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SOBRE AS CAPAS

A arte da capa e contracapa destaca quatro elementos principais:
a obra traduz visualmente a jornada de quem deixa sua terra em bus-
ca de uma nova vida. Mais do que um deslocamento geogréfico, a ima-
gem foca na experiéncia interior e no suporte que sustenta o caminhante.
Aqui estdo os pontos principais para entender a composicao:

1. A travessia como mudanca de cor e vida: a obra uti-
liza uma estética geométrica e cores contrastantes para mos-
trar que o migrante ndo é o mesmo quando chega ao destino.
Os tons mudam ao longo do caminho: a migragdo é uma transformacao sub-
jetiva, onde a pessoa “se reconstréi” a cada passo dado.

2. O Sagrado no caminho: a direita, vemos figuras que remetem a Sa-
grada Familia (Maria, José e 0 menino Jesus), que também foram refugiados.
A presenca deles ao lado de familias modernas simboliza que a “experiéncia
de Deus” acontece no asfalto, na poeira e na caminhada compartilhada, e ndo
apenas dentro de templos.

3. A rede de apoio e solidariedade: no lado esquerdo, méos se estendem
oferecendo péo, abrigo e acolhimento. Isso representa a presenga Divina na
prética: diferentes médos e crencas que se unem para garantir a dignidade hu-
mana. Onde ha solidariedade, ha a presenca do divino.

4. A memoéria e o movimento: no topo, vemos sandalias e ras-
tros que ficam para trds. O migrante carrega sua historia (o passado)
enquanto seus olhos e pés estdo voltados para o horizonte (o futuro).
A curva que atravessa a imagem sugere um arco de prote¢do, mas também a di-
ficil subida que muitos enfrentam para atravessar fronteiras visiveis e invisiveis.
Em resumo: A capa nos convida a ver o migrante ndo como um “problema”,
mas como alguém que vive uma profunda experiéncia espiritual de coragem,
resisténcia e esperanca.

Sergio Ricciuto Conte
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INTRODUCAO

A experiéncia de Deus nos
caminhos das pessoas migrantes

Jennifer Victoria Gomez Torres
Roberto Marinucci

O presente volume propde uma leitura teoldgico-pastoral e
socioantropoldgica da mobilidade humana a partir da categoria
unificadora da experiéncia de Deus nos caminhos das pessoas
migrantes. A partir de diversas abordagens — biblicas, sistematico-
pastorais, sociais e antropoldgicas —, 0s artigos aqui reunidos
mostram que a migragdo nao é apenas um fendbmeno econdémico,
politico ou juridico, mas também um campo teoldgico privilegiado,
em que se reconfiguram as imagens de Deus, as praticas de fé e as
formas de construir comunidade.

A mobilidade revela-se, assim, como metafora e mediacao do
proprio dinamismo de Deus, entendido pela teologia das migragdes
como Deus Migrator, o Deus que sai de si mesmo, que atravessa
fronteiras e acompanha as pessoas em seus deslocamentos,
especialmente quando marcados pela precariedade, pela vulnera-
bilidade e pela ruptura sociocultural. Deus ndo tem nem precisa
de passaporte (Levitt, 2007a); por isso, como destacou o Papa
Francisco, Ele acompanha fielmente o seu povo:

Muitos migrantes fazem experiéncia de Deus companheiro
de viagem, guia e ancora de salvacdo. Confiam-se-Lhe antes
de partir, e recorrem a Ele em situagBes de necessidade.
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N’Ele procuram consolacdo nos momentos de desanimo.
Gracas a Ele, ha bons samaritanos ao longo da estrada. Na
oracdo, confiam a Ele as suas esperancas. Quantas biblias,
evangelhos, livros de oracbes e tercos acompanham os
migrantes nas suas viagens através dos desertos, rios e mares
e das fronteiras de cada continente! (Francisco, 2024)

Segundo o Bispo de Roma (2024), Deus nédo apenas caminha
“com” seu povo, mas também “em” seu povo, ao se identificar com
todos aqueles que, com esperanga, cruzam fronteiras — todo tipo
de fronteira.

Em dialogo com os recentes desenvolvimentos da teologia
da migracdo, este namero coloca em destaque a subjetividade
da pessoa migrante cristd e suas praticas concretas. Nao se trata
apenas de falar “sobre” a migracéo de fora, mas de pensar “com”
e “a partir’ aqueles que migram, reconhecendo em seus relatos,
siléncios, resisténcias e esperancas uma fonte de conhecimento
teoldgico e pastoral. Isso estd em consonancia com o nacleo duro
do Centro Scalabriniano de Estudos Migratdrios (CSEM) de Brasilia,
gue enfatiza e busca promover 0s espacos de agéncia das pessoas
migrantes — seja no nivel individual, comunitério ou coletivo —,
com o objetivo de superar o paternalismo, o assistencialismo e o
vitimismo.

Nesse sentido, ao analisar o universo da mobilidade humana a
partir da perspectiva de seus sujeitos, a experiéncia migratoria surge
como um processo de desvinculagdo que afeta simultaneamente
0 corpo, os lacos, as identidades e as imagens de Deus; um
processo que pode gerar dindmicas de sujeicdo ou de subjetivacdo
(Mezzadra, Neilson, 2015), levando, de uma perspectiva religiosa,
tanto a crise e a sensacdo de abandono quanto a uma fé mais
purificada, universal e compassiva.

Este € um dos temas prioritarios do presente volume da
série Ecumene, que busca analisar, entre outros aspectos, como
o0 deslocamento transforma a experiéncia de Deus em pessoas
migrantes que possuem uma cosmovisdo religiosa. Elas trazem
consigo o Deus Migrator, mas a relagdo com a transcendéncia é
sempre moldada e mediada pela interacdo e pela interlocucdo com
0 novo ambiente social de referéncia — um ambiente ndo apenas
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diferente, mas, muitas vezes, hostil, sobretudo no contexto atual
(cf. Vila Freyer, 2024; Méndez-Fierros, Astudillo, 2023; Calabretta,
Ragone, 2024). Novos desafios suscitam novas perguntas e,
consequentemente, novas respostas, reconfigurando, assim, a
relaghio com a transcendéncia em suas multiplas dimensoes:
pessoal, comunitaria e institucional.

Entre esses desafios, vale destacar as “situacoes-limite” que,
atualmente, se tornam cada vez mais recorrentes na jornada de
muitas pessoas migrantes e refugiadas. Fala-se, com frequéncia
crescente, de migracfes forcadas, migracBes de “sobrevivéncia”
(Betts, 2010) ou “migracdes de crise” (Moreira, Silva, 2025),
provocadas, sobretudo, por conflitos bélicos, genocidios, violagoes
generalizadas de direitos humanos, bem como pelas crescentes
desigualdades sociais e pela cada vez mais grave crise ecoldgica
de origem antropogénica (Martinez, Redin, Forero, 2024). Também
nao se podem ignorar as “situagfes-limite” que iniUmeras pessoas
em transito enfrentam, nem as graves violacdes sofridas por aqueles
gue tentam se integrar nos lugares de destino — tanto os recém-
chegados, sempre sujeitos a deportagcdo (De Genova, 2003) quanto
as segundas e terceiras geracdes, sistematicamente relegadas a
condicéo de cidadaos subalternos.

Diante da hostilidade generalizada nos paises de chegada —
ou de transito — e da frequente indiferenca ou omissdo dos paises
de origem, a identidade religiosa torna-se um recurso essencial para
muitas dessas pessoas, que encontram em sua propria cosmovisao
e no apoio da comunidade religiosa uma ferramenta sélida para
dar sentido a realidade e enfrentar as adversidades do cotidiano.
Como afirma Peggy Levitt (2007b, p. 80-81), a religido transcende
as fronteiras do espaco e “[as fronteiras] do tempo, pois permite
gue os crentes se sintam parte de uma cadeia de memodria, ligada a
um passado, um presente e um futuro”.

E nesse contexto que a Igreja e a teologia das migracdes tém
destacado que as migracfes constituem um “sinal dos tempos”
que interpela a teologia a repensar suas categorias fundamentais
a partir da perspectiva daqueles que vivem em transito. Reflexdes
recentes tém enfatizado que, assim como a Biblia narra um Deus
gue caminha com seu povo, habita em tendas, faz-se estrangeiro e
peregrino, também nas experiéncias atuais de mobilidade humana

11



se torna visivel um Deus em caminho, solidario com aqueles que
cruzam fronteiras e sofrem a violéncia das politicas migratorias
restritivas que os empurram a empreender trajetos migratorios
irregulares e inseguros. A afirmacao de Deus como Deus Migrator
articula uma compreensao trinitaria da mobilidade: o Pai como
origem e horizonte do caminho, o Filho como aquele que migra
para a condicdo humana na Encarnacéo, e o Espirito como forca
que impulsiona a sair de si mesmo e a encontrar-se com 0 outro
para além das fronteiras identitarias (cf. Baggio, 2008).

Nessa perspectiva, a experiéncia de Deus na migracdo
assume um caréater pascal: o deslocamento, a perda e a ruptura se
entrelacam com novas formas de pertencimento, hospitalidade e
reconstrucdo da esperanca. A literatura teoldgico-pastoral recente
prop6e compreender o percurso migratorio a partir de polaridades
como antecipacdo e decepcdo, lar e estranhamento, soliddo e
communitas, maldicdo e béncdo, mostrando que nessas tensbes
se manifesta uma forma de “conhecimento pessoal” de Deus que
vai além das meras afirmacdes doutrindrias. A teologia pastoral e
a sociologia da religido, por sua vez, permitem reconhecer como
a fé é vivida no cotidiano das jornadas migratorias, nos pequenos
gestos de cuidado, nos rituais adaptados e nas comunidades que se
reconfiguram entre os paises de origem, de transito e de destino.

E nessa “religido vivida” (lived religion; Cadge, Ecklund,
2007, p. 371) que as pessoas migrantes, para além dos inevitaveis
condicionamentos externos, atuam como sujeitos em um processo
de negociacdo pratica e simbdlica entre suas proprias cosmovisoes,
as exigéncias do cotidiano e o ambiente externo de referéncia.
Esse processo de negociacdo pode resultar tanto no transito entre
denominac®es religiosas quanto na reinterpretacdo dos paradigmas
de pertencimento denominacional ou de relacionamento com
0 transcendente. Seja como for, trata-se de um processo de
reconstrucao da vida e da esperanca.

Os autores que contribuem para este volume apresentam
pesquisas teoldgicas e socioantropolégicas de grande profundidade.
O volume inclui, no inicio, alguns artigos de caréater biblico que se
concentram sobretudo no exilio na Babil6nia e em seu impacto na
vida das pessoas exiladas, inclusive narelagdo com o transcendente.
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Victor Hugo de Oliveira Marques apresenta uma reflexao
sobre mobilidade humana, tradi¢do e resisténcia, tomando como
ponto de partida o Salmo 137. O autor destaca como a “tradi¢ao”
pode ser tanto uma forma de conservacao rigida, que busca impedir
qualquer tipo de mudanca, frequentemente a servi¢o de interesses
politicos ou ideoldgicos, quanto uma forma de resisténcia que
visa preservar a identidade, denunciar violagBes e promover
ressignificagoes.

Luiz Alexandre Solano Rossi analisa a experiéncia do exilio
babildnico como um processo de migracdo forcada que provocou
importantes mudancas teoldgicas no seio da tradicao israelita. Hoje
também — comenta o autor — ha muitos exilios e muitas diasporas,
habitualmente caracterizados por violagfes e sofrimentos, mas que
podem gerar também respostas inovadoras e criativas.

Sempre com foco no Primeiro Testamento, Rodolfo José
Lourenco analisa o papel do estrangeiro como chave hermenéutica
para neutralizar distor¢des teoldgicas e, sobretudo, idolatricas:
a experiéncia do exilio ajuda o povo judeu a superar diferentes
formas de idolatria — incluindo representacBes e narrativas — na
busca constante pela fidelidade ao Deus do Exodo.

Alexandre de Jesusdos Prazeresapresentaumaleiturateolégico-
antropoldgica de Jo 4, 1-42 e a utiliza como chave hermenéutica
para refletir sobre a mobilidade humana e a hospitalidade das
pessoas migrantes. O autor destaca, principalmente, a importancia
do encontro inter-religioso e do reconhecimento intercultural,
oferecendo orientacBes para a integracdo sociocultural e religiosa
de migrantes e refugiados nas sociedades de acolhimento.

Juan Esteban Santamaria e Jennifer Gomez propSem um
dialogo entre o fendmeno das migracdes e o pensamento de Ignacio
Ellacuria, entendendo as migracées como um lugar de verificacao
(lugar-que-da-verdad) que interpela tanto os migrantes quanto as
sociedades de acolhimento.

Roberto Marinucci reflete sobre o papel e as reconfiguracoes
da religiosidade de mulheres hondurenhas que retornaram
com uma deficiéncia fisica apds sofrerem um acidente na rota
migratoria. O autor enfatiza a importancia da cosmoviséo religiosa
na interpretacdo desses acontecimentos e na reconstrucédo de suas
vidas, além de identificar as transformacdes ocorridas.
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Numa abordagem socioantropolégica, Génesis Sandoval
Mondaca analisa o papel da religido em contextos de mobilidade
humana na Ameérica Latina, pondo 0 acento em como as pessoas
migrantes transladam, ressignificam e reconstroem suas crencas e
préticas religiosas ao longo de suas trajetorias migratorias.

Davi de Carvalho Malheiros apresenta uma andlise das
préaticas religiosas informais desenvolvidas por mulheres migrantes
filipinas na Alemanha, com o objetivo de compreender como a
espiritualidade se articula como recurso de sentido, cuidado e
capacidade de agéncia em contextos migratérios marcados pela
dispersdo, precariedade e escassa intervencao institucional.

Por fim, Elena Romero Enriquez reflete sobre a proliferacao dos
discursos de 6dio e seu impacto nas comunidades de acolhimento
e nas proprias pessoas migrantes, apontando orientagdes para uma
resposta pastoral a esses desafios, a luz do magistério pontificio,
principalmente do Papa Francisco e do Papa Ledo XIV.

Desejamos a todas e todos uma boa leitura.
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MOBILIDADE HUMANA,
TRADICOES E RESISTENCIA

Revdo. Fr. Victor Hugo de Oliveira Marques, OSB-EA

Introducao

O presente artigo investiga a relagdo entre mobilidade
humana, tradicdo e resisténcia, tomando como referéncia o
Salmo 137 e o contexto historico-critico do Exilio Babildnico.
Esse episddio, marcado pela ruptura territorial e pela experiéncia
de deslocamento forcado, oferece um ponto privilegiado para
compreender como préticas religiosas tradicionais podem atuar
como dispositivos de preservacdo identitaria e de enfrentamento
nao-violento em situacfes de opressao. A questdo que orienta esta
reflexao consiste em uma andlise da tradicao — frequentemente
associada a conservacdo, a imobilidade ou mesmo ao atraso —
ressignificada como pratica ativa de resisténcia diante de processos
de desterritorializacdo, assimilacao cultural e perda de referéncias
comunitarias.

A proposta parte da seguinte hipétese: a tradicdo, longe de
constituir um legado estatico, configura-se como um recurso
dindmico que permite aos grupos subalternizados elaborar a
memo©ria, sustentar vinculos comunitarios e produzir formas de
resisténcia simbdlica e cotidiana. Em didlogo com Stuart Hall (1981),
compreende-se que a tradicdo pode simultaneamente “conter” e
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“resistir”, funcionando como espaco de negociacdo identitaria e
critica social. O texto desenvolve-se em trés eixos: (i) uma analise
exegética do Salmo 137 em seu contexto histérico e sociopolitico;
(i) uma apreciagdo conceitual sobre a tradicdo como préatica
existencial e social, marcada por tensdes, limites e potencialidades;
e (iii) a apresentacdo de casos biblicos e contemporaneos que
evidenciam a tradicdo como estratégia de resisténcia ndo-violenta
em contextos de migracéo e opressao.

A concluséo indica que a tradicdo, quando vivida de modo
consciente e continuamente ressignificada, ultrapassa a mera
preservacdo de costumes, tornando-se um recurso fundamental
de sobrevivéncia-resistente, dentincia e afirmacao da dignidade.
No contexto do exilio, praticas como o Sdbado, as leis dietéticas
e a oracdo funcionaram como simbolos de identidade portatil,
revelando que a fidelidade a Deus e a preservacao cultural
transcendiam a dependéncia de um territorio geografico (ou fisico),
ancorando-se na pertengca memorial e na pratica comunitéria
(territorialidade existencial). Essa percep¢do mantém sua relevancia
diante das migracGes contemporaneas, nas quais a tradicdo se
manifesta como um tecido vivo de resisténcia cultural, espiritual
e politica, capaz de sustentar sujeitos e comunidades em meio a
deslocamentos, fronteiras e violéncias estruturais.

1 Mobilidade humana e exilio

Embora grande parte dos textos biblicos possa ser lida como
narrativa de mobilidade humana, a oracdo preservada no Salmo
137 (136) revela, para além dos impactos sociais do deslocamento,
uma profundidade existencial e espiritual singular. Trata-se de um
salmo que expbe de maneira contundente as dores e as tensdes
associadas as mobilidades for¢adas produzidas por dindmicas de
colonizacdo e imperializacdo. Por essa razao, ele constitui o ponto
de partida desta reflexao.

Diferentemente de outros salmos cuja ambientacao historica
€ menos explicita, o Salmo 137 possui uma referéncia inequivoca:
o exilio babilénico!. A invasdo de Juda pelo rei Nabucodonosor e

1“A primeira deportagéo de lideres e de parte do povo de Juda para a Babildnia ocorreu
em 598 a.C. Deportar e miscigenar os povos conquistados fazia parte dos projetos de
dominacao da época. Mas, depois de uma insurgéncia daqueles que tinham ficado em
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a subsequente destruicdo de Jerusalém e de seu Templo, em 586
a.C., configuraram uma crise de proporcoes profundas para o povo
de Israel. Para uma comunidade cuja vida religiosa estava enraizada
no Templo e na Terra Prometida — chegando ao ponto de uma certa
crenca “idolatrica”? desses elementos —, a perda dessas referéncias
materiais e simbolicas significou nao apenas um colapso politico
e social, mas também uma crise identitaria de grande magnitude.
A aparente derrota de Yahweh — o Deus de Israel — diante de
Marduk, divindade tutelar da Babilonia, intensificava a sensacao de
desamparo teoldgico e descontinuidade hist6rica.

Levado cativo, o povo enfrentava o desafio de preservar sua
identidade em um ambiente estrangeiro, hostil e culturalmente
dominante. O exilio configurava um cendario de opressao politica,
militar e religiosa, no qual a aceitacdo ou assimilacdo cultural se
apresentava como ameaga constante. Nesse contexto, praticas
religiosas, narrativas de memaria e formas de vida comunitéria
tornaram-se elementos decisivos para resistir a erosao identitaria
e para sustentar a esperanca em meio a despossessao territorial e
religiosa.

1.1 Elementos exegéticos do Salmo 137(136)

De modo geral, podemos dividi-lo em cinco partes®: [1] o
cenario de abertura (vv. 1-2), [2] a crise do canto de Sido (vv. 3-4),

Jerusalém, em 587 a.C., a cidade foi saqueada por mando de Nabucodonosor, rei dos
caldeus, e quase toda a populacao de Juda foi deportada, ficando, assim, exilada, sem
rei, sem templo e sem-terra (Jr 52)” (Martins Filho, Silva, 2024, p. 109).

2 Estudiosos argumentam que Jeremias 7:4 (“Nao confieis em palavras falsas, dizendo:
Templo do Senhor, templo do Senhor, templo do Senhor € este”) denuncia essa
idolatria, onde o povo via o Templo como garantia automatica de protecdo divina.
O Salmo 137, composto no exilio, reflete essa mentalidade ao lamentar a perda de
Jerusalém de forma tao intensa que sugere uma identificacdo da presenca de Deus
exclusivamente com o templo e a terra, ecoando criticas proféticas contra o sincretismo
(Rinaldi, 2016; Martins, 2020; Gonzaga, Bustamante, 2025).

3 Mazzinghi (2023, p. 25, traducéo nossa) divide o salmo em apenas trés partes: “...
primeira estrofe (vv. 1-4) é voltada para o passado, marcado pela opressdo; logo no
inicio do salmo aparece a lembranga da Babildnia. A segunda estrofe (vw. 5-6) é
voltada para o presente: a lembranga de Jerusalém est4 sempre viva no salmista. A
terceira estrofe, por fim (vv. 7-9), é voltada para o futuro: a punigao esperada pelo
salmista contra seus inimigos”.



[3] a profissao de fé (vv. 5-6), [4] a prece (v. 7), [5] e a béncao (vv.
8-9) (Martins Filho; Silva, 2024). A segunda e a terceira parte sao
as que nos interessam.

Hebraico
(com vocalizacao)

Transliteracao

Traducao literal ao portugués

T03 N oY 932 gy

Al-naharot Bavel, sham
yashavnu, gam bachinu, be-
zachreinu et-Tsiyyon.

As margens da Babilonia, 14 nos
sentamos e também choramos, ao
lembrarmos de Siao.

WNINI3 YR AdIN2 DY

Al-aravim  betochah, talinu

kinnoroteinu.

Nos  salgueiros do meio
penduramos nossas harpas.

dela,

YT W MDRY oY
YR N7 VY ama whhim
1%

Ki sham she'elunu shovenu
divrei-shir, ve-tolaleinu
simchah, shiru lanu mi-shir
Tsiyyon.

Pois 14, nossos captores nos pediram
palavras de canto, e nossos opressores,
alegria: “Cantem para ndés um dos
canticos de Sido.”

TR 29 WIS YY) T
et

Eich nashir et-shir Adonai al
admat nechar?

Como cantaremos o cantico do Senhor
em terra estranha?

TR NYA DY AMRYN DX

Im eshkachech Yerushalayim,
tishkach yemini.

Se eu me esquecer de ti, 6 Jerusalém,
esqueca-se minha mao direita.

"2721% X270 307 3iwrPaTn
WRY Y 02¢NN PN X
Y

Tidbak leshoni lechiki im lo
ezkarechi, im lo a’aleh et
Yerushalayim al rosh simchati.

Apegue-se minha lingua ao céu da boca
se eu ndo me lembrar de ti, se eu nao
elevar Jerusalém acima da minha maior
alegria.

o ny oiTy v W p
WOy MY DT o
72 Tion

Zekhor Adonai livnei Edom et
yom Yerushalayim, haomrim:
“Aru, aru ad ha-yesod bah.”

Lembra-te, Senhor, dos filhos de Edom,
que no dia de Jerusalém diziam:
“Arrasem-na, arrasem-na  até  os
alicerces!”

OPYY IR AT 7337n2
17 DR 7NN T

Bat Bavel ha-sh’dudah, ashrei
she-y’shallem lach et gemulech
she-gamalt lanu.

Filha da Babilonia, devastada, feliz
aquele que te retribuir conforme o que
nos fizeste.

9% TRRYTNN YR I R
biioh]

Ashrei she-yo’chez ve-nifetz et
olalayich el ha-sela.

Feliz aquele que agarrar e despedagar
teus filhinhos contra a rocha.

A segunda parte do salmo, aqui denominada “a crise do canto
de Sido”, expressa o lamento do exilado diante de certa “exigéncia”
de alegria por parte de seus dominadores: “... pois aqueles que
nos levaram cativos nos pediam ( 1398%)* cancdes, € 0S NOssos
opressores queriam que féssemos alegres, dizendo: ‘Cantem
para n6s um dos canticos de Sido’. Mas como poderiamos entoar
um cantico ao Senhor em terra estranha?” (SI 137, 3-4)°. A cena
descrita revela a tensdo entre a memoria de Sido e a experiéncia
concreta da despossessdo forcada. Embora as relacdes entre hebreus
e babilénios ndo tenham sido, ao que tudo indica, marcadas
predominantemente por violéncia fisica direta cotidiana — muitos
exilados prosperaram economicamente e alguns sequer desejaram
retornar a Jerusalém —, a opressao assumia, sobretudo, contornos
culturais, simbdlicos e teoldgicos (Raguer, 1998; Mazzinghi, 2023).

4O verbo 78V (sha al), em contextos de assimetria de poder, como é o caso do salmo
137, poderia ser traduzido por “exigir”.
5 Usaremos, para os textos biblicos, a tradugdo Nova Almeida Atualizada (naa).
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Trata-se, portanto, de um caso em que o impacto do éxodo
nao se manifesta prioritariamente na esfera socioecondmica, mas
na dimensdo existencial e espiritual. A “desterracdo” (perda da
terra) ndo conduziu necessariamente a uma miséria material, mas
abriu uma ferida Ontica na relacdo do povo com sua identidade,
sua memoria e seu Deus. Como observa Mazzinghi (2023, p. 26,
traducdo nossa), “Terra estrangeira, povo de opressores, mas a
vida continua na Babil6nia e ndo é tdo ruim assim. No entanto,
ha exilados que ndo se conformam com a perda de sua patria: seu
choro é um choro de dor, mas daquela dor que nunca se rende. O
monte de Sido permanece no coracdo de suas lembrancas”. O exilio,
assim, nao é apenas deslocamento geografico, mas desorientacao
ontoldgica: fora de sua terra, 0 povo sente que ja ndo possui um
lugar no mundo, e essa sensacdo repercute diretamente em sua
relacdo com Yahweh.

A motivagdo dos babildnios ao solicitar ou exigir canticos
hebreus permanece incerta, pois o salmista ndo a explicita.
Mazzinghi (2023, p. 26) sugere que ndo se tratava de sadismo ou
escarnio — como em contextos historicos de violéncia extrema —,
mas de um convite sutil, quase sedutor, que buscava normalizar a
vida no exilio: “aqui vocés nao estao tao mal; tentem ficar alegres;
celebrem aqui seu culto; seu passado estd morto; seu presente €
aqui conosco”. A seducdo imperial, nesse caso, opera hdo pela
forca bruta, mas pela tentativa de dissolver a memoria e reconfigurar
a identidade. E uma violéncia simbdlica que marca o sentido e a
dignidade comunitéria.

Para o povo hebreu, porém, a experiéncia de Yahweh
estava intrinsecamente vinculada a terra e ao Templo, ainda que
isso tivesse, em ultima consequéncia, um teor idolatrico, como
denunciou Jeremias. Os canticos de Sido ndo eram meras expressoes
litargicas, mas simbolos da presenca divina e da promessa da terra.
Cantar em territorio estrangeiro poderia ser interpretado como
relativizacdo dessa promessa ou, pior, como reconhecimento
de Babildnia como nova patria. A fé israelita ndo se concebia
como abstracdo desvinculada do espaco fisico; a terra era parte
constitutiva da alianca. Assim, alegrar-se na Babil&nia equivaleria,
do ponto de vista teolégico, a admitir a vitoria dos idolos e trair o
Deus dos pais. Diante disso, o convite babildnico podia soar como

21



uma tentacdo perigosa, cuja aceitacdo implicaria ndo apenas a
perda da identidade, mas a prépria ruptura da fidelidade a Yahweh.

1.2 A atualidade do salmo

Se abstrairmos os particularismos histéricos, o relato do Salmo
137 oferece uma referéncia preciosa para compreender o que
significa professar a fé em terras estranhas. Embora os exegetas
concordem que os hebreus ndo sofreram maus-tratos sistematicos
na Babilbnia, o salmista registra uma dor de outra ordem, que
ultrapassa o0 bem-estar social: a perda do senso de pertenca. A
relacdo entre um povo e sua terra ndo opera segundo uma légica
meramente geografica, como se a substituicao de um territério por
outro ndo implicasse rupturas profundas. Nesse sentido, a oracao
preservada no Salmo 137 revela a complexidade da mobilidade
humana, especialmente no caso de migrantes forcados a deixar sua
terra. E essa dimens&o que desejamos explorar com maior atencao.

Casos como este permanecem atuais para inumeros migrantes
que, por razBes que ndo escolheram — guerras, desigualdades
econdmicas, injusticas climaticas, entre outras —, sd@o obrigados
a abandonar sua terra. Ao contrario de Abrado, muitos povos sao
“chamados” a deixar tudo ndo por promessa de béncédo, mas por
necessidade de sobrevivéncia. Com o agravamento das crises
climaticas, intensificadas pela légica desenvolvimentista moderna
(Marques, Maciel, 2018), cresce 0 numero de pessoas que se
deslocam para escapar de situacBes extremas. Sdo os chamados
“refugiados climaticos™, cuja experiéncia ecoa, em muitos
aspectos, a dor do exilio biblico.

O salmista, porém, oferece uma intuigdo precisa sobre arelacdo
entre exilio e experiéncia religiosa. Nos versos 5 e 6, encontramos
algo como uma profissao de fé: “Se eu me esquecer de vocé, 6
Jerusalém, que a minha méao direita se resseque. Que a minha
lingua fique colada ao céu da boca, se eu nao me lembrar de vocé,
se eu ndo preferir Jerusalém a minha maior alegria” (SI 137, 5-6).
Em outras palavras, quando a presenca fisica de Sido, representada

6 Embora o termo “refugiado climatico” (environmental refugees) ndo seja nem um
conceito oficial, menos ainda uma categoria internacionalmente reconhecida, ele foi
utilizado pela primeira vez pelo ambientalista egipcio Essam El-Hinnawi (1985).

22



pela Terra e pelo Templo, se perde, permanece a
responsabilidade pela memoria de Sido. Essa inflexao torna-se,
assim, um espaco de pertenca e de fidelidade. Tal recurso nao é
exclusivo do salmista ou do povo hebreu; trata-se de um mecanismo
amplamente presente na histéria humana, e ndo é diferente ainda
hoje.

Com efeito, a oracdo preservada pelo salmo assume um
compromisso exigente: ndo negocia a propria fé. O siléncio ou
a assimilacdo acritica ndo sdo opcodes. Prefere-se o sacrificio
simbdlico a substituir Jerusalém pela Babildnia, ainda que, nesta
altima, suas condi¢cdes materiais fossem mais favoraveis. A
memoria converte-se em sinal de resisténcia e em luta contra a
perda de sentido e identidade. A preservacdo das experiéncias
originarias — como expressao de compromisso e fidelidade —
manifesta-se socialmente por meio de préaticas que chamamos de
“tradicdo”. Nesse contexto, a tradicdo funciona como mecanismo
simbdlico e social de vincula¢do com experiéncias que ja nao estao
fisicamente presentes. Por meio dela, migrantes podem manter, de
modo auténtico, suas relagcdes com as origens religiosas, culturais e
espirituais de sua terra e de sua fé.

2 Memoria como tradicao

A memoria evocada no Salmo 137 — aquela recusa visceral ao
esquecimento de Sido — nao se apresenta apenas como lembranca
individual ou nostalgia poética; ela se converte em tradi¢cdo. O que
o salmista realiza ao transformar sua dor em memdria ritualizada
€ exatamente 0 que inimeras comunidades, ao longo da histdria,
tém feito diante do exilio, da violéncia e da desterragdo. Quando
a terra é perdida, quando o espaco sagrado € destruido ou
guando a mobilidade compelida rompe vinculos concretos, a
memoria se torna pratica, gesto, rito e disciplina. Assim como no
exilio babilénico, comunidades marginalizadas, diaspdricas ou
ameacgadas encontram na tradicdo — isto €, na memoria tornada
forma de vida — um modo de resistir, preservar sua dignidade e
afirmar sua existéncia diante de sistemas que tentam apaga-las.

Antes de avancar, é necessario delimitar o que se entende por
“tradicdo”, termo cuja amplitude semantica e presenca em multiplas
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areas do conhecimento tornam seu uso complexo. Engler (2022)
chega a sugerir que o conceito seja evitado, dada sua polissemia.
De modo geral, “tradicdo” pode referir-se tanto ao ambito das
praticas humanas — festejos folcloricos, rituais, costumes regionais
— quanto ao campo tedrico, como no caso da tradicado filosofica.
No primeiro sentido, aproxima-se de uma racionalidade pratica,
vinculada a cultura e a moral; no segundo, relaciona-se a uma
racionalidade mais especulativa, associada a doutrinas, sistemas de
pensamento e formula¢des dogmaticas.

Etimologicamente, o termo deriva do latim traditio, composto
por trans (além de, através de) e datus (dado, entregue), formando
o verbo trans-dare, “entregar completamente”, “transmitir adiante”
(Rodrigues, 1996). Na Roma antiga, traditio possuia um uso juridico
especifico, indicando a transmissao material de bens — per manus
traditae glaebae — ou a transferéncia de autoridade e direitos —
imperium navium... tradidisti. Contudo, o termo também designava
a transmissao de ideias, ensinamentos, normas e valores, podendo
referir-se tanto ao conteudo transmitido — ita nobis maiores nostri
tradiderunt — quanto ao ato de transmitir — pugnae memoriam
posteris tradere (Shils, 1981; Giddens, 2002; Coutinho, 2005). A
auséncia de registros escritos em muitas culturas antigas conferia a
memoria um papel central na preservacéo cultural.

Essa articulacdo entre memoria e transmissdo antecede
0 universo judaico-cristdo. Os manuscritos védicos — textos
fundamentais do hinduismo, datados entre os séculos XVl e IV a.C.
— ja enfatizavam a importancia da recitacdo correta dos hinos e
mantras para garantir a continuidade do conhecimento (Gonda,
1975). A mesma preocupagio aparece NO Manuscrito semita
conhecido como 27737 (Devarim), ou Deuterondmio, do século
VII a.C., que ordena: “Estas palavras... ensinaras a teus filhos...
assentado em tua casa, andando pelo caminho, deitando-te e
levantando-te” (Dt 6,6—7). Em sociedades arcaicas, essa dinamica
se expressava também na reproducdo dos mitos, sustentada por
contadores de histérias — rapsodos, poetas, narradores — que
desempenhavam papel essencial na manutencdo da memoria
coletiva (Spicher, 2019).

No campo antropolégico, Vansina (1969, p. 19, traducdo
nossa) definiu tradicio como “testemunho verbal [...] declaragcoes
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relatadas concernentes ao passado”, isto é, falas memorizadas
gue remetem a um passado ndo acessivel pela experiéncia direta.
Nem toda declara¢ao sobre o passado, porém, constitui tradigao:
rumores ou informagdes recentes nao sdo tradi¢cdes, mas noticias.
A tradigdo, para Vansina (1969), ndo nasce da intencdo consciente
do informante nem de um interesse historiografico; ela emerge por
necessidade social, como forma de continuidade.

Para que esse testemunho se torne tradicédo, deve passar pelo
gue Vansina (1969, p. 21, tradugdo nossa) denomina “cadeia de
transmissao”, cuja base é a oralidade: alguém ouve um relato,
repete-o a outra pessoa, que O transmite a uma terceira, e assim
sucessivamente. Cada informante torna-se um elo dessa cadeia,
até que, em algum momento, o testemunho é fixado por escrito.
O proto-testemunho inicial, portanto, s6 se torna tradicdo quando
compartilhado e retransmitido, constituindo uma memoria coletiva
que ultrapassa o individuo.

Sob a perspectiva sociolégica e etnogrdfica, tradicao é
0 conjunto de costumes, comportamentos, crengas e normas
transmitidos intergeracionalmente, garantindo a continuidade
de uma cultura ou sistema social. Ela expressa a forma como
uma comunidade organiza sua experiéncia temporal e
espacial’, vinculando passado e presente (Giddens, 1991). Pode
funcionar como “reflgio” simbdlico, no qual grupos encontram
reconhecimento e pertencimento, ou como vinculo sincrénico
entre atores e seu passado em uma comunidade diacronica (Grieve,
Weiss, 2005).

Embora as tradi¢Oes se enraizem na memoria e na oralidade
— pois estas alcangcam estratos mais profundos do passado —, nem
sempre € simples preserva-las no contato com outras culturas.
Para marcar fronteiras identitarias e garantir continuidade, muitas
comunidades recorrem a cultura material, especialmente a escrita.
O registro escrito permite organizar o distanciamento temporal
entre leitor e texto, oferecendo perspectiva histérica e destacando
elementos considerados essenciais (Giddens, 1991).

" Estudiosos como Jacobs, Barry e Eckstorm distinguiram: tradi¢bes do tempo e
tradicBes do espaco: as primeiras sdo aquelas que estdo diretamente relacionadas a
sua longevidade, tendo sobrevivido a varias geracdes, independente de onde elas
aparecem; as segundas sdo aquelas oriundas de comunidades muito especificas, nao
ocorrendo de forma generalizada (Bronner, 2000).
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2.1 O limite da tradicao

O papel da tradicdo na sociedade é intrinsecamente dialético:
ela pode tanto consolidar e perpetuar estruturas de poder e opressao
guanto atuar como ferramenta de resisténcia e transformacéao
social. Isso significa que existem, contudo, tradicoes que sao
meras construg¢des “inventadas” em periodos relativamente curtos,
com finalidades politicas, culturais ou identitarias. Esse carater
construido evidencia a dimensdo instrumental da tradicdo, que
pode ser mobilizada no presente para legitimar poderes, reforcar
hierarquias ou forjar identidades coletivas.

Contrariando previsées socioldgicas classicas — como as de
Céandido Procépio Ferreira de Camargo nos anos 19608 —, o tema da
tradigdo voltou ao centro dos debates contemporéaneos (Micheloto,
2008; Armstrong, 2001). Em meio ao avan¢o do desenvolvimento
econdmico, ao otimismo tecno-cientifico e as discussoes sobre
pbés-modernidade, a tradicdo reaparece como categoria relevante
nos campos politico, cultural, social e religioso. Armstrong (2001,
p. 10) observa que, “em meados do século XX acreditava-se que
o secularismo era uma tendéncia irreversivel e que nunca mais
a fé desempenharia um papel importante nos acontecimentos
mundiais”. O ressurgimento da tradi¢do € visivel, inclusive, nos
discursos midiaticos, onde ela é frequentemente evocada como
fundamento identitario ou moral.

Nesse cenério, crencas religiosas tradicionais tém sido
apropriadas por grupos conservadores — tradicionalistas e
fundamentalistas® — como justificativas absolutas contra qualquer
forma de inovagdo ou mudanca cultural (Engler, 2022). Esses
grupos, que Panasiewicz (2008) denomina “anti-hermenéuticos”,

8Na década de 1960, soci6logos da religiao, como Ferreira Camargo, identificavam
um processo de “destradicionalizacdo”, com uma ampla migracdo de populacdes,
geralmente campesinas, para areas submetidas a urbanizagdo e a industrializagédo
(Micheloto, 2008).

° “QOs primeiros a utiliza-lo foram os protestantes americanos que, no inicio do século
XX, passaram a denominar-se ‘fundamentalistas’ para distinguir-se de protestantes
mais ‘liberais’, que, a seu ver, distorciam inteiramente a fé crista. Eles queriam voltar
as raizes e ressaltar o ‘fundamental’ da tradicao crista, que identificavam como a
interpretacdo literal das Escrituras e a aceitacdo de certas doutrinas bésicas. Desde
entdo, aplica-se a palavra ‘fundamentalismo’ a movimentos reformadores de outras
religibes” (Armstrong, 2001, p. 10).






3 Tradicao e resisténcia

A discussdo anterior evidenciou que a tradicdo € um campo
de disputa: pode ser apropriada por discursos conservadores e
fundamentalistas para reforcar estruturas de poder, mas também
pode ser reinterpretada como espaco de memobria, critica e
reinvencdo. E justamente nesse segundo horizonte que se insere
a presente secdo. Se, por um lado, a tradicdo pode cristalizar
identidades rigidas, por outro, ela pode se tornar um recurso
vital de resisténcia, especialmente para grupos submetidos a
deslocamentos, marginalizacdo ou violéncia simbdlica.

TradicBes estdo intrinsecamente ligadas aos valores e préticas
coletivas, néo se limitando a relatos do passado, mas envolvendo
também a transformacao das préticas presentes. Esse “engajamento”
se manifesta na préatica das virtudes, que estabelece o vinculo
pratico entre as geragfes. Assim, a tradicdo pode ser compreendida
como uma “reacao ativa ao passado”, reintroduzindo-o nas préticas
das geragOes futuras; € “um compromisso e um dever para com
a comunidade que existiu no passado, existe no presente e
continuard a existir” (Grieve, Weiss, 2005, p. 11, tradugdo nossa).
Como vimos, essa reacdo pode assumir formas reacionarias —
como no tradicionalismo — ou pode se converter em movimento
de resisténcia.

3.1 Tradicées como condicao existencial-historica

Para compreender como tradi¢Oes se tornam fundamentais nos
processos de resisténcia, € util recorrer as intuigcdes hermenéuticas
de Gadamer. Segundo ele, “sdo o0s preconceitos ndo percebidos 0s
gue, com seu dominio, nos tornam surdos para a coisa de que fala
a tradicdo” (Gadamer, 2015, p. 359). A tradicdo, portanto, deve
ser compreendida em sua forma mais originaria, evitando tanto os
preconceitos que a rejeitam quanto 0s exageros que a absolutizam.
Essa leitura coloca a tradicdo como uma condi¢cdo humana e
existencial inegavel — algo que o préprio salmista expressa ao
afirmar: “Se eu me esquecer de ti, 6 Jerusalém, esqueca-se minha
mao direita”.



Gadamer aprofunda essa compreensao ao afirmar:

Em nosso constante comportamento com relagéo ao passado,
0 que estd realmente em questdo ndo € o distanciamento
nem a liberdade com relagdo ao transmitido. Ao contrério,
encontramo-nos sempre inseridos na tradicdo, e essa nédo €
uma insercdo objetiva, como se 0 que a tradicdo nos diz
pudesse ser pensado como estranho ou alheio; trata-se sempre
de algo préprio, modelo e intimidagdo, um reconhecer a si
mesmos no qual 0 nosso juizo histérico posterior ndo vera
tanto um conhecimento, mas uma transformacéo espontanea
e imperceptivel da tradicdo. (2015, p. 374)

A tradicdo, portanto, ndo é um dado objetivo ou externo:
¢ uma condicdo historico-existencial. N&o escolhemos nossa
tradicAo — como fazem os tradicionalistas ao selecionar elementos
convenientes — e tampouco temos a prerrogativa de simplesmente
esquecé-la. Somos, em grande medida, aquilo que uma tradicéo
nos permitiu ser. Reconhecé-la é parte de nossa autocompreensao.

Por isso, Gadamer afirma que a tradi¢dao nos vincula nao
apenas a lugares fisicos, mas as condigdes pelas quais nossa pessoa
e nossa experiéncia de fé sdo constituidas: “o sentido da pertenca
[...] realiza-se através da comunidade de preconceitos fundamentais
e sustentadores” (Gadamer, 2015, p. 390). A tradicdo expressa
nossa “situacao”, isto é, nossa condi¢do como individuos e como
comunidade. Essa situacdo ndo se reduz a um momento historico
especifico ou a um territorio especifico; trata-se de uma apreensao
de si que nunca se esgota, pois sempre escapa as nossas pretensdes
de controle.

N

Pertencemos a tradicdo — e ndo o contrario — enquanto
condicdo existencial no mundo. E justamente nesse sentido que
a tradicao se abre como resisténcia. Ela pode ser ressignificada
e utilizada como ferramenta tatica e simbdlica na luta pela
sobrevivéncia, pela dignidade e pela autonomia de grupos
marginalizados. No caso do Salmo 137, podemos Ié-lo assim:
o Canto de Yahweh ndo pode ser entoado em terra estrangeira
porgque ndo ha “situacdo” para isso. Esquecer Jerusalém equivaleria
a perder partes de si mesmo, como se fragmentos da identidade
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fossem arrancados pouco a pouco. A tradi¢cdo, portanto, ndo pode
ser apenas saudosismo ou idolatria territorial, mas um modo de
permanecer inteiro diante da ruptura.

3.2 Resisténcia

A partir da compreensdo de que a tradi¢cdo constitui uma
condicao histérico-existencial, torna-se possivel perceber como ela
se converte em pratica concreta de resisténcia. A cultura popular,
como observa Santos (2007), opera em um duplo movimento:
€ simultaneamente contida e resistente. Enquanto a cultura
dominante busca cooptar, neutralizar ou “conter” expressdes
culturais subalternizadas, estas respondem com criatividade,
reinvencdo e persisténcia, transformando-se de objetos passivos
em agentes ativos na luta social. Nesse sentido, a reflexdao de
Ortega y Gasset (1966a, p. 225, traducdo nossa) é iluminadora:
“As mesmas forcas que hoje se opBem a resisténcia para que o
esquecido volte a ser feito consciente devem ter sido as que em
outro tempo produziram o esquecimento”. Em outras palavras, as
mesmas razdes que desmobilizaram povos de suas terras — por
serem considerados culturalmente inferiores ou economicamente
irrelevantes — tornam-se fundamento para sua resisténcia.

Povos com tradi¢des peculiares raramente recebem o mesmo
reconhecimento que aqueles alinhados ao mainstream. O desprezo
por suas praticas culturais, somado as exigéncias do mercado
global, produz marginalizacéo e verdadeiros bolsdes de indigéncia.
E nesse contexto que a tradicio emerge ndo como nostalgia,
saudosismo ou idolatria, mas como pratica original de resisténcia e
espiritualidade. Ortega y Gasset (1966b, p. 390) descreve essa forca
criativa ao afirmar que a originalidade pratica do heréi consiste em
resistir ao habitual, reinventando-se continuamente. Viver fora de
sua realidade — como ocorre com migrantes, povos deslocados e
comunidades racializadas — exige essa reinvencdo constante. A
dor da perda e o risco do esquecimento tornam-se cotidianos, e a
tradicao passa a ser o Gltimo traco de fé e dignidade, um modo de
permanecer vivo e presente mesmo fora do territorio fisico.

Essa dindmica € visivel em diversos contextos. No Brasil, as
religides de matriz africana constituem um exemplo emblematico.
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Suas préaticas ndo sdo meros “purismos tradicionais”, mas expressdes
de luta, criatividade e resisténcia racial. Como observa Bastide
(1960, p. 24), “cada sincretismo tem sua propria originalidade
e luta”. Ladainhas de Sdo Benedito, congadas, capoeira e outras
expressfes culturais preservam, no exilio forcado durante a
didspora africana, memdrias de reinos, cosmologias e identidades
gue o colonialismo cristdo tentou apagar. O sincretismo, longe de
ser concessdo, é estratégia de sobrevivéncia. De modo semelhante,
comunidades quilombolas preservam sua heranca cultural por meio
da agricultura tradicional, das festas religiosas e da organizacao
comunitéria.

Entre os povos indigenas da Amazonia, a tradicdo também
se converte em instrumento de resisténcia territorial e cultural. A
manutengdo de conhecimentos ancestrais, o uso de tecnologias
para registrar rituais e as iniciativas de mapeamento territorial
sdo formas de enfrentar o desmatamento e a urbanizagdo. O
debate sobre o “Marco Temporal” no Governo Federal Brasileiro
evidencia como a tradi¢cdo é mobilizada para reivindicar direitos e
denunciar injusticas. O Acampamento Terra Livre (ATL) constitui
uma das expressdoes mais significativas da criacao contemporanea
de rituais de resisténcia. Desde 2004, o ATL tornou-se a maior
mobilizagdo indigena do pais, transformando Brasilia em palco
de afirmacao identitéria e critica ao Estado Brasileiro. Ao ocupar a
Esplanada dos Ministérios com pinturas corporais, cantos, dangas e
rituais, os povos indigenas ndo apenas protestam: realizam um ato
performaético que subverte a l6gica do poder. Essa performance da
tradicdo €, a0 mesmo tempo, ocupacao e reivindicacdo. Em vez de
se submeterem aos protocolos politicos ocidentais, impdem sua
propria linguagem e seus proprios gestos, obrigando a sociedade
e o Estado a confrontarem a presenca viva de cosmologias que
a histéria oficial tentou invisibilizar (Brasil, 2023; Fundo Brasil,
2021; Perfetto, 2021).

A resisténcia também se manifesta por meio de rituais,
narrativas orais e performances sociais. Movimentos sociais
utilizam narrativas para revelar contradigdes estruturais e construir
uma estética propria. O uso do audiovisual pelo MST, por exemplo,
cria uma tradicdo cultural-politica deliberadamente orientada
a formagdo critica. O protesto, com seus simbolos e rituais,
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transcende a reivindicacdo imediata: torna-se praxis politica,
performance simbdlica e exercicio de futuro. Epis6dios nédo raros
de repressdo a essas manifestacbes demonstram que o poder
dominante reconhece a ameaca simbdlica — e ndo apenas fisica —
dessas praticas. Nesse horizonte, essas repressoes confirmam que
o poder dominante percebe a forca simbdlica da tradi¢éo. O ritual
de resisténcia é tratado como afronta a ordem, justamente porque
revela que a tradicdo — longe de ser estdtica — € um recurso
politico, cultural e espiritual capaz de sustentar a vida e denunciar
a injustica (Lima, 2012).

4 Resisténcia nao-violenta

A discussdo anterior mostrou que a tradicdo, enquanto
condicdo historico-existencial e préatica performativa, constitui
um dos recursos mais densos de resisténcia para comunidades
submetidas a vulnerabilidade territorial. No caso do exilio
babil6énico, essa dinamica mostrou-se particularmente significativa.
O Exilio Babil6nico, evento traumatico e teologicamente desafiador
da histdria de Israel, ndo resultou na assimilacdo ou no colapso da
identidade judaica. Pelo contrario, serviu como terreno fértil para
o desenvolvimento de uma teologia e de praticas de resisténcia
fundamentalmente nao-violentas (Pereira, 2009; Aguiar, 2017).
Aqui, a tradicdo — entendida como memoria, pratica e horizonte
de sentido — torna-se 0 eixo que sustenta a resisténcia.

A resisténcia ndo-violenta, embora amplamente associada a
movimentos sociais contemporaneos como Gandhi e Luther King,
encontra raizes profundas em principios que ecoam em textos
biblicos. Diferente do confronto armado, ela se caracteriza como
uma “oposicao serena e firme” a violéncia do agressor. Preceitos
como “ndo oponhais resisténcia ao mau” (Mt 5,39) expressam essa
I6gica, trata-se de transformar o individuo e a sociedade, rejeitando
a violéncia como método. A resisténcia ndo-violenta é, portanto,
um ato de recusa e alternativa, um modo de afirmar que a vida
nao é definida pela logica colonial da producao e do consumo. No
contexto do exilio, ela se tornou a Unica estratégia viavel para a
sobrevivéncia de um povo subjugado por um império colonizador
(Pereira, 2009).



Essa resisténcia ndo-violenta se manifesta, sobretudo, como
cultivo da tradicdo — como discutido anteriormente. A tradicéo,
enquanto memoria viva e prética disciplinada, torna-se o espaco
onde a identidade é preservada e onde a resisténcia se articula.
Trés casos biblicos ilustram essa dindmica.

4.1 Jeremias e a resisténcia produtiva

O profeta Jeremias enviou uma carta aos deportados instruindo-
0S:

Construam casas € morem nelas; plantem pomares e comam
o seu fruto. Casem e tenham filhos e filhas; escolham esposas
para os filhos de vocés e deem as suas filhas em casamento,
para que tenham filhos e filhas. Aumentem em ndmero e
nao diminuam ai na Babilénia! Procurem a paz da cidade
para onde eu os deportei e orem por ela ao Senhor; porque
na sua paz vocés terdo paz. (Jr 29,5-7)

A mensagem provocou forte oposicdo entre lideres que
defendiam a revolta imediata. A primeira vista, a instrucdo de
Jeremias parecia rendicdo. No entanto, sua orientagdo constituia
uma estratégia de resisténcia a longo prazo. Ele compreendia que a
rebelido armada seria suicida e resultaria na aniquilagdo do povo.
Sua proposta era uma resisténcia produtiva: enraizar-se, prosperar
e manter a fidelidade a Yahweh em meio ao ambiente hostil.
Trabalhar e orar pela paz da cidade opressora nao significava
submissdo, mas a criacdo de condigBes para a preservacdo da
comunidade exilica. Era uma forma de resisténcia disciplinada,
silenciosa e profundamente enraizada na tradicéo.

