
1 

 

 

 
 
 
 
 

UNIVERSIDADE FEDERAL DO PARÁ  

INSTITUTO DE FILOSOFIA E CIÊNCIAS HUMANAS  

PROGRAMA DE PÓS-GRADUAÇÃO EM GEOGRAFIA  

 
 
 

 

WALLACE WAGNER RODRIGUES PANTOJA  

 
 
 
 
 
 

TERRITÓRIO E IDENTIDADE: A EXPERIÊNCIA MÓRMON EM 

BELÉM DO PARÁ  

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

BELÉM 

2011 



2 

 

WAL LACE EWAGNER RODRIGUES PANTOJA  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

  
TERRITÓRIO E IDENTIDADE: A EXPERIÊNCIA MÓRMON EM 

BELÉM DO PARÁ  

 

  
 
 
 

Dissertação apresentada ao Programa de Pós-

Graduação em Geografia (PPGEO) do Instituto de 

Filosofia e Ciências Humanas (IFCH) da 

Universidade Federal do Pará (UFPA), sob a 

orientação da Prof.ª Dr.ª Janete Marília Gentil 

Coimbra de Oliveira, como condição para obtenção 

do grau de Mestre em Geografia. 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 
 

BELÉM 

2011 



3 

 

 
 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

Dados Internacionais de Catalogação-na-Publicação (CIP) 
(Biblioteca de Pós-Graduação do IFCH/UFPA, Belém-PA) 

 
 

Pantoja, Wallace Wagner Rodrigues 

       Território e identidade: a experiência Mórmon em Belém do Pará / Wallace Wagner 

Rodrigues Pantoja; orientadora, Janete Marília Gentil Coimbra de Oliveira - 2011 

 

Dissertação (Mestrado) -Universidade Federal do Pará, Instituto de Filosofia e Ciências  

Humanas, Programa de Pós-Graduação em Geografia, Belém, 2011. 

 

1. Mórmons - Belém (PA). 2. Religião e geografia. 3. Fenomenologia. I.Título. 

 

CDD - 22. ed. 289.3098115 

 

       

 
 

 



4 

 

WALLACE WAGNER RODRIGUES PANTOJA  

 
 
 
 
 

TERRITÓRIO E IDENTIDADE: A EXPERIÊNCIA MÓRMON EM 

BELÉM DO PARÁ  

 
 

Dissertação apresentada ao Programa de Pós-Graduação em Geografia (PPGEO) do 

Instituto de Filosofia e Ciências Humanas (IFCH) da Universidade Federal do Pará (UFPA), 

sob a orientação da Prof.ª Dr.ª Janete Marília Gentil Coimbra de Oliveira, como condição para 

obtenção do grau de Mestre em Geografia. 

 

Data de aprovação: ______/_______/________. 

Banca Examinadora:  

___________________________________________. 

Prof.ª Dr.ª Janete Marília Gentil Coimbra de Oliveiraï PPGEO (Orientadora) 

 

 

___________________________________________. 

Prof.ª Dr.ª Zeny Rosendahl ï Examinador Externo (PPGEO-UERJ) 

 

 

___________________________________________. 

Profº Dr.º Gilberto da Miranda Rocha ï Examinador Interno (PPGEO-UFPA) 

 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 



5 

 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

A todo aquele que sendo crente, descrente, ateu ou o que o valha. Tem a 

certeza de que o mundo é um encontro ï livre ou imposto ï nem sempre 

amigável, dos múltiplos; e que ser o que devemos ser só é possível nesse 

encontro com os outros e com o mundo. 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



6 

 

AGRADECIMENTOS 
 

Lembro que, quando fiz o agradecimento em meu trabalho de conclusão de curso, 

fui muito egomaníaco, eram outros tempos e ainda vivia um ñcentramentoò, ¼nica forma 

de resistir às inconstâncias da realidade e das pessoas. 

De alguma forma, de lá para cá, eu cresci ï não sei se exatamente melhorei, mas 

seguramente mudei ï não tenho mais que me encastelar com medo da inconstância, é parte 

da condição de viver, é nessa inconstante vida que nos encontramos e que nos 

compreendemos, e é bom chegar a essa conclusão, ainda que brotem daí perguntas outras, 

intermináveis, até temerárias, mas também há respostas. 

Não estamos sozinhos. 

Por isso agradeço à minha família, porque sem este convívio diário não teria me 

formado, e não estou falando academicamente. Minha mãe, Marilza Sueli Rodrigues, que 

com força de caráter se tornou a mulher independente e sem medo que é ï ou quase sem 

medo, ela ainda pede para eu ficar por perto quando não tem energia elétrica! 

À minha irmã, que apesar de todas as diferenças que temos nos cuidamos, e nesse 

ato nos fazemos irmãos diariamente, com todas as vantagens e desvantagens que isso 

acarreta, não é possível pensar minha realidade sem ela. 

Á minha avó, que fecha a tríade de mulheres que estão na minha vida e que não 

passaram apenas por ela. Com seu riso fácil e suas citações de filósofos que nunca descobri 

quem s«o, afinal, quando ela diz: ñJ§ dizia Zoadagem...ò, eu ainda me pergunto, ñquem?ò 

Correndo o risco de esquecer outras mulheres importantes para mim, tenho de 

lembrar de Silvia Helena, Belmira Pinheiro, Márcia Santos e Rosilene Cordeiro, que, por 

razões diferentes, me fazem pensar que a vida e as pessoas mudam, devem mudar. 

À Professora Drª Janete Marília Gentil Coimbra de Oliveira, que soube, como ela 

mesma diz: ñTe puxar com uma corda pelo p® quando est§s viajando muito!ò, ® nesse 

embate entre viajar e ficar, entre ser e estar que qualquer coisa é construída em ciência. 

Aos outros professores, da banca de qualificação e suas contribuições 

fundamentais: Profª Drª Maria Goretti da Costa Tavares e Profº Drº Raymundo Heraldo 

Maués. 

Aos que me ajudaram nas entrevistas, na pesquisa de campo, e nas transcrições, 

simplesmente n«o seria poss²vel sem essa ajuda inestim§vel: Lu²s Ot§vio, vulgo ñNecoò, 

meu cunhado, madrugando para entender as falas que se montavam umas nas outras 

durante as entrevistas; ao professor Jefferson Corrêa, que ficava com uma cara cínica ï que 



7 

 

é naturalmente dele ï quando as respostas dos entrevistados iam completamente de 

encontro a sua vida festeira; A Adriana Rezende, Lucas Kalleb, Lênore Alessandra, que 

resolveram, sem qualquer remuneração ou experiência na área, trabalhar fazendo parte das 

entrevistas, meu agradecimento sincero a todos vocês! 

Ao Fábio Miranda, que mesmo com todas as dificuldades se dispôs a ajudar, não 

apenas na pesquisa, mas nas discussões filosóficas que eu enveredava e que quase ninguém 

queria ouvir ï agora posso ser seu co-orientador na sua graduação, cara, mas tem que 

começar a escrever o TCC! 

À Tabila Verena, pela elaboração conjunta dos mapas, em meio a todas as minhas 

hesitações acerca do que colocar neles, em função do escrúpulo de precisão entre forma e 

conteúdo. 

Aos amigos de trabalho e das festas, escapismos necessários e prazerosos, ser 

professor e ser pesquisador não excluem a possibilidade de ser da noite ï e não consigo 

pensar em vida liberta sem todas estas identidades. 

A turma de 2009: éramos apenas desconhecidos e nos tornamos amigos em seu 

sentido mais denso. Flávia Cavalcante, nossa orgulhosa representante de turma; Maria 

Albenize, nossa deusa africana e quilombola; Regina, mulher acolhedora e também ótima 

para uma beberagem regada a muita alegria; Walber, o ñpfessoò, que me emprestou a 

caneta com a qual fiz a prova de seleção do mestrado! Mauro Emílio, que aprendi a 

respeitar ao longo do curso, conseguimos concluir, Mauro! Luciano, reggeiro da turma, 

conheci o Solamar enfim. Emerson, o comandante da Guanabara e o ñTamaò 

(Tamazauskas, que nunca mais vi!), Além dos outros que atravessaram esta turma em 

trajetórias diversas. 

Ao Grupo de Estudos Sobre Espaço e Cultura (GEEC) que, infelizmente, há muito 

não existe, mas foi onde comecei a pensar seriamente em trilhar esse caminho e esse 

campo de multiplicidades ï Cincinato, Vanda, Walter, Celso, Edgar entre outros, foi ali 

que tudo virou coisa séria e, talvez, seja importante ressuscitar o projeto. 

Por fim, as pessoas que se dispuseram a se colocar na posi«o de ñobjetoò, no 

sentido científico da pesquisa, mas que se revelaram, inevitavelmente, não passíveis de 

coisificação, se revelaram humanos em sua inteireza ï crentes em sua verdade e com uma 

estranha capacidade de ñdizer o que querem dizerò que a minha desconfiança científica 

teimava em questionar. Obrigado a todos, por sua disposição, por sua paciência e por se 

revelarem, ainda que em facetas, diante do outro. 



8 

 

       

 
 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

A Morte vive um dia, a cada cem anos, como mortal. 

Para experimentar ela mesma e conhecer melhor o seu ofício. 

Após um dia, a Morte morreu e se encontrou com ela do outro lado, 

A que estava l§ perguntou: ñE ent«o, como foi?ò 

A morte disse: ñHum... eu acho que foi bom. Eu andei de t§xi, 

Eu comi cachorro-quente, eu fui a uma festa 

E toquei na barriga de uma mulher grávida. 

Eu gostaria que durasse para sempre!ò 

Ao que a outra respondeu: 

ñ£ por isso que ® bom, ® bom porque 
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RESUMO 

 

As religiões, hoje, participam ativamente da vida cotidiana da maioria das pessoas no planeta, 

produzindo relações diversas e conflitos também, a partir de um referencial de existência 

transcendente. Sendo assim, a construção de seus espaços de ação ï seus territórios ï 

recortam de maneiras diferentes a sociedade, especialmente nas grandes cidades, onde o 

choque de diferentes visões de mundo implicam modos diferentes de viver e sentir o espaço 

urbano. Propomos aqui a discussão acerca do território e da identidade da Igreja dos Santos 

dos Últimos Dias, mais popularmente conhecido como Mórmons, em Belém do Pará, tendo 

como percurso método fenomenológico, destacando essa experiência vivida dos membros da 

igreja como fundamental para produção relacional e hierarquizada do referido território, de 

modo que o mesmo passa a ser fonte geossimbólica de afirmação do grupo na cidade e no 

mundo. Esclarecendo os elementos identificadores dessa identidade territorial sagrada e 

explicitando suas formas de agir e conceber o mundo, contribuímos para aprofundar o debate 

em torno de categorias fundamentais para as ciências sociais em geral: espaço e cultura; e, 

também, debatendo e repensando conceitos específicos da geografia em sua perspectiva 

cultura. 

 

Palavras-chave: Identidade. Território. Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Últimos Dias 

(Mórmons). Belém do Pará. Fenomenologia. 
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ABSTRACT   
 

 

Religions today, actively participate in the daily life of most people on the planet, producing 

different relationships and conflicts too, from a reference to the transcendent existence, so the 

construction of their space of action - their territories - cut out ways different society, 

especially in big cities, where the clash of different world views imply different ways of 

living and feeling the city and others in this city. We propose here the discussion about 

territory and identity of the Church of Jesus Christ of Latter Day Saints, more popularly 

known as Mormons, in Belem, from the phenomenological method, highlighting the 

experience of church members as central to relational and hierarchical production that 

territory, so that it becomes a source of affirmation geo-symbolic group in the city and the 

world. Clarifying the designation of territorial identity and explaining their sacred ways of 

acting and conceiving the world contributed to deepen the debate in key categories to suit the 

social sciences in general: space and culture, and also debating and rethinking of the specific 

concepts geography in their culture perspective.  

 

        

 

Keywords: Identity. Territory. Church of Jesus Christ of Latter-day Saints (Mormons). 

Belem. Phenomenology. 

  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



11 

 

 

RESUMEN 

  

Las religiones de hoy, participan activamente en la vida cotidiana de la mayoría de la gente en 

el planeta, produciendo diferentes relaciones y conflictos, así, de una referencia a la existencia 

trascendente, por lo que la construcción de su espacio de acción - de su territorio - cortar 

formas sociedad diferente, sobre todo en las grandes ciudades, donde el choque de visiones 

del mundo diferentes implican diferentes formas de vivir y sentir la ciudad y otros en esta 

ciudad. Proponemos aquí la discusión sobre el territorio y la identidad de la Iglesia de 

Jesuscrissto de los Santos de los Últimos Días, más conocida popularmente como mormones, 

en Belem, desde el método fenomenológico, poniendo de relieve la experiencia de los 

miembros de la iglesia como un elemento central a la producción y de relación jerárquica ese 

territorio, de modo que se convierte en una fuente del grupo afirmación geossimbólica en la 

ciudad y el mundo. Aclaración de la designación de la identidad territorial y explicar sus 

formas sagradas de actuar y de concebir el mundo contribuyeron a profundizar el debate en 

las categorías principales para adaptarse a las ciencias sociales en general: el espacio y la 

cultura, y también debatir e repensar de los conceptos específicos la geografía en su punto de 

vista cultural. 

  

       

  

Palabras clave: Identidad. Territorio. La Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Últimos 

Días (mormones). Belem. Fenomenología. 
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INTRODUÇÃO  

 

A experiência religiosa, atirada porta a fora como 

ñum estado de f®ò radicalmente subjetivo e 

individualizado, volta pela janela, como 

sensibilidade comunal de um ator social que se 

afirma em termos religiosos (Clifford Geertz, 

2001). 

 

Entramos no século XXI, nunca a ciência trouxe tantas descobertas à tona como agora, 

tantas aplicações de conhecimentos que surgiram a partir do trabalho de cientistas em áreas 

mais diversas ganhando o cotidiano, (re)inventando comportamentos, destruindo verdades 

dadas, anunciando novos tempos ï embora de maneira bem mais cautelosa do que fizeram os 

iluministas. A razão científica hoje, apesar de todas as transformações que viabiliza, gera 

também uma profunda incerteza. 

A incerteza persiste, mesmo que estejamos na era da informação, na sociedade do 

conhecimento ou qualquer outro termo que designe a aparente inevitabilidade da razão, 

sobretudo razão científica, como o caminho escolhido pela humanidade. Talvez este seja o 

fundamento da ciência ï a incerteza ï porém, apesar disso, ou talvez por isso, nunca tanto os 

seres humanos buscaram certezas claras, para além da ciência e da razão, indo ao encontro da 

religião. 

A religião, ou antes, as religiões, jamais foram coadjuvantes nos processos sociais, 

mas hoje o protagonismo que exercem emerge de uma forma pungente, em alguns casos 

extremamente violentos, demonstrando que o fôlego não arrefeceu em nada, apesar de séculos 

de projeto científico que tinha por objetivo, dentre outros, acabar com a ñsupersti«oò que 

assolava a humanidade, retendo-a numa ñidade das trevasò. 

Obviamente, sendo um slogan contra um velho inimigo da ciência, como pensavam os 

iluministas, foram ignoradas as positividades da religião, sem esquecer que tal batalha era 

direcionada para uma religião específica, a católica. Esse preconceito impediu a ciência de 

compreender a sua dinâmica. 

Hoje, a ciência, especialmente depois da emergência das ciências sociais, encara a 

religião de maneira diferente. Seu estudo avançou bastante desde que pensadores como 

Durkheim e Weber passaram a dedicar ao tema uma importância sui generis: entender a 

natureza da sociedade e a ação social humana num contexto, a partir da religião. 

Todavia, o que estes pensadores começaram não está definitivamente acabado e, na 

atualidade, temos um novo contexto que precisa ser compreendido, afinal, nunca foram 
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construídos tantos templos, erguidas tantas igrejas, travados tantos conflitos, reinventadas 

tantas políticas, mobilizadas tantas identidades, referenciadas tantas práticas, organizadas 

tantas trincheiras, estimulados tantos outros diálogos com base na religião como agora. 

Seria simplesmente absurdo silenciarmos para o turbilhão de acontecimentos que está 

diretamente ligado à fé e ao sagrado institucionalizado na religião. Porém, não podemos dar 

conta de todo o processo aqui, sob pena de fazê-lo apenas superficialmente e arranhar 

vagamente a realidade. 

Partiremos, então, de uma religião específica em um contexto específico: a Igreja de 

Jesus Cristo dos Santos dos Últimos Dias, mais popularmente conhecida como Mórmons, na 

cidade de Belém do Pará. Essa especificidade que o fenômeno carrega não deve ser 

subestimada em prol de generalizações, que muitas vezes são abstrações e não teorizações 

acerca da realidade. É a partir dessa especificidade que pretendemos revelar as linhas de força 

que definem o impacto do fenômeno religioso na vivência cotidiana do urbano.  

A religião é um processo social dinâmico, hoje ainda mais socialmente importante, 

que pretende romper a incerteza da vida por certezas para além dessa vida (GRAMSCI, 

1971), construindo estruturas de padrões diversos e alterando profundamente não apenas os 

modos de sociabilidades das pessoas, mas o espaço geográfico, especialmente no urbano 

(ROSENDAHL, 1999). 

Entretanto, o espaço não é apenas o reflexo, também participa diretamente da 

construção dessas novas sociabilidades e formas de viver o urbano numa unidade com os 

indivíduos que compartilham as mesmas referências religiosas. 

Pensar esse movimento pode abrir algumas portas no debate da dinâmica urbana a 

partir de agentes, em geral, invisibilizados. O debate deve ser em torno dos indivíduos ï 

enquanto grupo, compartilhando uma intersubjetividade, em que medida, a mesma altera a 

experiência do e no espaço, suas formas e seus conteúdos. 

O Mormonismo surge no início do século XIX, nos Estados Unidos, participa da 

marcha para o oeste e funda um estado americano ï Utah, cuja capital, Salt Lake City, é uma 

expressão espacial dos simbolismos do grupo (MEINIG apud ROSENDAHL, 2003). Em 

Belém do Pará chegou em 1970, e hoje está espalhado por diversos pontos da cidade, com 

suas capelas padronizadas marcando a paisagem de muitos bairros. 

A religião mórmon possui algumas características singulares ï uma concepção de 

mundo bastante diferente das tradições católica e protestante mais consolidadas, sua 

organização/hierarquização não remunerada, sua identificação direta como extensão da 
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cultura estadunidense que é reinterpretada pelos belenenses; seu planejamento espacial e 

paisagísticos em busca de um padrão bastante marcante e reconhecível; a referência a um 

livro sagrado, o Livro de Mórmon, que é tão ou mais importante que a Bíblia e suas 

estratégias de expansão (como a ação dos missionários, financiamento de viagens coletivas, 

etc.), e essas características recortam de maneira bastante diferenciada o tecido espacial 

belenense. 

Compreender esta transformação na experiência espacial do cotidiano urbano a partir 

da lógica territorial religiosa mórmon é nossa pretensão. 

Para tanto, vamos restringir o tema aqui proposto em duas questões fundamentais que 

tentaremos responder ao longo da dissertação: 1) Como se organiza o território da Igreja de 

Jesus Cristo dos Santos dos Últimos Dias, popularmente conhecidos como mórmons, na 

cidade de Belém do Pará? 2) Em que medida esse território religioso altera as formas de 

sociabilidade, percepção e experiência cotidiana dos membros no contexto urbano belenense 

haja vista que o território fundamenta uma identidade denominada Santos dos Últimos Dias? 

Nosso objetivo geral, então, é compreender como se organiza o território mórmon em 

Belém do Pará e que impacto tal território tem na experiência ï perceptiva e vivenciada ï dos 

membros do grupo religioso tendo em vista um sentido global e unitário, uma identidade, em 

construção. 

