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

Para experimentar ela mesma e conhecer melhor o seu oficio.
Apdbs um dia, a Morte morreu e se encontrou com ela do outro lado,
A que estava la perguntou: “E entdo, como foi?”

A morte disse: “Hum... eu acho que foi bom. Eu andei de taxi,
Eu comi cachorro-quente, eu fui a uma festa

E toquei na barriga de uma mulher gravida.

Eu gostaria que durasse para sempre!”

A0 que a outra respondeu:

“E por isso que é bom, é bom porque

Acaba.”

Morte, 0 Alto Preco da Vida, de Neil Gaiman
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RESUMO

As religides, hoje, participam ativamente da vida cotidiana da maioria das pessoas no planeta,
produzindo relacdes diversas e conflitos também, a partir de um referencial de existéncia
transcendente. Sendo assim, a construcdo de seus espacos de acdo — seus territdrios —
recortam de maneiras diferentes a sociedade, especialmente nas grandes cidades, onde o
choque de diferentes visdes de mundo implicam modos diferentes de viver e sentir 0 espaco
urbano. Propomos aqui a discussdo acerca do territorio e da identidade da Igreja dos Santos
dos Ultimos Dias, mais popularmente conhecido como Mérmons, em Belém do Pard, tendo
como percurso método fenomenoldgico, destacando essa experiéncia vivida dos membros da
igreja como fundamental para producéo relacional e hierarquizada do referido territorio, de
modo que 0 mesmo passa a ser fonte geossimbolica de afirmacdo do grupo na cidade e no
mundo. Esclarecendo os elementos identificadores dessa identidade territorial sagrada e
explicitando suas formas de agir e conceber o0 mundo, contribuimos para aprofundar o debate
em torno de categorias fundamentais para as ciéncias sociais em geral: espaco e cultura; e,
também, debatendo e repensando conceitos especificos da geografia em sua perspectiva
cultura.

Palavras-chave: ldentidade. Territorio. Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias
(Mo6rmons). Belém do Parad. Fenomenologia.



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.
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RESUMEN

Las religiones de hoy, participan activamente en la vida cotidiana de la mayoria de la gente en
el planeta, produciendo diferentes relaciones y conflictos, asi, de una referencia a la existencia
trascendente, por lo que la construccion de su espacio de accion - 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 aqui la discusion sobre el territorio y la identidad de la Iglesia de
Jesuscrissto de los Santos de los Ultimos Dias, mas conocida popularmente como mormones,
en Belem, desde el método fenomenoldgico, poniendo de relieve la experiencia de los
miembros de la iglesia como un elemento central a la produccién y de relacion jerarquica ese
territorio, de modo que se convierte en una fuente del grupo afirmacion geossimbolica en la
ciudad y el mundo. Aclaracion de la designacion de la identidad territorial y explicar sus
formas sagradas de actuar y de concebir el mundo contribuyeron a profundizar el debate en
las categorias principales para adaptarse a las ciencias sociales en general: el espacio y la
cultura, y también debatir e repensar de los conceptos especificos la geografia en su punto de
vista cultural.

Palabras clave: Identidad. Territorio. La Iglesia de Jesucristo de los Santos de los Ultimos
Dias (mormones). Belem. Fenomenologia.
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INTRODUCAO

A experiéncia religiosa, atirada porta a fora como
“um estado de fé” 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 ciéncia trouxe tantas descobertas a tona como agora,
tantas aplicacdes de conhecimentos que surgiram a partir do trabalho de cientistas em areas
mais diversas ganhando o cotidiano, (re)inventando comportamentos, destruindo verdades
dadas, anunciando novos tempos — embora de maneira bem mais cautelosa do que fizeram os
iluministas. A razdo cientifica hoje, apesar de todas as transformacGes que viabiliza, gera
também uma profunda incerteza.

A incerteza persiste, mesmo que estejamos na era da informacdo, na sociedade do
conhecimento ou qualquer outro termo que designe a aparente inevitabilidade da razéo,
sobretudo razdo cientifica, como o caminho escolhido pela humanidade. Talvez este seja 0
fundamento da ciéncia — a incerteza — porém, apesar disso, ou talvez por isso, hunca tanto os
seres humanos buscaram certezas claras, para além da ciéncia e da razdo, indo ao encontro da
religido.

A religido, ou antes, as religiGes, 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 félego nao arrefeceu em nada, apesar de séculos
de projeto cientifico que tinha por objetivo, dentre outros, acabar com a “supersti¢ao” que
assolava a humanidade, retendo-a numa “idade das trevas”.

Obviamente, sendo um slogan contra um velho inimigo da ciéncia, como pensavam 0S
iluministas, foram ignoradas as positividades da religido, sem esquecer que tal batalha era
direcionada para uma religido especifica, a catdlica. Esse preconceito impediu a ciéncia de
compreender a sua dinamica.

Hoje, a ciéncia, especialmente depois da emergéncia das ciéncias sociais, encara a
religido de maneira diferente. Seu estudo avangou bastante desde que pensadores como
Durkheim e Weber passaram a dedicar ao tema uma importancia sui generis: entender a
natureza da sociedade e a agdo social humana num contexto, a partir da religi&o.

Todavia, 0 que estes pensadores comecaram ndo esta definitivamente acabado e, na

atualidade, temos um novo contexto que precisa ser compreendido, afinal, nunca foram
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construidos tantos templos, erguidas tantas igrejas, travados tantos conflitos, reinventadas
tantas politicas, mobilizadas tantas identidades, referenciadas tantas préaticas, organizadas
tantas trincheiras, estimulados tantos outros didlogos com base na religido como agora.

Seria simplesmente absurdo silenciarmos para o turbilhdo de acontecimentos que esta
diretamente ligado a fé e ao sagrado institucionalizado na religido. Porém, ndo podemos dar
conta de todo o processo aqui, sob pena de fazé-lo apenas superficialmente e arranhar
vagamente a realidade.

Partiremos, entdo, de uma religido especifica em um contexto especifico: a Igreja de
Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias, mais popularmente conhecida como Mérmons, na
cidade de Belém do Pard. Essa especificidade que o fenbmeno carrega ndo deve ser
subestimada em prol de generalizaces, que muitas vezes sdo abstracdes e ndo teorizacoes
acerca da realidade. E a partir dessa especificidade que pretendemos revelar as linhas de forca
que definem o impacto do fendémeno religioso na vivéncia cotidiana do urbano.

A religido é um processo social dindmico, hoje ainda mais socialmente importante,
que pretende romper a incerteza da vida por certezas para além dessa vida (GRAMSCI,
1971), construindo estruturas de padrdes diversos e alterando profundamente ndo apenas 0s
modos de sociabilidades das pessoas, mas 0 espaco geografico, especialmente no urbano
(ROSENDAHL, 1999).

Entretanto, o espaco ndo é apenas o reflexo, também participa diretamente da
construcdo dessas novas sociabilidades e formas de viver o urbano numa unidade com o0s
individuos que compartilnam as mesmas referéncias religiosas.

Pensar esse movimento pode abrir algumas portas no debate da dindmica urbana a
partir de agentes, em geral, invisibilizados. O debate deve ser em torno dos individuos —
enquanto grupo, compartilhando uma intersubjetividade, em que medida, a mesma altera a
experiéncia do e no espaco, suas formas e seus contetdos.

O Mormonismo surge no inicio do século XIX, nos Estados Unidos, participa da
marcha para o oeste e funda um estado americano — Utah, cuja capital, Salt Lake City, é uma
expressao espacial dos simbolismos do grupo (MEINIG apud ROSENDAHL, 2003). Em
Belém do Parad chegou em 1970, e hoje esta espalhado por diversos pontos da cidade, com
suas capelas padronizadas marcando a paisagem de muitos bairros.

A religido mormon possui algumas caracteristicas singulares — uma concepcao de
mundo bastante diferente das tradicGes catdlica e protestante mais consolidadas, sua

organizacdo/hierarquizagcdo ndo remunerada, sua identificacdo direta como extensédo da
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cultura estadunidense que € reinterpretada pelos belenenses; seu planejamento espacial e
paisagisticos em busca de um padrdo bastante marcante e reconhecivel; a referéncia a um
livro sagrado, o Livro de Mdrmon, que é tdo ou mais importante que a Biblia e suas
estratégias de expansdo (como a ac¢do dos missionarios, financiamento de viagens coletivas,
etc.), e essas caracteristicas recortam de maneira bastante diferenciada o tecido espacial
belenense.

Compreender esta transformacédo na experiéncia espacial do cotidiano urbano a partir
da logica territorial religiosa moérmon é nossa pretensao.

Para tanto, vamos restringir o tema aqui proposto em duas questdes fundamentais que
tentaremos responder ao longo da dissertacdo: 1) Como se organiza o territdrio da Igreja de
Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias, popularmente conhecidos como mérmons, na
cidade de Belém do Pard? 2) Em que medida esse territdrio religioso altera as formas de
sociabilidade, percepcédo e experiéncia cotidiana dos membros no contexto urbano belenense
haja vista que o territorio fundamenta uma identidade denominada Santos dos Ultimos Dias?

Nosso objetivo geral, entdo, € compreender como se organiza o territorio mérmon em
Belém do Paré e que impacto tal territdrio tem na experiéncia — perceptiva e vivenciada — dos
membros do grupo religioso tendo em vista um sentido global e unitario, uma identidade, em
construcgéo.

A partir desse objetivo geral, pretendemos especificadamente: a) Identificar o
territério mérmon em Belém numa perspectiva espacial e temporal; b) relacionar a construcéo
desse territorio com a identidade dos Santos dos Ultimos Dias; c) explicitar o sentido global e
unitéario do grupo, sua identidade, como fonte de significados para sua experiéncia no espago
belenense; d) discutir as possiveis transformacGes na sociabilidade dos que compartilhnam esta
identidade, sobretudo no que se refere a vivéncia do espaco da cidade.

A religido é muitas vezes tratada como uma variavel dependente, por exemplo, em
relagdo a economia. Entretanto, faz-se necessario retornar ao fenémeno religioso e, a partir
dele mesmo, compreender como estabelece sua dindmica espacial pela vivéncia de homens e
mulheres que se tornam fiéis, ou membros de dada religido.

Este caminho pode revelar outros recortes espaciais que ainda damos pouca énfase,
muito embora a proliferacdo das religides/religiosidades seja flagrante no mundo atual, bem
como sua interferéncia direta nas outras dimensdes que normalmente sdo mobilizadas para
explicar as religides/religiosidades, simplesmente ndo é possivel reduzir este fenbmeno, muito

menos a sua espacializagcdo, sob pena de ignorar uma parte importante da producdo e
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experiéncia do/no espago, tanto na cotidianidade, quanto em projetos de transformacdo do
mundo.

Compreender essas praticas espaciais; alargar este horizonte empirico, interrogar
mais diretamente o fendmeno do sagrado e das instituicdes que o controlam (religiosas) néo
foi um exercicio que a geografia, ao longo de sua histdria, se dispds a realizar.

Os trabalhos geograficos que abordam o fenémeno do sagrado, o fazem ou como
lateralidade de teorias mais gerais ou tentam compreender o fenbmeno a partir de um
inventario de suas partes dando uma visdo homogénea, as vezes ndo acentuando os conflitos e
as contradi¢Oes do grupo religioso.

Recentemente, com as questfes desenvolvidas pela geografia humanista e pela
abordagem cultural, é que a religido volta ao centro do debate do nosso campo de
conhecimento. Ainda assim, a teorizagdo concentra-se nas religibes historicamente
constituidas e com maior visibilidade, a0 menos aparentemente. Neste caso, 0 catolicismo e
0s circuitos devocionais estdo sendo os mais discutidos, por exemplo, nos trabalhos de
Rosendahl acerca das romarias para as cidades de interior (1998) ou o papel politico da Igreja
Catélica no territério brasileiro (2002)*.

E preciso alargar este horizonte discursivo para testar a validade de conceitos
formulados acerca do espago. Seria melhor dizer aqui territério sagrado, e da propria
geografia. Sendo assim, proponho discutir a construcdo do territorio mérmon em Belém e
compreender a expansdo do mesmo como fundamento da identidade dos Santos dos Ultimos
Dias, como eles se intitulam, identidade esta que se projeta do passado, ao presente e ao
futuro, num infinito até o mundo vindouro. Esmiucar suas praticas territoriais em multiplas
dimensdes, buscando ndo apenas as diretrizes estruturais da acdo, mas a propria acdo na
vivéncia cotidiana dos santos, porque sdo estas vivéncias que legitimam tais diretrizes e as
territorializam no seu cotidiano.

Acreditamos que para compreender em profundidade a organizacdo de espacos
urbanos na Amazonia, mais especificamente a area metropolitana de Belém, faz-se necessario
compreender a producdo e experienciacao do e no espaco pelos diversos agentes, e 0s grupos
religiosos que se configuram como relevantes neste processo. Afinal, “O mundo ndo funciona
apenas com crencas. Mas dificilmente consegue funcionar sem elas” (GEERTZ, 2001, p.
155).

! E importante ressaltar que ha producéo mais recente discutindo outras religides e seu espaco, como CORREA
(2008, pp. 249-278), que fala sobre a Festa Irmandade da Boa Morte, de afro-descendentes, entre outros, mas
ainda bastante timidos e sem muita visibilidade.
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Para tanto, ndo temos pretensdo de generalizar o contexto, mas generalizar no
contexto estudado, pretendendo uma descri¢do densa desse territorio, apropriagdo e dominio
ao mesmo tempo, vivido como o sentido da vida para homens e mulheres que partilham dele,
de modo que ndo podemos ignorar essa dimensdo que é da vivéncia do fenémeno religioso em
si. Logo, ndo podemos nos furtar a um exercicio metodoldgico que revele com clareza a
esséncia — entendida aqui como qualidade(s) definidora(s) do fendmeno — da unidade entre
homem e espaco dentro do contexto em questéo.

Investigar este fendmeno demanda um foélego conceitual incontornavel para que a
realidade abordada ndo se torne estéril a partir da observacdo. Por outro lado, a objetivacdo
ndo pode pretender varrer a subjetividade na constru¢do compreensiva do territorio religioso
mormon em Belém do Pard. Sendo assim, somos orientados pela descricdo densa
desenvolvida por Geertz (1989), onde ndo apenas a materialidade é importante, mas como 0s
homens em contexto ddo sentido ao seu entorno material e como isto significa suas relacoes
com 0s outros, o que aproxima tal metodologia, propria da antropologia, da proposta dos
inventarios e suas respectivas rubricas desenvolvidas por Berque (1999), para a analise da
paisagem, como marca e matriz>.

Porém, néo pretendemos realizar a discussdo da paisagem®, mas entender como se
organiza o territorio vivenciado pelo grupo — para conceituar este territério, partiremos das
discussdes mais recentes acerca do mesmo, sobretudo as desenvolvidas por Haesbaert (2004),
no tocante ao territorio-rede, que se por um lado serd um ponto de partida ndo sera o ponto de
chegada.

Isso tem a ver diretamente com o método que acreditamos poder nos auxiliar na
busca das respostas as questdes expostas anteriormente, a fenomenologia. Sabemos da
diversidade de abordagens fenomenoldgicas e muitas vezes do descrédito que tal método tem
pela sua falta de unidade conceitual, mas justamente ai mora a sua forca — servir de potencial
para nos auxiliar na observacdo da realidade e ndo responder as perguntas a partir de a priori.

No decorrer da discussdo serad explicitado a matriz fenomenolégica que fazemos referéncia e

? Nas palavras do proprio gedgrafo, a paisagem é: “(...) expressio de um grupo numa relagio dindmica onde a
paisagem e o0 sujeito sdo co-integrados em um conjunto unitario que se autoproduz e se auto-reproduz” (Berque,
1999, p. 86).

* Isso ndo significa que nos esquivamos da discussdo da paisagem mérmon, na realidade foi o conceito central do
Trabalho de Conclusdo de Curso, denominado A Sinestesia dos Santos (2004), bem como de um artigo recente
que foi apresentado na forma oral na ANPEGE, sob o titulo Do Corpo a Corporificagdo da Paisagem: A
Experiéncia Mérmon em Belém do Para (2010). Ainda que seja mencionada a discussao de paisagem, ndo sera
centralidade no debate aqui estabelecido.
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quais operacgdes mobilizaremos para observar o fenémeno proposto, de saida apenas deixamos
claro que partimos das idéias gerais de Husserl e das reelaborages criticas de Merleau-Ponty.

Sendo o criador do método (que ele preferia chamar de filosofia), ndo exatamente do
termo, os caminhos que tomaram suas reflexdes sao diversas, seja por seus discipulos diretos,
como Heidegger, ou outros filésofos influenciados diretamente pelo pensamento Husserliano,
como Merleau-Ponty (1999). Porém, apesar de toda hetorotopia no que se refere ao
pensamento fenomenoldgico, algumas linhas de forca sdo comuns e permanecem com vasto
potencial, como a Intencionalidade, O retorno as coisas mesmas e 0 Mundo da Vida, que
serdo pormenorizados a frente porque estdo diretamente ligados ao esclarecimento das
relacbes vivenciadas pelos membros do territério mérmon a partir da nossa interpretacéo
(porque ndo reconstrucdo?) pretendida aqui.

Cabe levantar a importancia da historiadora Angela Ales Bello (1998), bem como
interlocutores da geografia em sua perspectiva fenomenoldgica, 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 ndo explica ou ndo responde nada,
apenas a propria realidade tomada como fenémeno por nos 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 ambito da ciéncia.