4.2 Daniel e a resisténcia disciplinada

O livro de Daniel apresenta outro exemplo de resisténcia
nao-violenta. Daniel e seus amigos, levados cativos, foram inseridos
em um programa de assimilagéo cultural na corte babilonica. Parte
desse processo incluia a adogao da dieta do rei. Daniel, porém,
recusou-se a comer as iguarias reais:
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E Daniel propds no seu coracdo ndo se contaminar com a
porcdo das iguarias do rei, nem com o vinho que ele bebia;
portanto pediu ao chefe dos eunucos que lhe permitisse ndo
se contaminar. Ora, Deus fez com que Daniel achasse graca
e misericordia diante do chefe dos eunucos. E disse o chefe
dos eunucos a Daniel: Tenho medo do meu senhor, o rei, que
determinou a vossa comida e a vossa bebida; pois por que
veria ele 0s vossos rostos mais tristes do que os dos outros
jovens da vossa idade? Assim porias em perigo a minha
cabeca para com o rei. Entdo disse Daniel ao despenseiro a
guem o chefe dos eunucos havia constituido sobre Daniel,
Hananias, Misael e Azarias: Experimenta, peco-te, 0s teus
servos dez dias, e que se nos deem legumes a comer, e agua
a beber. Entdo se examine diante de ti a nossa aparéncia, e
a aparéncia dos jovens que comem a porc¢ao das iguarias do
rei; e, conforme vires, procederas para com 0s teus servos. E
ele consentiu isto, e os experimentou dez dias. E, ao fim dos
dez dias, apareceram 0s seus semblantes melhores, e eles
estavam mais gordos de carne do que todos 0s jovens que
comiam das iguarias do rei. Assim o despenseiro tirou-lhes a
porcdo das iguarias, e 0 vinho de que deviam beber, e lhes
dava legumes. (Dn 1,8-16)

Esse gesto aparentemente simples foi uma declaragdo de
lealdade a Deus e uma forma de resisténcia dietética. Ao insistir
em uma alimentacgéo distinta, Daniel preservava sua identidade e
recusava a assimilacao total. A fidelidade nao-violenta tornou-se
um desafio simbélico ao império.

O livro de Daniel oferece ainda outro episddio emblemético:

Todos os presidentes do reino, os capitdes e principes,
conselheiros e governadores, concordaram em promulgar
um edito real e confirmar a proibicdo que qualquer que, por
espago de trinta dias, fizer uma peticao a qualquer deus, ou
a qualquer homem, e ndo a ti, 6 rei, seja langado na cova
dos ledes. Agora, pois, 6 rei, confirma a proibicao, e assina o
edito, para que nédo seja mudado, conforme a lei dos medos
e dos persas, que ndo se pode revogar. Por esta razdo o rei
Dario assinou o edito e a proibicdo. Daniel, pois, quando
soube que o edito estava assinado, entrou em sua casa (ora
havia no seu quarto janelas abertas do lado de Jerusalém), e
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trés vezes no dia se punha de joelhos, e orava, e dava gracas
diante do seu Deus, como também antes costumava fazer.
Entdo aqueles homens foram juntos, e acharam a Daniel
orando e suplicando diante do seu Deus. (Dn 6,7-11)

Mesmo diante de um decreto que proibia oracdes a qualquer
deus que ndo o rei, Daniel manteve sua pratica. Nao se tratou de
uma oracao secreta, mas de um desafio ptblico ao poder imperial.
A oragédo voltada para Jerusalém — agora em ruinas — era uma
recusa em aceitar a derrota de Yahweh e uma reafirmacao de
pertencimento. Essa resisténcia disciplinada demonstrava que a
fé e a esperanca do povo ndo podiam ser contidas por decretos
humanos.

4.3 Ezequiel e a resisténcia teoldgica

O profeta Ezequiel, sacerdote exilado, utilizou sua profecia
como instrumento de resisténcia teoldgica. Em meio ao desespero
do cativeiro, sua mensagem buscou animar 0 povo e apontar para
um futuro de renascimento. A visdo dos “0ssos secos” que voltam
a vida pela acdo do espirito de Deus (Ez 37) tornou-se simbolo da
experiéncia de fé em meio a devastacdo. Essa tradicdo narrativa
combateu o fatalismo dos exilados, oferecendo uma centelha
de reconstrugdo onde muitos viam apenas morte e desespero. A
profecia tornou-se, assim, ferramenta para romper com o passado
de destruicdo e projetar um futuro de restauracao.

4.4 A atualidade da resisténcia ndo-violenta

Os trés exemplos analisados — Jeremias, Daniel e Ezequiel
— mostram que a tradicdo pode oferecer um modo alternativo e
profundamente eficaz de resisténcia. Ela nao precisa assumir formas
violentas ou agressivas; mas pode emergir de praticas cotidianas,
silenciosas e disciplinadas que preservam a identidade e desafiam
a légica do opressor. A partir desses exemplos biblicos, é possivel
reconhecer outras expressdes tradicionais que continuam, até hoje,
a funcionar como estratégias de resisténcia nao-violenta.



Estratégias de ‘g -
Profeta . g) . Caracteristica Principal
Resisténcia
. Submissao Estratégia a longo prazo para sobrevivéncia
Jeremias . .
Produtiva comunitaria.
. Fidelidade Resisténcia simbdlica e pessoal que afirma a lealdade a
Daniel S
disciplinada Deus.
. Profecia de Resisténcia teoldgica que combate o desespero e
Ezequiel L . .
Esperanca revitaliza a identidade.

A observancia do Sabado, embora anterior ao exilio, adquiriu
uma relevancia particular. Cessar a atividade laboral no sétimo dia
constituia uma declaracdo simbdlica contra a l6gica de producéo,
exploracdo e assimilacdo do Império Babildnico. O descanso
sabatico tornava-se uma “insisténcia visivel de que nossa vida nao
é definida pela producao e consumo dos bens de comodidade”
(Aguiar, 2017). Em um ambiente onde o trabalho forcado e a
pressdo assimilacionista eram a norma, o Sabado funcionava
como um ato de resisténcia temporal: deslocava o foco da fé
judaica do espaco (0 Templo destruido) para o tempo (o0 Sabado),
transformando-o em uma verdadeira “assinatura” identitaria do
povo de Yahweh (WATCH TOWER BIBLE AND TRACT SOCIETY
OF PENNSYLVANIA, 2025).

O cristianismo herdou e transmutou essa pratica para o
Domingo, a partir da celebragcdo da Ressurreicdo. O “Dia do
Senhor” (Dominus), embora enraizado no Shabat judaico, preserva
o carater ndo-violento da resisténcia ao trabalho escravizante. Se
até Yahweh descansou no sétimo dia (Gn 2,3), o descanso humano
torna-se igualmente sagrado, afirmando que a pessoa nao é objeto
de producdo. Assim, tanto o Sabado quanto o Domingo funcionam
como interrupcdes simbdlicas da I6gica produtivista — verdadeiros
atos de resisténcia ritual.

A recusa de Daniel em comer as iguarias do rei € outro
exemplo emblemético do papel das tradicbes como resisténcia. As
leis dietéticas (kashrut) ndo eram apenas preceitos religiosos; elas
criavam uma fronteirafisica e social contraaassimilagdo. Ao impedir
a partilha da mesa com os babil6nios, essas leis transformavam o
ato cotidiano de comer em uma afirmacao identitaria. A adesao
rigorosa a essas normas reduzia o circulo social dos exilados,
restringindo encontros a espacos proprios e reforcando a coesdo
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comunitaria. A comida, assim, tornava-se ferramenta simbodlica
para manter a comunidade unida em terra estrangeira (Mathews,
2010; Topel, 2003).

Essa logica permanece viva em tradicBes contemporaneas.
Entre adventistas do sétimo dia, por exemplo, praticas dietéticas
sdo compreendidas como forma de preservar a saude e cultivar
a fidelidade espiritual. No manuscrito Conselhos sobre o regime
alimentar, Ellen G. White afirma que “a temperanca e a disciplina
alimentar sao expressoes de fidelidade a Deus e caminhos para
o desenvolvimento moral e intelectual”. A experiéncia de Daniel
e seus companheiros é interpretada como demonstragdo de que
o principio religioso pode triunfar sobre a tentagdo e orientar
escolhas saudaveis, mesmo quando isso exige sacrificio (White,
2007, p. 32).

Essa leitura revela algo essencial: a préatica das tradicdes ndo
apenassustentaafidelidade aexperiénciadefé, mastambém constitui
um ato de resisténcia aos excessos do consumo contemporaneo e
a légica industrial que molda habitos alimentares. Trata-se de uma
resisténcia silenciosa, ndo-violenta e profundamente enraizada
em praticas tradicionais que conferem beneficios integrais —
espirituais, comunitarios e corporais.

Consideracoes finais

A experiéncia do Exilio Babilénico, encontrada no Salmo 137,
analisada por um enfoque histérico-existencial e complementada
pelas tradicdes narrativas de Jeremias, Daniel e Ezequiel, revela
uma relacdo entre mobilidade humana, tradicdo e resisténcia.
Esse percurso permitiu ampliar a discussdo sobre a mobilidade
para além de seus aspectos geopoliticos, destacando as dimensdes
existenciais e espirituais implicadas na condicdo de exilado. Em
meio a perda territorial e a coacdo de deslocamento, a experiéncia
religiosa e suas expressdes tradicionais emergem como verdadeiros
simbolos de resisténcia e critica social.

No campo religioso, nem sempre a tradicdo é reconhecida
como elemento sociocritico. Em muitos contextos, ela é vista como
obstaculo, residuo conservador ou barreira a libertagdo. Contudo,
a analise desenvolvida neste artigo permite pensar que praticas
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tradicionais podem se tornar aliadas fundamentais na luta social.
Para isso, € indispensavel distinguir tradicdo de tradicionalismo:
enquanto a primeiraédinamica, relacional e aberta a ressignificacao,
0 segundo tende a rigidez, ao fechamento e a instrumentalizacdo
politica.

Porém, a tradicdo mantém uma relacdo intrinseca com o
exilio e com a resisténcia. Em muitos casos, ela € o Unico elemento
que resta apOs processos devastadores de desterritorializagcdo e
desmobilizacdo comunitaria. Dependendo da forma como as
mobilidades humanas ocorrem, a reducdo de comunidades inteiras
a indigéncia — sem territério, sem histéria, sem dignidade — pode
ser avassaladora. E 0 que se observa diariamente nas comunidades
palestinas, e o que ocorreu com inameros povos indigenas e
africanos durante o imperialismo europeu dos séculos XVI a XIX. A
tradicdo — a memdria — torna-se, nesses contextos, um elemento
existencial de resisténcia, uma forma nao-violenta de denunciar a
opressao e afirmar modos alternativos de vida.

A experiéncia do exilio biblico pode ser assumida como
uma leitura de transformacdo da tradicdo de heranca passiva em
instrumento ativo e resiliente de sobrevivéncia. Ao perder a terra
e o Templo, Israel foi forcado a internalizar sua fé, tornando sua
identidade portatil. O Sdbado, as leis dietéticas e a oracdo deixaram
de ser complementos e tornaram-se fundamentos da resisténcia.

Como discutido, a tradi¢éo participa de um “duplo movimento
de conter e resistir” (Stuart Hall, 1981, traducédo nossa). A0 mesmo
tempo, ela pode legitimar estruturas de poder e oferecer recursos
simbdlicos e préaticos para resistir a opressdo. A tradicdo exilica
do Sabado, por exemplo, diferenciava o povo hebreu do opressor
e, simultaneamente, resistia a logica produtivista babilénica. A
tradicdo, neste ponto, torna-se um processo vivo, cujos limites
e potencialidades dependem da forma como os atores sociais a
interpretam e a incorporam em suas praticas.

Quando vivida apenas como reacgdo, a tradicdo corre o
risco de perder sua profundidade existencial, reduzindo-se a
superficialidades que obscurecem suas razoes de ser. Tradigoes
meramente reacionarias podem ainda associar-se a projetos
politicos escusos, funcionando como cortinas de fumacga para
outros interesses. Por outro lado, quando vivida conscientemente
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e com proposito, a tradicdo tem a possibilidade de se tornar
resisténcia ndo-violenta. A passagem de uma fé territorial para
uma fé “pertencial” (de pertenca historico-existencial) abre vias de
enfrentamento da submissao e a sobrevivéncia ao caos. Cré-se que
essa pode ser uma leitura que inspira grupos marginalizados em
diferentes épocas e contextos, mostrando que cultura e tradi¢éo
s40 mais do que costumes: sdo o tecido da resisténcia.
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A DIASPORA BABILONICA
Da mobilidade fisica para a mobilidade
teologica em meio a dor

Luiz Alexandre Solano Rossi

Introducao

A partir da invasdo de Jerusalém pela Babildnia em 586
aec, teve inicio a mais conhecida diaspora dos judaitas narrada,
especialmente, no livro do profeta Ezequiel. O deslocamento
forcado dos habitantes de Jerusalém, integrantes da aristocracia
judaita, implicou ndo somente em perda de espaco fisico—aterra—,
como também de referéncias religiosas — o templo (Kaefer, 2015).
Trata-se, sem duvida, de uma época de crise socio-existencial. E, no
livro de Ezequiel, é possivel verificar como um sacerdote ligado a
teologia oficial e sacerdotal do templo de Jerusalém, ele mesmo um
exilado, foi vocacionado a ser profeta e, como profeta, elaborou
um discurso teoldgico marcado pela mobilidade. A partir da crise
da mobilidade diaspérica, o agora profeta Ezequiel, rompeu com a
teologia oficial que confinava Javé aos limites do templo, a fim de
construir uma nova teologia que afirmasse a mobilidade divina em
meio a crise vivida pelaos exilados. Javé ndo se encontrava preso
ao templo e, mais especificamente, a teologia que o prendia ao
tempo.



O ser humano, em movimento, leva consigo toda a sua heranca
cultural acumulada. Ao mesmo tempo, em NOvVos espagos, novas
culturas e novas experiéncias, abre-se para a possibilidade de novos
conhecimentos e novos olhares. Dessa forma, é possivel afirmar
que a mobilidade humana inclui, necessariamente, a migracao
das cosmovisdes religiosas dos migrantes. Todavia, no caso tipico
do exilio da Babildnia, os que foram exilados, reféns de teologias
cristalizadas, encontravam-se duplamente aprisionados: por um
império que ampliava sua nova ordem mundial e por uma teologia
que aprisionava Deus dentro de fronteiras muito especificas. A ja
consagrada expressdo de Levitt — “Deus néo precisa de passaporte”
(2007) — poderia, de certa forma, ser aplicada a nova percepgéo de
Ezequiel ao ver a gloria de Deus saindo dos escombros do templo
e se movendo em direcé@o aos exilados.

A diaspora judaita na Babilénia produziu uma reconfiguracao
das crencas, sugerindo, fortemente, que novos desafios cotidianos
tendem a produzir mudangas nas maneiras de ver o mundo.
A mobilidade fisica (ocasionada pela tragédia do exilio), nesse
sentido, contribuiu no processo de se produzir uma mobilidade
teoldgica que haveria de romper com as teologias imobilizadoras
oficiais.

Exilios na historia de israelitas e judaitas nao foram excecdes,
mas sim uma regra. Samaria (capital de Israel Norte) e Jerusalém
(capital de Judd) foram conquistadas por assirios e babil6nios,
respectivamente (Toseli, 2023) — dias de mobilidade for¢ada, dias
de diaspora. De todos os exilios acontecidos, é de senso comum
intitular o cativeiro da Babilénia como o “cativeiro padrao”. Ora,
se o0 consideramos padrao, tornamo-lo expressdo daquilo que se
passou com todo 0 povo, mesmo que a maioria das pessoas em
Juda ndo tenha sido exilada. Dada, portanto, a multipla importancia
que incide nos exilios, nao podemos classifica-los como fatos
isolados. Pelo contrario, devemos considera-los enquanto marcos
dentro de processos mais amplos, provocados pelas situagdes
econdmicas, sociais e politicas, tanto em nivel nacional quanto
internacional. Percebe-se, entdo, que o exilio da Babilénia se
tornou ponto de referéncia obrigatério para o estudo da Biblia.
Nele, misturam-se sentimentos ambivalentes: arrependimento,
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saudade, angustia, crise, incerteza, dor, esperanca, fé, memoria e
vontade de recomecar. Também nos exilios, é possivel encontrar
Deus caminhando para além das paredes aprisionadoras do templo
e de suas teologias limitadoras.

1 Mobilidades rompem com padroes pré-estabele-
cidos

Padrdes pré-estabelecidos geralmente funcionam como se
fossem metanarrativas que definem a vida tanto no espaco quanto
no tempo. A forga de metanarrativas se imp&e sobre micro-historias;
as narrativas dos centros de poder produzem e reproduzem a forma
de se pensar nas periferias. Por isso, faz-se necessario recuperar a
compreensdo de que o nosso lugar é hoje um lugar “multicultural”,
um lugar que exerce uma constante hermenéutica de suspeigdo
contra supostos universalismos ou totalidades. Estamos tdo
habituados a conceber o conhecimento como um principio
de ordem sobre as coisas que é dificil imaginar uma forma de
conhecimento que funcione como principio de solidariedade. Nao
devemos nos esquecer de que, sob a capa dos valores universais
autorizados pela razéo, foi de fato imposta a razdo de uma “racga”,
de um “sexo” e de uma “classe social” (Santos, 2000), e, por que
ndo acrescentar, de uma “teologia”.

Bauman (2001) diz que a humanidade vive num estado de
interregno, ou seja, entre o vivido e 0 que se vive: N0 SoMos nem
uma coisa nem outra. Olhamos para o passado e percebemos que
as instituicdes e formas de organizar a vida e a sobrevivéncia que
aprendemos ndo funcionam mais como deveriam funcionar. Por
outro lado, novas formas de organizacgéo das relagdes em sociedade
ainda se encontram em gestacdo. Interregno que produz duvidas:
como reagir diante das avalanches de crises sociais, econdmica que
se apresentam e para as quais nao conseguimos encontrar respostas?
O que fazer diante de crises que se apresentam — utilizando a
linguagem baumaniana — como crises liquidas? Isto €, crises que
vém e vdo, que se sucedem tdo rapidamente que nem temos tempo
suficiente para apagar da memoria as crises antigas? Utilizando a



linguagem da narrativa mitica de Génesis 1, parece que no inicio
tudo era caos, e 0 caos continua se renovando continuamente.

Todos os grupos tém o direito de falar de si mesmos, em sua
propria voz, e de ter essa voz aceita como auténtica e legitima. N&o
existe um nos universal em detrimento do silenciamento de outras
vozes. O ponto final é o desejo de ser e ter condicoes de falar
em seus proprios termos e ndo como eco ventriloquo de algum
outro; € declarar que ndo sou uma potencialidade de alguma coisa.
Sou por inteiro aquilo que sou. N&o precisamos buscar o discurso
universal ou universalizar discursos parciais. A consciéncia — seja
ela negra, indigena ou pobre — ndo se mantém como uma falta. Ela
€ e segue a si mesma. Nao ha necessidade de abandonar a prépria
identidade a fim de mergulhar num universal construido a partir
também de uma experiéncia local e fronteirica, que deseja incluir
todos e todas numa mesma e particular perspectiva.

Ao assumir novas maneiras de reconstruir e representar as
vozes e as experiéncias de seus sujeitos, enfatiza-se a abertura dada
a compreensao da diferenca e da alteridade, bem como o potencial
libertario que oferece a todo um conjunto de novos movimentos
sociais. Assim, € possivel fustigar o imperialismo de uma
modernidade iluminada, que fala pelos outros (povos colonizados,
negros e minorias, grupos religiosos, mulheres e trabalhadores) com
uma voz unificada. De fato, a voz da modernidade é castradora das
multiplas vozes, que ressoam desde milhares de anos atrés. Cassa-
se o direito do outro falar, refletir, ensinar e criar as suas préprias
representac@es culturais. Ao dizer ndo ao dialogo multicultural, a
modernidade se apresenta como o grande condutor da humanidade
(Rossi, 2002).

Mas aceitar a fragmentacdo, o pluralismo e a autenticidade
de outras vozes e outros mundos traz o agudo problema da
comunicacao e dos meios de exercer o poder através do comando.
Articular questoes de poder e de valor é, com frequéncia, identificar
principios centralizadores — da teologia, do género, da raca, da
nacdo, da forma estética — para determinar 0 que esses centros
empurram para as suas periferias silenciosas e invisiveis. Resistir a
mortal universalizacdo do sentido e explorar as varias possibilidades



de inverter mapeamentos e distribui¢cdes convencionais do poder
€ uma das tarefas mais urgentes da humanidade. Apenas a partir
das margens é possivel chamar a atencéo para aquilo que o sistema
“universal” deixa de fora. Trata-se de ler a vida a partir do mundo
inverso, ou seja, da periferia e ndo mais do centro. Importa, nesse
caso, refletir sobre a desprivatizacao da teologia que se manifesta
nos processos de producdo de sentidos, sempre orientados por
interesses politicos, sociais, histéricos e teolégicos, legitimando
algumas visGes enquanto silencia outras, transformando o discurso
em uma pratica social que reflete e perpetua relacdes de dominacao.
A partir do “mundo invertido”, isto é, a partir da periferia, é
possivel a elaboracao de uma nova epistemologia teolégica a fim
de interpretar o cotidiano.

Na experiéncia e no texto do profeta Ezequiel, podemos
perceber como a mobilidade fisica foi capaz de produzir uma
mobilidade teoldgica ao romper com padrdes pré-estabelecidos e
produzir novas epistemologias a partir do exilio.

2 Mobilidade fisica: o exilio da Babilonia

No ano de 605 aec, apos a batalha de Carquemish e de
Hamat, que eliminaram definitivamente o dominio assirio na
regido, aconteceu uma grande mudanca no cenario da época, ou
seja, Nabucodonosor, comandante do exército e rei da Babildnia,
tornou-se senhor de toda a regido e, consequentemente, Juda passou
aser vassalo da Babildnia (Liverani, 2008). Todavia, precipitando os
acontecimentos, Joaquim, rei de Juda, ndo aceitou uma submissdo
absoluta. Revoltou-se contra a Babilonia, determinando dessa forma
o fim de Juda. A partir do momento em que o rei Joaquim morreu,
em seu lugar assumiu seu filho Joaquin (também chamado de
Jeconias), que se apressou em fazer a politica dos conquistadores.
A Biblia registra o episédio da seguinte forma: “Joaquin, rei de
Juda, ele com sua mae, seus servos, oficiais e eunucos, sairam ao
encontro do rei da Babil6nia, que os fez prisioneiros. Era o oitavo
ano de seu reinado” (2Rs 24,12); o exilio estava para comecar:
“Levou para o exilio toda Jerusalém, todos os comandantes e
todos os valentes do exército, cerca de dez mil deportados. Levou
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também os ferreiros e artesdos. Deixou somente o0 povo pobre da
terra” (2Rs 24,14). Estamos, portanto, em 597 a.C., ano da primeira
deportacédo. E, entre os deportados, encontramos a caminho da
Babil6nia um sacerdote chamado Ezequiel. Contudo, um sacerdote
que haveria de passar por uma profunda transformacéo.

A atividade profética de Ezequiel pode ser situada entre 593—
571 a.C. Portanto, ele profetizou antes e depois da destruicao final
de Jerusalém em 587. O local onde se ambientam suas palavras é a
Babilonia (Peetz, 2022). Junto ao rio Cobar, um dos afluentes do rio
Eufrates, o profeta teve a sua primeira visdo. Idolatria e injustica sdo
dois temas constantes das visGes do profeta. Sua visdo da sociedade
eraa de uma grave crise social. Seu olhar era por demais pessimista,
pois a violéncia era 0 denominador comum que marcava o pais e
a cidade de Jerusalém.

O processo de exilio teve seu inicio no século VIII, quando
renasciam as grandes poténcias, e atingiu sua crise aguda no século
VI, com o cativeiro da Babil6énia. Trés grandes impérios adotavam
a mesma politica dura e repressiva aos paises conquistados:
Egito, Assiria e Babildnia. Para evitar possiveis revoltas, o invasor
desterrava parte da populacdo do pais. No caso de Jud4, duas das
intervengBes sofridas por intermédio dos babil6nios sdo dignas
de mencdo. Pode-se dizer que a deportacdo de 597 visava,
principalmente, a desmilitarizacéo.

Asegunda deportacdo aconteceu em 587, depois da destrui¢éo
de Jerusalém. Nabucodonosor deportou o resto do povo que
havia se refugiado na cidade (2Rs 25,11). O objetivo principal da
segunda deportagdo era, sem sombra de duvidas, a desurbanizagdo
de Juda (Kessler, 2009). Por outro lado, é fundamental analisar 0s
textos biblicos com senso critico, atento as possiveis inten¢des
ideoldgicas, para compreender os silenciamentos que podem
ocorrer, tanto na forma de narrar determinados acontecimentos
quanto na omissdo deliberada de sua memoria, relegando-os ao
esquecimento como se nunca tivessem existido. Um exemplo
emblemético € o chamado “mito da terra vazia” (Rossi, 2025),
uma narrativa elaborada pelos exilados que retornaram, referindo-
se a regido transformada em provincia persa. O territério de Juda



ndo era a terra vazia imaginada pela diadspora babilénica para
reivindicar o poder, a administracdo do templo e a propriedade
da terra com o cancelamento de qualquer atividade intelectual.
O numero de deportados — a parte mais educada e dinamica da
sociedade judaita— foi limitado, enquanto o restante dos habitantes
continuou a viver na regido ou em seus arredores.

A partir desse segundo momento, a crise vinha para se instalar
de forma definitiva. Na memoria dos exilados ainda era recente a
dor causada por duas grandes tragédias: em 722, a destruicdo da
Samaria (cf. 2Rs 17,5-6); e em 609, a morte do rei Josias (cf. 2Rs
23,29-30). Ao cercar Jerusalém com o seu exército, Nabucodonaosor
deu inicio a uma situacao de dor sem precedentes na histéria dos
judaitas (Carbajosa et al., 2013). Afinal, a tragédia levou consigo
todos os pontos de referéncia que davam ao povo sua identidade —
terra, rei e templo —, ao mesmo tempo em que mergulhou o povo
numa situacao de completa perda de direcdo histérico-religiosa.
O projeto de Javé havia fracassado (Boscolo, 2022). A vitéria do
inimigo e a destruicdo de Jerusalém demonstravam a inferioridade
de Javé em relacdo as divindades dos babilénios. O Deus de
Nabucodonosor se mostrou mais forte e eficiente. A prépria mente
dos exilados acabava por ser transtornada pela forga da ideologia
dominante. Crise que atormentava, pois, afinal, onde estava Deus
em meio ao desastre?

A crise j& havia se instalado. Aos que estavam exilados, restava
o trabalho no campo, na producéo agricola. Passaram a fazer o que
antes so faziam seus suditos. Nesse sentido, o exilio foi umamudanca
radical. Estavam numa terra estranha. E, por mais que usufruissem
de uma certa “liberdade”, ainda se encontravam controlados por
um exército que havia se mostrado feroz e impiedoso. A aristocracia
judaita, que havia sido opressora na terra da promessa, agora vivia
numa terra estranha, num chdo dominado por lideres opressores.
Com todos esses significados, os exilados vivenciaram uma série
interminavel de conflitos fisicos, econémicos e, principalmente,
um conflito espiritual. O peso do desastre se tornou gravoso sobre
0s ombros dos exilados. Todavia, todo o forte impacto causado
pela deportacdo ndo impediu o exercicio de uma “crise criativa e
inventiva”. Foi na experiéncia de uma crise intensa que brotou a
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semente de esperanca. Ao sofrer as agruras exilicas, o desafio da fé
se tornou mais forte do que nunca. E algo impressionante: ao viver
intensamente a experiéncia do desterro, o povo exilado, nas dores
e no desanimo, reconstruiu a vida a partir do nada.

O exilio foi uma espécie de molde em que se delineou a
esperanca. Assim, mesmo em meio a tragédia, fez-se necessario
tirar o0 maximo proveito do desastre. Desta forma, o exilio foi se
transformando numa crise inventiva. Um ambiente pontuado de
dor, é verdade, mas também completamente plasmado pelo desejo
e forca de recomecar. O exilio foi um sofrimento transformado em
éxito. Afinal, tudo o que era considerado importante e valioso para
avida e a fé deles havia sido destruido. Por isso, fazia-se necessario
que Ezequiel oferecesse para eles uma nova experiéncia de Deus
diante da tragédia. Deus ndo estava, navisao do profeta, acorrentado
as pedras do Templo e, por isso mesmo, o desmoronamento das
pedras nao significava em hipotese alguma a morte de Deus. A
nova compreensao teoldgica de Ezequiel — que nasce por causa
da profecia e ndo do sacerddcio — é a de que Deus se encontrava
em constante movimento. Um Deus em movimento necessitava,
por certo, de uma nova roupagem teoldgica, haja vista que a antiga
roupagem fora deixada nos escombros da falida teologia oficial do
templo de Jerusalém (Rossi, 2025).

3 Mobilidade teoldgica: novas palavras para
reconfigurar a vida

Ezequiel pertencia a uma tradicdo sacerdotal. Possivelmente,
antes do exilio para a Babilbnia, ele tenha atuado no Templo de
Jerusalém. Dessa forma, ele pode ser colocado como pertencente a
aristocracia da cidade de Jerusalém — a mesma aristocracia levada
ao exilio pelos babilénios na primeira deportacdo (Nakanose et al.,
2022). Interessante observar que as referéncias encontradas sobre
ele, via de regra, sdo sempre sobre sua condicdo de profeta e,
nesse sentido, sua vida pregressa como sacerdote € minimizada ou,
guando ndo, quase esquecida. Entre as suas muitas particularidades
como profeta, podemos destacar que ele foi o primeiro a profetizar
fora de Israel. Ao profetizar fora da terra da promessa, Ezequiel
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encontrou um mundo novo que o levaria a repensar quem ele era
e qual a sua missao entre o povo de Deus que havia sido exilado.
Ezequiel, ndo mais sacerdote representante da imobilidade e,
sim, profeta da mobilidade divina, produziu uma teologia em
que o direito e a justica ttm como foco superar os problemas
da sociedade, reconfigurando seus valores sociais. O desvio de
conduta e as corrupcdes das autoridades da sociedade israelita
causavam uma série de violéncias contra os pobres. Dessa forma,
ele se apresentava como a voz de Deus na defesa dos vulneraveis
gue haviam sido sumariamente silenciados. Ele ndo se calou diante
da corrupcdo, da exploracdo, das injusticas, das desigualdades
sociais, da inversdo de valores, dos favorecimentos e dos lucros
ilicitos dos lideres civis e religiosos, bem como da degradacdo da
familia e da sociedade. Tornou-se, de fato, a voz do povo sofrido e
desprezado pelas elites, que concentravam o poder em Jerusalém.

Uma mudanca e tanto, se relembrarmos que ele tinha como
bergo o sacerddcio, ou seja, um grupo — a aristocracia econémica
e religiosa — que identificava a presenca e a acao de Javé apenas
com a terra da promessa. Até 586 a.C., o templo era “uma capela
palatina”, a residéncia do Deus nacional e dinastico, cujo culto
tinha o rei como seu primeiro sacerdote. O templo em Jerusalém
exaltava, por exemplo, a presenca de Deus, ampliando o papel
dos sacerdotes, o peso dos sacrificios, a importancia do espaco
simbdlico e arquitetbnico. E, mais do que isso, uma divindade que
legitimava acOes belicosas contra o povo pobre, como podemos
observar em Miqueias 3,1: “Os chefes de vocés proferem sentenca
a troco de suborno; seus sacerdotes ensinam a troco de lucro, e
seus profetas ddo oraculos por dinheiro. E ainda ousam apoiar-
se em Javé, dizendo: ‘Por acaso Javé ndo esta no meio de nds?
Nada de mau nos poderd acontecer!”” Nesse sentido, a teologia
da imobilidade divina servia também como controle da prépria
divindade!

No entanto, Ezequiel, com seu olhar que perscrutava a
sociedade, percebeu uma violéncia sistémica e endémica que se
encontrava espalhada por todos os lugares. Mas 0 que € que o profeta
observava e que tanto o incomodava — e também incomodava
a Deus? A lista € enorme: exploracdo e opressao dos mais fracos
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(22,7), caltinias criminosas (22,9), suborno (22,12), usura (22,12),
roubos (22,25), assassinatos (22,6). A violéncia, ao assumir multiplas
formas, produzia também a multiplicagdo das vitimas em suas
mais variadas formas: pobres (22,9), 6rfaos (22,7), vilvas (22,7),
imigrantes (22,7). Todavia, a violéncia ndo é um fenébmeno natural
e/ou permitido por Deus. Ao contréario, observamos em Ezequiel
gue eram muitos ainda os agentes de opressao denunciados por
ele: o rei (17), os profetas (13), o Templo e seu funcionamento
(8), a aristocracia em geral (22,23-31), a lideranga (34). Alguns
textos sdo exemplares da realidade vista e percebida pelo profeta
que merecem ser enfatizados: “Prepare correntes, porque a terra
estd cheia de crimes de sangue, a cidade esta cheia de violéncia”
(7,23); “Ele me disse: ‘Vocé esta vendo, filho do homem? E a casa
de Juda acha pouco praticar todas essas abominagfes que fazem
aqui! Eles ainda enchem a terra de violéncia, provocando minha
ira. E ai estdo eles levando o raminho ao nariz’” (8,17).

O periodo em que ele viveu e exerceu seu ministério profético
foi marcado por um dos piores dramas jamais vividos pelo povo de
Deus. A forca do caos parecia ter recuperado seu poder, impondo
sobre todos uma situacdo deprimente. Essa mudanga a que ja nos
referimos — de sacerdote para profeta — representa possivelmente
uma das grandes novidades da profecia de Ezequiel, ou seja, ele
conseguiu identificar a presenca de Javé entre os exilados e, mais
do que isso, numa terra estranha. Algo novo gravitava no ambiente:
um integrante da aristocracia de Jerusalém experimentou e
entendeu que Javé é solidario com aqueles que vivem situacdes-
limite na vida. Assim, ele mesmo viveu um profundo processo de
conversdo através dos caminhos da periferia, representado pelos
exilados. Trata-se, portanto, de uma profecia liquida, isto é, de
uma palavra profética fluida que estava acima de toda e qualquer
barreira. A palavra de Deus ndo se encontrava engessada a um
mesmo territdrio, a uma mesma teologia, a um grupo detentor de
poder. Deus ndo cabe numa teologia e ndo pode ser aprisionado
numa camisa de forga. Por isso, as palavras proféticas de Ezequiel
sdo “reimaginadas” a partir de novos contextos. Nesse sentido, a
“imaginacdo profética” (Brueggemann, 2025) é necessariamente



criativa porque vé o presente como se fosse provisério e,
consequentemente, recusa-se a considera-lo como absoluto.

A mobilidade de Javé em direcdo aos exilados na didspora
ressalta que ele se comunica com o objetivo de libertacdo e que,
além disso, ele é simpético ao ser humano vulneravel. A apatia
nao o define, pois o tornaria uma divindade mesquinha, isolada
e alienada. Nesse sentido, Javé nao pode ser comparado a uma
poténcia celeste fria e desvinculada da histéria do ser humano.
A simpatia dele é revelada por sua comunicacdo. Por isso, pode-
se dizer que sua proximidade é experimentada em seu amor a
liberdade, em seu interesse apaixonado pela vida frente ao império
da morte. Um Deus sensivel que sofre em sua paixdo pela liberdade
daqueles que sofrem exilados. Para um Deus que se comunica, sua
palavra jamais poderia ser reduzida a teoria, mas sera sempre uma
acao em favor da vida.

As vitimas da sociedade do povo de Deus — como ha de ser
em todas as sociedades — podem ser bem identificadas e, a partir
disso, surge a necessidade imperiosa de protegé-las. Javé é, com
efeito, um Deus que se coloca junto do ser humano, junto de sua
dor, do seu drama de sobreviver em meio as situacdes injustas,
estreitamente interessado em sua vida, em seu desenvolvimento
rumo a uma vida digna. Quando Deus entra e participa do contexto
social da vida humana, ele se apropria das ideias e acbes dos que
vivem na periferia como se elas fossem suas. As palavras e as acoes
dos oprimidos se transformam em palavras e ag6es do préprio Deus;
elas ndo pertencem mais aos oprimidos. Deve-se entender que o
fato de Deus se solidarizar em favor dos vulneréaveis é absoluto,
pois Javé toma para si a condi¢do humilhada deles e, assim, abre-
lhes um novo futuro. O companheirismo e a solidariedade de Deus
sao o comeco e o fim da libertacao. Tal solidariedade para com o
povo é a forca motriz que efetiva a transformacéo radical de sua
condicgdo. A solidariedade para com a vida implica o exercicio do
amor, do comprometimento com a justica, e a completa rejeicao



da indiferenca e do cultivo da violéncia. De fato, a solidariedade se
apresenta como superacgao das contradi¢cdes do cotidiano.

Consideracoes finais

Se o livro do profeta Ezequiel comeca com a gléria de Javé
deixando o templo e a cidade, ele se encerra com o regresso da
gldria de Javé ao templo e a cidade. Todavia, a nova cidade possuia
caracteristicas especiais: ela tinha trés portas em cada lado, cada
uma com o home de uma tribo, completando a estrutura quadrada
perfeita dessa cidade ideal, propriedade comum de todos e o centro
da presenca de Javé. O carater simbdlico do texto é evidente. A
porta dava acesso ao interior, onde Javé se encontrava e onde a
justica era administrada. A capital, com suas portas, identificava a
realidade de um povo, unido por seu Deus e em torno dele. Nem
o palacio nem a cidade profanariam o lugar da morada de Javé na
nova era. A presenca definitiva e permanente de Javé viabilizou
a unido e a consagracao do povo como uma cidade. A énfase em
muitos portBes oferece um convite simbdlico a todas as pessoas
para encontrarem a cidade. Por isso, Ezequiel ndo apenas enfatiza
a localizacdo do espaco sagrado, mas também deseja difundi-lo ou
espalhé-lo.

A cidade deixaria de ser considerada um instrumento
de opressdo do povo e de esterilidade econdmica. Ndo mais
pertenceria a um grupo de privilegiados. Supostamente, ndo mais
seria conhecida como a “cidade de Davi” e, por isso, ndo seria mais
propriedade particular de um grupo ou de uma pessoa. Deixando
de ser simbolo da monarquia, pertenceria a todas as tribos de Israel
e, consequentemente, se tornaria a sintese perfeita para o profeta
Ezequiel do projeto de Javé para seu povo. O novo nome da cidade
aponta para o inicio de uma nova sociedade! Seu nome final é a
fonte de esperanca para o futuro da historia. Deus esta presente de
fato e de verdade. A transformacao sempre se da do exterior para o
interior, ou seja, ndo se trata de uma transformacéo alcancada pelo
esforco proprio de Israel. E Deus que age na impossibilidade da acio
humana; é sempre Deus que age criativamente quando as forgas do
caos procuram se reestabelecer; é sempre Deus que age no hoje
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do povo para que o presente seja preenchido de esperanca. No
livro do profeta Isaias, por exemplo, encontramos Deus mudando
0 nome da cidade de Jerusalém diante da incompeténcia de seus
lideres que fomentavam a injustica e a violéncia. ApGs a acdo
sanadora e libertadora de Deus, a cidade passara a ser chamada de
“Cidade da Justica e Cidade Fiel” (Is 1,26).

A capital, com as suas portas, identificava a realidade de um
povo unido pelo seu Deus e em torno dele. A gldria de Javé, que
havia partido de Israel, agora retornou para ficar permanentemente.
Todavia, as coisas velhas passaram e, por isso, 0 povo hdo mais
poderia agir como se habitasse a antiga Jerusalém. Novos tempos,
nova cidade, novo jeito de ser e de viver. Um novo futuro. Diante
disso, o autor mantém um clima de mistério e de tensdo até a linha
final e, surpreendentemente, afirma no Gltimo verso: “A partir desse
dia, o nome da cidade sera este: ‘Javé esta ai’” (v. 35).

Diasporas sdo frequentes. Ontem e hoje, vive-se sem a
liberdade do prazer da vida. Vivemos numa sociedade em que se
fabricam tragédias de forma quase que diaria. Nesta situa¢ao, somos
também desafiados ao exercicio da crise inventiva e criativa. Trago
a mente uma reflexao de Marcuse que nos ajuda a compreender
melhor a intervencdo de Deus em meio as tragédias da vida,
bem como a responsabilidade do povo de Deus: “A luta por uma
expansdo do mundo da beleza, da ndo-violéncia, da calma, € uma
luta politica. N&o se trata de converter a abominacdo em beleza,
de esconder a miséria, de desodorizar o mau cheiro, de florir as
prisoes, os bancos, as fabricas; nao se trata de purificar a sociedade
existente, mas de substitui-la” (apud Rossi, 2024, p. 26).
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O ESTRANGEIRO COMO AI\’JTI'DOTO
PARA EQUIVOCOS TEOLOGICOS

Rodolfo J. Lourenco

Introducao

Um dos mandamentos afirma a impossibilidade de se fazer
uma imagem esculpida que corresponda as realidades celestes,
subterrédneas ou maritimas (Ex 20,4; Dt 5,8). Em tese, o0 que foge ao
olhar do ser humano por estar encoberto por algum tipo de véu!
ndo deve ser representado. A proibicdo das imagens esculpidas,
que representariam elementos presentes nas realidades que o ser
humano ndo consegue ver, indica que essas sao areas sobre as quais
apenas Deus tem controle. O versiculo a seguir complementa essa
proibicdo: essas imagens ndo podem ser cultuadas nem divinizadas
(Ex 20,5; Dt 5,9). Portanto, qualquer representacao fisica se torna
inadequada e uma tentativa de o ser humano controlar algo que
nao lhe cabe. Em outros termos, qualquer uma dessas imagens se
torna uma tentativa imperfeita de delimitar quem é o Deus criador
e ordenador de tudo. Por fim, como uma justificativa para esse
cenario, Deus se apresenta como zeloso em relagdo ao seu povo,
punindo quem age com iniquidade até as terceira e quarta geragoes
e amando quem guarda seus mandamentos (Ex 20,5-6; Dt 5,9-10).

1 Para os céus, as aguas de cima escondem o que esta acima dos olhos humanos; para
a realidade subterranea, a terra realiza esse papel; para o ambiente marinho, sdo as
aguas que acobertam.



No entanto, pouco ap6és receberem o decélogo, o povo recém-
saido do Egito encontra dificuldades em praticé-lo.

Quando Moisés sobe o Sinai e se ausenta por quarenta dias,
os hebreus concluem que seu lider desapareceu (Ex 32,1). Sem
saber o que fazer, pedem a Aardo, o intérprete de Moisés (Ex 4,14—
16), que faga um deus que va a frente e que lhes fale diretamente.
Aardo, entdo, pede o ouro que eles tinham, fruto dos espolios
da saida do Egito (Ex 12,35-36), e fabrica um bezerro de ouro. E
sabido que havia o uso de tal animal em cultos em Canad, mas, na
narrativa, ele é identificado como o Deus que fez Israel sair do Egito
e nomeado por Aardo como YHWH (Ex 32,4-5). Nota-se, portanto,
gue o intuito ndo é apresentar outro deus como o salvador desse
povo, mas tornar mais conhecido e acessivel o Deus que se revelou
a Moisés desde a cena da sarca ardente (Ex 3,14). Enquanto isso
ocorre aos pés do Sinai, Deus, que esta com Moisés no cume, vé e
fica indignado por isso, constatando que o povo tem uma cabeca
dura, mas que mais dura ainda sera a ira divina sobre eles (Ex
32,7-10). Como todo bom intermediador faria, Moisés intercede
e pede mais uma chance. Ao descer o Sinai, V& que a unidade do
acampamento se desfez, pois antes era uma s6 voz (Ex 19,8), mas
agora entoam diversos cantos alternados (Ex 32,18). Moisés quebra
as tabuas da Lei, quebra o bezerro de ouro até pulveriza-lo, pde
as cinzas na agua e faz com que seu povo beba (Ex 32,19-20). A
seguir, reordena os responsaveis pelo culto e intercede em favor
do povo a Deus, para que volte a Aliancga e desconsidere o0 evento
negativo.

Por que fazerimagens de Deus é algo tdo negativo? Em primeiro
lugar, para desincentivar o pensamento de que o ser humano pode
controlar o divino por meio de sua imagem?. Em segundo lugar,
porque, para fazer uma escultura, é necessario delimitar, pois s6 se
representa fisicamente o que possui limites.

2 No Brasil, por exemplo, Santo Antdnio de Padua é considerado padroeiro dos
casamentos. Quando o pedido de achar o par ndo é correspondido, existe a tradigédo
de pegar a imagem do santo e colocar de cabega para baixo, trancada ou de alguma
outra forma que faca o santo, por meio da imagem, sofrer. Se ndo houvesse sua
imagem, como seria possivel afetar Santo Anténio? Imagina-se o que néo se faria com
uma imagem de Deus, principalmente em tempos de guerras (militares e de cambios
econdmicos).



E possivel representar uma mesa porque tem contornos
proprios que a identificam. Nesse sentido, fazer uma imagem
esculpida de Deus seria delimita-lo, seria dizer o que ele pode ou
nao pode ser. Como o gesto de Moisés confirma, tal objeto, assim
que identificado, precisa ser pulverizado.

Como proceder se, ao inveés de fisica, a imagem esculpida for
mental? Ao se delimitar Deus, colocam-se limites a divindade. Se
assim o é, logo uma imagem esculpida surge nas mentes dos fiéis,
embora néo exista sua representacdo concreta. Imagens esculpidas
fisicamente sdao mais facilmente denunciaveis que as imagens
esculpidas mentalmente. Essa imagem rapidamente ganha status
divino e passa a gerar culto e ser considerada teologia oficial. Sicre
Diaz, citando Von Rad, traz uma contribuicao significativa para essa
reflexao: “precisamente o homem piedoso é o que corre mais perigo
de configurar Deus a sua imagem ou de acordo com outra imagem”,
e complementa: “também nos cristdos corremos 0 risco incessante
de crer em mitos e adorar imagens. Nao existe uma verdade de fé
gue ndo possamos manipular idolatricamente” (Von Rad, 1996, p.
148 apud Sicre Diaz, 2016, p. 358—-39). Assim, surgem modos de
agradar e de desagradar esse Deus, em vista de ganhar benesses
ou maldicoes. Afinal, se Deus agiu desse modo para me atrair a
esse caminho, entdo deve ser coerente e sempre continuar agindo
desse modo. Quando isso ocorre na Biblia, constata-se a idolatria,
pois um idolo sempre responde aos esquemas humanos. O Deus
de Abrdo ndo responde a esquemas, pois respeita a liberdade do
ser humano e exige que sua liberdade seja preservada. Ai do ser
humano que se acostuma com o agir de Deus, pois equivaleria a
criar-lhe uma imagem mental. O que Moisés e a Sagrada Escritura
afirmam é justamente que nao se deve delimitar Deus, nem criar
esquemas para ele, pois o Senhor estd sempre além e é sempre
mais do que se busca ou se espera.

Mesmo as verdades teoldgicas podem se tornar uma imagem
mentalmente esculpida de Deus, ocasionando sua manipulagéo.
Este artigo apresenta um estudo sobre o profeta Jeremias e sua luta
contra uma concepcdo teoldgica amplamente difundida em seus
dias. Como proceder para superar esse obstaculo? A resposta nao
poderia ser mais inesperada: por meio dos estrangeiros. E assim
gue Israel compreende verdadeiramente quem é o seu Deus.
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1 O problema

Em 721 a.C., o império assirio de Salmanasar V venceu a
capital do Reino do Norte, a cidade de Samaria. Ndo ha vestigios
arqueolégicos que confirmem a destruicao da cidade, derrotada
ap6s um longo cerco. Pouco tempo depois, o imperador morreu
e foi substituido por Sargon Il, a quem, por propaganda politica,
também serd atribuida a vitéria sobre lIsrael (Dubovsky, 2022,
p. 40-42). O evento ndo foi aleatdrio, mas fruto de sucessivas
tentativas de rebelido por parte dos reis israelitas contra a Assiria.
Desta forma, essa capitulacdo se tornou um aviso para as cidades
vizinhas de que futuras insurrei¢Bes levariam ao mesmo cenario.
Com a finalidade de evitar mais motins, o rei assirio dispersou
alguns habitantes da Samaria entre as vastas terras do império e
trouxe pessoas provindas de outros lugares, linguas e culturas para
habitarem em Israel (Dubovsky, 2022, p. 40—42). Esse evento teve
grandes repercussoes, principalmente por Samaria ser a capital de
um reino bem-sucedido, financeira e economicamente, a ponto de
o profeta Amoés elogiar as riquezas, mas desmascarar as injusticas
acobertadas pelo aparente desenvolvimento social (Dubovsky,
2022, p. 33). Sem Samaria, o centro de poder da cultura hebraica
passa para a capital do Reino do Sul, Jerusalém.

Em 705 a.C., com a morte de Sargon Il, iniciou-se um periodo
de instabilidade no império assirio, enquanto se esperava quem
ocuparia seu lugar (Sicre Diaz, 2016, p. 164). O rei Ezequias se
aliou com o Egito e outros reinos circunvizinhos, formando uma
coalizdo contra a Assiria. O lider de Jerusalém comecou uma
reforma religiosa a fim de unificar seu povo ao redor de um sé
deus e de um s6 templo, o que tornaria as coisas mais dificeis caso
um povo estrangeiro resolvesse incursionar nessas terras. Quando
Senaqgueribe se tornou imperador assirio, resolveu sitiar Jerusalém
em 701 a.C. O cenério era similar ao da queda de Samaria e
esperava-se um fim igual. No entanto, devido as instabilidades
em numerosos locais de seu império (Dubovsky, 2022, p. 43—44),
Senaqueribe desistiu de destruir Jerusalém e de retirar seu rei, mas
impos pesados fardos a populacdo e diminuiu geograficamente o
reino de Juda. Segundo os anais assirios, esta foi a penalidade por
Jerusalém e seu lider se manterem de pé:

60



Ezequias, 0 judeu, ndo se submeteu ao meu jugo. Entdo eu
sitiei as suas fortalezas, 40 pracas fortes e povos inumeraveis
das vizinhancas; construi rampas de acesso, usei arietes com
os infantes, minas e sapadores. Desalojei 200.150 pessoas,
homens e mulheres, jovens e velhos, além de inumeraveis
cavalos, mulas, jumentos, camelos, gado menor e maior,
e o tomei como presa de guerra. A Ezequias encerrei-o
em Jerusalém, a sua residéncia, como a um passaro em
gaiola. Cavei trincheiras para dificultar a saida da cidade.
Desmembrei o seu territério entregando as cidades
saqueadas a Mitinti, rei de Azoto, a Padi, rei de Ecron e a
Silibel, rei de Gaza. Deste modo, reduzi o seu territorio e
aumentei o tributo anual que lhe impus como soberano,
além do tributo anterior. Ezequias, apavorado pelo terrifico
esplendor do meu senhorio, vendo que desertavam as tropas
especiais como também as seletas que ele trouxera para
reforcar a sua residéncia de Jerusalém, enviou-me mais tarde
a Ninive trinta talentos de ouro, oitocentos de prata, pedras
preciosas, antiménio, blocos de pedra vermelha, divas e
cadeiras marchetadas com marfim, peles de elefante, ébano,
buxo e toda espécie de tesouros, e além de tudo isso, filhas,
concubinas, musicos de ambos os sexos. Para fazer a entrega
do tributo e prestar homenagem como vassalo, enviou o seu
legado pessoal. (ANET 288a apud Alonso Schoékel, Sicre
Diaz, 1988, p. 263)

Como se nota, além de parte das terras ter se tornado espolio
aos reis vizinhos, Senaqueribe aumentou o tributo anual ao
império assirio e recebeu uma comitiva com presentes provindos
de Jerusalém como oferta de paz de Ezequias. A ndo destruicdo de
Jerusalém ou mesmo a permanéncia de Ezequias no trono tinha
seu fundamento numa espécie de “muralha” que Senaqueribe
fizera com outros reinos ao Sul, para separar o territério assirio do
egipcio®.

O fato de Jerusalém ter se encontrado na mesma situagcdo que
Samaria e ter saido “inteira”, pois ndo houve troca de liderancas
nem deportacdes, foi notado pelos tedlogos de Juda. No livro do

3 Ao sul do Crescente Fértil, Senaqueribe colocou trés reinos vassalos, com mapa
geopolitico modificado depois de suas incursdes nesses reinos: Juda (Jerusalém), Filis-
teia (Ekron, Ashkelon e Gaza) e Transjordania (Amon, Moab e Edom).
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Proto-Isaias, provavel testemunha em 701 a.C., afirma-se que o
sitio assirio foi encerrado gracas a uma intervencgao divina: “36 O
Anjo do Senhor saiu e feriu cento e oitenta e cinco mil homens
no acampamento dos assirios. De manha, ao despertar, sé havia
cadaveres. 37 Senaqueribe, rei da Assiria, levantou acampamento
e partiu. Voltou para Ninive e ali ficou” (Is 37,36-37).

Na Antiguidade, quando um deus era eleito como protetor de
uma cidade, seu principal papel era protegé-la. Caso nao o fizesse,
era tido como fraco diante do deus da nagdo invasora, ou que
havia entregado seu povo por causa de suas faltas ou, até mesmo,
declarava-se sua inexisténcia®. Destarte, a destruicdo de Samaria e
a preservagdo de Jerusalém comprovam, para o Proto-Isaias, que
apenas esta Ultima é a verdadeira cidade do Senhor, pois possui seu
anico e verdadeiro templo. Ele é, de fato, o Emanuel, visto que ndo
abandonou seu povo eleito. Desse modo, durante a noite, o préprio
Deus feriu os soldados assirios, que ousadamente sitiaram a cidade
que escolhera como sua morada, agindo, entdo, como qualquer
deus guardido. Diante dessa punicdo, Senaqueribe desistiu da
conquista e voltou para a capital de seu reino. Ndo se informa
ao leitor sobre a perda de territérios e muito menos da comitiva
reconciliadora para Senaqueribe. Nem se diz qualquer coisa sobre
Ezequias e seu medo. Isaias estava apenas interessado em mostrar
como Deus ndo media esforgos para proteger Jerusalém.