A partir desse objetivo geral, pretendemos especificadamente: a) Identificar o 

território mórmon em Belém numa perspectiva espacial e temporal; b) relacionar a construção 

desse território com a identidade dos Santos dos Últimos Dias; c) explicitar o sentido global e 

unitário do grupo, sua identidade, como fonte de significados para sua experiência no espaço 

belenense; d) discutir as possíveis transformações na sociabilidade dos que compartilham esta 

identidade, sobretudo no que se refere à vivência do espaço da cidade. 

A religião é muitas vezes tratada como uma variável dependente, por exemplo, em 

relação à economia. Entretanto, faz-se necessário retornar ao fenômeno religioso e, a partir 

dele mesmo, compreender como estabelece sua dinâmica espacial pela vivência de homens e 

mulheres que se tornam fiéis, ou membros de dada religião. 

Este caminho pode revelar outros recortes espaciais que ainda damos pouca ênfase, 

muito embora a proliferação das religiões/religiosidades seja flagrante no mundo atual, bem 

como sua interferência direta nas outras dimensões que normalmente são mobilizadas para 

explicar as religiões/religiosidades, simplesmente não é possível reduzir este fenômeno, muito 

menos a sua espacialização, sob pena de ignorar uma parte importante da produção e 
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experiência do/no espaço, tanto na cotidianidade, quanto em projetos de transformação do 

mundo. 

Compreender essas práticas espaciais; alargar este horizonte empírico, interrogar 

mais diretamente o fenômeno do sagrado e das instituições que o controlam (religiosas) não 

foi um exercício que a geografia, ao longo de sua história, se dispôs a realizar. 

Os trabalhos geográficos que abordam o fenômeno do sagrado, o fazem ou como 

lateralidade de teorias mais gerais ou tentam compreender o fenômeno a partir de um 

inventário de suas partes dando uma visão homogênea, às vezes não acentuando os conflitos e 

as contradições do grupo religioso.  

Recentemente, com as questões desenvolvidas pela geografia humanista e pela 

abordagem cultural, é que a religião volta ao centro do debate do nosso campo de 

conhecimento. Ainda assim, a teorização concentra-se nas religiões historicamente 

constituídas e com maior visibilidade, ao menos aparentemente. Neste caso, o catolicismo e 

os circuitos devocionais estão sendo os mais discutidos, por exemplo, nos trabalhos de 

Rosendahl acerca das romarias para as cidades de interior (1998) ou o papel político da Igreja 

Católica no território brasileiro (2002)
1
. 

É preciso alargar este horizonte discursivo para testar a validade de conceitos 

formulados acerca do espaço. Seria melhor dizer aqui território sagrado, e da própria 

geografia. Sendo assim, proponho discutir a construção do território mórmon em Belém e 

compreender a expansão do mesmo como fundamento da identidade dos Santos dos Últimos 

Dias, como eles se intitulam, identidade esta que se projeta do passado, ao presente e ao 

futuro, num infinito até o mundo vindouro. Esmiuçar suas práticas territoriais em múltiplas 

dimensões, buscando não apenas as diretrizes estruturais da ação, mas a própria ação na 

vivência cotidiana dos santos, porque são estas vivências que legitimam tais diretrizes e as 

territorializam no seu cotidiano. 

Acreditamos que para compreender em profundidade a organização de espaços 

urbanos na Amazônia, mais especificamente a área metropolitana de Belém, faz-se necessário 

compreender a produção e experienciação do e no espaço pelos diversos agentes, e os grupos 

religiosos que se configuram como relevantes neste processo. Afinal, ñO mundo n«o funciona 

apenas com crenas. Mas dificilmente consegue funcionar sem elasò (GEERTZ, 2001, p. 

155). 

                                                 
1
 É importante ressaltar que há produção mais recente discutindo outras religiões e seu espaço, como CORRÊA 

(2008, pp. 249-278), que fala sobre a Festa Irmandade da Boa Morte, de afro-descendentes, entre outros, mas 

ainda bastante tímidos e sem muita visibilidade. 
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Para tanto, não temos pretensão de generalizar o contexto, mas generalizar no 

contexto estudado, pretendendo uma descrição densa desse território, apropriação e domínio 

ao mesmo tempo, vivido como o sentido da vida para homens e mulheres que partilham dele, 

de modo que não podemos ignorar essa dimensão que é da vivência do fenômeno religioso em 

si. Logo, não podemos nos furtar a um exercício metodológico que revele com clareza a 

essência ï entendida aqui como qualidade(s) definidora(s) do fenômeno ï da unidade entre 

homem e espaço dentro do contexto em questão. 

Investigar este fenômeno demanda um fôlego conceitual incontornável para que a 

realidade abordada não se torne estéril a partir da observação. Por outro lado, a objetivação 

não pode pretender varrer a subjetividade na construção compreensiva do território religioso 

mórmon em Belém do Pará. Sendo assim, somos orientados pela descrição densa 

desenvolvida por Geertz (1989), onde não apenas a materialidade é importante, mas como os 

homens em contexto dão sentido ao seu entorno material e como isto significa suas relações 

com os outros, o que aproxima tal metodologia, própria da antropologia, da proposta dos 

inventários e suas respectivas rubricas desenvolvidas por Berque (1999), para a análise da 

paisagem, como marca e matriz
2
. 

Porém, não pretendemos realizar a discussão da paisagem
3
, mas entender como se 

organiza o território vivenciado pelo grupo ï para conceituar este território, partiremos das 

discussões mais recentes acerca do mesmo, sobretudo as desenvolvidas por Haesbaert (2004), 

no tocante ao território-rede, que se por um lado será um ponto de partida não será o ponto de 

chegada. 

Isso tem a ver diretamente com o método que acreditamos poder nos auxiliar na 

busca das respostas às questões expostas anteriormente, a fenomenologia. Sabemos da 

diversidade de abordagens fenomenológicas e muitas vezes do descrédito que tal método tem 

pela sua falta de unidade conceitual, mas justamente aí mora a sua força ï servir de potencial 

para nos auxiliar na observação da realidade e não responder às perguntas a partir de a priori. 

No decorrer da discussão será explicitado a matriz fenomenológica que fazemos referência e 

                                                 
2
 Nas palavras do próprio geógrafo, a paisagem é: ñ(...) express«o de um grupo numa rela«o din©mica onde a 

paisagem e o sujeito são co-integrados em um conjunto unitário que se autoproduz e se auto-reproduzò (Berque, 

1999, p. 86). 

 
3
 Isso não significa que nos esquivamos da discussão da paisagem mórmon, na realidade foi o conceito central do 

Trabalho de Conclusão de Curso, denominado A Sinestesia dos Santos (2004), bem como de um artigo recente 

que foi apresentado na forma oral na ANPEGE, sob o título Do Corpo a Corporificação da Paisagem: A 

Experiência Mórmon em Belém do Pará (2010). Ainda que seja mencionada a discussão de paisagem, não será 

centralidade no debate aqui estabelecido. 

 



20 

 

quais operações mobilizaremos para observar o fenômeno proposto, de saída apenas deixamos 

claro que partimos das idéias gerais de Husserl e das reelaborações críticas de Merleau-Ponty. 

Sendo o criador do método (que ele preferia chamar de filosofia), não exatamente do 

termo, os caminhos que tomaram suas reflexões são diversas, seja por seus discípulos diretos, 

como Heidegger, ou outros filósofos influenciados diretamente pelo pensamento Husserliano, 

como Merleau-Ponty (1999). Porém, apesar de toda hetorotopia no que se refere ao 

pensamento fenomenológico, algumas linhas de força são comuns e permanecem com vasto 

potencial, como a Intencionalidade, O retorno as coisas mesmas e o Mundo da Vida, que 

serão pormenorizados à frente porque estão diretamente ligados ao esclarecimento das 

relações vivenciadas pelos membros do território mórmon a partir da nossa interpretação 

(porque não reconstrução?) pretendida aqui. 

Cabe levantar a importância da historiadora Angela Ales Bello (1998), bem como 

interlocutores da geografia em sua perspectiva fenomenológica, como Holzer (2001, 2008, 

2010), sobretudo, no que se refere a nos auxiliar na descoberta da geograficidade potencial da 

fenomenologia, sem perder de vista que o método em si não explica ou não responde nada, 

apenas a própria realidade tomada como fenômeno por nós e de maneira reflexiva (alguns 

podem preferir racionalizada) é que pode nos levar a algum ponto seguro e, também 

seguramente a outras tantas incertezas, no âmbito da ciência. 

Fundamental também refletir sobre um cruzamento possível entre o método 

fenomenológico e o ñp·s-estruturalismoò de Deleuze e Guatarri, presentes na discussão feita 

por Haesbaert, acerca do território, que desenvolvem conceitos que, acreditamos, podem 

dialogar com a própria fenomenologia e daí avançar no esclarecimento das questões propostas 

a partir das contingências do contexto, sem perder de vista a antítese entre estas propostas, 

vamos esclarecer em que medida o diálogo é possível. 

Nossa abordagem parte de duas categorias fundamentais para os fins dessa pesquisa: 

o espaço e a cultura. A partir dessas categorias gerais mobilizamos um grupo de conceitos 

para dar conta da investigação em profundidade: território, religião, identidade e sociabilidade 

enquanto experiência do e no mundo. 

Mesmo sendo uma construção abstrata, essa unidade categórico-conceitual não está 

apartada da realidade que sustenta a sua existência, portanto, os procedimentos metodológicos 

que nos possibilitam acessar tal realidade, enquanto fenômeno, precisam ser cuidadosos para 

n«o produzir uma discrep©ncia entre a ñlenteò te·rica e a emp²rica. 
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Embora a ordem da pesquisa tenha sido um pouco hetorodoxa, afinal, iniciamos a 

observação participativa antes de qualquer estudo prévio, seja no sentido conceitual, seja no 

sentido procedimental, mergulhando na experiência mórmon enquanto membro do grupo e 

enquanto pesquisador há alguns anos deste processo, precisamos ordenar a metodologia para 

efeito de exposição e destacar certos cuidados e dificuldades desse tipo de pesquisa 

participativa. 

Desenvolvemos uma revisão bibliográfica acerca da relação entre a religião e a 

geografia, não pretendendo detalhar como cada geógrafo de relevância abordou a temática, 

mas direcionando nossa crítica para explicitar como nos aproximamos de algumas posições, 

mas também buscamos uma certa renovação na forma de como a ciência geográfica vem 

enfrentado o tema, que, diga-se de passagem, vem ganhando mais visibilidades nos últimos 

anos. 

A revisão bibliográfica também objetivou depurar melhor o método 

fenomenológico, sobretudo quanto à sua operacionalização, não apenas especulativa, mas 

conceitual. Os conceitos centrais que trabalharemos nesta pesquisa também foram 

investigados nesse primeiro procedimento, muito embora em alguns casos tenham sido 

aprimorados e/ou modificados na medida em que o fenômeno estudado exigiu essa 

adequação. 

A análise de fontes escritas é incontornável, sobretudo os documentos valorizados 

pelos Santos dos Últimos Dias - O Livro de Mórmon, o livro mais importante do grupo, fonte 

de conduta e significação histórica e divina dos mesmos. Nosso Legado ï resumo da história 

da igreja distribuído aos membros; A Liahona ï revista de circulação internacional, 

direcionada ao público mórmon e a série Ensinamentos dos Presidentes da Igreja. Estes 

documentos são amplamente aceitos como fontes de verdade para o grupo e é nesta relação 

que serão compreendidos. Não faremos uma exposição exaustiva dos mesmos, mas os 

relacionaremos ao sentido de mundo e as estratégias de expansão do território dos mórmons 

em Belém do Pará. 

A pesquisa participativa
4
, tendo em vista uma objetivação, iniciou há alguns anos e 

demanda outros procedimentos metodológicos ï a observação dos rituais e dinâmicas do 

grupo, somadas à observação e registro das intervenções no urbano e a conflitualidade 

inerente à dinâmica territorial; conversas livres sobre a temática em questão para 

                                                 
4
 A pesquisa participativa iniciou há alguns anos, no período do Trabalho de Conclusão de Curso, em 2004-

2005, intitulado A Sinestesia dos Santos, onde discutimos a paisagem mórmon em três dimensões: a palavra, o 

corpo e a casa. Foi interrompida entre 2006 e 2009, retomada para o mestrado em 2009-2011. 
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compreensão de como os membros vivenciam o território e como refletem sobre o mesmo, 

entrevistas semi-estruturadas com lideranças para apreensão das diretrizes gerais de expansão 

e com outros membros para entendimento dessa visão global e unitária que chamamos de 

identidade. 

A grande vantagem da pesquisa participativa está na vivência o mais próximo 

possível do cotidiano do grupo, bem como as possibilidades de fontes de informação em 

primeira mão. No meu caso em particular, que fui membro do grupo, tal experiência é ainda 

mais marcante, e isso pode se revelar um problema se a objetivação for suplantada na 

observação participativa. 

No tocante às entrevistas estruturadas e semi-estruturadas (Cf. Apêndices A e B), 

tentamos criar uma ambiência para o entrevistado e não a aplicação direta das perguntas, 

porque também estávamos preocupados com os silêncios, os gestos, a reserva ou facilidade 

em abordar determinados assuntos, questões que são importantes na abordagem 

fenomenológica (BOGDAN & BIKLEN, 1994) porque revelam um contexto mais amplo 

onde o fenômeno estudado incide e é vivido. 

As entrevistas foram distribuídas espacialmente tentando abarcar a extensão do 

território mórmon em Belém do Pará, as diversas capelas já construídas, ainda que por razões 

de logística
5
 não tenhamos abarcado todas. Não fizemos uma relação proporcional entre o 

número de entrevistados (que foram no total 50) e o número de membros da igreja em Belém 

(26.000 oficialmente, segundo as lideranças consultadas), o que tentamos fazer foi a partir 

dessas entrevistas com membros de pontos diferentes do território e a partir do diálogo com 

os textos da igreja encontrar essa visão global e unitária que revela a identidade do grupo. 

Sem perder de vista as individualidades fundamentais para compor não apenas a unidade, mas 

a diversidade do fenômeno. 

Não há qualquer pretensão de enfatizar o caráter positivo ou negativo na doutrina da 

Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Últimos Dias, atribuindo juízo de valor onde só deve 

caber análise do fenômeno religioso em questão, de seu território. Simples de dizer, não é tão 

simples executar essa separação, sobretudo quando o método que usamos valoriza esta relação 

entre subjetividade-objetividade na experiência direta com o fenômeno. Entretanto, essa 

                                                 
5
 No que se refere a logística e operacionalização das entrevistas, encontramos alguns entraves, seja em termos 

de disponibilidade de verba para mobilizar uma equipe maior para as entrevistas, seja no que se refere a 

resistência de muitos membros em ceder as entrevistas com receio de que déssemos um tom negativo a suas 

palavras, o que por si só já revela uma forma bem particular de abordar a própria religião no contexto espacial 

estudado. 
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valorização tem em vista revelar essências, aquilo que define o fenômeno, portanto, o expõe a 

partir de um discurso racional que, em si, já é uma tomada de posição nada imparcial. 

Por fim, as sínteses propostas nesta dissertação não são apenas textuais, mas 

cartográficas, a partir da observação participativa e da dinâmica espacial do grupo tentamos 

construir mapas que explicitem as práticas territoriais e o sentido de expansão não apenas 

como recurso estético, mas como ferramenta que amplia a compreensão do movimento, da 

mesma forma que algumas imagens significativas para os mórmons serão utilizadas, ainda 

que a paisagem não seja a centralidade deste trabalho, auxilia o entendimento da experiência 

espacial sagrada aqui descrita densamente. 

O texto será dividido em três capítulos, além da conclusão, onde, somada a síntese 

da discussão, apontaremos novos caminhos para o aprofundamento dessa pesquisa, sempre 

inconclusa e sempre instigante sobre o sentido e a experiência sagrada do mundo. 

O primeiro capítulo, Repensado a Relação entre Território e Religião, faremos uma 

síntese crítica sobre como a geografia vêm abordando o tema, explicitando os principais 

conceitos e as abordagens do campo religioso, referenciado algumas aproximações 

importantes da nossa proposição. Destacaremos a centralidade do conceito de território, 

partindo da teorização mais recente (ou mais reconhecida) do mesmo, para conectar ao 

método fenomenológico, aprofundando o conceito para os fins aqui já destacados e 

coadunando com o contexto aqui valorizado, portanto, já enunciaremos o próprio contexto 

mórmon. 

No segundo capítulo, A Formação do Território Mórmon em Belém, faremos uma 

tentativa de historicizar o movimento do grupo, sem perder de vista que tal história é aquela 

em que o grupo acredita, vivencia, valoriza e é fonte significativa dos membros, portanto, não 

é importante pormenorizar a trajetória, mas entender os momentos definidores das práticas 

espaciais que permanecem como conduta padrão dos membros. 

Aqui também pretendemos explicitar a espacialidade do território mórmon, tendo 

como base a cidade de Belém do Pará, numa tentativa de mapear o movimento expansivo do 

grupo e, ao mesmo tempo, entender a racionalidade interna da expansão e como tal 

racionalidade é experimentada pelos membros numa auto-produção do território, que 

definiremos como reticular numa primeira aproximação, mas que tentaremos desenvolver a 

reflexão acerca de sua natureza, de seu sentido. 

No terceiro capítulo, A Experiência do e no Território Mórmon evidenciamos as 

experiências vivenciais desse espaço de relações, que é a base do mundo da vida proposto por 
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Husserl, onde os membros ancoram sua realidade ï sejam em seu sentido físico ou material, 

passando pelo sensível e pelo significativo, em termos de valores e condutas ï configurando o 

que chamaremos de identidade, que vamos delimitar a partir da intersubjetividade 

compartilhada pelos mórmons. 

Portanto, aqui procederemos às sínteses ou, para usarmos a linguagem 

fenomenológica, a redução eidética, intuindo as essências do fenômeno a partir dele mesmo, 

colocando em suspenso as pré-determinações, para daí interrogarmos a dinâmica em sua 

cotidianeidade e a partir da intencionalidade dos envolvidos. Confrontando conceitos já 

estabelecidos com nosso estudo particular. 

O que está em debate aqui é o que os mórmons querem dizer, como vivem e como se 

organizam e, a partir disso, como pensam seu projeto de mundo e de que formas isso modifica 

os mesmos, a sua vida na cidade e, por extensão, a própria cidade.  

 É inevitável aqui atentar para certos conflitos dentro o grupo e deste com outras 

identidades religiosas ï que também se expressam territorialmente ï pensar o choque não 

como um efeito colateral da expansão do grupo, mas como fundamental na manutenção da 

sua existência, como tamb®m fundamento do ñser m·rmonò, mas ser§ percebido a partir da 

visão dos membros e será, nesta pesquisa, um aspecto para a compreensão da identidade dos 

Santos dos Últimos Dias
6
. 

Sem mais, vamos assumir uma atitude fenomenológica, nos desarmando de certas 

noções que impedem entrar em contato com campos tão controversos quanto o religioso. Não 

podemos negar nossas convicções científicas por completo, mas ao menos devemos 

relativizá-las frente a outras racionalidades, para daí emergir um diálogo possível, um debate, 

que no fundo é o objetivo que deve ser sustentado pela ciência, seja qual for, seja onde for. 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
6
 Inicialmente era nossa pretensão discutir a conflitualidade da religião mórmon frente as outras em Belém, mas 

por sugestão da banca e qualificação e reelaboração do projeto neste processo, pensamos ser muito mais sensato 

centralizar a discussão na produção identitária do grupo e não nos conflitos decorrentes daí com outros grupos, o 

que agradecemos a Profª Dr.ª Maria Goretti da Costa Tavares e ao Profº Dr. Raymundo Heraldo Maués. 
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1. REPENSANDO A RELAÇÃO ENTRE TERRITÓRIO E RELIGIÃO  

 

 

[...] a religião é a utopia mais gigante, a mais metafísica 

que a história jamais conheceu, desde que é a tentativa 

mais grandiosa de reconciliar, em forma mitológica, as 

reais contradições da vida histórica. Afirma, de fato, que 

o g°nero humano tem a mesma ónaturezaô, que o homem 

[é] como criado por Deus, filho de Deus, ® portanto 

irmão de outros homens, igual a outros e livre entre e 

como outros homens [...]; mas também afirma que tudo 

isto não pertence a este mundo mas sim a outro (a 

utopia). (Gramsci, 1971). 