Fundamental também refletir sobre um cruzamento possivel entre o método
fenomenologico e o “pos-estruturalismo” de Deleuze e Guatarri, presentes na discussao feita
por Haesbaert, acerca do territério, que desenvolvem conceitos que, acreditamos, podem
dialogar com a propria fenomenologia e dai avancar no esclarecimento das questdes propostas
a partir das contingéncias do contexto, sem perder de vista a antitese entre estas propostas,
vamos esclarecer em que medida o dialogo € possivel.

Nossa abordagem parte de duas categorias fundamentais para os fins dessa pesquisa:
0 espaco e a cultura. A partir dessas categorias gerais mobilizamos um grupo de conceitos
para dar conta da investigacdo em profundidade: territorio, religido, identidade e sociabilidade
enguanto experiéncia do e no mundo.

Mesmo sendo uma construcéo abstrata, essa unidade categdrico-conceitual ndo esta
apartada da realidade que sustenta a sua existéncia, portanto, os procedimentos metodolégicos
que nos possibilitam acessar tal realidade, enquanto fendmeno, precisam ser cuidadosos para

ndo produzir uma discrepancia entre a “lente” tedrica e a empirica.
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Embora a ordem da pesquisa tenha sido um pouco hetorodoxa, afinal, iniciamos a
observacgdo participativa antes de qualquer estudo prévio, seja no sentido conceitual, seja no
sentido procedimental, mergulhando na experiéncia mérmon enquanto membro do grupo e
enquanto pesquisador ha alguns anos deste processo, precisamos ordenar a metodologia para
efeito de exposicdo e destacar certos cuidados e dificuldades desse tipo de pesquisa
participativa.

Desenvolvemos uma revisao bibliografica acerca da relacdo entre a religido e a
geografia, ndo pretendendo detalhar como cada gedgrafo de relevancia abordou a tematica,
mas direcionando nossa critica para explicitar como nos aproximamos de algumas posi¢oes,
mas também buscamos uma certa renovacdo na forma de como a ciéncia geografica vem
enfrentado o tema, que, diga-se de passagem, vem ganhando mais visibilidades nos ultimos
anos.

A revisdo bibliografica também objetivou depurar melhor o método
fenomenoldgico, sobretudo quanto a sua operacionalizacdo, ndo 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 fendmeno estudado exigiu essa
adequacao.

A andlise de fontes escritas e incontornavel, sobretudo os documentos valorizados
pelos Santos dos Ultimos Dias - O Livro de Mérmon, o livro mais importante do grupo, fonte
de conduta e significacdo historica e divina dos mesmos. Nosso Legado — resumo da historia
da igreja distribuido aos membros; A Liahona — revista de circulacdo internacional,
direcionada ao publico mérmon e a série Ensinamentos dos Presidentes da Igreja. Estes
documentos sdo amplamente aceitos como fontes de verdade para o grupo e é nesta relacao
que serdo compreendidos. Ndo faremos uma exposicdo exaustiva dos mesmos, mas 0S
relacionaremos ao sentido de mundo e as estratégias de expansdo do territério dos mérmons
em Belém do Para.

A pesquisa participativa®, tendo em vista uma objetivacéo, iniciou ha alguns anos e
demanda outros procedimentos metodoldgicos — a observacdo dos rituais e dindamicas do
grupo, somadas a observacdo e registro das intervencdes no urbano e a conflitualidade

inerente a dinamica territorial; conversas livres sobre a tematica em questdo para

* A pesquisa participativa iniciou ha alguns anos, no periodo do Trabalho de Conclusdo de Curso, em 2004-
2005, intitulado A Sinestesia dos Santos, onde discutimos a paisagem mérmon em trés dimensdes: a palavra, o
corpo e a casa. Foi interrompida entre 2006 e 2009, retomada para o0 mestrado em 2009-2011.
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compreensdo de como 0s membros vivenciam o territorio e como refletem sobre 0 mesmo,
entrevistas semi-estruturadas com liderancas para apreenséo das diretrizes gerais de expansao
e com outros membros para entendimento dessa visdo global e unitaria que chamamos de
identidade.

A grande vantagem da pesquisa participativa esta na vivéncia o mais proximo
possivel do cotidiano do grupo, bem como as possibilidades de fontes de informacdo em
primeira mdo. No meu caso em particular, que fui membro do grupo, tal experiéncia é ainda
mais marcante, e isso pode se revelar um problema se a objetivacdo for suplantada na
observacao participativa.

No tocante as entrevistas estruturadas e semi-estruturadas (Cf. Apéndices A e B),
tentamos criar uma ambiéncia para o entrevistado e ndo a aplicacdo direta das perguntas,
porque também estdvamos preocupados com os siléncios, 0s gestos, a reserva ou facilidade
em abordar determinados assuntos, questdes que sdo importantes na abordagem
fenomenoldgica (BOGDAN & BIKLEN, 1994) porque revelam um contexto mais amplo
onde o fendmeno estudado incide e é vivido.

As entrevistas foram distribuidas espacialmente tentando abarcar a extensdo do
territério mérmon em Belém do Par4, as diversas capelas ja construidas, ainda que por razées
de logistica® ndo tenhamos abarcado todas. N&o fizemos uma relagéo proporcional entre o
namero de entrevistados (que foram no total 50) e 0 nimero de membros da igreja em Belém
(26.000 oficialmente, segundo as liderangas consultadas), o que tentamos fazer foi a partir
dessas entrevistas com membros de pontos diferentes do territorio e a partir do dialogo com
0s textos da igreja encontrar essa visdao global e unitaria que revela a identidade do grupo.
Sem perder de vista as individualidades fundamentais para compor ndo apenas a unidade, mas
a diversidade do fenémeno.

N&o ha qualquer pretensdo de enfatizar o carater positivo ou negativo na doutrina da
Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias, atribuindo juizo de valor onde s6 deve
caber analise do fendbmeno religioso em questdo, de seu territério. Simples de dizer, ndo é tdo
simples executar essa separa¢do, sobretudo quando o método gue usamos valoriza esta relagédo

entre subjetividade-objetividade na experiéncia direta com o fendmeno. Entretanto, essa

> No que se refere a logistica e operacionalizacio 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
resisténcia de muitos membros em ceder as entrevistas com receio de que déssemos um tom negativo a suas
palavras, 0 que por si s ja revela uma forma bem particular de abordar a prdpria religido no contexto espacial
estudado.
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valorizacdo tem em vista revelar esséncias, aquilo que define o fendmeno, portanto, o expde a
partir de um discurso racional que, em si, ja € uma tomada de posicéo nada imparcial.

Por fim, as sinteses propostas nesta dissertacdo ndo sdo apenas textuais, mas
cartograficas, a partir da observacdo participativa e da dinamica espacial do grupo tentamos
construir mapas que explicitem as praticas territoriais e o sentido de expansdo ndo apenas
como recurso estético, mas como ferramenta que amplia a compreensdo do movimento, da
mesma forma que algumas imagens significativas para os mormons serdo utilizadas, ainda
que a paisagem ndo seja a centralidade deste trabalho, auxilia 0 entendimento da experiéncia
espacial sagrada aqui descrita densamente.

O texto sera dividido em trés capitulos, além da conclusdo, onde, somada a sintese
da discussdo, apontaremos novos caminhos para o aprofundamento dessa pesquisa, sempre
inconclusa e sempre instigante sobre o sentido e a experiéncia sagrada do mundo.

O primeiro capitulo, Repensado a Relacéo entre Territdrio e Religido, faremos uma
sintese critica sobre como a geografia vém abordando o tema, explicitando os principais
conceitos e as abordagens do campo religioso, referenciado algumas aproximacdes
importantes da nossa proposicdo. Destacaremos a centralidade do conceito de territorio,
partindo da teorizacdo mais recente (ou mais reconhecida) do mesmo, para conectar ao
método fenomenoldgico, aprofundando o conceito para os fins aqui j& destacados e
coadunando com o contexto aqui valorizado, portanto, j& enunciaremos o proprio contexto
maormon.

No segundo capitulo, A Formacédo do Territorio Mormon em Belém, faremos uma
tentativa de historicizar o movimento do grupo, sem perder de vista que tal histéria é aquela
em que o grupo acredita, vivencia, valoriza e é fonte significativa dos membros, portanto, ndo
¢ importante pormenorizar a trajetoria, mas entender os momentos definidores das préaticas
espaciais que permanecem como conduta padrdo dos membros.

Aqui também pretendemos explicitar a espacialidade do territorio mérmon, tendo
como base a cidade de Belém do Para, numa tentativa de mapear 0 movimento expansivo do
grupo e, a0 mesmo tempo, entender a racionalidade interna da expansdo e como tal
racionalidade é experimentada pelos membros numa auto-produgdo do territorio, que
definiremos como reticular numa primeira aproximacdo, mas que tentaremos desenvolver a
reflexdo acerca de sua natureza, de seu sentido.

No terceiro capitulo, A Experiéncia do e no Territorio Mormon evidenciamos as

experiéncias vivenciais desse espaco de relacfes, que € a base do mundo da vida proposto por
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Husserl, onde os membros ancoram sua realidade — sejam em seu sentido fisico ou material,
passando pelo sensivel e pelo significativo, em termos de valores e condutas — configurando o
que chamaremos de identidade, que vamos delimitar a partir da intersubjetividade
compartilhada pelos mérmons.

Portanto, aqui procederemos as sinteses ou, para usarmos a linguagem
fenomenoldgica, a reducdo eidética, intuindo as esséncias do fenémeno a partir dele mesmo,
colocando em suspenso as pré-determinagdes, para dai interrogarmos a dindmica em sua
cotidianeidade e a partir da intencionalidade dos envolvidos. Confrontando conceitos ja
estabelecidos com nosso estudo particular.

O que estd em debate aqui € 0 que 0s moérmons querem dizer, COmMo vivem e como se
organizam e, a partir disso, como pensam seu projeto de mundo e de que formas isso modifica
0S mesmos, a sua vida na cidade e, por extensao, a propria cidade.

E inevitavel aqui atentar para certos conflitos dentro o grupo e deste com outras
identidades religiosas — que também se expressam territorialmente — pensar o choque nédo
como um efeito colateral da expansdo do grupo, mas como fundamental na manutencdo da
sua existéncia, como também fundamento do “ser moérmon”, mas serd percebido a partir da
visdo dos membros e serd, nesta pesquisa, um aspecto para a compreensdo da identidade dos
Santos dos Ultimos Dias®.

Sem mais, vamos assumir uma atitude fenomenoldgica, nos desarmando de certas
no¢Oes que impedem entrar em contato com campos tdo controversos quanto o religioso. Nao
podemos negar nossas conviccdes cientificas por completo, mas ao menos devemos
relativiza-las frente a outras racionalidades, para dai emergir um dialogo possivel, um debate,
que no fundo é o objetivo que deve ser sustentado pela ciéncia, seja qual for, seja onde for.

® Inicialmente era nossa pretensao discutir a conflitualidade da religido mérmon frente as outras em Belém, mas
por sugestdo da banca e qualificacdo e reelaboragdo do projeto neste processo, pensamos ser muito mais sensato
centralizar a discussdo na producdo identitaria do grupo e ndo nos conflitos decorrentes dai com outros grupos, o
que agradecemos a Prof? Dr.2 Maria Goretti da Costa Tavares e ao Prof® Dr. Raymundo Heraldo Maués.
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1. REPENSANDO A RELACAO ENTRE TERRITORIO E RELIGIAO

[...] a religido é a utopia mais gigante, a mais metafisica
que a histéria jamais conheceu, desde que é a tentativa
mais grandiosa de reconciliar, em forma mitoldgica, as
reais contradi¢des da vida histérica. Afirma, de fato, que
o0 género humano tem a mesma ‘natureza’, que o homem
[...] como criado por Deus, filho de Deus, ¢ portanto
irmdo de outros homens, igual a outros e livre entre e
como outros homens [...]; mas também afirma que tudo
isto ndo pertence a este mundo mas sim a outro (a
utopia). (Gramsci, 1971).

A Geografia, enquanto ciéncia social, ndo pode se afirmar como pioneira no estudo da
religido. Obviamente, o pioneirismo por si s6 ndo significa relevancia no esclarecimento de
um determinado problema, porém, revela desde quando tal problema é centralidade nas
preocupagOes de uma ciéncia. Ciéncias como a Sociologia e a Antropologia, desde sua
prépria constituicdo reconheceram o sagrado, a religido e/ou a religiosidade como dimensdes
importantes para esclarecer a trajetoria humana.

Porém, e a Geografia? Enquanto ciéncia social que compreende a realidade a partir da
espacializacao dos fenébmenos, o que tem dito, esclarecido e questionado sobre a religido?

1.1. GEOGRAFIA E RELIGIAO

As religides e sua importdncia na vida social é um dado banal e historicamente
documentado. Desde as primeiras organizacdes societarias de que se tem referéncia, a religido
ja estava presente. Muitas vezes sendo 0 aspecto mais importante na cotidianidade e na
definicdo de condutas sociais, portanto, poderiamos pensar que tentar explicar esta realidade
era uma tarefa de base de uma ciéncia social, mas ndo é bem assim na Geografia.

Entretanto, tal negligéncia, deve ser compreendida no proprio contexto de formacéo da
Geografia enguanto ciéncia moderna, como apontou Gomes (2005), o discurso de producao
da geografia estd intimamente comprometido com a idéia de Modernidade, sobretudo no que
se refere a objetividade e a racionalidade com pretensdes de universalizacdo da verdade
propria da ciéncia moderna, sem perder de vista o outro “polo epistemoldgico”, que enfatiza a
subjetividade e a particularidade, mas que foi secundarizado no momento de formacéo e em

grande parte da afirmacédo da Geografia no passado e ainda hoje.
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A objetividade e racionalidade universalizantes, bem como a busca de verdades
ultimas iam ao encontro do método positivista, préprio das ciéncias naturais, que descola
sujeito e objeto e transforma a experiéncia em dados quantitativos, sendo assim, a religido —
por estar, preconceituosamente, ligada ao mito, a crenca, ao subjetivo e até imponderavel —
era simplesmente ou ignorada ou tratada como residuo material das discussdes geograficas no
ambito da Geografia tradicional.

Soma-se a isto que a énfase a descricdo material, dos objetos, limitava bastante a
concepcao de cultura, sobretudo em sua articulagdo com os sentidos e significados e sua
relevancia no entendimento do espago, que, diga-se de passagem, nem era o objeto de fato da
Geografia, muito mais voltada para a paisagem. Rosendahl enfatiza esta questéo:

A geografia, considerada como ciéncia natural no pensamento positivista,
apresenta o ser humano como um elemento da paisagem, apenas mais um
fendmeno colocado na superficie da Terra. A compreensdo opera no sentido
das relagdes entre 0 homem e a natureza, sem se preocupar com as relacdes
entre os homens. As relagdes sociais ndo faziam parte do pensamento
geogréfico positivista e naturalista (ROSENDAHL, 2002, p.20).

Ainda que possamos questionar essa “ndo preocupagdo com as relagdes entre os
homens”, especialmente quando lemos uma obra como A Geografia Humana, de La Blache
(1947), e fato que o ser humano, dependendo da escala de anéalise, ndo é o elemento mais
central no estudo da paisagem na abordagem positivista’.

Obviamente, a religido foi pontualmente trabalhada ao longo da trajetéria da
geografia, autores como Max Sorre ndo deixaram de estabelecer um nexo entre religido e
género de vida, recolocando o classico conceito, mas ndo indo além do inventario da
materialidade (ROSENDAHL, 2008, pp. 52-53), ainda assim, estudo fundamental que tenta
vincular a religido a formacao das cidades.

Fickeler (1947) e Deffontaines (1948) levantam a importancia da religido como fonte
de estudos geograficos no fim da década de 40. O primeiro tenta entender como as religiGes
influenciam o ambiente construido e como tal ambiente influencia a religido. J& o segundo
estuda a influéncia da religido sobre as habitacbes e povoamentos humanos. Entretanto, a
dimensdo simbdlica ndo entre em debate aqui (ROSENDAHL, 2008, pp. 48-50).

" Aqui nos referimos ndo apenas a Geografia Tradicional, mas ao método positivista em si e seu
comprometimento com um dado “olhar” sobre a realidade. Isso fica bem claro quando tratamos da Geografia
Fisica, onde autores como Triccard e Bertrand (Cf. FRANCA, 2009) pretendem uma classificacdo por escala
para o estudo da paisagem, onde apenas uma das varias escalas é privilegiada para os estudos das a¢cGes humanas
sobre 0 meio.
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Sopher (1967), também aborda o tema no &mbito da religido, enquanto instituicdo
modeladora de comportamentos e, por extenséo, das préaticas espaciais (ROSENDAHL, 2008,
p. 54), 0 que pode parecer proximo da abordagem que aqui faremos, todavia ndo passa de uma
aproximacdo superficial, ja que o conceito de cultura (bem como o de religido, intimamente
ligado a este) era compreendido como superorganico® (DUNCAN, 2003), pairando acima dos
individuos e os controlando, de modo que os seres humanos se tornam meros fantoches das
instituicbes. Devemos marcar a diferenca afirmando o poder ativo e negociador dos
individuos nos processos de culturalizacdo e de conversao religiosa, 0 que muda bastante o
angulo de abordagem.