Essa abordagem teoldgica, segundo a qual ninguém abalaria
ou derrotaria a Cidade Santa — onde se encontravam o verdadeiro
Deus e o seu templo —, fez escola ao longo do século VII a.C..
No Segundo livro dos Reis, ao narrar o cerco de Jerusalém em 701
a.C., lé-se:

No décimo quarto ano do rei Ezequias, Senaqueribe, rei da
Assiria, subiu contra todas as cidades fortificadas de Juda,

4 Ap6s o inicio do séc. VI a.C., o império assirio entrou em colapso, do qual ndo
conseguiu mais se reerguer. Um documento escrito pelos babilonios afirma que esse
evento foi manifestagdo das divindades mesopotamicas, que tiveram seus templos e
suas cidades destruidas pela Assiria anos antes (Lipschits, 2005, p. 12). Na Sagrada
Escritura, as tomadas das cidades de Jerico e de Hali, escritas em tom litdrgico, parecem
transmitir esse pensamento. Ao ndo deixarem qualquer habitante dessas cidades vivo,
os hebreus declaravam que os deuses deles ndo existem e que sé ha espago para um
s6 Deus, YHWH (Ska, 2015, p. 17-18).



apoderou-se delas. 14 Entéo, Ezequias, rei de Juda, mandou
esta mensagem ao rei da Assiria, em Laquis: “Cometi um
erro! Retira-te de mim e aceitarei as condi¢cdes que me
impuseres.” O rei da Assiria exigiu de Ezequias, rei de Juda,
trezentos talentos de prata e trinta talentos de ouro, 15 e
Ezequias entregou toda a prata que se achava no Templo do
Senhor e nos tesouros do palacio real. 16 Entdo, Ezequias
mandou retirar o revestimento dos batentes e dos umbrais
das portas do santuario do Senhor, que ..., rei de Juda, havia
revestido de metal, e o0 entregou ao rei da Assiria. [...] 19,35
Naquela mesma noite, saiu 0 Anjo do Senhor e exterminou
no acampamento assirio cento e oitenta e cinco mil homens.
De manha, ao despertar, s6 havia cadaveres. 36 Senaqueribe,
rei da Assiria, levantou acampamento e partiu. Voltou para
Ninive e ai permaneceu. (2Rs 18,13-16; 19,35—-36)

O relato estd mais préximo do texto assirio. Fala-se como a
permanéncia da capital e de Ezequias resultou em fardos para a
populacdo, a ponto de os tesouros do palécio real e do Templo
serem utilizados para quitar o sitio a cidade. Logo ap6s, o historiador
deuteronomista segue a teologia do Proto-Isaias, enaltecendo
o verdadeiro lider de Jerusalém, Deus, que luta em favor de seu
povo, e enfraquecendo a imagem de Ezequias, que se entregou e
nao protegeu nem sua casa nem a de Deus.

Provavelmente, esse sentimento de indestrutibilidade que
pairava na capital de Juda pode ter incentivado e fortalecido Josias e
sua reformaem 621 a.C., enquanto a Assiria lutava contra Babil6nia
e 0 Egito tomou todo o Levante (Lipschits, 2005, p. 135-146). Mais
provavel ainda seja a influéncia dessa teologia no periodo dos trés
altimos reis de Jerusalém, contemporaneos ao profeta Jeremias.
Apesar de ele insistentemente afirmar que nao se deve desafiar
Babilénia e Nabucodonosor, enxergando na presenca desses
elementos estrangeiros algo salutar para a teologia de Jerusalém,
0s coracdes dos reis estavam inebriados com a crenga na protecao
divina incondicional. Uma confissao de fé do Proto-lsaias — de que
Deus é o Emanuel — foi manipulada ao longo do séc. VIl a.C. e se
tornou, na préatica, uma loucura teolégica (Lipschits, 2005, p. 72).
Segundo essa teologia nacional oficial, Deus escolheu um povo,
uma cidade e uma dinastia para sempre, e nada poderia prevalecer
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sobre esses trés pilares (Bright, 2018, p. 392). Toda afirmacao
teoldgica passa pelo crivo da vida cotidiana e da histéria. Como
serd que essa teologia sobrevivera aos eventos do inicio do séc. VI
a.C.?

Além do mais, essa teologia faz parte de uma cultura criada
e desenvolvida pelo ser humano. Jeremias compreendeu que
mudar essa teologia e essa cultura era tarefa essencial para o povo
conseguir vivenciar o relacionamento com Deus da melhor forma,
nao caindo em escraviddes provindas de idolos. No entanto, sera
que uma mera abertura a cultura estrangeira era suficiente para
superar uma cultura e sua teologia equivocadas, como a que 0
profeta Jeremias enfrentava?

2 As consequéncias

Os ultimos reis de Jerusalém, antes de 588 a.C., demonstram
muita confianca de que a Cidade da Paz nao poderia ser derrotada
ou destruida (Lipschits, 2005, p. 72). Além de essa posicao trazer
problemas com as relag@es politicas, havia o perigo de tal teologia
amparar praticas ndo condizentes com a fé no Deus de Abrado.
Nesse periodo, o profeta Jeremias foi o grande arauto contra
a teologia oficial nacional. O Salmo 15(14) estda ambientado no
momento no qual os fiéis entravam no Templo de Jerusalém,
sendo recebidos por um perito da lei ou por um levita. A comitiva
indagava-lhe quem poderia hospedar-se na tenda e habitar no
monte santo (SI 15(14),1) e recebia como resposta, por parte de
guem a acolhia, uma lista ética (SI 15(14),2-5) (Alonso Schokel,
Carniti, 1996, p. 264.). E nesse cenario que se passa o capitulo 7
do livro de Jeremias (Alonso Schokel, Sicre Diaz, 1988, p. 490).
Em 609 a.C.5, Deus pediu que o profeta se colocasse a porta do
Templo para acolher as pessoas e responder a pergunta do SI
15(14),1. Jeremias dira:

Assim disse lahweh dos Exércitos, o Deus de Israel: Melhorai
v0ssos caminhos e as vossas obras, e eu vos farei habitar
neste lugar. Nao vos fieis em palavras mentirosas dizendo:

° Conforme informag®&es cronoldgicas obtidas em Jr 26 (Alonso Schokel, Sicre Diaz,
1988, p. 489).



“Este € o Templo de lahweh, Templo de lahweh, Templo
de lahweh” Porque, se realmente melhorardes os vossos
caminhos e as vossas obras, se realmente praticardes o
direito cada um com o seu préximo, 6 se ndo oprimirdes
o0 estrangeiro, o Orfdo e a vilva, se ndo derramardes sangue
inocente neste lugar e ndo correrdes atrds dos deuses
estrangeiros para vossa desgraca, entdo eu vos farei habitar
neste lugar, na terra que dei a vossos pais ha muito tempo e
para sempre. 8 Eis que vos fiais em palavras mentirosas, que
nao podem ajudar. (Jr 7,3-8)

Portanto, a palavra profética convidava o povo a ndo se
deixar iludir por palavras pretensiosas, talvez a loucura teoldgica,
que afirmavam que o Templo garantia a paz e a estabilidade para
Jerusalém e sua populacdo. Pelo contrario, as pessoas deviam,
antes, mudar de vida, corrigindo a forma como lidavam uma com
a outra na vida cotidiana, protegendo o direito de quem nao tinha
voz, a fim de permanecerem em Jerusalém. Em outras palavras, é
uma vida ética que garante a estabilidade da capital.

Jr 7 foi, de certa forma, parafraseado em Jr 26. O profeta
anunciou que o Templo nédo era garantia de protecdo ao povo
nem a cidade, a qual poderia ser reduzida a mesma condicdo do
templo de Silo, tornando-se exemplo para as demais (Jr 26,1-6). Ao
escuta-lo, os sacerdotes, o0s profetas e 0 povo prenderam Jeremias,
desejando sua morte, pois lhes parecia que o preso faltara em suas
palavras ao ousar clamar em alta voz que Jerusalém era destrutivel
(r 26,7-11). Mais uma vez, Jeremias respondeu que era uma vida
ética a garantia da proximidade de Deus (Ir 26,12—15). Como o
profeta possuia boas e influentes amizades (os principes), recebeu
a absolvi¢do de sua pena e o crédito por sua palavra (Jr 26,16—
19). Assim que tomou consciéncia da situacao, o rei Joaquim, ndo
podendo matar Jeremias, sentenciou a morte do profeta Urias, filho
de Semeias, que afirmava o mesmo que Jeremias (Jr 26,20-24).
O recado foi dado: continuar afirmando que a teologia oficial
nacional era uma loucura teolégica ocasionaria, cedo ou tarde, a
morte de Jeremias.

Apds Juda se tornar um reino vassalo da Babil6nia (604 a.C.),
a teologia oficial nacional em conjunto com uma suposta alianga
com o Egito fez o rei Joaquim se rebelar contra Nabucodonosor
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em 598 a.C. Como visto, Jeremias, ha tempos, era um empecilho
para o rei hierosolimitano, pois, ao questionar a teologia oficial,
questionava também a protecdo divina que amparava as escolhas
reais. Mesmo que Nabucodonosor tivesse sitiado Jerusalém héa
meses, a certeza de que a cidade nunca cairia fez com que Joaquim
negasse sua derrota iminente e ndo avangasse em qualquer tipo de
negociacdo. N&o se sabe se por assassinato ou se por morte natural,
Joaquim faleceu durante o cerco, e seu filho, Joaquin, negociou o
processo de rendicdo com a Babildnia, em 597 a.C. (2Rs 24,1-12).
Subiu ao poder seu tio, Sedecias, pois o imperador babilénio ndo
queria romper a tradi¢do davidica, visto que isso poderia Ihe trazer
mais problemas. Ocorreu que, mesmo tendo jurado obediéncia a
Babilonia, Sedecias, influenciado pela loucura teolégica e por uma
nova aproximagdo do Egito, que lhe garantia apoio e protecéo,
revoltou-se contra Nabucodonosor (2Rs 24,18-20). Mais uma vez,
foi o profeta Jeremias que alertou o rei:

A nacdo ou o reino que recusar servir a Nabucodonosor, rei
da Babil6nia e ndo entregar 0 seu pescoco ao jugo do rei da
Babildnia, eu castigarei essa nacdo pela espada, pela fome
e pela peste — oraculo de lahweh — até que eu a consuma
por sua mdo. Quanto a vés, nao oucais 0s vossos profetas,
0s vossos adivinhos, 0s vossos sonhadores, encantadores
e magicos, que vos dizem: ‘Vos ndo servireis o rei da
Babil6nia.” Porque é mentira o que eles vos profetizam para
afastar-vos de vossa terra, para que eu vos disperse e vOs
perecais. Mas a nacdo que submeter o seu pescoco ao jugo
do rei da Babildnia e o servir, eu a farei repousar em seu solo
— oraculo de lahweh — para que o cultive e habite nele.”
E a Sedecias, rei de Juda, eu disse estas mesmas palavras:
“Submetei 0 vosso pesco¢o ao jugo do rei da Babildnia;
servi a ele e a seu povo, e vivereis. (Por que quereis morrer,
tu e teu povo, pela espada, pela fome e pela peste, como
anunciou lahweh a nagédo que néo servir o rei da Babilonia?)
N&o oucais as palavras dos profetas que vos dizem: ‘N&o
servireis o rei da Babildnia’. Sim, é mentira o que eles vos
profetizam. Porque eu nao os enviei — oraculo de lahweh;
eles profetizam mentiras em meu nome para que eu Vos
expulse e perecais vOs e os profetas que profetizam para vos.
(r 27,7-15)



O escritor de Jeremias teve a coragem de chamar a teologia
oficial nacional de mentira (Jr 27,10.14.15). No entanto, aceitar
as palavras proféticas significava reconhecer que as escolhas feitas
até o momento foram baseadas em falacias e, assim, que o rei se
enganou. Por isso, Sedecias continuou a alimentar o pensamento de
que as muralhas de Jerusalém jamais cairiam, ignorando Jeremias.
Como o povo estrangeiro poderia ter algum tipo de razdo se nao
conhecia o Deus de Israel?

Jr 37,5-11 ilustra que, durante o sitio a cidade de Jerusalém,
0s egipcios até vieram ao socorro de Jud4, mas ndo conseguiram
salvar seu aliado. Aproveitando a distracdo causada pelo exército
egipcio, uma vez que a Babilénia precisou interromper o cerco
para contra-ataca-lo, alguns habitantes fugiram de Jerusalém por
meio de um buraco feito no muro (2Rs 25,4). Jeremias tentou
escapar (Jr 37,12), mas foi pego pela guarda. O rei Sedecias
mandou prendé-lo para que sua fuga ndo servisse de animo para
outros fazerem o mesmo (Jr 37,21). Afinal, se o portador da palavra
de Deus ndo acreditava na indestrutibilidade da cidade, isso ndo
soaria bem aos ouvidos hierosolimitanos ja agitados pela escassez
ocasionada pelo sitio (2Rs 25,3). Entretanto, a destrui¢do da cidade
era inevitavel: o Templo foi destruido, e a familia davidica também,
junto da cidade. Finalmente, a loucura teolGgica caiu por terra,
infelizmente, levando Jerusalém consigo.

Para que lugar Jeremias queria fugir? Pelo que tudo indica,
para Mizpah, terra de Benjamim, ao norte de Jerusalém, visto que,
enquanto Jerusalém era sitiada e destruida, Babilénia ja preparava
uma nova capital para sua nova provincia (Lipschits, 2005, p. 92—
97). A administracao dessa localizagdo nao foi confiada a dinastia
davidica. Nabucodonosor entregou Mizpah e sua provincia a
Gedalias (2Rs 25,22-24), que possuia uma fala muito préxima a de
Jeremias e incentivava seu povo a nao temer BabilGnia, enxergando
na presenca do estrangeiro uma nova forma de governo em
Juda conforme a vontade divina. Ele discursava pacificamente,
permitindo aos que permaneceram em Judd a continuidade de
seus trabalhos e de suas vidas. Contudo, a loucura teoldgica ainda
influenciava alguns da nacao. Justamente por assumir essa presenca
pacificadora, Gedalias foi assassinado por um dos descendentes de
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Davi (2Rs 25,25), representando 0s que nado aceitavam nem a nova
capital nem o novo poder. Com medo de uma nova represalia por
parte de BabilGnia, o profeta Jeremias e um grupo remanescente
fugiram para o Egito. E, assim, a Terra Prometida se esvaziou e o
poVvo regressou para o Egito.

Jerusalém foi habitada por uma pequena populacédo entre os
escombros da cidade e do Templo. Consequentemente, a regiao
teve uma diminuicdo drastica no nimero de seus habitantes e
continuou assim até o inicio do periodo persa (Lipschits, 2005, p.
190). Fato é que, desde sua destruicdo pelos babilénios, Jerusalém
nao mais serd a sede de uma monarquia autbnoma, mas a capital
da provincia de um povo vassalo.

A consequéncia da loucura teol6gica ndo poderia ser outra:
a destruicao de Jerusalém, do povo e do templo. Pelos textos de
Jeremias aqui elencados, nota-se como essa teologia respaldava
uma vida de irresponsabilidade e de exploracdo para com o outro.
Destarte, uma imagem incorreta sobre o divino acarretou uma
préaxis equivocada e desumanizadora. Ao acontecer isso, Deus foi
capaz de abalar as bases que sustentavam tal teologia, mesmo que
isso significasse destruir sua cidade e seu templo, pois a vida do ser
humano estava acima dessas realidades.

3 “Deixa entrar em ti a riqueza das nacoes” (Is 60,11)

Durante o exilio na Babilonia (598-539 a.C.) até o fim do
periodo de escrita do Novo Testamento (+/— 110 d.C.), o povo
hebreu ndo decidiu diretamente o futuro de suas terras e de suas
vidas. Sempre houve um povo estrangeiro governando a terra
prometida e dizendo como o povo hebreu deveria levar a vida
adiante, as vezes respeitando os tracos identitarios do judaismo,
as vezes os desafiando®. No entanto, embora esse relacionamento
tenha passado por seus momentos conturbados, foi justamente a
presenca do estrangeiro e a vida compartilhada que serviram de
antidoto, libertando Israel de suas loucuras teoldgicas.

6 Como no caso de Antioco IV, o Epifanio que, no séc. Il a.C., ap6s a derrota no Egito
contra Roma, realiza uma reforma religiosa em seu império, ocasionando no cenario
da Guerra dos Macabeus.



Os quatro livros produzidos nas terras babildnicas (Gn, Ex,
Lv e Nm) refletem uma verdadeira revisido sobre Deus, sobre o ser
humano, sobre a criagdo e como esses trés elementos se coadunam
na histéria. Enquanto antes se pensava que Deus estava ligado
estritamente a uma cidade e a um templo, agora, nos relatos de
criacao, passava-se a afirmar que Deus é o soberano de todo o
mundo e que ndo ha um lugar para onde ir que esteja afastado
dele. Ele préprio construiu um templo indestrutivel: a criagdo. Além
disso, ao verem a empreitada babil6nica, herdada desde os tempos
assirios, para tornar todas as nacdes uma sé lingua e um s6 povo,
afirmou-se, no tempo de Babel, que a Deus agrada a diversidade
e a pluralidade. “Deus certamente ndo se opde a unido dos povos,
mas seguramente se opde a uniformidade forcada de um império
totalitario” (Ska, 2018, p. 172). Assim sendo, Deus escolheu o
mundo e a criagao, antes mesmo de Jerusalém.

Em tantos momentos da Sagrada Escritura, apos a decifracdo
das pedras de Roseta e de Behistun (Fitzmyer, 2011, p. 96—
99), encontram-se aproximacdes, e até mesmo adaptacdes, de
literaturas e pensamentos provindos de nag8es estrangeiras. Esses
textos foram utilizados por Israel para conhecer melhor a seu
Deus e a si mesmo. Embora algumas hermenéuticas vejam nessas
obras uma evidéncia de que os hagidgrafos ndo sdo tdo originais
como se pensava em tempos idos, ou queiram ver nisso a prova
da falacia dos textos biblicos por se apropriarem de textos alheios
(Fitzmyer, 2011, p. 99), um caminho do meio é possivel e mais
salutar: enxergar o quanto a literatura estrangeira tem a oferecer
a tradicdo biblica e vice-versa. Inclusive, ao tomar conhecimento
da histéria de outros povos, Israel reconhece a méo de seu Deus
na histéria dos outros. Assim, afirma Amos: “Nao sois para mim
como os cuchitas, 6 israelitas: — Oraculo do Senhor —. Nao fiz
Israel subir da terra do Egito, os filisteus de Caftor e os arameus de
Quir?” (Am 9,7). E um oréculo de condenacio a Israel, comparado
aos etiopes, aos filisteus e aos arameus quando se afasta do Senhor,
mas que reconhece a presenca divina em eventos similares aos
de sua histdria, como a libertacdo de uma terra de sofrimento. O
que lIsrael tem a mais em relacdo as outras nacdes resulta-lhe em
responsabilidade constante, ndo em privilégio incondicional.



Até mesmo o papel das mulheres comeca a ser revisto em
terra estrangeira. Em 1Pd 3,5, um trecho de um c6digo doméstico,
o hagidégrafo diz para seus leitores: “ Com efeito, era assim que as
santas mulheres de outrora, que punham sua esperanca em Deus,
se adornavam, estando sujeitas a seus maridos. E 0 que vemos
em Sara, que foi obediente a Abrado, chamando-lhe senhor”. O
texto traz esse exemplo e afirma uma santidade que comega na
relacdo com Deus, mas que se concretiza no relacionamento com
0 esposo, ou melhor, na submissido a ele. Todavia, como afirma
Giuseppe Ghiberti,

Notamos uma novidade nos confrontos da tradicdo do texto
genésico tomado como modelo (Gn 16,1-6; 21,9-14):
nas origens, Sara € muito menos sujeita ao marido do que
Pedro quer nos fazer crer, porque ela demonstra sempre
uma autonomia que para Abrado é até constrangedora
e ainda assim inspira as escolhas do marido; e até para
Deus a sua confianca é menos brilhante que na revisitacao
neotestamentaria (Ghiberti, 2018, p. 451).

Serd que uma Sara poderia ter sido apresentada desse modo
no livro de Génesis sem a influéncia dos povos estrangeiros e da
presenca feminina entre eles? Uma provocacdo a mais: por que
essa compreensdo acerca das santas mulheres ndo conseguiu
se espalhar e se enraizar ao longo da histéria do cristianismo? E
necessaria uma verdadeira cultura do encontro, como nos convida o
Papa Francisco’, ndo apenas de proximidade. Ademais, 0s cenarios
de guerra pos-pandemia de Covid-19 demonstram que ainda néo
conseguimos dialogar com culturas estrangeiras e encontrar pontos
de proximidade e de autoexame de consciéncia a partir de outras
perspectivas.

Por fim, mesmo diante de uma terra devastada, o Segundo livro
dos Reis, escrito pelo grupo dos remanescentes na provincia de
Judd, enxergou no meio do povo estrangeiro uma esperancga para 0s
hebreus: Joaquin, filho de Joaquim, estava vivo e teve seu sustento
garantido pelo rei Nabucodonosor (2Rs 25,27-30). Babil6nia, que
garantiu o fim de Jerusalém, é a mesma que promove seu futuro.

"Seja na Enciclica Fratelli Tutti, n. 30.216-217, seja no encontro com os estudantes
universitarios em Cagliari, em 2013.



A histéria é sempre cinzenta, jamais tdo preta ou tdo branca
para se delimitar e julgar as agbes humanas com preciséo e exatidao.

Antes do exilio, esperava-se que Jerusalém fosse autossuficiente
e impenetravel em relacdo ao estrangeiro. ApOs retornar da
experiéncia na Babil6nia, o Trito-Isaias declarava a seu povo: “Deixa
entrar em ti as riquezas das nac¢des” (Is 60,11). Ao comentarem
esse versiculo, Alonso Schokel e Sicre Diaz (1988, p. 394) falam
da tradicdo de as portas das cidades serem fechadas a noite por
motivo de seguranc¢a. Com a reconstrugdo de Jerusalém, suas portas
nao mais se fechariam nem de dia nem de noite. Em primeiro
lugar, porque 0s povos estrangeiros ndo eram mais vistos como
inimigos. Em segundo lugar, porque traziam seus tesouros para
reconstruir Jerusalém. Se, somente com os dons hebreus no tempo
de Salomdo, a cidade foi reorganizada e o templo foi construido
de formas encantadoras e perfeitas (1Rs 5,15-7,51), imagina-se a
qual nivel de perfeicdo ndo se chegaria naquele momento com as
contribui¢des estrangeiras tdo constantes que vinham de dia e de
noite.

A loucura teoldgica, enfraquecida no poés-exilio, desapareceu
e, a partir de entdo, enraizava-se a esperanca em um Deus que
cuidava de sua cidade e de seu povo, mas ndo mais de forma
restrita. No séc. V a.C., os habitantes de Jerusalém recontaram sua
historia condicionados pela reforma de Esdras e de Neemias. Os
livros das Cronicas sao frutos desse momento. Ao relatar o cerco a
Jerusalém em 701 a.C., o cronista assim afirma:

Assim o Senhor salvou Ezequias e os habitantes de Jerusalém
das méos de Senaquerib, rei da Assiria, e das maos de todos
0s outros, e concedeu-lhes a tranquilidade em todas as
fronteiras. 23 Muitos levaram a Jerusalém uma oblagdo para
0 Senhor e presentes para Ezequias, rei de Judda, que, depois
desses acontecimentos, adquiriu prestigio aos olhos de todas
as nacgdes. (2Cr 32,22-23)

Nao foi Ezequias quem levou os tributos a Ninive, mas de
todas as terras se traziam tributos ao rei e a Jerusalém, ambos salvos
por Deus. Destarte, honrava-se e reconhecia-se o verdadeiro rei
celeste (Deus), o verdadeiro rei terreno (Ezequias), a verdadeira
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cidade (Jerusalém) e o verdadeiro templo. Embora ainda se
exaltassem elementos nacionalistas, a relacdo positiva das nagdes
para com Ezequias se tornou elemento balizador para um reino
proficuo, sem se restringir apenas as opinioes e as confirmacoes
dos sacerdotes e dos profetas hebreus.

No entanto, mesmo essas leituras de imagem proporcionadas
pelas acoes de Esdras e de Neemias nao ficaram isentas de se
tornarem uma nova loucura teoldgica. De fato, suas palavras
parecem ter despertado certa xenofobia, o que levou Jerusalém a se
fechar novamente em si prépria. Mais uma vez, é o relacionamento
com 0s estrangeiros que superou esse novo obstaculo. Algumas
obras biblicas foram entdo produzidas, inclusive com a presenca
protagbnica de personagens femininas de destaque. Dentre elas,
até mesmo estrangeiras sao apresentadas, mesmo que fossem vistas
como desviadoras de homens judeus (Esd 10,44). E o caso do
livro de Rute. Enquanto os judeus estavam com medo de desposar
mulheres estrangeiras, a narragdo de Rute demonstrava que ndo
havia o que temer, mas sim o que se perder. Afinal, Rute é a bisavé
de Davi. Portanto, se a xenofobia ocasionada pela reforma de
Esdras e de Neemias j& existisse naquele tempo, 0 povo jamais
teria conhecido Davi, visto que Booz nunca se aproximaria de uma
moabita, ou ao menos ndo a pediria em casamento.

Conclusao

Ao longo da Sagrada Escritura, o0 povo hebreu vive a bela
aventura de se deixar conduzir por Deus, mas sem criar imagens
d’Ele, ou seja, sem colocar limites para o agir e o ser divinos.
Quando as imagens sdo fisicas, sdo mais faceis de se denunciar
e de se destruir. No entanto, como proceder quando as imagens
sdo mentais? Ao ocorrerem, elas transformam verdades da fé em
loucuras teoldgicas, deturpando a compreensdo sobre Deus e
respaldando uma praxis desumanizadora.

O profeta Jeremias enxergou uma resposta em seu tempo: o
estrangeiro é capaz de ajudar a compreender melhor o Deus de
Abrado. O fiel deve destruir seus leitos de Procusto e deixar que
Deus se revele verdadeiramente, confirmando os passos dados e



reorientado as rotas extraviadas, ao se deparar com o diferente e
ao constatar como a vida se manifesta, e ndo como se gostaria que
se manifestasse. A relagdo com o “de fora” se torna um elemento
significativo na atividade hermenéutica sobre Deus. Contudo, a
histéria de Jeremias demonstra as consequéncias negativas que uma
loucura teoldgica acarreta para a nagdo: a sua propria destruicao,
junto de seus monumentos e de suas pessoas. Até mesmo isso €
Visto como positivo por Jeremias, pois, uma vez fragilizadas suas
certezas, a realidade ajudaria a destruir e a superar essas imagens
equivocadas de Deus. Assim como lIsrael precisou de quarenta
anos para que o Egito saisse dele, também o povo de Jerusalém
necessitou viver fora da capital para se desintoxicar de uma loucura
teologica enraizada como teologia oficial nacional.

Essa temética tem muito a dizer aos dias contemporaneos.
Enquanto se enxerga uma onda nacionalista que se fecha as
riquezas das nacdes e de outras religides, 0s povos estrangeiros que
visitam ou que pedem asilo sdo vistos como uma ameaga caso ndo
compartilhem de elementos nacionalistas (etnia, cultura, idioma,
religido etc.). Quais sdo as cidades de Jerusalém e os templos que
sustentam as loucuras teoldgicas contemporaneas? Como destruir
as imagens de Deus produzidas por esses pensamentos? Como
corrigir uma pratica cristd que se fundamenta em uma loucura
teoldgica? Como superar essas culturas de guerras e de xenofobias
para criar pontes e uma cultura de encontro? Mais uma vez, um
texto produzido no periodo do exilio pode ajudar. O relato da torre
de Babel, assim como serviu para seus tempos, ainda continua
atual. Ao comentar o texto de Gn 11,1-9, Ska supera uma leitura
tradicional, que enxerga as linguas e as na¢des como frutos de um
pecado, e afirma: “Deus quer que cada nagdo tenha o seu préprio
espaco e desenvolva a propria cultura. A variedade infinita das
linguas e das culturas que se encontram em cada canto deste mundo
€ uma riqueza, e ndo um obstaculo a comunicagdo e & unido entre
0s povos” (Ska, 2018, p. 172). Que essa nova loucura teoldgica,
e tantas outras, sejam superadas e que 0OS pOvOS estrangeiros
encontrem a acolhida para que seus tesouros enriguecam todos 0s
lugares em que adentrarem, principalmente na fé crista.
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O DIALOGO ENTRE JESUS
E A SAMARITANA (Joao 4,1-42).
Uma leitura socioantropoldgica sobre
mobilidade humana e tradicoes religiosas

Alexandre de Jesus dos Prazeres

Introducao

O mundo contemporaneo é marcado por intensos fluxos
migratérios, sejam eles voluntarios ou forcados, econdmicos
ou ambientais, individuais ou coletivos. Junto das pessoas,
migram também suas culturas, narrativas, préaticas religiosas e
cosmovisdes. Essa mobilidade humana, além de deslocar corpos,
questiona fronteiras e convoca sociedades anfitrias a dificil tarefa
da hospitalidade, da escuta e da convivéncia com o diferente.
Nesse contexto, torna-se urgente reimaginar os fundamentos
éticos e simbodlicos que podem sustentar praticas de acolhimento
e integragéo.

A proposta deste artigo é ler o episédio de Jodo 4,1-42 —
0 encontro entre Jesus e a mulher samaritana — a partir de uma
chave socioantropolégica, interpretando-o como um modelo
narrativo de deslocamento de fronteiras e abertura ao outro. Deste
modo, 0 objetivo é explorar o referido texto joanino como chave
hermenéutica para refletir sobre a convivéncia e a integracao entre
grupos culturais e religiosos distintos a luz da mobilidade humana.
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Ao se cruzarem temas como identidade religiosa, género, alteridade
e mobilidade, a narrativa oferece uma rica fonte de reflexao para
pensar o papel das religides diante dos desafios contemporaneos
da migracgdo e da convivéncia intercultural.

A narrativa é interpretada como modelo de encontro inter-
religioso e de reconhecimento intercultural, oferecendo pistas para
a integracdo sociocultural e religiosa de migrantes e refugiados
nas sociedades anfitrias. A partir dessa abordagem hermenéutica,
busca-se compreender como o texto biblico pode inspirar praticas
de hospitalidade e didlogo diante dos desafios da migracao global.
O contetdo abordado esta distribuido em trés partes: na primeira,
apresenta-se a contextualizacdo histérico-social e religiosa da
pericope do texto biblico joanino em andlise; na segunda, hd uma
exposicdo sobre mobilidade humana e deslocamento simbdlico no
texto; e, naterceira, desenvolve-se uma reflexao sobre consequentes
implicag6es para o dialogo inter-religioso.

1 Contextualizacao histérico-social e religiosa de
Joao 4,1-42

A relagdo entre judeus e samaritanos era marcada por uma
longa historia de tens@es e rupturas. Embora ambos compartilhassem
raizes comuns tanto religiosas quanto étnicas, divergiam quanto
ao local legitimo de adoracéo (Jerusalém ou 0 monte Gerizim) e
quanto a pureza religiosa de suas praticas. Os judeus consideravam
0s samaritanos como misturados e iddlatras; os samaritanos, por sua
vez, mantinham uma identidade distinta e resistente a centralizagdo
do culto em Jerusalém. A situacdo era complexa e, exatamente por
isso, exigia cuidado ao ser abordada por Jesus, como se nota na
narrativa joanina que estamos considerando.

Magnar Kartveit (2019), no artigo Theories of the Origin of
the Samaritans: Then and Now, analisa criticamente as principais
teorias sobre a origem dos samaritanos, desde fontes antigas até
abordagens académicas contemporaneas. Busca rastrear como
e por quais motivos surgiram diferentes explicacBes ao longo da
histéria, especialmente com relacao a disputa identitaria e religiosa
entre judeus e samaritanos. Kartveit demonstra que uma narrativa
foi construida e utilizada como instrumento politico-teolégico
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de exclusdo, especialmente apds o retorno do exilio babilénico.
Esta narrativa aparece nos textos biblicos hebraicos (2 Reis 17),
apresentando os samaritanos como um povo misto, formado por
colonos estrangeiros trazidos pelos assirios ap0s a queda de Samaria
(722 a.C.). Essa visdo tradicional os apresenta como estrangeiros
religiosos, que praticavam uma religido sincrética e ndo legitima
aos olhos dos judeus de Jerusalém. Como desdobramento desta
narrativa politico-teoldgica, o texto de Esdras-Neemias também
reforca a exclusdo dos samaritanos na reconstru¢cdo do Templo,
retratando-0s como um grupo externo e impuro.

A ideia central defendida pelo autor é que a imagem dos
samaritanos como “estrangeiros religiosos” foi uma construcao
teoldgico-politica poés-exilica e que ha evidéncias sOlidas de
sua continuidade como parte de grupos israelitas do norte. Ele
argumenta que a versdo em 2 Reis 17 é teoldgica e politica: serve
ao projeto de Jerusalém como centro Unico do culto, excluindo
0s que ndo se alinhavam a esta proposta centralizadora de poder
religioso, tendo a construcdo do Templo de Jerusalém como
principal simbolo. “A narrativa biblica que associa os samaritanos
aos colonos estrangeiros introduzidos pelos assirios serviu para
deslegitimé-los como herdeiros legitimos da fé de Israel” (Kartveit,
2019, p. 3).

Sobre o desenvolvimento de pesquisas académicas em contexto
moderno, Kartveit expde que, a partir do século XIX, estudiosos
comegaram a questionar a versao biblica tradicional, sugerindo que
0s samaritanos ndo eram estrangeiros, mas descendentes das tribos
do norte de Israel (Reino do Norte). Autores como Wellhausen
propuseram que 0s samaritanos preservaram formas mais antigas
da religido israelita, e que sua exclusdo pelos judeus pés-exilicos
foi uma construcdo tardia. E estudos arqueoldgicos e linguisticos
modernos reforcam essa hipotese: mostram que a comunidade
samaritana compartilha origens comuns com o povo judeu, tendo
divergido principalmente ap6s disputas politicas e teoldgicas.

No artigo de Kartveit, as “disputas politicas e teoldgicas” entre
judeus e samaritanos se referem principalmente a trés momentos
histéricos e simbdlicos centrais que marcaram 0 processo de
separacao entre esses dois grupos, originalmente ligados por sua
ancestralidade comum em lIsrael.
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O primeiro momento, a disputa sobre o local legitimo de culto:
Jerusalém versus Monte Gerizim. A principal divergéncia teoldgica
diz respeito ao lugar onde Yhwh deveria ser adorado. Enquanto os
judeus centralizaram o culto em Jerusalém (especialmente a partir
da reforma de Josias e, depois, com a reconstrucdo do Segundo
Templo), os samaritanos consideravam o Monte Gerizim (préximo
a Siqguém) como o local sagrado original — baseado na Tora
Samaritana, que difere em alguns trechos da versdo massorética. “A
construgdo do templo samaritano no Monte Gerizim pode ser vista
como um ato de resisténcia ao centralismo jerosolimitano, mais do
gue uma ruptura religiosa completa” (Kartveit, 2019, p. 6). Ou seja,
0 aspecto politico desta disputa se relaciona a centralizacdo do
culto em Jerusalém, que implicava controle politico e sacerdotal,
tornando-se um simbolo do dominio da elite judaica pds-exilica.
Os samaritanos resistiram a essa centralizagdo e construiram seu
préprio templo no Monte Gerizim, provavelmente no século V
a.E.C.%, 0o que marcou um cisma pratico entre as duas comunidades.

O segundo momento, a exclusdo dos samaritanos na
reconstrucdo do Templo (época de Esdras e Neemias). Quando 0s
exilados judeus retornaram da Babil6nia, os samaritanos ofereceram
ajuda para reconstruir o Templo, mas foram recusados (Esdras 4).
Essa recusa teve motivacdes politicas (controle exclusivo do projeto
religioso pés-exilico) e teoldgicas (dUvida sobre a “pureza” do culto
samaritano). A recusa gerou hostilidade: os samaritanos, segundo
Esdras, passaram a obstruir as obras, intensificando a ruptura e a
demonizacdo mutua entre 0s grupos.

E o terceiro momento, a disputa sobre identidade e
legitimidade religiosa. Os judeus acusavam 0s samaritanos de
serem um povo misto e contaminado, herdeiros dos estrangeiros
que se estabeleceram em Samaria apés o exilio do Reino do Norte.
Os samaritanos, por sua vez, reivindicavam ser os verdadeiros
guardides da Tora, mantendo-se fiéis as tradicdes mosaicas originais
e rejeitando as inovagdes teoldgicas do judaismo posterior ao
exilio. Essas disputas ndo eram apenas “diferencas doutrinarias”,
mas questdes de poder, pertencimento e controle simbolico sobre
a fé e a memoria de Israel.

1 Usamos as terminologias antes da Era Comum (a.E.C.), que equivale a antes de Cristo
(a.C.), e Era Comum (E.C.), que equivale a depois de Cristo (d.C.) por respeito ao
dialogo inter-religioso, em especial com os judeus.
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2 Mobilidade humana e deslocamento simbdlico
no texto

Jesus, ao passar pela regiao da Samaria, desloca-se fisicamente,
mas também simbolicamente. Ele transita entre territorios e
discursos, nao apenas como viajante, mas como figura profética que
encarna a mobilidade como modo de estar no mundo. O poco de
Jacd’ se torna ponto de encontro entre histérias divergentes, onde
se da uma troca intercultural profunda. A samaritana representa os
sujeitos migrantes de nosso tempo: entre fronteiras, com multiplas
pertencas, frequentemente invisibilizados e julgados. Contudo,
ela se transforma em testemunha e anunciadora — uma “apostola”
improvavel que leva sua comunidade ao encontro com Jesus. Sua
trajetéria € um deslocamento: da margem ao centro, da exclusdo
ao reconhecimento, da invisibilidade a voz publica. O encontro
de Jesus com a samaritana rompe diversas fronteiras: étnica (judeu/
samaritana), religiosa (tradicdo judaica/tradicdo samaritana),
de género (homem/mulher) e moral (um “mestre” falando com
uma mulher socialmente marginalizada). Essa escolha narrativa
revela um movimento de descentralizacdo que estd no coracdo
do Evangelho de Jodo: sair dos centros do poder religioso para
0s “pocos” da vida cotidiana, onde acontecem os verdadeiros
encontros transformadores.

A afirmacao de que “era preciso” atravessar a Samaria (Jo
4,4) descreve um itinerario teoldgico e nao apenas geografico.
Geograficamente, nao era preciso passar pela Samaria para ir da
Judeia a Galileia, pois era possivel seguir pelo vale do Jordao,
caminho assinalado, por exemplo, em Mc 10,1. Portanto, era
preciso que Jesus passasse pela Samaria para levar o evangelho aos
samaritanos (Malzoni, 2018, p. 104).

7 “Nao ha, no Antigo Testamento, texto algum que se refira a um poco de Jaco nas
imediagdes de Siquém, mas hé diversos relatos que se situam junto a um poco. Foi &
beira de um pog¢o que o servo de Abrado encontrou Rebeca para ser a noiva de Isaac
(Gn 24). Foi junto a um pogo que Jacd conheceu Raquel (Gn 29,1-14), e foi também
em um poco que Moisés conheceu Séfora, sua futura esposa (Ex 2,15-22). No Antigo
Testamento, encontros & beira de um poco terminavam em casamento”. (Malzoni,
2018, p. 104)



A leitura que faremos de Jodo 4,1-42 levard em consideracédo
0S seus aspectos literarios, como delimitagdo textual, género e
estrutura narrativa, realizando os destaques necessarios sobre o
contetido e a sua contribuicao para a reflexao sobre mobilidade
humana e religiosa. Compreende-se que o texto € uma narrativa
estruturada emtorno do encontro de alteridades: judeu e samaritana,
homem e mulher, centro e periferia. A narrativa utiliza didlogos,
mal-entendidos, simbolos e transformacdes para apresentar
Jesus como aquele que ultrapassa barreiras étnicas, religiosas e
sociais. O género e a estrutura do texto servem a uma teologia do
universalismo e da reconciliagéo.

A delimitacdo da unidade narrativa em Jodo 4,1-42 se
justifica por marcadores literarios claros: o inicio da jornada de
Jesus atravessando a Samaria, 0 encontro com a mulher junto ao
poco, o deslocamento do foco para a cidade de Sicar e, por fim, a
declaracdo dos samaritanos reconhecendo Jesus como “Salvador
do mundo”. Essa conclusdo funciona como coda teoldgica® e
encerra o episoddio. Segundo Raymond Brown (1966), trata-se de
uma “miniatura teoldgica”, organizada como narrativa dramatica
e pedagogica.

J& em relagdo ao género literario, Jodo 4,1-42 pertence ao
género das narrativas de revelacdo ou epifanias em forma de
dialogo, caracteristico do Quarto Evangelho. Como destaca Rudolf
Schnackenburg (1980), o texto adota uma estrutura de dialogo
progressivo, reminiscentes dos dialogos socraticos, onde a verdade
é revelada por meio de mal-entendidos e correcdes. N&o se trata de
uma parabola nem de um milagre, mas de um encontro simbélico
que promove transformacéo.

O que nos leva a estrutura da narrativa, que apresenta uma
progressdo dramatica clara, podendo ser dividida em sete partes:

8 Em teologia, uma “coda teolégica” geralmente se refere a uma conclusdo ou resumo
que reafirma a mensagem principal de um texto teoldgico, atua como um ponto de
reflexao, consolidando o que foi discutido e abrindo caminho para novas consideragoes
sobre o tema. Nesse contexto, nao tem um significado técnico especifico, mas um
sentido geral de fechamento e sintese.



. Introducao geogréfica (vv. 1-6)

II. Diélogo inicial com a mulher (vv. 7-10)

Ill. Mal-entendidos e revelagdes (vv. 11-26)

IV. Transicdo: a mulher vai a cidade (vv. 27-30)

V. Dialogo com os discipulos (vv. 31-38)

VI. Resposta dos samaritanos (vv.3 9-40)

VII. Coda teoldgica: “o Salvador do mundo” (vv. 41-42)

Essa estrutura, segundo Andreas Kostenberger (2004), reflete
tanto o carater missionario quanto o aspecto transcultural e inclusivo
do Evangelho de Jodo. Em relacdo ao ‘“carater missionario”,
Kostenberger entende 0 Evangelho de Jodo como um texto com clara
intencionalidade missionéria. E a narrativa da mulher samaritana é
central para essa teologia da missdo. Ela é a primeira personagem
fora do circulo dos discipulos que: reconhece Jesus como profeta
e messias; anuncia a outros aquilo que experimentou (“Vinde ver
um homem...”, v. 29); e gera uma resposta comunitaria de fé (v.
39). Para Kdstenberger, isso aponta para o empoderamento de nao
judeus e de mulheres no testemunho cristdo, algo inovador para o
ambiente religioso da época. E, por sua vez, em relagdo ao “aspecto
transcultural e inclusivo”, o texto revela a transgressdo deliberada
realizada por Jesus das fronteiras geogréficas e religiosas. Jesus nao
evita a Samaria, como um judeu piedoso poderia fazer. Ele entra
deliberadamente em territério marginalizado, o que Kdstenberger
vé como um gesto programatico da missdo de Jesus: a boa nova
deve ultrapassar divisdes historicas e religiosas.

No tocante a elementos literarios notaveis, ha o uso do mal-
entendido como recurso literario, algo tipico do Evangelho de Jo&o.
No texto, isto pode ser exemplificado quando a mulher interpreta
literalmente o que Jesus fala de modo espiritual. Por exemplo, a
“agua viva” é compreendida como &gua fisica (v. 11). Conforme
Francis Moloney (1998), esse recurso pedagogico conduz o leitor
para um nivel mais profundo de compreensdo. H4 também o uso
do simbolismo: Agua viva — simbolo do Espirito (Jo 7,37-39);
Poco de JacO — remissdo a ancestralidade comum entre judeus e
samaritanos; Alimento oculto — missdo como fonte de saciedade
(v. 34); Colheita — o0s samaritanos como primeiros a crerem (v. 38).
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Sobre este aspecto, Craig Koester (2003) argumenta que Jodo recorre
a objetos concretos para expressar realidades transcendentais.

E preciso destacar ainda a forma como a mulher samaritana
€ representada no texto. Ela simboliza um grupo marginalizado
(samaritanos), um género excluido das esferas teoldgicas e,
paradoxalmente, uma agente da revelagdo. Elisabeth Schussler
Fiorenza (1983) interpreta a personagem como figura de
transgressdo de fronteiras sociais e religiosas. De ouvinte, ela se
torna testemunha.

Fiorenza (1983) propde que a Biblia deve ser lida a partir
de uma “memoria alternativa” das mulheres que participaram
ativamente das comunidades cristds, mas que foram silenciadas
pelas tradi¢Ges interpretativas patriarcais. Ela desenvolve o que
chama de uma “hermenéutica da suspeita” e uma “hermenéutica da
lembranca”. Suspeita, porque questiona as narrativas dominantes
que apresentam mulheres como passivas ou moralmente ambiguas;
lembranca, porque procura recuperar as vozes e agdes das mulheres
como protagonistas na historia da fé.

Na interpretagdo de Fiorenza, a mulher samaritana rompe
multiplas fronteiras:

¢ Fronteiras sociais e de género: A mulher aparece sozinha
em publico e dialoga com um homem judeu, algo
culturalmente inaceitavel a época. Ela ndo € silenciada
por Jesus, é alguém que interroga, responde, argumenta
e reflete, algo raro nas narrativas evangélicas. “A mulher
samaritana personifica a voz da alteridade feminina,
transgredindo as normas de siléncio e submissdo impostas
pelo patriarcado religioso” (Fiorenza, 1983, p. 128).

¢ Fronteiras étnicas e religiosas: Ela pertence a um grupo
marginalizado e hostilizado pelos judeus. E, ainda assim,
¢ acolhida por Jesus em diélogo teoldgico: discute sobre o
local legitimo de adoracdo (Monte Gerizim ou Jerusalém),
uma questao central para os conflitos inter-religiosos do
periodo.



A interpretacdo de Fiorenza ilumina a personagem como
simbolo de transito e mediagdo — tanto fisica quanto espiritual
—, 0 que se conecta diretamente com o0s temas de migracéo,
deslocamento e pluralismo religioso. Isto pode ser observado
quando se presta atencdo as seguintes dimensoes:

a) Dimensao fisica: A mulher sai de sua casa para buscar
adgua — e, depois, para anunciar. Ela rompe com o espaco
privado e circula pela cidade, simbolo da agéncia feminina
e da comunicacdo de fronteira.

b) Dimensao de mobilidade social: Supera seu status
marginal, tanto pelo género quanto pela etnia, tornando-
se protagonista e mediadora entre Jesus e 0s samaritanos.

c¢) Dimensao de mobilidade religiosa: Jesus desloca a
centralidade do culto para uma nova dimensdo (“em
espirito e verdade”), o que quebra as delimitacBes
religiosas territoriais. A mulher participa ativamente dessa
nova teologia do deslocamento.

d) Dimensao do testemunho intercultural: Seu anuncio
provoca a fé dos samaritanos, que depois reconhecem
Jesus como “o Salvador do mundo” — titulo universalista,
para além de judeus e samaritanos.

Disto, depreende-se que a mulher samaritana pode ser
apresentada como paradigma biblico de sujeitos em mobilidade
— sujeitos que, embora marcados pela exclusdo (género, etnia,
religido), tornam-se ponte entre mundos e agentes da revelagéo.
Essa abordagem oferece uma leitura fecunda da integracéo cultural
e religiosa de migrantes em contextos plurais. A samaritana ndo
€ apenas destinataria da revelacdo, mas atuante no processo de
transbordamento de fronteiras religiosas, sociais e de género —
exatamente como ocorre em situacdes de migragdo contemporanea,
em que identidades religiosas atravessam territérios e sao
reformuladas.



3 Implicacoes para o dialogo inter-religioso

E presente nas teorias da Modernidade a énfase nas profundas
transformacdes sociais em relacdo a experiéncia social anterior ao
periodo pré-moderno. Isto no sentido das transformacdes histéricas,
consideradas sob a 6tica do tempo. Com relacdo ao espaco, este
nao deve ser tomado apenas na acepcao geografica, mas com
referéncia a abrangéncia e a extensao que as teorias conferem
ao tipo de relagdes, processos e instituices sociais. Trata-se de
entender como as formas modernas transcendem seu préprio
contexto de nascimento, produzindo implicacdes globais. Pelo
menos em sua fase fundadora, as teorias buscaram tragar o carater
da Modernidade a partir de um recorte histérico-temporal marcado
pela oposicéo entre tradicdo e Modernidade.

Considerando essa oposi¢do, Taylor (2010, p. 15) se ocupa
com o exame da sociedade contemporanea, no sentido do que a
define como sociedade secular, ao mencionar: “a mudanca que
quero definir e tracar é aquela que nos leva de uma sociedade
na qual era praticamente impossivel ndo acreditar em Deus para
uma na qual a fé, até mesmo para o crente mais devoto, representa
apenas uma possibilidade humana entre outras”.

Para dar conta deste fendbmeno, na década de sessenta,
observa-se 0 surgimento da teoria classica da secularizagdo com
Peter Berger e Thomas Luckmann (Coutinho, 2018). Berger (1985,
2018, 2017) apresenta a secularizagcdo enquanto uma questao
socioldgica — tema abordado originalmente por teélogos e depois
por filosofos —, compreendendo-a como declinio da religidao na
sociedade moderna, principalmente em textos dessa fase de sua
producgdo académica, tais como Dossel sagrado, Rumor de anjos
e Imperativo herético. Ele seguiu um percurso intelectual no qual,
em sua primeira fase, declarou que “a modernidade acarreta
necessariamente um declinio da religido”; em sua segunda fase,
posicionou-se em favor da no¢ao de “dessecularizacdo do mundo”;
para, por fim, admitir:

Contudo, agora estou preparado para conceder que 0S
tedricos da secularizagdo ndo estdo tdo errados como
eu achava antes. Compreendo agora mais plenamente a
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realidade global do discurso secular, ndo sé na Europa e
nas associacfes do corpo docente em todo o mundo, mas
também na vida de muitos crentes comuns que conseguem
ser tanto seculares quanto religiosos. Eu diria que sao
estas pessoas que realizam o ato de equilibrio cognitivo
prototipico da modernidade, e com este ato modificam a
forte dicotomia entre os tedricos da secularizacdo e aqueles
gue anunciam “o retorno dos deuses”. (Berger, 2017, p. 15)

Berger (2017) afirma que a maior mudanca provocada pela
Modernidade em relacdo areligido foi o surgimento do fenémeno do
pluralismo, tanto nas mentes dos individuos quanto na ordem social.
Anteriormente, havia concebido que o ambiente social pluralista,
no qual coexistiam varias “estruturas de plausibilidade”, produziria
o declinio da religido na sociedade. Todavia, posteriormente,
declarou esta concepcdo como errbnea, aderindo a um novo
paradigma que fosse capaz de lidar com dois pluralismos — “a
coexisténcia de diferentes religies e a coexisténcia de discursos
religiosos e seculares”, ndo somente nas mentes dos individuos,
mas também no espago social.

Deste modo, a existéncia humana na sociedade moderna
consiste em estar submersa em uma realidade na qual este
duplo pluralismo se imp®&e. E, quando se é obrigado a interagir
com diferentes cosmovisdes e com 0s comportamentos que elas
engendram, um processo de relativizacdo se inicia. Ou seja, “o
pluralismo provoca uma situacdo na qual a relativizagdo se torna
uma experiéncia permanente”, afirma Berger (2017, p. 24).

Submersos nesta experiéncia de permanente relativizacdo
provocada pelo pluralismo, os seres humanos vivenciam o
enfraquecimento das muitas certezas que costumavam cultivar.
Nesta situacdo, segundo Berger (2017, p. 33-34), “ha duas
tentativas aparentemente opostas, mas de fato profundamente
semelhantes, para aliviar a inquietacao trazida pela relativizacéo: o
fundamentalismo e o relativismao”.