 

A Geografia, enquanto ciência social, não pode se afirmar como pioneira no estudo da 

religião. Obviamente, o pioneirismo por si só não significa relevância no esclarecimento de 

um determinado problema, porém, revela desde quando tal problema é centralidade nas 

preocupações de uma ciência.  Ciências como a Sociologia e a Antropologia, desde sua 

própria constituição reconheceram o sagrado, a religião e/ou a religiosidade como dimensões 

importantes para esclarecer a trajetória humana. 

Porém, e a Geografia? Enquanto ciência social que compreende a realidade a partir da 

espacialização dos fenômenos, o que tem dito, esclarecido e questionado sobre a religião?  

 

1.1. GEOGRAFIA E RELIGIÃO 

 

As religiões e sua importância na vida social é um dado banal e historicamente 

documentado. Desde as primeiras organizações societárias de que se tem referência, a religião 

já estava presente. Muitas vezes sendo o aspecto mais importante na cotidianidade e na 

definição de condutas sociais, portanto, poderíamos pensar que tentar explicar esta realidade 

era uma tarefa de base de uma ciência social, mas não é bem assim na Geografia. 

Entretanto, tal negligência, deve ser compreendida no próprio contexto de formação da 

Geografia enquanto ciência moderna, como apontou Gomes (2005), o discurso de produção 

da geografia está intimamente comprometido com a idéia de Modernidade, sobretudo no que 

se refere à objetividade e à racionalidade com pretensões de universalização da verdade 

pr·pria da ci°ncia moderna, sem perder de vista o outro ñp·lo epistemol·gicoò, que enfatiza a 

subjetividade e a particularidade, mas que foi secundarizado no momento de formação e em 

grande parte da afirmação da Geografia no passado e ainda hoje. 
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A objetividade e racionalidade universalizantes, bem como a busca de verdades 

últimas iam ao encontro do método positivista, próprio das ciências naturais, que descola 

sujeito e objeto e transforma a experiência em dados quantitativos, sendo assim, a religião ï 

por estar, preconceituosamente, ligada ao mito, à crença, ao subjetivo e até imponderável ï 

era simplesmente ou ignorada ou tratada como resíduo material das discussões geográficas no 

âmbito da Geografia tradicional. 

Soma-se a isto que a ênfase a descrição material, dos objetos, limitava bastante a 

concepção de cultura, sobretudo em sua articulação com os sentidos e significados e sua 

relevância no entendimento do espaço, que, diga-se de passagem, nem era o objeto de fato da 

Geografia, muito mais voltada para a paisagem. Rosendahl enfatiza esta questão: 

 

A geografia, considerada como ciência natural no pensamento positivista, 

apresenta o ser humano como um elemento da paisagem, apenas mais um 

fenômeno colocado na superfície da Terra. A compreensão opera no sentido 

das relações entre o homem e a natureza, sem se preocupar com as relações 

entre os homens. As relações sociais não faziam parte do pensamento 

geográfico positivista e naturalista (ROSENDAHL, 2002, p.20). 

 

Ainda que possamos questionar essa ñn«o preocupa«o com as rela»es entre os 

homensò, especialmente quando lemos uma obra como A Geografia Humana, de La Blache 

(1947), é fato que o ser humano, dependendo da escala de análise, não é o elemento mais 

central no estudo da paisagem na abordagem positivista
7
. 

Obviamente, a religião foi pontualmente trabalhada ao longo da trajetória da 

geografia, autores como Max Sorre não deixaram de estabelecer um nexo entre religião e 

gênero de vida, recolocando o clássico conceito, mas não indo além do inventário da 

materialidade (ROSENDAHL, 2008, pp. 52-53), ainda assim, estudo fundamental que tenta 

vincular a religião a formação das cidades. 

Fickeler (1947) e Deffontaines (1948) levantam a importância da religião como fonte 

de estudos geográficos no fim da década de 40. O primeiro tenta entender como as religiões 

influenciam o ambiente construído e como tal ambiente influencia a religião. Já o segundo 

estuda a influência da religião sobre as habitações e povoamentos humanos. Entretanto, a 

dimensão simbólica não entre em debate aqui (ROSENDAHL, 2008, pp. 48-50).  

                                                 
7
 Aqui nos referimos não apenas a Geografia Tradicional, mas ao método positivista em si e seu 

comprometimento com um dado ñolharò sobre a realidade. Isso fica bem claro quando tratamos da Geografia 

Física, onde autores como Triccard e Bertrand (Cf. FRANÇA, 2009) pretendem uma classificação por escala 

para o estudo da paisagem, onde apenas uma das várias escalas é privilegiada para os estudos das ações humanas 

sobre o meio. 
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Sopher (1967), também aborda o tema no âmbito da religião, enquanto instituição 

modeladora de comportamentos e, por extensão, das práticas espaciais (ROSENDAHL, 2008, 

p. 54), o que pode parecer próximo da abordagem que aqui faremos, todavia não passa de uma 

aproximação superficial, já que o conceito de cultura (bem como o de religião, intimamente 

ligado a este) era compreendido como superorgânico
8
 (DUNCAN, 2003), pairando acima dos 

indivíduos e os controlando, de modo que os seres humanos se tornam meros fantoches das 

instituições. Devemos marcar a diferença afirmando o poder ativo e negociador dos 

indivíduos nos processos de culturalização e de conversão religiosa, o que muda bastante o 

ângulo de abordagem. 

Essa negligência com o estudo da religião se acentua com a Geografia Nova e com a 

Nova Geografia ï esta pautada pelo neopositivismo lógico e aquela pelo materialismo 

histórico e dialético. A cultura, de uma maneira geral, e a religião, de maneira particular, não 

interessavam à Nova Geografia ou Teorética porque não eram temas pragmáticos, onde os 

resultados fossem passíveis de aplicação enquanto modelos de aplicação social, sem falar que 

a quantificação/tabulação de dados concernentes a este tipo de temário é bastante complicado, 

no sentido de revelar apenas a dimensão material, e ainda assim, não atingir a articulação 

dessa materialidade com o sentido, o significado, que tal materialidade possui. 

Já para a Geografia Nova ou Geografia Crítica, a razão da negligência é outra. Ainda 

que o método seja capaz de atingir um nível explicativo bastante satisfatório da dinâmica do 

campo religioso, por exemplo, definindo o mercado de bens simbólicos como nos estudos de 

Bourdieu (1999), a religião foi, em geral, encarada como epifenômeno da economia, quando 

não simplesmente esquecida ou ignorada sob a incontornável influência das palavras ño ·pio 

do povoò (MARX, 1969a apud LÖWY, 2006, pp. 271-286). 

O mais interessante é que se atentarmos para o contexto da frase, ela não é tão 

simplista assim: ñA ang¼stia religiosa ® ao mesmo tempo a express«o da dor real e o protesto 

contra ela. A religião é o suspiro da criatura oprimida, o coração de um mundo sem coração, 

                                                 
8
 O conceito de cultura baseado numa vis«o ñhol²stico transcendentalò (DUNCAN, 2003, p. 66), acaba 

atribuindo à cultura poder de produção, ou seja, poder causal ï é ela e não os indivíduos que integram o grupo, 

modeladora do espaço. Logo, não interessa a geografia estudar indivíduos, mas apenas o conjunto homogêneo do 

grupo determinado pela cultura. Justamente por isso, os geógrafos culturais tenderam a estudar áreas 

pretensamente homogêneas, mais isoladas e ruralizadas (para não dizer primitivas). Quando empregado em 

sociedades mais complexas o conceito de paisagem cultural nos moldes estabelecidos não funcionava bem, já 

que nessas há uma heterogeneidade difícil de explicar com um conceito tão arraigado ao passado e a um 

determinismo cultural quanto o abordado por Suaer e seus discípulos. O conceito de superorgânico é inspirado 

nas idéias de Hebert Spencer, que compreendia as instituições como em outro nível que não o dos indivíduos, 

trabalhado na antropologia por Alfred Kroeber e L. A. White. 
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tal como o é o espírito de uma situação sem esp²rito. £ o ·pio do povoò (MARX, 1969a, apud 

LÖWY, 2006, p. 273).  

Pensando nessa perspectiva, a religião não é irrelevante mesmo para Marx, na 

realidade é concebida como ideologia, e uma ideologia poderosa, que foi estudada por Engels, 

Gramsci e outros expoentes marxistas. Porém, a partir do próprio materialismo histórico e 

dialético, a religião era compreendida com potencial revolucionário, não apenas como 

ideologia alienante, na medida em que o cristianismo se aproximava dos subalternos ou de 

camadas populares que contestavam o poder religioso dominante, como no caso das 

consideradas ñseitas her®ticasò frente ao catolicismo oficial no medievo. Essa ® a proposta de 

Bloch (LÖWY, 2007, pp. 282-283), sem falar de movimentos sociais como a Teologia da 

Libertação. 

Entretanto, a geografia de inspiração materialista histórica e dialética disse muito 

pouco sobre a relação entre religião e espaço. Pode-se alegar o relativo apartamento da 

geografia em relação às outras ciências sociais ou mesmo à filosofia, porém, não é uma 

justificativa válida em relação a este método, amplamente divulgado e trabalhado, sobretudo a 

partir dos anos de 1970, no Brasil. Isso revela muito mais a centralidade de alguns temas 

elencados como problemas mais relevantes a serem discutidos se comparado a outros. 

A geografia, de inspiração marxista, tem se dedicado ao estudo de instituições que 

impõem suas relações territorializando espaços alheios, como no caso das transnacionais que, 

via de regra, materializam relações de fora para dentro dos territórios (nacionais, municipais 

etc.). Estes processos alteram as relações anteriores, muitas vezes cimentadas numa história 

vivenciada por grupos locais, reorganizando o espaço a partir de interesses externos ou 

globais. Porém esse poder territorializador, de ordenamento espacial global, não é privilégio 

das grandes empresas ou dos Estados. Outras instituições dispõem deste poder e, importante 

ressaltar, com qualidades diferenciadas daquelas dos agentes acima, que são os comumente 

discutidos no campo da geografia na contemporaneidade. 

É com a Geografia Humanista e com a abordagem cultural em geografia (CLAVAL, 

1997) que a religião passa a ser um tema de maior relevância no âmbito desta ciência, onde 

não apenas a materialidade será importante, mas o sentido, os significados que os símbolos 

religiosos veiculam, bem como, as transforma»es espaciais ligadas ¨ determinada ñvis«o de 

mundoò que ser«o produzidas por uma dada religi«o. 

No Brasil, o desenvolvimento da abordagem cultural em geografia ou Geografia 

Cultural como subdisciplina da Geografia Humana, impulsionou a investigação não apenas de 
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temas antes pouco expressivos, mas também a busca de novos métodos de investigação 

teórica que possam servir de aporte para compreensão do espaço para além dos já 

estandardizados Positivismo e Marxismo, produzindo novos olhares e novos conceitos. 

A religião ganha relevância a partir, sobretudo, dos trabalhos de Rosendahl (1999, 

2002, 2003, 2008, entre outros), onde pretende explicar o papel da religião, sobretudo as 

institucionalizadas, como o catolicismo, na organização espacial, bem como os impactos que 

gera nos fluxos de pessoas e no sentido de mundo que produz a partir da relação dialética 

entre sagrado e profano. 

A geógrafa enfatiza esta dualidade, indo beber em fontes como Durkheim e Eliade, de 

onde retira os conceitos de espaço sagrado e espaço profano, aprofundando os mesmos para 

uma categorização estritamente geográfica e fundamentando tais conceitos, a partir de um 

longo e denso trabalho de pesquisa de campo em diversos contextos. 

Seu trabalho também se estende para uma possível tipificação das cidades que são 

centros de peregrinação, definindo as mesmas como Hierópoles, a partir da proposição de 

Eliade de hierofania, que é a manifestação do sagrado, portanto, marcando um espaço 

qualitativamente diverso dos outros, porque possui uma abertura para o alto e possibilita a 

transcendência para o mundo dos deuses (ELIADE, 2001, p.13). As cidades configurariam 

Hierópoles na medida em que possuem tais aberturas para o alto e lugares onde o sagrado se 

manifesta. 

Rosendahl (2003, pp. 187-224) também propõe dimensões de análise, quase como um 

itinerário de pesquisa para entender as relações entre Espaço, Cultura e Religião. Elenca três 

dimensões distintas, embora não excludentes ao nosso entender: Dimensão Econômica (bens 

simbólicos, mercados e redes); Dimensão Política (território e territorialidade, religião civil, 

sacralidade e identidade) e; Dimensão do Lugar (Difusão da fé, comunidade e identidade 

religiosa, hierópolis, percepção, vivência e simbolismo, paisagem religiosa e região cultural). 

Nossa proposta aqui está na interface de duas dimensões ï a política e a do lugar ï na 

medida em que partimos das experiências vivenciais para compreender a construção do 

território e da identidade mórmon em Belém do Pará. Não pretendemos, propositalmente, 

fugir dos esquematismos, mas demonstrar a complexidade do tema e evitar classificações 

apriorísticas. 

Essa é uma das críticas que podemos fazer ao frutífero trabalho de Rosendahl, além 

disso, podemos questionar se partindo de religiões historicamente consolidadas e 

hegemônicas não perdemos de vista a diversidade do tema e, o que é mais problemático, 
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ocultamos dinâmicas importantes como os conflitos entre as diversas expressões territoriais e 

o proselitismo inerente ao campo religioso
9
. 

Não podemos de modo algum imputar a culpa dessas deficiências exclusivamente à 

geógrafa, que tem o mérito de trazer ao debate o tema que aqui discutimos, porém, é preciso 

alargar este horizonte empírico, bem como testar conceitos geográficos para afirmar ou negar 

sua validade, assim como buscar outros caminhos metodológicos que sirvam a um duplo 

papel: de crítica ao que tem sido produzido e de abrir novos debates acerca da dinâmica das 

religiões. 

Poderíamos ainda citar outros trabalhos que vêm despontando no cenário brasileiro e, 

especificadamente, amazônico, cujo tema central é a relação entre espaço e religião, como a 

produção de Pantoja e Maués (2008), inclusive, bastante relevante para nós, porém, seria 

apenas inventariar alguns trabalhos sem que isso entrasse diretamente no caminho aqui 

pretendido, ainda que alguns destes trabalhos, como o citado acima, entrem na discussão que 

procederemos mais à frente. 

Precisamos agora nos deter num aspecto central, mas quase sempre evitado ou omitido 

em trabalhos científicos, o método. Seja porque o método usado já aparece como uma 

obrigação de reconhecimento para quem entra em contato com o trabalho, seja por pura 

confusão metodológica, acreditamos ser fundamental dedicar uma sessão a fenomenologia. 

 

1.2.    POR UMA LEITURA FENOMENOLÓGICA DA RELIGIÃO 

 

           A escolha de um método não é uma tarefa simples, sobretudo quando ele não possui a 

envergadura e a generalização de uso que facilite lançar mão de formas de apropriação do 

mesmo por parte de outros pesquisadores, sobretudo na ciência ao qual somos filiados
10

. 

                                                 
9
 Há outra crítica, proposta por Sylvio Fausto Gil Filho (2002), que é tender a impor-se uma ñuma geografia das 

religi»esò, tratando apenas da insticionaliza«o das religi»es e pensando a espacialização a partir dessas 

instiuições, negligenciando outras dimensões importantes, como ï a dimensão do homem e da natureza 

individual e a dimensão social, integradas a terceira, que seria a propriamente institucional. 

 
10

 Por outro lado, a generalização de um método pode levar a um problema grave no meio acadêmico ï acreditar 

que não é preciso aprofundar-se na discussão metodológica porque o método é, supostamente, eficiente para 

qualquer leitura da realidade. Sem falar na tendência de acreditar que usando um par de conceitos ligados ao 

método escolhido já houve a apropriação do mesmo. David Harvey aponta uma falha metodológica séria quando 

afirma que muitos trabalhos usam a discussão metodológica na introdução e na conclusão do trabalho, e que há 

pouco diálogo do método com os dados empíricos no desenvolvimento do trabalho, que levem a testar os 

próprios limites do método, haja vista que a apropriação do método só vem com o exercício do mesmo nas 

pesquisas realizadas. (HARVEY, s/d). 
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Como procedemos a tal escolha, então? Primeiramente, baseado na realidade social 

que pretendemos analisar e, sobretudo, compreender. O método dessa forma se configura 

como um ñconjunto de procedimentos l·gicos e de t®cnicas operacionais que permitem ao 

cientista descobrir as rela»es causais constantes que existem entre os fen¹menosò 

(SEVERINO apud SPÓSITO, 2003, p. 26). Além disso, um método orienta conceitos que 

ajudam explicar determinados fenômenos e, portanto, deve ser uma construção, no sentido de 

que a ñrealidade social ® intelectualmente constru²daò (SANTOS apud SPÓSTIO, 2003, p. 

24). 

A fenomenologia, desenvolvida por Husserl, pretende definir as essências dos 

fenômenos. Por fenômeno entende aquilo que aparece e por essência a invariabilidade que 

caracteriza o fenômeno, que ainda que se mostre em uma gama diversa em contextos 

diferentes, possui uma essência que o define. Essa essência é a possibilidade de generalização 

não a priori, mas a partir da experiência vivida em contexto. 

A filosofia fenomenológica, tal como pensada por Husserl, passou por modificações 

ao longo de sua elaboração, bem como quando apropriada por outros pensadores, foi 

reelaborada, em alguns casos até de um jeito bastante diferente do que inicialmente pensou 

seu precursor (DARTIGUES, 1973). Podemos destacar, por exemplo, a abordagem do 

problema do Ser, por Martin Heidegger; a fenomenologia da percepção por Merleau-Ponty 

(1999, original de 1945); ou o aprofundamento da discussão ontológica a partir de Husserl e 

Heidegger em Sartre (2003, original de 1943). 

Estes filósofos, ainda que se distanciando das proposições de Husserl, não se 

afastaram completamente, conservando em linhas gerais o que de mais fundamental é 

explicitado na fenomenologia não apenas enquanto filosofia, mas como método de 

compreensão da realidade. 

1) Que não se pode ter conhecimento do mundo se não retornarmos ao próprio mundo, 

as experiências vivenciais e o sentido dessas experiências. Se pretendemos uma objetividade, 

não podemos negar a subjetividade inerente ao saber, como, por exemplo, os insights de 

muitos pensadores ou simplesmente sua intui«o, como designa o pr·prio Husserl. ñIntui«o 

que não é pura descrição subjetiva dos fenômenos em sua particularidade empírica, mas (...) 

intui«o da ess°ncia do fen¹meno (...) transcendendo suas manifesta»es particularesò 

(DARTIGUES, 1973, p. 60); 

2) Esse sentido, concebido como essência, é aquilo que define o objeto (fenômeno) 

pesquisado ï só emerge da relação entre sujeito-objeto, onde simplesmente não é possível se 
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distanciar, ou pelo menos não se distanciar como as ciências naturais o fazem. Definir a 

essência não é um capricho, é buscar o esclarecimento da realidade como se apresenta a nós. 