Essa negligéncia com o estudo da religido se acentua com a Geografia Nova e com a
Nova Geografia — esta pautada pelo neopositivismo logico e aquela pelo materialismo
historico e dialético. A cultura, de uma maneira geral, e a religido, de maneira particular, ndo
interessavam a Nova Geografia ou Teorética porque ndo eram temas pragmaticos, onde os
resultados fossem passiveis de aplicacdo enquanto modelos de aplicacdo social, sem falar que
a quantificacdo/tabulacdo de dados concernentes a este tipo de temario é bastante complicado,
no sentido de revelar apenas a dimensdo material, e ainda assim, ndo atingir a articulacéo
dessa materialidade com o sentido, o significado, que tal materialidade possui.

Jé& para a Geografia Nova ou Geografia Critica, a razdo da negligéncia é outra. Ainda
que o método seja capaz de atingir um nivel explicativo bastante satisfatério da dindmica do
campo religioso, por exemplo, definindo o mercado de bens simbdlicos como nos estudos de
Bourdieu (1999), a religido foi, em geral, encarada como epifendmeno da economia, quando
ndo simplesmente esquecida ou ignorada sob a incontornavel influéncia das palavras “o 6pio
do povo” (MARX, 1969a apud LOWY, 2006, pp. 271-286).

O mais interessante é que se atentarmos para o contexto da frase, ela ndo € tdo
simplista assim: “A angustia religiosa ¢ a0 mesmo tempo a expressao da dor real e o protesto

contra ela. A religido é o suspiro da criatura oprimida, o coracdo de um mundo sem coracéo,

8 O conceito de cultura baseado numa visdo “holistico transcendental” (DUNCAN, 2003, p. 66), acaba
atribuindo a cultura poder de producéo, ou seja, poder causal — é ela e ndo os individuos que integram o grupo,
modeladora do espago. Logo, ndo interessa a geografia estudar individuos, mas apenas 0 conjunto homogéneo do
grupo determinado pela cultura. Justamente por isso, os geografos culturais tenderam a estudar Aareas
pretensamente homogéneas, mais isoladas e ruralizadas (para ndo dizer primitivas). Quando empregado em
sociedades mais complexas o conceito de paisagem cultural nos moldes estabelecidos ndo funcionava bem, ja
que nessas ha uma heterogeneidade dificil de explicar com um conceito tdo arraigado ao passado e a um
determinismo cultural quanto o abordado por Suaer e seus discipulos. O conceito de superorganico é inspirado
nas idéias de Hebert Spencer, que compreendia as instituicdes como em outro nivel que ndo o dos individuos,
trabalhado na antropologia por Alfred Kroeber e L. A. White.
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tal como o é o espirito de uma situacdo sem espirito. E o 6pio do povo” (MARX, 1969a, apud
LOWY, 2006, p. 273).

Pensando nessa perspectiva, a religido ndo € 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 préprio materialismo histérico e
dialético, a religido era compreendida com potencial revolucionério, ndo 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 “seitas heréticas” frente ao catolicismo oficial no medievo. Essa ¢ a proposta de
Bloch (LOWY, 2007, pp. 282-283), sem falar de movimentos sociais como a Teologia da
Libertacao.

Entretanto, a geografia de inspiracdo materialista histérica e dialética disse muito
pouco sobre a relacdo entre religido e espaco. Pode-se alegar o relativo apartamento da
geografia em relagdo as outras ciéncias sociais ou mesmo a filosofia, porém, ndo é uma
justificativa valida em relacdo a este metodo, 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 inspiragdo marxista, tem se dedicado ao estudo de instituicbes que
impOem suas relagdes territorializando espacos alheios, como no caso das transnacionais que,
via de regra, materializam relacdes de fora para dentro dos territorios (nacionais, municipais
etc.). Estes processos alteram as relagfes anteriores, muitas vezes cimentadas numa historia
vivenciada por grupos locais, reorganizando o espaco a partir de interesses externos ou
globais. Porém esse poder territorializador, de ordenamento espacial global, ndo € privilégio
das grandes empresas ou dos Estados. Outras instituicdes dispdem deste poder e, importante
ressaltar, com qualidades diferenciadas daquelas dos agentes acima, que sdo 0S comumente
discutidos no campo da geografia na contemporaneidade.

E com a Geografia Humanista e com a abordagem cultural em geografia (CLAVAL,
1997) que a religido passa a ser um tema de maior relevancia no ambito desta ciéncia, onde
ndo apenas a materialidade sera importante, mas o sentido, os significados que os simbolos
religiosos veiculam, bem como, as transformagdes espaciais ligadas a determinada “visao de
mundo” que serdo produzidas por uma dada religido.

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

Cultural como subdisciplina da Geografia Humana, impulsionou a investigagéo ndo apenas de
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temas antes pouco expressivos, mas também a busca de novos métodos de investigacdo
tedrica que possam servir de aporte para compreensdo do espaco para além dos ja
estandardizados Positivismo e Marxismo, produzindo novos olhares e novos conceitos.

A religido ganha relevancia a partir, sobretudo, dos trabalhos de Rosendahl (1999,
2002, 2003, 2008, entre outros), onde pretende explicar o papel da religido, sobretudo as
institucionalizadas, como o catolicismo, na organizacdo espacial, bem como os impactos que
gera nos fluxos de pessoas e no sentido de mundo que produz a partir da relacdo dialética
entre sagrado e profano.

A geografa enfatiza esta dualidade, indo beber em fontes como Durkheim e Eliade, de
onde retira 0s conceitos de espaco sagrado e espaco profano, aprofundando os mesmos para
uma categorizacao estritamente geografica 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 possivel tipificacdo das cidades que sdo
centros de peregrinacdo, definindo as mesmas como Hieropoles, a partir da proposicdo de
Eliade de hierofania, que é a manifestacdo do sagrado, portanto, marcando um espaco
qualitativamente diverso dos outros, porque possui uma abertura para o alto e possibilita a
transcendéncia para 0 mundo dos deuses (ELIADE, 2001, p.13). As cidades configurariam
Hierdpoles na medida em que possuem tais aberturas para o alto e lugares onde o sagrado se
manifesta.

Rosendahl (2003, pp. 187-224) também propde dimensdes de analise, quase como um
itineréario de pesquisa para entender as relagdes entre Espaco, Cultura e Religido. Elenca trés
dimensdes distintas, embora ndo excludentes ao nosso entender: Dimensdo Econdmica (bens
simbdlicos, mercados e redes); Dimensdo Politica (territério e territorialidade, religido civil,
sacralidade e identidade) e; Dimensdo do Lugar (Difusdo da fé, comunidade e identidade
religiosa, hierdpolis, percepcao, vivéncia e simbolismo, paisagem religiosa e regido cultural).

Nossa proposta aqui estd na interface de duas dimens@es — a politica e a do lugar — na
medida em que partimos das experiéncias vivenciais para compreender a construcdo do
territério e da identidade mérmon em Belém do Pard. Ndo pretendemos, propositalmente,
fugir dos esquematismos, mas demonstrar a complexidade do tema e evitar classificaces
aprioristicas.

Essa € uma das criticas que podemos fazer ao frutifero trabalho de Rosendahl, além
disso, podemos questionar se partindo de religides historicamente consolidadas e

hegeménicas ndo perdemos de vista a diversidade do tema e, 0o que € mais problematico,
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ocultamos dindmicas importantes como os conflitos entre as diversas expressoes territoriais e
o proselitismo inerente ao campo religioso®.

N&o podemos de modo algum imputar a culpa dessas deficiéncias exclusivamente a
geografa, que tem o mérito de trazer ao debate o tema que aqui discutimos, porém, € preciso
alargar este horizonte empirico, bem como testar conceitos geograficos para afirmar ou negar
sua validade, assim como buscar outros caminhos metodoldgicos que sirvam a um duplo
papel: de critica ao que tem sido produzido e de abrir novos debates acerca da dinamica das
religiGes.

Poderiamos ainda citar outros trabalhos que vém despontando no cenario brasileiro e,
especificadamente, amazonico, cujo tema central é a relacdo entre espago e religido, como a
producdo de Pantoja e Maués (2008), inclusive, bastante relevante para nds, 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 discusséo que
procederemos mais a frente.

Precisamos agora nos deter num aspecto central, mas quase sempre evitado ou omitido
em trabalhos cientificos, 0 método. Seja porque o método usado ja aparece como uma
obrigacdo de reconhecimento para quem entra em contato com o trabalho, seja por pura

confusdo metodoldgica, acreditamos ser fundamental dedicar uma sesséo a fenomenologia.
1.2. POR UMA LEITURA FENOMENOLOGICA DA RELIGIAO
A escolha de um método ndo é uma tarefa simples, sobretudo quando ele ndo possui a

envergadura e a generalizacdo de uso que facilite lancar mdo de formas de apropriagdo do

mesmo por parte de outros pesquisadores, sobretudo na ciéncia ao qual somos filiados™°.

® H4 outra critica, proposta por Sylvio Fausto Gil Filho (2002), que é tender a impor-se uma “uma geografia das
religiGes”, tratando apenas da insticionalizagdo das religides e pensando a espacializacdo a partir dessas
instiuicGes, negligenciando outras dimensfes importantes, como — a dimensdo do homem e da natureza
individual e a dimenséo social, integradas a terceira, que seria a propriamente institucional.

19 por outro lado, a generalizagdo de um método pode levar a um problema grave no meio académico — acreditar
gue ndo é preciso aprofundar-se na discussdo metodoldgica porque 0 método é, supostamente, eficiente para
qualquer leitura da realidade. Sem falar na tendéncia de acreditar que usando um par de conceitos ligados ao
método escolhido j& houve a apropriacdo do mesmo. David Harvey aponta uma falha metodolégica séria quando
afirma que muitos trabalhos usam a discussdo metodol6gica na introdugdo e na conclusdo do trabalho, e que ha
pouco didlogo do método com os dados empiricos no desenvolvimento do trabalho, que levem a testar os
préprios limites do método, haja vista que a apropriacdo do método s vem com o exercicio do mesmo nas
pesquisas realizadas. (HARVEY, s/d).
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Como procedemos a tal escolha, entdo? Primeiramente, baseado na realidade social
que pretendemos analisar e, sobretudo, compreender. O método dessa forma se configura
como um “conjunto de procedimentos logicos e de técnicas operacionais que permitem ao
cientista descobrir as relacdes causais constantes que existem entre os fenomenos”
(SEVERINO apud SPOSITO, 2003, p. 26). Além disso, um método orienta conceitos que
ajudam explicar determinados fendmenos e, portanto, deve ser uma construgéo, no sentido de
que a “realidade social ¢ intelectualmente construida” (SANTOS apud SPOSTIO, 2003, p.
24).

A fenomenologia, desenvolvida por Husserl, pretende definir as esséncias dos
fendmenos. Por fendmeno entende aquilo que aparece e por esséncia a invariabilidade que
caracteriza o fenbmeno, que ainda que se mostre em uma gama diversa em contextos
diferentes, possui uma esséncia que o define. Essa esséncia é a possibilidade de generalizacédo
ndo a priori, mas a partir da experiéncia vivida em contexto.

A filosofia fenomenoldgica, tal como pensada por Husserl, passou por modificacoes
ao longo de sua elaboracdo, 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 percepgdo por Merleau-Ponty
(1999, original de 1945); ou o aprofundamento da discussdo ontoldgica a partir de Husserl e
Heidegger em Sartre (2003, original de 1943).

Estes fil6sofos, ainda que se distanciando das proposicGes de Husserl, ndo se
afastaram completamente, conservando em linhas gerais o que de mais fundamental é
explicitado na fenomenologia ndo apenas enquanto filosofia, mas como meétodo de
compreensdo da realidade.

1) Que ndo se pode ter conhecimento do mundo se ndo retornarmos ao proprio mundo,
as experiéncias vivenciais e o0 sentido dessas experiéncias. Se pretendemos uma objetividade,
ndo podemos negar a subjetividade inerente ao saber, como, por exemplo, os insights de
muitos pensadores ou simplesmente sua intui¢do, como designa o proprio Husserl. “Intuicao
que ndo é pura descricdo subjetiva dos fenébmenos em sua particularidade empirica, mas (...)
intuicdo da esséncia do fendmeno (...) transcendendo suas manifestagdes particulares”
(DARTIGUES, 1973, p. 60);

2) Esse sentido, concebido como esséncia, é aquilo que define o objeto (fenbmeno)

pesquisado — s6 emerge da relagdo entre sujeito-objeto, onde simplesmente ndo é possivel se
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distanciar, ou pelo menos nédo se distanciar como as ciéncias naturais o fazem. Definir a
esséncia ndo € um capricho, é buscar o esclarecimento da realidade como se apresenta a nos.
N&o é a esséncia invariante universal, algo nunca absolutamente alcancavel, mas uma
generalidade em contexto, “uma dimensdo da existéncia determinada” (BARBARAS apud
JOSGRILBERG, 2006, p. 229);

3) Nesse processo de esclarecer o mundo enquanto fendmeno é fundamental o
conceito de intencionalidade, “(...) como visada da consciéncia e producao de um sentido
(...)” (DARTIGUES, 1973, p. 51), porque toda a consciéncia € consciéncia de alguma coisa.
Logo, a intencionalidade dos processos sociais deve ser questionada a partir dos individuos
que produzem tais processos, para reconstituir o fenbmeno (processo social) a partir da
intencionalidade do pesquisador, 0 que acaba por destruir qualquer pretensa imparcialidade
objetivista;

4) Na medida em que se pretende uma reconstituicdo do sentido do fendémeno, a
explicacdo deve ceder espaco a compreensdo, que é uma tentativa de encontro entre o
pesquisador e o objeto pesquisado, “situado no meio humano que lhe da sentido, que
materializa nele a intengdo em diregdo a qual procuramos remontar” (DARTIGUES, 1973, p.
52).

5) Essa compreensdo do fendmeno nédo pode ser reduzida apenas a uma representacao,
porque estamos falando do mundo da qual fazemos parte, que “mediatiza os intercambios
entre sujeitos, um intermundo, como designara Merleau-Ponty” (DARTIGUES, 1973, p. 63).
E da pluralidade dos individuos que emerge o sentido do mundo, ou os sentidos, e ainda que
haja uma variabilidade de sentidos também h& encontro e correspondéncia através da
intersubjetividade™®;

6) Se “o sentido de um fendbmeno ndo deve ser concebido (...) como um sentido
eterno, independente das experiéncias concretas do sujeito” (DARTIGUES, 1973, p. 68), ¢
nos contextos particulares que devemos nos ater. 1sso ndo impede possiveis generalizacdes,

haja vista que “ndo atingimos o universal abandonando nossa particularidade, mas fazendo

YSartre argumenta, sobre a idéia de fendmeno, que “ndo ha mais um exterior do existente, se por isso
entendemos uma pele superficial que dissimulasse o olhar a verdadeira natureza do objeto. Também néo existe
por sua vez, essa verdadeira natureza, caso deva ser a realidade secreta da coisa, que podemos pressentir ou
supor mais jamais alcangar, por ser “interior” ao objeto considerado. As aparigdes que manifestam o existente
ndo sdo interiores nem exteriores: equivalem-se entre si, remetem todas as outras apari¢des e nenhuma é
privilegiada. [...] Porque o ser de um existente é exatamente o que o existente aparenta. Assim chegamos a idéia
de fendmenol...]. O fendmeno ndo indica, como se apontasse por traz do seu ombro, um ser verdadeiro que fosse,
ele sim, absoluto. O que o fenbmeno &, 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 as outras, em virtude desta misteriosa afinidade que faz com que as
situagdes se compreendam entre si” (MERLEAU-PONTY apud DARTIGUES, 1973, p 68).

1.2.1 Breve Percurso da Fenomenologia na Geografia

O método fenomenolodgico, como uma metodologia da compreensédo, foi desenvolvido
em diversas ciéncias, inclusive na geografia. A partir dos anos de 1970, com o
aprofundamento da critica a geografia quantitativa, emerge uma Geografia da Percepcdo e
uma Geografia Humanista de inspiragdo fenomenologica (LENCIONI, 2003).

E importante, de saida fazer uma distin¢o aqui entre as duas abordagens. Enquanto
que a Geografia da Percepg¢éo usa a fenomenologia via psicologia comportamental, acaba por
utilizar uma orientacdo neopositivista (HOLZER, 2009, p. 6) e possuir preocupacdes ligadas
ao individuo e sua relacdo com o ambiente do tipo estimulo-resposta. A Geografia Humanista,
que trabalha ndo apenas com a fenomenologia, mas com as humanidades em geral, valoriza as
relagOes entre grupos humanos e significados, a dimenséo interpretativa do mundo, seus
sentidos e, por extensdo, a cultura, o que acaba aproximando esta abordagem da Geografia
Cultural (HOLZER, 2009, p. 2).

N&o cabe aqui proceder a critica a Geografia da Percepcdo, basta apenas dizer que a
pretensdo dessa dissertacdo ndo é baseada na explicacdo dos homens por sua via apenas
comportamental — o que seria um estudo valido, mas baseado em quantificaches e
metodologias que ndo nos parecem adequadas para a compreensdo da expansao territorial
maormon — e sim esta coadunada com a Geografia Humanista e Cultural, muito embora esses
rotulos ndo queiram dizer muita coisa, facilitam o reconhecimento do tipo de abordagem que
ousamos.