Berger (2017) explica que o fundamentalismo é um esforco
para restaurar a certeza ameacada e acrescenta que um olhar
mais atento ao fundamentalismo ajudard a entender que o0s
fundamentalistas sdo neotradicionalistas.
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Haumagrande diferenca entre tradi¢ao e neotradicionalismo.
Para os seres humanos pré-modernos, a cosmovisao e o
sistema de valores sdo dados como certos, e ndo é necessaria
qualquer reflexao ou decisao. Naturalmente, pode haver
criticas dirigidas contra os estranhos, mas as pessoas
firmemente enraizadas numa tradicio podem permitir-se
uma certa margem de tolerancia em relacdo aqueles que
ndo compartilham a tradicdo. Os neotradicionalistas ndo
conseguem permitir esta tolerancia. Para eles, a tradicdo ndo
é simplesmente dada, eles a escolneram — e ndo podem
esquecer isto. Consequentemente, eles podem sonoramente
afirmar a tradicao, tal como a auténtica pessoa pré-moderna
fazia antigamente, mas havera um tom velado de incerteza
que contribui para uma situacdo muito diferente. Os
fundamentalistas sdo agressivos ha mesma medida em que
sdo vulneraveis. (Berger, 2017, p. 35)

Por sua vez, Paul Tillich (1976) — em uma abordagem
interdisciplinar envolvendo Teologia, Filosofia Existencialista,
Sociologia e Psicanélise — discorre sobre trés tipos de ansiedades
gue se constituem da prépria dindmica da existéncia humana:
o conflito entre “ser” e o “nao-ser” que todo individuo possui
dentro de si. Tal dindmica submete todo “ser” a ter que conquistar
eternamente seu préprio “nao-ser” por meio de sua autoafirmacao,
enquanto “coragem de ser”. Estas trés ansiedades sdo: a ansiedade
do destino e da morte; a ansiedade da vacuidade e da insignificacao;
e a ansiedade da culpa e da condenacdo. Ele demonstra a
interdependéncia entre ansiedade e medo; porém, o medo, quando
comparado a ansiedade, possui um objeto definido, enquanto
a ansiedade é a experiéncia da existéncia sob a ameaca, sem o
conhecimento da fonte dessa ameaca. Assim sendo, toda ansiedade
pode ser transformada em medo por meio da atividade humana de
atribuir sentido e significado as coisas e aos acontecimentos que
envolvem a sua existéncia.

A ansiedade transformada em medo é a forma como, cultural
e existencialmente, os seres humanos lidam com o que os ameaca.
E isso é feito ao atribuir-se materialidade a experiéncia de se
sentir ameacado presente na ansiedade, construindo significados
concretos para essa experiéncia a partir de elementos extraidos do
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contexto sociocultural no qual se vive. Deste modo, a ameaca pode
passar a ser representada por qualquer coisa a respeito da qual se
atribua tal significado, em particular, os outros, os estrangeiros, o0s
migrantes, as novas ideias, outros grupos culturais e religiosos, as
mudangas na ordem social e econémica, etc.

Para contribuir com essa discussdo tedrica, principalmente
no que se refere a postura fundamentalista diante da ameaca
representada pelas incertezas, interessa entender a “ansiedade
de vacuidade e de insignificacao” (meaninglessness). Isto porque
esta ansiedade se relaciona com ocasides nas quais 0s seres
humanos atuam “criadoramente nas varias esferas de significacao”
e possibilitam o surgimento de novas compreensdes da realidade e
de novos significados culturais para o anteriormente estabelecido,
produzindo mudancas e permitindo-se experimentar novas
compreens@es acerca da realidade. Tillich (1976, p. 36) apresenta
esta experiéncia como o surgimento de uma nova autoafirmagao
espiritual se sobrepondo & antiga e “uma vida espiritual na qual
isto ndo é experimentado é ameacada pelo ndo-ser nas duas formas
pela qual ele ataca a autoafirmacgado: vacuidade e insignificacao”.
Assim, o termo “insignificacao” é utilizado para a ameaca absoluta
do nao-ser a autoafirmacao espiritual, e o termo “vacuidade” para
a ameaca relativa a ela.

Em termos concretos, mudangas na ordem social ou
transformacdes culturais rompem as certezas, o conteldo da
tradicao, que anteriormente dava significado a existéncia, perde
0 seu poder de atribuir conteddo na nova situacao. Isto desperta a
ansiedade de vacuidade, vista como ameaca ao contetdo espiritual
de uma tradicdo. A ansiedade de vacuidade pode conduzir ao
abismo de insignificacdo. Esta situacao pode ser superada quando se
encontram novos significados para os contetidos produzidos pelas
mudangas. Tillich (1976, p. 37) acrescenta que: “A ameaca a vida
espiritual ndo é a davida como um elemento, mas a davida total. Se
a certeza de nao haver engolfou a certeza de haver, a divida cessou
de ser indagacdo metodoldgica e tornou-se desespero existencial”.
Em lugar de questionar a realidade em busca de compreensao,
assume-se uma postura reacionaria e fanatica:



A fim de evitar o risco de perguntar e duvidar, ele renuncia
ao risco de perguntar e duvidar. Renuncia a si proprio,

tentando salvar sua vida espiritual. [...] O fanatismo é o
correlato de autorrendicdo espiritual: mostra ansiedade
gue supostamente estava dominada, atacando com
violéncia desproporcionada aqueles que discordam e que
demonstram, por sua discordancia, elementos que o fanatico
deve suprimir ele mesmo de sua vida espiritual. Porque
deve suprimi-los de dentro dele, tem ele que suprimi-los nos
outros. Sua ansiedade forca-o a perseguir os que dissentem.
(Tillich, 1976, p. 38)

O fundamentalismo afirma o contetido de uma tradicdo em
detrimento de outros contetidos e o faz de forma fanatica, pois hao
pode tolerar ou reconhecer valor e verdade nas demais tradi¢oes,
porque sdo vistas como ameacas. Neste sentido, a ansiedade de
vacuidade, gerada pela ameaca produzida pelas incertezas, é
transformada em medo do outro. A alteridade néo é percebida como
fortalecimento para a prépria identidade (o “eu” se reconhecendo
diante do “tu”), possibilitando criar novos significados e preencher
0 vazio com novos contetdos, mas € concebida como ameaca,
algo a ser destruido. A alteridade ndo é acolhida como valor, mas
como algo a ser temido, cuja existéncia deve ser aniquilada.

Até aqui, buscou-se apresentar nogdes que pudessem contribuir
com a compreensdao do contexto contemporaneo gerador de
inseguranga, de incertezas, ou seja, a situagdo de crise decorrente
do atual contexto moderno e pluralista. Estas no¢bes ajudam a
entender a légica das posturas reacionarias e fanaticas resultantes
da experiéncia contemporédnea de se estar permanentemente
imerso na relativizacdo produzida pelo pluralismo. Isso contribui
para o entendimento de como se constituem as atitudes diversas
de intolerancia, sejam estas motivadas por razdes seculares ou
religiosas. A questdo agora € como a sociedade (incluindo diferentes
grupos culturais e religiosos) pode lidar com tal crise e contribuir
para a constru¢ao cultural de novos significados positivos para
contetidos que estdo sendo interpretados por certos grupos na
sociedade como ameacadores.



Estadiscusséo é relevante paraa educacdo como enfrentamento
a intolerancia religiosa, em particular, porem com implicactes
para outros tipos de intolerancia. Segundo declarou Paulo Freire
(1996, p. 98-99), “como experiéncia especificamente humana, a
educacdo é uma forma de intervencdo no mundo”, que “implica
tanto o esfor¢co de reproducéo da ideologia dominante quanto o
seu desmascaramento”. “Neutra, ‘indiferente’ a qualquer destas
hipoteses, a da reproducdo da ideologia dominante ou a de sua
contestacdo, a educagdo jamais foi, é, ou pode ser”. O processo
pedagdgico pode ser orientado com o intuito de reproduzir ou
preservar certa ordem social que atenda aos interesses de uma
classe dominante ou, em contrapartida, pode ser orientado com
0 proposito de desmascarar 0s mecanismos legitimadores de tal
ordem social. A educacgdo pode se orientar por uma pedagogia dos
opressores ou por uma pedagogia dos oprimidos.

A pedagogia do oprimido, como pedagogia humanista e
libertadora, terd dois elementos distintos. O primeiro, em
gue os oprimidos vao desvelando o mundo da opressédo e
vdo comprometendo-se, na praxis, com sua transformacéo;
o segundo, em que, transformada a realidade opressora, esta
pedagogia deixa de ser do oprimido e passa a ser a pedagogia
dos homens em processo de permanente libertacéo. (Freire,
1987, p. 41)

Em outras palavras, ha a necessidade de se lidar com questdes
como: que tipo de sociedade se deseja construir por meio da
educacao? Quais valores devem orientar o processo pedagégico?
O que conservar e 0 que desconstruir em relacdo as ideias, as
praticas, as estruturas e as acGes da atual sociedade? O processo
educacional deve se pautar pelo reconhecimento de que a realidade
social é multicultural, plurirreligiosa e que esta diversidade nao
deve ser hierarquizada, mas reconhecida e valorizada de forma
justa e igualitaria? E como lidar com os desafios de se viver imerso
na existéncia em uma sociedade moderna, cujos fendbmenos
ganham amplitude do local para o global com extrema velocidade?
Neste sentido, incluindo-se também o fendmeno do pluralismo
e sua consequente relativizacdo das tradi¢cdes, cosmovisGes e
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crencas religiosas. Assim, a sociedade necessita urgentemente
de uma educacdo que ajude os seus membros a lidar com essa
realidade ou a fortalecer medos e posturas reacionérias e fanéaticas?
E, no tocante aos religiosos, o que fazer para auxilia-los com a
construcao de novos significados teoldgicos para a forma como
interpretam o pluralismo religioso? E indispensavel ajuda-los a
assumir a alteridade presente na diversidade religiosa como valor
e ndo como ameaga, como fortalecimento da prépria identidade e
nao como algo a ser destruido em nome da autopreservacao?

Neste contexto, também se insere a questdo da migracdo como
experiéncia de coexisténcia plural. A migracdo ndo se restringe as
pessoas; € um processo que carrega consigo mundos simbdlicos,
linguagens rituais, crengas, festas, memorias e modos de viver o
sagrado. A circulacdo de tradi¢des religiosas €, portanto, parte da
mobilidade humana. Esse aspecto é frequentemente ignorado nas
politicas de acolhimento, que tratam migrantes apenas como forcas
de trabalho ou como problemas logisticos.

No dialogo com a samaritana, Jesus nao impd&e sua tradicao,
mas estabelece um campo de escuta e reconhecimento. Ele acolhe
a sede da mulher — nédo apenas fisica, mas espiritual — e propde
um novo modo de se relacionar com o sagrado: “os verdadeiros
adoradores adorardo o Pai em espirito e verdade” (Jo 4,23). Esse
versiculo pode ser lido como um convite a repensar a religido ndo
como sistema fechado, mas como espac¢o de busca compartilhada;
bem como uma oportunidade de reinterpretar as tradicdes religiosas
com o objetivo de superar os elementos que promovem a discérdia
e alimentam o conflito. Desta forma, Jesus propoe uma terceira
via para transcender os posicionamentos religiosos e culturais
gue tornam irmaos em inimigos. Jesus se recusa a decidir acerca
da secular disputa politica e teoldgica acerca do lugar central
para adoracdo. Esta centralidade ndo estd em Jerusalém ou no
Monte Gerizim, mas o0 centro desta questdo esta nas atitudes dos
adoradores, os que adoram “em espirito e verdade”.

Metanoia, termo grego que no Segundo Testamento costuma
ser traduzido como conversdo, etimologicamente traduzido
significa “mudanca de pensamento, de mentalidade: a. conversao,
peniténcia: Mt 3,8; b. peniténcia, arrependimento” (Rusconi, 2003,
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p. 305). Isto € um incentivo para ampliar o sentido da experiéncia
existencial de conversao, ndo restrita a no¢cdo de mudar de religido,
mas podendo ser compreendida como uma transformacéo na forma
de compreender a prépria tradi¢do religiosa, mudando a atitude
em relacdo ao reconhecimento do valor das experiéncias religiosas
em outras tradicoes.

E possivel ainda realizar uma analogia com a nocdo de
mudanca como movimento migratorio de se deslocar no espaco,
deslocamento que também implica mover-se em dire¢do ao contato
com outras identidades, etnias, culturas e mundos desconhecidos,
implicando em experimentar novas formas de se compreender no
mundo, de ser influenciado e influenciar por meio do simples fato
de estar ali. As pessoas migram em dire¢do a novos mundos, mas
carregam consigo fragmentos do mundo que julgam ter deixado
para tras.

A conversdo, como mudanca na forma de compreender a
propriatradicao religiosa, € um movimento necessario em contextos
de dialogos inter-religiosos ou interculturais. Este tipo de conversao
se traduz no esforco de reinterpretar elementos da prépria tradicdo
religiosa, ndo apenas como um célculo frio e pragmatico, mas como
uma experiéncia de “éxtase”, no sentido do termo, uma ampliacdo
da consciéncia, um renovado entendimento da realidade. O dialogo
como o0 encontro com o outro (a alteridade), vivenciado ndo como
ameaca a propria identidade (o0 “eu” diante do “tu”), mas como
oportunidade de fortalecimento e transformacdo das identidades
em dialogo.

No dialogo entre Jesus e a Samaritana, € perceptivel que se,
por um lado, € necesséria a superacdo da “idolatria” de pensar que
a presenca de Deus esteja atrelada a um Templo ou a um monte;
por outro, é igualmente relevante desenvolver a capacidade
de transcender a importancia antropolégica do “territério”, do
“espaco” e dos referenciais identitarios que condicionam nossa
cosmovisdo e nossa fé.

A narrativa de Jodo 4 convida as comunidades religiosas a
repensarem suas praticas frente aos desafios da migracao. Em vez
de reproduzir exclusivismos e barreiras simbdlicas, o evangelho
prop8e a escuta do outro e 0 reconhecimento da sua dignidade e
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experiéncia religiosa. Essa escuta é o inicio do dialogo verdadeiro
e da possibilidade de uma convivéncia plural e respeitosa.

No mundo atual, em que cresce a intolerancia religiosa e o
fechamento identitario, o gesto de Jesus, ao dialogar com uma
mulher estrangeira e desprezada, é profundamente subversivo. Ele
nos desafia a imaginar praticas de hospitalidade que ndo apenas
acolhem “o outro”, mas que séo transformadas por esse encontro.

A narrativa de Jodo 4,1-42 também oferece uma rica base
teologica e simbdlica para refletir sobre o didlogo inter-religioso no
contexto contemporaneo, especialmente em situacdes de migracao
e pluralismo religioso. A interacdo entre Jesus e a mulher samaritana
simboliza o encontro entre tradicfes divergentes, mas com raizes
comuns. Jesus ndo evita o didlogo; ao contrario, ele o provoca e
o conduz a revelagdo de um culto “em espirito e verdade”, que
transcende locais sagrados e identidades étnico-religiosas.

Segundo Paul Knitter (2008), o didlogo inter-religioso exige
ndo apenas tolerancia, mas também abertura auténtica ao outro
como portador de verdade. A narrativa em Jodo 4 antecipa esse
principio ao mostrar que 0s samaritanos reconhecem Jesus a partir
de sua propria experiéncia, ndo por imposi¢do ou tendo que diluir
a propria identidade.

Por sua vez, Jacques Dupuis (1997) argumenta que a revelagdo
divina se manifesta de forma plural, em diferentes culturas e
religioes. A figura da mulher samaritana, nesse sentido, representa a
possibilidade de que o encontro com o divino se dé fora dos limites
institucionais reconhecidos; o divino se recusa a ser monopolizado.

E Faustino Teixeira (2005) prop&e que o verdadeiro dialogo
inter-religioso deve nascer da escuta respeitosa e da abertura a
alteridade como lugar teol6gico. Para ele, ndo se trata de apagar
as diferencas, mas de cultivar uma convivéncia plural, em que as
tradicoes religiosas se enriquecam mutuamente a partir da confianca
e da reciprocidade. Teixeira também destaca que o didlogo nao
deve ser visto como uma estratégia para tentar converter o outro,
mas como um compromisso ético e espiritual com a dignidade
do outro crente. Isso ressoa profundamente na narrativa de Jodo
4, em que Jesus ndo busca converter a mulher samaritana em
termos institucionais, mas a convida a uma experiéncia espiritual
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profunda que parte de sua propria tradicdo. Além disso, Teixeira
salienta que o dialogo auténtico sé ocorre quando as feridas do
passado sao reconhecidas e ressignificadas. Nesse sentido, o
encontro entre Jesus e a mulher samaritana pode ser interpretado
como um momento de cura de uma memoria ferida entre judeus e
samaritanos — uma reconciliacdo que, embora simbdlica, antecipa
0 que o autor chama de “espiritualidade da acolhida”.

Assim, a narrativa de Jodo 4 oferece uma chave simbolica
para pensar o dialogo inter-religioso como encontro transformador,
fundado na escuta mutua, no reconhecimento das feridas historicas
e na capacidade de anunciar uma boa nova que ndo exige
homogeneidade, mas conversdo mutua a verdade.

Consideracoes finais

Foi proposta uma leitura socioantropoldgica da narrativa de
Jodo 4,1-42, articulando 0s seguintes eixos principais: o contexto
historico-religioso das tensdes entre judeus e samaritanos, a analise
literaria da narrativa e suas implicacdes para o didlogo inter-
religioso em contextos de mobilidade humana.

A partir do estudo de Magnar Kartveit sobre as origens dos
samaritanos, reconhecemos que a hostilidade entre judeus e
samaritanos ndo se deve apenas a rivalidades teoldgicas, mas
a um processo complexo de disputa por legitimidade religiosa,
ancestralidade e autoridade sobre os lugares sagrados. Essa tensao
ajuda a compreender a carga simbolica do encontro de Jesus com
uma mulher samaritana, revelando a profundidade do gesto de
dialogo ali empreendido.

A anélise literaria evidenciou como a pericope esta estruturada
para revelar a progressiva manifestacao de Jesus como Salvador, ndo
apenas de Israel, mas do mundo. O texto utiliza recursos como mal-
entendidos, simbolismos e transgressdes de fronteiras religiosas e
sociais para comunicar uma mensagem de reconciliagdo. A mulher
samaritana emerge como figura paradigmatica: mulher, estrangeira,
marginalizada, mas também ouvinte e mediadora da revelacao.

Finalmente, exploramos como esse encontro pode inspirar
préticas contemporaneas de dialogo inter-religioso, especialmente
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em sociedades marcadas pela migragdo, deslocamentos forcados e
pluralismo religioso. A luz da valorizacio do dialogo inter-religioso,
a narrativa de Jodo 4 é reinterpretada como simbolo de uma
espiritualidade da acolhida, que valoriza a escuta, a hospitalidade
e 0 reconhecimento da dignidade religiosa do outro. Assim, Jodo
4,1-42 se apresenta como um texto fundamental para refletir sobre
0 modo como comunidades de fé podem acolher migrantes e
refugiados em sua integridade cultural e religiosa, reconhecendo
que com eles também migram tradi¢cdes, cosmovisdes e esperancas.
A teologia do encontro presente nesse relato evangélico convida as
comunidades religiosas e a sociedade a cultivarem uma ética da
hospitalidade e do reconhecimento mutuo.
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MIGRACAO FORCADA E
ESPERANCA RELIGIOSA
Uma abordagem teoldgica
ao fendmeno migratorio

Jennifer Victoria Gomez-Torres
Juan Esteban Santamaria-Rodriguez

Introducao

A migracdo forcada é um dos fendmenos sociais mais
desafiadores e complexos em escala global. Em contextos
marcados por desigualdades econémicas, proliferacao de conflitos
armados com apoio religioso, perseguicdes politicas por motivos
de identidade racial ou étnica, bem como crises ambientais, hoje
em dia milhdes de pessoas sdo obrigadas a migrar de seus locais de
origem em busca de seguranca e dignidade.

A Europa, e particularmente a Espanha, encontra-se huma
encruzilhada entre o respeito pelos direitos humanos das pessoas
migrantes e as crescentes exigéncias da sociedade por um maior
controle das fronteiras. Situacoes desse tipo configuram realidades
em que a integracdo social e cultural entre pessoas migrantes e
sociedades receptoras sdo questdes cada vez mais urgentes e
passiveis de debate. Em particular, porque, em meio a essas
tensdes, observam-se atitudes humanas e estruturas sociais que



desumanizam, discriminam e excluem aqueles que vivem a
realidade migratoria.

A anélise econdmica, politica, cultural e social que se faz desse
fendmeno, é preciso acrescentar um aspecto subestimado: o papel
que a esperanca religiosa e a espiritualidade desempenham como
dimensdes que fazem parte das pessoas em situacdo migratéria.
Para aqueles que se viram obrigados a deixar tudo para tras, a fé,
as praticas religiosas e a esperanca em um destino melhor provido
por Deus se tornam um consolo e um pilar fundamental. Esses
elementos sdo essenciais para enfrentar as adversidades, resistir a
exclusao e encontrar sentido em meio a incerteza desse processo.

E assim que este texto propde uma abordagem teoldgica ao
fendmeno migratorio. Nesse sentido, ele explora como a dimenséo
religiosa e espiritual estad presente nas pessoas migrantes e, ao
mesmo tempo, a forma como ela se constitui como um veiculo de
apoio emocional e existencial. Dessa forma, trata-se de um texto
que apresenta algumas linhas de reflexao que abrem caminhos
para compreender a perspectiva religiosa e espiritual presente
nesse fendbmeno. Ademais, trata-se de uma proposta que oferece
critérios de acdo para criar processos de reconciliacdo entre as
sociedades de origem e as de acolhimento, cujo eixo fundamental
€ a construcdo de ambientes propicios ao encontro e a convivéncia
n&o violenta, a partir dos valores pessoais, sociais e transcendentais
que a fé e a espiritualidade representam.

Com o entendimento de que esta reflexao vai além de apenas
apontar a proliferacdo de discursos de odio, praticas xenéfobas
e a criacdo de mitos sobre a migracdo, sugere-se uma matriz de
compreensio do fenémeno em nivel contextual e teoldgico. E por
meio delas — em seus niveis étnicos, sociais, politicos, econémicos,
religiosos e culturais — que se consegue compreender a migracao a
partir de uma perspectiva que reconheca a dignidade, a resiliéncia
e a profundidade humana daqueles que a vivem por circunstancias
alheias a sua vontade. S6 assim sera possivel responder, de
forma ética e transformadora, ao desafio da humanizacao e da
espiritualidade que a mobilidade humana traz para o nosso tempo.
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1 Andlise e avaliacao do fendmeno migratorio

1.1 Perspectiva do fenémeno migratorio no contexto euro-
peu e espanhol

ApOs extensas negociagdes entre 2016 e 2024, a Unido
Europeia (UE) implementou o Novo Pacto sobre Migracdo e
Asilo nos Estados-Membros (Gonzélez, 2024; Scazzieri, 2024).
Um pacto que suscita dividas quanto & protecdo dos direitos
das pessoas migrantes. Com a implementacdo desta politica, €
reativada uma estratégia de retorno langada em 2018 que aumenta
o retorno forcado, as deten¢des e a base juridica do modelo “Reino
Unido-Ruanda/Italia-Albania” (De Leo e Celoria, 2024). Isto ocorre
ao reconhecer a possibilidade de estabelecer acordos com paises
terceiros para que estes acolham em “centros de retorno” migrantes
com mandado pendente de execucdo, mesmo que esse pais terceiro
nao seja o de sua nacionalidade, nem lhes garanta o respeito aos
seus direitos.

Nesse contexto, é importante destacar as caracteristicas
conceituais com base nas quais se descreve e aborda a realidade
migratoria em termos juridicos, militares e sociais. Em particular,
porque, por se tratar de uma questéo atendida primeiramente pelos
Estados em suas fronteiras, tais conceitos descrevem a dinamica do
fendmeno migratério ao mesmo tempo em que também dao uma
ideia dos impactos que isso tem sobre quem vive essa realidade
em primeira pessoa. Existem seis conceitos basicos a serem
considerados quando se fala da fronteira (Fuentes-Lara e Fanjul,
2024), a saber:

a) Externalizagao: Trata-se do controle dos fluxos migratorios
nos paises de origem e de transito, antes que as pessoas
cheguem aos paises de destino ou receptores da UE. A
estratégia de externalizagdo vem acompanhada de um
processo de desterritorializagdo das fronteiras europeias.

1 Ver: “El Pacto de Migracién y Asilo de la Unién Europea. Contexto, desafios y
limitaciones™: <https://www.realinstitutoelcano.org/analisis/el-pacto-de-migracion-y-
asilo-de-la-union-europea-contexto-desafios-y-limitaciones/> e “The new migration
and asylum pact: smoke and mirrors?”: <<https://www.cer.eu/insights/new-migration-
and-asylum-pact-smoke-and-mirrors=.
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b)

(9]

d)

e)

f)

Esse processo exige uma colaboracdo direta e indireta
dos paises de origem e de trénsito das pessoas migrantes,
como, no caso europeu, Marrocos, Libia, Argélia, Tunisia
e Mauritania. Todos eles sdo paises na fronteira externa
da UE.

Fronteiras avancadas: Trata-se do deslocamento militar da
fronteira europeia para o continente africano. As fronteiras
avancadas estdo estreitamente relacionadas a luta contra
o terrorismo e refletem a intencao de conter as ameacas
antes que elas cheguem ao territério nacional (UE).
Esse conceito estabelece uma conexdo entre migracao
e seguranca, reforcando a ideia de que a migracdo esta
ligada ao terrorismo e a inseguranca.

Fronteirizagao: Termo que descreve o funcionamento atual
do regime migratorio europeu. Indica quando as fronteiras
sdo abertas ou fechadas, a depender da nacionalidade das
pessoas e da demanda por méo de obra na UE.

Indistria do controle migratério: Trata-se de todas as
atividades e interacdes econdémicas destinadas ao controle
dos fluxos migratérios. E um negécio milionario financiado
com dinheiro publico.

Militarizacao: Trata-se das medidas de controle migratorio
implementadas por meio de estratégias militares e com
equipamento militar. Elas sdo aplicadas nos paises de
origem e de destino das pessoas migrantes.
Securitizacdo: E o processo pelo qual se reforcam os
sistemas de controle da circulagdo de certos grupos de
pessoas — migrantes em situac&o irregular. Esse conceito
reforca a construcdo social que se formou em torno da
migracdo e sua relacdo com a retérica do medo, da crise e
do caos.

E fundamental levar esses conceitos em consideracdo para

compreender a dimensdo da questdo migratéria e, mais ainda, o
que ocorre nas fronteiras. Acima de tudo, aquilo que foi criado
como narrativa e imaginario coletivo para reforcar a ideia de caos
diante de um processo normal: a mobilidade humana. A questao
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das fronteiras vai além do ambito geopolitico e tem impacto na
vida cotidiana das pessoas migrantes, mesmo quando elas ja se
encontram nos territérios de destino. Assim, tanto os instrumentos
juridicos quanto os conceituais influenciam o grau de impacto que
isso tem e, consequentemente, a definicao de um contrato social
que se baseia em discursos e praticas de exclusdo, ao invés de se
basear naqueles que se referem ao acolhimento, a hospitalidade e
a solidariedade humanas.

Em consonéncia com essa conceitualizagdo e com o quadro
estabelecido pela UE em matéria de controle migratério, €
importante adotar uma visdo mais ampla. Em particular, as medidas
gue vém sendo tomadas desde janeiro de 2025 nos Estados Unidos
da América, onde o presidente Donald Trump assinou o decreto
presidencial intitulado “Protecting the American people against
invasion”2. O documento estabeleceu novas medidas relativas a
regulamentacdo da politica migratoria neste pais e, além disso,
define diretrizes mais rigorosas para as pessoas sem documentos.
Ao mesmo tempo, as politicas de deportacdo em massa aplicadas as
pessoas migrantes tém sido levadas a cabo por meio de detencdes
arbitrarias e com base na selecao de perfis raciais. Tudo isso, de
acordo com uma campanha de mentiras contra 0s migrantes que
0S apresenta como uma ameaca a identidade americana, sob
a caracterizacdo simplista de “invasores que sO trazem crime,
vagabundagem, violéncia e morte” (Frelick, 2025; Medrano, 2025;
Pérez, 2025).

2Ver: “Protecting the American people against invasion”: <https://www.whitehouse.
gov/presidential-actions/2025/01/protecting-the-american-people-against-
invasion/?utm_source=wh_social_share_button>.

3 Algumas anéalises sobre essa politica migratéria sdo as seguintes: “Dez politicas
perigosas do governo Trump sobre migracdo e refugiados™: <https://www.hrw.org/
es/news/2025/02/20/diez-politicas-peligrosas-del-gobierno-trump-sobre-migracion-y-
refugiados=; “O impacto do segundo mandato de Donald Trump sobre os direitos
das pessoas migrantes”: <<https://co.boell.org/es/2025/02/11/el-impacto-del-segundo-
gobierno-de-donald-trump-en-los-derechos-de-las-personas=; “Trump e sua promessa
de conter a imigracdo: até que ponto isso se concretizou?”: <https://www.france24.
com/es/ee-uu-y-canad%C3%A1/20250430-trump-y-su-promesa-de-asfixiar-la-
migraci%C3%B3n-qu%C3%A9-tanto-se-ha-materializado=.
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Por fim, é importante ressaltar que, na Espanha, o novo
Regulamento de Estrangeiros* entrou em vigor em 20 de maio de
20255, Apesar de flexibilizar certos requisitos que regularizam a
situacdo irregular de algumas pessoas estrangeiras, 0 texto omite
aspectos fundamentais que terdo um impacto negativo sobre seus
direitos. Em especial, as requerentes de asilo a quem, com essa
reforma, ndo sera reconhecido o tempo de permanéncia anterior
no territério caso seu pedido seja aceito, 0 que as deixara em
situacdo irregular, com todas as consequéncias que isso acarreta.
Entre estas questdes, o panorama atual da migracao fica incompleto
se ndo for mencionada a grave situagdo das criancas e dos jovens
gue migram sozinhos e que, no caso da Espanha, se encontram
nas llhas Canarias a espera de serem transferidos para a Peninsula,
vivendo em situacdo de vulnerabilidade.

Nesse contexto, o fenbmeno migratério global apresenta
dindmicas complexas. Estas situacOes geram grande tensao
humanitaria, impulsionadas por tensdes politicas, campanhas
gue incitam o medo e o &dio contra 0s migrantes, bem como
por lacunas juridicas na legislacdo dos paises onde o fenémeno
€ mais presente. No entanto, essas sdo realidades que evidenciam
a transformacao demografica que isso representa para os paises
receptores, bem como a elaboragdo e implementacdo de marcos
normativos restritivos, conforme se percebe em suas politicas.
Da mesma forma, sdo situacdes humanas que levam a criacéo de
narrativas com base nas quais se legitimam praticas de discriminagao
e violéncia.

1.2 Alguns dados importantes sobre a migracao na UE

Em janeiro de 2023, a Europa contava com aproximadamente
63,6 milhdes de pessoas estrangeiras. Em 2024, o aumento da
populagdo nascida no exterior atingiu 14,1%. Os paises da UE que
recebem o maior nimero de pessoas estrangeiras sdo a Alemanha,

“Nota do tradutor: No original, “Reglamento de Extranjeria”.

5 Para consultar este documento, acesse: <<https://revista.seg-social.es/-/el-gobierno-
estrena-el-nuevo-reglamento-de-extranjer%c3%ada-tras-una-intensa-campa%c3%bla-
de-formaci%c3%b3n-y-refuerzo-en-las-oficinas > .
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a Espanha e a Franca. Em contrapartida, paises como a Pol6nia, a
Bulgaria e a Eslovaquia apresentam as porcentagens mais baixas
de populacéo nascida no exterior (Parlamento Europeu, 2024). De
qualquer forma, é significativo que a grande maioria das pessoas
entre na UE de forma regular e que apenas uma pequena fracao
de todas as pessoas migrantes o faca de forma irregular. Tudo isso,
apesar de a midia e algumas forcas politicas insistirem em distorcer
essa realidade, rotulando-as de “ilegais”.

A principal razdo para a chegada dessas pessoas a Europa
é profissional e familiar. Estima-se que cerca de 3,7 milhoes de
pessoas tenham recorrido a vias regulares e legais de migragao.
Por outro lado, é importante destacar que, ao longo do ano de
2023, foram registrados 1.129.649 pedidos de asilo, um aumento
de 18% em relacdo a 2022 e a maior porcentagem desde 2016.
Em contrapartida, em 2024, a UE registrou uma queda de 13% nos
pedidos de asilo, totalizando cerca de 912.000 solicitacfes. Isso se
deve, entre outras razdes, as medidas cada vez mais restritivas que
estdo sendo impostas em relacdo a esses processos. No entanto,
0 pais que registra o maior nimero de requerentes de asilo é a
Alemanha, seguida pela Espanha, que recebeu um total de 167.366
pedidos em 2024. Nesse sentido, observa-se que a Espanha é o
pais com as taxas mais baixas de concessdo de protecdo, e apenas
18,5% desses pedidos foram aceitos em 2024 (CEAR, 2025).

Os principais paises de origem dos requerentes de protec¢ao na
UE sdo a Siria, o Afeganistdo, a Venezuela, a Turquia e a Coldmbia.
Os paises africanos também constam da lista de paises de solicitacéo
dos requerentes de protecdo. Entre eles, o Mali, o Marrocos, o
Senegal e a Mauritania. Por fim, ndo se pode esquecer que paises
como a Etiépia, o Quénia, o Chade e o Uganda continuam sendo
0s que acolhem um grande nimero de refugiados e requerentes de
asilo.

Dito isso, é importante esclarecer que nao € objetivo deste
texto apresentar ao leitor os detalhes dos movimentos migratérios
globais. Aqui é apresentada uma realidade que permite ter uma
visdo panoramica dessa complexa situacdao. O que fica claro é
que, pelo menos no caso europeu, as instituicbes e a sociedade
civil se encontram na encruzilhada entre a seguranca e oS
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direitos humanos. Refletindo isso, o Novo Pacto prioriza, como
jé foi indicado, o controle de fronteiras em detrimento de novas
abordagens e modelos de integragdo que favorecam a convivéncia
intercultural e, consequentemente, a convivéncia inter-religiosa em
um continente cada vez mais diversificado nesse aspecto.

1.3 Fenémeno migratério e integracao. Tensao
cultural e religiosa

A sociedade globalizada enfrenta diversas crises. S&o crises
politicas, econbmicas, sociais, culturais, ambientais, éticas e
humanas (Cortina, 2017, p. 9—16). Nessas situaces, raramente a
dor do outro é motivo de reflexdo. O Papa Francisco expressou
isso em sua homilia durante sua visita a Lampedusa, em 2013.
L4, ele destaca como “neste mundo da globalizacdo, caimos na
globalizagcdo da indiferenca. Acostumamo-nos ao sofrimento do
outro: isso ndo tem nada a ver conosco, ndo nos importa, N&o Nos
diz respeito!” (Papa Francisco, 2013).

No6s, seres humanos, temos a tendéncia de nos refugiar em
nossas certezas, em grupos ou comunidades que nos oferecem
protecaoe, inclusive,emndsmesmos. ParaAdelaCortina(2017), isso
ocorre devido a razao biolégica que define nosso comportamento
humano, o que leva a concluir que se trata de uma atitude natural
do ser humano. No entanto, afirma a filésofa espanhola, essa
atitude humana entra em conflito com outra dimensao da pessoa:
sua capacidade de cuidado e de socializacdo. Em suas palavras,
fazendo alusao a diversos estudos neurocientificos realizados para
compreender como o cérebro humano se configura (Cortina, 2017,
p. 44-47), ela indica:

Nossa identidade neuronal nos torna ao mesmo tempo
sociais e individualistas, pois as tendéncias que entram em conflito
sdo, fundamentalmente, o interesse préprio, a orientacdo para o
controle, a dissociagdo, a simpatia seletiva, a empatia e a xenofobia.
Compreender o que cada uma dessas tendéncias implica é de suma
importancia. (Cortina, 2017, p. 48)

Os argumentos de Cortina oferecem uma base biolégica e
neurocientifica, 0 que, no entanto, nao justifica a atitude geral da
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humanidade a respeito do fenbmeno migratério. Em relacdo a esse
comportamento individual e seletivo, constatam-se fatores que
explicam as atitudes de rejeicé@o, exclusdo e marginalizacdo. Todas
elas, na maioria das vezes, sao influenciadas por questoes sociais,
econdmicas e politicas que direcionam a atitude humana para esse
critério de protecdo, bem-estar e identidade individual em relacéo
ao que se apresenta como diferente (Castillo, 2020, p. 1).

Segundo Cortina (2017), “ter uma predisposi¢do nao significa
estar determinado a agir nesse sentido, pois o cérebro possui uma
enorme plasticidade que nos permite molda-lo ao longo da vida”
(p. 49). Dessa forma, trata-se de uma capacidade que amplia o
funcionamento do cérebro para “outras tendéncias avaliativas
universais que podemos reforgar para reduzir e até mesmo
eliminar essas fobias, como € o caso da tendéncia de cuidar dos
outros” (Cortina, 2017, p. 49). Um aspecto que, em sua esséncia,
gera na sociedade formas de humanizacdo — ou, se preferirem,
de reumanizacao — diante dos desafios que se apresentam em
nivel global devido ao fortalecimento das fronteiras humanas,
geograficas e simbolicas nas quais os fluxos migratérios estao
presentes (Castillo, 2020, p. 1-5).

Segundo o Papa Francisco, “estamos mais sozinhos do que
nunca neste mundo massificado, que privilegia os interesses
individuais e enfraquece a dimensdo comunitaria da existéncia”
(Papa Francisco, 2020, n° 12). Trata-se de uma situacdo em que
“0 avanco desse globalismo favorece normalmente a identidade
dos mais fortes, que se protegem a si mesmos, mas procura diluir
as identidades das regides mais fracas e pobres, tornando-as mais
vulneraveis e dependentes” (Papa Francisco, 2020, n°© 12).

Com isso, 0 que o Bispo de Roma sugere coincide com
0 exposto por Adela Cortina (2017) a partir de uma perspectiva
neurocientifica e ética. No entanto, os argumentos do Papa
permitem aprofundar essa andlise ao salientar que ndo se trata
apenas de uma atitude biol6gica de protecdo, mas também ocorre
no ambito politico e social, de favorecimento dos paises e culturas
mais fortes. E também uma atitude em que “o isolamento e o
fechamento em si mesmo ou nos préprios interesses nunca sao o
caminho para devolver a esperanca e promover uma renovacgéao”
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(Papa Francisco, 2020, n° 29). Diante disso, o Pontifice afirma: “é
na proximidade, [na] cultura do encontro” (Papa Francisco, 2020,
n.° 29) que essa atitude humana globalizada pode necessariamente
ser subvertida.

Nos paises que recebem fluxos migratérios, sao evidentes
as formas de discriminagdo que se impdem nas esferas politica,
social e cultural contra aqueles que provém de paises com culturas
e tradi¢Oes distintas, incluindo, nesse a&mbito, suas dimensdes
espiritual e religiosa. Ndo se trata apenas de uma questdo de
isolamento, nas palavras do Papa Francisco (2020), mas também
de uma questdo de ordem humana, que na maioria das vezes €
objeto de ideologizagdo e, com isso, de capital politico utilizado
para alimentar ondas nacionalistas, xenofobas e de violéncia fisica,
verbal, psicologica e simbdlica supostamente legitima (Castillo,
2020, p. 1-5).

Hein de Haas aborda esse tema em seu texto “Os mitos da
Imigracé@o”, publicado em 2024. O professor holandés, especialista
em migracdes contemporaneas, desmonta 0s mitos mais comuns
que a humanidade criou em torno desse fendbmeno. Um desses
mitos diz respeito a ideia que se enraizou na sociedade de que a
integracdo dos migrantes fracassou (de Haas, 2024, p. 232-259).
E evidente que existe uma preocupacio crescente em relacdo ao
grande namero de migrantes ndo europeus na Europa, na Gra-
Bretanha e nos Estados Unidos, devido a percep¢do de que essas
pessoas ndo estdo se integrando.

Geralmente, essa percepcao costuma se referir as populacoes
migrantes minoritarias que se viram presas a precariedade, ao
desemprego prolongado e a dependéncia da assisténcia social.
Em suma, a segregacao. A esse respeito, em 2010, a ex-chanceler
alema Angela Merkel proferiu um discurso® que aludia ao modelo
de integracdo multicultural, apontando que o caso alemao havia
fracassado, referindo-se especialmente a popula¢do mugulmana.

E importante lembrar que, ap6s a Segunda Guerra
Mundial, a Alemanha implementou, para sua reconstru¢do, o
conhecido modelo “Gastarbeiter” (em portugués, “trabalhadores

6 Palestra para os jovens da Unido Democrética Cristd (CDU). Data: 16 de outubro de
2010.
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convidados™), fortemente baseado na integracdo de mdo de
obra estrangeira devido a escassez de mao de obra local (Von
Koppelnfels, Hohne, 2017; Ding, 2015). E em meio as tensdes que
essa politica migratéria gerou naquela época, assim como hoje,
ao lado de Merkel, que outras vozes politicas europeias entoam o
mesmo refrdo de fracasso em relagcdo a integracdo dos migrantes
gue chegam ao territorio da UE.

Com o passar do tempo, o mito sobre a falta de integracdo
se espalhou e passou a dominar com grande forga os debates em
torno da migracdo. Segundo de Haas (2024), diante da pergunta
“A integragéo fracassou? E sdo as culturas ou as religides de certos
grupos que se interp@em no caminho para o seu sucesso?” (p. 235),
ele mesmo aponta que “a resposta curta é ndo” (p. 235). Embora
seja verdade que os fenbmenos migratérios gerem problemas em
termos de integracdo ou discriminacdo, também é verdade que,
apo6s um periodo prolongado, tornam-se evidentes multiplas formas
de progresso nessas pessoas e comunidades (de Haas, 2024, p.
235-236).

Apesar disso, no discurso politico e social, esse mito suscita
preocupacdo. Nao apenas pelo possivel impacto econdmico
que isso pode representar em termos de carga tributaria para os
sistemas dos paises receptores, mas também pelas consequéncias
sociais e culturais que esses processos de integragdo geram. Basta
citar aqui o que afirma de Haas (2024): “As politicas de imigracao e
integracao nao so6 ficaram aquém de seus objetivos, como também
se revelaram contraproducentes, pois ndo se baseiam em uma
compreensao cientifica do funcionamento real da migracao” (p.
23). Nesse sentido, ndo se trata apenas de um mito, mas também
de uma interpretacdo desse relato, que impede uma compreensao
estrutural e aprofundada das dindmicas presentes nesse fendmeno,
deixando a resolucédo de um problema de ordem humana e social
a mercé do manuseio de ideias e opinides politicas e econémicas
(de Haas, 2024, p. 24-28).

No que diz respeito as pessoas migrantes muculmanas e seus
descendentes, elas sdo consideradas “especialmente dificeis”. Isso
porque as normas e os valores do Isla sdo incompativeis com os

” Nota do tradutor: No original, em espanhol: “Trabajadores invitados”.
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valores laicos ou judaico-cristdos predominantes no Ocidente (de
Haas, 2024, p. 233). Essa férmula se repete no caso dos migrantes
afro-caribenhos, especialmente na Gra-Bretanha e na Holanda, e
no caso das pessoas hispanicas migrantes para os Estados Unidos
— onde se afirma que elas ameagam dividir a sociedade norte-
americana em dois povos, duas culturas e duas linguas, pois
rejeitam os valores anglo-protestantes que construiram o sonho
americano (de Haas, 2024, p. 234).

Com base nesses argumentos, parece que a cultura e a religido
sdo apresentadas como 0s principais obstaculos ao sucesso da
integracdo. Tratando-se de um mito, os argumentos apresentados
por de Haas (2024) demonstram que existe um padrdo de sucesso
nos processos de integracdo a longo prazo. E certo que, para as
primeiras geragdes, esses processos de integracdo na sociedade em
gue chegam sdo um pouco mais complicados, mas, com o passar
do tempo, o sucesso se confirma nas segundas e terceiras geragoes.

Assim sendo, s6 quando as sociedades de acolhimento
interagem com 0s recém-chegados é que esse medo se dissipa.
A chave para isso é o encontro (Papa Francisco, 2020, n.° 111).
A antiga crenga de que os “trabalhadores convidados” um dia
retornariam aos seus paises de origem ja ndo se sustenta. Aqueles
que chegaram ficaram, e assim continuard sendo; por isso, é
importante concentrar o olhar nos processos de integracao a partir
de uma abordagem intercultural, em que prevaleca a convivéncia
baseada no respeito a diferenca.

No entanto, é claro que “a pessoa humana, com seus direitos
inalienaveis, esta naturalmente aberta aos lacos. Na sua prépria
esséncia reside o chamado a transcender-se a si mesma no encontro
com os outros” (Papa Francisco, 2020, n° 111). Um caminho em
que a interacdo e a cooperacdo geram possibilidades para criar
sociedades plurais, diversificadas e humanas; e que, nas palavras
do Papa Francisco, visem “desenvolver uma cultura do encontro,
que va além das dialéticas que enfrentam” (Papa Francisco, 2020,
n° 215).

Apds examinar as dindmicas politicas, culturais — entre elas,
as de natureza religiosa —, juridicas, geograficas e securitarias que
hoje definem o fendmeno migratério, desde a externalizacao das
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fronteiras na Europa até a criminalizacdo nos Estados Unidos da
América, a analise aqui proposta ficaria incompleta se fosse limitada
apenas a denuncia dessas estruturas de exclusdo. Partindo desses
pressupostos, € necessario ir além da mera constatacdo politica
para acolher essa realidade como um verdadeiro campo teolégico.
A partir dessa hermenéutica, ndo s é possivel observar certos
dados e normas que giram em torno dela, mas também estabelecer
uma aproximacgdo ao mistério humano que habita na migracao.
Dessa forma, propfe-se a seguir uma leitura teoldgica em que a
fé, a espiritualidade e a resisténcia das pessoas migrantes deixam
de ser um aspecto anedético e estatistico para se revelarem como
fonte central de sentido, resiliéncia e esperanca teol6gica em meio
a sua realidade histérica e aquela que se impde em seu cotidiano.

2. Abordagem teoldgica do fendmeno migratorio®

2.1 A espiritualidade necessdria. Um lugar de resiliéncia e
possibilidades

Propor uma abordagem teoldgica ao fenbmeno migratorio
pressupde uma compreensdo, em nivel humano e social, da
tendéncia xenéfoba que surge nos paises e sociedades que sdo
destino dos fluxos migratorios. Assim, aprofundar-se no ambito
escatologico da vida de fé e nas praticas religiosas das pessoas
migrantes — para quem isso representa esperanca, espiritualidade
e a possibilidade de uma vida melhor — revela duas l6gicas. A
primeiro alude a condicdo de sub-humanidade a que essas pessoas
sdo submetidas por fobias que as marginalizam com base num
principio de supremacia econdmica, politica, cultural e social
(Papa Francisco, 2020, n° 71, 153).

8 Nota metodolégica: A estrutura argumentativa deste capitulo segue a logica do
método teoldgico-pastoral “ver, julgar e agir”. A primeira e a segunda partes (Ver)
realizaram uma anélise socioanalitica da realidade, descrevendo as causas estruturais
e politicas da migracdo forgada. Esta terceira se¢do (Julgar) inaugura o momento
hermenéutico-teoldgico: ilumina a realidade descrita a partir da fé cristd e da teologia
de Ignacio Ellacuria, identificando a migracao como um “lugar de verificacao” e que
exige uma opc¢ao. Por fim, o texto culminard em propostas concretas (Agir) voltadas
para a hospitalidade e a convivéncia, evidenciando assim que a reflexao teologica
ndo é uma abstracdo, mas um compromisso transformador com a histéria a luz do
Evangelho e sua implementacao.
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A segunda se refere aos caminhos de humanizacdo que ali
se encontram, marcados pelo desafio profético que sua presenca
no pais de destino representa, junto das formas de resiliéncia,
resisténcia e re-existéncia que constroem para tornar sua vida mais
digna (Castillo, 2020, p. 8-10).

A base dessa abordagem teoldgica reside na espiritualidade
gque estd na esséncia da tradicdo cultural e religiosa das pessoas
migrantes. A esse respeito, é importante ter em mente que se
trata de uma dimenséo constitutiva do ser humano. Em particular,
porque, a partir de uma visdo integrada da pessoa, € por meio dela
que se define uma forma de ser, de estar e de criar a realidade na
qual ela existe (Ellacuria, 2007, p. 230-233).

No caso das pessoas migrantes, a espiritualidade é uma forma
de integrar sua realidade de transicdo. Trata-se de uma mediacao
gue proporciona resiliéncia, sentido, apoio emocional, fonte de
identidade e forca para catalisar as transformagfes socioculturais
as quais estao sujeitos em virtude das mudangas geograficas,
humanas, culturais e sociais que vivem entre seu local de origem,
de passagem e de destino. Assim, em oposicdo ao “espirito
solipsista difundido pela modernidade por meio do cogito ergo
sum cartesiano” (Castillo, 2020, p. 3), essa espiritualidade € um
modo de viver e de ser encarnado no qual eles reconhecem, a luz
de sua fé, que seu “Deus ndo os deixa sozinho(s)” (Castillo, 2020,
p. 8).

Do ponto de vista da acdo social, tem sido aprofundado o
significado que a dimensao espiritual representa (Garcia, 2021,
p. 99). Sem dar énfase a sua origem cultural e/ou religiosa, trata-
se de uma capacidade que “se projeta em trés dimensfes da
pessoa: intrapessoal, interpessoal e transpessoal” (Garcia, 2021,
p. 100). A partir dessa perspectiva, ndo se pretende compreender
essa dimensdo a partir da visdo daqueles que prestam servicos
voluntarios ou de apoio as pessoas migrantes. Em vez disso,
reconhecendo o significado antropolégico e psicolégico que ela
tem, ela é concebida “do outro lado, o de quem sofre as diferentes
formas de exclusdo social” (Garcia, 2021, p. 99). Ou seja, a partir
da narrativa das pessoas migrantes, que encontram ali um espaco
de apoio emocional, de expresséo e de realizacdo existencial.
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A espiritualidade ndo é apenas um dado antropoldgico. Sem
davida, é a mediacdo que molda a identidade de uma pessoa
segundo uma crenga, por meio de praticas rituais e religiosas, e/ou
de uma forma de compreender o0 seu entorno como manifestacao
de sua capacidade de religagdo (Zubiri, 1988, p. 371-372). No
entanto, na singularidade das pessoas migrantes, ha caracteristicas
influenciadas pela esperanca de uma vida melhor, tranquila
e segura no local de destino, onde os critérios orientadores, de
acordo com sua tradigdo cultural e religiosa, abrem a possibilidade
de viver, sentir, pensar e expressar seu percurso a partir da narrativa
subjacente a sua experiéncia de fé.

Entender a espiritualidade como a capacidade que ajuda a
enfrentar com dignidade e sentido situacbes de exclusdo social
vividas pelas pessoas migrantes €, portanto, um recurso humano
gue, em muitos casos, funciona como um motor que as mobiliza
para criar significados e espacos de identidade. Na voz de um
jovem que migrou sozinho da Africa para a Europa, esse aspecto
ganha concretude gracgas ao testemunho que sua situacdo migratoria
encerra:

[...] tive muito medo e rezei a Ala para que ndo me matassem.
No monte, a policia marroquina nos descobriu e apontaram
um rifle para a minha cabeca. Estou vivo gracas a Al4, que é
muito grande. (GOmez, 2024)°

As situagdes de angustia e de medo absoluto, como no caso
deste jovem, encontram uma forma de interpretacao a partir de sua
experiéncia de fé. Segundo o seu testemunho, foi a obra de Al
que lhe permitiu continuar vivo em meio as dificuldades vividas
durante seu trajeto migratorio. Do exposto, conclui-se que, para
esse jovem, € o sentido que ele atribui a sua experiéncia religiosa
que lhe da a possibilidade de se agarrar a vida, bem como de
continuar vivendo. Nessa mesma perspectiva, é essa dimensdo

® O testemunho citado estda documentado na pesquisa de doutorado “A teologia
histérica de Ignacio Ellacuria como chave de interpretacdo da ideia de hospitalidade
no SIM”, de Jennifer Gbmez Torres, na Universidade Pontificia Comillas, em 2024.
(Nota do tradutor: O titulo da pesquisa, no original, “La teologia histérica de Ignacio
Ellacuria como clave de interpretacién de la idea de Hospitalidad en el SIM™.)
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espiritual que ajuda a encontrar sentido para a existéncia em meio
a experiéncias dificeis, dolorosas e até mesmo naquelas em que se
pensa que perdera a propria vida.