Não é a essência invariante universal, algo nunca absolutamente alcançável, mas uma 

generalidade em contexto, ñuma dimens«o da exist°ncia determinadaò (BARBARAS apud 

JOSGRILBERG, 2006, p. 229); 

3) Nesse processo de esclarecer o mundo enquanto fenômeno é fundamental o 

conceito de intencionalidade, ñ(...) como visada da consci°ncia e produ«o de um sentido 

(...)ò (DARTIGUES, 1973, p. 51), porque toda a consci°ncia ® consci°ncia de alguma coisa. 

Logo, a intencionalidade dos processos sociais deve ser questionada a partir dos indivíduos 

que produzem tais processos, para reconstituir o fenômeno (processo social) a partir da 

intencionalidade do pesquisador, o que acaba por destruir qualquer pretensa imparcialidade 

objetivista; 

4) Na medida em que se pretende uma reconstituição do sentido do fenômeno, a 

explicação deve ceder espaço à compreensão, que é uma tentativa de encontro entre o 

pesquisador e o objeto pesquisado, ñsituado no meio humano que lhe d§ sentido, que 

materializa nele a intenção em dire«o ¨ qual procuramos remontarò (DARTIGUES, 1973, p. 

52). 

5) Essa compreensão do fenômeno não pode ser reduzida apenas a uma representação, 

porque estamos falando do mundo da qual fazemos parte, que ñmediatiza os interc©mbios 

entre sujeitos, um intermundo, como designará Merleau-Pontyò (DARTIGUES, 1973, p. 63). 

É da pluralidade dos indivíduos que emerge o sentido do mundo, ou os sentidos, e ainda que 

haja uma variabilidade de sentidos também há encontro e correspondência através da 

intersubjetividade
11

; 

6) Se ño sentido de um fenômeno não deve ser concebido (...) como um sentido 

eterno, independente das experi°ncias concretas do sujeitoò (DARTIGUES, 1973, p. 68), ® 

nos contextos particulares que devemos nos ater. Isso não impede possíveis generalizações, 

haja vista que ñn«o atingimos o universal abandonando nossa particularidade, mas fazendo 

                                                 
11

Sartre argumenta, sobre a id®ia de fen¹meno, que ñn«o h§ mais um exterior do existente, se por isso 

entendemos uma pele superficial que dissimulasse o olhar a verdadeira natureza do objeto. Também não existe 

por sua vez, essa verdadeira natureza, caso deva ser a realidade secreta da coisa, que podemos pressentir ou 

supor mais jamais alcanar, por ser ñinteriorò ao objeto considerado. As apari»es que manifestam o existente 

não são interiores nem exteriores: equivalem-se entre si, remetem todas as outras aparições e nenhuma é 

privilegiada. [...] Porque o ser de um existente é exatamente o que o existente aparenta. Assim chegamos a idéia 

de fenômeno[...]. O fenômeno não indica, como se apontasse por traz do seu ombro, um ser verdadeiro que fosse, 

ele sim, absoluto. O que o fenômeno é, é absolutamente, pois se revela como é. Pode ser estudado e descrito 

como tal, porque é absolutamente indicativo de si mesmo.  (SARTRE, 2003, original de 1943, pp. 15-16, grifos 

do autor). 
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dela um meio para atingir às outras, em virtude desta misteriosa afinidade que faz com que as 

situa»es se compreendam entre siò (MERLEAU-PONTY apud DARTIGUES, 1973, p 68). 

 

1.2.1 Breve Percurso da Fenomenologia na Geografia 

 

            O método fenomenológico, como uma metodologia da compreensão, foi desenvolvido 

em diversas ciências, inclusive na geografia. A partir dos anos de 1970, com o 

aprofundamento da crítica à geografia quantitativa, emerge uma Geografia da Percepção e 

uma Geografia Humanista de inspiração fenomenológica (LENCIONI, 2003). 

É importante, de saída fazer uma distinção aqui entre as duas abordagens. Enquanto 

que a Geografia da Percepção usa a fenomenologia via psicologia comportamental, acaba por 

utilizar uma orientação neopositivista (HOLZER, 2009, p. 6) e possuir preocupações ligadas 

ao indivíduo e sua relação com o ambiente do tipo estímulo-resposta. A Geografia Humanista, 

que trabalha não apenas com a fenomenologia, mas com as humanidades em geral, valoriza as 

relações entre grupos humanos e significados, a dimensão interpretativa do mundo, seus 

sentidos e, por extensão, a cultura, o que acaba aproximando esta abordagem da Geografia 

Cultural (HOLZER, 2009, p. 2). 

Não cabe aqui proceder a crítica à Geografia da Percepção, basta apenas dizer que a 

pretensão dessa dissertação não é baseada na explicação dos homens por sua via apenas 

comportamental ï o que seria um estudo válido, mas baseado em quantificações e 

metodologias que não nos parecem adequadas para a compreensão da expansão territorial 

mórmon ï e sim está coadunada com a Geografia Humanista e Cultural, muito embora esses 

rótulos não queiram dizer muita coisa, facilitam o reconhecimento do tipo de abordagem que 

ousamos. 

Os temas levantados pela geografia com orientação fenomenológica são diversos, 

porém, o que mais chama a atenção é para o desenvolvimento do conceito de lugar, a partir da 

idéia de espaço vivido, que revestiu de novas conotações o conceito: 

 

Essa preocupação com o espaço vivido colocou no centro da análise o lugar. 

Isso porque é o lugar, mais do que o espaço, que se relaciona a existência do 

real e à experiência vivida. O lugar, porém, é visto pela geografia sob 

influência da fenomenologia não como um lugar em si, um lugar objetivo, 

mas como algo que transcende a sua materialidade, por ser repleto de 

significados. Por isso é que o lugar, concreto, único e que tem uma 

paisagem, não apenas natural, mas essencialmente cultural, torna-se o centro 

e o objeto do conhecimento geográfico (LENCIONI, 2003, p. 154). 
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Essa percepção do lugar não é exclusiva à geografia, nem estritamente de inspiração 

fenomenológica. A antropologia tem uma longa tradição na discussão do lugar enquanto 

espaço significativo a partir das vivências pessoais e em grupo, do que um ponto e uma 

localização (AUGÉ, 2004). Entretanto, a geografia produz essa reflexão a partir desse método 

e dos conceitos conectados a ele. 

Um dos geógrafos mais empenhados nessa forma de abordagem é Yi -Fu Tuan (1980, 

1983), espacializando, ou mais propriamente, geografizando
12

 o conceito de lugar ï no 

sentido de demonstrar que o ser humano pensa em parâmetros geográficos o seu mundo ï mas 

sem perder a conexão com a experiência direta, vivenciada e como a partir dessa relação ser-

mundo são construídos os lugares.  

Ainda que de maneira não explícita, a discussão de Yi-Fu Tuan tem uma relação 

importante com o conceito de mundo-da-vida ((Lebenswelt), na medida em que: 

 

(...) evidencia que o sujeito, enquanto tal, tem um mundo ao seu redor e a ele 

pertence ï como  os  demais  seres  ï,  não  necessitando  recorrer  à  ciência  

experimental  para  afirmar  com certeza disso. Não se trata, portanto, do 

mundo na atitude natural, na qual os interesses teóricos e práticos são 

dirigidos ao ente (ou fenômenos) do mundo, mas  é  o  mundo histórico-

cultural concreto, das vivências cotidianas com seus usos e costumes, 

saberes e valores, ante os quais se encontra a imagem do mundo elaborada 

pelas ciências (PIZZI, 2006, p. 63). 

 

O mundo-da-vida é o mundo das experiências vivenciais, o mundo circundante que 

por mais que queiramos abstrair quando da formulação de nossas teorias (como as científicas 

de tendência generalizante), é a partir dele que as formulamos. Portanto, não apenas as 

vivências, mas as concepções produzidas para explicar esta vivência dizem respeito 

diretamente ao mundo-da-vida. 

Importante também ressaltar que o conceito de mundo-da-vida explicita uma relação 

da humanidade com uma realidade estável (BELLO, 1998, p. 46), portanto, expressa o sentido 

de normalidade para os indivíduos que compartilham de maneira intersubjetiva ï o que não 

significa não ser concreta ï os valores, os conceitos ou a própria concepção de natureza 

percebida e experimentada pelo indivíduo e pelos que compartilham com ele o mesmo 

contexto. 

                                                 
12

 A idéia de geograficidade (e, por extensão, o termo derivado geografização), está ligado a proposta de Eric 

Dardel (citado por HOLZER, 2001), onde a geograficidade se configura como ñmodo de sua exist°ncia [do ser 

humano] e de seu destinoò (DARDEL apud HOLZER, 2001, p. 111). Voltaremos a esta quest«o da 

geograficidade mais a frente. 



35 

 

Seguramente, não estamos falando de um lugar com limites bem definidos, nem 

necessariamente como uma escala diminuta, tem a ver com uma relação e uma condição. 

Relação porque o lugar emerge da afetividade, da familiaridade, do reconhecimento de 

pertencer a um espaço e compartilhar este pertencimento com outros. Uma condição porque o 

lugar imprime em nós conteúdos, não de maneira automática, do tipo estímulo-resposta 

(muita embora talvez a linguagem aprendida possa ser encarada como tal), mas numa auto-

produção entre indivíduos e lugares, de modo que carregamos nossos lugares conosco para 

onde formos: 

 

Esta viagem a Portugal é uma história. História de um viajante no interior da 

viagem que fez, história de uma viagem que em si transportou um viajante, 

história de viagem e viajante reunidos em uma procurada fusão daquilo que 

vê e daquilo que é visto, encontro nem sempre pacífico entre subjetividades 

e objetividades. Logo: choque e adequação, reconhecimento e descoberta, 

confirmação e surpresa. O viajante viajou no seu país. Isso significa que 

viajou por dentro de si mesmo, pela cultura que o formou e o está formando, 

significa que foi, durante muitas semanas, um espelho refletor de imagens 

exteriores, uma vidraça transparente que luzes e sombras atravessam, uma 

placa sensível que registrou, em trânsito e processo, as impressões, as vozes, 

o murmúrio infindável de um povo. (SARAMAGO apud MELO, 2001, p. 

29). 

 

Este sentido de lugar ï antes de ser exatamente um conceito ï com o correlato sentido 

de paisagem, que Saramago expressa ï nos faz pensar sobre duas questões importantes que 

podem ser obscurecidas na conceituação de lugar como vem sendo trabalhado na geografia a 

partir da fenomenologia: o tempo e o movimento. 

O lugar ® ñ(...) um mundo de significado organizado. £ essencialmente um conceito 

estático. Se víssemos o mundo como um processo, em constante mudança, não seríamos 

capazes de desenvolver nenhum sentido de lugarò (TUAN, 1983, p. 198). Ainda que 

possamos concordar em parte com Tuan, na medida em que é fundamental a estabilidade do 

sentido para construirmos o pertencimento e o reconhecimento, porém, tempo e o movimento 

são inerentes ao lugar e, por extensão, devem ser incorporados à discussão
13

. 

Tempo e lugar quase sempre remetem à questão das lembranças, do tempo como 

passado significante. Ainda que relevante esta forma de conceber o tempo impede que o 

mesmo seja compreendido como um fluxo, fixado na memória como quadro (ou paisagem se 

                                                 
13

 O próprio Yi-Fu Tuan discute a quest«o do ñTempo e Lugarò, alertando para o problema intrincado que ® 

relacionar os dois, e sinaliza com tr°s abordagens: ñtempo como movimento ou fluxo, e lugar como pausa na 

corrente temporal; afei«o pelo lugar como uma fun«o de tempo, captada na frase: óleva tempo para se conhecer 

um lugarô; e lugar como tempo tornado vis²vel, ou lugar como lembrana de tempos passadosò (TUAN, op. cit., 

p. 198). 
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preferirmos), o tempo perde seu dinamismo. Por outro lado, se pensarmos o tempo como 

continuidade, ou antes, como tempo mítico, cíclico, que é refeito no presente, ele se torna uma 

referência para o sentido de mundo que se atualiza constantemente quando refazemos, 

simbolicamente, o espaço e o tempo (ELIADE, 2001). Essa qualidade do tempo, qual seja, 

justificar a realidade presente, enfatizar aspectos que devem ser observados, cultuados, 

revisitados, atualizados está intimamente ligado ao sentido de pertencimento. 

Por outro lado, o movimento também não pode ser ignorado como inerente ao lugar 

(ou talvez não a todos os lugares), seja no sentido que apontamos acima ï carregarmos o lugar 

aonde vamos, tal qual Saramago expressa; seja porque muitos lugares têm como referência 

central o movimento ou, mais precisamente, a mobilidade. Já nos é bem conhecida a noção de 

movimento dos nômades (TUAN, 1983; BONNEMAISON, 2002; HAESBAERT, 2004; entre 

outros). Todavia, talvez o movimento não seja sempre uma condição, mas uma competência 

acionada, no sentido de mobilidade: 

 

(...) relação social ligada a mudança de lugar, isto é, como o conjunto de 

modalidades pelos quais os membros de uma sociedade tratam a 

possibilidade de eles próprios ou outros ocuparem sucessivamente 

vários lugares. Por essa definição, excluímos duas outras opções: aquela 

que reduziria a mobilidade ao mero deslocamento (...) eliminando assim suas 

dimensões ideais e virtuais, e aquela que daria um sentido muito geral a este 

termo, jogando com as met§foras (tal como a ñmobilidadeò social) ou com 

extensões incontroladas (a comunicação, por exemplo). (LÉVY apud 

HAESBAERT, 2004 p. 238. Grifos nossos).   

 

Essa dimensão da mobilidade, enquanto competência e condição, é importante para 

compreender diversas formas de territorialidade, inclusive determinados grupos religiosos. 

Porém, estamos ainda falando do lugar e não exatamente do território, já que acreditamos ser 

inevitável uma correlação, porém, não uma confusão ou uma igualdade conceitual entre 

ambos. Essa questão do tempo e do movimento como mobilidade será mais aprofundada na 

próxima sessão, por hora, basta enfatizar a idéia. 

Além disso, cabe aqui questionar se antes da formulação conceitual e reflexiva de 

mobilidade, ela já não é simplesmente parte da natureza humana, vivenciada como uma 

ordem de mundo dada ou, no caso aqui estudado, revelada do Alto, por Deus, tal qual os 

mórmons entendem? 

Outro conceito esmiuçado pela Geografia Humanista e a Cultural de base 

fenomenológica é a paisagem. Fazendo uma breve revisão da abordagem recente deste 

conceito percebemos que é um dos mais trabalhados a partir da fenomenologia, inclusive na 
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geografia brasileira (TUAN, 1980; BERQUE, 1999; DUNCAN, 2004; HOLZER, 2008; 

MELLO, 2008; entre outros). 

A contribuição de Berque (1999) foi um impulso renovador na apreensão da paisagem, 

antes percebida como forma do espaço, externa e apreendida pela visão humana, passou a ser 

encarada como marca e matriz de significados. A paisagem é, antes de qualquer coisa, 

definida por uma relação com o sujeito coletivo que a produziu. De modo que a paisagem é 

expressão do grupo e o define, participando de múltiplas formas da visão de mundo que o 

sujeito produz e reproduz. 

A paisagem torna-se expressão concreta da visão global de uma dada sociedade ou de 

um grupo social, assim denominada paisagem-marca. Porém, como expressão concreta que se 

ñeternizaò tamb®m estabelece uma est®tica e participa das elabora»es e re-elaborações 

produzidas pelo sujeito, tornando-se paisagem-matriz, portadora de significados que 

influencia não apenas o sentido, mas a própria ação do grupo. Essas são as duas dinâmicas 

que formam uma unidade da e na paisagem: 

 

(...) por um lado ela é vista por um olhar, apreendida por uma consciência, 

valorizada por uma experiência. Julgada (e eventualmente reproduzida) por 

uma estética e uma moral, gerada por uma política, etc. e, por outro lado (...) 

determina em contrapartida, esse olhar, essa consciência, essa experiência, 

essa estética e essa moral, essa política, etc. (BERQUE, 1999, p. 86). 

 

Vale ressaltar que Berque compreende esta relação como plurimodal, ou seja, cada 

indivíduo ou cada grupo pode desenvolver relações dinâmicas ou latentes, ativas ou potenciais 

com o seu ambiente (concretizado na paisagem), de modo que esta interação nunca é nula, 

porque nem o agente que experimenta o espaço é nulo, nem o espaço o é. A cultura 

funcionando como este filtro entre o sujeito e o seu ecúmeno
14

, sujeito que atribui sentido 

ñglobal e unit§rioò para o seu mundo. 

Atualmente, se busca avançar na produção de instrumentos metodológicos viáveis 

para a análise do espaço, a partir da paisagem numa perspectiva fenomenológica, como é o 

caso da Trajeção, proposta para estudos empíricos por Holzer (2001) a partir das reflexões 

teóricas de Berque. A trajeção é um neologismo que pressupõe a relação entre sujeito e 

objeto, onde a relação não é apenas objetiva ou física, nem apenas subjetiva ou mental, ela 

transita em espiral entre essas duas relações, seria trajetiva, daí o termo (HOLZER a partir de 

BERQUE, 2008). Dessa forma a traje«o ® ño movimento revers²vel (c²clico, mas n«o 

                                                 
14

 Ecúmeno entendido como o ambiente vivenciado, a acumulação de espaço e tempo definida e vivenciada por 

um grupo. 
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circular) de dar forma (...) ao mundo, na apropriação recíproca de um povo e um país (...), da 

humanidade e da Terraò (BERQUE apud HOLZER, 2008, p. 159). 

Essa trajeção é aproximada do conceito de Paisagem Vernacular, proposto por Lewis. 

Segundo Holzer, a paisagem ñdas pequenas ocorr°ncias, do cotidiano, dos fatos guardados na 

memória, das versões, dos vestígios, que vão permitir uma aproximação com a paisagem onde 

palpita o mundo vivido dos que lá estão e dos que l§ estiveramò (HOLZER, 2008, p. 163). A 

proposta seria captar essas transformações, essas trajeções entre sujeito e objeto que se 

revelam na paisagem cotidiana. 

Seguindo essa perspectiva também, Mello (2008), analisa a relação entre os símbolos 

(na realidade paisagens) oficiais e vernaculares no Rio de Janeiro, destacando a incongruência 

entre o que é oficial ï e que se afirma a partir de uma visão de mundo ï e o que é popular, 

cotidiano, quando as pessoas acabam por atribuir significados diferentes as paisagens oficiais. 

Essa dimensão do cotidiano, dos vestígios, da memória e das transformações (ou 

trajeções) que os seres humanos vão vivenciando na sua relação com o espaço, vivência e que 

é alimentada e alimenta o cotidiano, os vestígios, a memória é outro aspecto que pretendemos 

destacar como importante para a pesquisa aqui realizada. Portanto, não foi intenção desviar o 

foco falando de como o método fenomenológico vem sendo trabalhado na geografia a partir 

dos conceitos de lugar e de paisagem. O que realizamos foi a explicitação de como a 

abordagem do método se encaminha. 

Entretanto, há mais a dizer com esta explicitação.   

Em primeiro lugar, aparentemente a fenomenologia tem sido usada para produzir 

novos conceitos ou aprofundar os já clássicos em apenas parte do campo geográfico. Há um 

silêncio ï ou ao menos captamos como silêncio ï entre o conceito de território e a 

fenomenologia na ciência geográfica. Esse silêncio se estende para o conceito de região, ainda 

que a contribuição de Frémont (1976) e sua obra clássica, além de Lencioni (2003) não 

possam ser menosprezadas, não temos muitos trabalhos sistemáticos de caráter empírico
15

 que 

reflitam sobre a região a partir do método. 

Acreditamos que o método permite investigar dimensões como o território, como a 

região, não apenas a paisagem e o lugar, tradicionalmente entendidos como escalas imediatas 

e, portanto, combinando com uma análise de cunho fenomênico. 