Os temas levantados pela geografia com orientacdo fenomenoldgica sdo diversos,
porém, o0 que mais chama a atencdo é para o desenvolvimento do conceito de lugar, a partir da

idéia de espaco vivido, que revestiu de novas conotacdes 0 conceito:

Essa preocupagdo com o espago vivido colocou no centro da analise o lugar.
Isso porque € o lugar, mais do que o0 espaco, que se relaciona a existéncia do
real e & experiéncia vivida. O lugar, porém, é visto pela geografia sob
influéncia da fenomenologia ndo 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, Unico e que tem uma
paisagem, ndo apenas natural, mas essencialmente cultural, torna-se o centro
e 0 objeto do conhecimento geografico (LENCIONI, 2003, p. 154).
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Essa percepc¢do do lugar ndo é exclusiva a geografia, nem estritamente de inspiracéo
fenomenoldgica. A antropologia tem uma longa tradicdo na discussdo do lugar enquanto
espaco significativo a partir das vivéncias pessoais € em grupo, do que um ponto e uma
localizagdo (AUGE, 2004). Entretanto, a geografia produz essa reflexdo a partir desse método
e dos conceitos conectados a ele.

Um dos geografos mais empenhados nessa forma de abordagem é Yi-Fu Tuan (1980,
1983), espacializando, ou mais propriamente, geografizando™ o conceito de lugar — no
sentido de demonstrar que o0 ser humano pensa em parametros geograficos o seu mundo — mas
sem perder a conexao com a experiéncia direta, vivenciada e como a partir dessa relacdo ser-
mundo s&o construidos os lugares.

Ainda que de maneira ndo explicita, a discussdo de Yi-Fu Tuan tem uma relacdo

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 — como 0s demais seres —, nao necessitando recorrer a ciéncia
experimental para afirmar com certeza disso. N&do se trata, portanto, do
mundo na atitude natural, na qual os interesses tedricos e praticos sao
dirigidos ao ente (ou fendmenos) do mundo, mas é o mundo historico-
cultural concreto, das vivéncias cotidianas com Seus USOS € costumes,
saberes e valores, ante 0s quais se encontra a imagem do mundo elaborada
pelas ciéncias (P1ZZ1, 2006, p. 63).

O mundo-da-vida ¢ o mundo das experiéncias vivenciais, 0 mundo circundante que
por mais que queiramos abstrair quando da formulacdo de nossas teorias (como as cientificas
de tendéncia generalizante), € a partir dele que as formulamos. Portanto, ndo apenas as
vivéncias, mas as concepcdes produzidas para explicar esta vivéncia dizem respeito
diretamente ao mundo-da-vida.

Importante também ressaltar que o conceito de mundo-da-vida explicita uma relacdo
da humanidade com uma realidade estavel (BELLO, 1998, p. 46), portanto, expressa o sentido
de normalidade para os individuos que compartilham de maneira intersubjetiva — o que nédo
significa ndo ser concreta — 0s valores, 0s conceitos ou a prépria concepcdao de natureza
percebida e experimentada pelo individuo e pelos que compartilham com ele o mesmo

contexto.

12 A idéia de geograficidade (e, por extensdo, o termo derivado geografizacdo), esta ligado a proposta de Eric
Dardel (citado por HOLZER, 2001), onde a geograficidade se configura como “modo de sua existéncia [do ser
humano] e de seu destino” (DARDEL apud HOLZER, 2001, p. 111). Voltaremos a esta questdo da
geograficidade mais a frente.
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Seguramente, ndo estamos falando de um lugar com limites bem definidos, nem
necessariamente como uma escala diminuta, tem a ver com uma relagdo e uma condicéo.
Relacdo porque o lugar emerge da afetividade, da familiaridade, do reconhecimento de
pertencer a um espaco e compartilhar este pertencimento com outros. Uma condicao porque o
lugar imprime em nés contetdos, ndo de maneira automética, do tipo estimulo-resposta
(muita embora talvez a linguagem aprendida possa ser encarada como tal), mas numa auto-
producdo entre individuos e lugares, de modo que carregamos nossos lugares conosco para

onde formos:

Esta viagem a Portugal é uma histéria. Historia de um viajante no interior da
viagem que fez, histéria de uma viagem que em si transportou um viajante,
histdria de viagem e viajante reunidos em uma procurada fusdo daquilo que
vé e daquilo que é visto, encontro nem sempre pacifico entre subjetividades
e objetividades. Logo: choque e adequacdo, reconhecimento e descoberta,
confirmacgdo e surpresa. O viajante viajou no seu pais. Isso significa que
viajou por dentro de si mesmo, pela cultura que o formou e o estd formando,
significa que foi, durante muitas semanas, um espelho refletor de imagens
exteriores, uma vidraga transparente que luzes e sombras atravessam, uma
placa sensivel que registrou, em transito e processo, as impressdes, as vozes,
o murmdrio infindavel de um povo. (SARAMAGO apud MELO, 2001, p.
29).

Este sentido de lugar — antes de ser exatamente um conceito — com o correlato sentido
de paisagem, que Saramago expressa — nos faz pensar sobre duas questdes importantes que
podem ser obscurecidas na conceituacdo de lugar como vem sendo trabalhado na geografia a
partir da fenomenologia: o tempo e 0 movimento.

O lugar ¢ “(...) um mundo de significado organizado. E essencialmente um conceito
estatico. Se vissemos 0 mundo como um processo, em constante mudanga, ndo seriamos
capazes de desenvolver nenhum sentido de lugar” (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 0 movimento
s30 inerentes ao lugar e, por extensdo, devem ser incorporados & discuss&o™®,

Tempo e lugar quase sempre remetem a questdo das lembrancas, 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 memdria como quadro (ou paisagem se

30 préprio Yi-Fu Tuan discute a questio do “Tempo e Lugar”, alertando para o problema intrincado que é
relacionar os dois, e sinaliza com trés abordagens: “tempo como movimento ou fluxo, e lugar como pausa na
corrente temporal; afei¢do pelo lugar como uma fungido de tempo, captada na frase: ‘leva tempo para se conhecer
um lugar’; e lugar como tempo tornado visivel, ou lugar como lembranga de tempos passados” (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 mitico, ciclico, que é refeito no presente, ele se torna uma
referéncia para o sentido de mundo que se atualiza constantemente quando refazemos,
simbolicamente, o espaco e o tempo (ELIADE, 2001). Essa qualidade do tempo, qual seja,
justificar a realidade presente, enfatizar aspectos que devem ser observados, cultuados,
revisitados, atualizados esta intimamente ligado ao sentido de pertencimento.

Por outro lado, 0 movimento também ndo pode ser ignorado como inerente ao lugar
(ou talvez néo a todos os lugares), seja no sentido que apontamos acima — carregarmos o lugar
aonde vamos, tal qual Saramago expressa; seja porque muitos lugares tém como referéncia
central 0 movimento ou, mais precisamente, a mobilidade. J& nos € bem conhecida a nogao de
movimento dos nébmades (TUAN, 1983; BONNEMAISON, 2002; HAESBAERT, 2004; entre
outros). Todavia, talvez 0 movimento ndo seja sempre uma condi¢cdo, mas uma competéncia

acionada, no sentido de mobilidade:

(...) relagdo social ligada a mudanca de lugar, isto é, como o conjunto de
modalidades pelos quais os membros de uma sociedade tratam a
possibilidade de eles proprios ou outros ocuparem sucessivamente
varios lugares. Por essa defini¢cdo, excluimos duas outras opgdes: aquela
que reduziria a mobilidade ao mero deslocamento (...) eliminando assim suas
dimensdes ideais e virtuais, e aquela que daria um sentido muito geral a este
termo, jogando com as metédforas (tal como a “mobilidade” social) ou com
extensdes incontroladas (a comunicacdo, por exemplo). (LEVY apud
HAESBAERT, 2004 p. 238. Grifos nossos).

Essa dimensdo da mobilidade, enquanto competéncia e condi¢do, é importante para
compreender diversas formas de territorialidade, inclusive determinados grupos religiosos.
Porém, estamos ainda falando do lugar e ndo exatamente do territdrio, ja que acreditamos ser
inevitavel uma correlacdo, porém, ndo uma confusdo ou uma igualdade conceitual entre
ambos. Essa questdo do tempo e do movimento como mobilidade sera mais aprofundada na
préxima sessdo, por hora, basta enfatizar a id€ia.

Além disso, cabe aqui questionar se antes da formulacdo conceitual e reflexiva de
mobilidade, ela ja ndo 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
mormons entendem?

Outro conceito esmiucado pela Geografia Humanista e a Cultural de base
fenomenoldgica é a paisagem. Fazendo uma breve revisdo 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 contribuicdo de Berque (1999) foi um impulso renovador na apreensdo da paisagem,
antes percebida como forma do espaco, externa e apreendida pela visdo humana, passou a ser
encarada como marca e matriz de significados. A paisagem €, antes de qualquer coisa,
definida por uma relagdo com o sujeito coletivo que a produziu. De modo que a paisagem &
expressdo do grupo e o define, participando de maltiplas formas da visdo de mundo que o
sujeito produz e reproduz.

A paisagem torna-se expresséo concreta da visdo global de uma dada sociedade ou de
um grupo social, assim denominada paisagem-marca. Porém, como expressao concreta que se
“eterniza” também estabelece uma estética e participa das elaboragdes e re-elaboracOes
produzidas pelo sujeito, tornando-se paisagem-matriz, portadora de significados que
influencia ndo apenas o sentido, mas a prépria acdo do grupo. Essas sdo as duas dinamicas

que formam uma unidade da e na paisagem:

(...) por um lado ela é vista por um olhar, apreendida por uma consciéncia,
valorizada por uma experiéncia. Julgada (e eventualmente reproduzida) por
uma estética e uma moral, gerada por uma politica, etc. e, por outro lado (...)
determina em contrapartida, esse olhar, essa consciéncia, essa experiéncia,
essa estética e essa moral, essa politica, etc. (BERQUE, 1999, p. 86).

Vale ressaltar que Berque compreende esta relacdo como plurimodal, ou seja, cada
individuo ou cada grupo pode desenvolver relagcdes dinamicas ou latentes, ativas ou potenciais
com o seu ambiente (concretizado na paisagem), de modo que esta interacdo nunca é nula,
porque nem O agente que experimenta o0 espaco € nulo, nem o espaco o0 é. A cultura
funcionando como este filtro entre o sujeito e o seu ecimeno™, sujeito que atribui sentido
“global e unitario” para o seu mundo.

Atualmente, se busca avancar na producdo de instrumentos metodoldgicos viaveis
para a analise do espaco, a partir da paisagem numa perspectiva fenomenol6gica, como é o
caso da Trajecdo, proposta para estudos empiricos por Holzer (2001) a partir das reflexdes
tedricas de Berque. A trajecdo € um neologismo que pressupde a relacdo entre sujeito e
objeto, onde a relacdo ndo ¢é apenas objetiva ou fisica, nem apenas subjetiva ou mental, ela
transita em espiral entre essas duas relacOes, seria trajetiva, dai o termo (HOLZER a partir de

BERQUE, 2008). Dessa forma a trajegdo ¢ “o movimento reversivel (ciclico, mas ndo

% Ecimeno entendido como o ambiente vivenciado, a acumulagéo de espaco e tempo definida e vivenciada por
um grupo.
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circular) de dar forma (...) ao mundo, na apropriacdo reciproca de um povo e um pais (...), da
humanidade e da Terra” (BERQUE apud HOLZER, 2008, p. 159).

Essa trajecdo é aproximada do conceito de Paisagem Vernacular, proposto por Lewis.
Segundo Holzer, a paisagem ‘“das pequenas ocorréncias, do cotidiano, dos fatos guardados na
memoria, das versdes, dos vestigios, que vao permitir uma aproximacgao com a paisagem onde
palpita 0 mundo vivido dos que 14 estdo e dos que la estiveram” (HOLZER, 2008, p. 163). A
proposta seria captar essas transformacdes, essas trajecdes entre sujeito e objeto que se
revelam na paisagem cotidiana.

Seguindo essa perspectiva também, Mello (2008), analisa a relacdo entre os simbolos
(na realidade paisagens) oficiais e vernaculares no Rio de Janeiro, destacando a incongruéncia
entre o que é oficial — e que se afirma a partir de uma visdo de mundo — e o que € popular,
cotidiano, quando as pessoas acabam por atribuir significados diferentes as paisagens oficiais.

Essa dimensdo do cotidiano, dos vestigios, da memdria e das transformacdes (ou
trajecdes) que os seres humanos vao vivenciando na sua relagdo com o espago, vivéncia e que
¢ alimentada e alimenta o cotidiano, os vestigios, a memaria é outro aspecto que pretendemos
destacar como importante para a pesquisa aqui realizada. Portanto, ndo foi intencdo desviar o
foco falando de como o método fenomenol6gico vem sendo trabalhado na geografia a partir
dos conceitos de lugar e de paisagem. O que realizamos foi a explicitacdo de como a
abordagem do método se encaminha.

Entretanto, ha mais a dizer com esta explicitacao.

Em primeiro lugar, aparentemente a fenomenologia tem sido usada para produzir
novos conceitos ou aprofundar os ja classicos em apenas parte do campo geografico. Ha um
siléncio — ou a0 menos captamos como siléncio — entre o conceito de territério e a
fenomenologia na ciéncia geogréafica. Esse siléncio se estende para o conceito de regido, ainda
que a contribuicdo de Frémont (1976) e sua obra classica, além de Lencioni (2003) ndo
possam ser menosprezadas, ndo temos muitos trabalhos sistematicos de carater empirico™ que
reflitam sobre a regido a partir do método.

Acreditamos que o método permite investigar dimensdes como o territério, como a
regido, ndo apenas a paisagem e o lugar, tradicionalmente entendidos como escalas imediatas

e, portanto, combinando com uma anélise de cunho fenoménico.

!> N&o podemos esquecer a importante contribuicio de Armand Fremént, citado por Lencioni e outros autores
que investigam regido ou que usam a fenomenologia para investigar o espaco. O seu livro La région, espace
vécu (1976) € um marco na abordagem regional desse carater.
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Em segundo lugar, as contribui¢des do método, ou melhor, que o exercicio do método
trouxe para o aprofundamento dos conceitos expostos acima, podem ser repensados — nédo
traficados — para outros conceitos. Por isso, no decurso da apresentacdo acima, enfatizamos
alguns aspectos que pretendemos retomar em nossa discussao sobre o territorio religioso
maormon.

Em terceiro lugar, muitos dos estudos fenomenoldgicos deixam um hiato sobre a
metodologia utilizada, bem como, acabam por ficar nas discussfes de carater tedrico-
filoséfico e pouco encaminham a construcao de conceitos operacionais para o entendimento
da realidade empirica. Por sinal essa & uma das criticas mais alardeadas sobre o método,
inclusive, entre os pesquisadores que o utilizam (HOLZER, 2010). Algumas das muitas
possibilidades de exercicio no plano empirico do aporte tedrico-metodologico foram
levantadas aqui.

Para ndo deixar esse hiato, vamos agora explicar como encaramos (um) exercicio
possivel da fenomenologia para o estudo da religido, no ambito da ciéncia geografica, tendo
em vista a compreensdo do territorio da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias.

Antes de qualquer coisa, trataremos aqui ndo dos procedimentos metodoldgicos, ja
especificados na introducdo, mas de como refletimos sobre o método e como tal reflexdo
encaminhard os conceitos (e a relagdo entre eles) enquanto ferramentas para “encontrar” a

realidade empirica proposta como objeto de pesquisa™.

1.2.2. Geografia e Religido — Por uma abordagem fenomenolégica

Trazer o fendmeno para o centro do debate significa renunciar a algumas atitudes que
tendem a um a priori explicativo, como, por exemplo, o historicismo e a comparagdo
(MERLEAU-PONTY, 1999). Porém, ndo significa simplesmente ver o fenbmeno, mas vé-lo
com intencionalidade, pretendendo sua descri¢do, que eu acrescentaria, densa.

Essa descricdo deve objetivar a reducdo fenomenoldgica, qual seja, restituir ao
fendmeno a sua esséncia — que Husserl afirmava ser sua invariabilidade apesar de todas as

variagdes — no caso, suas caracteristicas definidoras.

18 pode parecer 6bvio, mas esse alerta é importante para que evitemos o erro da instrumentalizacdo do método,
da qual nos alerta Werther Holzer (op. cit., p.8), quando um ou outro procedimento metodoldgico é utilizado, de
modo que as conclusdes dos trabalhos empiricos ndo se reportam ao método geral, seja para aprofunda-lo,
critica-lo, ratifica-lo, questiona-lo ou amplia-lo; mas sim aos instrumentos de pesquisa ligados comumente a
fenomenologia.

39



Podemos discordar dessa necessidade de universalizacdo a partir dos fendmenos, sua
generalizacdo. Porém, 0 que executamos aqui é uma generalizacdo no contexto (GEERTZ,
1989). A redugdo fenomenologica pode seguir muitas vias, todas tendo em vista a “intuicao
das esséncias” (HUSSERL, 1986), onde a subjetividade do pesquisador se encontra com a
subjetividade do ser social pesquisado. Dessa relacdo, emergem pelo menos trés formas de
reducdo ou descricdo do que é essencial no fendbmeno: 1) Reducdo Cartesiana: por entre
parénteses a realidade para ver a factibilidade do objeto (objetividade) na relacdo com o
pesquisador (sua subjetividade), esta relagdo deve ser “escavada” para se chegar a uma
objetividade compreensiva; 2) A inter-subjetividade: onde 0s sujeitos em conjunto s&o
compreendidos a partir do seu sentido coletivo de mundo; 3) Ir além das ontologias, isto é,
superando os varios dominios do saber para captar a finalidade Gltima do processo humano, o
que leva a uma teleologia (BELLO, 1998).