Para Garcia (2021), fica claro que, entre as pessoas migrantes,
nao existe uma consciéncia de sua dimenséo espiritual em termos
categ6ricos. No entanto, por meio de suas narrativas, de suas
experiéncias e dos significados que nelas se revelam, fica evidente
a relevancia que isso tem para suas vidas. Segundo ele, esse termo
— espiritualidade — “ndo é utilizado pelas préprias pessoas em
situacao de exclusdo social” (Garcia, 2021, p. 101); no entanto, €
parte integrante de sua identidade e da forma como se expressam
na realidade migratéria em que se encontram.

Garcia (2021), ao analisar esses argumentos, enumera as
experiéncias e os beneficios que a espiritualidade proporciona as
pessoas migrantes. Reconhecendo sua presenca implicita em seus
depoimentos, ele identifica ali oito experiéncias, a saber: 1) sentido
e inspiracdo, j& que a dimensdo espiritual nos leva a encontrar
razdes para viver; 2) motivacdo e impulso vital, uma vez que
essas experiéncias geram movimentos, emocdes e vitalidade para
moldar um modo de vida; 3) esperanca, ao permitir que as pessoas
enfrentem a vida e as situacoes dificeis com confianca; 4) crenca,
confianca e gratidao, fruto da entrega existencial de uma pessoa
aquilo que a transcende e define, como é o caso de seu préprio
Deus ou fé; 5) resiliéncia, na medida em que representa uma
forma de resisténcia e apoio em meio aos dramas que ocorrem na
situacdo migratéria; 6) relacionalidade, em particular com aqueles
que vivem essa mesma situacdo, vindos de outras realidades
e fronteiras, bem como com aqueles que tém outras tradicoes
e culturas; 7) interioridade, sobre a qual se baseia um suporte
psicoafetivo, emocional e identitéario; e 8) reconciliagdo, de forma
concreta, com as experiéncias que dilaceraram profundamente sua
vida e, nesse processo, como a fé permite construir uma ponte para
a cura (Garcia, 2021, p. 101-102).

No entanto, segundo Garcia (2021), essas experiéncias
podem, por sua vez, ser agrupadas nas trés dimensdes mencionadas
anteriormente. A primeira é a dimensdo intrapessoal, na qual
podem ser incluidos o sentimento de integridade (interioridade,
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coeréncia e harmonia), a busca de sentido para a existéncia,
o impulso vital e os processos de resiliéncia e dignidade. A
segunda é a dimensao interpessoal. Nela, é possivel identificar o
sentimento de ser amado e a capacidade de amar, especialmente
por meio da relacionalidade harmoniosa com relacdes passadas;
da mesma forma, a possibilidade de um espacgo de reconciliagdo.
Por fim, a terceira dimensao é a transpessoal. Nela, podem ser
situados a confianca, a gratidao, a esperanca e a possibilidade de
transcendéncia por meio da memdria de seu processo e do espago
de possibilidades que ele oferece em meio ao trajeto migratorio,
mediado por um sentimento de fé e espiritualidade.

Os aspectos aqui descritos corroboram o que GAmez Carrillo
(2012) aponta sobre o papel da religido e da espiritualidade em
contextos de vulnerabilidade, deslocamento forgado e migracéo.
L4, ele afirma que ambas se tornam, “em muitos casos, a Unica e
verdadeira fonte de sentido social, a[s] construtora[s] de modos de
vida e de formas de relagdo social” (p. 82). Acima de tudo, porque a
espiritualidade é “um constructo social de palavras, conceitos, ritos
e mitos que permitem dar sentido ao mundo, criar uma resposta —
muitas vezes nao totalmente satisfatéria, mas uma resposta, afinal
de contas — aos acontecimentos que lhes ocorreram” (GOmez
Carrillo, 2012, p. 82).

2.2. Uma dimensao teolégica do fenémeno migratério

Vérios estudos sobre a esfera espiritual consideram hoje que
se trata de um assunto pessoal (Fuentes, 2018, p. 111-112). No
entanto, trata-se de um modo de vida ligado a esfera religiosa da
pessoa, caso ela adote um determinado sistema de crencas; ou,
ainda, a uma dimensao de sentido quando tal adesdo nao existe.
Contudo, segundo Fuentes (2018), “a espiritualidade é uma
caracteristica individual, que pode ou n&o incluir a crenga em um
deus, e que se configura como uma busca pessoal por respostas
sobre o significado da vida, do universo e da relacao com os outros”
(p. 115).

No contexto dos fendmenos migratorios, fica claro que tanto
a religido quanto a espiritualidade sdo elementos de coesdo nas
situacBes vividas pelas pessoas migrantes. Portanto, seria um erro
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tentar restringi-la ou ignora-la. Segundo Youkhana (2012), “a
atencdo que tem sido dada a religido nos estudos sobre migracdo
nos ultimos anos estd ligada ao interesse pelas interacdes e
interconexBes que se apresentam entre os migrantes” (p. 112).
Da mesma forma, porque € um elemento de ligacdo com “suas
familias, seus paises e locais de origem, [aspecto que demonstra] a
importancia que a religido e suas praticas tém para os emigrantes”
(Youkhana, 2012, p. 112).

A titulo de exemplo, na Peninsula Ibérica, destaca-se como as
pessoas migrantes expressam suas tradi¢des religiosas sobretudo por
meio de celebracdes em templos ou nas associa¢des onde podem
praticar e compartilhar sua fé. Cada vez mais, as comunidades
de origem migrante se relnem em igrejas catolicas e ortodoxas,
em mesquitas ou em centros religiosos de diversos tipos (Albert-
Blanco, 2022, p. 239-240). A0 mesmo tempo, é mais comum a
celebrac@o de devocdes marianas provenientes de outras regides,
como no caso da celebracéo da Virgem do Quinche, padroeira do
Equador, na ja muito conhecida e popular paréquia do bairro de La
Ventilla, em Madri (Ares, 2018, p. 99-118, Gaudelis, 2018, p. 119—-
144). Nessa mesma linha, o papel das liderangas religiosas ganha
maior relevancia. Mais especificamente, porque, para as pessoas
migrantes, elas representam um lugar seguro onde se refugiar,
uma pessoa com gquem encontrar consolo e apoio espiritual e, em
algumas ocasides, apoio material e acolhimento.

Segundo Youkhana (2012), “os grupos migratdrios vivenciam
de forma mais intensa o carater universal reivindicado pelas
religides mundiais” (p. 112). lIsso significa que “a religiao
veicula representacdes de construcdes identitérias. Tal pretensdo
universalista se materializa e se representa por meio de objetos que
[séo] transportados por espacos transcontinentais e que atravessam
épocas historicas” (p. 112). Dessa forma, a espiritualidade e as
praticas religiosas constituem um recurso poderoso que atua
como uma estrutura de suporte a dimensdo emocional que pode
ser gerada pelo estresse migratdrio. Mas sao também um veiculo
que permite configurar novos modos de vida, enraizamento e
identidade, mediados entre aqueles que realizam o deslocamento
migratorio e as construcdes coletivas que ali se tecem em termos de
esperanca, realizacéo pessoal e sentido.
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Varios estudos realizados na Espanha indicam que o contato
com realidades de transcendéncia e esperanca com base religiosa
gera confianga nas pessoas que migram. Inclusive, em alguns
casos, a perseveranca ao longo do trajeto migratorio e nas diversas
situacdes de exclusdo é associada a um “propdsito divino”. Diante
de realidades complexas do ponto de vista juridico, como é o caso
da falta de documentacédo, a oracdo e a meditacdo desempenham
uma funcéo reguladora interna para lidar com o estresse que essas
situacOes geram (Ares, 2018, p. 105-107). Contudo, pode-se inferir
gue tanto a espiritualidade quanto “a religido [sd0] um instrumento
relevante na articulagao das diferencas sociais [geradas pelo fluxo
migratorio]”. “Opera[m] como estratégia para superar situagdes
que sdo percebidas como degradantes e excludentes” (Youkhana,
2012, p. 119), a0 mesmo tempo que servem também como fonte
de esperanca.

E importante ressaltar que, embora exista 0 mito da “néo
integracdo”, conforme descrito acima, a espiritualidade e a religido
tecem umarelacao especial que leva as pessoas a trilharem caminhos
de integragdo nas sociedades de acolhida. Assim, a vivéncia da
religido e da espiritualidade se torna um fator de coesdo. Mas nem
tudo sao flores. Em alguns casos, a pratica religiosa tem sido motivo
de discriminagdo, aumentando assim a barreira cultural que separa
umas tradigdes religiosas das outras e, em muitos casos, impedindo
a integracdo entre as sociedades que migram e as que atuam como
receptoras.

Para Castillo (2013), “o carater comunitario da experiéncia de
fé se manifesta durante a rota migratdria, quando se estabelecem
vinculos de solidariedade com outras pessoas que partiram ‘em
busca de uma vida melhor’ (p. 378). Ao mesmo tempo, trata-se
de um fator coletivo que possibilita “encontros interpessoais em
casas de migrantes fundadas por missdes ao longo das fronteiras [e
gue], ao chegarem ao pais de destino, se integram a uma paréquia
ou comunidade religiosa” (Castillo, 2013, p. 378). Esse aspecto
reflete a dimensao de sentido que surge nesse contexto e como ela
funciona, ao mesmo tempo, como um mecanismo de resiliéncia e
realizagao.
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A abordagem teoldgica ao fendbmeno migratério permite
observar as formas e os significados que a dimensao religiosa e
espiritual assume paraas pessoas que vivem processos de mobilidade
humana. E evidente que ali se estabelecem realidades de esperanca
e de sentido em busca de uma vida melhor, da possibilidade de
reunir o nucleo familiar ou de iniciar um processo de reparagdo
e resiliéncia existencial, devido ao impacto que situacBes de
marginalizagdo, excluséo e violéncia de diversos tipos possam ter
causado. Independente do motivo pelo qual uma pessoa ou uma
comunidade decidem migrar, é evidente que a dimensao religiosa
e espiritual dessa experiéncia constitui uma meditacdo emocional
e existencial que acompanha seu caminho.

O processo de mobilidade humana transforma, em todos
os niveis, aqueles que o vivem. Nesse contexto, suas crencas
também passam por um processo de mudancga, “que se inicia na
fase da emigracdo, durante a preparacdo da viagem e por meio
de novos rituais de despedida celebrados espontaneamente em
suas casas e comunidades religiosas” (Castillo, 2013, p. 377). Essa
transformacdo tem um valor simbdlico se observarmos que, tanto
entre aqueles que permanecem no local de origem quanto entre
aqueles que empreendem essa jornada rumo a um novo destino,
estabelece-se uma confianca nesse Deus ou nessa crenca como
fonte de amparo, companhia e seguranca. Isso confirma o que
Castillo (2013) aponta ao afirmar que “os migrantes interpretam
sua fé como uma ponte que lhes permite sentir o apoio de Deus e
a proximidade fisica de sua familia e comunidade. Apoiados nela,
encontram sentido para sua histéria de migracdo” (p. 377), que,
na maioria das vezes, constréi-se como um reflexo das narrativas
presentes em suas crengas nesse contexto.

O fendbmeno migratorio, segundo a perspectiva teoldgica
aqui sugerida, leva a refletir que as transformagoes também afetam
as sociedades receptoras, aquelas que acolhem e aquelas que
demonstram hospitalidade. O mito da “ndo integracdo”, aliado
as narrativas que legitimam medos, fobias, violéncia e excluséo,
bem como as medidas executivas implementadas pelos Estados
receptores dos fluxos migratérios, revela as resisténcias biologicas
e sociais que as sociedades impdem diante da realidade daquele
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que é diferente, vem de outra terra e pode ser fonte de caos e
inseguranga (Cortina, 2017). Apesar disso, é importante ressaltar
que esses sao sinais da mudanga necessaria que essa realidade
exige e que, em esséncia, obriga a transformar a multiplicidade de
imaginarios coletivos que existem nos ambitos humano, religioso,
social e politico.

No caso especifico de uma perspectiva teolégica, a dimensao
subjacente ao fluxo migratério humano “suscita novas imagens de
Deus, e 0s migrantes sentem-no préximo de si, como um Deus
gue migra ao seu lado, um companheiro de viagem; um Deus que
permanece perto e acampa entre eles; um Deus sem fronteiras”
(Castillo, 2013, p. 377). Um aspecto que também poderia implicar,
para aqueles que fazem parte das sociedades de acolhida e
hospitalidade, uma transformacdo do imaginario que se tem do
migrante, bem como de sua prépria experiéncia de fé.

Quando o Papa Francisco demonstra compreensao por aqueles
gue duvidam ou temem o0s migrantes, ele destaca que tal atitude
€ resultado do “instinto natural de autodefesa” (Papa Francisco,
2020, n°® 41). No entanto, ele também ressalta que “uma pessoa
e um povo s6 sdo fecundos se souberem integrar criativamente
em si mesmos a abertura para com 0s outros” (Papa Francisco,
2020, n° 41). Isso significa que a realidade migratéria nao pode
ser interpretada apenas de um ponto de vista teoldgico, a luz do
sentido de fé e esperanca daqueles que migram. E também um
caminho para a fé, a humanidade e a capacidade de acolhimento
daqueles que habitam as terras de chegada, aspecto que, em
suma, implica transformagdes internas na maneira de ser humano,
gracas as quais é possivel cuidar, acolher e acompanhar. Em ultima
analise, significa humanizar quem migra e deixar-se humanizar
pelo migrante.

Segundo o Papa Francisco (2020), o ideal é “criar nos paises de
origem a possibilidade efetiva de viver e crescer com dignidade, de
modo que possam ser encontradas ali mesmas as condigdes para o
préprio desenvolvimento integral” (n© 129). No entanto, uma vez
que a realidade humana e global nao reflete isso, e, pelo contrario,
os desequilibrios sdo ainda mais profundos, para o Bispo de Roma
é fundamental salientar que a humanidade tem o compromisso de
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“respeitar o direito de todo ser humano de encontrar um lugar onde
possa nao apenas satisfazer suas necessidades basicas e as de sua
familia, mas também realizar-se plenamente como pessoa” (Papa
Francisco, 2020, n°® 129). Aspecto que, em termos gerais, resume-
se a quatro agOes: “acolher, proteger, promover e integrar” (Papa
Francisco, 2020, n°© 129).

Para concluir esta secdo, € importante relembrar as palavras
gue o Papa Francisco proferiu na Praca do Coliseu, em Roma. Mais
especificamente, na cerimdnia de encerramento do Encontro de
Oracéo pela Paz de 2021. La, relembrando as palavras do Ima Ali,
Francisco insistiu na importancia do dialogo inter-religioso e em
como, de maneira especial, esse diadlogo envolve a humanidade
inteira diante da realidade das pessoas migrantes e refugiadas, para
compreendé-la, atendé-la e ser um espaco de possibilidade para
construir humanidade e fraternidade. No entanto, o Sumo Pontifice
proclamou:

Em nome da paz, por favor, desativemos em cada tradicdo
religiosa a tentacdo fundamentalista, toda e qualquer
insinuacao a fazer do irm&o um inimigo. Enquanto muitos se
ocupam com antagonismos, com faccdes e jogos partidarios,
nés facamos ressoar aquele dito do Ima Ali: «As pessoas sdo
de dois tipos: ou teus irméos na fé ou teus semelhantes em
humanidade». (Francisco, 2021)

A religido e a espiritualidade ndo devem ser fatores que
prejudiqguem a convivéncia humana. Em vez disso, devem ser
caminhos que valorizem a diversidade entre as pessoas. Dessa
forma, ambas devem ser vivenciadas a partir das linguagens do
coracdo e darealidade de cada um, o que implica um compromisso
existencial perante o espaco sagrado que representa a pessoa
migrante. Especialmente porque nela se manifesta, hoje, o sinal
histérico da presenca de Deus (GS 4), o sinal da dor e do sofrimento,
da tristeza e da angustia de quem deixa sua terra, e também o sinal
da alegria e da esperanca de quem constréi um futuro melhor em
meio as vicissitudes de sua migracdo, de sua chegada ao destino e
da possibilidade de criar para si um futuro melhor (GS 1).

A dimensao teoldgica do fenbmeno migratério é um lugar por
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meio do qual é possivel compreender e dar sentido a realidade de
fé e esperanca das pessoas em situacdo de migracdo. E também
uma realidade de interpelacdo, possibilidade e transformacéo
para quem faz parte das sociedades de destino. Assim sendo,
sem duvida, nela surge uma espiritualidade em via dupla. A do
migrante, que, com fé e esperanga, caminha ao lado de Deus, que 0
acompanha. Aquela de quem acolhe, que também, em sua fé, deve
necessariamente se questionar diante do espaco de humanidade
e sacralidade que o migrante representa e encarna, em que a
conversao fundamental deve ser em direcdo a uma humanidade
mais permeada de fraternidade, sororidade e solidariedade, para
além dos fundamentalismos e dos preceitos ideoldgicos que
instauram narrativas e agdes contrarias. E assim que se compreende
que “a experiéncia da migracao significa um recomeco na relagao
com Deus” (Castillo, 2020, p. 6). Uma relacao que se reconfigura
“ao longo das fronteiras internacionais e simbélicas que separam
0s grupos humanos” (Castillo, 2000, p. 6) e que exige a criacdo de
pontes e caminhos para o encontro, o acolhimento, a protecéo, a
promogao e a integragdo mutua.

3 Pontos-chave para uma espiritualidade
encarnada a partir do fendmeno migratoério e no
ambito desse fen6meno

A andlise deste texto parte do pressuposto de um “lugar
de verificacao”'® (Ellacuria, 1991, p. 115). Esta é a realidade da
mobilidade humana que hoje é vivida por milhdes de pessoas e
gue tem sido analisada com especial aten¢do no contexto europeu
e espanhol.

Para Ignacio Ellacuria, esse “lugar de verificacao” se caracteriza
por ter “um momento de discernimento tedrico, embora também
tenha um momento de escolha iluminada” (Ellacuria, 1991, p. 115).
Nesse contexto, tal “discernimento tedrico” investigou, descreveu
e analisou o fendmeno migratério de acordo com as condi¢des
politicas, juridicas e sociais em que ele se apresenta atualmente.
Por sua vez, o momento da “opc¢do iluminada” é representado

10 Nota do tradutor: Em espanhol, “lugar-que-da-verdad”.
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na abordagem teoldgica que se atribuiu a esse fendbmeno. Uma
abordagem feita a partir da perspectiva de fé e espiritualidade das
pessoas migrantes, bem como daqueles que testemunham essa
realidade.

Gragas a esses dois momentos, é possivel vislumbrar
algumas chaves para definir uma abordagem espiritual que
permita compreender, acompanhar e deixar-se acompanhar
pela complexidade que o fenbmeno migratério representa. Uma
vez que ha amplos estudos na literatura académica, historica e
narrativa sobre a migracdo, analisa-la sob a perspectiva teoldgica
abre caminho para definir uma forma de agir nesse ambito. Em
particular, a partir e junto daqueles que a vivem no plano do
corpo, da mente e do espirito e em meio a percursos geograficos e
simbdlicos extremamente adversos, violentos e liminares.

Osfundamentosdessa espiritualidade encontram um momento
de “discernimento tedrico” no legado de Ignacio Ellacuria. Com
base no principio metafisico que descreve a realidade como “uma
totalidade dinamica, estrutural e dialética” (Ellacuria, 2007, p. 42),
que se configura por efeito da capacidade operante da pessoa, esta
é compreendida como “realidade puramente material”, a qual ndo
pode existir “sem realidade bioldgica, sem realidade pessoal e sem
realidade social” (Ellacuria, 2007, p. 43). E assim que se configura
uma realidade que “é ‘mais’ e onde é ‘mais sua’, e € também ‘mais
aberta™ (Ellacuria, 2007, p. 43).

A concepcdo metafisica que Ignacio Ellacuria apresenta sobre
a realidade historica transforma esse momento de “discernimento
tedrico” em uma “opcdo iluminada”. Ao considerar a analise
proposta sobre a questdo da mobilidade humana, esse fendmeno é
um elemento constitutivo da realidade histérica que o ser humano
esta criando neste momento. Por um lado, por ser uma realidade
dindmica, estrutural e dialética, frente ao carater de interpelacdo
que a migracdo impde hoje a humanidade, como resultado de
estruturas sociais que deliberadamente se mostraram injustas,
impedindo assim o desenvolvimento integral das pessoas (Papa
Francisco, 2020, n° 129). Por outro lado, porque se trata de uma
realidade bioldgica, pessoal e social que envolve a humanidade
em sua capacidade de reconhecé-la, seja por meio da criacdo de
ideias, imaginarios e acdes que legitimam praticas xendfobas, seja
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por meio de esfor¢cos de humanizacdo, acolhimento, protecdo e
integracao.

O “lugar de verificacao” e seus momentos de “discernimento
tedrico” e de “opcdo iluminada”, a luz da abordagem de Ignacio
Ellacuria, ndo sdo abstracdes. Em sua compreensdao metafisica
da realidade historica, o Martir salvadorenho insiste que toda
realidade historica € uma construcdo opcional e possibilitadora por
parte do sujeito histérico (Ellacuria, 2007, p. 481). Um sujeito que
se caracteriza por ser agente, ator e autor de sua proépria realidade
(Ellacuria, 2007, p. 349). Um sujeito do qual se visa, por um
lado, “destacar a importancia que a acdo pessoal tem no curso da
histéria e, por outro, alcancar uma certa clareza sobre o que é a
pessoa humana como possivel autor, ator e agente tanto de sua
biografia pessoal quanto dos acontecimentos histéricos” (Ellacuria,
2007, p. 315-316). E por isso que esse “lugar de verificaciao” nao
€ apenas uma realidade material repleta de elementos fisicos e
bioldgicos. E, a0 mesmo tempo, um “lugar” que, por sua densidade
e autenticidade, oferece “mais”, & “mais dele” e esta aberto a ser
moldado de acordo com o carater opcional e criativo que caracteriza
esse sujeito histoérico.

A realidade da migracao que foi analisada e o desafio que
ela imp&e, em virtude da crise humana e social ali denunciada
profeticamente, fazem com que esse “lugar de verificacao” aponte
um caminho para essa “op¢éo iluminada”. E uma possibilidade que,
em termos espirituais e de fé, implica a acdo do sujeito histérico em
consonancia com o &mbito de sua crenga, e como nela a opcédo ndo
recai sobre um construto ideoldgico que argumente politicamente
o fenbmeno, assume uma postura hegemoénica ou fundamentalista
diante da realidade migratéria, ou estabeleca praticas de
estigmatizacdo para as pessoas migrantes. Trata-se, antes, de uma
opcéao que se percebe como humanizante e humanizadora em meio
as situacOes lacerantes de violéncia, xenofobia e discriminacéo que
a propria humanidade decidiu criar e das quais, biol6gica, pessoal
e socialmente, ela procura fugir quando o carater profético desse
fenbmeno a desmascara.

A “opg¢do iluminada” que aqui se intui, em continuidade
ao legado do Martir salvadorenho, deve ser necessariamente
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entendida como um “habito”. Ou seja, “um modo primario que
possui a capacidade de interagir com 0s outros precisamente
devido as estruturas que possui e antes de qualquer agdo ser
realizada” (Ellacuria, 2007, p. 230). O termo “realidade”, sugerido
por Ignacio Ellacuria, refere-se ao conjunto de processos que 0
sujeito historico cria por meio de sua atividade humana. Assim,
esse “modo primario” de estar na realidade e de “lidar” (enfrenta-la)
com ela depende da maneira de atuar que decide tanto para cria-la
(agente), agir (ator) e fazer parte dela (autor). Uma forma que “é algo
gue atualmente conforma todo o0 modo de lidar com o ser humano”
(Ellacuria, 2007, p. 231); e que, a0 mesmo tempo, é “um habito
de alteridade, pelo qual tudo o que é humano e, especialmente
0s outros homens, apreendidos como outros, atualizam-se como
outros, mas como outros que se derramam mutuamente entre si”
(Ellacuria, 2007, p. 231).

Os fundamentos de uma espiritualidade encarnada a partir do
fendbmeno migratorio tém uma base bioldgica, pessoal e social. Da
mesma forma, um aspecto transcendente. Todos eles, articulados
na dimensao organica e histérica do sujeito, que se define por sua
capacidade de agéncia, atuacao e autoria. Uma capacidade que néo
€ individual, mas que esta relacionada com a totalidade daqueles
que integram e fazem parte dessa realidade e, portanto, com aqueles
com guem esta “ligado” (implicado e dedicado) mutuamente. Uma
capacidade em que “lidar” com a realidade implica compreendé-la
ou ignoréa-la, em virtude da faculdade de escolha que ela possui.
Mas que, devido ao seu carater de interpelacdo, verdade e agéo,
exige uma forma de ser e agir que deve estar encarnadas com e
a partir daqueles que sofrem pelas l6gicas de marginalizacdo e
excluséo que ali se impdem.

Os sujeitos historicos dessa espiritualidade ndo sdo outros
sendo aqueles que fazem parte da realidade historica: migrantes
e sociedades de acolhida, cidadaos deste mundo que, ou sdo
testemunhas desse fendmeno, ou o sofrem por motivos que lhes
sdo impostos. Ndo é uma espiritualidade alheia ao mundo e fora
do contexto histérico. Trata-se, antes, de uma espiritualidade que
brota da dimensao do desafio que o migrante representa em sua
situacdo de sofrimento e dor, de esperanca e de fé; assim como
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do desafio humano para quem é testemunha — consciente ou nao
— dessa situagdo. Em suma, trata-se de uma espiritualidade em
que o critério de verdade nao é definido pelo suporte ideologico
sobre o0 qual o fenbmeno é analisado, mas sim pela dimensao
de compaixdo, misericordia e humanidade que ela exige e, com
isso, pela pratica que impde como resposta para sua superacao e
transformacéo.

De acordo com a forma como o sujeito historico define um
habito de estar e de lidar com sua realidade, Ignacio Ellacuria destaca
que isso ocorre na inteligéncia humana. Em consonancia com o
exposto até agora, essa inteligéncia também é organica e historica,
pelo que se manifesta a partir da dimensao da sensorialidade e da
racionalidade do sujeito, de forma intramundana. Nas palavras do
Martir, € uma “inteligéncia senciente!'” (Ellacuria, 2007, p. 537),
gue assume uma tripla dimensao:

“enfrentar-se com a realidade'?, o que pressupde estar na
realidade das coisas — e ndo meramente estar diante da
ideia das coisas no sentido delas mesmas —, um estar ‘real’
na realidade das coisas que, em seu carater ativo de estar
sendo, é exatamente 0 oposto de um estar cosmo e inerte
e implica um estar entre elas, por meio de suas mediacfes
materiais e ativas” (Ellacuria, 2000, p. 208).

“carregar a realidade’®, expressao que aponta para o carater
ético fundamental da inteligéncia, que nao foi concedida ao
homem para que ele se esquivasse de seus compromissos
reais, mas para que assumisse sobre si 0 que as coisas
realmente sdo e o que elas realmente exigem” (Ellacuria,
2000, p. 208).

“encarregar-se da realidade!, expressao que aponta para
o carater praxico da inteligéncia, a qual s6 cumpre o que
€ — inclusive em sua fungdo de conhecedora da realidade
e compreendedora de seu sentido — quando assume a
responsabilidade por uma agdo concreta” (Ellacuria, 2000,
p. 208).

11 Nota do tradutor: Em espanhol: “inteligencia sentiente”.

12 Nota do tradutor: Em espanhol: “el hacerse cargo de la realidad”.
13 Nota do tradutor: Em espanhol: “el cargar con la realidad”.

14 Nota do tradutor: Em espanhol: “el encargarse de la realidad”.
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Ao considerar o horizonte de uma espiritualidade encarnada
que busca se conceber a partir do fendbmeno migratorio e dentro
dele, a dimensdo intelectual e sensivel do sujeito histérico
estabelece uma correspondéncia com as caracteristicas expostas.
Em particular, porque, se essa espiritualidade brota de uma
realidade como € a mobilidade humana, na voz daqueles que
a vivem, sua concretizacdo é organica e histérica e, com isso,
atravessa a totalidade dos sujeitos histéricos que a vivem e sdo
testemunhas dela.

Nesse sentido, a dimensdo que se refere a “enfrentar-se com
a realidade” é, em esséncia, uma postura honesta diante do real
da realidade. Isso implica compreendé-la de forma intelectual e
emocional, sem dissimulacdes e sem preconceitos ideoldgicos.
A luz da fé cristd, o fato de ser “real” na realidade deve ocorrer
“de acordo com o Espirito de Jesus, pois a espiritualidade crista é
essencialmente a espiritualidade de Jesus crucificado por nossos
pecados e ressuscitado para nossa salvacdo” (Ellacuria, 2002,
p. 51). Isso significa que se trata de uma espiritualidade que se
insere na historia a partir de e ao lado daqueles que sofrem com
as logicas xendfobas impostas pelas sociedades atuais diante desse
fendmeno. E, também, uma espiritualidade em que o “lugar de
verificacao” é um lugar de salvacdo por meio do gesto profético de
esperanca e humanizagdo que o migrante oferece a uma sociedade
desumanizada.

Nesse contexto, trata-se de “enfrentar-se com a realidade” a
partir de suas implicages nos planos humano, social e histoérico,
em que, segundo a espiritualidade crista, devemos agir de acordo
com o Espirito de Cristo. Um espirito “que &, inicialmente, o Espirito
do Jesus histérico, [que] é aquele que nos conduz ao conhecimento
e a posse do Espirito Santo” (Ellacuria, 2002, p. 50) e que, por isso,
“nos abre o caminho criador da histéria” (Ellacuria, 2002, p. 50)
em termos de humanizacdo, acolhimento, protecdo, promocao e
integracdo, o que implica e interpela a partir daqueles que hoje
sofrem com esse fendmeno.

A dimensdo que se refere a “carregar a realidade” aborda a
dimensao ética que implica o estar conscientemente inserido nela
e a apropriacdo do que ali ocorre de forma estrutural. N&o se trata,
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portanto, de uma espiritualidade que mistifica ou espiritualiza
aqueles que vivem essa realidade hoje. Trata-se, antes, de uma
espiritualidade que abraca a realidade de sofrimento, dor e
esperanca imposta pela migracdo e, com isso, explicita as acdes
decorrentes dos verbos nos quais o Papa Francisco (2020) insiste:
“acolher, proteger, promover e integrar” (n° 129).

Segundo Ignacio Ellacuria (2002), se “a espiritualidade crista
deve orientar-se segundo o espirito do Sermdo da Montanha
e, especialmente, pelo espirito das bem-aventurangas” (p. 55),
uma das chaves da espiritualidade encarnada a partir do e no
fendbmeno migratorio implica contemplar aqueles que percorrem
caminhos diversos, muitas vezes marcados pela injusti¢a, opressédo
e perseguicdo. Trata-se, segundo o plano da dimensdo intelectivo-
sensitiva em que ocorre esse “carregar a realidade”, de uma
contemplacdo que exige uma postura profética, a qual “deve
configurar-se de modo a ter como elemento essencial a opgao
preferencial pelos pobres [migrantes], dado o contexto historico
universal” (Ellacuria, 2002, p. 56) em que ocorre esse flagelo.
Uma opcédo que exige, de forma sutil, um senso de compaixao
e justica para com o migrante e para com quem testemunha essa
situacdo, e que oferece caminhos de conversdo e transformacao,
seja ela inspirada no plano de uma espiritualidade com quem se é
“semelhante na humanidade” (Francisco, 2021), ou com quem se é
“irmao na fé” (Francisco, 2021).

Porfim, adimensao que se refere a “encarregar-se da realidade”
nado pode ser compreendida sem as duas primeiras. O fato de ser
“real” e o posicionamento ético diante desse aspecto da realidade
histérica s@o o prenuncio de sua transformacao. O “carater pratico
da inteligéncia” a que se refere Ignacio Ellacuria é a maneira como
0 sujeito historico cria sua realidade. Assim, diante do panorama
que se imp6e no fendmeno migratorio, tal carater constitui uma
acao transformadora, libertadora e salvadora, tanto para si mesmo
quanto para 0 seu entorno.

Esse cardter pratico se concretiza em uma acao profética
de compaixdo, misericérdia e solidariedade. E um processo que
humaniza quem foi desumanizado pelos efeitos da migragdo
forcada (Castillo, 2020, p. 3), a0 mesmo tempo em que é também
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um transito de humanizacgao daquele que, por efeito da interpelacdo
que esse fendbmeno traz, reconfigura sua existéncia a partir do
“lugar de verificacao”, a partir do signo histérico da presenca de
Deus e de acordo com a demanda teologal que ali emerge.

A luz da espiritualidade cristd, essa missdo na realidade se
baseia na fé, que é a “aceitacdo agradecida de Deus, que se nos da
em Jesus” (Ellacuria, 2002, p. 57). Ao mesmo tempo, na “esperanca
como impulso e abertura do homem para o futuro, a caminho de se
realizar, e como espera de uma promessa — tornada definitiva em
Jesus — de que o reino vira, pois, de certa forma, ja esta presente”
(Ellacuria, 2020, p. 57). Por fim, na pratica do amor, ao ser “uma
resposta ao Deus que nos amou primeiro e em cujo amor originario
podemos nos entregar totalmente aos outros, no sentido de uma
entrega até a morte, que traz consigo a plenitude de uma vida nova
ressuscitada” (Ellacuria, 2002, p. 57).

Segundo Castillo (2002), “a espiritualidade da migracdo esta
relacionada ao significado que descobrimos na experiéncia de
desumanizacdo e a grande esperanca presente no cotidiano do
migrante” (p. 8). Nesse sentido, os elementos fundamentais que
configuram uma espiritualidade encarnada a partir de e no préprio
fendbmeno migratério emergem da realidade desafiadora que ali se
instala e dos sinais de conversdo que ela oferece e exige. Aquilo
gue se oferece, em resposta aqueles que migram, e, com isso, entre
as angustias e esperancas que marcam sua existéncia ao longo de
seu local de origem, de passagem e de destino. O que se exige de
uma sociedade que, ao ser interpelada em sua humanidade diante
desse flagelo, é desmascarada em sua desumanidade e evasao e,
portanto, obrigada a configurar uma pratica que transforme sua
existéncia e, por meio dela, contribua para uma esperanca de
justica para aqueles que migram e para si mesma.

O momento de discernimento que configura uma “opcao
iluminada” a partir do “lugar de verificacao” revela o sentido
implicito dessa realidade. As abordagens metafisicas propostas
por Ignacio Ellacuria para compreender o dinamismo do sujeito
histérico em sua qualidade de agente, ator e autor de sua biografia
e realidade estabelecem as bases para inferir uma espiritualidade
encarnada a partir de sua dimensdo organica e histdrica. E uma
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espiritualidade que, no caso dos migrantes, manifesta-se em sua
esperanca e na fé que eles vivem em sua realidade de transito.
No caso das sociedades de acolhida e de quem testemunha
essa situacdo, trata-se de uma espiritualidade que interpela a
pessoa diante desse flagelo, exige dela uma conversao a partir da
humanidade e da fé que vive, e a orienta para uma acéo historica
pela qual, ao se transformar, também transforma essa realidade.

E, assim, uma espiritualidade em que o elemento fundamental
€ “deixar-se carregar pela realidade”. Ou seja, ser interpelado,
acompanhado e transformado a partir do “lugar de verificacao”; e
que, ainda, em sua miséria e desumanidade, é um lugar de salvacéo
e redencdo, pelo retorno que proporciona a atitude humana
essencial: o amor e a fraternidade com quem também é pessoa.
A luz do legado de Ignacio Ellacuria, Cardenal (2002) indica que
esta é uma “dimensdo de gratuidade, que pode ser expressa com
outra frase caracteristica dele (...), o ‘carregar-se mutuamente’ da
solidariedade” (p. 21). E que, para Sobrino (2010), significa estar
“ativamente inserido na realidade de um mundo crucificador”,
buscando tira-lo da cruz e redimi-lo a partir de suas proprias
formas de enfrentar a realidade e transforma-la em um espago de
humanidade, dignidade e esperanca.

Os fundamentos para uma espiritualidade encarnada a partir
de e no fendbmeno migratério abrem caminho para a construcéo de
uma realidade biografica e histérica por parte do sujeito histérico.
De acordo com o dinamismo metafisico e teoldgico exposto a
luz de Ignacio Ellacuria, a realidade da mobilidade humana exige
gue assumamos essa espiritualidade como um modo de vida,
que continuamente nos interpela e exige praticas de converséo,
transformacao e superacao desse flagelo, a partir de um sentido de
humanidade e fraternidade. No entanto, trata-se de uma abordagem
que abre a possibilidade de se criar agdes concretas, tanto para
definir o sentido dessa espiritualidade quanto para sua continua
encarnacdo por parte daqueles que migram e daqueles que
oferecem acolhimento, protecdo, promocgao e integragdo. Nesse
sentido, é fundamental destacar o que Garcia (2021) ja observou a
respeito dessa espiritualidade, a qual deveria:
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a)

b)

(9]

d

e)

f)

Sair do ambito privado para o ambito comunitario. Esse
aspecto implica proporcionar espagos para que essa
experiéncia seja vivida de forma ecuménica e inter-
religiosa, em que todos os atores envolvidos participem
desse modo de vida.

Oferecer espacos de dialogo inter-religioso nos quais haja
a possibilidade de compartilhar experiéncias provenientes
de diferentes tradigGes religiosas e que permitam o
conhecimento, o contato e o respeito pela voz daqueles
gue compartilham suas vivéncias e seus percursos, bem
como pelas caracteristicas que esse relato assume na
especificidade de sua cultura, tradicdo e fé.

Criar espacos para vivenciar e aprofundar a espiritualidade
das pessoas que acompanham processos de intervengao
social junto as pessoas migrantes. Isso permitira fortalecer
essa dimensdo, enriquecendo ndo apenas a sua esfera
pessoal, mastambém a sua capacidade de desenvolvimento
profissional.

Enriquecer os processos de acompanhamento de pessoas
migrantes e daqueles que prestam servicos de intervengao
nas esferas social e espiritual. Questdo que implica uma
abordagem e um acompanhamento de forma integral,
intercultural e interseccional.

Criar espacos de escuta atival5 nos quais as pessoas
possam falar sobre suas experiéncias migratérias em um
ambiente de confianca e respeito.

Apostar na criacdo de comunidades de hospitalidade, nas
quais o lema seja a abertura e o acolhimento ao rosto do
outro. (Gbmez, 2025, p. 204-228)

15 Provavelmente, ha diversas iniciativas nesse mesmo sentido de escuta ativa; no
entanto, mencionamos aqui o projeto “Escucha Vital”, lan¢ado pela Caritas Diocesana
de Barcelona. E um espaco concebido como um ambiente de acompanhamento integral
gue ndo deixa de lado a dimenséo espiritual das pessoas. Pelo contrario, ele a integra,
sabendo que o espiritual sustenta a vida, inclusive para além da seguranca material.
Ver: “Como ayudamos: Acogida y acompafiamiento”: <<https://caritas.barcelona/es/
acogida-y-acompanamiento/=.
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Esses pontos-chave sdo apenas algumas orientacdes que podem
ajudar de duas maneiras: seja no apoio oferecido aos migrantes,
seja as proprias pessoas que se deslocam pelo mundo. O objetivo é
trazer para 0 aqui e agora da nossa realidade histérica concreta a tdo
necessaria dimensao da espiritualidade, de modo que se perceba
que a acdo teoldgico-pastoral ndo estd desvinculada, nem da
realidade historica, nem da espiritualidade. De fato, compreender
essa conexdo permitird concretizar a acdo do Espirito e viver de
forma adequada o seguimento de Jesus.
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A RELIGIOSIDADE NOS
PROCESSOS DE RECONSTRUCAO
DA VIDA DE MIGRANTES
O caso de mulheres hondurenhas
retornadas com deficiéncia fisica

Roberto Marinucci

A primeira vista, ‘mudanca’ e ‘religido’ parecem conceitos
tendencialmente antagbnicos. Em termos gerais, a ideia de religido
esta atrelada a algum tipo de ‘revelacdo’ que deve ser transmitida
e preservada, mantendo fidelidade ao(s) fundador(es), as origens,
aos textos sagrados, a tradicdo. Isso diz respeito tanto ao que, na
linguagem cristd, chamamos de fdes qua — a religiosidade e fé
interior do individuo —, quanto, e sobretudo, a fdes quae — o
contetdo doutrinal. Nesse sentido, a religido se relaciona muito
mais com a conservagdo do que com O progresso.

Salvo, claramente, quando a mudanca diz respeito ao ingresso
de novos adeptos: neste caso, a transformagdo — comumente
denominada de ‘conversdo’ — é muitas vezes incentivada e
cultuada por meio de itinerarios e cerimdnias de iniciagdo, sendo
considerada, no entanto, como a ‘derradeira’ no processo espiritual.
A iniciacdo, em geral, estabelece um caminho de nédo retorno,
ou seja, novas mudancas ndo sdo mais toleradas. Sem entrar em
detalhes, ainda hoje ndo sdo poucos os lugares em que a conversao
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para outras tradicdes ou denominacgdes religiosas é proibida ou
duramente reprimida, direta ou indiretamente, inclusive pelo
Estado.

Apesar disso, um olhar mais aprofundado e cuidadoso atesta
como o tema da mudanca é inerente a dimensao religiosa, tanto
na esfera institucional (crencas, rituais, preceitos), quanto — e
sobretudo — na esfera pessoal. O contato com a diversidade e,
por vezes, com a hostilidade do ambiente externo (Pace, 2009)
tende a produzir dindmicas de “negociacdo”, que dao origem a
novas interpretacdes e novos enfoques, gerando uma inevitavel
evolucdo sincrética. Nao seria dificil mostrar as transformagdes
que ocorreram nas varias tradicbes e denominacg@es religiosas
quando inseridas em novos contextos geograficos e culturais,
principalmente sob a perspectiva diacrdnica: no catolicismo,
por exemplo, ndo sdo poucos os rituais ou preceitos do passado
que se tornaram obsoletos e foram gradativamente abandonados
ou substituidos. Gera-se, nesse sentido, uma dialética entre a
necessidade de manter a fidelidade ao passado, a tradicao, mas
também de promover o didlogo com a diversidade do ambiente
social e cultural do presente. Toda tradicéo e denominacdao religiosa
enfrenta — e sempre enfrentou — esse desafio.

Neste trabalho, antes do que nas mudancgas institucionais
e doutrinais, estou interessado pelas mudangas que ocorrem
na religiosidade da pessoa (fdes qua). Mais do que sobre a “fé
institucional”, quero refletir sobre a “fé vivida” (lived religion;
Cadge, Ecklund, 2007, p. 371) pelas pessoas migrantes no dia a dia,
nas interacfes cotidianas e sobre como as dindmicas migratérias
podem interferir nesse processo. Parto do pressuposto de que a
religiosidade da pessoa, para além das orientagdes institucionais,
€ moldada sempre por processos de negociacdo relacionados a
experiéncias da cotidianidade, a desafios materiais, existenciais,
relacionais e sociais, na constante busca de sentido e enfrentamento
de situagOes adversas (Pace, 2009; Maduro, 1994). A religiosidade,
mobilizada para interpretar e enfrentar a realidade, acaba passando,
inevitavelmente, por modificagoes.

Este trabalho tera como base uma pesquisa realizada em
Honduras pelo Centro Scalabriniano de Estudos Migratorios (CSEM)
de Brasilia junto a mulheres migrantes retornadas que adquiriram
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uma deficiéncia apés sofrerem um acidente na rota migratoria.
Meu objetivo é refletir sobre como essas mulheres mobilizam
suas cosmovisdes religiosas para interpretar e enfrentar a realidade
desafiadora, bem como identificar as mudancas que ocorrem em
decorréncia dessas experiéncias.

A seguir, vou trabalhar de forma sucinta alguns dos desafios
migratorios das Gltimas décadas, a fim de contextualizar a pesquisa;
depois disso, vou pontuar o tema da mudanca da religiosidade
em contexto migratério para, finalmente, debrucar-me sobre a
pesquisa, focando o tema em tela.

1 Contexto migratério contemporaneo

Antes de entrar na tematica especifica de Honduras, vale a
pena introduzir a tematica com uma breve analise de conjuntura
acerca da (i)mobilidade humana contemporanea. Sao apenas
algumas consideracdes gerais, que ndo visam aprofundar casos
especificos, mas apenas enquadrar a reflexao sobre a tematica
do artigo. Sem qualquer pretensdo de exaustividade, gostaria de
ressaltar quatro aspectos:

1. Criminalizac@o de migrantes e refugiados. Trata-se de uma
tendéncia geral e seletiva, direcionada principalmente
contra os chamados migrantes ‘indesejaveis’. Emumcirculo
vicioso, a criminalizagdo fomenta a xenofobia que, por
sua vez, retroalimenta e legitima praticas criminalizantes
e politicas de contencdo e ilegalizacdo, como no caso
da construcdo de muros, militarizacdo e externalizacao
de fronteiras (Simonneau, 2022; Ruiz-Estramil, 2023;
Ceja, 2025, entre outros). Os acontecimentos do 11 de
setembro de 2001 levantaram o espectro — na realidade,
sem respaldo empirico — de um nexo entre migracao e
terrorismo. A posterior crise econdmico-financeira de
2007/2008 e apandemia de Covid-19 (Oliveiraetal., 2024)
s6 alimentaram outros estigmas: ao espetro do migrante
‘terrorista’ se acrescentou aquele do migrante ‘parasita’
e ‘vetor de doencas’. Esse clima generalizado de aversao
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a migrantes e refugiados é confirmado e fortalecido pela
espraiada utilizacdo instrumental da temética migratoria
em disputas eleitorais, sendo o caso estadunidense o mais
emblematico e desafiador.

2. Demonizacao da solidariedade. Consequéncia direta da
criminalizacdo de migrantes e refugiados é a crescente
hostilidade contra a sociedade civil solidaria (Ambrosini,
2025). A Lei anti-imigratéria HR4437, em 2006, que
gerou protestos em massa nos EUA (Durand, 2007), foi um
primeiro sinal de um processo de oposi¢ao a sociedade
civil solidaria que se tornou sistematico e ‘governamental’
no Mediterraneo, com a perseguicdo das ONGs de resgate
de néaufragos. Hoje, ha casos no mundo inteiro, inclusive
na América Latina. Fala-se em ‘crime de solidariedade’ ou
‘crime humanitario’*. A matanca indiscriminada de civis
— inclusive criangas —, agentes humanitarios, médicos,
enfermeiros e jornalistas em Gaza é um claro reflexo de
uma nova realidade que comecou no Mediterraneo e que
atesta o fim de um ciclo histérico comecado no periodo
pos-Segunda Guerra Mundial, marcado pela centralidade
— ainda que ndo raramente apenas formal ou instrumental
— da defesa e promocéo dos direitos humanos. A oposicdo
cada vez mais comum as politicas de ‘cortafuegos’ e aos
‘santudrios’ — civis e religiosos — de protecdo a migrantes
e refugiados constitui mais uma evidéncia dessa deriva
ética (Morales, 2024).

3. Discriminacéo, exploracgéo, retencdo e deportabilidade de
migrantes e refugiados. Neste clima de criminaliza¢éo do
ato de migrar — basicamente dos migrantes indesejados
— e de perseguicdo da sociedade civil solidaria, a
cotidianidade das pessoas em mobilidade se torna cada
vez mais desafiadora. A légica da fronteirizacao inclui
tanto politicas de externalizacdo, que geram rotas cada

1 Enquanto estou revisando este artigo, ocorreram 0s assassinatos em Minneapolis de
Alex Pretti e Renee Good, mais dois exemplos de criminalizagdo da solidariedade.

139



vez mais arriscadas, bem como a imobilidade de milhares
de pessoas por temporalidades indefinidas, como também
barreiras internas que dificultam a integracdo cidada
(Villarreal-Puga, 2024) em todos os ambitos da vida: no
trabalho (Martinez Bujan, 2022; Brage, 2022, entre outros),
na educacdo (Buratovich, 2023; Generali, Cogo, 2023,
entre outros), na saude (Sampaio et al., 2023) e, mais em
geral, nas relagbes sociais e familiares. Dentre as varias
formas de discriminagdo, gostaria de destacar sobretudo
0s processos de racializacdo das pessoas migrantes
(Branco-Pereira, 2025; Gil, Pizzinato, 2023; Audebert et
al., 2023), num clima de ‘deportabilidade’ (DeGenova,
2003) que produz uma inclusdo “segmentada” dos nao-
nacionais (Portes et al., 2008) — inclusive, das segundas
e terceiras geragbes —, reduzindo-os, de fato, a “refugo
humano”, como dizia Bauman (2004), ou pessoas “nao
passiveis de luto”, como diria Judith Butler (2024).

Lutas migrantes. Nesse contexto tao desafiador, inserido
numa conjuntura que aponta O expressivo aumento
de migracbes forcadas, induzidas, inclusive, por
mudancas climéticas e eventos ambientais (Avallone,
2024), multiplicam-se também as acOGes protagbnicas
de resisténcia e luta por parte da populacdo migrante,
em busca da superacdo das situagOes de adversidade
enfrentadas. Dito de outra forma, apesar das e em resposta
as dindmicas de contencdo, subjugacdo e discriminacéo,
desenvolvem-se também processos de resisténcia e
subjetivacdo (Mezzadra, Neilson, 2016) — por vezes,
apenas em ambito individual e privado, mas, outras
vezes, também em ambito coletivo e publico por meio
de movimentos e organizacfes migrantes, mais ou menos
institucionalizados, de luta, resisténcia e reivindicacdo
(Triandafyllidou, 2018; Voscoboinik, 2025), ndo raramente
com 0 apoio da sociedade civil solidaria (Cantalapiedra,
2024).
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E nessa conjuntura migratdria geral que se insere o caso das
mulheres hondurenhas retornadas com deficiéncia. A seguir, vamos
refletir sobre o tema da mudanca religiosa em contexto migratério
para, em seguida, entrar no tema especifico da pesquisa.

2 Religiao, mobilidade e mudanca

Como apontado na introdugcdo, a mobilidade humana,
em termos gerais, implica o contato com um ambiente externo
diferente e, ndo raramente, heterogéneo e hostil, bem como o
afastamento de mecanismos de controle social (Odger-Ortiz, 2006,
p. 407), de referenciais identitérios e, inclusive, de “interlocutores
significativos” (Berger, 1985, p. 59-60) que auxiliam na preservacao
das cosmovisdes. Assim sendo, o deslocamento geografico tende
a produzir uma ‘reacdo’ por parte dos sujeitos migrantes, que
sao levados a reinterpretar e, nao raramente, a modificar suas
proprias cosmovisdes, ndo apenas em busca de sentido, mas de
orientacdes para enfrentar os novos desafios e superar situacoes
adversas, principalmente nas relacdes com os interlocutores da
terra de chegada. Tudo isso, como vimos no capitulo anterior, num
contexto de vulnerabilidade, marcado ndo apenas pela ‘diferenca’
do ambiente externo, mas, com frequéncia, pela sua ‘hostilidade’
(Rivera Sanchez et al., 2017).

Cabe, entdo, a pergunta: diante dessa conjuntura, qual ‘reacao’
costuma ocorrer entre as pessoas migrantes que possuem uma
cosmovisdo religiosa? Que tipo de reinterpretacdo ou mudanca
tende a ser mais frequente? Ndo ha uma resposta uniforme a essas
perguntas (Odgers Ortiz et al., 2015), pois ha numerosas variaveis
contextuais e individuais que devem ser consideradas (Fortuny,
2017).

Uma corrente de pensamento sustenta que, em contexto
migratorio, diante dos desafios supracitados, as pessoas com uma
cosmovisdo religiosa tendem a se tornar ainda mais religiosas (a
conhecida “theologizing hypothesis” de Timothy Smith, apud
Warner, 2000). A religido seria o recurso acionado para responder
aos novos desafios. A migracao, nessa perspectiva, é considerada
uma experiéncia teologal, pois levanta perguntas existenciais e
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identitarias. Nessa vertente, podemos incluir também as correntes
que abordam a ‘radicalizacdo religiosa’ em contexto migratorio
(Yang, Ebaugh, 2001; Nagra, 2011): diante das hostilidades
enfrentadas, uma reacdo comum € a radicalizacdo — no sentido
etimoldgico de volta as raizes da prépria fé. E o caso, por exemplo,
de mucgulmanas que, na terra de chegada, optam por usar o véu,
algo que ndo costumavam fazer no proprio pais, ou de cristdos que
frequentam as festas religiosas com muito mais fervor do que na
terra de origem.

No entanto, a resposta religiosa pode ser diferente. E o caso,
por exemplo, da “adesdo” ou “conversao” de migrantes e refugiados
a novas tradi¢cdes ou denominagdes religiosas (Allievi, 2017). Os
dois termos usados ndo sdo sinGnimos: a conversdo geralmente
envolve uma ruptura com o passado, 0 que ndo acontece com a
adesao, que pode ocorrer também como filiacdo sincronica a varios
grupos religiosos.