                                                 
15

 Não podemos esquecer a importante contribuição de Armand Fremónt, citado por Lencioni e outros autores 

que investigam região ou que usam a fenomenologia para investigar o espaço. O seu livro La région, espace 

vécu (1976) é um marco na abordagem regional desse caráter. 
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Em segundo lugar, as contribuições do método, ou melhor, que o exercício do método 

trouxe para o aprofundamento dos conceitos expostos acima, podem ser repensados ï não 

traficados ï para outros conceitos. Por isso, no decurso da apresentação acima, enfatizamos 

alguns aspectos que pretendemos retomar em nossa discussão sobre o território religioso 

mórmon. 

Em terceiro lugar, muitos dos estudos fenomenológicos deixam um hiato sobre a 

metodologia utilizada, bem como, acabam por ficar nas discussões de caráter teórico-

filosófico e pouco encaminham a construção de conceitos operacionais para o entendimento 

da realidade empírica. Por sinal essa é uma das críticas mais alardeadas sobre o método, 

inclusive, entre os pesquisadores que o utilizam (HOLZER, 2010). Algumas das muitas 

possibilidades de exercício no plano empírico do aporte teórico-metodológico foram 

levantadas aqui. 

Para não deixar esse hiato, vamos agora explicar como encaramos (um) exercício 

possível da fenomenologia para o estudo da religião, no âmbito da ciência geográfica, tendo 

em vista a compreensão do território da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Últimos Dias. 

Antes de qualquer coisa, trataremos aqui não dos procedimentos metodológicos, já 

especificados na introdução, mas de como refletimos sobre o método e como tal reflexão 

encaminhará os conceitos (e a relação entre eles) enquanto ferramentas para ñencontrarò a 

realidade empírica proposta como objeto de pesquisa
16

. 

 

1.2.2. Geografia e Religião ï Por uma abordagem fenomenológica 

 

Trazer o fenômeno para o centro do debate significa renunciar a algumas atitudes que 

tendem a um a priori explicativo, como, por exemplo, o historicismo e a comparação 

(MERLEAU-PONTY, 1999). Porém, não significa simplesmente ver o fenômeno, mas vê-lo 

com intencionalidade, pretendendo sua descrição, que eu acrescentaria, densa. 

Essa descrição deve objetivar a redução fenomenológica, qual seja, restituir ao 

fenômeno a sua essência ï que Husserl afirmava ser sua invariabilidade apesar de todas as 

variações ï no caso, suas características definidoras. 

                                                 
16

 Pode parecer óbvio, mas esse alerta é importante para que evitemos o erro da instrumentalização do método, 

da qual nos alerta Werther Holzer (op. cit., p.8), quando um ou outro procedimento metodológico é utilizado, de 

modo que as conclusões dos trabalhos empíricos não se reportam ao método geral, seja para aprofundá-lo, 

criticá-lo, ratificá-lo, questioná-lo ou ampliá-lo; mas sim aos instrumentos de pesquisa ligados comumente a 

fenomenologia. 
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Podemos discordar dessa necessidade de universalização a partir dos fenômenos, sua 

generalização. Porém, o que executamos aqui é uma generalização no contexto (GEERTZ, 

1989). A redu«o fenomenol·gica pode seguir muitas vias, todas tendo em vista a ñintui«o 

das ess°nciasò (HUSSERL, 1986), onde a subjetividade do pesquisador se encontra com a 

subjetividade do ser social pesquisado. Dessa relação, emergem pelo menos três formas de 

redução ou descrição do que é essencial no fenômeno: 1) Redução Cartesiana: por entre 

parênteses a realidade para ver a factibilidade do objeto (objetividade) na relação com o 

pesquisador (sua subjetividade), esta rela«o deve ser ñescavadaò para se chegar a uma 

objetividade compreensiva; 2) A inter-subjetividade: onde os sujeitos em conjunto são 

compreendidos a partir do seu sentido coletivo de mundo; 3) Ir além das ontologias, isto é, 

superando os vários domínios do saber para captar a finalidade última do processo humano, o 

que leva a uma teleologia (BELLO, 1998). 

A redução que faremos aqui é a segunda, compreender como se configura o território 

mórmon, a partir da inter-subjetividade dos membros, para daí determinar sua objetividade no 

plano da experiência vivida, tendo em vista que tal experiência coletiva configura um 

território (ainda que alguns membros não usem o termo, percebem seu espaço dessa forma). A 

opção pela inter-subjetividade aproxima a discussão do conceito de identidade, porém, não 

estamos no plano apenas dos valores concebidos, mas também como eles são experimentados 

e vivenciados a cada dia no espaço de relações, no mundo da vida, na cotidianidade estável-

instável dos membros da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Últimos Dias
17

. 

Para tanto, lançamos mão de uma diversidade de fontes para chegarmos a essa 

generalização no contexto estudado ï discursos de membros e líderes da igreja, matérias de 

revistas impressas e eletrônicas publicadas pela instituição, observação participante, 

iconografias produzidas para figurar em livros ou como referência ao grupo, os textos 

sagrados do grupo ï para daí compreendermos o sentido de mundo que orienta sua 

territorialização no plano da cotidianidade mesma dos mórmons. 

                                                 
17

 Para chegar ao entendimento dos parâmetros desse território e dessa identidade territorial a atitude aqui 

tomada será o encontro da intencionalidade operante e temática dos membros com a minha intencionalidade 

temática. Por intencionalidade operante entendemos a visada do objeto em ato, não ainda refletida ï a vivência 

cotidiana dos membros da igreja que o constituem como membros e organizam o seu espaço; por 

intencionalidade temática entendemos o saber do objeto e saber deste saber do objeto (DARTIGUES, op. cit.) ï 

uma reflexão crítica da minha parte que encontra essa inter-subjetividade dos membros que, embora possua 

compartilhamentos essenciais, é hierarquizada territorialmente, de modo que alguns dos membros exercem o 

controle intencional de expansão do território (ao menos é um projeto) enquanto outros o realizam sem essa 

reflexão ou sem este controle. 
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Obviamente, alguma coisa pode (e provavelmente vai) nos escapar, porém, a ciência 

não é somente construída pela quantidade massiva de dados tabulados, mas também pela 

qualidade interpretativa que damos aos dados que, nesse caso, não são coisas simplesmente, 

mas pessoas que vivenciam diariamente o sentido do mundo, no plano da experiência, a partir 

da igreja da qual fazem parte. 

Isso não deve nos levar a uma atitude teológica, como a de Bello (1998), que 

utilizamos como referência para a compreensão de conceitos fenomenológicos e da 

metodologia de trabalho, porém, não concordamos em grande parte com suas conclusões 

comprometidas com o cristianismo de base católica, o que aproxima a autora da 

fenomenologia clássica da religião há muito superada, onde parecia ser condição do 

pesquisador viver o mesmo tipo de experiência do objeto pesquisado, ou seja, um grupo 

religioso particular, para daí afirmar categoricamente a verdade através dessa co-experiência 

(USARSKI, 2004). 

Todavia, é a partir da sedimentação cultural mórmon, um processo onde os valores 

culturais vão sendo tomados como verdadeiros na cotidianidade sem serem questionados ou 

só o sendo quando solicitados (BELLO, 1998) que procederemos ao que Husserl denominou 

de escavação ou arqueologia fenomenológica: 

 

Uma operação de escavação nos elementos constitutivos daquilo que é 

construído através das operações sensoriais perceptivas que nos oferecem já 

prontas e formam o mundo da experiência. Trata-se, portanto, de uma 

indagação regressiva envolvendo cada uma dessas operações voltadas a 

determinar o sentido de qualquer coisa até reconduzi-las às fontes últimas, às 

matrizes, às Archai e a partir destas remontar às unidades óbvias de sentido 

que fundamentam as validades essenciais do nosso mundo (BELLO, 1998, p. 

18, a partir de HUSSERL, Phänomenologische Archäologie, 1932).    

 

Vale alguns alertas em relação ao que realizaremos aqui e a citação acima que, em 

todo caso, é um norteamento metodológico para nós. N«o trataremos nessa ñescava«oò 

apenas de operações sensoriais, mas de um continuum que ® a experi°ncia, ñque abrange as 

diferentes maneiras atrav®s das quais uma pessoa conhece e constr·i a realidadeò (TUAN, 

1983, p. 9). A experiência então é constituída de sensações, percepções e concepções. 

Também não faremos uma indagação regressiva no sentido histórico que Bello (1998) 

enfatiza em sua discussão, mas no sentido de fundamento, do que constitui a inter-

subjetividade dos mórmons em processo de territorialização e, portanto, o próprio sentido de 

territorialização. A história, claro, não será negligenciada, mas compreendida como tempo 
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concreto e significado no presente, ou seja, em que medida a história do grupo é mobilizada 

para fundamentar seu território hoje. 

Por fim, não queremos encontrar os fundamentos do mundo inteiro e sua validade, 

mas de um contexto específico, o mormonismo em Belém do Pará. 

Claro que, na medida do possível, outras fontes concorrerão para afirmar o que 

pretendemos aqui em outros contextos, mas isso não servirá de exercício comparativo, apenas 

como prova de que estudos semelhantes em outros espaços parecem chegar a aproximações, 

bem como, pontuaremos a especificidade do contexto aqui trabalhado em confronto com 

outros estudos que apontam processos diferentes. 

Como nossas categorias principais são Espaço e Cultura, faz-se necessário esclarecer o 

que entendemos por cada um deles. 

Espaço, do ponto de vista fenomenológico, é antes de qualquer coisa o espaço vivido, 

traduzido no conceito de ñmundo da vidaò cunhado por Husserl: olhamos para o céu, mas 

com os pés em um determinado chão (HUSSERL apud BELLO, 1998). 

Claro que sabemos que se podemos prejudicar a extensividade do espaço com essa 

concepção, por outro lado, ganhamos significativamente em intensividade, ou antes, 

intencionalidade, porque é a partir do espaço vivido que refletimos sobre o espaço total. 

Porém, não devemos confundir o espaço vivido com a escala do lugar, enquanto 

singularidade. É um espaço de encontro, de fluxos, fixado pela intencionalidade dos que o 

vivenciam ï não pode ser fechado em um sistema, ainda que possa ser pensado dessa maneira 

(SANTOS
18

, 2004, p. 63), sem perder de vista que os sistemas são sempre, em certa medida, 

caóticos (GEERTZ, 2001). A própria idéia de sistema, precisa ser relativizada frente a 

experiência vivencial que tem haver mais com encontros possíveis do que com engrenagens 

unitárias. 

Em muitas reflexões, o quadro único que ao qual o espaço hoje está submetido é a 

coerência (razão?) do modo de produção capitalista. Entretanto, esta não é a única coerência 

ou, se preferirmos (eu particularmente não prefiro), essa coerência se expressa de diversas 

maneiras ou possui outras naturezas, por exemplo, penso ser difícil encaixar a coerência 
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 ñO espao ® um conjunto indissoci§vel, solid§rio e tamb®m contradit·rio, de sistemas de objetos e sistemas de 

ações, não considerados isoladamente, mas como o quadro ¼nico no qual a hist·ria se d§ò (SANTOS, 2004, p. 

63). Atentamos para este conceito em função da sua notoriedade, com certeza merecida, dada a trajetória de 

pesquisa de Milton Santos, mas que não pode ser engessada, seguramente não era assim que o próprio se 

posicionava. 
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capitalista estrita no quadro de atividades não remuneradas que é uma condição para o 

funcionamento da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Últimos Dias
19

.  

Esse espaço como materialidade significativa, não é necessariamente libertador, afinal, 

muitos objetos e ações que o cortam são impostos de fora para dentro (SANTOS, 2004). 

Porém, alguns objetos em sistemas e algumas ações em sistemas são apreendidas a partir de 

outros significados e experimentadas de forma bastante identificadora por parte dos 

indivíduos e de grupos de indiv²duos, de modo que aquilo que deveria ser ñestranhoò soa n«o 

apenas familiar, mas natural. 

Podemos chamar isso de ideologia, de representação
20

, de falseamento da realidade, ou 

que seja, de qualquer forma, no espaço vivido a experiência concreta ï percepções, 

sentimentos e concepções dos indivíduos e de grupos de indivíduos ï viabiliza conexões 

poderosas com objetos e ações sistêmicas e externas, as interioriza, não de maneira direta ou 

inegociável, mas que resulta em relações solidárias, que muitas vezes subvertem ordens de 

cunho econômico-financeiro, unindo pessoas de posições de classes diferentes em torno de 

projetos comuns, transcendentes, sagrados, no caso aqui pretendido. 

Penso que na ânsia de revelar o que é real podemos estar varrendo a representação e a 

experiência concreta dos indivíduos em prol de uma abstração coerente do mundo, mas 

bastante esvaziada de sentido e significados diretamente ligados à vida que pretendemos 

esclarecer.  

É claro que podemos fazer uma contraposição entre um espaço total e o lugar, dotado 

de significado e de relações de pertencimento (LENCIONI, 2003), entretanto, concordamos 

com Massey (2008), no ponto em que essa oposição entre espaço sem significado e lugar 

significativo é falsa, haja vista que o espaço é sempre uma possibilidade de encontro e de 

realização da coexistência dos múltiplos, tendo em sua natureza o que a geógrafa chama de 

coetaneidade (MASSEY, 2008). 

  Portanto, não nos ateremos estritamente às qualidades do conceito de lugar ï pensado 

como o ponto dotado de afetividade significativa para aqueles que partilham este espaço 

singular ï ainda que esta característica esteja presente no espaço que é nosso objeto de estudo. 

                                                 
19

 Obviamente podemos falar dos ganhos simbólicos decorrentes da ocupação de determinado cargo na igreja, 

por®m, um conjunto de atividades s«o desenvolvidas de maneira completamente ñsilenciosaò e com um nível de 

altruísmo que é difícil vinculá-lo a um ganho ï simbólico ou material ï estreitamente capitalista. Essa questão 

será aprofundada no capítulo 3. 
20

 Diga-se de passagem, a representação é um dos temas menos trabalhados por Milton Santos, que ele tendeu a 

corrigir em seus últimos trabalhos, mas sempre partindo da representação capitalista o que tendia a pensar a 

mesma como ñf§bulaò (SANTOS, 2000). 
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Além dessa afetividade singular, desse reconhecimento familiar (que ao mesmo tempo 

significa, mas também pode alienar), temos uma normatização do espaço, uma orientação 

geral de seu uso e de sua expansão, uma precisão na sua construção e até punição para os que 

desviam do caminho correto ï o caminho no espaço dos Santos dos Últimos Dias ï que não 

pode ser ignorado. 

O espaço vivido é, ao mesmo tempo, possibilidade e impossibilidade, aberto e 

fechado, libertador e limitante (as vezes tiranamente), constituído por uma inter-subjetividade 

que se objetiva na produção do espaço de relações, que por sua vez orienta os indivíduos e os 

grupos que dele participam (eu prefiro dizer experimentam). É desta categoria de espaço que 

partiremos. 

Entretanto, esse espaço não é preenchido por indivíduos completamente distintos ou 

com concepções irreconciliáveis, senão, a própria idéia de inter-subjetividade seria impossível 

no plano da experiência banal e diária. Convivendo durante um tempo com o grupo, é 

inegável o compartilhamento de referências de mundo, de padronização de condutas, de 

adequação de valores, de obediência às palavras sagradas, de valorização de determinados 

símbolos, portanto, de existência de uma cultura. 

É nossa segunda categoria de trabalho que precisa ser esclarecida. Ao invés de 

percorrermos toda a história do conceito vamos simplesmente destacar o que acreditamos ser 

importante nele e, claro, de que fonte teórica nos embasamos. 

A cultura ® uma ñteia de significados que os homens tramam para siò (GEERTZ, 1989, 

p. 15), é um contexto onde as coisas podem ser compreendidas, portanto, não explica nada, é 

ela que deve ser explicada (GEERTZ, 1989). 

Esta teia pode ser apreendida como um sistema cultural, e os significados desse 

sistema são acessíveis através dos símbolos, que são os veículos dos significados, no sentido 

de tudo aquilo que veicula uma concepção (GEERTZ, 1989). 

A cultura, nesse sentido não é algo que está oculto e precisa ser revelado, ela é pública 

e seu sentido também o é, porém, este sentido está imerso em relações simbólicas que 

precisam ser descritas com densidade, para compreensão interpretativa do quadro ou da trama 

que é a realidade humana. 

Aqui a proposta metodológica de Geertz se aproxima das proposições de Husserl, que 

também acreditava numa descrição compreensiva dos fenômenos como única forma de se 

chegar à realidade. Se não esclarecermos essa realidade, todas as outras interrogações sobre a 

mesma podem ser erigidas em premissas frágeis. 
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Espaço e Cultura, portanto, estão inter-relacionados, na falta de uma palavra mais 

precisa, porque na realidade estão completamente imbricados, são inseparáveis embora não a 

mesma coisa, podem ser concebidos como pares dialéticos (significante e significado, forma e 

conteúdo, ou ainda mais aprofundadamente em processos dialéticos, como o espaço enquanto 

forma-conteúdo e a cultura enquanto subjetividade-objetividade), mas a dialética não esgota a 

questão. 

Na relação entre os dois está a intencionalidade, a consciência que é consciência de 

algo e no objeto que é objeto para alguém. É assim que trataremos essas duas categorias, que 

foram mobilizadas a partir de outros referenciais metodológicos, mas acreditamos serem úteis 

para o exercício fenomenológico que faremos aqui. 

Acreditamos que as duas categorias se encontram num conceito: o território religioso. 

Fazer uma exaustiva exposição do conceito de território aqui não será frutífera
21

, o que 

não significa uma esquiva da epistème
22

, mas para encaminhar a pesquisa em tela, basta 

esclarecer os elementos componentes do conceito que servirá de partida para a compreensão 

da espacialização mórmon em Belém do Pará. 

Um último parêntese importante: Não estamos ignorando uma das críticas 

direcionadas à abordagem fenomenológica no âmbito da geografia, que questiona a 

ambigüidade entre partir das experiências vivenciais sem qualquer formulação teórica 

preconcebida, e, ao mesmo tempo, utilizar conceitos (formulações teóricas) para apreender 

essa experiência vivencial. Essa crítica já clássica diz respeito a uma leitura específica da 

fenomenologia de Husserl. Nas palavras de Gomes (2005) em relação a ambigüidade na Obra 

de Yi-Fu Tuan, um dos expoentes da abordagem fenomenológica na Geografia: 

 

A filosofia fenomenológica propõe um verdadeiro conhecimento a partir de 

uma experiência originária pelo viés da redução fenomenológica, que 

procura o essencial na experiência particular. O meio utilizado nesta 

perspectiva é a descrição minuciosa, despojada de todo preconceito. Este 

                                                 
21

 Para uma visão panorâmica do conceito recomendamos o livro O Mito da Desterritorialização (2004), de 

Rogério Haesbaert, que será amplamente utilizado, ainda que adaptado a nossa abordagem; importante também 

Por uma Geografia do Poder (1993), de Claude Raffestin e The human territoriality - its theory and history, de 

Robert Sack, que eu não li, apenas fragmentos em outros autores.  O livro Geografia: Conceitos e Temas, 

organizado por Iná Elias de Castro, et. al. também esclarece bastante a noção, sobretudo nos artigos de Marcelo 

Lopes de Souza, O território: sobre espaço e poder, autonomia e desenvolvimento. Para uma visão mais 

empírica e relacionada a globalização e sua relação com o território recomenda-se Território, Territórios, 

organizado por Milton Santos. A lista seria gigante, haja vista que recentemente o conceito vem ganhando uma 

notoriedade sem precedentes, o que pode até servir a uma crítica de ñmodismoò na geografia. 
22

 Pierre Bourdieu, no entanto, nos alerta para o quanto a epistemologia pode significar a morte da pesquisa 

científica. Obviamente não é uma negação da epistemologia, mas até que ponto refazer o caminho que já é 

conhecido ï ou senão conhecido, já feito por muitos outros ï não emperra o processo de avanço conceitual a 

partir da realidade da pesquisa empírica? 
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procedimento, que consiste em afastar todos os pressupostos, deve afastar 

também os conceitos e as categorias universais como aquelas citadas por 

Tuan, as quais estão em total contradição com as perspectivas de base 

fenomenológica clássica (GOMES, 2005, p. 331, grifos nossos). 