A reducdo que faremos aqui é a segunda, compreender como se configura o territdrio
maormon, a partir da inter-subjetividade dos membros, para dai determinar sua objetividade no
plano da experiéncia vivida, tendo em vista que tal experiéncia coletiva configura um
territorio (ainda que alguns membros ndo usem o termo, percebem seu espaco dessa forma). A
opcédo pela inter-subjetividade aproxima a discussdo do conceito de identidade, porém, nao
estamos no plano apenas dos valores concebidos, mas também como eles sdo experimentados
e vivenciados a cada dia no espaco de relagdes, no mundo da vida, na cotidianidade estavel-
instavel dos membros da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias*".

Para tanto, lancamos mdo de uma diversidade de fontes para chegarmos a essa
generalizacdo no contexto estudado — discursos de membros e lideres da igreja, matérias de
revistas impressas e eletronicas publicadas pela instituicdo, observacdo participante,
iconografias produzidas para figurar em livros ou como referéncia ao grupo, os textos
sagrados do grupo — para dai compreendermos o sentido de mundo que orienta sua

territorializacdo no plano da cotidianidade mesma dos mérmons.

7 para chegar ao entendimento dos parametros desse territério e dessa identidade territorial a atitude aqui
tomada serd o encontro da intencionalidade operante e teméatica dos membros com a minha intencionalidade
tematica. Por intencionalidade operante entendemos a visada do objeto em ato, ndo ainda refletida — a vivéncia
cotidiana dos membros da igreja que o constituem como membros e organizam o0 Seu espaco; por
intencionalidade tematica entendemos o saber do objeto e saber deste saber do objeto (DARTIGUES, op. cit.) —
uma reflexdo critica 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 expansdo do territério (a0 menos € um projeto) enquanto outros o realizam sem essa
reflexdo ou sem este controle.
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Obviamente, alguma coisa pode (e provavelmente vai) nos escapar, porém, a ciéncia
ndo é somente construida pela quantidade massiva de dados tabulados, mas também pela
qualidade interpretativa que damos aos dados que, nesse caso, ndo sdo coisas simplesmente,
mas pessoas que vivenciam diariamente o sentido do mundo, no plano da experiéncia, a partir
da igreja da qual fazem parte.

Isso ndo deve nos levar a uma atitude teoldgica, como a de Bello (1998), que
utilizamos como referéncia para a compreensdo de conceitos fenomenoldgicos e da
metodologia de trabalho, porém, ndo concordamos em grande parte com suas conclusdes
comprometidas com o cristianismo de base catdlica, o que aproxima a autora da
fenomenologia classica da religido h4 muito superada, onde parecia ser condi¢cdo do
pesquisador viver 0 mesmo tipo de experiéncia do objeto pesquisado, ou seja, um grupo
religioso particular, para dai afirmar categoricamente a verdade atraves dessa co-experiéncia
(USARSKI, 2004).

Todavia, é a partir da sedimentacdo cultural mérmon, um processo onde os valores
culturais vao sendo tomados como verdadeiros na cotidianidade sem serem questionados ou
s0 0 sendo quando solicitados (BELLO, 1998) que procederemos ao que Husserl denominou

de escavacdo ou arqueologia fenomenoldgica:

Uma operagdo de escavacdo nos elementos constitutivos daquilo que é
construido através das operacGes sensoriais perceptivas que nos oferecem ja
prontas e formam o mundo da experiéncia. Trata-se, portanto, de uma
indagacdo regressiva envolvendo cada uma dessas operagdes voltadas a
determinar o sentido de qualquer coisa até reconduzi-las as fontes dltimas, as
matrizes, as Archai e a partir destas remontar as unidades 6bvias de sentido
gue fundamentam as validades essenciais do nosso mundo (BELLO, 1998, p.
18, a partir de HUSSERL, Phdnomenologische Archdologie, 1932).

Vale alguns alertas em relacdo ao que realizaremos aqui e a citagdo acima que, em
todo caso, € um norteamento metodoldgico para nds. Ndo trataremos nessa “escavagdo”
apenas de operagdes sensoriais, mas de um continuum que ¢ a experiéncia, “que abrange as
diferentes maneiras através das quais uma pessoa conhece e constroi a realidade” (TUAN,
1983, p. 9). A experiéncia entdo é constituida de sensagdes, percepcdes e concepcoes.

Também ndo faremos uma indagagdo regressiva no sentido histérico que Bello (1998)
enfatiza em sua discussdo, mas no sentido de fundamento, do que constitui a inter-
subjetividade dos mérmons em processo de territorializacao e, portanto, o préprio sentido de

territorializacdo. A histdria, claro, ndo sera negligenciada, mas compreendida como tempo
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concreto e significado no presente, ou seja, em que medida a historia do grupo é mobilizada
para fundamentar seu territorio hoje.

Por fim, ndo queremos encontrar os fundamentos do mundo inteiro e sua validade,
mas de um contexto especifico, 0 mormonismo em Belém do Para.

Claro que, na medida do possivel, outras fontes concorrerdo para afirmar o que
pretendemos aqui em outros contextos, mas isso ndo servira de exercicio comparativo, apenas
como prova de que estudos semelhantes em outros espacos parecem chegar a aproximacoes,
bem como, pontuaremos a especificidade do contexto aqui trabalhado em confronto com
outros estudos que apontam processos diferentes.

Como nossas categorias principais sdo Espacgo e Cultura, faz-se necessario esclarecer o
gue entendemos por cada um deles.

Espaco, do ponto de vista fenomenoldgico, é antes de qualquer coisa o espaco Vvivido,
traduzido no conceito de “mundo da vida” cunhado por Husserl: olhamos para o céu, mas
com os pés em um determinado chdo (HUSSERL apud BELLO, 1998).

Claro que sabemos que se podemos prejudicar a extensividade do espaco com essa
concepcao, por outro lado, ganhamos significativamente em intensividade, ou antes,
intencionalidade, porque é a partir do espaco vivido que refletimos sobre o espaco total.

Porém, ndo devemos confundir o espago vivido com a escala do lugar, enquanto
singularidade. E um espago de encontro, de fluxos, fixado pela intencionalidade dos que o
vivenciam — ndo pode ser fechado em um sistema, ainda que possa ser pensado dessa maneira
(SANTOS™, 2004, p. 63), sem perder de vista que 0s sistemas s&o sempre, em certa medida,
cadticos (GEERTZ, 2001). A propria idéia de sistema, precisa ser relativizada frente a
experiéncia vivencial que tem haver mais com encontros possiveis do que com engrenagens
unitarias.

Em muitas reflexfes, o quadro Unico que ao qual o espaco hoje estd submetido € a
coeréncia (razdo?) do modo de producdo capitalista. Entretanto, esta ndo é a Unica coeréncia
ou, se preferirmos (eu particularmente ndo prefiro), essa coeréncia se expressa de diversas

maneiras ou possui outras naturezas, por exemplo, penso ser dificil encaixar a coeréncia

18«0 espago ¢ um conjunto indissociavel, solidario e também contraditério, de sistemas de objetos e sistemas de
acles, ndo considerados isoladamente, mas como o quadro nico no qual a historia se da” (SANTOS, 2004, p.
63). Atentamos para este conceito em funcdo da sua notoriedade, com certeza merecida, dada a trajetéria de
pesquisa de Milton Santos, mas que ndo pode ser engessada, seguramente ndo era assim que 0 proprio se
posicionava.
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capitalista estrita no quadro de atividades ndo remuneradas que € uma condi¢do para o
funcionamento da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias™.

Esse espaco como materialidade significativa, ndo é necessariamente libertador, afinal,
muitos objetos e acdes que o cortam sdo impostos de fora para dentro (SANTOS, 2004).
Porém, alguns objetos em sistemas e algumas acdes em sistemas sdo apreendidas a partir de
outros significados e experimentadas de forma bastante identificadora por parte dos
individuos e de grupos de individuos, de modo que aquilo que deveria ser “estranho” soa nao
apenas familiar, mas natural.

Podemos chamar isso de ideologia, de representacéo®, de falseamento da realidade, ou
que seja, de qualquer forma, no espaco vivido a experiéncia concreta — percepcoes,
sentimentos e concepgbes dos individuos e de grupos de individuos — viabiliza conexdes
poderosas com objetos e acOes sistémicas e externas, as interioriza, ndo de maneira direta ou
inegociédvel, mas que resulta em relacBes solidarias, que muitas vezes subvertem ordens de
cunho econémico-financeiro, unindo pessoas de posicdes de classes diferentes em torno de
projetos comuns, transcendentes, sagrados, no caso aqui pretendido.

Penso que na ansia de revelar o que € real podemos estar varrendo a representacao e a
experiéncia concreta dos individuos em prol de uma abstragdo coerente do mundo, mas
bastante esvaziada de sentido e significados diretamente ligados a vida que pretendemos
esclarecer.

E claro que podemos fazer uma contraposicdo entre um espaco total e o lugar, dotado
de significado e de relacdes de pertencimento (LENCIONI, 2003), entretanto, concordamos
com Massey (2008), no ponto em gue essa oposi¢do entre espaco sem significado e lugar
significativo é falsa, haja vista que o espago € sempre uma possibilidade de encontro e de
realizacdo da coexisténcia dos mdultiplos, tendo em sua natureza o que a gedgrafa chama de
coetaneidade (MASSEY, 2008).

Portanto, ndo nos ateremos estritamente as qualidades do conceito de lugar — pensado
como o ponto dotado de afetividade significativa para aqueles que partilham este espaco

singular — ainda que esta caracteristica esteja presente no espaco que é nosso objeto de estudo.

19 Obviamente podemos falar dos ganhos simbélicos decorrentes da ocupacéo de determinado cargo na igreja,
porém, um conjunto de atividades sdo desenvolvidas de maneira completamente “silenciosa” e com um nivel de
altruismo que é dificil vincula-lo a um ganho — simbolico ou material — estreitamente capitalista. Essa questéo
seré aprofundada no capitulo 3.

% Diga-se de passagem, a representacdo é um dos temas menos trabalhados por Milton Santos, que ele tendeu a
corrigir em seus Ultimos trabalhos, mas sempre partindo da representacdo capitalista 0 que tendia a pensar a
mesma como “fabula” (SANTOS, 2000).
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Além dessa afetividade singular, desse reconhecimento familiar (que ao mesmo tempo
significa, mas também pode alienar), temos uma normatizacdo do espaco, uma orientacao
geral de seu uso e de sua expansao, uma precisao na sua construcdo e até punicao para 0s que
desviam do caminho correto — o caminho no espaco dos Santos dos Ultimos Dias — que n&o
pode ser ignorado.

O espaco vivido €, ao mesmo tempo, possibilidade e impossibilidade, aberto e
fechado, libertador e limitante (as vezes tiranamente), constituido por uma inter-subjetividade
que se objetiva na producdo do espaco de relagdes, que por sua vez orienta os individuos e 0s
grupos que dele participam (eu prefiro dizer experimentam). E desta categoria de espaco que
partiremos.

Entretanto, esse espaco ndo é preenchido por individuos completamente distintos ou
com concepcdes irreconciliaveis, sendo, a propria idéia de inter-subjetividade seria impossivel
no plano da experiéncia banal e diaria. Convivendo durante um tempo com o grupo, é
inegavel o compartilhamento de referéncias de mundo, de padronizacdo de condutas, de
adequacao de valores, de obediéncia as palavras sagradas, de valorizacdo de determinados
simbolos, portanto, de existéncia de uma cultura.

E nossa segunda categoria de trabalho que precisa ser esclarecida. Ao invés de
percorrermos toda a histéria do conceito vamos simplesmente destacar o que acreditamos ser
importante nele e, claro, de que fonte tedrica nos embasamos.

A cultura ¢ uma “teia de significados que os homens tramam para si” (GEERTZ, 1989,
p. 15), € um contexto onde as coisas podem ser compreendidas, portanto, ndo explica nada, é
ela que deve ser explicada (GEERTZ, 1989).

Esta teia pode ser apreendida como um sistema cultural, e os significados desse
sistema sdo acessiveis através dos simbolos, que sdo os veiculos dos significados, no sentido
de tudo aquilo que veicula uma concepc¢do (GEERTZ, 1989).

A cultura, nesse sentido ndo é algo que esté oculto e precisa ser revelado, ela é publica
e seu sentido também o €, porém, este sentido estd imerso em relacBes simbolicas que
precisam ser descritas com densidade, para compreensao interpretativa do quadro ou da trama
que ¢ a realidade humana.

Aqui a proposta metodoldgica de Geertz se aproxima das proposicdes de Husserl, que
também acreditava numa descricdo compreensiva dos fenbmenos como Unica forma de se
chegar a realidade. Se ndo esclarecermos essa realidade, todas as outras interrogac6es sobre a

mesma podem ser erigidas em premissas frageis.
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Espaco e Cultura, portanto, estdo inter-relacionados, na falta de uma palavra mais
precisa, porque na realidade estdo completamente imbricados, séo inseparaveis embora ndo a
mesma coisa, podem ser concebidos como pares dialéticos (significante e significado, forma e
conteudo, ou ainda mais aprofundadamente em processos dialéticos, como o0 espaco engquanto
forma-conteudo e a cultura enquanto subjetividade-objetividade), mas a dialética ndo esgota a
questéo.

Na relacdo entre os dois esta a intencionalidade, a consciéncia que € consciéncia de
algo e no objeto que é objeto para alguém. E assim que trataremos essas duas categorias, que
foram mobilizadas a partir de outros referenciais metodoldgicos, mas acreditamos serem Uteis
para o exercicio fenomenoldgico que faremos aqui.

Acreditamos que as duas categorias se encontram num conceito: o territdrio religioso.

Fazer uma exaustiva exposicéo do conceito de territorio aqui ndo sera frutifera®, o que
ndo significa uma esquiva da episttme®’, mas para encaminhar a pesquisa em tela, basta
esclarecer os elementos componentes do conceito que servira de partida para a compreensao
da espacializacdo mormon em Belém do Para.

Um dltimo paréntese importante: N&o estamos ignorando uma das criticas
direcionadas a abordagem fenomenoldgica no ambito da geografia, que questiona a
ambiglidade entre partir das experiéncias vivenciais sem qualquer formulacdo tedrica
preconcebida, e, a0 mesmo tempo, utilizar conceitos (formulacdes teoricas) para apreender
essa experiéncia vivencial. Essa critica ja classica diz respeito a uma leitura especifica da
fenomenologia de Husserl. Nas palavras de Gomes (2005) em relacdo a ambigiidade na Obra

de Yi-Fu Tuan, um dos expoentes da abordagem fenomenolégica na Geografia:

A filosofia fenomenoldgica propde um verdadeiro conhecimento a partir de
uma experiéncia originaria pelo viés da reducdo fenomenoldgica, que
procura o essencial na experiéncia particular. O meio utilizado nesta
perspectiva € a descricdo minuciosa, despojada de todo preconceito. Este

2! para uma visdo panoramica do conceito recomendamos o livio O Mito da Desterritorializagdo (2004), de
Rogério Haesbaert, que sera 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 ndo li, apenas fragmentos em outros autores. O livro Geografia: Conceitos e Temas,
organizado por Ina Elias de Castro, et. al. também esclarece bastante a nogdo, sobretudo nos artigos de Marcelo
Lopes de Souza, O territorio: sobre espaco e poder, autonomia e desenvolvimento. Para uma visdo mais
empirica e relacionada a globalizacdo e sua relagdo com o territdrio recomenda-se Territorio, Territdrios,
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 critica de “modismo” na geografia.
?2 Pierre Bourdieu, no entanto, nos alerta para o quanto a epistemologia pode significar a morte da pesquisa
cientifica. Obviamente ndo € uma negagdo da epistemologia, mas até que ponto refazer o caminho que ja é
conhecido — ou sendo conhecido, j& feito por muitos outros — ndo emperra 0 processo de avango conceitual a
partir da realidade da pesquisa empirica?
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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 estdo em total contradicdo com as perspectivas de base
fenomenoldgica classica (GOMES, 2005, p. 331, grifos nossos).

Ainda que a critica de Gomes seja véalida — e sirva inclusive de alerta para os estudos
fenomenoldgicos, cabe aqui algumas questbes que os grifos indicam: 1) O método é um
exercicio, ndo uma totalidade ja dada, portanto, o exercicio fenomenoldgico, assim como
qualquer outro exercicio desse tipo possui variagdes diversas que ndo podem ser reunidas na
mesma critica; 2) N&o é apenas descricdo que pretende a fenomenologia classica, mas uma
reconstituicdo. NO0s somos mais modestos em nossa abordagem, 0 que queremos é uma
interpretacdo, 0s conceitos e categorias ndo emergem como a priori, se foram mobilizados é
porgue na convivéncia com o grupo o percebemos como idéias que podem ser relacionadas a
essa experiéncia vivida, nem determinadora desta, nem uma mera abstracdo, mas
instrumentos de interpretacdo Util que emergem da observagdo participativa; 3) A busca do
essencial na experiéncia particular ndo se esgota na descricdo, pretende sim a formulacéo
daquilo que define o fenbmeno e se ndo serve para generalizagdes universalizantes, serve para
generalizacBes nos contextos estudados, como ja foi dito. Sendo assim, 0s conceitos ndo séo
apenas importantes epistemologicamente, mas também ontologicamente. Se esta ontologia
partir da experiéncia e se interpretada a partir dela, como no caso do conceito de “mundo da
vida” ja explicitado; 4) Como o ultimo grifo salienta, a postura criticada ¢ em relacdo a
fenomenologia classica, porém, o método ndo se engessou, alargou-se, aprofundou-se,
questionou-se internamente ao longo do seu exercicio por pensadores diversos. A idéia de
uma esséncia universal, por exemplo, é cada vez mais abandonada em busca do ser em
contexto (SARTRE, 2003), bem como, a afirmacdo da histéria como importante para a
reducdo fenomenoldgica (BELLO, 1998), sem falar na possibilidade de pensar a metodologia
fenomenoldgica ndo apenas pelas variacdes reais e depois ideais (MERLEAU-PONTY,
1999), mas de estudos de caso que conectem variacGes ideais com reais, retroalimentado-as
até chegar as qualidades definidoras ou esséncias (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 experiéncia vivida que temos como objeto de
pesquisa, ndo sdo apartados dela. Porém, o que nos fica claro é que a experiéncia vivida é

anterior ao conceito, € ndo depende dele para existir, para ser, sendo os conceitos formas de
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comunicar essa experiéncia em linguagem racional e coerente, tendo em vista um avanco
compreensivo.