Seja como for, ha varios motivos que levam a conversdo ou a
uma nova adeséo. As vezes, a tradicdo religiosa do pais de origem
nao esta presente naterra de chegada ou ndo é acessivel por questdes
geograficas ou por dificuldades do proprio migrante (falta de
recursos ou de tempo livre). Em outros casos, a mudanca responde
mais a uma escolha do sujeito que, diante de uma pluralidade de
ofertas religiosas — muitas vezes, inexistentes na terra de chegada
—, opta por uma nova denominagao cuja cosmovisdo responde
melhor aos desafios na nova realidade e promove uma integracao
ao novo tecido social. O clima pluralista e as reduzidas estruturas

2 Odgers Ortiz (2013) cita o caso de Rita, mexicana, que abandonou os “santitos”
para se converter a Igreja Mormon. As razdes, a prépria explica: “Ahora no sé qué voy
a hacer [con la contribucién a la festa patronal] porque yo ya guardé mis santitos.
Me dice mi hija ;porqué hace eso? [y yo respondo]: ya vivi mucho tiempo teniendo
fe en mis santitos pero veo que no me dieron nada. Apenas llevo un mes que me
entregué a padre celestial [conversion mormona] y ya veo lo centavos. Ya vivo mejor.
Ya vivo bien. Ya no lloro. Ya tengo mucha amiga de la iglesia” (p. 152). A intercessdo
dos deuses, nestes casos, seria comprovada por mudancas positivas na vida do fiel.
(Tradugdo: “Agora ndo sei o que vou fazer [com a contribuicdo para a festa patronal]
porque ja guardei meus santinhos. Minha filha me pergunta: “Por que vocé faz isso?”
[e eu respondo]: “J& vivi muito tempo tendo fé nos meus santinhos, mas vejo que eles
ndo me deram nada. Faz apenas um més que me entreguei ao Pai Celestial [conversao
maérmon)] e ja estou vendo os centavos. Ja vivo melhor. Ja vivo bem. J& ndo choro mais.
Ja tenho muitas amigas da igreja”.)
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de controle tornam o ‘custo social’ da mudanca mais aceitavel
(Allievi, 2017).

Ha casos, inclusive, em que a conversdo/nova adesdo esta
associada também a relacdes familiares ou de amizade: por vezes,
a presenca de cénjuge, outro parente ou amigo proximo em outra
tradicdo ou denominacao religiosa, na auséncia de estruturas sociais
de controle, é suficiente para uma conversao talvez impensavel na
terra de origem. A decepcao ou conflitos com membros da prépria
denominacéo religiosa também podem gerar um afastamento e um
desejo de mudanca. Finalmente, merece destaque também o caso
de conversbes em presenca de ‘experiéncias fortes’, sobretudo de
sofrimento, ndo raras entre as pessoas migrantes vitimas de racismo,
xenofobia ou exploragdo: nessas situacdes, a presenca solidaria de
membros de outros grupos religiosos pode ser o0 estopim para uma
mudanca (Marinucci, 2012).

Aprofundando ainda mais, ha casos em que a mudanca
nao envolve o transito para outra religido (conversdo), mas
uma reconfguracdo da maneira de viver a adesdo a propria
denominacéo ou tradicéo religiosa. O contato com a diversidade
do ambiente externo e, principalmente, com novas formas de
praticar a fé na mesma denominacdo — como, por exemplo, no
caso dos “convertidos” oriundos da terra de chegada (Allievi, 2017)
— pode provocar mudancas significativas. Por vezes, o contexto
pluralista leva as pessoas a praticar a fé “a sua maneira” ou,
entao, ocorre uma ressignificacao de crencas e rituais, para além
das orientagOes institucionais das liderangas religiosas. Levando
em conta o contexto cada vez mais transnacional das migracbes
contemporaneas (Odgers Ortiz et al., 2015), nesses casos, gera-se
certo conflito entre a interagao com a terra de origem, que tende a
fortalecer a continuidade, e a vida cotidiana na terra de chegada,
que incentiva mudangas.

Finalmente, ha também relatos de reducdo ou abandono da
participacdo comunitaria ou até de crise da cosmovisdo religiosa,
0 que ndo é raro de acordo com o Survey de Massey e Higgins
(2011) sobre imigrantes nos EUA3. Acredito que isso ocorra

3 De acordo com os autores, “when we compare religious participation before and
after admission to permanent residence, it quickly becomes clear that immigration to
the United States is generally associated with a reduction in the frequency of service
attendance, in contradiction to the theologizing hypothesis” (Massey, Higgins, 2011,
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principalmente por trés motivos. O primeiro é de ordem prética:
dificuldade de participar por falta de recursos ou, sobretudo, de
tempo livre, levando em conta o ritmo de trabalho que muitos
migrantes assumem — ou que lhes é imposto — na terra de chegada.
Neste caso, pode ocorrer o abandono da proépria fé ou, talvez com
mais frequéncia, o abandono da participacdo comunitéria, sendo
sempre possivel a manutencdo de rituais individuais e domésticos.
Em outros casos, o problema pode ser a decep¢éo ou algum tipo de
conflito com a prépria tradicao ou denominacao religiosa na terra
de chegada: rituais diferentes, auséncia de vinculos de amizade,
dificuldade com o idioma, pouco espaco protagénico (Ambrosini,
2019), falta de solidariedade; e, por vezes, uma hostilidade latente
podem gerar um afastamento, que, em determinadas situacoes,
nao é compensado pela entrada em outro grupo religioso. Por
fim, existe também o caso de quem, diante da crise da prépria
cosmovisao religiosa — que nao responde mais aos desafios do
ambiente externo—, € levado ndo a mudar de denominacao ou
religido, mas a abandonar, tout court, ndo apenas a participagdo
religiosa, mas a propria cosmoviséo religiosa.

A partir desse sucinto quadro sobre o tema da mudancareligiosa
em contexto migratério, vou apresentar, a seguir, os resultados
de uma pesquisa realizada pelo Centro Scalabriniano de Estudos
MigratGrios de Brasilia sobre mulheres hondurenhas retornadas da
migracao rumo aos EUA com uma deficiéncia fisica: vou trabalhar,
por um lado, a mobilizacdo da cosmoviséo religiosa como recurso
de interpretacéo e enfrentamento da realidade adversa e, por outro,
a questdo da mudanca religiosa decorrente do retorno forcado a
Honduras apés um acidente que resultou na deficiéncia®.

p. 9). O Survey mostra, contudo, que hd mudancas significativas de participagao de
acordo com a variavel da nacionalidade, sobretudo entre os catélicos. (Tradugéo:
“quando comparamos a participagdo religiosa antes e depois da concessdo do visto de
residéncia permanente, fica rapidamente claro que a imigragcao para os Estados Unidos
est, em geral, associada a uma reducdo na frequéncia da participagdo em cultos, o que
contradiz a hip6tese teolégica™.)

4 Mais informagdes sobre essa pesquisa, sua metodologia e os principais resultados,
em termos gerais, podem ser encontrados em: Dondé, Botega (2020), Marciano (2022)
e Botega (2022). No caso especifico da questao religiosa, ver: Marinucci, Botega,
Marciano (2024).

144



3 A religiosidade diante da experiéncia de retorno
forcado de mulheres hondurenhas apés um aciden-
te que resultou numa deficiéncia®

Este capitulo aborda os resultados de uma pesquisa realizada
pelo Centro Scalabriniano de Estudos Migratérios (CSEM) em 2019
sobre o tema da reinser¢cdo de mulheres migrantes hondurenhas
que retornaram com deficiéncia fisica ap6s terem sofrido acidentes
na rota migratéria mesoamericana rumo aos Estados Unidos.
Com o titulo “Salud mental y mujeres migrantes retornadas con
discapacidad y mujeres cuidadoras de migrantes retornados con
discapacidad” e o apoio da Pastoral de Movilidad Humana de
Honduras, a pesquisa visava analisar o processo de reelaboracédo
da subjetividade apds o acidente e o retorno, levando em conta
as dimensdes subjetivas e sociais, sobretudo em trés ambitos: a
saude fisica e mental, as relagbes sociais e 0 “seguir adelante” (ir
em frente).

Antes de entrar diretamente nos resultados da pesquisa, €
importante apresentar, ainda que sucintamente, o contexto das
migra¢cfes no corredor mesoamericano. Honduras € um pais da
América Central, caracterizado ao mesmo tempo pela intensa
emigracao, pelo transito e pelo retorno de migrantes. A emigracéo,
motivada sobretudo por viola¢des de direitos humanos, violéncia
generalizada, inseguranca econdmica e minimas perspectivas de
futuro digno, direciona-se tendencialmente para os EUA via México,
em geral por meio de um trem de carga chamado ‘La Bestia’,
sobre o qual viajam muitos migrantes de forma extremamente
precaria e perigosa®. Todas as mulheres hondurenhas consideradas
neste estudo tiveram partes do corpo amputadas, lesionadas ou
mutiladas por acidentes ocorridos enquanto viajavam nesse meio
de locomocgéo.

A esse respeito, parte da literatura trabalha com a ideia de
‘construcao social do risco’, entendido aqui tanto como narrativa
que conecta alguns grupos sociais a determinados perigos ou

> Alguns dos resultados apresentados neste capitulo foram j& desenvolvidos em
Marinucci, Botega, Marciano (2024).

6 Nos ultimos tempos, tem-se registrado uma diversificagao das rotas e, por isso, uma
diminuicao das viagens por esse meio de locomogéao.
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ameacas — na Otica da criminalizacdo das pessoas migrantes
— quanto no sentido de que, num contexto de externalizacdo e
militarizacdo das fronteiras, as rotas migratorias se tornam cada
vez mais perigosas e ‘arriscadas’, sendo comum a ocorréncia de
acidentes (Tobar Estrada, 2013; Ruiz Marrujo, 2001), que, nessa
perspectiva, ndo sdo uma mera fatalidade, mas uma estratégia de
contengdo da migracdo. Dito de outra forma, na Otica securitéria,
a mutilacdo no corpo da pessoa migrante se torna adverténcia e
desincentivo a migracao.

Diante desse quadro, vamos analisar agora como, nos relatos
de algumas das mulheres entrevistadas, a dimensdo religiosa
é acionada e modificada para reinterpretar e enfrentar (seguir
adelante) o fracasso do projeto migratério?.

Mirian®, mulher de 47 anos (a época da entrevista) de
Tegucigalpa e mée solteira, conta ter emigrado por razbes
econOmicas, visando dar uma vida mais digna a seus 5 filhos
(“sacarlos adelante dignamente”). Viajou junto a alguns vizinhos,
confiando na protecao de Deus (“yo le decia a mi Dios: No, yo
pongo todo en su mano y yo sé que a mi todo me va a salir bien™®),
mas, apesar de ter ciéncia dos perigos, 0 transito no México se
mostrou muito mais adverso do que imaginava. Foi sequestrada e
vitima de trafico de pessoas. Apos dois meses, conseguiu fugir e
retomar o caminho rumo aos EUA. Foi nesse momento que ocorreu
0 acidente: para evitar um posto de controle da imigragéo, tentou
saltar do trem em movimento, mas escorregou e teve as duas pernas
mutiladas. Recebeu os primeiros cuidados de saude no México,
mas, assim que teve a saude estabilizada, sem nenhum apoio para
reabilitacdo, foi deportada para seu pais de origem.

Em seu relato, Mirian destaca a dramaticidade dos desafios
enfrentados, ndo apenas pela ‘mudanca’ fisica, mas também pela
decepcao com o fim do sonho de proporcionar uma vida melhor
para seus filhos e, sobretudo, pelo medo de se tornar um fardo

“De um ponto de vista metodolégico, cabe sinalizar que a pesquisa néo visava trabalhar,
explicita e diretamente, a religiosidade. No entanto, nas entrevistas, a dimenséo
religiosa foi frequentemente acionada pelas entrevistadas de forma espontéanea, o que
deu uma ampla margem para uma reflexdao sobre essa tematica.

8 Os nomes das entrevistadas foram alterados para preservar a sua identidade.

° Nota do tradutor: em portugués: “eu dizia a0 meu Deus: ‘N&o, eu coloco tudo nas

Suas maos e sei que tudo vai dar certo para mim’”.
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para seus familiares: o sonho se transformou num pesadelo. Mas é
aqui que a interpretacéo religiosa da realidade assumiu um papel
central. Ao relatar a superacao das adversidades e dos obstaculos
na reinsercdo em Honduras — com o apoio de familiares, de
amigos e da Pastoral da Mobilidade Humana —, Mirian recorre a
uma interpretacéo da realidade a partir da agdo de Deus: longe de
manifestar algum tipo de ressentimento, ela destaca sua gratidao,
nao apenas pela vida, mas também pela “sabiduria” que recebeu.
Em um trecho de seu relato, ela diz:

[...] he dado gracias a Dios porque tengo vida y que Dios me
ha dado la sabiduria para poder desempefiarme aln con esta
silla pues [...] la gente a mi me ve como un ejemplo, como
una mujer que ha podido, que, a pesar de las dificultades
todos los obstaculos que me ha tocado vencer, lo he hecho
y que aqui estoy, dando el todo por el nada como dicen,
pero, eh... con mucho amor, con mucho empefio.* (o grifo
€ meu)

Vimos no capitulo anterior que as decepc¢des do percurso
migratério podem ser motivo de arrefecimento da religiosidade,
mas, no caso de Mirian, podemos inferir que houve uma manutencdo
ou até um fortalecimento dela. Em sua interpretacdo, Deus lhe deu
a “sabiduria” para superar as adversidades e, inclusive, em outro
trecho, ela fala em um “don” recebido:

[...] le digo a mi hija que nosotros tenemos como ese don y
gue la gente se aferra a nosotros, nos busca, nos pide ayuda.
Y ahi estamos pues, cuando podemos extender una mano no
decimos que no. Ahi estamos para poder apoyar a quien lo
necesite. Yo digo que ese también es un don que Dios nos
ha dado.!! (o grifo é meu)

10 Nota do tradutor: em portugués: “...dou gracas a Deus por estar viva e por Ele ter
me dado a sabedoria para poder me virar mesmo nesta cadeira de rodas, pois [...] as
pessoas me veem como um exemplo, como uma mulher que conseguiu, que, apesar
das dificuldades e de todos os obstaculos que tive de superar, consegui e aqui estou,
dando tudo de mim por nada, como dizem, mas, enfim... com muito amor, com muita
dedicacdo.”

11 Nota do tradutor: em portugués: “...digo a minha filha que nés temos esse dom e
que as pessoas se apegam a nds, nos procuram, pedem nossa ajuda. E 1a estamos nos,
entdo: quando podemos estender a méo, ndo dizemos ndo. Estamos |4 para apoiar
guem precisar. Eu digo que esse também é um dom que Deus nos deu.”
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Ainterpretacao religiosa permite atransformacao de umfracasso
em uma dadiva: o insucesso do projeto migratério e o fracasso do
sonho de ajudar economicamente os familiares se transformaram
em um “don que Dios nos ha dado”, uma dadiva reconhecida pela
comunidade (“la gente se aferra a nosotros, nos busca, nos pide
ayuda”?). Na minha visdo, o recurso a Deus ndo é instrumental
ou provocado pela auséncia de outra opcdo. Tampouco é uma
aceitacdo passiva darealidade. Faz parte, ao contrario, de uma visao
de mundo em que Deus esta presente e age na vida das pessoas,
abencoando-as, protegendo-as e acompanhando-as, especialmente
nos momentos mais desafiadores. Retomando o pensamento de
Otto Maduro (1994), a cosmovisdo — inclusive aquela religiosa
— oferece chaves interpretativas que permitem dar sentido aos
eventos histéricos e tracar, como um “Mapa para a festa”, um
caminho para compreender, reelaborar e enfrentar simbolicamente
a cotidianidade adversa em busca da transformacéo da realidade e
da “celebragdo” de uma vida digna.

Profundamente marcado por uma interpretacdo religiosa é
também o relato de Karol, mulher de 46 anos (a época da entrevista)
de Lima/Honduras, separada e mae de dois filhos. Viajou movida por
razdes econdmicas — pelo repentino desemprego e a necessidade
de proporcionar um tratamento terapéutico ao filho doente — e
sofreu um acidente no trem, tendo a perna direita amputada
no hospital no México. Do relato de Karol, gostaria de focar a
narrativa de uma experiéncia que vivenciou durante a travessia e
que, na visdo dela, comprova a “potestad divina” e um “milagro
sobrenatural”. Enquanto caminhava por um terreno baldio com dois
outros migrantes, de repente, comecou a se aproximar uma gangue
(pandilla) formada por cerca de 20 pessoas. Karol afirma que ficou
tdo assustada que fechou os olhos e comecou a rezar, pedindo a
Deus para que os tornassem invisiveis aos olhos dos homens que
se aproximavam. “Dios actu6 en lo sobrenatural™3, diz ela, pois
0 grupo passou adiante como se fossem invisiveis. Karol relata ter
experimentado “lo que Dios hizo en su momento™*4, sua presenca
sobrenatural e protetora.

12 Nota do tradutor: em portugués: “as pessoas se apegam a nds, nos procuram, pedem
nossa ajuda”.

13 Nota do tradutor: em portugués: “Deus agiu no sobrenatural”.

14 Nota do tradutor: em portugués: “o que Deus fez naquele momento”.
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Como escrevemos em outro texto, o relato de Karol

[...] pode ser interpretado no contexto dos estudos sobre
“religiosidade popular” na América Central/México e a
producdo dos assim chamados ex-votos ou retablitos.
Segundo Gonzalez (2000), nos ex-votos, as experiéncias de
milagres ou intervencdes divinas sdo descritas por meio de
uma sequéncia que inclui: 1) uma situacdo de necessidade,
2) um pedido de graca, 3) a intervenc¢do divina, 4) a graca
concedida, bem como 5) uma oferenda votiva, 6) a exibi¢do
publica do ex-voto e 7) o reconhecimento do poder daquele
que concedeu a graga (Gonzalez, 2000, p. 196). No relato
de Karol, temos 1) uma descri¢ao da situacdo extremamente
perigosa, com a gangue de criminosos se aproximando, 2) a
oracao intensa e o pedido de graca, 3) a intervencdo divina e
a consequente 4) concessdo da graga [...]. Tudo isso culmina
no 7) reconhecimento publico do poder da divindade. Na
perspectiva de Karol, um evento que poderia ser narrado de
muitas outras maneiras € visto como uma clara manifestagéo
da ‘potestad divina’. (Marinucci, Botega, Marciano, 2024, p.
88, tradugdo minha)

A pratica da ‘oragdo’ € muito presente na entrevista de Karol,
inclusive quando estava no hospital, diante da possibilidade ndo
apenas de ter as duas pernas amputadas, mas também de falecer
(‘'yo queria ver a mis hijos no queria morir alla, empecé a orar
nuevamente para que Dios me salvara porque me decian que no lo
iba a lograr’*®), o que corrobora sua confianca na potestad divina,
amparada — assim como no caso de Mirian — por um conjunto
de interlocutores encontrados no caminho — parentes, amigos
ou até desconhecidos, sobretudo no México — que, com sua
solidariedade, testemunharam a proximidade de Deus.

Esta é também a experiéncia de Dora, 32 anos (na época
da entrevista), solteira e mae de dois filhos, que também teve
uma perna amputada por causa de um acidente enquanto estava
no trem, um trem que logo Ihe pareceu assustador: “cuando yo

15 Nota do tradutor: em portugués: “eu queria ver meus filhos, nao queria morrer 13;
comecei a orar de novo para que Deus me salvasse, porque me diziam que eu néo ia
conseguir”.
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miré por primera vez el tren yo casi me desmayo. Me dio mucho
panico, porque jamas imaginé que una cosa de esas iba a pasar en
mi mente; el tren era lo que habia visto en las peliculas, que van
adentro de las personas sentados como que es un bus. Eso era en
mi mente”é, Sua decisdo de migrar, como a de Mirian e a de Karol,
teve motivacdes principalmente econémicas.

De Dora, gostaria de sublinhar um aspecto: como para as
demais entrevistadas, o acidente, as mudancas que ocorreram
no corpo, obrigaram-na a se reinterpretar como ser humano: “...
después de ser una mujer normal quedé hecha un monstruo...”’,
Este termo — monstruo — é mencionado trés vezes por Dora ao
longo da entrevista para identificar sua nova condicao apos o
acidente. Essa mudanca corporal afetou também sua religiosidade,
como atesta este comentario: “...1o que yo queriaen el hospital, Dios
me perdone, yo solo deseaba morirme (...) me sentia que era un
monstruo, que era alguien diferente...”8, O acidente, a mutilagdo
do corpo e o fracasso do projeto migratério, em um contexto nao
familiar (hospital no México), afetaram a cosmovisdo religiosa,
gerando um desejo claramente contrario a sua tradigcdo religiosa.
Ser um “monstruo” talvez ndo tenha tanto a ver com um padrao
capacitista ou estético, mas com 0s custos sociais e emocionais que
isso implica, principalmente para alguém que queria ser provedora
de seus familiares e agora se tornou alguém a ser amparado por
eles. Mais adiante, retomarei o tema da “monstruosidade”.

Seja como for, na entrevista de Dora, pode-se perceber
gue a cosmovisao religiosa passou por uma evolucdo que talvez
complexifique um pouco a reflexdo sobre mudancga religiosa em
contexto migratério. Poder-se-ia dizer que houve uma ‘crise’ — ou,
no léxico religioso, uma ‘provagdo’ ou um ‘deserto’ — que abalou a
propria cosmovisdo. Contudo, na dinamicidade do processo, antes

16 Nota do tradutor: em portugués: “quando vi o trem pela primeira vez, quase desmaiei.
Figuei muito apavorada, porque nunca imaginei que algo assim pudesse acontecer na
minha cabeca; o trem era como eu tinha visto nos filmes, com as pessoas sentadas
dentro dele, como se fosse um Onibus. Isso era 0 que eu imaginava”.

17 Nota do tradutor: em portugués: “[...] depois de ser uma mulher normal, acabei me
transformando em um monstro...”

18 Nota do tradutor: em portugués: “[...] o que eu queria no hospital, que Deus me
perdoe, eu s6 queria morrer [...] sentia que eu era um monstro, que eu era alguém
diferente [...];”
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gue de um fato temporario, tratou-se de uma evolucéo em ‘espiral’.
Ela teve que reinterpretar sua cosmovisao religiosa. Na conclusao
da entrevista, Dora, mesmo reconhecendo todas as dificuldades
do presente em sua reinsercao em Honduras, reafirma sua fé e sua
convicgdo no valor que cada ser humano tem aos olhos de Deus:
“[...] muchas ideas se forman en la cabeza que no valen nada, de
gue uno es un monstruo, de que uno no es alguien en la vida; y
no reconoce uno que todo ser humano valemos mientras vivimos
en este mundo. Dios nos permite vivir entonces porque tenemos
un valor”t®,

O caso de Dora atesta que as mudancas de cosmovisdo que
ocorrem em contexto migratério sdo sempre dinamicas e sujeitas
a novas alteracoes. Isso complexifica as rigidas classificacoes que
citamos no segundo capitulo, que devem ser interpretadas sempre
como modelos epistemoldgicos. As cosmovisfes, enquanto
elementos identitarios, sdo sempre dinamicas e sujeitas a alteracoes
(Bauman, 2005). Apesar dos enormes desafios e, possivelmente, de
momentos de ‘deserto’, poder-se-ia dizer que Dora nédo retornou a
idéntica cosmovisao. Inspirados nas reflexdes de Sayad (2000; Dias,
Avallone, 2024), pode-se afirmar que nenhum migrante retorna
exatamente ao mesmo lugar social e tampouco, eu diria, a mesma
cosmovisdo religiosa. E um retorno na perspectiva de uma ‘espiral
ascendente’ ou ‘descendente’. Dora agora € uma migrante retornada
com uma profunda mudanca no corpo, com todas as implicactes
que isso comporta em termos existenciais e de inser¢ao familiar,
social e laboral. Mas ela é também uma migrante retornada com
deficiéncia que deve reinterpretar sua relacao com Deus apds uma
profunda provacéo e diante da perspectiva de um “seguir adelante”
totalmente diferente daquele almejado e planejado.

Mirian enxerga o “don” e a “sabiduria” que recebeu em seu
retorno a Honduras; Karol relata o “milagro sobrenatural” e a
“potestad divina” que presenciou em sua jornada; Dora, por sua
vez, destaca a dificuldade de lidar com o fracasso da sua jornada
migratdria e de seu retorno para Honduras como ‘derrotada’ — um

19 Nota do tradutor: em portugués: “[...] muitas ideias surgem na cabeca que néo
valem nada, de que somos um monstro, de que ndo somos ninguém na vida; e ndo
reconhecemos que todos os seres humanos temos valor enquanto vivemos neste
mundo. Deus nos permite viver, entdo, porque temos valor”.
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fracasso que exigiu uma reinterpretacdo de sua vida, mas também
da sua relacdo com o sagrado. Agora ela sabe que se “Dios nos
permite vivir entonces porque tenemos un valor” e “si Dios permite,
tengo vida, yo voy a luchar por mis frijoles”2°.

Algumas reflexdes complementares

Os relatos das trés mulheres entrevistadas atestam como
a religiosidade pode ser mobilizada e reconfigurada como
ferramenta para interpretar e enfrentar situacdes adversas, neste
caso, o fracasso do projeto migratério e a deficiéncia fisica. Antes
de encerrar, gostaria de destacar mais duas perspectivas analiticas
para a compreensdo do tema em tela, perspectivas que vado além
dos relatos das entrevistadas e que sdo construidas em dialogo com
a epistemologia teoldgica e a literatura migratoria.

Numa otica especificamente teoldgica, € interessante
sublinhar que, na tradicdo cristd, sobretudo na medieval, as
pessoas com deficiéncia foram frequentemente objeto de
marginalizacao, culpabilizacdo ou ajuda caridosa (Masters, 2020;
Marinucci, 2011), a partir de abordagens teolégicas que focavam
no nexo entre a deficiéncia e o pecado, o castigo ou o sofrimento
catartico e salvifico. Acreditava-se que, mediante a deficiéncia,
Deus castiga, purifica, poe a prova ou salva?. Para além disso, era
também bastante comum a utilizagdo do termo “monstro” — em
relacao as pessoas com deficiéncia, sobretudo do ponto de vista
fisico — na acepgdo etimoldgica de “mostrar”, “revelar”: mediante
as pessoas “monstruosas” ou “deficientes”, a divindade estaria se
comunicando, revelando algo a humanidade (Mancuso, 2008, p.
66). Uma verdadeira ‘epifania’ do sagrado.

Como vimos, Dora utiliza por trés vezes o termo “monstruo”
em relacdo a si mesma, 0 que, na minha interpretacdo, esta
relacionado ndo apenas a deformidade fisica e, sim, sobretudo, aos

20 Nota do tradutor: em portugués: “se Deus permitir, enquanto eu estiver vivo, vou
lutar pela minha comida”.

21 Sobre as pessoas com deficiéncia e o cristianismo, ver o nimero da revista Concilium,
“Pessoas com capacidades diferentes: para uma Igreja a qual todos pertencem”, n. 5,
2020, organizado por Gruber, Po-Ho e Montaldi. Aconselho sobretudo os artigos de
Luca Badetti, Markus Schiefer Ferrari e Anne Masters.
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custos sociais e emocionais de sua nova condicdo. Ela, em nenhum
momento, relaciona o acidente a um pecado ou a um castigo.
Tampouco o relaciona a uma forma de purificacao ou a um “don”,
como no caso da Mirian.

Tomo a liberdade, no entanto, de utilizar o termo “monstruo”
para além da intencionalidade de Dora. Tomo-0 como ponto de
partida para uma reflexdao especificamente teoldgica, relacionada
a dimensdo ‘revelativa’ ou ‘epifanica’> no contexto da atual
“construcao social do risco”, a deficiéncia fisica de pessoas
migrantes nos ‘mostra’ a barbérie das necropoliticas de contencéo,
securitizacdo e externalizacdo das fronteiras. A ‘mudanca’ fisica
se torna quase um ‘sacramento’ que, a) enquanto ‘sinal’, revela
a crueldade das politicas migratorias necréfilas, bem como o
capacitismo que norteia a construcdo social de nossas sociedades,
as quais limitam, quando ndo negam, os direitos a acessibilidade e a
participacdo das pessoas que ndo se enquadram em um determinado
padrdo; e, b) enquanto ‘instrumento’, pavimenta caminhos de
enfrentamento, individual e coletivo, das estruturas opressivas e
contribui ao fortalecimento da agéncia das pessoas retornadas com
deficiéncia, na consciéncia da parcialidade de Deus em favor do
povo violentado e crucificado. Significativo é o fato de que duas
das trés mulheres entrevistadas, de diferentes maneiras, estdo hoje
envolvidas na luta pelos direitos das pessoas ‘discapacitadas’ (com
deficiéncia) e das pessoas migrantes e refugiadas.

Por fim, outra possivel chave analitica, em didlogo com
a literatura migratéria, é a teoria de Cassarino (2013) sobre 0s
migrantes retornados. De acordo com a tipologia desse autor, 0
“return of failure” indica o regresso motivado pelo fracasso da
migracao, o que se enquadra bem a situacdo das entrevistadas. No
entanto, Cassarino fala também do “return of innovation”, o retorno
das pessoas migrantes que exploram as habilidades adquiridas no
exterior, como o aprendizado de um idioma ou outras competéncias
profissionais, sociais e culturais. Seria possivel enquadrar as trés
mulheres entrevistadas nesta tipologia? O caso delas, na realidade,
é bastante especifico, pois o retorno nao é voluntario e, sobretudo,
a ‘habilidade’ adquirida no exterior é bastante atipica: refere-se a
autoridade adquirida pelo enfrentamento e pela superacdo de uma
grave provacao.
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Mas é aqui que entra novamente em jogo a dimensao religiosa,
que permite transformar o fracasso da jornada em um talento ou
um “don”, como vimos no caso da Mirian. A tradicdo cristd possui
recursos teoldgicos para isso: a ‘passagem’ da morte a vida de Jesus
de Nazaré é um elemento central da pregacdo e da teologia das
primeiras comunidades. Deus pode transformar o mais arido dos
desertos em terra fértil. Entendo, contudo, que essa reinterpretacao
de um ‘fracasso’ como um ‘dom’ ndo seja algo automatico, nem
tampouco facil, mesmo para os adeptos da tradicéo cristd. Sublinho
isso paradestacar como o “seguir adelante” das entrevistadas passou,
na minha visdo, por um processo inevitavel de reinterpretacdo
da propria vida e, inclusive, da propria religiosidade. Mesmo
permanecendo no interior do cristianismo, elas tiveram que
se reinterpretar como cristds, buscando nessa tradicdo chaves
hermenéuticas para dar sentido a nova realidade, enfrentar seus
desafios e vivendo “seguir adelante”.

Se entendemos a religiosidade como uma ferramenta que
dé sentido e, ao mesmo tempo, que permite enfrentar e superar
realidades adversas do cotidiano — repito, para pessoas com
cosmovisao religiosa —, posso afirmar que a experiéncia da
migracdo e, no nosso caso, de um retorno forcado com uma
“deficiéncia adquirida”, tenha produzido alguma mudanca na
visdo de mundo das pessoas entrevistadas. No caso em tela, essa
mudanca ndo gerou o transito para outra denomina¢ao ou uma crise
de fé definitiva, mas uma reinterpretacao da propria cosmovisao,
com trés focos diferentes: para Mirian, os dons recebidos na
reinsercdo em Honduras; para Karol, a experiéncia da “potestad
divina” durante a jornada migratéria; para Dora, a experiéncia do
‘deserto’ e da posterior consciéncia do valor que cada ser humano
tem diante de Deus.
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MIGRANDO A FE

O fendmeno religioso em contextos de
mobilidade humana na América Latina

Génesis Sandoval Mondaca

Nas ultimas décadas, os fluxos migratérios aumentaram
significativamente, transformando e desafiando as sociedades
de acolhida. Na América Latina, esse fendmeno se intensificou
devido a fatores econdmicos, politicos e sociais, gerando novas
configuragoes sociais e culturais, o que leva a questionar como
se estruturam atualmente os processos migratérios vividos pelas
pessoas na regiao.

Nesse contexto, o artigo a seguir analisa a relagdo entre
migracgao e religido na América Latina, argumentando que a religido
se torna um aspecto fundamental para compreender as experiéncias
migratérias. De uma perspectiva transnacional, considera-se que as
pessoas migram com uma “bagagem simbdélica” que inclui praticas
e crencas religiosas, as quais adquirem novos significados nos paises
de destino e acabam se tornando um recurso social e simbolico nos
processos de integracao.

Em termos metodolégicos, o trabalho adota uma abordagem
qualitativa de carater teérico-analitico, baseada em uma
revisao bibliografica especializada em sociologia da religiao e
estudos migratérios, junto da analise documental de relatérios
internacionais recentes sobre o tema. Os estudos empiricos aos
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quais se faz referéncia foram selecionados devido a necessidade de
ilustrar a abordagem transnacional aplicada ao fenémeno religioso
na Ameérica Latina, ndo com o objetivo de realizar comparagdes
em nivel regional, mas sim de desenvolver uma interpretacdo
conceitual fundamentada em evidéncias empiricas pertinentes para
compreender esse fendmeno social.

1 Migracao através das fronteiras

Nos ultimos tempos, a migracdo tem sido um fenémeno social
que tem marcado o cenario mundial. O uso de novas tecnologias e a
popularizacdo das redes sociais conferiram ainda mais visibilidade
aos movimentos migratorios (Almenara Niebla, 2022), tornando
evidentes as grandes mudancas pelas quais as sociedades atuais
tiveram de passar e politizando cada vez mais essa questéo.

De acordo com o Relatério sobre as Migracdes no Mundo
2024 da Organizagdo Internacional para as Migragdes [OIM], o
namero de pessoas que se deslocam para um local diferente de
seu pais natal tem aumentado nos ultimos 30 anos e, embora a
populacdo mundial também tenha crescido, a mobilidade humana
tem apresentado tendéncias que chamaram a ateng¢ao dos governos
locais, razdo pela qual é necessario compreender a natureza desse
fendbmeno.

[...] Os dados de longo prazo sobre a migragéo internacional
nos mostram que a migracdo ndo € uniforme em todo o
mundo, mas responde a fatores econdémicos, geograficos,
demograficos e de outra natureza que geram padroes claros
de migracdo, como os “corredores” migratorios que se
estabelecem ao longo dos anos. (McAuliffe, Oucho, 2024,

p. 3)

Estima-se que, em 2020, haveria 281 milhdes de migrantes
internacionais no mundo, o que representa 3,6% da populacdo
mundial, um aumento significativo em comparagcao com a década
de 90, quando esse numero era de 153 milhdes (McAuliffe, Oucho,
2024). De acordo com o Alto Comissariado das Na¢6es Unidas para
os Refugiados [ACNUR] (2025), no final de 2024 foi registrado um
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namero recorde de pessoas deslocadas a forca devido a conflitos
ou perseguicdo: 123,2 milh8es de pessoas. Esses nUmeros mostram
como o fenbmeno migratorio ndo s6 vem mudando e aumentando
em nivel global, mas também assumindo caracteristicas diferentes,
sendo que a gestao desses movimentos representa um desafio tanto
para as instituicdes mundiais quanto para as nacionais.

Embora existam diversas motivacdes que levam as pessoas
a migrar, geralmente se identificam motivos econdmicos,
profissionais, familiares ou relacionados a estudos e saude, visto
gue as pessoas buscam melhores condic¢des de vida para si mesmas
e para suas familias. “No entanto, ha pessoas que abandonam suas
casas e seus paises por uma série de motivos imperiosos e, as vezes,
tragicos, como conflitos, perseguicoes ou desastres” (McAuliffe,
Triandafyllidou, 2022, p. 21).

De acordo com o ACNUR (2025), os conflitos armados
e as crises politicas enfrentados por diversos paises em todo o
mundo tém gerado migracdes forcadas, o que faz os Estados e as
organizacdes sociais implementarem projetos e programas para
ajudar as milhares de pessoas deslocadas de seus locais de origem.

No caso da América Latina e do Caribe, isso se tornou evidente
diante dos diversos acontecimentos dos Ultimos anos, como
desastres naturais e crises econémicas, politicas e sociais, com um
crescimento exponencial de seus niumeros, passando de 7 milhdes
de imigrantes para quase 15 milhées em 2020 (Cruces et al., 2023),
o0 que a coloca entre as regides com maior fluxo populacional
nos ultimos 15 anos. O aumento da imigracdo na América
Latina se deve principalmente & migracdo interna, sobretudo da
comunidade venezuelana em direcdo ao sul e ao norte, atingindo
nameros histdricos na regido. “Até dezembro de 2024, 4.844.909
autorizacBes de residéncia haviam sido concedidas a cidadaos
venezuelanos. A titulo de comparacdo, no Brasil — desde janeiro
de 2017 —, somam-se 551 mil; e, na Colémbia — desde 2021 —,
mais de 2 milh&es (2.133.071) de autorizagdes concedidas” (OIM,
2025).

Além disso, é importante mencionar um momento crucial
dos ultimos 10 anos para a populacdo mundial: a crise sanitaria
causada pela Covid-19. Esse acontecimento alterou o panorama
da migracdo intrarregional e internacional devido as restricfes
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a mobilidade impostas por cada pais, como o fechamento
de fronteiras e quarentenas intermitentes, o que acentuou 0s
problemas relacionados a migracéo, agravando crises humanitarias
e atrasando os processos de regularizacdo migratoria.

Diante disso, cabe perguntar-se como € a realidade dessas
pessoas que migram, quais Sdo suas principais motivagdes, como
enfrentam o processo migratério no pais de acolhida e o que se
deixa para trés e o que se leva na travessia das fronteiras.

2 A religiao como elemento estruturante na vida
das pessoas

Quando se decide pesquisar sobre a migracdo, é necessario
abordar todas as dimensdes que compdem esse fendbmeno, nao
apenas as relacionadas aos aspectos econdmicos, sociais ou
juridicos, mas também todo o conjunto de varidveis simbélicas que
caracterizam esse processo, como é o caso da religido.

Desde a sociologia classica, a religido tem sido entendida
como parte fundamental das sociedades, constituindo um principio
organizador de significados e praticas coletivas. Por um lado, para
Emile Durkheim, o fendmeno religioso é um fenémeno coletivo
relevante na vida social, definindo-o claramente como “um sistema
solidario de crencas e praticas relativas as coisas sagradas — isto
€, coisas separadas, proibidas —; crencgas e praticas que unem, em
uma mesma comunidade moral, chamada Igreja, todos aqueles
que a elas aderem” (2012, p. 100). Para ele, a religiao é o reflexo
da sociedade e deve ser estudada como um fato social, uma vez
gue ndo se explicaria simplesmente por experiéncias subjetivas,
mas abrangeria um todo social e, portanto, deve ser explicada a
partir de outros fatos sociais. E um sistema constituido por partes,
dogmas, ritos e crengas, que permite estabelecer vinculos entre
todas as pessoas que dela fazem parte.

A medida que o sujeito vai conhecendo este mundo,
a religido deixa de ser apenas um objeto externo e se
transforma em mais um elemento de seu mundo interior,
estabelecendo-se como parte da consciéncia do sujeito e,
para ele, tornando-se um principio fundamental que orienta
suas acoes. (Beltran, 2007, p. 83)
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Por outro lado, para Max Weber, a religido se situa no plano
da acdo social, enfatizando que, mais do que um mecanismo de
coesao, areligido funciona como uma ética orientadora que confere
sentido ao comportamento individual das pessoas (2002). Assim, as
crencas religiosas oferecem marcos de interpretagdo que permitem
racionalizar a prépria experiéncia; por isso, na perspectiva do
autor, a religiao influencia a construcao das trajetérias de vida,
configurando disposicoes praticas diante de possiveis cenarios
futuros.

Em contextos migratorios, em que hd uma ruptura de
referéncias sociais, culturais e territoriais, essa fungdo de producéo
de sentido adquire especial relevancia. A migragdo implica o
desenraizamento, a fragmentacdo das redes e a exposicdo das
pessoas a situacdes de vulnerabilidade. Nesses contextos, o aspecto
religioso funciona como uma matriz interpretativa que permite
reinterpretar o deslocamento ndo apenas como uma perda, mas
também como uma provagdo, uma missdo ou um projeto moral.
A religido funciona, assim, como um recurso simbodlico que ajuda
a (re)construir a identidade da pessoa migrante, (re)configurando-a
com elementos de seu local de origem e do local de acolhida.

Ademais, no plano estrutural, a religido funciona como um
recurso social no processo de integragdo das e dos migrantes, sendo
0 sentimento de pertencimento a comunidade um elemento central
desse processo. Dentro de uma comunidade religiosa, os individuos
se identificam com seus pares, compartilhando praticas e crencas
gue garantem seu sentimento de pertencimento e seu vinculo com
ela; e, no caso das pessoas que migram, segundo Levitt (2007), a
comunidade pode ser entendida como um espago transnacional
em gue se articulam redes de solidariedade que conectam os locais
de origem e de destino. Na América Latina, diversos estudos tém
demonstrado que as igrejas catélicas, evangélicas e pentecostais tém
desempenhado um papel fundamental na acolhida da populagéo
migrante, oferecendo apoio material, orientacéo juridica e capital
relacional (Odgers-Ortiz, 2008; De la Torre, Arias, 2017; Orellana,
2022). Nesse sentido, a religiao nao apenas estrutura significados,
mas também gera mecanismos de integragéo social.
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A literatura latino-americana tem enfatizado, além disso,
que o panorama religioso regional ainda esta em transformacao,
marcado pela pluralizagdo das crencas, pela mobilidade humana
e por processos de recomposicao identitaria (Parker, 2005; De la
Torre, 2013). Nesse contexto, a migracdo ndo apenas se insere
em um cenario religioso j& conhecido, mas também comeca
a contribuir ativamente para a sua reconfiguracao. As praticas
religiosas “transplantadas” nédo se limitam a reproduzir as tradigdes
de origem, mas sdo negociadas e reinterpretadas em interacéo
com 0s contextos culturais do pais de acolhida, dando origem a
configuragoes hibridas e dinamicas transnacionais.

Nessa perspectiva, a religido em contextos migratdrios deve
ser compreendida em sua dupla dimensdo: como estrutura de
sentido que orienta a acdo (Weber) e como mecanismo de coesao
e producdo simbdlica dentro de uma comunidade (Durkheim). Ao
integrar os estudos transnacionais (Glick Schiller, Levitt, 2004),
€ possivel reconhecer que as pessoas migrantes nao apenas se
deslocam territorialmente, mas também mobilizam universos
simbolicos que organizam sua experiéncia. A religido, longe de ser
apenas um simples elemento, configura-se como um componente
constitutivo da “bagagem simbdlica” que acompanha e reinterpreta
a mobilidade humana, orientando assim as a¢des das pessoas.

3 Religiao e mobilidade humana: uma conexao

fundamental para compreender os processos

migratorios

Atualmente, poderia parecer que as pessoas ndo demonstram
grande interesse social pelo tema religioso, tratando-se de um tema
gue ndo tem grande relevancia no cotidiano de suas vidas. No
entanto, segundo o Pew Research Center (2014), na América Latina,
a religido seria algo fundamental que assume grande importancia
na vida das pessoas, sendo essa uma das regides do mundo em que
as crencas religiosas fazem parte da historia e do presente de cada
pais. Assim, a0 nos perguntarmos como as e 0s migrantes chegam
ao pais de acolhida e reconfiguram suas vidas nesse territorio,
quais recursos utilizam e como se d& o processo de integracao nas
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sociedades, percebe-se que a religido é um elemento central para
compreender esse fendmeno.

Em particular, a América Latina e o Caribe tém se caracterizado
por serem uma regido de crencas e movimentos religiosos,
onde o catolicismo foi a religido predominante no territério até
aproximadamente a primeira década do século XXI, chegando
a representar entre 80% e 90% da populacdo latino-americana
(Parker, 2005). No estudo “O Papa Francisco e a religido no Chile e
na América Latina. Latinobarémetro 1995—2017”, elaborado pelo
Latinobarémetro (2018), fica evidente que o catolicismo na regiao
vem diminuindo, apresentando tendéncias diferentes entre os
paises. Em 2013, havia quatro paises onde a religido catélica ndo
era dominante (Guatemala, Honduras, Nicaragua e Uruguai); mas,
em 2017, esse numero subiu para sete (Republica Dominicana,
Chile, Guatemala, Nicaragua, El Salvador, Uruguai e Honduras), o
que demonstra como esse fendbmeno tem se intensificado.

7

Frente a esse cenario, € importante analisar o que ocorre
atualmente nas sociedades latino-americanas, tendo em vista o
forte declinio do catolicismo, o aumento significativo do nimero de
pessoas sem religido, agndésticas ou ateias, 0 surgimento de novos
movimentos religiosos e a combinacgao de crencas e praticas a que
aderem as pessoas na atualidade (Latinobarémetro, 2018). Assim,
embora a adesdo religiosa tenha diminuido, as préticas e crencas
religiosas continuam presentes no cotidiano das sociedades latino-
americanas. Por isso, é importante analisar como o fenémeno
migratorio atua como um fator de mudanca religiosa na regido. A
chegada de comunidades migrantes, estejam elas ligadas ou nao
a uma determinada fé que se diferencia da realidade local, leva
a compreender as diversas mudancas sociais que ocorrem nas
sociedades de acolhimento. Observar como as pessoas migrantes
reconfiguram suas vidas no territério, os recursos que empregam
e as estratégias que utilizam para se integrar, levando em conta as
diferencas culturais, permite compreender a realidade migratoria
na América Latina e no Caribe sob uma nova perspectiva.
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4 Migrantes em movimento: a religiao na bagagem

Ao cruzarasfronteiras de seus paises de origem, ascomunidades
migrantes ndo trazem consigo apenas bens materiais, mas também
todo um mundo de vivéncias e expectativas individuais e coletivas
que acabam por formar uma bagagem material e simbdlica, na
qual a religido esta incluida. A pessoa que migra ndo leva consigo
apenas bens materiais, mas também uma rede de referéncias sociais
e culturais que vem em uma “pequena mochila”, na qual a religido
ocupa um lugar importante. Nesse sentido, é pertinente revisar a
tipologia proposta por Verénica Giménez Béliveau (2011), que,
com base em estudos sobre globalizagdo e transnacionalismo,
distingue trés formas pelas quais a religido “migra”:

“A expansdo missiondria” se articula em torno dos
deslocamentos organizados por institui¢cdes religiosas [...].
“A religido na bagagem” se consolida nas trajetorias dos
migrantes que levam consigo suas crencas. E, finalmente,
[...] a “Circulagdo global de especialistas” se concentra na
circulacéo e na formacao de redes a partir de nacleos/pontos
de referéncia fixos. (Giménez, 2011, p. 1)

Destas trés modalidades, a categoria “religido na bagagem” é a
que melhor se adapta a essa realidade e é tomada como referéncia
para compreender a religido em um contexto migratério, uma vez
gue a pessoa que migra traz consigo uma bagagem simbdlica, na
qual a religido de origem esta incluida como parte fundamental de
sua trajetoria de vida. Como observa a autora, nesse cenario, “a
religido ndo organiza 0 movimento, mas funciona como mais um
dos marcadores identitarios que 0s migrantes carregam consigo”
(Giménez, 2011, p. 2). Por isso, entende-se que a mobilidade
humana ndo € gerada pela religido, mas que esta acompanha a
viagem e o0 estabelecimento, integrando-se nos processos de
acolhida e de reinterpretacdo pelos quais muitas vezes passam as
pessoas migrantes.

Assim, a religido moldaria a visao de mundo do individuo,
conferindo sentido a sua propria vida em todas as suas esferas, com
impacto tanto no ambito individual quanto no coletivo (Odgers-
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Ortiz, 2008). As e 0os migrantes que acreditam em alguma fé
levariam consigo essas praticas e crencas religiosas, uma vez que
se trata de aspectos profundamente enraizados em sua identidade
e que ocupam um lugar central em suas a¢des. Portanto, o aspecto
religioso se apresentaria ndo apenas como um recurso espiritual,
mas também como um recurso cultural e/ou social diante da
nova realidade. Conforme afirma David Machacek, citado por
Levitt (2007), a fé é utilizada como um recurso fundamental para
negociar ativamente os termos da vida social e cultural, permitindo
gue a comunidade migrante, por meio de suas crencas, adapte-
se a sociedade e até mesmo transforme ou diversifique alguns
de seus aspectos. Isso demonstra que a religido com a qual se
migra também pode sofrer mudancgas, uma vez que a experiéncia
migratdria introduz novas condigdes normativas, sociais e culturais
que podem reconfigurar as praticas e crencas religiosas anteriores;
por isso, a fé também passa por transformacdes, reinterpretacoes
ou até mesmo afastamentos em relagdo a comunidade religiosa de
origem.

Diante desse cenario, é fundamental abordar o conceito de
transnacionalismo no contexto religioso-migratério, pois, embora
tenha sido por muito tempo caracterizado como um termo
proprio da economia, hoje ele estd relacionado aos movimentos
migratorios, propondo uma interpretagdo mais atualizada desse
fendmeno. O transnacionalismo se refere a formacdo de campos
sociais que ultrapassam as fronteiras nacionais, nos quais as e
0s migrantes mantém vinculos simultdneos com as sociedades
de origem e de destino (Levitt, Glick Schiller, 2004). Segundo
Moctezuma (2008), o transnacionalismo se refere as relaces de
identidade e pertencimento entre migrantes, proporcionando-lhes
a capacidade de estabelecer vinculos entre o local de origem e
o local de acolhida, criando lagos que se formam entre o ponto
de partida e o ponto de chegada, aludindo a um aspecto mais
simbdlico do sujeito. “Analisar, de uma perspectiva transnacional,
0s migrantes e aqueles que permanecem em sua terra natal
permite reconhecer, além disso, que suas vidas sao influenciadas
por pessoas e organizagdes localizadas em muitos outros lugares
e niveis de experiéncia social” (Levitt, 2007, p. 74). Ou seja, é
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possivel observar na vida das e dos migrantes a influéncia que os
grupos sociais de origem e de acolhida podem exercer e, neste
caso, a influéncia e o vinculo que o migrante pode ter com a
comunidade religiosa, suas crencas e suas praticas.

No entanto, € necessario aprofundar um pouco mais essa
NOGA0, uma vez que as pessoas migrantes apresentam caracteristicas
diferentes, pelo que a possibilidade de desenvolver uma vida
transnacional pode variar de uma para a outra. A manutencédo
de vinculos constantes com a sociedade de origem depende de
recursos financeiros, acesso aos meios de comunicacao, condigoes
de trabalho e, em alguns casos, do dominio do idioma local,
entre outros fatores. Por exemplo, em contextos de precariedade
socioecondmica ou situacdo migratéria irregular, a capacidade
de manter préticas religiosas ligadas ao pais de origem pode ser
limitada, fazendo com que esses vinculos comecem a se fragmentar.
Consequentemente, o transnacionalismo deve ser entendido
como uma pratica contextualizada, que deve levar em conta as
particularidades das diferentes realidades migratérias.

Além disso, a experiéncia migratoria pode gerar diferencas
entre as préticas religiosas de origem e as atuais. A exposi¢ao a
novos contextos culturais, a interacdo com outras realidades
religiosas ou a necessidade de adaptacgdo institucional podem levar
a mudancas na fé das pessoas. Assim sendo, o transnacionalismo
religioso nem sempre implica uma mera continuidade da religido
de origem, mas pode incluir transformacfes, negociacdes e, as
vezes, um distanciamento da comunidade religiosa de origem.

Nesse contexto, as instituicdes religiosas desempenham um
papel fundamental nos processos de integragdo social dos migrantes.
Varios estudos tém demonstrado que as comunidades religiosas
nao funcionam apenas como locais de culto, mas também como
instancias de interacéo social, espagos de encontro e de articulacdo
de redes de apoio (Hirschman, 2004; Ebaugh, Chafetz, 2000).
Em contextos de mobilidade humana, essas instituicbes podem
facilitar o acesso a informacgdes, recursos de emprego e apoio
psicolégico e emocional, atuando como plataformas de integracdo
gue complementam — e, por vezes, substituem — a acdo do Estado
(Hirschman, 2004; Orellana, 2022; Aguilar, Sandoval, Gissi, 2024).
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Embora dados recentes indiguem que a migracdo regular
continua sendo a forma predominante de mobilidade na América
(OIM, 2025), o que se traduz na emissdo de mais de um milhdo
de autorizacGes de residéncia permanente entre 2023 e 2024 em
paises como Estados Unidos, Chile, México, Argentina e Canada,
isso ndo elimina a complexidade das trajetorias migratdrias nem os
desafios que se enfrentam. O acesso efetivo a servicos e direitos
basicos nem sempre é imediato nem uniforme, e, nesse contexto,
as comunidades religiosas se tornam espacos de acolhida mais
acessiveis, especialmente para aqueles que enfrentam barreiras
institucionais.