 

Ainda que a crítica de Gomes seja válida ï e sirva inclusive de alerta para os estudos 

fenomenológicos, cabe aqui algumas questões que os grifos indicam: 1) O método é um 

exercício, não uma totalidade já dada, portanto, o exercício fenomenológico, assim como 

qualquer outro exercício desse tipo possui variações diversas que não podem ser reunidas na 

mesma crítica; 2) Não é apenas descrição que pretende a fenomenologia clássica, mas uma 

reconstituição. Nós somos mais modestos em nossa abordagem, o que queremos é uma 

interpretação, os conceitos e categorias não emergem como a priori, se foram mobilizados é 

porque na convivência com o grupo o percebemos como idéias que podem ser relacionadas a 

essa experiência vivida, nem determinadora desta, nem uma mera abstração, mas 

instrumentos de interpretação útil que emergem da observação participativa; 3) A busca do 

essencial na experiência particular não se esgota na descrição, pretende sim a formulação 

daquilo que define o fenômeno e se não serve para generalizações universalizantes, serve para 

generalizações nos contextos estudados, como já foi dito. Sendo assim, os conceitos não são 

apenas importantes epistemologicamente, mas também ontologicamente. Se esta ontologia 

partir da experi°ncia e se interpretada a partir dela, como no caso do conceito de ñmundo da 

vidaò j§ explicitado; 4) Como o ¼ltimo grifo salienta, a postura criticada ® em relação à 

fenomenologia clássica, porém, o método não se engessou, alargou-se, aprofundou-se, 

questionou-se internamente ao longo do seu exercício por pensadores diversos. A idéia de 

uma essência universal, por exemplo, é cada vez mais abandonada em busca do ser em 

contexto (SARTRE, 2003), bem como, a afirmação da história como importante para a 

redução fenomenológica (BELLO, 1998), sem falar na possibilidade de pensar a metodologia 

fenomenológica não apenas pelas variações reais e depois ideais (MERLEAU-PONTY, 

1999), mas de estudos de caso que conectem variações ideais com reais, retroalimentado-as 

até chegar às qualidades definidoras ou essências (HOLZER, 2008). 

As idealidades, se quisermos chamar os conceitos aqui trabalhados assim, partem do 

contexto estudado, e se recorremos a outros e tomamos emprestados determinados conceitos, 

é porque eles expressam com maior clareza a experiência vivida que temos como objeto de 

pesquisa, não são apartados dela. Porém, o que nos fica claro é que a experiência vivida é 

anterior ao conceito, e não depende dele para existir, para ser, sendo os conceitos formas de 
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comunicar essa experiência em linguagem racional e coerente, tendo em vista um avanço 

compreensivo. 

Husserl afirma que o ñconceito de territ·rio j§ pertence a uma unidade cultural 

localizadaò (apud BELLO, 1998, p. 47), isso nos remete à questão da contextualização 

apontada acima e da finitude que marca a idéia de unidade cultural localizada. 

Sendo uma unidade cultural, o território não é apenas uma extensão, mas também uma 

expressão de sentido, compartilhado por um determinado grupo, portanto, pode servir como 

fundamento de uma identidade. Interessante, porém, notar, que o território, se pertencente a 

uma cultura localizada (espacialmente) é uma construção, não exatamente resultado de uma 

história ï embora seja fundamental nessa construção ï mas resultado de uma experiência 

individual e coletiva que pretende a manutenção do mesmo, seja como fonte de recurso 

materiais, seja como fonte de significados, que podem também ser entendidos como recursos 

imateriais. 

O território, então, constitui uma morada possível, que pode ser encarada como uma 

apropriação. Entretanto, sendo finito, o território demanda um domínio, parece ameaçado por 

tensões internas (do coletivo que o vivencia e o mantém) ou externas (de outros coletivos). 

Nas palavras de Haesbaert, que ecoa Lefbvre, Deleuze e Guatarri, território 

 

[...] é enfocado numa perspectiva intrinsecamente integradora, que vê a 

territorialização como o processo de domínio (político-econômico) e/ou de 

apropriação (simbólico-cultural) do espaço pelos grupos humanos. Cada um 

de n·s necessita, como ñrecursoò b§sico, territorializar-se (2004, p. 16). 

 

Portanto, território não é um dado, é um processo, um fazer-se. É isso que acentua a 

palavra territorialização. Porém, enquanto fazer-se coletivo, é finito, possui limites, fronteiras, 

® preciso n«o apenas manter este ñrecursoò (e n«o ® meramente material), mas ® tamb®m 

necessário à construção de um projeto de território, para mantê-lo ou expandi-lo. 

 

[...] O território pode ser relativo tanto a um espaço vivido quanto a um 

sistema percebido no seio do qual um sujeito se sente ñem casaò. O territ·rio 

é sinônimo da apropriação, de subjetivação, fechada sobre si mesma. Ele é o 

conjunto de projetos e representações nos quais vai desembocar, 

pragmaticamente, toda uma série de comportamentos, de investimentos, nos 

tempos e nos espaços sociais, culturais, estéticos e cognitivos (GUATARRI 

e ROLNIK  apud HAESBAERT, 2004, p. 122). 

 

Essa proposta não está em choque ambíguo com a proposta base de Husserl, embora 

aqui tenhamos outros fundamentos a sustentando, e um maior aprofundamento da idéia de 
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território. A relação, mas não exatamente contraditória, entre apropriação e domínio; presente 

e projeto; morada e forte (defensivo/expansivo) se revela num fragmento bíblico que conclui 

um dos documentos base m·rmon: ñJ§ n«o [somos] estrangeiros, nem forasteiros, mas 

concidad«os dos santos, e da fam²lia de Deusò (Ef®sios 2:19, apud NOSSO LEGADO, p. 

145). 

Esse fragmento é muito usado em discursos de membros e nos faz pensar sobre como 

pensam os santos dos últimos dias: são uma unidade, não do ponto de vista de um país, já que 

não são estrangeiros e forasteiros entre si (ainda que sejam de nacionalidades diferentes), não 

são os outros, porque constituem uma concidadania ï o que significa a obediência a um 

conjunto de regras e o compartilhamento de referências simbólicas ï e constituem uma 

família, não de sangue, mas no sentido de comunidade fechada, selada por uma ordem que 

vem do alto. 

Nas conversas com os membros, as falas em torno desse sentido de mundo, fortemente 

territorializado, são recorrentes, marcando uma distinção verdadeiramente orgulhosa entre o 

ser que são daqueles que não são. E o território
23

, enquanto projeto, ou seja, movimento, é um 

dos componentes centrais nessa distinção. 

É tentador compreender o território a partir de um sistema, constituído de partes 

solidárias e contraditórias, mas plenamente racionalizável. Não é assim que a experiência 

vivida o afirma. A intencionalidade operante dos indivíduos toma consciência do território 

como uma unidade massiva dotada de fluidez
24

, espiralada, que emerge da realidade do 

mundo, do espaço indistinto para um espaço real, no sentido de transcendente, não como 

sistema (muito embora possamos fazer essa análise), mas como um maciço (in)divisível. 

Isso tem a ver com uma adjetivação incontornável do território em questão ï ele é 

sagrado, não é da mesma ordem de mundo que as coisas comuns, irrompe a partir de uma 

ordem que vem do alto, ou seja, direto da divindade (ELIADE, 2001). Pouco importa se isso é 

falso ou verdadeiro, o fato é que os mórmons acreditam nisso e toda a sua construção 

                                                 
23

 Milton Santos, em suas reflexões mais recentes, incorpora a dimensão das experiências vivenciais para 

repensar a rigidez sistêmica, sem negá-la, caracter²stico de sua abordagem, quando prop»e que o territ·rio ñn«o ® 

apenas o conjunto dos sistemas naturais e de sistemas de coisas superpostas. O território tem que ser entendido 

como território usado , não o território em si. O território usado é o chão mais a identidade. A identidade é o 

sentimento de pertencer àquilo que nos pertence. O território é o fundamento do trabalho, o lugar da residência, 

das trocas materiais e espirituais e do exercício da vida (SANTOS, apud PIMENTEL, 2006, p. 74, grifos do 

autor). O território não é apenas usado, mas experimentado ï tem um caráter não apenas de ser, mas de estar, um 

contingenciamento que se revela na vivência daqueles que o constroem diariamente, cotidianamente. 

 
24

 Ao longo dos capítulos traremos dos discursos, das posturas, dos textos sagrados e das práticas espaciais que 

afirmam essa unidade massiva. Aqui estamos apenas esboçando certas conclusões com base na pesquisa que 

serão pormenorizadas ao longo da dissertação. 
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territorial est§ impregnada dessa certeza. ñTodo espao sagrado implica uma hierofania, uma 

irrupção do sagrado que tem como resultado destacar um território do meio cósmico que o 

envolve e o torna qualitativamente diferenteò (ELIADE, 2001, p. 30). 

É desse espaço e da sua relação com uma cultura que o engendra e dele sorve sentido 

que trataremos.  
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2.  A FORMAÇÃO DO TERRITÓRIO MÓRMON EM BELÉM  

 

 
[...] Confesso que há poucos livros que leio com tantas 

dificuldades como os Evangelhos. [...] Que me importam 

as contradi»es da ñtradi«oò? Como se pode, portanto, 

chamar ñtradi«oò lendas hagiogr§ficas? As hist·rias de 

santos são a mais equívoca literatura que se possa 

imaginar: aplicar a elas o método científico, quando não 

se dispõe de outros documentos, aí está uma empresa que 

me parece condenada de antemão ï simples passatempo 

erudito... (Friederich Nietzsche, O Anticristo). 

 

As palavras de Nietzsche parecem condenar de antemão nossa empreitada. Todavia, as 

invocamos como um alerta para o que tentamos desenvolver aqui. As lendas inspiram ï e 

influenciam condutas espaciais e coletivas ï e embora a história dos santos seja equivocada, 

segundo Nietzsche, ela é fonte de significados que na prática se relacionam diretamente com o 

cotidiano daqueles que delas compartilham. 

Não é um passatempo erudito quando o que importa é compreender qual a relação 

dessa ñtradi«oò com a express«o espacial de um coletivo no presente do seu acontecer. O que 

é condenável de antemão é tentar determinar se é verdade ou não, a partir da prova científica 

do que está nas escrituras ï e é a isso que está direcionada toda a crítica de Nietzsche. Porém, 

não apenas é uma empresa possível, mas necessária, esclarecer em que medida as escrituras se 

relacionam com determinadas práticas espaciais, com a reelaboração de um ser individual e 

coletivo e com o espaço que organizam em torno das verdades retiradas das histórias dos 

santos. E, obviamente, dispomos de outros documentos além desses para articular nossa 

empreitada. 

Há várias formas de abordar a questão do território religioso mórmon e, embora seja 

tentador dar conta de todas ï e o conceito de multiterritorialidade proposto por Haesbaert 

(2004) seria estratégico ï não é o que faremos aqui. Isso significa que precisamos de uma 

explicação, que pode soar como mera justificativa pela falta de competência em lidar com o 

múltiplo, e talvez seja justificativa, mas nela defenderemos um ponto de vista e uma opção, 

não apenas metodológica, mas crítica, no sentido de questionar as formas de abordar o tal 

múltiplo. 

Primeiramente, está claro para nós que no plano da experiência cotidiana é 

profundamente nebuloso separar o que é político, de cultural-simbólico, de econômico. Para 

efeito de an§lise, ou de um tipo de an§lise ñintegradoraò, essa delimita«o ® importante, 
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afinal, para sabermos qual a natureza da integração temos que saber ao menos os termos que 

se integram. 

Acreditamos que assim, antes de falarmos de integração (multiterritorialidade), temos 

que definir o que entendemos por político, por cultural-simbólico, por econômico, por natural. 

Senão, avançamos na forma de abordagem, mas não efetivamente na pesquisa sobre os 

resultados e consequentemente na operacionalização da proposta. 

Nossa opção é outra. Acreditamos que as experiências vivenciais são integradoras sim, 

mas são vivenciadas na medida em que compartilhadas, comunicadas, reforçadas, 

significadas, sentidas. Para tanto, a dimensão cultural-simbólica é a que enfatizaremos e a 

compreensão da relação entre mormonismo e espaço em Belém se dá na clarificação do que é 

seu território (cultural e simbolicamente articulado, mas também, político e econômico). 

Obviamente, não excluímos o conteúdo político, econômico ou natural (material) da 

construção e experimentação desse território. Seria simplesmente impossível fazê-lo
25

 porque 

iria de encontro à concepção de experiências vivenciais significantes que são totais e 

anteriores a qualquer racionalização que tentemos fazer delas. Porém, não é tão simples 

analiticamente fazer essa distinção ï os conteúdos políticos, econômicos, cultural-simbólicos, 

naturais ï a partir dos dados empíricos, pois demandaria um esforço tremendo compreender 

essas múltiplas conexões em termos espaciais, bem como, as respectivas cadeias de 

implicações mútuas. 

O que faremos, então, é, oportunamente, enfatizar estes outros conteúdos, suas 

conexões na medida em que esclareça a importância do território cultural-simbólico que aqui 

daremos prioridade. 

Outro aspecto importante é que partilhamos da visão de Büttner, citada por Rosendahl 

(2002, pp. 15-16) em que: ñ[...] os ge·grafos devem se tornar cientes da religião e seus efeitos 

através do aprendizado em outros ramos de estudos religiosos; só então, podem fornecer 

contribui»es valiosasò. O que significa compreender as concep»es do grupo estudado, 

mergulhando em sua teologia, mas não esgotando nela as conclusões, e sim fazendo dela um 

meio para aprofundar o conhecimento da experiência vivencial e do mundo da vida em 

questão. 

                                                 
25

 Na realidade até seria possível fazê-lo, existem estudos que enfatizam um aspecto do território e varrem os 

outros do mapa, nem sempre por negligência, mas porque são muitos caminhos explicativos e temos que tomar 

um. Entretanto, a tomada de um caminho não pode significar o esquecimento de conexões, que precisam ser 

explicitadas oportunamente. A metodologia de Augustin Berque vai bem ao cerne das conexões, quando propõe 

os inventários diversos para compreensão da paisagem enquanto marca e matriz, onde o político revela o 

estético, que revela do moral, etc., fazendo a correspondência entre esses diversos inventários (rubricas), para se 

revelarem mutuamente (BERQUE, op. cit.). 
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Comecemos então, com a descrição de um ocorrido, em 1999, quando despertei para o 

interesse da religião que eu partilhava não apenas em seu aspecto subjetivo, mas também 

objetivo e, daí, tentei anotar tudo o que de uma maneira ou de outra me chamava a atenção: 

 

A Ala Icoaraci cresceu muito em quantidade e diversidade de pessoas, o que 

era uma benção, segundo o bispo [da época]. Numa reunião sacramental 

especial, num certo domingo, foi comunicada a necessidade de divisão da 

Ala e criação de um Novo Ramo, a Ala Icoaraci seria constituída por dois 

Ramos: Ramo Icoaraci e Ramo Maracacuera. Houve um misto de felicidade 

e comoção, [...] O bispo, tomando a palavra mais uma vez, pronunciou um 

discurso tranqüilizador e entusiástico, ao menos parecia pelas reações [dos 

santos dos últimos dias ou mórmons], as reuniões são mais silenciosas do 

que essa! O bispo, ao final do discurso, onde ressaltou a construção da nova 

igreja, as ligações com o passado sofrido e empreendedor mórmon, a 

liderana dos profetas e empenho dos santos, disse: ñestamos conquistando 

mais espaço, é preciso dividir para se fortalecer, é a realização da Obra de 

Deus que revela que essa é a única igreja perfeita na face da Terra e seu 

crescimento trar§ muitas boas transforma»es para essa cidadeò. (anotação 

pessoal, 1999). 

 

O trecho foi anotado por mim, ao final da reunião sacramental do dia 20 de Junho de 

1999. É longo, mas importante porque revela elementos centrais do fenômeno que queremos 

compreender. 

Na fala há um cruzamento de passado e presente em direção a um futuro. Também 

podemos ler o cruzamento de uma determinada linguagem ï a hierarquização mórmon do 

espaço ï e um movimento de aproximação-distanciamento dos indivíduos reunidos em torno 

dessa linguagem ï a separação da Ala Icoaraci e conseqüente organização de um novo ramo. 

O espaço então se revela como um campo de possibilidades e de fraturas também, mas 

ao mesmo tempo a estruturação de uma conexão nova nesse espaço, um novo espaço de 

relações se abre. A partir dele, que se derrama sobre o outro, a cidade, temos a construção de 

um território qualitativamente diferente do resto da cidade: um território dos santos que, 

quando vem a existência, não apenas transforma a cidade (na realidade transforma a relação 

dos membros com a cidade), mas também a sacraliza. 

A Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Últimos Dias possui um forte sentido de 

hierarquia, o que não é exclusividade sua, mas a hierarquia é baseada não em uma cosmologia 

ou num ideal de patentes celestes, mas baseada no espaço de relações concretas e como a 

instituição se expande ou se contrai. 
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O modelo hierárquico em linhas gerais seria assim: 

 

 

 

 

 

 

 

 

Fig. 1 ï Modelo Hierárquico de Capelas e Templos Mórmons. Elaborado por PANTOJA (2010) a 

partir do livro oficial mórmon Princípios do Evangelho, 1992. 

 

O modelo é completamente abstrato, quando expresso num espaço concreto, como a 

cidade de Belém, pois nem de perto se assemelha, mas ele destaca a hierarquia, onde temos 

uma Missão maior, que é encarregada de coordenar a chegada e partida de missionários, além 

de servir de ponte na comunicação entre os mórmons do mundo inteiro, mas em geral, entre o 

mundo inteiro e a Presidência, que fica em Salt Lake City, Utah, nos Estados Unidos. 

Os templos são espaços sagrados altamente especializados, somente neles investiduras 

determinadas podem ser feitas e tarefas cumpridas pelos mórmons: 

 

Os templos não são abertos ao público. Eles destinam-se a realização de 

ordenanças sagradas, tendo em vista a salvação dos vivos e dos mortos. As 

principais cerimônias são os batismos, as investiduras, os casamentos, os 

selamentos
26

 [...] (SMITH, J. F., 1998, p. 306). 

 

Dessa forma, neste modelo, o templo configura um espaço circunscrito à parte, que 

abrange todas as outras esferas da hierarquia mórmon. Voltaremos à questão do templo e 

como redes são articuladas em torno dele mais à frente (capítulo 3). 

As Estacas, que são centros de maior quantidade de membros, que contêm as Alas e 

estas por sua vez se desdobram em Ramos, a menor unidade congregacional mórmon, em 

geral, é como começa uma nova investida no espaço: a criação de um ramo, sempre conectado 

(subordinado) a uma Ala
27

, formando um verdadeiro rizoma. 

                                                 
26

 Selamentos dizem respeito aos selamentos familiares, na concepção mórmon, as famílias podem ser eternas se 

forem seladas no templo, e apenas neste lugar. As investiduras dizem respeito ao recebimento de determinados 

símbolos, fundamentais para ser reconhecido como um Santo dos Últimos Dias. 
27

 Aqui procedemos a uma certa simplificação do modelo hierárquico, ele será trabalhado em sua maior 

complexidade no sub-capítulo 2.2. Sincronia do Movimento Mórmon. 