Husserl afirma que o “conceito de territorio ja pertence a uma unidade cultural
localizada” (apud BELLO, 1998, p. 47), isso nos remete a questdo da contextualizacao
apontada acima e da finitude que marca a idéia de unidade cultural localizada.

Sendo uma unidade cultural, o territério ndo é apenas uma extensdo, mas também uma
expressao de sentido, compartilhado por um determinado grupo, portanto, pode servir como
fundamento de uma identidade. Interessante, porém, notar, que o territdrio, se pertencente a
uma cultura localizada (espacialmente) é uma construgdo, ndo exatamente resultado de uma
historia — embora seja fundamental nessa construcdo — mas resultado de uma experiéncia
individual e coletiva que pretende a manutencdo do mesmo, seja como fonte de recurso
materiais, seja como fonte de significados, que podem também ser entendidos como recursos
imateriais.

O territorio, entdo, constitui uma morada possivel, que pode ser encarada como uma
apropriacdo. Entretanto, sendo finito, o territério demanda um dominio, parece ameacado por
tensdes internas (do coletivo que o vivencia e 0 mantém) ou externas (de outros coletivos).

Nas palavras de Haesbaert, que ecoa Lefbvre, Deleuze e Guatarri, territério

[...] é enfocado numa perspectiva intrinsecamente integradora, que vé a
territorializacdo como o processo de dominio (politico-econémico) e/ou de
apropriacdo (simbolico-cultural) do espaco pelos grupos humanos. Cada um
de nos necessita, como “recurso” basico, territorializar-se (2004, p. 16).

Portanto, territorio ndo é um dado, é um processo, um fazer-se. E isso que acentua a
palavra territorializacdo. Porém, enquanto fazer-se coletivo, é finito, possui limites, fronteiras,
¢ preciso nao apenas manter este “recurso” (e nao ¢ meramente material), mas ¢ também

necessario a construcdo de um projeto de territorio, para manté-lo ou expandi-lo.

[...] O territério pode ser relativo tanto a um espaco vivido quanto a um
sistema percebido no seio do qual um sujeito se sente “em casa”. O territorio
é sinbnimo da apropriacdo, de subjetivacdo, fechada sobre si mesma. Ele é o
conjunto de projetos e representacfes nos quais vai desembocar,
pragmaticamente, toda uma série de comportamentos, de investimentos, nos
tempos e nos espacos sociais, culturais, estéticos e cognitivos (GUATARRI
e ROLNIK apud HAESBAERT, 2004, p. 122).

Essa proposta ndo esta em choque ambiguo com a proposta base de Husserl, embora

aqui tenhamos outros fundamentos a sustentando, e um maior aprofundamento da idéia de
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territorio. A relacdo, mas ndo exatamente contraditéria, entre apropriacdo e dominio; presente
e projeto; morada e forte (defensivo/expansivo) se revela num fragmento biblico que conclui
um dos documentos base moérmon: “J4 ndo [somos] estrangeiros, nem forasteiros, mas
concidadaos dos santos, e da familia de Deus” (Efésios 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 Ultimos dias: sdo uma unidade, ndo do ponto de vista de um pais, ja que
ndo sao estrangeiros e forasteiros entre si (ainda que sejam de nacionalidades diferentes), ndo
sd80 0s outros, porque constituem uma concidadania — o que significa a obediéncia a um
conjunto de regras e o compartilhamento de referéncias simbdlicas — e constituem uma
familia, ndo de sangue, mas no sentido de comunidade fechada, selada por uma ordem que
vem do alto.

Nas conversas com 0os membros, as falas em torno desse sentido de mundo, fortemente
territorializado, sdo recorrentes, marcando uma distin¢do verdadeiramente orgulhosa entre o
ser que sdo daqueles que nao sdo. E o territério®, enquanto projeto, ou seja, movimento, é um
dos componentes centrais nessa distin¢ao.

E tentador compreender o territorio a partir de um sistema, constituido de partes
solidarias e contraditdrias, mas plenamente racionalizavel. Ndo é assim que a experiéncia
vivida o afirma. A intencionalidade operante dos individuos toma consciéncia do territério
como uma unidade massiva dotada de fluidez®, espiralada, que emerge da realidade do
mundo, do espaco indistinto para um espaco real, no sentido de transcendente, ndo como
sistema (muito embora possamos fazer essa analise), mas como um macico (in)divisivel.

Isso tem a ver com uma adjetivacdo incontornavel do territério em questdo — ele é
sagrado, ndo 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 €

falso ou verdadeiro, o fato é que os mérmons acreditam nisso e toda a sua construcdo

2 Milton Santos, em suas reflexdes mais recentes, incorpora a dimensdo das experiéncias vivenciais para
repensar a rigidez sistémica, sem negé-la, caracteristico de sua abordagem, quando propde que o territorio “ndo é
apenas 0 conjunto dos sistemas naturais e de sistemas de coisas superpostas. O territério tem que ser entendido
como territorio usado, ndo o territdrio em si. O territorio usado é o chdo mais a identidade. A identidade é o
sentimento de pertencer aquilo que nos pertence. O territorio é o fundamento do trabalho, o lugar da residéncia,
das trocas materiais e espirituais e do exercicio da vida (SANTOS, apud PIMENTEL, 2006, p. 74, grifos do
autor). O territorio ndo é apenas usado, mas experimentado — tem um carater nao apenas de ser, mas de estar, um

contingenciamento que se revela na vivéncia daqueles que o constroem diariamente, cotidianamente.

* Ao longo dos capitulos traremos dos discursos, das posturas, dos textos sagrados e das préticas espaciais que
afirmam essa unidade massiva. Aqui estamos apenas esbogando certas conclusdes com base na pesquisa que
serdo pormenorizadas ao longo da dissertacao.

48



territorial estd impregnada dessa certeza. “Todo espago sagrado implica uma hierofania, uma
irrupcdo do sagrado que tem como resultado destacar um territério do meio cdsmico que o
envolve e o torna qualitativamente diferente” (ELIADE, 2001, p. 30).

E desse espaco e da sua relagdo com uma cultura que o engendra e dele sorve sentido

que trataremos.
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2. A FORMACAO DO TERRITORIO MORMON EM BELEM

[...] Confesso que ha poucos livros que leio com tantas
dificuldades como os Evangelhos. [...] Que me importam
as contradi¢des da “tradigdo”? Como se pode, portanto,
chamar “tradicdo” lendas hagiograficas? As historias de
santos sdo a mais equivoca literatura que se possa
imaginar: aplicar a elas o0 método cientifico, quando n&o
se dispde de outros documentos, ai esta uma empresa que
me parece condenada de antemdo — simples passatempo
erudito... (Friederich Nietzsche, O Anticristo).

As palavras de Nietzsche parecem condenar de antemao nossa empreitada. Todavia, as
invocamos como um alerta para o que tentamos desenvolver aqui. As lendas inspiram — e
influenciam condutas espaciais e coletivas — e embora a historia dos santos seja equivocada,
segundo Nietzsche, ela é fonte de significados que na pratica se relacionam diretamente com o
cotidiano daqueles que delas compartilham.

N&o é um passatempo erudito quando o que importa é compreender qual a relacéo
dessa “tradicd0” com a expressdo espacial de um coletivo no presente do seu acontecer. O que
é condenavel de antemé&o € tentar determinar se € verdade ou ndo, a partir da prova cientifica
do que esta nas escrituras — e € a isso que esta direcionada toda a critica de Nietzsche. Porém,
ndo apenas € uma empresa possivel, mas necessaria, esclarecer em que medida as escrituras se
relacionam com determinadas préaticas espaciais, com a reelaboracdo de um ser individual e
coletivo e com 0 espago que organizam em torno das verdades retiradas das historias dos
santos. E, obviamente, dispomos de outros documentos além desses para articular nossa
empreitada.

Ha& vérias formas de abordar a questdo do territorio religioso mérmon e, embora seja
tentador dar conta de todas — e o conceito de multiterritorialidade proposto por Haesbaert
(2004) seria estratégico — ndo é o que faremos aqui. Isso significa que precisamos de uma
explicacdo, que pode soar como mera justificativa pela falta de competéncia em lidar com o
multiplo, e talvez seja justificativa, mas nela defenderemos um ponto de vista e uma op¢ao,
ndo apenas metodoldgica, mas critica, no sentido de questionar as formas de abordar o tal
multiplo.

Primeiramente, estd claro para nos que no plano da experiéncia cotidiana é
profundamente nebuloso separar o que é politico, de cultural-simbdlico, de econdémico. Para

r

efeito de analise, ou de um tipo de analise “integradora”, essa delimitacdo ¢ importante,
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afinal, para sabermos qual a natureza da integracdo temos que saber ao menos os termos que
se integram.

Acreditamos que assim, antes de falarmos de integracdo (multiterritorialidade), temos
que definir o que entendemos por politico, por cultural-simbdlico, por econdmico, por natural.
Sendo, avangamos na forma de abordagem, mas ndo efetivamente na pesquisa sobre o0s
resultados e consequentemente na operacionalizagdo da proposta.

Nossa opcdo é outra. Acreditamos que as experiéncias vivenciais sdo integradoras sim,
mas sdo vivenciadas na medida em que compartilhadas, comunicadas, reforcadas,
significadas, sentidas. Para tanto, a dimensdo cultural-simbdlica € a que enfatizaremos e a
compreensdo da relagdo entre mormonismo e espago em Belém se d& na clarificacdo do que é
seu territdrio (cultural e simbolicamente articulado, mas também, politico e econdmico).

Obviamente, ndo excluimos o contetdo politico, econdmico ou natural (material) da
construcio e experimentacéo desse territorio. Seria simplesmente impossivel fazé-lo® porque
iria de encontro a concepcdo de experiéncias vivenciais significantes que sdo totais e
anteriores a qualquer racionalizacdo que tentemos fazer delas. Porém, ndo é tdo simples
analiticamente fazer essa distincdo — os contetdos politicos, econdmicos, cultural-simbélicos,
naturais — a partir dos dados empiricos, pois demandaria um esfor¢o tremendo compreender
essas multiplas conexfes em termos espaciais, bem como, as respectivas cadeias de
implicagGes mutuas.

O que faremos, entdo, é, oportunamente, enfatizar estes outros conteudos, suas
conexdes na medida em que esclareca a importancia do territorio cultural-simbdlico que aqui
daremos prioridade.

Outro aspecto importante é que partilhamos da visdo de Bittner, citada por Rosendahl
(2002, pp. 15-16) em que: “[...] os gedgrafos devem se tornar cientes da religido e seus efeitos
através do aprendizado em outros ramos de estudos religiosos; s6 entdo, podem fornecer
contribui¢des valiosas”. O que significa compreender as concepc¢des do grupo estudado,
mergulhando em sua teologia, mas ndo esgotando nela as conclusdes, e sim fazendo dela um
meio para aprofundar o conhecimento da experiéncia vivencial e do mundo da vida em

questao.

% Na realidade até seria possivel fazé-lo, existem estudos que enfatizam um aspecto do territério e varrem os
outros do mapa, nem sempre por negligéncia, mas porque sdo muitos caminhos explicativos e temos que tomar
um. Entretanto, a tomada de um caminho ndo pode significar o esquecimento de conexdes, que precisam ser
explicitadas oportunamente. A metodologia de Augustin Berque vai bem ao cerne das conexdes, quando propde
o0s inventarios diversos para compreensdo da paisagem enquanto marca e matriz, onde o politico revela o
estético, que revela do moral, etc., fazendo a correspondéncia entre esses diversos inventarios (rubricas), para se
revelarem mutuamente (BERQUE, op. cit.).
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Comecemos entdo, com a descri¢do de um ocorrido, em 1999, quando despertei para o
interesse da religido que eu partilhava ndo apenas em seu aspecto subjetivo, mas também

objetivo e, dai, tentei anotar tudo o que de uma maneira ou de outra me chamava a atencao:

A Ala Icoaraci cresceu muito em quantidade e diversidade de pessoas, 0 que
era uma bencdo, segundo o bispo [da época]. Numa reunido sacramental
especial, num certo domingo, foi comunicada a necessidade de divisdo da
Ala e criacdo de um Novo Ramo, a Ala Icoaraci seria constituida por dois
Ramos: Ramo Icoaraci e Ramo Maracacuera. Houve um misto de felicidade
e comogdo, [...] O bispo, tomando a palavra mais uma vez, pronunciou um
discurso tranquilizador e entusiastico, a0 menos parecia pelas reaces [dos
santos dos Ultimos dias ou moérmons], as reunides sdo mais silenciosas do
que essa! O bispo, ao final do discurso, onde ressaltou a constru¢édo da nova
igreja, as ligagbes com o passado sofrido e empreendedor mérmon, a
lideranga dos profetas e empenho dos santos, disse: “estamos conquistando
mais espago, € preciso dividir para se fortalecer, é a realizacdo da Obra de
Deus que revela que essa é a Unica igreja perfeita na face da Terra e seu
crescimento trard muitas boas transformagdes para essa cidade”. (anotacdo
pessoal, 1999).

O trecho foi anotado por mim, ao final da reunido sacramental do dia 20 de Junho de
1999. E longo, mas importante porque revela elementos centrais do fendmeno que queremos
compreender.

Na fala hd um cruzamento de passado e presente em direcdo a um futuro. Também
podemos ler o cruzamento de uma determinada linguagem — a hierarquizacdo moérmon do
espaco — e um movimento de aproximacdo-distanciamento dos individuos reunidos em torno
dessa linguagem — a separacédo da Ala Icoaraci e conseqiente organiza¢do de um novo ramo.

O espaco entdo se revela como um campo de possibilidades e de fraturas também, mas
ao mesmo tempo a estruturacdo de uma conexdo nova nesse espago, um Novo espaco de
relagOes se abre. A partir dele, que se derrama sobre o outro, a cidade, temos a construcao de
um territério qualitativamente diferente do resto da cidade: um territorio dos santos que,
guando vem a existéncia, ndo apenas transforma a cidade (na realidade transforma a relacao
dos membros com a cidade), mas também a sacraliza.

A Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias possui um forte sentido de
hierarquia, o que ndo é exclusividade sua, mas a hierarquia é baseada ndo em uma cosmologia
ou num ideal de patentes celestes, mas baseada no espaco de relagfes concretas e como a

instituicdo se expande ou se contrai.
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O modelo hierarquico em linhas gerais seria assim:

Missao

pN Templo

~
~~a

Fig. 1 — Modelo Hierarquico de Capelas e Templos Mormons. Elaborado por PANTOJA (2010) a
partir do livro oficial mérmon Principios do Evangelho, 1992.

O modelo é completamente abstrato, quando expresso hum espago concreto, como a
cidade de Belém, pois nem de perto se assemelha, mas ele destaca a hierarquia, onde temos
uma Missao maior, que é encarregada de coordenar a chegada e partida de missionarios, além
de servir de ponte na comunicacao entre os mérmons do mundo inteiro, mas em geral, entre 0
mundo inteiro e a Presidéncia, que fica em Salt Lake City, Utah, nos Estados Unidos.

Os templos sdo espacos sagrados altamente especializados, somente neles investiduras

determinadas podem ser feitas e tarefas cumpridas pelos mérmons:

Os templos ndo sdo abertos ao publico. Eles destinam-se a realizacdo de
ordenancas sagradas, tendo em vista a salvagdo dos vivos e dos mortos. As
principais ceriménias sdo 0s batismos, as investiduras, 0os casamentos, 0S
selamentos® [...] (SMITH, J. F., 1998, p. 306).

Dessa forma, neste modelo, o templo configura um espago circunscrito a parte, que
abrange todas as outras esferas da hierarquia mérmon. Voltaremos a questdo do templo e
como redes sdo articuladas em torno dele mais a frente (capitulo 3).

As Estacas, que sdo centros de maior quantidade de membros, que contém as Alas e
estas por sua vez se desdobram em Ramos, a menor unidade congregacional mérmon, em
geral, é como comega uma nova investida no espaco: a criacdo de um ramo, sempre conectado

(subordinado) a uma Ala?’, formando um verdadeiro rizoma.

%% Selamentos dizem respeito aos selamentos familiares, na concepcdo mérmon, as familias podem ser eternas se
forem seladas no templo, e apenas neste lugar. As investiduras dizem respeito ao recebimento de determinados
simbolos, fundamentais para ser reconhecido como um Santo dos Ultimos Dias.
2" Aqui procedemos a uma certa simplificacdo do modelo hierarquico, ele serd trabalhado em sua maior
complexidade no sub-capitulo 2.2. Sincronia do Movimento Mérmon.
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A idéia de rizoma se filia aqui na mesma perspectiva de Deleuze e Guatarri, ndo
porque a idéia dita a pratica, mas porque de fato pensar esta pratica espacial a partir dessa
idéia abre portas de descri¢do e analise importantes: “o rizoma funciona através de encontros
e agenciamentos®®, de uma verdadeira cartografia das multiplicidades. O rizoma é a
cartografia, o mapa das multiplicidades” (HAESBAERT, 2004, p. 113).