A partir da perspectiva transnacional proposta por Glick
Schiller e Levitt (2004), a comunidade migrante perceberia “seu
acesso ao poder de Deus” como uma forma de prote¢do contra 0s
poderes do Estado, sendo uma fonte de legitimidade e protecdo
simbélica diante de figuras estatais vistas como distantes. Nesse
caso, a instituigdo estatal se organizaria em torno de requisitos de
admissao e procedimentos burocraticos, enquanto a instituicao
religiosa funcionaria segundo outras logicas de pertencimento,
baseadas principalmente em uma crengca comum e na participagdo
comunitéria constante. Essa diferenca ndo implica na auséncia de
normas internas, mas sim em uma forma de integracdo que pode
ser percebida como mais aberta e acolhedora. Nesse sentido, a
religido pode oferecer um quadro de reconhecimento que ndo
depende exclusivamente do status migratério, mas da identificacao
compartilhada em torno de crengas e praticas comuns.

Portanto, a comunidade religiosa pode se constituir
simultaneamente como um espaco de integracdo, uma rede de
apoio e um campo de disputa simbdlica. Sua importancia na
experiéncia migratoria reside ndo apenas em sua capacidade de
oferecer prote¢do ou apoio, mas também em sua fungdo como
espaco onde se negociam identidades, se constroem sentimentos
de pertencimento e se articulam formas de agéncia diante das
estruturas institucionais da sociedade de acolhida.
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5 As comunidades religiosas como porta de
entrada para as sociedades

Tendo em conta o exposto na secao anterior, fica claro, neste
contexto, que 0s grupos ou organizacgdes sociais sdo atores centrais
para compreender 0s processos de integracdo da populacdo
migrante nas sociedades, uma vez que € neles que ocorrem diversas
interagbes e se manifestam as problemaéticas das comunidades.
Em particular, as organizacGes religiosas tém desempenhado
um papel central no acolhimento de migrantes, sendo uma das
principais instituicbes que prestam assisténcia a essa populagéo, o
que torna relevante analisar a relacdo existente entre migrantes e a
comunidade religiosa.

As igrejas, as comunidades ou as organizacdes religiosas sao
consideradas o espaco social onde ocorre o encontro entre fiéis
de uma mesma religido. Segundo Durkheim, a Igreja é “uma
sociedade cujos membros estdo unidos por se representarem da
mesma maneira 0 mundo sagrado e suas relacdes com o mundo
profano, e por traduzirem essa representacdo comum em préticas
idénticas” (2012, p. 97). Ou seja, as pessoas se relinem em torno
de um mesmo espaco, de uma mesma crenca e compartilham
praticas comuns, o que as leva a interagir entre si, muitas vezes
independente de sua origem.

Os espagos religiosos para as comunidades migrantes so,
de certa forma, um dos primeiros locais que abrem suas portas
sem pedir nada em troca, onde ndo é necessario apresentar
nenhum documento de identificacao para participar. Sao locais
de acolhimento e de apoio no processo de estabelecimento; e,
como afirma Gerhard E. Lenski, socidlogo da religidao, citado por
Cipriani (2011, p. 215-217), aqui se formam vinculos comunitarios
e associativos — em que o0s primeiros unem os individuos
em comunidades religiosas, e 0s segundos 0s relacionam em
associagoes, o que leva os fiéis a estabelecerem uma coesao social
que os torna parte de uma comunidade religiosa, mas, a0 mesmo
tempo, também parte de uma comunidade social.

E assim que as comunidades religiosas sao identificadas como
espacos onde as e 0s migrantes encontram lagos mais acolhedores
com as sociedades de acolhida, o que Ihes permite lidar melhor
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com sua nova vida e com 0s choques culturais que ocorrem ao
longo de suas trajetorias migratérias.

6 Pesquisas sobre crencas religiosas e o fenomeno
migratorio na América Latina

Com base no exposto, € necessario recorrer a estudos
realizados sobre religido e migracdo. Nos ultimos tempos, esse tipo
de pesquisa tem ganhado relevancia, sobretudo com o aumento
da migracdo em nivel global, conforme mencionado no inicio. Na
América Latina e no Caribe, foram realizados estudos sobre o tema,
mas, como aponta Orellana (2022), eles ainda ndo conseguiram
se consolidar como tal, uma vez que “a pesquisa sobre a vida
religiosa dos novos migrantes nos paises desta regido € limitada —
se comparada com a pesquisa nos Estados Unidos ou na Europa,
onde ha evidéncias abundantes” (p. 36).

A fim de fundamentar as reflexoes teéricas desenvolvidas nas
secBes anteriores em pesquisas empiricas concretas, esta secdo
analisa duas contribui¢cdes fundamentais produzidas no ambito
latino-americano que tém abordado a relacdo entre migracédo e
religido a partir de uma perspectiva transnacional. A sele¢do ndo
pretende ser exaustiva, mas sim estratégica, uma vez que esses
trabalhos foram escolhidos por sua relevancia na consolidacdo do
campo na regiao e por sua capacidade de ilustrar como as praticas
religiosas funcionam como dispositivos de construcdo identitaria,
producao de vinculos e reconfiguracao territorial em contextos de
mobilidade. Ambos os estudos permitem observar empiricamente
0s processos discutidos neste artigo, oferecendo evidéncias
contextualizadas que reforcam o quadro analitico proposto.

Por um lado, Olga Odgers-Ortiz, doutora em Sociologia e
pesquisadorado Departamento de Estudos Sociaisdo El Colegio de la
Frontera Norte, concentra suas pesquisas na relacéo entre migracgao,
identidade e religido; por isso, a andlise de seus trabalhos serve
como base para compreender esse fendbmeno no contexto latino-
americano. Um de seus estudos publicados é o artigo Construccion
del espacio y religion en la experiencia de la movilidad. Los Santos
Patronos como vinculos espaciales en la migracion México/Estados
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Unidos?! (2008), no qual a autora busca compreender o sentido que
as pessoas atribuem as praticas religiosas tradicionais em contextos
de mobilidade, particularmente no caso das devocdes dirigidas
aos Santos Padroeiros locais na migracdo México-Estados Unidos.
Aqui, a pesquisadora reflete sobre a importancia de compreender
o significado que os proprios fiéis atribuem as suas agoes e, com
isso, pensar em como as religides, em geral, constituem marcos de
referéncia para a tomada de decisdes e o cotidiano das pessoas em
um determinado espaco.

Neste estudo, observa-se como 0S espacos sociais se
fragmentam no momento da migracdo, o que transforma o
cotidiano das pessoas, bem como suas praticas e crencas religiosas.
Além disso, destaca-se a importancia de levar em conta que esses
deslocamentos afetam tanto aqueles que migram quanto aqueles
gue permanecem no local de origem. Por isso, € necessario analisar
esse fendmeno a partir de uma perspectiva transnacional, ja que o
cotidiano acaba se manifestando em espacos sociais transnacionais,
onde as fronteiras ndo determinam as formas de interacdo em
comunidade.

E aqui que a autora destaca a importancia central das
praticas religiosas na consolidacdo de vinculos transnacionais,
especificamente aquelas relacionadas a veneracdao dos santos
padroeiros. Esse tipo de préatica se revela fundamental para a
construcdo ou a reinterpretagdo de identidades coletivas, uma
vez que as celebracBes de festas patronais transnacionais ajudam
as e 0s migrantes a se manterem ligados ao seu local de origem,
reforcando seu sentimento de pertencimento tanto no local de
origem quanto no local de destino.

Os novos ndmades, ao contrario das diasporas, mantém
uma relacédo estreita e cotidiana com seus respectivos locais
de origem; por isso, ndo é possivel compreender nenhum
aspecto da vida cotidiana — nem de seus projetos para o
futuro — sem levar em conta os lagos pessoais com diversos
pontos do espago pelo qual transitam. (Odgers-Ortiz, 2008,
p. 10-11)

1 Nota do tradutor: em portugués, “Constru¢do do espago e religido na experiéncia da
mobilidade. Os Santos Padroeiros como lagos espaciais na migracdo México/Estados
Unidos”.
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Um exemplo dessa pratica religiosa é o caso que a autora
investiga na comunidade de chinantlecos que emigra para 0s
Estados Unidos. A crenga e a devogdo ao Padre Jesus levam as
e 0s migrantes a se unirem em comunidade, devido a essa fé
comum; eles se identificam como “filhas e filhos de um mesmo
pai”, independe do local de nascimento. Essa celebracdo do
santo padroeiro permite unir as comunidades além das fronteiras,
criando lacos transnacionais; a pratica religiosa é transformada pela
migracdo, mas também se torna um elemento de pertencimento
comunitario em um espaco muitas vezes fragmentado.

Por outro lado, Renée de la Torre, doutora em Ciéncias Sociais,
professora pesquisadora do Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social (CIESAS), unidade Oeste, e
cofundadora da Red de Investigadores del Fenédmeno Religioso en
México (RIFREM), tem focado suas pesquisas no estudo das culturas
e identidades urbanas, analisando principalmente as mudancas
religiosas na sociedade contemporanea. Um de seus trabalhos
mais relevantes sobre esse tema foi o livro publicado em coedicdo
com Patricia Arias, intitulado Religiosidades transplantadas.
Recomposicdes religiosas em novos cendrios transnacionais
(2017), no qual abordam a forma como as diferentes dinamicas
migratorias impactam as reconfiguracoes religiosas vividas pela
comunidade mexicana, considerando a maneira como as tradigdes,
em particular as religiosas, sdo mobilizadas e transplantadas, e as
mudancas que ocorrem nas formas de pertencimento e crenca.

[...] a importancia que o aspecto religioso adquire na
formacéo de lagos, vinculos e novas apropriac@es territoriais
e identitarias das comunidades de mexicanos, que se
percebem como comunidades ou redes multilocais devido
aos efeitos das dindmicas migratérias. (Arias, De la Torre,
2017, p. 16)

O livro mostra que as religides ndo sdo apenas parte da
trajetoria migratoria das pessoas, quando observadas sob uma
perspectiva espiritual, mas também funcionam como estratégias
taticas de adaptacdo, resisténcia e reconstrucdo do sentimento de
pertencimento no pais de acolhida. Assim, as crengas e praticas
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religiosas ajudam as e os migrantes a lidar melhor com essa nova
realidade, muitas vezes incerta, complexa e hostil. Nesse sentido,
a religido se torna uma ferramenta de apoio emocional e social que
facilita a integracdo e a adaptacao social, ao mesmo tempo em que
mantém viva a identidade e os lacos com a comunidade de origem.
Este trabalho destaca que as religiGes “transplantadas” conseguem
atuar como espacos de mediacdo entre o local e o global, uma
vez que se transformam em resposta aos novos contextos culturais,
legais e simbdlicos que as e os migrantes encontram. Dessa forma,
constata-se que a religido nao é um elemento estatico na trajetoria
migratOria, mas passa a ser um campo de negociacdo cultural que
contribui para a sobrevivéncia e a reconstrugdo da vida do migrante
(Arias, De la Torre, 2017).

O texto mostra a diversidade de espacos sociais que 0s
migrantes mexicanos tém construido e vivido atualmente. Salienta-
se que analisar esse fendbmeno sob uma perspectiva transnacional
permite ampliar o panorama dos processos migratorios, levando
em conta ndo apenas os deslocamentos de pessoas através das
fronteiras mediados por instituicbes, mas também o papel das
comunidades migrantes, as relacdes sociais que ali se estabelecem
e os aspectos mais simbdlicos e significativos do ato de migrar.
Neste compilado de capitulos, é abordado como as e 0s migrantes
redefinem suas relagdes sociais com base em sua fé e como os
locais, santuarios, imagens, celebracdes e rituais se transformam no
lugar de destino, ajudando a pessoa a (re)construir sua identidade.

Em resumo, a obra oferece uma perspectiva inovadora e
relevante sobre a relacdo entre religido e mobilidade humana,
destacando a agéncia das e dos migrantes e a vitalidade das
praticas religiosas em um mundo globalizado e em constante
mudanca. Destaca-se, portanto, como a religido ndo desaparece
nos processos migratérios, mas se adapta, se reconfigura e se torna
uma ferramenta de resiliéncia e construcdo de identidade, tanto
individual quanto coletiva.

Em conjunto, os trabalhos de Odgers-Ortiz (2008) e de Arias
e De la Torre (2017) permitem observar que as praticas religiosas
ndo constituem meras continuidades culturais transportadas
intactas pelas e pelos migrantes, mas sim espacos dindmicos de
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ressignificacao onde se negociam o pertencimento, territorialidades
e formas de agéncia. Enquanto o estudo de Odgers enfatiza a
dimensao simbolica e espacial das devo¢des como mecanismos
de articulacdo transnacional, o volume coordenado por Arias e
De la Torre amplia a analise para as reestruturagfes institucionais
e comunitéarias que surgem em contextos multilocais. Ambas as
abordagens convergem ao mostrar que a religido ndo desaparece
nem permanece estatica na experiéncia migratéria, mas se
transforma em um campo de negociacdo cultural que contribui
tanto para a integracdo social quanto para a reconstrucdo de
identidades coletivas em contextos de mobilidade.

Reflexao final

A andlise da religido em contextos migratorios permite
reconhecer que a mobilidade humana ndo implica apenas
deslocamentos geograficos, mas também transformacoes e
reconstru¢des simbolicas, culturais e espirituais. A fé, em suas
diversas expressdes religiosas, constitui-se como um recurso
fundamental para a vida das e dos migrantes, pois lhes proporciona
sentido, coesdo social e ferramentas concretas para se adaptarem e
se integrarem socialmente. Nesse sentido, as comunidades religiosas
se tornam atores relevantes para compreender 0S pProcessos
de integracdo e reconstrucdo identitaria das pessoas migrantes
nas sociedades de acolhida, uma vez que oferecem espacos de
encontro e pertencimento, sendo uma das poucas instituicdes que
os acolhe fraternalmente.

Trabalhos como os das pesquisadoras Olga Odgers-Ortiz e
Renée de la Torre destacam a relevancia de se realizar estudos que
relacionem os fenbmenos migratérios com a dimensao religiosa,
tanto na América Latina quanto em outros contextos, sobretudo
considerando a dindmica dos novos movimentos migratorios e as
mudancas nas crencas e afiliacoes religiosas em todo o mundo.
Compreender as transformacdes contemporaneas da migracao
implica reconhecer que os deslocamentos humanos néo envolvem
apenas um transito fisico, mas também simbélico. Assim, estudar
a relacdo entre religido e migracdo a partir de uma perspectiva
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transnacional permite dar visibilidade as experiéncias das e dos
migrantes, que Nao apenas transportam crencas e praticas religiosas,
mas também as reinventam e reconfiguram para adapta-las as suas
novas realidades sociais.

Nesse sentido, observar como as comunidades migrantes
reconstroem e redefinem suas crencas nos paises de acolhida
constitui uma oportunidade para compreender melhor suas formas
de ser e de pertencer (Glick, Levitt, 2004). Portanto, ao trabalhar
com essas tematicas, recomenda-se adotar uma perspectiva
centrada nos proprios atores migrantes, uma vez que isso permite
captar a complexidade de suas experiéncias, entendendo que as
pessoas migram ndo apenas com uma bagagem material, mas
também com uma bagagem simbdlica repleta de significados,
mem©rias e praticas. Ter a visdo da pessoa que migra ajuda a
enxergar a realidade social sob outra perspectiva, um olhar a partir
das margens que contribui para a compreensdo dessas dinamicas
sociais atuais.

Em suma, refletir sobre o papel da religiao na mobilidade
humana é uma forma de reconhecer a dimensao humana e social
da migragdo. A religido, como parte da bagagem simbolica,
acompanha, ressignifica e sustenta as pessoas em suas trajetérias
migratérias, reforcando que as fronteiras fisicas ndo sdo um
obstaculo para manter vivas as crencas religiosas individuais e
coletivas de origem.
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ESPIRITUALIZACAO SITUADA?

Agéncias religiosas informais entre
mulheres migrantes filipinas na Alemanha

Davi de Carvalho Malheiros

Introducao

Nas Gltimas décadas, consolidou-se um importante campo
de estudos sobre religido e migracdo, evidenciando o papel das
préticas religiosas na producdo de sentido, no apoio subjetivo
e na estruturacdo comunitaria de migrantes (Levitt, 2001;
Vertovec, 2009; Mariz, 1994). Ao articular trajetérias individuais
e experiéncias coletivas, a religido emerge como recurso frente
a desafios como isolamento, saudade, precariedade laboral e
rupturas familiares (Tweed, 1997; Blanes, Sarr6, 2013). No caso
das mulheres migrantes, essa dindmica se entrelaca de maneira
particular a papéis de cuidado, vinculos transnacionais e formas
de organizacdo comunitaria frequentemente invisibilizadas pelas
abordagens centradas nas instituicdes religiosas formais (Furseth,
Repstad, 2024).

Neste artigo, exploramos essas praticas religiosas a partir do
conceito de espiritualizacéo situada, entendido, de forma preliminar,
como um processo relacional e contextualizado de reconfiguracao
da prética religiosa em contextos migratorios, no qual fé, cuidado e
vinculos sociais se entrelacam em espacos informais e hibridos. Tal
nocgao permite deslocar o olhar das doutrinas e das instituigdes para
as praticas concretas do cotidiano, nas quais a espiritualidade é
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vivida, negociada e mobilizada como recurso diante das condi¢des
especificas da vida migrante.

A escolha do termo espiritualizacdo, e ndo apenas
espiritualidade, visa enfatizar o carater processual dessas
dindmicas. Trata-se de captar movimentos de reconfiguracao
prética e relacional da fé no cotidiano migrante, e ndo um estado
fixo ou um tipo estavel de espiritualidade. Ao qualifica-la como
situada, afastamo-nos de abordagens abstratas ou universalizantes,
desvinculadas de condi¢Bes sociais concretas — como género,
etnicidade, lingua, dispersdo migratéria e mediag@es institucionais.
A nocdo de espiritualizagdo situada permite, assim, compreender
a fé como um processo socialmente ancorado, produzido nas
interacdes e nas infraestruturas que sustentam a vida migrante.
Chamamos de espiritualidade situada as formas empiricas que esse
processo assume no cotidiano das mulheres migrantes observadas.

O material empirico mobilizado neste artigo provém de
uma pesquisa de doutorado em Sociologia, intitulada Résistances
des femmes migrantes philippines en Allemagne. Modalités,
contradictions et limites', desenvolvida entre 2015 e 2022. A
pesquisa teve carater qualitativo e etnografico, combinando
observacao participante e entrevistas biograficas aprofundadas
com mulheres migrantes filipinas residentes no sul da Alemanha,
particularmente na regido de Ortenau. Ao longo desse periodo,
foram acompanhados grupos religiosos informais, encontros
domésticos de oracdo, celebragBes ocasionais, bem como
iniciativas vinculadas a Igreja Catolica institucional, permitindo
observar a pluralidade das formas de vivéncia religiosa em contexto
de dispersdo migratoria.

Com base nessas observagcfes de campo, argumenta-se que a
religido, mais do que pratica privada ou mera heranca cultural, atua
como forga social estruturante, criando vinculos, sociabilidades e
formas de cuidado matuo em contextos marcados pelainvisibilidade
estatistica e institucional da migracao filipina na Alemanha. Em um
cenario caracterizado pela dispersao geogréfica e pela presenca
limitada e pouco capilarizada de estruturas comunitarias formais,

1 Nota do tradutor: em portugués: “Resisténcias das mulheres migrantes filipinas na
Alemanha. Formas, contradigdes e limites”.
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sdo frequentemente os grupos informais, organizados pelas
préprias mulheres, que assumem um papel central na producéo de
pertencimento e na sustentacdo da vida cotidiana.

Nesses espacos informais—que incluem encontros domeésticos,
viagens, retiros, aniversarios, almogos coletivos e grupos de escuta
—, a pratica religiosa se ancora no bem-estar, na resiliéncia e
na reconstrucdo subjetiva, revelando formas contemporaneas
de espiritualidade que escapam as definicoes tradicionais de
religiosidade institucional. Propde-se, assim, compreender essas
praticas como expressdes de agéncia espiritual, entendida ndo
como categoria autbnoma, mas como uma dimensao especifica
da agéncia migrante no campo religioso, que se manifesta por
modos de acdo situados. Trata-se de praticas que, embora ndo
rompam necessariamente com os cédigos religiosos tradicionais,
reconfiguram suas formas de expressio e sua funcao social,
adaptando-as as exigéncias, vulnerabilidades e constrangimentos
concretos da experiéncia migratoria.

Do ponto de vista teérico, o artigo dialoga com a nogéo de
believing without belonging? (Davie, 1994), relida por Tromp, Pless
e Houtman (2020) ndo como simples indicio de secularizagéo,
mas como expressdo de transformacdes nas formas de vivéncia da
religido, com maior énfase nas dimens@es subjetivas, relacionais e
praticas da fé. Apoia-se também em estudos sobre migragao filipina
gue evidenciam o papel das igrejas e dos grupos religiosos como
espacos de sociabilidade, identidade e apoio mutuo (Fresnoza-Flot,
2013; Shinozaki, 2015), bem como em abordagens que concebem
a agéncia migrante como situada, relacional e produzida em
contextos de dominacéo e vulnerabilidade (Constable, 2009; Payet,
Giuliani, Laforgue, 2008).

Essa perspectiva se articula ainda a pesquisas latino-americanas
que exploram a espiritualidade como dimensdo relacional e
situada da experiéncia migratoria (Parker, 1996; Matsue, 2018),
contribuindo para deslocar o foco analitico das instituicGes
religiosas formais para as infraestruturas simbolicas e afetivas que
sustentam a vida em mobilidade.

2 Nota do tradutor: em portugués: “acreditar sem pertencer”.
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O artigo se inicia com uma breve apresentacdo do percurso
metodologico, seguida de uma revisdo da literatura sobre
espiritualidade, agéncia e migracdo. Na sequéncia, contextualiza-
se a migracao filipina na Alemanha e descrevem-se os tipos de
agrupamentos religiosos observados. A se¢cdo empirica desenvolve
narrativas de vida que d&o centralidade as vozes das interlocutoras,
seguidas de uma discussao analitica dos resultados. Por fim, propoe-
se a nogdo de espiritualizacdo situada como chave interpretativa
para compreender a articulacdo entre fé, cuidado e agéncia na
experiéncia migratéria feminina.

1 Percurso metodoldgico: entre insercao e escuta
situada

A pesquisa na qual este artigo se baseia — apresentada
sinteticamente na Introducéo — foi conduzida entre 2015 e 2022 na
regido do Ortenau, no sul da Alemanha, e teve como foco mulheres
migrantes filipinas inseridas em contextos conjugais, religiosos
e laborais diversos. Inspirada na abordagem etnogréfica e nos
pressupostos da sociologia compreensiva (Schiitz, 2015; Bourdieu,
1989), a investigacdo combinou observacdo participante e 21
entrevistas narrativas em profundidade, realizadas majoritariamente
em inglés. As entrevistas, concebidas como praticas de co-
construcdo de sentido (Bertaux, 2010; Chamberlayne, Bornat,
Wengraf, 2000), permitiram acessar as experiéncias vividas a partir
da Otica das proprias migrantes, favorecendo a emergéncia de
significados situados.

A escolha do inglés como lingua de interacéo, utilizada como
meio de comunicagdo entre pesquisador e participantes, implicou
deslocamentos linguisticos e culturais que marcaram tanto a
construcdo das narrativas quanto a expressividade emocional e a
producéo de sentidos, em consonéancia com os dilemas apontados
por Temple e Young (2004) sobre traducéo e pesquisa qualitativa.

A entrada no campo ocorreu de forma progressiva e relacional,
por meio de redes informais e recomendacdes entre migrantes.
A observacdo direta de encontros, celebracbes e atividades
comunitérias possibilitou compreender a dimensdo situada das
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praticas e da agéncia cotidiana, valorizando o olhar atento ao
contexto e a experiéncia vivida.

Todas as entrevistas foram integralmente transcritas e
codificadas a partir de categorias emergentes da analise. As narrativas
que apresentaremos adiante foram selecionadas por sua densidade
empirica e potencial analitico, representando trés formas distintas
de articular espiritualidade, cuidado e reorganizacdo subjetiva no
contexto migratorio.

A pesquisa foi conduzida segundo os principios éticos da
confidencialidade, do consentimento informado e da reciprocidade,
com uma postura reflexiva permanente em relacao ao papel do
pesquisador no campo e as relacdes de poder implicadas na
producdo do conhecimento (Bourdieu, 2001; Haraway, 1988).

2 Religiao, espiritualidade e migracao: perspectivas
tedricas

A relacdo entre religido e migracdo tem sido objeto de
crescente interesse nas ciéncias sociais, especialmente no que se
refere a experiéncia subjetiva, as redes de apoio e aos modos de
organizagao coletiva dos migrantes em contextos de instabilidade
e deslocamento. A religido, entendida como pratica social situada,
adquire uma importancia renovada nos processos migratorios
ao oferecer ndo apenas um repertério simbélico de sentido, mas
também recursos afetivos, morais e relacionais que contribuem
para a construgdo da vida em novos territorios (Levitt, 2007).

Em contextos marcados por precariedade material,
descontinuidade biografica e dispersao social, praticas religiosas
informais podem se configurar como espacos de acolhimento,
cuidado mutuo e reconfiguracao identitaria. Para mulheres
migrantes, essas praticas adquirem ainda maior densidade ao
se entrelacarem com suas trajetorias de cuidado, maternidade a
distancia, pertencimento comunitério e reestruturagdo dos vinculos
familiares (Hondagneu-Sotelo, 2008). No caso filipino, essas
dinamicas sdo ainda mais evidentes, dada a forte presenca historica
do catolicismo e a centralidade das praticas religiosas no tecido
social e familiar (Fresnoza-Flot, 2013; Parrefias, 2005).
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O conceito de believing without belonging, cunhado por
Grace Davie (1994), tem sido amplamente mobilizado para
descrever formas contemporaneas de religiosidade nas quais a
fé é vivida a margem das instituicBes religiosas tradicionais. Ao
contrario das leituras que veem nesse fendbmeno um sintoma
de secularizagdo, Tromp, Pless e Houtman (2020) propdem
interpreta-lo como expressdo de uma espiritualizacdo da religiao:
um deslocamento da énfase da pratica religiosa institucional para
uma religiosidade vivida, personalizada, relacional e voltada
para o bem-estar. Essa abordagem se aproxima da nocéo de lived
religion, tal como formulada por Ammerman (2014, p. 190), que
prioriza a analise das préticas cotidianas, flexiveis e contextuais,
frequentemente situadas fora dos espacos formais do culto.

Esse deslocamento é particularmente visivel entre migrantes
filipinas na Europa, como mostram os trabalhos de Fresnoza-Flot
(2013) e Shinozaki (2015). Ambas destacam como a religido —
especialmente o catolicismo — é mobilizada ndo apenas como
heranca cultural, mas como espaco de sociabilidade, reconstrucdo
de identidade e resiliéncia emocional. Ao mesmo tempo, apontam
para a importancia dos grupos religiosos informais, muitas vezes
invisiveis para as estatisticas e para a andlise institucional, mas
essenciais na organizacao cotidiana da vida migrante.

No contexto aleméo, estudos recentes mostram que mulheres
migrantes do Sul global desenvolvem praticas religiosas nas margens
institucionais, articulando espiritualidade, cuidado e agéncia em
situacBes de vulnerabilidade. Debele (2020), por exemplo, analisa
as oragOes coletivas realizadas por requerentes de asilo etiopes em
Nuremberg, evidenciando como esses encontros se tornam espacos
de resisténcia simbdlica, elaboracao do sofrimento e fortalecimento
de redes de solidariedade. De forma complementar, Diehl e
Koenig (2013) demonstram que migrantes poloneses e turcos na
Alemanha reorganizam suas praticas religiosas ap6s a migracao,
criando vinculos comunitarios e espirituais que contribuem para o
enfrentamento das rupturas e incertezas vividas no novo contexto.
Em ambos os casos, a religiosidade vivida assume um papel central
na producdo de bem-estar e pertencimento, frequentemente em
espacos informais e fora do alcance das instituicBes religiosas
tradicionais.
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Essas contribuicBes permitem repensar a relacdo entre
migracdo e religido ndo apenas a partir das estruturas eclesiais
formais, mas como um campo de préticas flexiveis e situadas, onde
espiritualidade e agéncia se entrelacam. Mais do que aderéncia
a dogmas ou participacdo em cultos organizados, 0 que esta em
jogo é a capacidade de produzir formas de resiliéncia espiritual,
gue reorganizam afetos, fortalecem vinculos e oferecem respostas
subjetivas e coletivas as rupturas e violéncias da experiéncia
migratoria.

Neste artigo, propomos compreender essas praticas como
expressdes de uma agéncia espiritual em contexto migratorio —
conceito que busca captar a criatividade, reflexividade e capacidade
de agcdo das mulheres migrantes no campo religioso, mesmo
em condi¢Oes de vulnerabilidade. Essa agéncia ndo se expressa
necessariamente por formas explicitas de resisténcia, mas pela
reconfiguracao de codigos religiosos, pela producao de redes de
cuidado e pela criagdo de espacos proprios de escuta e acolhimento.
Como veremos a seguir, € nessa fronteira entre fé, cuidado e
reorganizacdo comunitaria que emergem formas de espiritualidade
profundamente enraizadas nas trajetorias migratorias de mulheres
filipinas na Alemanha.

3 As migrantes filipinas na Alemanha: contexto e
dispersao

A migracao filipina para a Alemanha permanece pouco visivel
nas estatisticas e nas agendas publicas, devido ao seu carater
minoritario e a predominancia de canais privados, como casamento,
reagrupamento familiar e circuitos do cuidado (Hardillo-Werning,
2007; Lauser, 2006). Historicamente, contudo, esse movimento
inclui também iniciativas estatais de recrutamento de médo de obra
na area da saude — particularmente de enfermeiras e cuidadoras
— que, com diferentes formatos e intensidades, marcaram periodos
distintos desde a segunda metade do século XX e foram retomadas
de maneira mais estruturada a partir dos anos 2000, diante da
crescente escassez de pessoal no sistema sanitario alemao, como
ilustra o Triple Win Programme (GIZ/BA).
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Embora as Filipinas sejam um dos maiores emissores de
trabalhadores migrantes do mundo, especialmente nos setores
doméstico e hospitalar, a presenca filipina na Alemanha é
numericamente modesta em comparacdo a destinos como Estados
Unidos, Canadé ou paises do Golfo. Ainda assim, essa presenca
se revela sociologicamente relevante pela densidade dos vinculos
transnacionais e pela complexidade das formas de insercao social.

Segundo o Statistisches Landerprofl: Philippinen (Destatis,
2023), havia cerca de 22.845 cidadaos filipinos com residéncia
oficial na Alemanhaem 31 de dezembrode 2021, com concentragcao
predominante nas regides Sul e Oeste, particularmente na Baviera,
Baden-Wirttemberg e Renania do Norte-Vestefalia. Trata-se,
no entanto, de uma estimativa parcial, que ndo inclui migrantes
em situacgdo irregular, pessoas naturalizadas, descendentes ou
trajetérias migratGrias antigas, contribuindo para a invisibilidade
estatistica dessa populacéo.

As trajetOrias migratorias dessas mulheres diferem das
migracdes laborais coletivas, como as de turcos e italianos nas
décadas de 1960 e 1970, mesmo quando incluem programas
formais de recrutamento na area da salde, por se basearem
predominantemente em percursos individualizados, contratos
dispersos e insercoes profissionais fragmentadas, e nao na
constituicAo de comunidades de trabalho territorialmente
concentradas. Essa configuracao favoreceu uma forte dispersao
geografica e institucional da migracao filipina na Alemanha.

Muitas dessas mulheres vivem isoladas em pequenas cidades,
com acesso limitado a redes de apoio e a servicos religiosos em sua
lingua. Essa dispersao dificulta a criacao de espagcos comunitarios
formais e duraveis, tornando os vinculos religiosos e afetivos —
frequentemente organizados de modo informal — fundamentais
para sustentar um senso de pertencimento e continuidade social.

A relacdo dessas mulheres com a Igreja Catolica institucional
nao se caracteriza por ruptura, mas por circulagdo e composicdo
prética entre diferentes espagos religiosos. As observacdes de campo
e entrevistas informais indicam que muitas migrantes filipinas
combinam a participacdo em missas celebradas por comunidades
autéctones — frequentemente enfrentando obstaculos linguisticos,
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culturais e pastorais — com o envolvimento em grupos religiosos
informais organizados entre conterraneas.

Quando possivel, sobretudo em cidades maiores, essa
circulacdo inclui também a participacdo em celebracdes
conduzidas por padres filipinos, bem como iniciativas pastorais
da Igreja institucional alema voltadas para migrantes — como
missdes linguisticas, celebracdes ocasionais ou a¢bes conduzidas
por padres particularmente engajados —, ainda que de alcance
limitado e distribuicdo territorial desigual. A centralidade dos
sacramentos no catolicismo contribui para a manutencédo desses
vinculos institucionais, ainda que de modo seletivo e negociado.

Observa-se, assim, a coexisténcia de préaticas institucionais e
informais, que desempenham fungdes diferenciadas na experiéncia
religiosa dessas mulheres. Enquanto as estruturas eclesiais
permanecem sobretudo como referéncia simbdlica e sacramental,
S840 0s grupos organizados entre mulheres que assumem papel
central no cuidado cotidiano, na escuta e no apoio mutuo.

Essa reconfiguracio da pratica religiosa — menos
institucionalizada e mais relacional — expressa uma agéncia
espiritual situada, e ndo uma fragilidade. Como destacam
Fresnoza-Flot (2013) e Shinozaki (2015), a experiéncia religiosa
dessas migrantes se articula a criagdo de lagos comunitarios, ao
enfrentamento das dores da migracdo e a elaboracdo de novas
subjetividades. As secBes seguintes analisam essa articulacéo entre
fé, cuidado e reorganizagdo coletiva, com base em observacdes
etnograficas no sul da Alemanha, onde essas mulheres constroem,
apesar da dispersdao, microcosmos espirituais que funcionam como
redes de apoio e espacos de reconstrucdo do cotidiano.

4 Grupos religiosos informais: entre espiritualidade

e organizacao comunitaria

Em meio a dispersdo territorial e a escassez de estruturas
eclesiais adaptadas as suas necessidades, muitas mulheres migrantes
filipinas na Alemanha desenvolvem e participam de grupos
informais, geralmente organizados por iniciativa prépria. Esses
grupos, as vezes invisiveis para as instituicdes religiosas tradicionais
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e para os registros formais de associacdo, desempenham um papel
central na construgdo da vida comunitaria, no enfrentamento das
dificuldades cotidianas e na producéo de formas de espiritualidade
ancoradas no cuidado, no bem-estar e na resiliéncia.

A configuracao desses grupos depende do contexto local, dos
espacos disponiveis e das redes sociais entre as mulheres. Em geral,
sdo encontros periddicos realizados em casas, com oragdes, leituras,
partilhas e momentos de convivéncia. Alguns grupos organizam
retiros, viagens ou peregrinag@es, por vezes com 0 apoio da Igreja
institucional, sobretudo por meio de padres que acompanham
pastoralmente grupos de migrantes no territério. Mesmo nesses
casos, 0s grupos mantém certo grau de autonomia organizacional,
com os padres dialogando diretamente com as liderangcas dos
grupos informais — frequentemente mulheres mais velhas, com
longa trajetéria migratéria —, que participam ativamente da
definicao e organizacao das atividades. A marca central desses
grupos é, assim, uma autonomia organizacional negociada, com
liderancas rotativas e decisdes coletivas, horizontais e adaptadas a
cada realidade.

O espaco doméstico adquire, assim, uma dimensado simbdélica
e espiritual: os gestos cotidianos de acolhimento, escuta e partilha
assumem um valor ritual. Essa ressignificacao do cotidiano é central
na constituicdo de uma espiritualidade vivida (lived religion),
que ndo depende da mediacao institucional, mas se enraiza na
experiéncia concreta das participantes. Como sublinha Ammerman
(2014, p. 190-194), a espiritualidade cotidiana ndo se reduz a
um conjunto de crencas, mas se expressa por meio de praticas
relacionais, emocionais e corporais, integradas a vida diaria, que
conferem sentido a experiéncia e possibilitam enfrentar situacdes
de vulnerabilidade.

Durante o trabalho de campo, observou-se que 0S grupos
religiosos informais funcionam como espacgos de escuta e apoio
mutuo, onde as mulheres compartilham oracdes, historias de
vida, dificuldades conjugais, experiéncias de trabalho e dilemas
familiares. Nesses contextos, a fé opera como linguagem comum
para narrar o sofrimento, expressar esperancga e reforcar vinculos
solidarios — sendo, muitas vezes, o Unico espaco de acolhimento
empatico e escuta sem julgamento.
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Esses grupos também desempenham um papel importante na
reproducdo e circulacdo de saberes religiosos e culturais, como
canticos tradicionais para periodos-chave como o Natal, modos
de rezar, préaticas devocionais tipicas das Filipinas e até receitas
culinérias associadas a festividades religiosas. Assim, operam
como nucleos de transmissao cultural e reconfiguracao identitaria,
permitindo as participantes cultivar elementos de sua heranca
filipina a0 mesmo tempo em que os adaptam ao contexto alemao.
Essa dinamica reforca o sentimento de pertencimento a uma
comunidade transnacional e de continuidade com o mundo de
origem, mesmo quando o cotidiano esta atravessado por rupturas
e distancias.

Embora em dialogo com a Igreja Catdlica, esses grupos
operam paralelamente as estruturas eclesiais, diante da pouca
acolhida percebida nas paréquias alemads — marcada por barreiras
linguisticas e falta de sensibilidade pastoral. Esse distanciamento
nao reflete rejeicao da fé, mas uma reconfiguracao da vivéncia
religiosa, que se desloca da institucionalidade clerical para espacos
relacionais, domésticos e femininos.

Como mostra Debele (2020), grupos religiosos informais
funcionam como espacgos de resisténcia simbodlica e elaboracédo
do sofrimento, oferecendo suporte emocional onde Estado e
instituicoes falham. Entre as mulheres filipinas, esses grupos
sustentam uma agéncia espiritual situada na intersecao entre fé,
cuidado e migracao, permitindo afirmar pertencimento e tecer
redes de apoio que enfrentam soliddo, racismo, precariedade e
deslocamento.

Essa espiritualidade situada néo se limita a consolar: ela ativa,
organiza, acolhe e conecta. E nesse entrelacamento entre oracio e
cuidado, fé e partilha, que reside a forca silenciosa desses grupos
religiosos informais — um espago onde a migragéo se transforma
em comunidade e a fé em agéncia.
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5 Espiritualidade como agéncia: bem-estar,
resiliéncia e cuidado

A espiritualidade vivida pelas migrantes filipinas em grupos
religiosos informais ndo pode ser compreendida apenas como
expressdo de uma religiosidade herdada ou como compensagao
simbélica diante das dificuldades da migracao. Ao contrario, ela
deve ser entendida como forma ativa de producdo de sentido,
de cuidado de si e dos outros, e de reorganizacdo subjetiva e
relacional diante das condigoes desafiadoras da vida migrante.
Essa espiritualidade cotidiana articula fé, escuta, reciprocidade
e resisténcia, configurando o que propomos aqui como agéncia
espiritual — e, de modo mais amplo, como uma espiritualizacéo
situada, articulada a contextos de precariedade, rupturas e
recomposicdo dos vinculos sociais.

Inspirando-se em autores como Ammerman (2013), Payet,
Giuliani e Laforgue (2008) e Constable (2009), é possivel pensar a
agéncia ndo como capacidade heroica de transformacao estrutural,
mas como acdo situada, discreta e continua, que se exerce mesmo
em contextos de dominacdo. As préaticas religiosas das migrantes
filipinas revelam formas de agéncia que operam nos intersticios do
cotidiano: a escolha de se reunir para rezar, a criagdo de espacgos
préprios de espiritualidade, a escuta muatua, o cuidado entre
mulheres, a circulacdo de saberes e afetos. Trata-se de uma agéncia
que nao desafia abertamente as estruturas, mas que permite as
mulheres recompor-se subjetivamente e constituir redes de apoio
duraveis.

Em muitos dos encontros observados, a fé aparecia intercalada
com relatos de vida profundamente marcados pelo sofrimento:
solidao conjugal, discriminacao no trabalho, dificuldades com
filhos, doencas, medo do envelhecimento em um pais estrangeiro.
Nesses contextos, a espiritualidade opera como uma linguagem
de partilha e escuta, na qual a dor pode ser dita e acolhida. Ao
verbalizar seus conflitos e encontrar eco no olhar da outra, essas
mulheres vivenciam formas de reconhecimento que escapam as
l6gicas burocréticas ou terapéuticas dominantes. O que se configura
€ um espaco de cuidado ético-afetivo, no qual fé e relacdo se
entrelacam para produzir bem-estar e resiliéncia.
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Esse bem-estar ndo se reduz a um ideal abstrato, mas atua como
recurso pratico para enfrentar as adversidades migratorias. Longe
de se limitar ao consolo, a espiritualidade desses grupos fortalece
emocionalmente, reorganiza tempo e corpo, elabora coletivamente
o sofrimento e cria pequenas alegrias partilhadas. Como destaca
Hondagneu-Sotelo (2008, p. 6-11), a religido pode constituir
uma plataforma de agéncia, oferecendo uma estrutura simbélica e
relacional que legitima experiéncias, afirma capacidades e sustenta
aspiracgoes.

Essa agéncia espiritual também se expressa na forma como as
mulheres articulam sua fé com os cuidados matuos no cotidiano
migrante. E comum que os grupos assumam funcdes praticas de
solidariedade: visitar alguém doente, apoiar quem estd em luto,
ajudar nas tarefas domésticas de uma companheira sobrecarregada,
orientar juridicamente uma recém-chegada. Essas acBes nao sao
vividas como exteriores a fé, mas como extensdes concretas dela
praticas do cuidado e do amor cristdo que conferem sentido
a vida em contextos de precariedade e isolamento. O cuidado,
nesse sentido, é profundamente espiritual — e a espiritualidade,
profundamente situada e concreta.

Para compreender como essa articulacéo entre espiritualidade,
cuidado e agéncia se constréi nas trajetérias individuais, a secdo
seguinte apresenta narrativas empiricas detalhadas de mulheres
filipinas migrantes na Alemanha. A partir das histérias de Eudora,
Rosa e Sampaguita, busca-se mostrar como a espiritualidade vivida
se inscreve em experiéncias marcadas por perda, mobilidade,
organizacao coletiva e circulacdo entre espacgos institucionais e
informais, oferecendo uma base empirica densa para a discussao
analitica que se seguira.

6 Resultados empiricos e narrativas de vida
6.1 Narrativa empirica 1 — Eudora: fé, cuidado e
reconstrucao em meio a perda

Eudora é originaria de Bohol, nas Visayas centrais, uma ilha
conhecida tanto por suas paisagens turisticas quanto pela forte
presenca do catolicismo no cotidiano social. Nascida em 1971,
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filha de agricultores, foi a Unica entre sete irmaos a concluir o
ensino superior. Para isso, trabalhou desde cedo como empregada
doméstica e gargconete, conciliando trabalho e estudo: “Trabalhava
em casas, claro, e ia a escola. Eles [a familia] financiaram o colégio,
mas a universidade era muito cara. Eu tive que fazer o impossivel
para pagar” (Entrevista com Eudora, 2019).

Formada em engenharia agricola, Eudora ndo conseguiu
insercao profissional nas Filipinas e passou a integrar o circuito
migratério internacional como trabalhadora doméstica no Oriente
Médio, onde permaneceu por alguns anos na Ardbia Saudita. Ao
narrar esse percurso, ela enfatiza tanto as dificuldades quanto o
orgulho associado ao trabalho de cuidado: “Ensinei a menina da
casa a estudar, ajudei muito aquela familia. Quando vejo que
ela se tornou a primeira da classe, fico feliz. Isso também é uma
conquista” (2019).

Em 2001, ap6s conhecer seu futuro marido alem&o, mudou-se
para a regido de Ortenau, no sul da Alemanha. A morte do marido,
em 2010, marcou uma ruptura profunda em sua trajetoria. Desde
entdao, Eudora cria sozinha a filha e alterna empregos precarios no
setor de servigos: “Quando ele morreu, minha filha tinha s6 10
anos. Eu precisava ser tudo: mée, pai, sustento. Trabalhar, cuidar
da casa, cuidar dela... é pesado” (2019).

E nesse contexto que a participacdo em grupos informais
de oracdo com outras mulheres filipinas assume centralidade em
sua vida cotidiana. Esses encontros ocorrem, em geral, em casas
particulares e combinam oracdo, canto, partilha de experiéncias e
refeicbes. Eudora costuma levar seu violdo e é reconhecida pelas
demais como alguém que anima 0s encontros: “A gente reza,
canta, conversa. As vezes choramos juntas. N&o é s rezar, é estar
juntas” (2019).

Questionada sobre arelagdo com a Igreja Catélica institucional,
Eudora descreve uma pratica composta. Ela frequenta missas em
paroquias alemas proximas de sua casa, mas relata dificuldades de
integracdo: “Eu vou & missa, sim. Mas é diferente. E mais silencioso,
cada um no seu lugar. A gente ndo conversa muito” (2019). Ja nos
encontros entre filipinas, ela encontra um espaco de expressao
mais proximo de sua experiéncia: “Com as filipinas, posso falar,
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rir, chorar. E como se Deus estivesse mais perto, porque a gente se
entende” (2019).

Os grupos informais, portanto, ndo substituem totalmente a
Igreja institucional, mas cumprem funcoes especificas de escuta,
cuidado e reconhecimento muatuo. Para Eudora, esses espagos foram
fundamentais para atravessar o luto, reorganizar a vida cotidiana e
sustentar emocionalmente a maternidade em contexto migratério.
Sua espiritualidade se constroi, assim, no entrelacamento entre fé,
relacBes e préticas concretas de cuidado, mais do que na adesdo
exclusiva a estruturas institucionais.

6.2 Narrativa empirica 2 — Rosa: fé, autoridade moral e
redes de ajuda mitua

Rosa chegou a Alemanha em 1983, ap06s iniciar uma relacao
afetiva com um cidaddo alemdo que conheceu no aeroporto
de Manila. Diferentemente de Eudora, sua trajetoria anterior a
migracao é urbana e profissional: Rosa trabalhou como bancaria nas
Filipinas. Na Alemanha, enfrentou um processo de requalificacao
social e linguistica, comum a muitas migrantes do Sul global.

Desde os primeiros anos de residéncia, Rosa passou a
frequentar cursos de aprendizagem da lingua alema, que se tornaram
espacos centrais de sociabilidade e troca entre mulheres migrantes.
Foi a partir desses encontros — posteriormente prolongados em
conversas informais apds a missa e em outros momentos do
cotidiano — que se constituiu um grupo de mulheres filipinas na
regido de Ortenau. Inicialmente informal, o grupo rapidamente
adquiriu dindmica propria, com reunides regulares, momentos de
oracdo, aconselhamento e apoio pratico.

Rosa descreve sua atuacdo menos como lideranca formal e
mais como responsabilidade moral: “As mulheres me ligam quando
tém problema. As vezes é com o marido, as vezes com o trabalho,
as vezes so soliddo. A gente reza, mas também conversa muito”
(Entrevista com Rosa, 2017). O grupo organiza visitas a pessoas
doentes, acompanha mulheres recém-chegadas e, em algumas
ocasioes, articula apoio com padres locais ou filipinos convidados
para celebracoes especificas.
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Ao falar da Igreja institucional, Rosa ndo expressa rejeicéo,
mas seletividade: “A igreja alema ajuda, sim. Tem padres bons,
abertos. Mas nem sempre entendem nossa cultura, nossa forma de
viver a fé” (2017). Quando possivel, o grupo participa de missas
celebradas por padres filipinos em cidades maiores, especialmente
em datas importantes do calendario religioso.

Para Rosa, a dimensao coletiva é central: “Se eu ficasse s6
em casa, com o marido, acho que ficaria deprimida. O grupo é
como uma familia. Podemos falar nossa lingua, rir, rezar do nosso
jeito” (2017). Essa fala evidencia que a pertenca € simultaneamente
religiosa e étnica, sem que uma dimenséo se reduza a outra.

Atrajetéria de Rosa mostra como a espiritualidade pode assumir
também uma dimensdo organizacional e normativa, estruturando
redes de ajuda mutua e atribuindo sentido & acdo cotidiana. Sua
pratica ndo se limita a crenca individual, mas envolve coordenacéo,
mediacao de conflitos e producao de vinculos duraveis. Nesse
sentido, sua experiéncia problematiza oposi¢des rigidas entre
religiosidade institucional e praticas informais, revelando formas
hibridas e negociadas de viver a fé em contexto migratorio.

Sua trajetéria ilustra como a agéncia espiritual pode ser
compreendida a partir de trés dimensdes interligadas:

1. Subjetiva: reconstrucdo emocional diante das rupturas da
migracao, mobilizando a fé como forca de resiliéncia;

2. Relacional: vinculos de confianca e reciprocidade entre
mulheres, baseados em partilha espiritual e apoio mutuo;

3. Organizacional: formagéo de grupos, gestdo de encontros,
mobilizacdo de recursos e estruturacdo de redes de
cuidado.

A importancia do grupo aparece com forca nas palavras de
Rosa: “Acho que talvez eu ficasse muito deprimida ou algo assim.
A vida seria mon6tona, s6 com o marido, falando de qualquer
coisa...” — confidencia, para em seguida completar: “Esse grupo é
como a nossa familia. [...] Sim, é importante. Podemos falar nossa
lingua, conversar entre nds” (Entrevista com Rosa, 2017). Sua fala
evidencia como a religiosidade vivida se entrelaca ao cuidado, ao
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pertencimento e a possibilidade de partilhar afetos e experiéncias
num espago seguro.

Essas praticas constroem uma espiritualidade situada, que
articulafé e vida, pertenga e autonomia, cuidado e resisténcia. Como
prop8e Constable (2009), é nas zonas ambiguas entre submisséo e
reinvencao que se produz a agéncia migrante. Ao iluminar essas
zonas pela lente da espiritualidade, este artigo busca repensar o
lugar da fé nas migrac@es, deslocando o foco dos dogmas para 0s
vinculos e da religido institucional para a espiritualidade vivida no
cotidiano. Trata-se, assim, de compreender a fé ndo apenas como
crenca, mas como prética relacional que sustenta e transforma a
experiéncia migratoria.

6.3 Narrativa empirica 3 — Sampaguita: circulacao,
sociabilidade e enquadramento institucional

Sampaguita chegou a Alemanha pela primeira vez no inicio dos
anos 1990, ainda jovem, em um contexto de mobilidade marcado
por deslocamentos sucessivos e redes familiares ja estabelecidas.
Sua irmad mais velha havia migrado nos anos 1980, apds se casar
com um cidaddo aleméo, o que abriu um primeiro canal de apoio
para sua inser¢do no pais. Sampaguita permaneceu por um periodo
limitado, retornando posteriormente as Filipinas, onde enfrentou
dificuldades financeiras. Em meados dos anos 2000, decidiu migrar
novamente para a Alemanha, desta vez com o apoio mais direto
da irm&: “Eu vim primeiro como au pair para trabalhar em uma
familia de advogados, depois voltei para as Filipinas. Nao foi facil
financeiramente, entao resolvi tentar de novo. Minha irma ja estava
aqui, isso ajudou” (Entrevista com Sampaguita, 2019).

Ao contrario de Eudora e Rosa, sua trajetGria migratoria ndo é
marcada por uma experiéncia prolongada de precariedade extrema
ou isolamento social. Atualmente, Sampaguita trabalha em tempo
parcial em uma pequena industria na regido do Ortenau e mantém
uma circulacdo transnacional intensa. Ela é proprietaria de um
restaurante nas Filipinas, cuja gestdo acompanha a distancia com
0 apoio da mae. Essa posicdo Ihe confere uma relativa autonomia
econdmica e uma inser¢do migratoria menos vulneravel: “Eu estou
sempre um pouco aqui e um pouco la. O restaurante esta 14, minha
mé&e cuida do dia a dia, e eu acompanho tudo de longe” (2019).
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Na Alemanha, Sampaguita participa de alguns espacos
comunitérios frequentados por migrantes filipinos. Entre eles,
destaca-se um grupo organizado por um padre filipino fortemente
vinculado a Igreja Catdlica institucional e a iniciativas articuladas a
embaixada filipina. Os encontros ocorrem, em geral, em paréquias
ou saldes comunitarios e combinam momentos religiosos e
atividades sociais. Ap6s a missa — celebrada em tagalog ou inglés
—, € comum que o0s participantes permanecam para almocgos
coletivos, churrascos, festas ou eventos comemorativos ligados a
datas nacionais filipinas. A organizacao dessas atividades envolve
0 padre, algumas liderancas comunitarias e associagfes proximas
a embaixada.