Missão 
Estaca 

Ala 

Ramo 

Templo 
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A idéia de rizoma se filia aqui na mesma perspectiva de Deleuze e Guatarri, não 

porque a idéia dita a prática, mas porque de fato pensar esta prática espacial a partir dessa 

id®ia abre portas de descri«o e an§lise importantes: ño rizoma funciona atrav®s de encontros 

e agenciamentos
28

, de uma verdadeira cartografia das multiplicidades. O rizoma é a 

cartografia, o mapa das multiplicidadesò (HAESBAERT, 2004, p. 113). 

Para apreender esta multiplicidade ï que a fala de um membro líder da igreja 

prenuncia ï temos que pensar o território mórmon e a identidade dos Santos dos Últimos Dias 

a partir de sua historicização e sua espacialização e, sobretudo, do encontro das duas na 

experiência vivencial cotidiana. É nesta relação que podemos captar os agenciamentos
29

, haja 

vista que: 

O espacial é parte integrante da produção da história, e deste modo a 

possibilidade da política, tanto quanto o temporal o é para a produção 

geográfica. Insistimos assim sobre a inseparabilidade do tempo e do espaço, 

na sua constituição conjunta através das inter-relações entre fenômenos, na 

necessidade de pensarmos em termos de espaço-tempo. (MASSEY apud 

HAESBAERT, 2004, p. 287). 

 

Porém, pensar tempo-espaço não pode ser apenas um ato de vontade, deve constituir 

uma operacionalidade possível. Se a inseparabilidade entre tempo e espaço nos fenômenos é 

incontornável, ela não é auto-evidente. Nosso esforço será evidenciá-la agora no processo de 

territorialização, que sempre é uma des-re-territorialização (HAESBAERT, 2004). 

 

2.1   A TRAJETÓRIA TERRITORIAL DO MOVIMENTO MÓRMON 

 

Tentando destacar as referencias espaciais dos Santos dos Últimos Dias no tempo, não 

podemos deixar de nos interrogar sobre o sentido de história que mobilizamos aqui. Não 

estamos atrás da verdade factual, do que realmente aconteceu ï sendo esse ñrealmenteò um 

                                                 
28

 Para Gilles Deleuze ña unidade real m²nima, n«o ® a palavra, nem a id®ia ou o conceito, nem o significante, 

mas o agenciamentoò. [...] Todo agenciamento possui uma tetravalência distribuída em dois eixos (vertical e 

horizontal). Dir«o Deleuze e Guattari: ñDe in²cio um primeiro eixo, horizontal, um agenciamento comporta dois 

segmentos: um de conteúdo, o outro de expressão. Por um lado, ele é agenciamento maquínico de corpos, de 

ações e de paixões, mistura de corpos reagindo uns sobre os outros; por outro lado agenciamento coletivo de 

enunciação, de atos e de enunciados, transformações incorpóreas sendo atribuídas aos corpos. Mas segundo um 

eixo vertical orientado, o agenciamento tem, de uma parte, lados territoriais ou reterritorializados que o 

estabilizam e, de outra parte picos de desterritorializa«o que o arrebatamò (citado por MENEZES, 2006, p. 67). 
29

 Todo o agenciamento é, em primeiro lugar, territorial. A primeira regra concreta dos agenciamentos é 

descobrir a territorialidade que envolvem, pois sempre há alguma [...]. Descobrir os agenciamentos territoriais de 

algu®m, homem ou animal; ñminha casaò [...] o território cria o agenciamento. O território excede ao mesmo 

tempo o organismo e o meio, e a relação entre ambos; por isso, o agenciamento ultrapassa também o simples 

comportamento (DELEUZE e GUATARRI apud HAESBAERT, 2004, p. 122). 
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problema a ser resolvido por si só
30

. A história que nos interessa é aquela que é significativa 

para os membros dessa igreja, porque é sua mobilização que legitima a conduta do santo, 

possibilita a enunciação de uma linguagem comum, partilhada como memória, investida no 

espaço. 

Para tanto, vamos começar com alguns depoimentos que revelam como essa história é 

vivenciada e porque ela é tão importante na relação territorial. 

 

O povo do convênio atravessou o oceano para reconstruir a obra do Senhor 

no novo mundo, erguendo cidades e uma grande civilização, é a prova de 

que nossos antepassados vieram da terra santa e partilhamos os mesmos 

laços de compromisso com Deus (anotação pessoal da fala de R. J. M., em 

19.07.2005). 

Se os santos não se abateram com a destruição de Navoo pela turba violenta, 

porque devemos nos abater com a violência crescente do mundo mergulhado 

na apostasia e carente de valores hoje? (anotação pessoal do discurso do 

Élder B., em 05.02.2005). 

Temos que continuar a obra que iniciou com nossos líderes, o Profeta 

[Joseph Smith], incansável na luta pela verdade, martirizado e abençoado 

por trazer à existência a verdade da palavra. Sem esta decisão o mundo 

estaria ainda hoje vagando na escuridão da mentira e da apostasia (anotação 

pessoal do discurso proferido pelo Bispo M.S., em 06.08.2004). 

 

Os depoimentos estão impregnados de passado, de memória. Contam histórias de um 

tempo mítico ou mitificado, mas sempre fazendo referência a uma situação-problema do 

presente que a história parece trazer como solução reflexiva, como um paralelo, um 

cruzamento possível ï esse é um sentido primeiro da história para um mórmon. 

Um parêntese importante aqui está no tratamento desses depoimentos, afinal, 

descontextualizamos trechos de falas quando os percebemos como são importantes para 

acentuar um ponto de vista comum, porém, há certas diferenças que precisam ser ao menos 

apontadas: a memória comum mórmon se dá por saltos temporais, por fraturas, que emergem 

numa superfície espacialmente definida para fazer-se. O que liga essas superfícies é 

justamente a crença de que elas compartilham uma unidade de sentido, falam da mesma coisa, 

embora sejam diferentes geo-historicamente. Essas superfícies significativas não são 

exatamente zonas, mas trajetos, linhas de fuga que levam do que era ao que será. Isso ficará 

mais claro na sequência da exposição. 

Vale ainda ressaltar, que as memórias dos membros, embora se encaminhem para essa 

tendência, não estão submetidas a ela. Os depoimentos revelam diferenças profundas não na 

                                                 
30

Há toda uma discussão na historiografia sobre o estatuto da verdade histórica, ainda que alguns autores 

argumentem que ela deve não apenas ser mantida, mas perseguida (LE GOFF, 1994). 
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história contada, mas na forma que o é: alguns depoimentos dão saltos gigantes, outros 

operam num esquema de idas e vindas, outros são francamente marcados pela sequência 

cronológica
31

. É um dado relevante para entender as contingências da memória, bem como, 

para afirmar uma certa autonomia que, se por um lado afirma a amplitude do 

compartilhamento da identidade (mesmo na diferença), por outro, abre espaço para seu 

questionamento, transformação e reelaboração do que se compreende por verdade. 

A hist·ria ® representada como um ñreservat·rio de verdadesò. Nas falas, temos uma 

relação direta entre passado e presente, mas também uma articulação espacial, uma extensão 

significativa: atravessar o oceano e erguer cidades, destruição da cidade de Navoo, o mundo 

na mentira e na escuridão e na apostasia sem a verdade da palavra. 

É como se as idealidades que são invocadas através da história dependessem do 

espaço para se tornarem concretas, portanto, efetivamente verdades, não apenas como ponto 

de referência, mas como processo de encontro entre o que se fala e a experiência que as 

palavras tentam comunicar. 

 

Se nos perguntarmos o que há de específico do mundo humano circunstante 

[ou circundante] analisado numa perspectiva histórica, devemos reconhecer 

que ele ® factual e essencialmente ñfinitoò, concretamente implementado 

numa temporalidade espacial finita (BELLO, 1998, p. 47). 

 

Concordamos at® certo ponto com a autora, o mundo circundante ® ñfinitoò e toda a 

defesa dele emerge daí, porém, qualquer finitude carrega uma potencial infinitude, um além 

que não pode ser esquecido, como quando na relação da figura-fundo (MERLEAU-PONTY, 

1999). A finitude, do olhar, por exemplo, revela uma infinitude potencial para além do olhar, 

para onde podemos nos direcionar. 

As falas também revelam intencionalmente esse direcionar-se ï a história mobilizada 

deixa explícito que o território mórmon é construído por desterritorializações, por uma 

constante mobilidade, quase uma fuga que reconstrói em ciclos (nem circulares e nem de 

mesma extensão temporal) a vida dos Santos. Sua trajetória nos Estados Unidos revela com 

mais clareza essa experiência: 

                                                 
31

 Isso ficou bem marcado na entrevista que realizei com o patriarca da Ala Icoaraci, Davi Peres dos Reis, e sua 

esposa, M. dos R., em 12 de Março de 2005. Sendo ele o patriarca, uma autoridade moral não burocrática (seu 

papel é profetizar sobre a vida dos recém convertidos em uma carta entregue ao mesmo), parece sempre 

preocupado em marcar com clareza os momentos importantes da igreja, inclusive em Belém. Procede então sua 

memória por sequência cronológica marcada, ainda que com saltos. Por outro lado, sua esposa intervinha na 

entrevista, retomando pontos e querendo voltar a outros que ela achava relevante, de uma maneira um pouco 

mais anárquica, mas também compreensível, revelando outra forma de intencionalidade.  
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Fig. 2 ï O movimento de desterritorialização da igreja através do território americano. A 

legenda original diz: ñOs Estados Unidos da América em 1847. Este mapa mostra locais e rotas de 

viagem que foram importantes nos primeiros anos de hist·ria da Igrejaò. A cidade de Navoo a qual um 

dos depoimentos acima se refere está marcada com o número 9. O número 1, identificando a área de 

Palmyra, Nova Iorque, foi onde o fundador da igreja, Joseph Smith, recebeu
32

 as Placas de ouro onde 

estava escrito em linguagem dos antepassados oriundos da Terra Santa, o Livro de Mórmon, 

documento de fé mais importante da igreja. Fonte: NOSSO LEGADO, p. vii.  

 

Este processo, se por um lado revela a força do movimento dos santos, também está 

impregnado de um sacrifício mítico vivenciado por homens e mulheres: 

 

Na década de 1850, os líderes da Igreja decidiram formar companhias de 

carrinhos de mão como um meio de reduzir as despesas, a fim de que um 

número maior de emigrantes recebesse auxílio financeiro. Os santos que 

viajavam dessa forma colocavam num carrinho apenas 45 quilos de farinha e 

uma quantidade limitada de alimentos e pertences e, depois, puxavam-no 

através das planícies [em direção a Salt Lake City]. (NOSSO LEGADO, 

1996, p. 77). 

                                                 
32

 Como já ressaltado, não é importante confrontar uma verdade factual como verdade histórica aqui, e si, revelar 

a historicidade como fonte de verdade para os Santos dos Últimos Dias, por isso, não poremos em dúvida coisas 

como ñse Joseph Smith recebeu as Placas de Ouro ou n«oò, para o grupo ele as recebeu e ® isso que d§ sentido de 

coesão ao grupo. Para uma confrontação com essas verdades há uma gama de estudos científicos que contrariam 

a possibilidade de um grupo ter vindo da palestina para a América e refundado a civilização nos moldes egípcios, 

como uma linguagem derivada dos hieróglifos, como sustentam os mórmons, inclusive estudiosos membros da 

igreja, publicando inúmeros artigos que esquentam este debate entre a verdade ou não dos fatos da história, 

sobretudo a parte mais mítica, dos mórmons. (Cf. : <http:// farms.byu.ed>, da Foundation for Ancient Research 

and Mórmon Studies, baseada na Universidade Brigham Yong, Salt Lake City, Utah, Estados Unidos). 
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 Essa referência histórica é sistematicamente repetida e relembrada nos discursos, 

sobretudo quando um determinado trabalho deve mobilizar os membros. Todavia, o que nos 

interessa mais de perto aqui, é o quanto essa mobilidade, que configura uma des-re-

territorialização histórica se afirma como uma generalidade existencial (JOSGRILBERG, 

2006) para os Santos dos Últimos Dias. 

Assim, a Terra da Promissão é uma constante reatualização dos valores do grupo que 

funda novo território, marcando o espaço com a palavra o grupo toma posse deste, segundo a 

própria definição de Terra da Promissão para os santos: 

 

Terras que o Senhor promete como herança a seus fiéis seguidores, e 

freqüentemente também aos descendentes deles. Existem muitas terras 

prometidas; no Livro de Mórmon, a terra da promissão várias vezes é 

mencionada, é o continente americano (Guia para o Estudo das Escrituras, 

1995, p. 200). 

 

A des-re-territorialização como conceito proposto por Haesbaert (2004) a partir de 

Deleuze e Guatarri, parece quase intuída na história dos mórmons. Poderíamos aqui dar mais 

de uma centena de exemplos, discursos, trechos de escrituras tomados como verdade, falas de 

membros em conversas informais, para demonstrar isso. Cabe, entretanto, aqui ir além, 

esmiuçar os conteúdos dessa essência. 

O território é sempre um encontro, conexões, agenciamentos: 

 

Todo agenciamento é, em primeiro lugar, territorial. A primeira regra 

concreta dos agenciamentos é descobrir a territorialidade que envolvem, pois 

sempre há alguma [...]. Descobrir os agenciamentos territoriais de alguém, 

homem ou animal: ñminha casaò. [...] o territ·rio cria agenciamento. O 

território excede ao mesmo tempo o organismo e o meio, e a relação entre 

ambos; por isso o agenciamento ultrapassa o simples comportamento [...] 

(DELEUZE e GUATARRI apud HAESBAERT, 2004, p. 122). 

 

O agenciamento como idealidade pode ser mobilizado para confrontarmos a 

experiência vivencial dos santos, em sua perspectiva geo-histórica que aqui pretendemos, 

especialmente porque é uma idealidade ligada ao território que investigamos. Como já 

exposto acima, os agenciamentos são, horizontalmente, de expressão e de conteúdo; e 

verticalmente são articulados em (re)territorialização e desterritorialização (DELEUZE e 

GUATTARRI apud MENEZES, 2006, p. 68). 

Essa concepção deve sua origem à lingústica de Hjelmslev que, 
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[...] se opõe profundamente aos trabalhos saussurianos e pós-saussurianos. 

Porque abandona qualquer tipo de referência privilegiada; porque descreve 

um campo puro de imanência algébrica que não é dominado por nenhuma 

instância transcendente, ainda que retirada; porque faz correr neste campo os 

seus fluxos de forma e de substância, de conteúdo e de expressão; porque 

substitui a relação de subordinação significante/significado pela relação de 

pressuposição recíproca expressão/conteúdo (DELEUZE e GUATTARRI 

apud MENEZES, p. 68). 

 

Os agenciamentos são justamente esses fluxos não hierarquizados que se encontram 

para engendrar um território ou provocar desterritorializações constantes. Obviamente que o 

encontro não é ao acaso, pensamos que há uma intencionalidade humana em sua relação com 

a terra, que provoca o próprio encontro, não de maneira hierarquizante e controladora, 

justamente por isso sempre há uma tensão constante des-territorializante. 

Isso nos ajudar a repensar um pouco a relação entre símbolo e significado num 

sistema, cultural tal qual proposto por Geertz (1989). O sistema parece fechado em si, quando 

um símbolo veicula um significado, uma concepção, todavia, há uma tensão aí, um possível 

deslocamento de um e de outro. O símbolo e o significado não possuem uma correlação 

estritamente sistêmica, como que naturalizada, mas é um encontro, portanto, símbolos e 

significados podem ser modificados, traficados, re-encontrados, apartados a partir dos 

contextos onde eles são mobilizados. 

Entretanto, negar o sistema em prol do puro fluxo é uma coisa que não nos parece 

sensata, porque o encontro de símbolo e significado não é completamente espontâneo, temos 

aí ao menos uma determinação ï a dos indivíduos que provocam este encontro, a 

intencionalidade que (re)produz a co-relação entre um e outro. 

Isso significa dizer que, ainda que trabalhemos com alguns conceitos provocativos de 

Deleuze e Guatarri, sobretudo o de desterritorializa«o, n«o o fazemos a partir do ñp·s-

estruturalismoò e sim como di§logo com a experi°ncia vivida captada pela fenomenologia 

que, por definição, busca nessa relação sujeito-mundo, como mundo apreendido pelo sujeito, 

a forma de proceder
33

. 

Vamos pensar isso na geo-história mórmon. 

 

                                                 
33

 Estamos completamente cientes da quase antítese entre a proposta de Deleuze e Guatarri ï que alguns chamam 

de nomadologia ou esquizoanálise ï e a fenomenologia, ao menos na vertente de Husserl ou clássica. Porém, 

também acreditamos em um possível diálogo, sobretudo porque os filósofos da nomadologia não pretendiam um 

método, mas a liberação do fluxo via conceitos rizomáticos; sem falar que há uma diferença entre os conceitos 

filosófico (que libera o infinito) e os científicos (que precisam se dedicar a problemáticas, num plano de 

referência). O que estamos tentando aqui é potencializar um diálogo entre um método (fenomenologia) e um 

conceito (desterritorialização), sem abrir mão do primeiro, mas estabelecendo um diálogo crítico com o segundo. 
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As placas de ouro continham a história do povo americano antes de nós, os 

nossos antepassados que vieram da Palestina, por isso era uma escrita que 

misturava os hieróglifos egípcios com outros novos, para compor a língua 

que revelava a Verdade (anotação pessoal de parte do discurso de Élder 

Mortensen, em 5 de Novembro de 2000. Para uma leitura mais detalhada, 

conferir Nosso Legado, 1996). 

Muitos batismos ocorreram naquele ano [1832], e numa manhã de domingo, 

homens e mulheres se reuniram para apoiar a presidência de Joseph Smith e 

aceitá-lo como líder e profeta. Nessa mesma reunião ocorreu a organização 

de toda a igreja tal qual a conhecemos hoje. (NOSSO LEGADO, 1996). 

Nunca vi povo mais ordeiro, diligente, industrioso e civilizado do que este, e 

é incrível o quanto fizeram aqui no deserto em tão pouco tempo. Nesta 

cidade, que tem cerca de quatro ou cinco mil habitantes, não encontrei um 

indolente sequer, ou qualquer pessoa que parecesse um mendigo. Suas 

plantações prometem ser fartas e há uma vivacidade e uma energia em tudo 

o que se vê que não podem ser comparadas ao que existe em qualquer outra 

cidade, de qualquer tamanho em que jamais estive. (Relato de um não-

membro, NOSSO LEGADO, 1996, p. 83). 

 

Para além de um saudosismo indisfarçável, o que temos aqui são conexões não 

apenas de expressão (linguagem), mas de conteúdo (corpos), tendo em vista a criação possível 

e um território a partir de desterritorializações. 

Os elementos cristãos são desterritorializados de um dado contexto (as religiões já 

constituídas, mas, segundo o próprio fundador da igreja, Joseph Smith, nenhuma verdadeira), 

para constituir uma linguagem nova, tendo como referência histórica a palestina e os povos 

pré-colombianos; por outro lado, os indivíduos que compartilham estas mesmas referências 

são reunidos em um novo contexto ï fluxo (mobilidade) e fixação (estabilidade). 

Fluxo quando são convocados a mobilidade, ao movimento, atravessando espaços 

periodicamente territorializados, como no relato dos carrinhos de mão mais acima, ou, para 

dar um exemplo vivenciado por mim, quando os jovens fazem acampamentos coletivos em 

áreas de interior (participei de um em Irituia), a reunião sacramental do domingo é realizada 

em todos os procedimentos, inclusive com os jovens vestidos conforme o padrão do domingo 

(çalças compridas, camisas sociais e até terno) no meio de uma área florestal
34

. 