Para apreender esta multiplicidade — que a fala de um membro lider da igreja
prenuncia — temos que pensar o territério mérmon e a identidade dos Santos dos Ultimos Dias
a partir de sua historicizacdo e sua espacializacdo e, sobretudo, do encontro das duas na
experiéncia vivencial cotidiana. E nesta relacdo que podemos captar os agenciamentos®, haja
vista que:

O espacial é parte integrante da producdo da historia, e deste modo a
possibilidade da politica, tanto quanto o temporal o é para a producédo
geografica. Insistimos assim sobre a inseparabilidade do tempo e do espaco,
na sua constituicdo conjunta através das inter-relagdes entre fenémenos, na
necessidade de pensarmos em termos de espaco-tempo. (MASSEY apud
HAESBAERT, 2004, p. 287).

Porém, pensar tempo-espaco ndo pode ser apenas um ato de vontade, deve constituir
uma operacionalidade possivel. Se a inseparabilidade entre tempo e espaco nos fendmenos é
incontornavel, ela ndo € auto-evidente. Nosso esforco serd evidencia-la agora no processo de

territorializacdo, que sempre é uma des-re-territorializacdo (HAESBAERT, 2004).

2.1 A TRAJETORIA TERRITORIAL DO MOVIMENTO MORMON

Tentando destacar as referencias espaciais dos Santos dos Ultimos Dias no tempo, néo
podemos deixar de nos interrogar sobre o sentido de historia que mobilizamos aqui. Nao

estamos atras da verdade factual, do que realmente aconteceu — sendo esse “realmente” um

2 para Gilles Deleuze “a unidade real minima, ndo é a palavra, nem a idéia ou o conceito, nem o significante,
mas o agenciamento”. [...] Todo agenciamento possui uma tetravaléncia distribuida em dois eixos (vertical e
horizontal). Dirdo Deleuze e Guattari: “De inicio um primeiro eixo, horizontal, um agenciamento comporta dois
segmentos: um de conteido, o outro de expressdo. Por um lado, ele é agenciamento maquinico de corpos, de
acles e de paix0es, mistura de corpos reagindo uns sobre os outros; por outro lado agenciamento coletivo de
enunciagdo, de atos e de enunciados, transformacdes incorpdreas sendo atribuidas 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 desterritorializagdo que o arrebatam” (citado por MENEZES, 2006, p. 67).
» Todo o agenciamento & em primeiro lugar, territorial. A primeira regra concreta dos agenciamentos é
descobrir a territorialidade que envolvem, pois sempre ha alguma [...]. Descobrir os agenciamentos territoriais de
alguém, homem ou animal; “minha casa” [...] 0 territorio cria 0 agenciamento. O territorio excede a0 mesmo
tempo o organismo e 0 meio, e a relacdo entre ambos; por isso, 0 agenciamento ultrapassa também o simples
comportamento (DELEUZE e GUATARRI apud HAESBAERT, 2004, p. 122).
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problema a ser resolvido por si s6*°. A histdria que nos interessa é aquela que é significativa
para os membros dessa igreja, porque é sua mobilizagdo que legitima a conduta do santo,
possibilita a enunciacdo de uma linguagem comum, partilhada como memoria, investida no
espaco.

Para tanto, vamos comegar com alguns depoimentos que revelam como essa historia é

vivenciada e porque ela é tdo importante na relagéo territorial.

O povo do convénio atravessou 0 oceano para reconstruir a obra do Senhor
no novo mundo, erguendo cidades e uma grande civilizacdo, é a prova de
gue nossos antepassados vieram da terra santa e partilhamos os mesmos
lacos de compromisso com Deus (anotacdo pessoal da fala de R. J. M., em
19.07.2005).

Se 0s santos ndo se abateram com a destruicdo de Navoo pela turba violenta,
porque devemos nos abater com a violéncia crescente do mundo mergulhado
na apostasia e carente de valores hoje? (anotagdo pessoal do discurso do
Elder B., em 05.02.2005).

Temos que continuar a obra que iniciou com nossos lideres, o Profeta
[Joseph Smith], incansével na luta pela verdade, martirizado e abencoado
por trazer a existéncia a verdade da palavra. Sem esta decisdo o mundo
estaria ainda hoje vagando na escuriddo da mentira e da apostasia (anotacéo
pessoal do discurso proferido pelo Bispo M.S., em 06.08.2004).

Os depoimentos estdo impregnados de passado, de memdria. Contam histdrias de um
tempo mitico ou mitificado, mas sempre fazendo referéncia a uma situagdo-problema do
presente que a histéria parece trazer como solucdo reflexiva, como um paralelo, um
cruzamento possivel — esse € um sentido primeiro da histéria para um moérmon.

Um paréntese importante aqui estd no tratamento desses depoimentos, afinal,
descontextualizamos trechos de falas quando os percebemos como sdo importantes para
acentuar um ponto de vista comum, porém, ha certas diferencas que precisam ser a0 menos
apontadas: a memdria comum maormon se da por saltos temporais, por fraturas, que emergem
numa superficie espacialmente definida para fazer-se. O que liga essas superficies é
justamente a crenca de que elas compartilham uma unidade de sentido, falam da mesma coisa,
embora sejam diferentes geo-historicamente. Essas superficies significativas ndo sao
exatamente zonas, mas trajetos, linhas de fuga que levam do que era ao que sera. Isso ficara
mais claro na sequéncia da exposicao.

Vale ainda ressaltar, que as memorias dos membros, embora se encaminhem para essa

tendéncia, ndo estdo submetidas a ela. Os depoimentos revelam diferencas profundas néo na

%44 toda uma discussdo na historiografia sobre o estatuto da verdade histérica, ainda que alguns autores
argumentem que ela deve ndo apenas ser mantida, mas perseguida (LE GOFF, 1994).
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historia contada, mas na forma que o é: alguns depoimentos ddo saltos gigantes, outros
operam num esquema de idas e vindas, outros sdo francamente marcados pela sequéncia
cronolégica®. E um dado relevante para entender as contingéncias da meméria, bem como,
para afirmar uma certa autonomia que, se por um lado afirma a amplitude do
compartilhamento da identidade (mesmo na diferenca), por outro, abre espaco para seu
questionamento, transformacao e reelaboracdo do que se compreende por verdade.

A historia € representada como um “reservatorio de verdades”. Nas falas, temos uma
relacdo direta entre passado e presente, mas também uma articulacdo espacial, uma extensao
significativa: atravessar 0 oceano e erguer cidades, destruicdo da cidade de Navoo, 0 mundo
na mentira e na escuridao e na apostasia sem a verdade da palavra.

E como se as idealidades que sdo invocadas através da historia dependessem do
espaco para se tornarem concretas, portanto, efetivamente verdades, ndo apenas como ponto
de referéncia, mas como processo de encontro entre o que se fala e a experiéncia que as

palavras tentam comunicar.

Se nos perguntarmos o que ha de especifico do mundo humano circunstante
[ou circundante] analisado numa perspectiva histérica, devemos reconhecer
que ele ¢ factual e essencialmente “finito”, concretamente implementado
numa temporalidade espacial finita (BELLO, 1998, p. 47).

Concordamos até certo ponto com a autora, o mundo circundante ¢ “finito” e toda a
defesa dele emerge dai, porém, qualquer finitude carrega uma potencial infinitude, um além
que ndo pode ser esquecido, como quando na relagdo 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 — a historia mobilizada
deixa explicito que o territorio mérmon é construido por desterritorializacdes, por uma
constante mobilidade, quase uma fuga que reconstroi em ciclos (nem circulares € nem de
mesma extensdo temporal) a vida dos Santos. Sua trajetoria nos Estados Unidos revela com

mais clareza essa experiéncia:

31 |sso 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 Marco de 2005. Sendo ele o patriarca, uma autoridade moral ndo burocratica (seu
papel é profetizar sobre a vida dos recém convertidos em uma carta entregue a0 mesmo), parece sempre
preocupado em marcar com clareza 0s momentos importantes da igreja, inclusive em Belém. Procede entdo sua
memaria por sequéncia cronoldgica 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 anarquica, mas também compreensivel, revelando outra forma de intencionalidade.
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CANADA

TERRITORIO
INDIGENA
Vs “
MEXICO

1. Palmyra, Nova York

2. Colesville, Nova York

3. Harmony, Pensilvania

4. Fayette, Nova York

5. Kirtland, Ohio )

6. Independence, Missouri
(Condado de Jackson)

7. Condado de Clay, Missouri

8. Far West, Missouri

. Nauvoo, Illinois

<o

| 10. Carthage, Illinois
N| 11. Winter Quarters
12. Salt Lake City, Utah

Fig. 2 — O movimento de desterritorializacdo da igreja através do territorio americano. A
legenda original diz: “Os Estados Unidos da América em 1847. Este mapa mostra locais e rotas de
viagem que foram importantes nos primeiros anos de historia da Igreja”. A cidade de Navoo a qual um
dos depoimentos acima se refere estd marcada com o nimero 9. O nimero 1, identificando a area de
Palmyra, Nova lorque, foi onde o fundador da igreja, Joseph Smith, recebeu® as Placas de ouro onde
estava escrito em linguagem dos antepassados oriundos da Terra Santa, o Livro de Mdrmon,
documento de fé mais importante da igreja. Fonte: NOSSO LEGADO, p. vii.

Este processo, se por um lado revela a forca do movimento dos santos, também esté

impregnado de um sacrificio mitico vivenciado por homens e mulheres:

Na década de 1850, os lideres da Igreja decidiram formar companhias de
carrinhos de mdo como um meio de reduzir as despesas, a fim de que um
ndmero maior de emigrantes recebesse auxilio 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 planicies [em direcdo a Salt Lake City]. (NOSSO LEGADO,
1996, p. 77).

% Como j4 ressaltado, ndo é importante confrontar uma verdade factual como verdade histdrica aqui, e si, revelar
a historicidade como fonte de verdade para os Santos dos Ultimos Dias, por isso, ndo poremos em ddvida coisas
como “se Joseph Smith recebeu as Placas de Ouro ou ndo”, para o grupo ele as recebeu e € isso que da sentido de
coesao ao grupo. Para uma confrontagdo com essas verdades ha uma gama de estudos cientificos que contrariam
a possibilidade de um grupo ter vindo da palestina para a América e refundado a civilizacdo nos moldes egipcios,
como uma linguagem derivada dos hierdglifos, como sustentam os mérmons, inclusive estudiosos membros da
igreja, publicando inimeros artigos que esquentam este debate entre a verdade ou ndo dos fatos da histdria,
sobretudo a parte mais mitica, dos mérmons. (Cf. : <http:// farms.byu.ed>, da Foundation for Ancient Research
and Mdrmon Studies, baseada na Universidade Brigham Yong, Salt Lake City, Utah, Estados Unidos).
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Essa referéncia historica é sistematicamente repetida e relembrada nos discursos,
sobretudo quando um determinado trabalho deve mobilizar os membros. Todavia, 0 que nos
interessa mais de perto aqui, € o quanto essa mobilidade, que configura uma des-re-
territorializacdo historica se afirma como uma generalidade existencial (JOSGRILBERG,
2006) para os Santos dos Ultimos Dias.

Assim, a Terra da Promissdo é uma constante reatualizacdo dos valores do grupo que
funda novo territorio, marcando o espaco com a palavra o grupo toma posse deste, segundo a

prépria definicdo de Terra da Promissao para 0s santos:

Terras que o Senhor promete como herangca a seus fiéis seguidores, e
frequentemente também aos descendentes deles. Existem muitas terras
prometidas; no Livro de Moérmon, a terra da promissdo varias vezes é
mencionada, € o continente americano (Guia para o Estudo das Escrituras,
1995, p. 200).

A des-re-territorializagdo como conceito proposto por Haesbaert (2004) a partir de
Deleuze e Guatarri, parece quase intuida na histéria dos mérmons. Poderiamos 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,
esmiucar os contetdos dessa esséncia.

O territdrio é sempre um encontro, conexdes, agenciamentos:

Todo agenciamento é, em primeiro lugar, territorial. A primeira regra
concreta dos agenciamentos é descobrir a territorialidade que envolvem, pois
sempre ha alguma [...]. Descobrir os agenciamentos territoriais de alguém,
homem ou animal: “minha casa”. [...] o territério cria agenciamento. O
territorio excede a0 mesmo tempo o0 organismo e 0 meio, e a relacdo entre
ambos; por isso 0 agenciamento ultrapassa o simples comportamento [...]
(DELEUZE e GUATARRI apud HAESBAERT, 2004, p. 122).

O agenciamento como idealidade pode ser mobilizado para confrontarmos a
experiéncia vivencial dos santos, em sua perspectiva geo-histérica que aqui pretendemos,
especialmente porque é uma idealidade ligada ao territorio que investigamos. Como ja
exposto acima, 0s agenciamentos sdo, horizontalmente, de expressdo e de conteldo; e
verticalmente sdo articulados em (re)territorializagdo e desterritorializacdo (DELEUZE e
GUATTARRI apud MENEZES, 2006, p. 68).

Essa concepcao deve sua origem a lingustica de Hjelmslev que,
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[...] se opbe profundamente aos trabalhos saussurianos e pds-saussurianos.
Porque abandona qualquer tipo de referéncia privilegiada; porque descreve
um campo puro de imanéncia algébrica que ndo é dominado por nenhuma
instancia transcendente, ainda que retirada; porque faz correr neste campo 0s
seus fluxos de forma e de substancia, de contelido e de expressdo; porque
substitui a relacdo de subordinacdo significante/significado pela relagcdo de
pressuposicdo reciproca expressdo/contetdo (DELEUZE e GUATTARRI
apud MENEZES, p. 68).

Os agenciamentos sdo justamente esses fluxos ndo hierarquizados que se encontram
para engendrar um territorio ou provocar desterritorializacdes constantes. Obviamente que o
encontro ndo é ao acaso, pensamos que ha uma intencionalidade humana em sua relagdo com
a terra, que provoca o préprio encontro, ndo de maneira hierarquizante e controladora,
justamente por isso sempre ha uma tensdo constante des-territorializante.

Isso nos ajudar a repensar um pouco a relacdo entre simbolo e significado num
sistema, cultural tal qual proposto por Geertz (1989). O sistema parece fechado em si, quando
um simbolo veicula um significado, uma concepcao, todavia, hd uma tenséo ai, um possivel
deslocamento de um e de outro. O simbolo e o significado ndo possuem uma correlacédo
estritamente sisttmica, como que naturalizada, mas € um encontro, portanto, simbolos e
significados podem ser modificados, traficados, re-encontrados, apartados a partir dos
contextos onde eles sdo mobilizados.

Entretanto, negar o sistema em prol do puro fluxo é uma coisa que ndo nos parece
sensata, porque o encontro de simbolo e significado ndo é completamente espontaneo, temos
ai a0 menos uma determinacdo — a dos individuos que provocam este encontro, a
intencionalidade que (re)produz a co-relagéo entre um e outro.

Isso significa dizer que, ainda que trabalnemos com alguns conceitos provocativos de
Deleuze e Guatarri, sobretudo o de desterritorializagdo, ndo o fazemos a partir do “pos-
estruturalismo” e sim como didlogo com a experiéncia vivida captada pela fenomenologia
que, por definicdo, busca nessa relacdo sujeito-mundo, como mundo apreendido pelo sujeito,
a forma de proceder®®,

Vamos pensar isso na geo-historia mormon.

%3 Estamos completamente cientes da quase antitese entre a proposta de Deleuze e Guatarri — que alguns chamam
de nomadologia ou esquizoanalise — e a fenomenologia, a0 menos na vertente de Husserl ou cléssica. Porém,
também acreditamos em um possivel didlogo, sobretudo porque os filésofos da nomadologia ndo pretendiam um
método, mas a liberacdo do fluxo via conceitos rizomaticos; sem falar que ha uma diferenga entre os conceitos
filosofico (que libera o infinito) e os cientificos (que precisam se dedicar a problematicas, num plano de
referéncia). O que estamos tentando aqui é potencializar um didlogo entre um método (fenomenologia) e um
conceito (desterritorializagdo), sem abrir médo do primeiro, mas estabelecendo um dialogo critico com o segundo.
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As placas de ouro continham a histéria do povo americano antes de nds, os
nossos antepassados que vieram da Palestina, por isso era uma escrita que
misturava os hierdglifos egipcios com outros novos, para compor a lingua
que revelava a Verdade (anotacio pessoal de parte do discurso de Elder
Mortensen, em 5 de Novembro de 2000. Para uma leitura mais detalhada,
conferir Nosso Legado, 1996).

Muitos batismos ocorreram naquele ano [1832], e numa manha de domingo,
homens e mulheres se reuniram para apoiar a presidéncia de Joseph Smith e
aceita-lo como lider e profeta. Nessa mesma reunido ocorreu a organizacdo
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 incrivel o quanto fizeram aqui no deserto em tdo pouco tempo. Nesta
cidade, que tem cerca de quatro ou cinco mil habitantes, ndo encontrei um
indolente sequer, ou qualquer pessoa que parecesse um mendigo. Suas
plantacdes prometem ser fartas e ha uma vivacidade e uma energia em tudo
0 que se V€ que ndo podem ser comparadas ao que existe em qualquer outra
cidade, de qualquer tamanho em que jamais estive. (Relato de um néo-
membro, NOSSO LEGADO, 1996, p. 83).