Sampaguita também frequenta, de maneira mais episodica,
grupos informais organizados por mulheres filipinas em casas
particulares. Sua presenca nesses diferentes espacos revela uma
lI6gica de circulacdo mais do que de pertencimento exclusivo.
Ao falar de sua participacdo, ela relativiza explicitamente a
centralidade da fé: “Para mim, ndo é tanto pela religido. Eu vou
mais para encontrar as pessoas, conversar, passar o tempo. Ficar
em casa sozinha é pior” (2019). A oragdo e a missa aparecem como
parte do encontro, mas ndao como seu principal motor: “A gente
reza, claro, mas depois come, conversa, ri. E mais isso que me faz
ir’ (2019).

Na narrativa de Sampaguita, a Igreja institucional surge
menos como espaco de transformacdo subjetiva e mais como
um enguadramento organizacional legitimo. O grupo ligado ao
padre filipino é valorizado pela estrutura, pela regularidade e pelo
reconhecimento oficial: “Com o padre é mais organizado. Tem
apoio da igreja, as vezes da embaixada. D4 uma sensacdo de que
esta tudo certo, que é sério” (2019). Esse enquadramento oferece
seguranga simbolica e logistica, facilitando a circulacéo social e a
participacdo em eventos comunitarios amplos.

Sua experiéncia evidencia, assim, um terceiro modo de relagdo
com a espiritualidade em contexto migratdrio. Para Sampaguita, a
religido funciona sobretudo como infraestrutura social que permite
socializar, circular entre espagos e manter vinculos étnicos em um
contexto marcado pela mobilidade e pela autonomia relativa. A
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fé esta presente como referéncia cultural e ritual, mas ocupa um
lugar secundario frente as dimensbes de convivéncia, lazer e
pertencimento comunitério.

A trajetoria de Sampaguita amplia o0 espectro analitico do
artigo ao mostrar que a espiritualidade situada ndo se expressa
apenas como recurso de cuidado ou de reconstrucdo subijetiva,
mas também como dispositivo de sociabilidade e ancoragem
institucional. Seu caso evidencia que a relacdo com 0s espacos
religiosos pode ser mais instrumental e intermitente, sem que
isso implique auséncia de vinculos comunitarios ou afastamento
completo da moldura religiosa. Ao contrério, mesmo quando a
fé ndo é central, a religido permanece como linguagem legitima
de encontro, circulacdo e pertencimento no contexto migratorio
filipino na Alemanha.

7 Discussao analitica: espiritualidade, agéncia e
etnicidade

As trés narrativas empiricas apresentadas — Eudora, Rosa
e Sampaguita — permitem compreender a agéncia espiritual
em contexto migratério como um fenémeno plural, relacional
e situado, que se manifesta de formas diferenciadas conforme
trajetdrias, posicdes sociais e modos de insercdo migratéria. Longe
de configurar um modelo Unico de religiosidade, essas experiéncias
revelam modalidades distintas, porém articuladas, de mobilizagéo
da espiritualidade na vida cotidiana.

A trajetéria de Rosa ilustra de forma particularmente clara
como a agéncia espiritual pode ser compreendida a partir de trés
dimensoes interligadas. Em primeiro lugar, uma dimensé&o subjetiva,
marcada pela reconstrucdo emocional diante das rupturas da
migracdo, na qual a fé é mobilizada como forca de resiliéncia. Em
segundo lugar, uma dimenséo relacional, sustentada por vinculos
de confianca e reciprocidade entre mulheres, baseados na partilha
espiritual, na escuta e no apoio mutuo. Por fim, uma dimensao
organizacional, que envolve a formacdo de grupos, a gestdo de
encontros, a mobilizacdo de recursos e a estruturacdo de redes de
cuidado no cotidiano migrante.
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No caso de Eudora, a espiritualidade aparece sobretudo como
recurso de reconstrucdo subjetiva, mobilizado para atravessar
o luto, a solid&o e a precariedade material. Os grupos informais
de oracdo assumem, para ela, uma funcéo central de sustentacdo
emocional e reorganizacdo da vida cotidiana, particularmente
no contexto da maternidade solo em situa¢do migratoria. A fé se
manifesta menos como adesdo institucional e mais como pratica
relacional, ancorada em gestos concretos de escuta, partilha e
cuidado mutuo.

A trajetoria de Sampaguita, por sua vez, amplia o0 espectro
analitico ao evidenciar um terceiro modo de relagdo com a
espiritualidade. Diferentemente de Eudora e Rosa, sua participagdo
nos grupos religiosos ndo se estrutura prioritariamente em torno
da busca de apoio espiritual ou da reconstrucdo subjetiva, mas da
sociabilidade, da circulacdo entre espacos e do enquadramento
institucional oferecido pela Igreja. Em seu caso, a fé ocupa um
lugar secundério, enquanto a Igreja institucional — por meio de
padres filipinos e iniciativas articuladas a embaixada — funciona
sobretudo como infraestrutura social legitima, que permite manter
vinculos étnicos, participar de eventos comunitarios e sustentar
uma vida migratoria marcada pela mobilidade e pela autonomia
relativa.

Consideradas em conjunto, essas harrativas mostram que
a espiritualidade nédo se reduz a crenca individual nem pode ser
compreendida como simples substituto da institucionalidade
religiosa. Ao contrario, ela se manifesta como pratica relacional,
capaz de articular cuidado, pertencimento, organizacao coletiva e,
em alguns casos, sociabilidade e circulagéo transnacional. Trata-se,
portanto, de formas de religiosidade vivida que se situam em um
continuum, no qual a fé pode assumir centralidade variavel sem
desaparecer como referéncia simbdlica e pratica.

A dimensdo étnica €, sem duavida, central na constituicao
desses grupos, uma vez que a lingua compartilhada, as referéncias
culturais comuns e as trajetdrias migratOrias semelhantes favorecem
a criacao de vinculos de confianca. No entanto, o material empirico
sugere que a etnicidade, por si sO, ndo explica a centralidade
desses espacos na vida das participantes. Em alguns casos, como
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o de Sampaguita, a moldura religiosa opera sobretudo como
infraestrutura de sociabilidade étnica e de circulacdo comunitaria;
em outros, como nos de Eudora e Rosa, repertérios explicitamente
religiosos funcionam como gramatica moral do cuidado, da agéncia
e da reorganizacgdo subjetiva.

Essas praticas constroem o que aqui propomos chamar
de espiritualidade situada, que articula fé e vida, pertenca e
autonomia, cuidado e resisténcia. Ao iluminar essas zonas pela
lente da espiritualidade, este artigo busca repensar o lugar da fé
nas migracoes, deslocando o foco dos dogmas para os vinculos e
da religido institucional para a espiritualidade vivida no cotidiano.

E a partir dessa articulacdo entre fé, vinculos sociais e praticas
concretas que definimos a nocao de espiritualizacao situada,
entendida ndo como interiorizacéo abstrata da religido, mas como
um processo relacional e contextualizado de reconfiguracao da
préatica religiosa em contextos migratérios, no qual se entrelagam
afetos, cuidado mutuo, redes de apoio e referéncias institucionais.
Essa espiritualizacdo situada expressa agéncias espirituais enraizadas
e negociadas, exigindo uma leitura densa e empiricamente situada
da religido em migracéo

Em outras palavras, o que chamamos de espiritualizacdo
situada ndo é uma crenca privatizada, mas a refabrica¢do social
da fé como infraestrutura de cuidado e pertenca em condicdes
migratorias concretas.

Consideracoes finais

As trajetérias das mulheres filipinas migrantes na Alemanha
revelam formas especificas e situadas de mobilizacao da
espiritualidade diante das rupturas e desafios impostos pela
migracdo. Longe de constituir uma simples reproducéo de padrdes
religiosos herdados ou de se restringir a praticas devocionais
individualizadas, a espiritualidade observada nos grupos informais
organizados por essas mulheres emerge como um recurso ativo de
cuidado, de reorganizacdo subjetiva e de construcdo coletiva de
pertencimento.
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Neste artigo, propusemos 0s conceitos de agéncia espiritual
e, de forma original, de espiritualizacéo situada para compreender
a articulacao entre fé, reciprocidade e resisténcia em contextos
migratérios. Inspirados por autoras como Ammerman, Constable,
Payet e Laforgue, deslocamos o foco das estruturas eclesiais formais
para as praticas cotidianas da fé, destacando suas dimensdes
relacionais, situadas e organizacionais. A espiritualizacdo situada
descreve formas de religiosidade que, em contextos de migracgao,
entrelagam cuidado mutuo, vinculos afetivos e reconfiguracao
subjetiva em espacos informais e hibridos, constituindo uma
manifestacdo concreta e plural da agéncia espiritual.

As narrativas de Eudora, Rosa e Sampaguita ilustram a
diversidade dessas experiéncias. Elas mostram que a espiritualidade
migrante ndo se deixa apreender por oposi¢fes rigidas — como
institucional ou informal, clerical ou leiga —, mas se constréi em
zonas de mediacdo e negociagdo, nhas quais praticas de cuidado,
organizacgdo cotidiana e pertenca religiosa se articulam de modos
variados.

Do ponto de vista analitico, a incorporacao da espiritualidade
como dimensdo legitima da vida migrante permite enriquecer
os estudos sobre agéncia, cuidado e subjetivagdo em contextos
de mobilidade. O material empirico evidencia, em particular,
como praticas de cuidado — escuta, apoio mutuo, partilha e
organizacdo coletiva — podem constituir formas situadas de
resisténcia, frequentemente invisibilizadas pelas anélises centradas
exclusivamente na institucionalidade religiosa.

Do ponto de vista institucional, os resultados sugerem também
aimportancia de que as religides instituidas reconhecam, valorizem
e apoiem essas experiéncias espirituais que se desenvolvem as
margens de suas estruturas formais. Longe de representarem uma
fragilidade ou um afastamento da pertenca religiosa, tais praticas
constituem recursos comunitarios e espirituais vivos, ja articulados
— ainda que de forma desigual — a referéncias pastorais e
sacramentais. Seu fortalecimento passa menos por processos de
enquadramento ou normalizacdo do que pelo reconhecimento de
sua autonomia relativa e de sua funcé@o central na sustentacdo da
vida migrante.

202



Por fim, este artigo € um convite a escuta — escuta das
palavras, dos gestos e das préticas espirituais que atravessam a vida
de mulheres migrantes. Escuta-las é reconhecer formas concretas
de agéncia espiritual que, no cotidiano, sustentam o cuidado, o
pertencimento e a resisténcia em contextos de mobilidade global.
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DISCURSOS DE ODIO E
MOBILIDADE HUMANA

Rumo a uma Teologia do Acolhimento

Elena Romero Enriquez

Introducao: a Mobilidade Humana como desafio
pastoral contemporaneo

A mobilidade humana se tornou uma das caracteristicas
estruturais da globalizacdao, capaz de redefinir ndao apenas os
mapas demograficos, mas o proprio ritmo das sociedades. Nos
tltimos anos, a questdo migratéria ganhou grande relevancia;
o0s debates em torno desse fendbmeno abordam diferentes eixos,
tais como: o impacto econbmico vs. o Onus social (saturacao
dos servicos publicos, acesso a moradia, etc.); a seguranca e as
fronteiras (o controle da migracdo irregular, intimamente ligado
ao discurso anti-imigracéo); a integracdo e a cultura (politicas de
inclusdo, modelos de integracdo social, etc.); entre outros. Diante
desse panorama de “preocupacdo”, é interessante observar alguns
dados, como os apresentados pela FRONTEX?, que indicam que
as travessias irregulares nas fronteiras externas da UE diminuiram
em mais de um quarto, ou seja, 26% em 2025. Esta fotografia
confirma o que o relatério da OIM indicava sobre o nimero de

1 E a Agéncia Europeia da Guarda de Fronteiras e Costeira. Os dados mencionados
podem ser consultados em: <<https://www.frontex.europa.eu/=.
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pessoas que se deslocam pelo mundo: apenas 3,6% da populagdo
mundial é composta por migrantes internacionais (OIM, 2025), o
que confirma que, em sua maioria, as pessoas permanecem em
seus paises de origem.

Mesmo assim, a visdo sobre o fendmeno migratorio esta cada
vez mais distorcida, impulsionada por diferentes interesses. Nao se
trata apenas de um aumento ou diminuicdo no nimero de pessoas
que cruzam as fronteiras, mas devemos e podemos falar de um
fendmeno complexo, que influencia a forma como as comunidades
de fé, os espacos civis e as narrativas sobre 0 “outro” estdo sendo
construidos em nossas sociedades. Isso implica, portanto, uma
reconfiguracao dos territorios, das identidades e do sentimento de
pertencimento, tanto no ambito social quanto no religioso.

De uma perspectiva pastoral, o fenGmeno da migragdo gera
tensdes em diferentes niveis: na experiéncia das pessoas migrantes,
expostas a inevitavel ruptura com suas raizes, a precariedade juridica
e laboral, a soliddo e/ou a violéncia simbdlica; nas comunidades
de origem, onde a partida de seus membros é vivida como uma
perda e, as vezes, como uma oportunidade; e nas comunidades
de acolhida, que se veem confrontadas com a presenca de
outras linguas, maneiras de ver o mundo, experiéncias histéricas
e ritos diferentes. Nesses niveis, a dimensao religiosa se mistura
com questBes politicas, econémicas e culturais, dando origem a
processos de mudanca que se manifestam em novas formas de
pertencimento, na hibridizacao de préticas e na ressignificacao de
simbolos ou expressdes religiosas (Ameigeiras, 2022).

7

A pastoral da mobilidade humana? é chamada a uma
reorientacdo, na linha do Papa Francisco, para passar de uma
I6gica predominantemente assistencial ou administrativa para uma
proposta mais integral, capaz de articular o acompanhamento
humano-espiritual, a defesa de direitos, a mediagéo intercultural
e a construcdo de espacos comunitarios (CEE, 2024). A questdo
fundamental é como deixar-se evangelizar por essa realidade e

2Recomenda-se a leitura da Exortagédo Pastoral publicada pela Conferéncia Episcopal
Espanhola “Comunidades acogedoras y misioneras. ldentidades y marco de la pastoral
con migrantes”. Disponivel em: <<https://www.conferenciaepiscopal.es/presentacion-
exhortacion-pastoral-comunidades-acogedoras-y-misioneras-identidad-y-marco-de-la-
pastoral-con-migrantes/>.
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acolher sua mensagem de fraternidade universal, reconhecendo as
préprias pessoas migrantes como um lugar teoldgico que permita a
Igreja repensar sua missao.

1 Os Discursos de Odio: ameaca ao encontro
intercultural

1.1 Construgao sociocultural do 6dio contra as pessoas
migrantes

Os discursos de odio ndo surgem espontaneamente.
Atualmente, a construcdo desse discurso ndo é acidental, mas
sim uma estratégia politica definida, deliberada e legitimada
pelas estruturas de poder, que lhes permite nao apenas justificar
intervencBes, mas também consolidar fanatismos (Sierra, 2017).
Os discursos de adio se articulam a partir de alguns mecanismos:
psicoldgicos, retdricos e sociais, que estdo intimamente interligados.

Seguindo Sierra (2017), concordamos que os discursos de édio
se articulam: em primeiro lugar, por meio do desenvolvimento de
uma logica binaria — por exemplo, amigo/inimigo, nés/eles, bem/
mal — que nos conduz a aderir a algum dos grupos existentes e
irreconciliaveis entre si. Assim, constroi-se a figura de um “inimigo”
ao qual se retira o rosto, a humanidade, para transformé-lo em
uma expressao abstrata e metafisica de tudo o que ha de maligno.
Ao transformar esse inimigo no denominador comum de todos
0s males sociais, consegue-se habilmente um consenso social
negativo, de tal forma que a sociedade se une ndo mais por um
projeto comum, mas por seu 6dio compartilhado em relagao a esse
chamado “inimigo”.

Segundo: nesse processo de construgdo do discurso, a
“desumanizacdo do outro” se torna um elemento-chave. Como ja
dissemos anteriormente, é necessario privar o outro de todas as
caracteristicas humanas, de modo que a sociedade ndo sinta nem
compaixdo nem empatia. A vida desse “outro” (que € o inimigo) é
banalizada, transformando essa eliminacdo em uma medida a ser
tomada, justificada sob a falsa ideia de seguranca e defesa.

Terceiro: outro elemento que entra em jogo nessa articulacéo

N

perigosa dos discursos de oOdio esta relacionado a cultura da
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vitimizacdo. Quem detém o poder apresenta-se como vitima, de
modo que suas acdes sao justificadas em nome da libertacao ou
da defesa.

Quarto: a construcdo do discurso de Adio recorre ao que
Sierra (2017) denomina “o travestismo” da linguagem, em que as
palavras passam a significar o oposto de sua definicao original.
Assim, os conceitos de justica, terrorismo ou paz sao redefinidos
para se adaptarem a interesses politicos e, a0 mesmo tempo, esse
travestismo adentra o campo da identidade, de tal forma que a
diversidade ndo se apresenta como um elemento enriquecedor,
mas como uma ameacga que deve ser combatida para proteger a
propria identidade, a nacéo.

Quinto: por fim, o discurso de 6dio busca a adesao emocional
e ndo tanto a deliberacéo racional; assim, a emocéao prevalece sobre
arazdo. Esse elemento se caracteriza principalmente pela anulacéo
do consenso e pela marginalizacdo do direito, de tal maneira que
0 outro ndo é considerado um sujeito legitimo e a violéncia ganha
terreno.

Se aplicarmos essa questdo do discurso de 6dio aos migrantes,
descobrimos rapidamente que:

e As pessoas migrantes se tornam o “estrangeiro inimigo”; a
I6gica binaria do discurso de édio, “nds contra os outros”,
entra em acdo, de tal forma que o migrante encarna a
figura do “inimigo”. As pessoas migrantes sao colocadas
a margem da cena politica e do ordenamento juridico
(ainda mais se ndo tiverem “documentos”). Colocé-los a
margem do cenério social e legal permite a estigmatizagéo
e a banalizacdo de suas vidas: “eles vém para nos tirar
o emprego”, “eles fcam com todos os auxilios e nds, os
nacionais, fcamos sem nada”.

e As pessoas migrantes colocam em jogo “a propria
identidade”; assim, a chegada de pessoas aos paises de
acolhimento ndo é entendida como um enriquecimento,
mas sim como uma ameaga, Como um perigo que deve ser
afastado: “os mugulmanos querem islamizar a Europa”.

e As pessoas migrantes se tornam sempre “suspeitas”, razao
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pela qual precisam provar constantemente sua inocéncia
perante as autoridades e a sociedade: “os migrantes sao
terroristas...”

e As pessoas migrantes serdo, entdo, desumanizadas. O
discurso de odio alimenta um sentimento de superioridade
moral e cultural: “eles sdo como selvagens, ndo tém
cultura, ndo se integram”.

Os discursos de 6dio exercem um impacto profundo no
fendbmeno das migragoes, transformando uma realidade humana
em uma dimensdo metafisica do mal, na qual o controle, a exclusédo
e a aniquilacéo simbdlica se apresentam como a Unica via capaz de
garantir a sobrevivéncia cultural.

Por outro lado, e tendo em vista um mundo cada vez mais
globalizado e “interconectado”, tanto as redes sociais quanto a
digitalizacdo desempenham um papel importante. O discurso
de &6dio nos ambientes digitais tem apresentado um aumento
significativo em nivel global (UNESCO, 2023) e se consolida como
um fendmeno persistente, que se amplifica gracas aos algoritmos
e a desinformacdo. Os principais objetivos e temas dos discursos
de odio se concentram principalmente na populagdo migrante, em
especial nas pessoas do Norte da Africa, nos afrodescendentes,
nos muculmanos e na comunidade LGBTQ+. O género é outro
elemento fundamental: as mulheres (especialmente as migrantes) sao
as principais vitimas das mensagens de 6dio, com um alto indice de
violéncia sexual e misoginia. Além disso, outros temas recorrentes
nas redes sociais ou em ambientes digitais estdo relacionados ao
racismo, a xenofobia, ao antissemitismo e a islamofobia. Essas
noticias falsas sdo fruto da desinformacao; elas utilizam imagens,
memes e contetido gerado por inteligéncia artificial para divulgar
informacdes falsas sobre as pessoas e 0s grupos visados.

Especialmente no contexto espanhol, os discursos de 6dio
circulam principalmente nas redes sociais como Facebook, X,
Instagram, TikTok e YouTube; segundo dados do Ministério da
Incluséo, esses discursosaumentaram em mais de 600 mil conteudos,
nos quais predominam a desumanizacdo, a incitacéo a violéncia e
a hostilidade contra os migrantes (OBERAXE, 2024). O relatério
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indica que predominam mensagens hostis dirigidas a pessoas do
Norte da Africa (35%), seguidas por pessoas afrodescendentes
(24%), imigrantes (21%) e pessoas muculmanas (20%).
Também se destaca a hostilidade contra criancas e adolescentes
desacompanhados, que representam 5% das mensagens relatadas.
Indica-se também que, em varias ocasifes, episddios concretos
sdo instrumentalizados, como a catastrofe causada pela DANA3
em Valéncia, mostrando como certas crises sdo aproveitadas para
alimentar o discurso de 6dio e criminalizar migrantes ou pessoas
de origem estrangeira. Por outro lado, é importante ressaltar que,
de todas essas mensagens, 35% foram removidas das plataformas
digitais gracas as denuncias e aos relatos dos usuarios.

Nesse contexto, os discursos de 6dio dirigidos contra as pessoas
migrantes ndo podem ser interpretados apenas como um fendmeno
comunicativo ou sociopolitico, mas também como um desafio
pastoral que interpela diretamente as comunidades eclesiais. Na
medida em que esses discursos contribuem para legitimar dindmicas
de excluséo, estigmatizacdo e desumanizacdo, a Igreja catdlica é
chamada a refletir criticamente sobre seu papel na promocao de
narrativas alternativas que reconhecam a dignidade intrinseca de
toda pessoa. Nessa perspectiva, a pastoral da mobilidade humana
adquire uma relevancia especial como ambito eclesial voltado
para o acompanhamento, a defesa dos direitos e a construcio de
praticas comunitarias de acolhimento e incluséo.

O magistério recente tem reiteradamente enfatizado essa
responsabilidade. Em particular, o pontificado do falecido Papa
Francisco insistiu na necessidade de abordar as migracdes a
partir de uma ética da fraternidade e da cultura do encontro. Na
enciclica Fratelli tutti, Francisco alerta para os riscos dos discursos
que alimentam o medo e a rejeicdo em relacdo as pessoas que
migram, a0 mesmo tempo em que propde uma orientacao pastoral
baseada nos quatro verbos: acolher, proteger, promover e integrar
as pessoas migrantes e refugiadas. Nesse contexto, 0 combate aos

3 A DANA (Depresséo Isolada em Altitudes Elevadas, em espanhol: Depresién Aislada
en Niveles Altos), conhecida popularmente como “gota fria”, € uma massa de ar frio
polar isolada da circulacdo geral nas camadas superiores da atmosfera. Ao colidir com
o ar quente do Mediterraneo, gera chuvas torrenciais, tempestades intensas e ventos
fortes, causando graves inundag@es na Espanha, especialmente no outono.
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discursos de 6dio surge ndo apenas como uma questdo ética ou
social, mas como uma dimenséo constitutiva da missdo eclesial em
sociedades marcadas pela diversidade e pela mobilidade humana.

1.2 Impacto na experiéncia religiosa e no tecido
comunitdrio

O 6dio produz um “efeito silenciador” nas pessoas que sdo alvo
desses discursos, fazendo com que, por medo da humilhacao, da
agressao ou da estigmatizacdo, elas se afastem do espago publico,
social e também eclesial. Elas sdo colocadas em uma situacdo de
invisibilidade, vulnerabilidade e desprotecdo. Isso leva a erosédo da
participacdo ativa na vida comunitaria e do reconhecimento de sua
dignidade e de seus direitos. Além disso, a internalizacdo desses
discursos pode distorcer o autoconceito, levar a autoculpabilizacao
e a desafeicdo espiritual e, inclusive, pode levar ao abandono da
crenca e da prética religiosa, especialmente quando os discursos
de odio provém de figuras de referéncia eclesiasticas ou lideres
religiosos.

Por outro lado, quando as narrativas de 6dio se tornam comuns
nas comunidades de acolhimento, o tecido eclesial se rompe. Assim,
a comunidade deixa de ser um sinal de unidade e passa a funcionar
como um mecanismo de reproducédo das desigualdades e divisbes
sociais, chegando a justificar atitudes de indiferenca diante da dor
e do sofrimento das pessoas migrantes e a apoiar posicdes politicas
contrarias ao Evangelho. O clima social gerado pelos discursos de
odio dificulta a construcao de projetos compartilhados.

Esse processo afeta gravemente a acdo pastoral. Em primeiro
lugar, a credibilidade da Igreja como lugar de acolhimento,
hospitalidade e reconciliacao é posta em duvida, o que dificulta a
percepc¢do de que se trata de um espaco seguro. Em segundo lugar,
isso diminui a capacidade evangelizadora da comunidade, pois é
incoerente — do ponto de vista da fé — a rejei¢do do irméo e a
falta de misericordia, fazendo com que nosso testemunho perca
sua forca profética.
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2 Resposta Magistral: Fundamentos para uma
Teologia do Acolhimento

A resposta do magistério diante do fenbmeno das migracdes
se configura como uma auténtica teologia do acolhimento,
enraizada na Doutrina Social da Igreja e expressa por meio de
diversos documentos que buscam orientar a acdo pastoral diante
da mobilidade humana. Desde o0s primeiros textos pontificios
sobre as migracBes — entre 0s quais destacamos a conhecida
Carta Magna das migracdes: Exsul Familia Nazarethana, de Pio
X1l (1952), e outros documentos marco, como, por exemplo: De
Pastorali Migratorum Cura (1969) e Iglesia y Movilidad Humana
(1978), ambos de Paulo VI —, tem-se desenvolvido uma reflexdo
coerente sobre a importancia da hospitalidade, da solidariedade
e da defesa da dignidade das pessoas migrantes. Essa linha foi
profundamente reforcada pelo magistério do Papa Francisco, que
colocou o acolhimento e a inclusdo no centro da missao eclesial, e
atualizada, no contexto espanhol, por meio da Exortacdo Pastoral
“Comunidades Acolhedoras e Missionarias” da Conferéncia
Episcopal Espanhola, que prop8e uma Igreja comprometida,
pastoral e estruturalmente, com a inclusdo de pessoas migrantes e
refugiadas.

2.1 Do Concilio Vaticano Il a enciclica Fratelli Tutti:
evolucao do pensamento catélico

Um ponto de inflexdo na compreensao eclesial da relacao
entre a Igreja, o mundo e a mobilidade humana foi o Concilio
Vaticano Il, especialmente nos documentos Lumen Gentium e
Gaudium et Spes. Ambas as constituicoes definem a eclesiologia da
comunhdo como “sinal e instrumento da intima unidao com Deus
e da unidade de todo o género humano” (LG 1), o que implica
assumir uma responsabilidade concreta em contextos marcados
pela fragmentagdo e pela rejeicdo do ser humano. A partir disso,
pode-se afirmar que todo discurso ou pratica desumanizante é
contrario a identidade profunda da Igreja como povo convocado
de todas as nacoes.
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Pertencer ao Povo de Deus é uma vocacao universal, conforme
se afirma em LG 13: “Ao novo Povo de Deus todos os homens
sdo chamados”. Essa afirmacao pode ser traduzida em implicacoes
concretas na teologia do acolhimento: ninguém fica de fora nem é
excluido da comunidade eclesial por causa de sua origem, etnia,
situacdo administrativa ou cultura de origem. Pelo contrério, a
diversidade de linguas e povos é reconhecida como uma riqueza
gue antecipa o Banquete do Reino e o torna presente aqui e agora.

Apb6s o Concilio, o Magistério tem aprofundado sua reflexao
sobre a globalizacdo e as novas formas de exclusdo, entre elas, a
migracdo. A Exortagdo Apostdlica Pés-Sinodal Ecclesia in Europa
(2003), de Jodo Paulo Il, procura dar resposta a crise de valores
identificada naquela época no velho continente. Ao longo dos seis
capitulos deste documento, o papa apresenta um diagnostico da
realidade europeia daquela época, apresenta o Evangelho como
fonte de esperanca, bem como a importancia do anuncio, da
celebragdo e do servigo proprios do Evangelho de Jesus Cristo. O
capitulo cinco é particularmente interessante para a reflexao que
temos apresentado. Neste capitulo, nos paragrafos 100 a 103, o
papa aborda o desafio e a oportunidade do fenébmeno migratorio,
concentrando-se em dois elementos-chave: a hospitalidade e
a integragdo. Segundo Jodo Paulo Il, o fendmeno das migragdes
se apresenta como um desafio a solidariedade; por isso, o papa
polonés descreve a imigracao como um desafio que pde a prova a
capacidade da Europa de praticar a solidariedade e o acolhimento.
A lgreja deve responder a esse desafio promovendo uma “cultura
da hospitalidade”, que veja no imigrante ndo apenas uma pessoa
necessitada, mas um sinal da vitalidade da fé e um presente para a
comunidade.

Em seguida, o papa aborda a questdo da Dignidade humana e
o equilibrio social. Ele apela as autoridades e a sociedade para que
conciliem a justa preocupacdo com a ordem e o equilibrio social
com o respeito absoluto pela dignidade de cada ser humano. Ele
ressalta que a Igreja deve se comprometer com a defesa dos direitos
dos migrantes e de suas familias, promovendo uma legislacdo que
facilite sua integracao social e profissional. Nesse sentido, coloca
no centro da reflexdao as pessoas migrantes que se encontram em
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situacéo irregular. O documento aborda com especial sensibilidade
a realidade daqueles que nao possuem documentos. Afirma que,
independentemente de sua situacdo legal (administrativa), essas
pessoas possuem direitos fundamentais inalienaveis que devem
ser respeitados, cOmo 0 acesso a servicos basicos e um tratamento
humano.

Reconhecendo essa situacao, o Papa afirma, entao, que a Igreja
deve aprofundar a pastoral dos (com) migrantes e 0 enriguecimento
eclesial, entendendo que a presenga de nossos irmaos e irmas
migrantes é considerada uma riqueza para a Igreja local; assim, a
pastoral deve responder a esse sinal dos tempos em duas vertentes:
com os catélicos, buscando sua plena integracdo nas paréquias e
permitindo que contribuam com suas proprias tradi¢Oes espirituais;
e com aqueles que pertencem a outras denominag@es cristas ou
que ndo sdo cristdos, pois eles séo uma oportunidade para o dialogo
ecumeénico e inter-religioso, bem como para um “didlogo de vida”
que permita dar testemunho do Evangelho por meio da caridade e
do acolhimento.

Esta exortacdo € de grande valor, pois coloca no centro da
reflexao trés questdes de importancia fundamental: o carater
essencial do acolhimento na Igreja, a defesa das pessoas que se
encontram em situacdo administrativa irregular (e que hoje sao
vitimas de discursos de 6dio) e a reformulacdo de nossas pastorais.

No entanto, poderiamos, nesta se¢do, aprofundar ainda mais o
legado de Jodo Paulo Il sobre as migracdes; poderiamos até mesmo
tracar as grandes linhas que Bento XVI nos legou nessa matéria;
contudo, por uma questdo de extensdo, isso ndo sera possivel.
De qualquer forma, ndo queremos deixar de lado esse impulso
magistral sem dedicar algumas palavras ao que a Enciclica Fratelli
tutti, publicada pelo Papa Francisco em 2020, significou para a
nossa lgreja.

Esta Enciclica apresenta a fraternidade universal e a amizade
social como o quadro ético a partir do qual se deve refletir sobre
a realidade migratoria, insistindo que as pessoas migrantes e
refugiadas ndo podem ser tratadas como um problema, mas como
sujeitos dotados de dignidade inaliendvel. Nas secdes dedicadas
as migragoes, Francisco afirma que: as pessoas tém o direito
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de migrar, razdo pela qual se deve respeitar o direito de buscar
melhores condic¢fes de vida em outro lugar; ao mesmo tempo, ele
destaca especialmente que as pessoas também tém o direito de ndo
migrar. Para isso, é necessario criar condi¢des de vida dignas nos
paises de origem.

A enciclica destaca que as migracdes exigem um equilibrio
entre a protecdo dos direitos da populacdo de acolhimento e a
assisténcia e o acolhimento a quem chega. Nesse sentido, o Papa
prop&e 0s quatro verbos que se tornaram fundamentais na pastoral
da mobilidade humana: acolher, proteger, promover e integrar.

e Acolher e Proteger: O verbo “acolher” se traduz em
propostas para ampliar e garantir canais regulares e seguros
de entrada, corredores humanitarios e procedimentos
mais voltados para a defesa dos direitos, evitando que
as pessoas que migram sejam empurradas para rotas
irregulares e perigosas. O verbo “proteger” tem significado
reforcar garantias juridicas, protecdo contra a exploragéo
e atencao especifica a menores, mulheres e vitimas de
trafico humano.

e Promover e Integrar: O verbo “promover” tem inspirado
iniciativas de cooperacdo para 0 desenvolvimento,
capacitacdo, acesso a direitos basicos e apoio & autonomia
pessoal e profissional dos migrantes, com o objetivo de
qgue a resposta ndo se limite a assisténcia imediata. O
verbo “integrar”, por sua vez, tem levado a uma énfase na
inclusdo escolar, comunitaria e no mercado de trabalho,
na reunificacdo familiar e em uma integracao reciproca
gue evite tanto a assimilacéo forcada quanto a segregacao.

Francisco também ressalta que a resposta a esse grande desafio
contemporaneo ndo pode se limitar a medidas de emergéncia, mas
requer uma visdo de longo prazo, cooperacdo internacional e um
conceitode “cidadaniaplena” que evite aexclusdo e adiscriminacao.
Por isso, a Fratelli tutti entende a migracdo nao apenas como um
desafio social, mas também como uma oportunidade para colocar a
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pessoa humana no centro, renovar a cultura do encontro e construir
comunidades mais fraternas.

2.2 Leao XIV: migrantes, missiondrios da esperanca

No ambito do Jubileu da Esperanca celebrado em 2025, no
dia 5 de outubro, o Papa Ledo XIV fez coincidir a celebracdo da
1112 Jornada Mundial dos Migrantes e Refugiados com o Jubileu
do Migrante e do Mundo Missionério, sob o lema “Migrantes,
missionarios da Esperanca”.

A mensagem do Papa Ledo XIV para esta celebracdo, que a
Igreja vem realizando desde 1914, insere-se explicitamente no
contexto de uma crise global caracterizada por conflitos armados
persistentes, desigualdades socioecon6micas estruturais e o
impacto crescente das mudangas climaticas. Esses fatores, como
tem sido reiteradamente destacado pelo Magistério recente, geram
deslocamentos forcados que interpelam nao apenas os Estados, mas
também a consciéncia ética e teoldgica da Igreja (FT 37). Diante
desse cenario, Ledo XIV propde uma compreensdo da esperanca
que se distancia de qualquer interpretacdo ingénua ou evasiva:
a esperanca cristd ndo constitui uma mera expectativa subjetiva,
mas esta enraizada no designio salvifico de Deus, voltado para a
plena dignidade da pessoa humana e para a edificacao de uma paz
fundamentada na justica.

Nessa perspectiva, o fenbmeno migratério é interpretado
como uma manifestacdo concreta do desejo de felicidade inscrito
por Deus no coracao humano. O Pontifice retoma explicitamente
o ensinamento do Catecismo da Igreja Catdlica, segundo o qual
a esperancga responde ao anseio profundo de bem e plenitude
que caracteriza a condicdo humana (CIC, n. 1718). Assim, 0s
migrantes surgem nao apenas como sujeitos vulneraveis, mas
como testemunhas privilegiadas dessa virtude teologal: sua decisao
de empreender caminhos incertos, frequentemente marcados por
riscos extremos e pela ameaga de morte, apresenta-se como uma
forma radical de confianca na possibilidade de um futuro diferente.
Nessa perspectiva, a migracdo adquire uma dimensdo teoldgica
especifica, na medida em que é um lugar onde a esperanca se torna
visivel como prética existencial.
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Um segundo eixo significativo da mensagem gira em torno
da eclesiologia do povo de Deus em caminho. O Papa Ledo XIV
retoma a concepgdo classica da Igreja como civitas peregrina,
ressaltando que a experiéncia migratria lembra a comunidade
crista sua condigdo essencialmente itinerante (LG 48). A presenca
dos migrantes impede, assim, que a Igreja corra o risco de absolutizar
estruturas, culturas ou certezas histéricas, mantendo viva a tensao
escatolégica em direcao a patria definitiva. A mobilidade humana
se torna, nesse sentido, um sinal profético que denuncia toda
forma de “sedentarizacdo eclesial” incompativel com a natureza
missionaria da Igreja.

Uma das contribuigbes teologicamente mais inovadoras da
mensagem é a formulacdo explicita da missio migrantium. Na
continuidade do ensinamento de Paulo VI e de S&o Jodo Paulo
Il sobre o carater missionario de todo o povo de Deus (Evangelii
nuntiandi, 14; Redemptoris missio, 71), Leao XIV afirma que os
migrantes — especialmente aqueles que professam a fé cristd
— ndo sdo meros destinatarios da acdo pastoral, mas auténticos
agentes de evangelizacdo. Seu testemunho de vida revitaliza
aquelas comunidades eclesiais que, em contextos de secularizacéo
avancada, correm o risco de cansaco espiritual ou de retraimento
identitario. Além disso, o cotidiano dos migrantes se torna um
espaco privilegiado para o didlogo inter-religioso, onde o encontro
ocorre nao tanto no plano doutrinario, mas na pratica compartilhada
de valores fundamentais como a solidariedade, o cuidado mutuo e
a abertura ao transcendente.

Essareleiturateoldgicadamigracdoimplica,consequentemente,
um sério desafio as comunidades de acolhimento. O papa exorta
pela superacdo das narrativas de medo e exclusdo, convidando a
reconhecer no migrante uma verdadeira béncdo de Deus para a
vida eclesial e social. A hospitalidade cristd surge aqui como uma
categoria teoldgica central, em consonancia com a tradicéo biblica
e patristica (Hb 13,2), e como uma forma concreta de abertura
a graca. Reconhecer plenamente a dignidade dos migrantes
significa nao apenas prestar assisténcia, mas também possibilitar
sua participacdo ativa na vida comunitaria e na missdao da Igreja,
valorizando seus dons culturais e espirituais (EG 210).
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Por fim, a mensagem da Jornada se encerra com uma clara
orientacao escatolégica, confiando os migrantes e aqueles que os
acompanham a intercessao da Virgem Maria, figura paradigmatica
da Igreja peregrina. Essa perspectiva final situa a questao migratéria
no contexto mais amplo do caminho da humanidade rumo ao
Reino de Deus, entendido como a patria definitiva para a qual todos
sdo chamados (GS 1). O compromisso cristio com 0s migrantes se
apresenta, assim, ndo apenas como uma exigéncia ética ou pastoral,
mas como uma antecipagdo histérica do Reino, que a Igreja é
chamada a prefigurar ja em meio as realidades fragmentadas do
mundo contemporaneo.

2.3 O chamado dos Bispos espanhois: sermos comunidades
acolhedoras e missiondrias

A Exortacdo Pastoral da Conferéncia Episcopal Espanhola,
publicada em 2024, propde uma profunda renovacdo na
abordagem eclesial das migracdes, convidando a passar de uma
“pastoral para os migrantes” para uma pastoral junto das pessoas
migradas, entendendo a mobilidade humana ndo como uma
questdo marginal, mas como um eixo constitutivo da vida eclesial
contemporénea. Essa mudanca de perspectiva implica reconhecer
a diversidade cultural como um dom que enriquece a experiéncia
da catolicidade e fortalece a fraternidade, integrando a pastoral
da mobilidade humana de forma transversal e sinodal na pastoral
de conjunto das dioceses, de modo que ela permeie a liturgia, a
catequese, a pastoral familiar e a agdo social.

Inspirada no magistério do Papa Francisco, essa pastoral se
articula em torno dos quatro verbos — acolher, proteger, promover
e integrar —, voltados para uma promoc¢do humana integral que
atenda tanto as dimensdes sociais quanto as espirituais das pessoas
migradas, e se fundamenta em um quadro ético de direitos e
deveres que reconhece o direito de ndo ser forcado a migrar e,
guando isso for necesséario, de fazé-lo de forma segura e digna,
avancando em direcdo a uma concepcao de cidadania mundial na
gual a dignidade humana prevalece sobre as fronteiras politicas.

A partir de uma leitura da realidade inspirada na fé, a migracao
é entendida como um sinal dos tempos e como um elemento-chave
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para o futuro da Igreja e da sociedade, reconhecendo nos migrantes
uma voz profética que questiona o individualismo e as dindmicas
econdmicas excludentes, ao mesmo tempo em que promove
uma cultura firme da vida que denuncia a morte nas fronteiras e a
exploragao das mafias.

Em consonanciacom essaVvisdo, aexortacdo propde transformar
paréquias e comunidades em espacos verdadeiramente acolhedores
e missionarios por meio da participacdo ativa e corresponsavel
das pessoas migradas nos Orgdos de decisdo, da promogdo de
uma hospitalidade de portas abertas que rejeite tanto a exclusdo
quanto a assimilacdo, da formacéo sistematica contra preconceitos
xenéfobos e aporofobos, da criagdo de Mesas de Hospitalidade
para o trabalho em rede entre delegacdes e entidades eclesiais,
do incentivo a narrativas verdadeiras e positivas sobre a migracgéo,
do desenvolvimento de projetos solidarios interdiocesanos e
do fortalecimento do dialogo ecuménico e inter-religioso como
caminho de convivéncia, paz e bem comum.

3 Caminhos de Esperanca: Praxis Pastoral para o
Acolhimento Intercultural

Pedagogia do encontro e competéncia intercultural

Se os discursos de 6dio se baseiam em preconceitos, medo e
desconhecimento dos outros, o primeiro caminho para a esperanga
¢ desenvolver uma verdadeira pedagogia do encontro. Essa
pedagogia se baseia numa conviccdo fundamental: o outro deixa de
ser visto como uma ameacga quando se lhe d& um nome, um rosto
e se conhece sua histéria; ou seja, quando se criam espacos para a
escuta e para o encontro, abrindo caminho para o reconhecimento
da dignidade de cada pessoa.

Essa abordagem pedagdgica se traduz na criacdo de espacos
seguros onde tanto as pessoas migrantes quanto as pessoas
da sociedade de acolhimento possam se encontrar em pé de
igualdade, onde possam compartilhar histérias de vida, expressar
seus receios e construir projetos comuns. O objetivo é derrubar
estere6tipos e preconceitos, gerando confianca. Esses espacos
exigem acompanhamento, tempo e paciéncia.
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Outro componente fundamental é a formacéo intercultural;
para isso, é necessario o desenvolvimento de competéncias
interculturais. As competéncias interculturais* podem ser definidas
como um conjunto integrado de conhecimentos, atitudes e
habilidades que possibilitam uma interacao eficaz, respeitosa e
contextualizada com pessoas e grupos pertencentes a contextos
culturais diversos. Seu alcance vai além da simples acumulagao
de informacdes sobre outras culturas, na medida em que incorpora
uma abordagem relacional e ética voltada para o reconhecimento
da alteridade, o didlogo intercultural e a construcdo de relacdes
sociais baseadas no respeito mutuo. Nesse sentido, constituem
uma competéncia fundamental para a convivéncia em sociedades
plurais e cada vez mais interdependentes.

De uma perspectiva tedrica e formativa, a competéncia
intercultural pressup®e autoconsciéncia cultural, entendida como
a capacidade de examinar criticamente 0s proprios referenciais,
valores, pressupostos e preconceitos interpretativos. Essa dimenséo
reflexiva é decisiva, pois permite identificar a influéncia que
a prépria cultura exerce sobre a percep¢do, a comunicacédo e a
tomada de decisdes. Além disso, promove uma atitude de abertura,
flexibilidade e disposicao para aprender diante de sistemas
simbdlicos, préticas sociais e modos de vida distintos.

Soma-se a isso uma dimensdo processual relacionada as
habilidades de interacdo. Entre elas, destacam-se a escuta ativa,
a observacdo atenta, a interpretacdo contextual, a adaptacéo
comunicativa e 0 manejo construtivo da ambiguidade. Essas
habilidades permitem reduzir mal-entendidos, prevenir conflitos
decorrentes de interpretagbes etnocéntricas e promover formas
de relacionamento mais simétricas e cooperativas. Por isso, a
competéncia intercultural ndo tem apenas um valor comunicativo,
mas também um alcance social e pedagdgico de primeira ordem.

Em termos de formacdo, o desenvolvimento dessa
competéncia requer processos sistematicos de reflexao, analise
critica da diversidade e experiéncias de contato significativo

4 Recomenda-se a leitura do estudo “Competencias Interculturales, Una propuesta
emancipadora” de Maria José Aguilar e Daniel Buraschi. Disponivel em:
<https://quadernsanimacio.net/biblioteca/index_htm_files/Competencias_
interculturales_Una_propuesta_emancip.pdf=.
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com realidades culturais diversas. Seu objetivo ndo se limita a
aprendizagem de cédigos culturais especificos, mas visa a formagao
de sujeitos capazes de se relacionar de maneira ética, competente e
responsavel em contextos interculturais. Dessa forma, a educacado
intercultural surge como um dominio essencial para a construcao
de comunidades mais inclusivas, abertas ao dialogo e socialmente
justas, além de fraternas.

3.2 Construcao de narrativas alternativas e redes de
solidariedade

Os discursos de 6dio vao se dissipando a medida que se
constroem narrativas alternativas® capazes de oferecer uma
compreensdo mais verdadeira e humanizante da realidade.
Essas narrativas, no ambito da migracdo, deveriam destacar a
complexidade das trajetorias migratorias, as contribui¢cdes que elas
trazem para a sociedade que as acolhe e as injusticas estruturais que
levam muitas pessoas a serem obrigadas a se deslocar ou migrar.

A pastoral pode desempenhar um papel importante nessa
tarefa, promovendo relatos que deem voz a vida das pessoas
migrantes, criando espagos para a narrativa comunitéria, publicando
suas histérias pessoais e realizando projetos artistico-culturais. Ao
mesmo tempo, é fundamental criar redes de solidariedade que vao
além de esforgos isolados. A experiéncia mostra que os discursos
de 6dio perdem forca quando se deparam com aliangas entre
organizacdes eclesiasticas, entidades sociais, movimentos de defesa
dos direitos humanos, instituicbes de ensino e atores politicos
comprometidos com a dignidade humana. Essas redes podem atuar
em diferentes niveis: local (em pardquias, bairros, municipios),
nacional e internacional, aproveitando as oportunidades oferecidas
pelas tecnologias da comunicacdo para coordenar campanhas de
sensibilizacdo, denunciar violacdes de direitos e divulgar boas
préticas de acolhimento. Assim, a pastoral migratdria contribui ndo

SRecomenda-se a leitura do estudo publicado pela Fundacién PorCausa “Narrativas del
Amor”, sobre a importancia e o impacto da criagdo de novas narrativas no contexto das
migragOes. Disponivel em: <https://porcausa.org/somos-lo-que-hacemos/narrativas-
del-amor/>.

222



apenas para a assisténcia direta, mas também para a transformacao
das percepcdes sociais que alimentam o édio.

3.3. A cultura do cuidado como resposta integral

Diante da cultura do descarte, que alimenta os discursos
de 6dio, o Papa Francisco propds a cultura do cuidado como
horizonte ético e espiritual. Essa abordagem surge da consciéncia
da profunda interdependéncia entre todos os seres humanos e do
reconhecimento de que o bem-estar individual esté intrinsecamente
ligado ao dos outros, com especial atencdo aos mais vulneraveis.

Quando aplicada a mobilidade humana, a cultura do cuidado
implica colocar as pessoas migrantes no centro das preocupacoes
pastorais, politicas e sociais. Nao se trata de considera-las meros
receptores passivos de assisténcia, mas sim como pessoas
com plenos direitos e capazes de protagonismo. Isso implica a
implementacdo de acbes concretas para um acompanhamento
integral, tais como o acolhimento inicial, o apoio juridico, o acesso
a moradia e ao emprego digno, a assisténcia psicossocial, a criacao
de espacos para a participagdo comunitaria e o discernimento
vocacional.

No ambito pastoral, essa cultura do cuidado se traduz em
comunidades onde ninguém fica sozinho. Por tras de cada gesto
visivel de acolhimento, hd uma rede sélida e organizada de
pessoas e recursos que sustentam processos longos, muitas vezes
frageis e dolorosos. A experiéncia das organizagfes eclesiais
dedicadas ao trabalho social e caritativo demonstra que somente
uma comunidade coesa — com voluntarios bem-preparados,
equipes interdisciplinares e em coordenacdo com outros servigos
e entidades publicas e privadas — pode combater o abandono e
a soliddo que muitos migrantes enfrentam. A dimensdo politica
dessa cultura também é fundamental. Ela exorta a Igreja a levantar
a voz quando as politicas migratérias violam direitos fundamentais,
promovem a criminalizacdo da solidariedade ou legitimam préticas
gue colocam em risco a vida das pessoas em transito. A promogao
de corredores humanitarios, o apoio a vias seguras e legais para a
migracao, bem como a denuncia de abusos em centros de detencéo
ou nas fronteiras, fazem parte dessa misséo.
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Por fim, a cultura do cuidado exige uma transformacao
espiritual. Ndo basta alterar leis ou programas; € imprescindivel
ouvir o clamor e as esperangas expressadas pelas pessoas migrantes,
reconhecer nelas o rosto de Cristo e permitir que transformem nossa
percepgdo sobre temas como seguranca, propriedade, identidade
e pertencimento. SO assim a teologia do acolhimento se concretiza
em comunidades que ndo apenas cuidam e compartilham, mas
também se deixam cuidar.

4 Conclusoes: rumo a uma Igreja Migrante com os
migrantes

A andlise apresentada ao longo desta reflexao visa destacar que
os discursos de ddio dirigidos a populacdo migrante representam
um dos desafios mais preocupantes para a pastoral da mobilidade
humana e, de maneira geral, para a credibilidade evangélica da
Igreja no contexto contemporaneo. Essas narrativas de odio, ao
retratarem o “outro” como uma ameaca, impedem as possibilidades
de encontro intercultural, deterioram o tecido comunitario e afetam
profundamente a vivéncia religiosa daqueles que se movem pelo
mundo.

Diante desse desafio, o Magistério da Igreja oferece uma
perspectiva solida para estruturar uma teologia baseada no
acolhimento. Desde o Concilio Vaticano I, que entende a Igreja
como um sacramento de unidade e reconhece a vocacao universal
de fazer parte do povo de Deus, até a enciclica Fratelli tutti, que
condena os nacionalismos excludentes e defende uma fraternidade
aberta a todos, traga-se uma linha de continuidade que nos exorta
a repensar a pastoral migratéria com um enfoque de comunhao,
justica e cuidado.

Em didlogo com a tradicdo social iniciada por Ledo XllI, o
pontificado do Papa Francisco oferece chaves concretas para essa
transformacé&o: o foco nas periferias, a dentincia profética da cultura
do descarte, a defesa de uma “politica melhor” voltada para o bem
comum e 0s quatro verbos — acolher, proteger, promover e integrar
— que servem como eixo orientador para a acdo eclesial diante
da mobilidade humana. Por sua vez, Ledo XIV deu continuidade
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a essas ideias e denunciou, em diversas ocasides, 0s ataques
e as perseguicdes contra as pessoas migrantes, especialmente
promovidos pelo governo de D. J. Trump. Da mesma forma, na
mensagem da Jornada do Migrante e do Refugiado de 2025, ele
apresentou uma solida reflexao teolégica sobre as migracoes em
relacdo a esperanca.

Tudo isso exige uma profunda transformacdo, tanto pastoral
quanto estrutural. Ndo se trata simplesmente de acrescentar uma
nova pastoral dedicada as migracdes entre tantas outras, mas sim
de permitir que a realidade da mobilidade humana redefina a
autocompreensdo da Igreja como povo de Deus em caminho. Uma
Igreja que reconheca sua propria natureza “migrante”, sempre em
éxodo rumo ao Reino, estara mais bem preparada para se solidarizar
com aqueles que cruzam fronteiras geopoliticas e simbdlicas.

Por fim, o combate ao discurso de 6dio nao pode se resumir
a atitudes politicamente corretas ou a uma gestdo mecénica da
diversidade. E uma questao de fidelidade ao Evangelho: acima de
tudo, acreditar que cada pessoa migrante é um irmao ou uma irma
com uma historia sagrada que, em meio a sua vulnerabilidade e
coragem, continua sendo um canal pelo qual Deus fala a Igreja
e ao mundo. Somente as comunidades que se deixam interpelar
por essa verdade poderdo se tornar um simbolo auténtico daquela
fraternidade sem limites que o Evangelho proclama e que uma
teologia baseada no acolhimento é chamada a construir e
acompanhar na perspectiva da mobilidade humana.
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