Fixação quando os membros ï novos e antigos ï ocupam sucessivos lugares, 

desterritorializados e reterritorializando-se em outros contextos espaciais, em atividades 

produtivas que são organizadas tendo em vista não apenas a sobrevivência biológica, mas de 

uma forma de conceber o mundo, de uma linguagem, sua linguagem.    

                                                 
34

 Os acampamentos ï de homens e mulheres em separado ï ocorrem com freqüência anual na Igreja, é parte do 

calendário mórmon, os espaços escolhidos são em interiores, no meio da floresta, e envolvem uma série de 

atividades no estilo de escoteiros: caminhadas, preparação de barracas, comida, táticas de primeiros socorros, 

sem jamais perder de vista as diretrizes da igreja, que estão presentes em todas as atividades. 
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Segundo Sarcvam Bercovitch (1988, p. 142) a força retórica dos Estados Unidos é a 

principal herança do puritanismo inglês, da qual o texto mais convence que informa. Se 

realmente a principal herança do puritanismo é esta, eu não posso afirmar de maneira 

categórica, mas creio ser uma característica central neste movimento que nasceu embebido do 

puritanismo
35

. 

Viola Sachs (1988, p.163) vai além, pensando o Livro e Mórmon como a Bíblia do 

Novo Mundo, expõe o contexto que o mito americano da auto-criação é desenvolvido: 

 

O que importa é que isto só podia ter acontecido no contexto cultural de um 

povo voltado para a Bíblia, num momento determinado pela confluência de 

vários fatores, a saber: a busca de uma forma de expressão artística 

nacional, um crescente interesse romântico pelo passado místico dos 

habitantes nativos do Novo Mundo; e, finalmente, uma fascinação pela 

escrita [e pela leitura], em particular pelos hieróglifos egípcios [ou o que 

buscam comunicar].  

 

Essa retórica, quase uma estética do convencimento, estabelece uma realidade 

totalmente nova e sedutora. Revivenciamos a experiência territorial daqueles heróis 

fundadores (TUAN, 1980; BONNEMAISON, 2003), tomamos posse daquilo que fora 

conquistado por eles, percorremos suas terras (nossas terras), defendendo as muralhas e a cada 

movimento temos a certeza de que Deus fez-se presente também aqui, na América, e nada 

pode depor contra tal revelação, do ponto de vista dos Santos dos Últimos Dias. 

Essa estética ou linguagem que reúne indivíduos, só tem sentido e validade quando se 

expressa em um espaço concreto, que pode ser aquele das origens no século XIX, nos Estados 

Unidos, ou em Belém do Pará, no século XXI. Como esse sentido é intencional, produzido 

pelos indivíduos, e não completamente espontâneo, supõe uma ordenação e um controle não 

apenas da linguagem, mas dos corpos ou indivíduos reunidos numa relação com ela, é que não 

somos partidários da visão de Deleuze e Guatarri de fluxos e encontros sem restrições, é sobre 

esta ordem espacial que investe de sentido o grupo e dele se retroalimenta que nos interessa 

agora.  

 

 

 

 

                                                 
35

 Não podemos esquecer que o período de estruturação do Mormonismo é também o momento de consolidação 

e expansão dos grupos protestantes, sobremaneira anglicanos, batistas e metodistas. Aliás, Joseph Smith faz 

referência a estes grupos nos seus escritos, ver: Nosso Legado ï Resumo da História de A Igreja de Jesus Cristo 

dos Santos dos Últimos Dias, 1996, pp. 2 e 3. 
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2.2    GEOGRAFICIDADE RETICULAR DO MOVIMENTO MÓRMON 

 

Antes de avançarmos na discussão, é importante demonstrar alguns dados que dão 

uma idéia ï não precisa, mas seguramente significativa ï da extensão sócio-espacial que 

estamos tentando apreender a partir de relações singulares. 

Oficialmente, os mórmons são hoje quase de 14 milhões ao redor do mundo (segundo 

fontes oficiais da própria igreja
36

). No Brasil, a Igreja constitui pouco mais de 1 milhão de 

membros
37

 e em Belém cerca de 26 mil
38

. Há uma hierarquização mundial das igrejas que 

subdivide as mesmas em: Templos, Estacas, Alas e Ramos, sendo esta a menor unidade 

comunitária, como já explicitado no início deste capítulo. O total de capelas em 

funcionamento hoje são 28.424, de missões 344 e de templos são 130
39

. 

Quadro 1- Hierarquia da Igreja e suas respectivas atribuições 

Função Hierárquica Atribuições 

1ª Presidência: Constituída pelo Presidente 

(Profeta) e dois Conselheiros. 

O Presidente possui toda a autoridade necessária 

para dirigir os trabalhos da igreja, na prática, 

exerce o papel de Profeta, recebendo revelações 

direto de Deus; os dois conselheiros o auxiliam 

nas publicações e viagens de evangelização. 

Quórum dos Doze Refer°ncia aos doze ap·stolos da ñigreja cristã 

primitivaò, ensinam o evangelho e diversos 

cantos do mundo. 

Quórum dos Setenta Basicamente a mesma função do Quorum dos 

Doze, só que de maneira mais descentralizada, 

haja vista que não estão localizados em Salt Lake 

City, ainda que se reúnam lá. 

Patriarcas Autoridades morais, que servem de conselheiros 

em cada capela que existe no mundo (cada uma 

tem um patriarca); ele também tem o papel de 

profetizar sobre a vida de cada novo membro ï é 

a benção patriarcal. 

(continua) 

                                                 
36

 Fonte: <http://newsroom.lds.org/ldsnewsroom/v/index.jsp?vgnextoid=d10511154963d010VgnVCM1000004e 

94610aRCRDE>, acessado em 15 de Agosto de 2009. Porém, esses números, sendo oficiais, podem ser 

relativizados. Segundo o Salt Kake Tribune  matéria de 22/06/2006): ñToday, The Church of Jesus Christ of 

Latter-day Saints has more than 12 million members on its rolls, more than doubling its numbers in the past 

quarter-century. But since 1990, other faiths - Seventh-day Adventists, Assemblies of God and Pentecostal 

groups - have grown much faster and in more places around the globe. And most telling, the number of Latter-

day Saints who are considered active churchgoers is only about a third of the total, or 4 million in the pews every 

Sunday, researchers sayò.  
37

 Fonte: <http://www.mormon.org.br/brz_mn_item.asp?v_section=2&v_item=8&v_mask=POREMMADEE>, 

acessado em 15 de Agosto de 2009 [dados de 2008]. Os dados para Belém não foram aferidos ainda ou, ao 

menos, não se tem uma posição oficial sobre os mesmos. 
38

 Não há dados oficiais de censo, apenas o número fornecido pelas lideranças em nas entrevistas realizadas. 
39

 Os dados de capelas, missões e templos devem ser realistas, haja vista que no mesmo site temos disponível os 

endereços e os telefones de contato de cada um desses locais. Fonte: <http://newsroom.lds.org/ldsnewsroom/v/ 

index.jsp?vgnextoid=d10511154963d010VgnVCM1000004e94610aRCRD>, acesso em 11 de Janeiro de 2010.  
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(continuação) 

Élderes São os missionários que fazem o trabalho de 

proselitismo nos diversos países do mundo, com 

idade entre 18 e 26 anos, servem por 2 anos em 

missão, sempre passando pouco tempo em cada 

lugar (em média 2 a 3 meses). 

Bispos (Sumo Sacerdotes) Exercem a autoridade na sua respectiva capela, 

por um período de tempo especificado, em geral 

2 anos. 

Sacerdotes (mestres e diáconos)  Todo membro homem da igreja, recebe, no ato 

do batismo, o ñdom do sacerd·cioò ï subdividido 

em Aarônico (menos importante e para funções 

materiais) e Melquisedeque (mais importante e 

para funções espirituais). Sacerdócio Aarônico: 

a) Diácono (12 anos), b) Mestre (14 anos), c) 

Sacerdote (16 anos); Sacerdócio de 

Melquisedeque: Élderes, Sumo-Sacerdote, 

Patriarca, Quórum dos Setenta e Quórum dos 12. 

Fonte: Elaborado por PANTOJA, W. W. R. (2010), a partir de Doutrinas e Convênios, 1996; 

Princípios do Evangelho, 1992. 

 

O corpo organizacional é formado pelo Presidente da Igreja (que também é 

considerado um profeta). Atualmente é Presidente Thomas Spencer Monson, desde 2008. Em 

seguida h§ o ñQuorum dos Dozeò e o ñQuorum dos Setentaò, suas reuni»es s«o sediadas em 

Salt Lake City, cidade fundada pelos primeiros mórmons. A partir destas reuniões são 

tomadas as decis»es repassadas para as ñMiss»esò (esp®cie de escritórios descentralizados) de 

cada país onde há expansão mórmon, que por sua vez repassam para os membros que 

conduzem as Estacas, Alas e Ramos. 

As capelas, sejam Estacas, Alas ou Ramos, são organizadas por um Bispo, dois 

Conselheiros e um Secretário (que também é tesoureiro e é responsável pelo balanço mensal e 

contas da igreja), nenhum destes serviços é remunerado. 

Fazendo o trabalho de convencimento
40

 das pessoas temos os missionários ou Élderes, 

como s«o chamados dentro da igreja, que significaria ñanci«oò, embora sejam sempre jovens 

ï entre 18 e 26 anos. Os Élderes passam dois anos em missão, em geral numa cidade distante 

da sua, até em outro país, não é raro vermos estadunidenses em Belém. 

Essa hierarquização é percebida como natural pelos membros, apoiada nas reuniões 

onde por votação coletiva, é confirmada determinada decisão da liderança ou a aceitação de 

um membro para determinado cargo. 

 

                                                 
40

 Na realidade proselitismo, já que a quase totalidade de novos membros, não nascidos em famílias mórmons, 

vieram de outras religiões. 
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Deus deu autoridades a homens sábios, para agir em Seu nome, nosso dever 

é apoiar nossos líderes, afinal, se foram chamados para este cargo, tomarão 

as decisões corretas, inspirados por Deus. (anotação pessoal do discurso do 

Bispo M., em Agosto de 2005). 

A meu ver, uma das coisas mais importantes que são realizadas nas 

conferências da Igreja é erguermos a mão perante o Senhor para apoiar as 

autoridades e sua organização, conforme existentes [...] É algo grave e 

errado na presença do Todo-poderoso alguém dar um voto de apoio às 

autoridades da Igreja e depois sair da reunião e opor-se a elas e desprezar os 

conselhos que elas dão; e seremos julgados pelo Senhor por isso. (SMITH, J. 

F., 1998, p. 210). 

 

Aqui temos uma relação entre hierarquia e consenso ï são muitos os papéis 

diferenciados na igreja, são temporários e não remunerados, mas investem de autoridade 

aquele que o exerce por um determinado período. Isso gera uma distinção inevitável
41

 entre os 

indivíduos que é equilibrada tensamente com a força do consenso, o grupo tende a apoiar as 

autoridades. 

Porém, diferente das autoridades mais apartadas em outras religiões, como a católica, 

na religião mórmon as autoridades ï sobretudo dos Ramos, Alas e Estacas ï são do próprio 

grupo e guardam relações de vizinhança com os demais. Conversando com alguns bispos, nas 

suas falas emergem esse misto de conhecer melhor os membros e, ao mesmo tempo, um 

desapego diante do cargo e do poder que ele representa. Essas questões remetem a discussão 

da relação entre território e poder, proposta por Raffestin
42

 a partir de Foulcault, que 

Haesbaert sintetiza (2004, p. 83): 

 

1. O poder não se adquire: é exercido a partir de inumeráveis pontos; 2. As 

relações de poder não estão em posição de exterioridade no que diz respeito 

a outros tipos de relações (econômicas, sociais, etc.), mas são imanentes a 

elas; 3. O poder [também] vem de baixo; não há uma posição binária e 

global entre dominantes e dominados.  

 

Os membros partem do entendimento que este poder não é de ninguém, mas de Deus, 

portanto, não é personalizado, a não ser na figura do Presidente (Profeta). Entretanto, esse 

poder enquanto ñexerc²cioò claramente ® geometricamente desigual (MASSEY apud 

HAESBAERT, 2004), quando pensamos sobre o papel desempenhado pela Presidência e os 

                                                 
41

 Nas palavras de A. J. B. ñEles me deram logo um cargo, para que eu ficasse firme na igrejaò, entrevista 

realizada em 03.02.2011. 
42

 O território é o resultado de uma ação conduzida por um ator sintagmático (ator que realiza um programa) em 

qualquer nível, assim, ao se apropriar de um espaço, concreta ou abstratamente (por exemplo, pela 

representação), o ator territorializa o espaço (RAFFESTIN, 1993, p. 50). Concordamos globalmente com 

Raffestin, mas ® importante destacar que  ñatorò n«o ® ¼nico, ® feito de m¼ltiplos com uma diversidade de 

experiências e até de concepções no dado território. 
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Quóruns, de alcance mais global, em relação aos líderes mais locais ï Bispos, por exemplo ï 

ou daqueles que estão em constante mobilidade ï como os Élderes. 

Todavia, essa geometria não apenas é aceita, como apoiada porque parece refletir os 

fundamentos da ñigreja crist« primitivaò (PRINCĉPIOS DO EVANGELHO, 1992), a hist·ria 

é convocada para explicar e justificar a hierarquia espacial diferenciada da igreja. 

Os investimentos em infra-estrutura e manutenção das publicações e missões são 

gigantescos, bem como dos projetos filantrópicos ao redor do mundo, sobretudo na África e 

na Ásia (acima de um bilhão de dólares). Os donativos (dízimos) chegaram a ordem de 327 

milhões de dólares em 2009, segundo dados oficiais
43

. Estão presentes em 167 países do 

mundo, sobretudo nos da Europa, América Latina e África, além dos Estados Unidos. 

A crença, ainda que de base cristã
44

, possui diferenças severas em relação às outras 

religiões cristãs historicamente constituídas no Brasil, sobretudo católica e as protestantes. As 

diferenças vão desde a existência de outro livro além da Bíblia, o Livro de Mórmon, até a 

idéia de que Deus é sexual, possuindo uma mulher e mantendo relações sexuais para ter filhos 

espirituais (os seres humanos) com a mesma, ou ainda que dentro de um processo 

evolucionário nós podemos ser Deuses como Deus foi humano num passado distante, sem 

falar na poligamia, hoje abolida, mas que gerou intensos debates e intervenções por parte do 

governo estadunidense na segunda metade do século XIX
45

. 

Em termos de distribuição, os mórmons estão massivamente concentrados na América 

o Norte e Caribe, sobretudo nos Estados Unidos. Há certa concentração na Europa centro-

ocidental, América Latina e Austrália, como mostra a figura 3: 

 

                                                 
43

 Fonte: <http://newsroom.lds.org/ldsnewsroom/v/index.jsp?vgnextoid=d10511154963d010VgnVCM1000004e 

94610aRCRD>, acessado em 11 de Janeiro de 2010. 
44

 Por base cristã estamos falando sobre as diretrizes gerais da doutrina professada: crença em Jesus Cristo como 

Salvador, a ressurreição e separação do corpo e do espírito, a reprodução dos ensinamentos de Cristo, o 

reconhecimento da B²blia como ñA Verdadeò, al®m da autodenomina«o ñcrist«ò. 
45

 Para promover o crescimento acelerado do grupo foi instituída a Poligamia, o que levou a novas perseguições 

aos santos nas últimas décadas do século XIX, não apenas por civis ou comuns, o próprio Estado americano se 

posicionou contra, e a poligamia foi abolida em 1890. A abolição não ocorreu por causa das pressões sobre o 

grupo, mas porque o Profeta recebeu a Revelação que impedia a poligamia a partir daquele momento, o poder do 

Profeta é incontestável dentro da Igreja, uma pré-condição fundamental para qualquer candidato a membro. Uma 

das perguntas que me fizeram antes de me batizar foi: ñVoc° acredita que o Profeta receber revelações de Deus 

diretamente hoje?ò. 
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 Fig. 3 ï Distribuição Mundial de Templos e Missões Mórmons pelo mundo. Fonte: 

<http://newsroom.lds.org/ldsnewsroom/v/index.jsp?vgnextoid=d10511154963d010VgnVCM1000004

e94610aRCRD> , acessado em 15 de Agosto de 2009. A América Anglo-Saxônica é onde se 

localizam a imensa maioria dos templos, mas a América Latina, historicamente católica, vem se 

destacando na construção de templos, especialmente no México e no Brasil. Nessa representação só 

temos os templos e não as igrejas ï Estacas, Alas e Ramos, porém, a presença do Templo 

supõe a existência de uma rede hierárquica já consolidada com várias Estacas. Não estão aí os 

templos em projeto e em construção, como o de Manaus. 

 

 Em Belém, os mórmons estão presentes em diversos pontos da cidade. O mapa 1: 

Distribuição das Capelas dos Santos dos Últimos Dias na Região Metropolitana de 

Belém, na página seguinte,  explicita a localização das capelas na área metropolitana de 

Belém (formados pelos municípios de Belém Ananindeua, Marituba, Benevides e Santa 

Bárbara). Há uma maior concentração no próprio município sede da metrópole e nos bairros 

mais centrais do mesmo: Campina, Umarizal, Sacramenta, São Brás e Guamá. Há também a 

capela do bairro de Souza, menos central (bairro 72 no mapa), já denotando o sentido de 

expansão da cidade em direção a área metropolitana mais abrangente. 

As capelas mais recentes são as de Tapanã, Icoaraci e Águas Negras, ainda dentro da 

sede municipal, mas já distantes do centro ï Icoaraci é um distrito industrial que fica a 15 km 

de Belém, a partir da Rodovia Augusto Montenegro (PANTOJA, 2004), oficialmente o bairro 

do Tapanã e Águas Negras fazem parte desse distrito industrial periférico de Belém. 
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As demais capelas (no total 3, embora sejam cinco, porém, duas delas ï Barcarena e 

Abaetetuba estão fora da Região Metropolitana) estão em Ananindeua (2) e Marituba (1). Em 

certa medida, há uma direção no processo de expansão do território mórmon no sentido 

centro-periferia, que também reflete a própria dinâmica urbana da área metropolitana, que 

também passa atualmente por essa ñdescentraliza«oò populacional e produtiva em rela«o ao 

município sede (OLIVEIRA & OLIVEIRA, 2005) 

Importante dizer que o trabalho missionário ocorre nos outros municípios que não 

possuem capelas e é comum o deslocamento de famílias destes para a capela mais próxima 

aos domingos, segundo algumas lideranças afirmaram em entrevistas. 

Obviamente não é todo o território da metrópole que é território os Santos dos Últimos 

Dias, porém, as capelas aliadas à Obra Missionária e, claro, à distribuição dos membros da 

igreja, produzem um território-descontínuo (SOUZA, 1995) bastante consistente que 

discutiremos mais detalhadamente nos próximos capítulos. 

Do ponto de vista da diferenciação por renda, que não é central em nosso trabalho, os 

mórmons têm um público abrangente, das mais diversas camadas sociais, mas as populações 

das classes sociais menos favorecidas constituem a maioria dos membros aqui em Belém, 

dados que podemos apenas supor indiretamente pelas entrevistas com membros e as 

lideranças, somada a observação participativa. Um exemplo que explicita isso é que o Fundo 

para Obra Missionária (ajuda financeira dada aos missionários ou élderes por parte da igreja) 

só é acionado quando o jovem ou a jovem não podem custear sua viagem e manutenção, e no 

caso dos missionários belenenses ele é utilizado constantemente.  

No que se refere à distribuição por Alas, que funcionam como espaços hierarquizados 

entre as Estacas (maiores) e os ramos (menores) dentro do ordenamento territorial mórmon, a 

distribuição em Belém se dá como demonstra o Mapa 2: Distribuição das Alas dos Santos dos 

Últimos Dias na Área Metropolitana de Belém. 
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