Para além de um saudosismo indisfarcavel, o que temos aqui sdo conexdes nao
apenas de expressdo (linguagem), mas de contetdo (corpos), tendo em vista a cria¢do possivel
e um territorio a partir de desterritorializacdes.

Os elementos cristdos sdo desterritorializados de um dado contexto (as religies ja
constituidas, mas, segundo o proprio fundador da igreja, Joseph Smith, nenhuma verdadeira),
para constituir uma linguagem nova, tendo como referéncia histérica a palestina e os povos
pré-colombianos; por outro lado, os individuos que compartilham estas mesmas referéncias
séo reunidos em um novo contexto — fluxo (mobilidade) e fixac&o (estabilidade).

Fluxo quando s&o convocados a mobilidade, ao movimento, atravessando espagos
periodicamente territorializados, como no relato dos carrinhos de mdo mais acima, ou, para
dar um exemplo vivenciado por mim, quando os jovens fazem acampamentos coletivos em
areas de interior (participei de um em Irituia), a reunido sacramental do domingo é realizada
em todos os procedimentos, inclusive com os jovens vestidos conforme o padrdo do domingo
(calcas compridas, camisas sociais e até terno) no meio de uma érea florestal®*.

Fixacdo quando os membros — novos e antigos — ocupam sucessivos lugares,
desterritorializados e reterritorializando-se em outros contextos espaciais, em atividades
produtivas que sdo organizadas tendo em vista ndo apenas a sobrevivéncia biologica, mas de

uma forma de conceber o mundo, de uma linguagem, sua linguagem.

% Os acampamentos — de homens e mulheres em separado — ocorrem com freqiiéncia anual na Igreja, é parte do
calendario mérmon, os espacos escolhidos sdo em interiores, no meio da floresta, e envolvem uma série de
atividades no estilo de escoteiros: caminhadas, preparacdo de barracas, comida, taticas de primeiros socorros,
sem jamais perder de vista as diretrizes da igreja, que estdo presentes em todas as atividades.
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Segundo Sarcvam Bercovitch (1988, p. 142) a forca retérica dos Estados Unidos é a
principal heranga do puritanismo inglés, da qual o texto mais convence que informa. Se
realmente a principal heranca do puritanismo é esta, eu ndo posso afirmar de maneira
categorica, mas creio ser uma caracteristica central neste movimento que nasceu embebido do
puritanismo™.

Viola Sachs (1988, p.163) vai além, pensando o Livro e Mérmon como a Biblia do

Novo Mundo, expde o contexto que o mito americano da auto-criacao € desenvolvido:

O que importa € gue isto s podia ter acontecido no contexto cultural de um
povo voltado para a Biblia, num momento determinado pela confluéncia de
varios fatores, a saber: a busca de uma forma de expressdo artistica
nacional, um crescente interesse romantico pelo passado mistico dos
habitantes nativos do Novo Mundo; e, finalmente, uma fascinagdo pela
escrita [e pela leitura], em particular pelos hierdglifos egipcios [ou o que
buscam comunicar].

Essa retdrica, quase uma estética do convencimento, estabelece uma realidade
totalmente nova e sedutora. Revivenciamos a experiéncia territorial daqueles herdis
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 revelagdo, do ponto de vista dos Santos dos Ultimos Dias.

Essa estética ou linguagem que retne individuos, s6 tem sentido e validade quando se
expressa em um espaco concreto, que pode ser aquele das origens no seculo XIX, nos Estados
Unidos, ou em Belém do Pard, no século XXI. Como esse sentido é intencional, produzido
pelos individuos, e ndo completamente espontaneo, supde uma ordenacdo e um controle ndo
apenas da linguagem, mas dos corpos ou individuos reunidos numa relacdo com ela, € que nédo
somos partidarios da visdo de Deleuze e Guatarri de fluxos e encontros sem restricdes, é sobre
esta ordem espacial que investe de sentido o grupo e dele se retroalimenta que nos interessa

agora.

%> Nao podemos esquecer que o periodo de estruturagdo do Mormonismo é também o momento de consolidacéo
e expansdo dos grupos protestantes, sobremaneira anglicanos, batistas e metodistas. Alias, Joseph Smith faz
referéncia a estes grupos nos seus escritos, ver: Nosso Legado — Resumo da Histéria de A Igreja de Jesus Cristo
dos Santos dos Ultimos Dias, 1996, pp. 2 e 3.
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2.2 GEOGRAFICIDADE RETICULAR DO MOVIMENTO MORMON

Antes de avancarmos na discussdo, € importante demonstrar alguns dados que dao
uma idéia — ndo precisa, mas seguramente significativa — da extensdo socio-espacial que
estamos tentando apreender a partir de relagdes singulares.

Oficialmente, os mérmons sdo hoje quase de 14 milhdes ao redor do mundo (segundo
fontes oficiais da propria igreja*®). No Brasil, a Igreja constitui pouco mais de 1 milhdo de

membros®’ e em Belém cerca de 26 mil®

. H& uma hierarquizacdo mundial das igrejas que
subdivide as mesmas em: Templos, Estacas, Alas e Ramos, sendo esta a menor unidade
comunitaria, como ja explicitado no inicio deste capitulo. O total de capelas em
funcionamento hoje sdo 28.424, de missdes 344 e de templos séo 130°°.

Quadro 1- Hierarquia da Igreja e suas respectivas atribuicoes

Funcdo Hierarquica AtribuicOes

12 Presidéncia: Constituida pelo Presidente | O Presidente possui toda a autoridade necessaria
(Profeta) e dois Conselheiros. para dirigir os trabalhos da igreja, na prética,
exerce o papel de Profeta, recebendo revelacdes
direto de Deus; os dois conselheiros o auxiliam
nas publicaces e viagens de evangelizacao.

Quérum dos Doze Referéncia aos doze apodstolos da “igreja crista
primitiva”, ensinam o evangelho e diversos
cantos do mundo.

Qudrum dos Setenta Basicamente a mesma funcdo do Quorum dos
Doze, s6 que de maneira mais descentralizada,
haja vista que néo estdo localizados em Salt Lake
City, ainda que se retnam la.

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 — é
a bencéo patriarcal.

(continua)

% Fonte: <http://newsroom.lds.org/ldsnewsroom/v/index.jsp?vgnextoid=d10511154963d010VgnVCM1000004e
94610aRCRDE>, acessado em 15 de Agosto de 2009. Porém, esses numeros, sendo oficiais, podem ser
relativizados. Segundo o Salt Kake Tribune matéria de 22/06/2006): “Today, 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 say”.

" 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 ndo foram aferidos ainda ou, ao
menos, ndo se tem uma posi¢ado oficial sobre os mesmos.

%8 Nao ha dados oficiais de censo, apenas o nimero fornecido pelas liderancas em nas entrevistas realizadas.

% Os dados de capelas, missoes e templos devem ser realistas, haja vista que no mesmo site temos disponivel os
enderecos e os telefones de contato de cada um desses locais. Fonte: <http://newsroom.lds.org/ldsnewsroom/v/
index.jsp?vgnextoid=d10511154963d010VgnVCM1000004e€94610aRCRD>, acesso em 11 de Janeiro de 2010.
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(continuacdo)

Elderes Sdo os missionarios que fazem o trabalho de
proselitismo nos diversos paises do mundo, com
idade entre 18 e 26 anos, servem por 2 anos em
missao, 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 periodo de tempo especificado, em geral
2 anos.

Sacerdotes (mestres e diaconos) Todo membro homem da igreja, recebe, no ato

do batismo, o “dom do sacerdocio” — subdividido
em Aarbnico (menos importante e para funcdes
materiais) e Melquisedeque (mais importante e
para fungdes espirituais). Sacerddcio Aardnico:
a) Diacono (12 anos), b) Mestre (14 anos), c)
Sacerdote (16  anos);  Sacerdocio  de
Melquisedeque: ~ Elderes,  Sumo-Sacerdote,
Patriarca, Quérum dos Setenta e Quérum dos 12.

Fonte: Elaborado por PANTOJA, W. W. R. (2010), a partir de Doutrinas e Convénios, 1996;
Principios 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 ha o “Quorum dos Doze” e o “Quorum dos Setenta”, suas reunides sdo sediadas em
Salt Lake City, cidade fundada pelos primeiros mérmons. A partir destas reunides sdo
tomadas as decisOes repassadas para as “Missdes” (espécie de escritorios descentralizados) de
cada pais onde ha expansdo mdrmon, que por sua vez repassam para 0S membros que
conduzem as Estacas, Alas e Ramos.

As capelas, sejam Estacas, Alas ou Ramos, sdo organizadas por um Bispo, dois
Conselheiros e um Secretério (que também é tesoureiro e € responsavel pelo balanco mensal e
contas da igreja), nenhum destes servicos é remunerado.

Fazendo o trabalho de convencimento®® das pessoas temos os missionarios ou Elderes,
como sdao chamados dentro da igreja, que significaria “ancido”, embora sejam sempre jovens
— entre 18 e 26 anos. Os Elderes passam dois anos em miss&o, em geral numa cidade distante
da sua, até em outro pais, ndo é raro vermos estadunidenses em Belém.

Essa hierarquizagdo é percebida como natural pelos membros, apoiada nas reunifes
onde por votacdo coletiva, é confirmada determinada decisdo da lideranga ou a aceitacdo de

um membro para determinado cargo.

0 Na realidade proselitismo, ja que a quase totalidade de novos membros, ndo nascidos em familias mérmons,
vieram de outras religides.
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Deus deu autoridades a homens sébios, para agir em Seu nome, nosso dever
é apoiar nossos lideres, afinal, se foram chamados para este cargo, tomardo
as decisdes corretas, inspirados por Deus. (anota¢do pessoal do discurso do
Bispo M., em Agosto de 2005).

A meu ver, uma das coisas mais importantes que sao realizadas nas
conferéncias da Igreja é erguermos a méo perante o Senhor para apoiar as
autoridades e sua organizagdo, conforme existentes [...] E algo grave e
errado na presenca do Todo-poderoso alguém dar um voto de apoio as
autoridades da Igreja e depois sair da reunido e opor-se a elas e desprezar 0s
conselhos gue elas dao; e seremos julgados pelo Senhor por isso. (SMITH, J.
F., 1998, p. 210).

Aqui temos uma relagdo entre hierarquia e consenso — Sa0 muitos 0S papeéis
diferenciados na igreja, sdo temporarios e ndo remunerados, mas investem de autoridade
aquele que o exerce por um determinado periodo. Isso gera uma distincéo inevitavel** entre os
individuos que é equilibrada tensamente com a forca do consenso, 0 grupo tende a apoiar as
autoridades.

Porém, diferente das autoridades mais apartadas em outras religides, como a catdlica,
na religido mormon as autoridades — sobretudo dos Ramos, Alas e Estacas — sdo do proprio
grupo e guardam relacbes de vizinhanca com os demais. Conversando com alguns bispos, nas
suas falas emergem esse misto de conhecer melhor os membros e, a0 mesmo tempo, um
desapego diante do cargo e do poder que ele representa. Essas questdes remetem a discussao
da relagdo entre territorio e poder, proposta por Raffestin** a partir de Foulcault, que
Haesbaert sintetiza (2004, p. 83):

1. O poder nao se adquire: é exercido a partir de inumeraveis pontos; 2. As
relacbes de poder ndo estdo em posicao de exterioridade no que diz respeito
a outros tipos de relagdes (econémicas, sociais, etc.), mas sdo imanentes a
elas; 3. O poder [também] vem de baixo; ndo ha uma posi¢do binaria e
global entre dominantes e dominados.

Os membros partem do entendimento que este poder ndo é de ninguém, mas de Deus,
portanto, ndo € personalizado, a ndo ser na figura do Presidente (Profeta). Entretanto, esse
poder enquanto “exercicio” claramente ¢ geometricamente desigual (MASSEY apud

HAESBAERT, 2004), quando pensamos sobre o papel desempenhado pela Presidéncia e 0s

* Nas palavras de A. J. B. “Eles me deram logo um cargo, para que eu ficasse firme na igreja”, entrevista
realizada em 03.02.2011.
2.0 territorio é o resultado de uma acéo conduzida por um ator sintagmético (ator que realiza um programa) em
qualquer nivel, assim, ao se apropriar de um espaco, concreta ou abstratamente (por exemplo, pela
representacdo), o ator territorializa o espaco (RAFFESTIN, 1993, p. 50). Concordamos globalmente com
Raffestin, mas ¢ importante destacar que “ator” ndo € unico, ¢ feito de multiplos com uma diversidade de
experiéncias e até de concepcdes no dado territorio.
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Quoruns, de alcance mais global, em relacdo aos lideres mais locais — Bispos, por exemplo —
ou daqueles que estio em constante mobilidade — como os Elderes.

Todavia, essa geometria ndo apenas € aceita, como apoiada porque parece refletir os
fundamentos da “igreja cristd primitiva” (PRINCIPIOS DO EVANGELHO, 1992), a historia
é convocada para explicar e justificar a hierarquia espacial diferenciada da igreja.

Os investimentos em infra-estrutura e manutencdo das publicagfes e missdes sdo
gigantescos, bem como dos projetos filantropicos ao redor do mundo, sobretudo na Africa e
na Asia (acima de um bilhdo de délares). Os donativos (dizimos) chegaram a ordem de 327
milhdes de délares em 2009, segundo dados oficiais*®. Estdo presentes em 167 paises do
mundo, sobretudo nos da Europa, América Latina e Africa, além dos Estados Unidos.

A crenga, ainda que de base cristd**, possui diferencas severas em relacdo as outras
religiBes cristds historicamente constituidas no Brasil, sobretudo catdlica e as protestantes. As
diferencas vdo desde a existéncia de outro livro além da Biblia, o Livro de Mdrmon, até a
idéia de que Deus é sexual, possuindo uma mulher e mantendo relagdes sexuais para ter filhos
espirituais (os seres humanos) com a mesma, ou ainda que dentro de um processo
evolucionario nés podemos ser Deuses como Deus foi humano num passado distante, sem
falar na poligamia, hoje abolida, mas que gerou intensos debates e intervencfes por parte do
governo estadunidense na segunda metade do século XIX*.

Em termos de distribui¢do, os mérmons estdo massivamente concentrados na America
o Norte e Caribe, sobretudo nos Estados Unidos. Ha certa concentracdo na Europa centro-

ocidental, América Latina e Australia, como mostra a figura 3:

*® Fonte: <http://newsroom.lds.org/ldsnewsroom/v/index.jsp?vgnextoid=d10511154963d010VgnVCM1000004e
94610aRCRD>, acessado em 11 de Janeiro de 2010.

* Por base crist4 estamos falando sobre as diretrizes gerais da doutrina professada: crenga em Jesus Cristo como
Salvador, a ressurreicdo e separacdo do corpo e do espirito, a reproducdo dos ensinamentos de Cristo, 0
reconhecimento da Biblia como “A Verdade”, além da autodenominagao “crista”.

** Para promover o crescimento acelerado do grupo foi instituida a Poligamia, o que levou a novas perseguicoes
aos santos nas Ultimas décadas do século X1X, ndo apenas por civis ou comuns, o proprio Estado americano se
posicionou contra, e a poligamia foi abolida em 1890. A aboli¢do ndo ocorreu por causa das pressdes sobre o
grupo, mas porque o Profeta recebeu a Revelacdo que impedia a poligamia a partir daquele momento, o poder do
Profeta é incontestavel dentro da Igreja, uma pré-condi¢do fundamental para qualquer candidato a membro. Uma
das perguntas que me fizeram antes de me batizar foi: “Vocé acredita que o Profeta receber revelagdes de Deus
diretamente hoje?”.
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Fig. 3 - Distribuicdo Mundial de Templos e Missdes Mdrmons pelo mundo. Fonte:
<http://newsroom.lds.org/ldsnewsroom/v/index.jsp?vgnextoid=d10511154963d010VgnVCM1000004
€94610aRCRD> , acessado em 15 de Agosto de 2009. A América Anglo-Sax6nica é onde se
localizam a imensa maioria dos templos, mas a América Latina, historicamente cat6lica, vem se
destacando na construcéo de templos, especialmente no México e no Brasil. Nessa representacdo s
temos os templos e ndo as igrejas — Estacas, Alas e Ramos, porém, a presenca do Templo
supde a existéncia de uma rede hierarquica ja consolidada com varias Estacas. N&do estdo ai 0s
templos em projeto e em construgdo, como o de Manaus.

Em Belém, os mérmons estdo presentes em diversos pontos da cidade. O mapa 1:
Distribuicio das Capelas dos Santos dos Ultimos Dias na Regido Metropolitana de
Belém, na pagina seguinte, explicita a localizacdo das capelas na area metropolitana de
Belém (formados pelos municipios de Belém Ananindeua, Marituba, Benevides e Santa
Barbara). H4 uma maior concentracdo no proprio municipio sede da metrépole e nos bairros
mais centrais do mesmo: Campina, Umarizal, Sacramenta, Sdo Bras e Guama. Ha também a
capela do bairro de Souza, menos central (bairro 72 no mapa), ja denotando o sentido de
expansao da cidade em direcdo a &rea metropolitana mais abrangente.

As capelas mais recentes sdo as de Tapand, Icoaraci e Aguas Negras, ainda dentro da
sede municipal, mas ja distantes do centro — Icoaraci € um distrito industrial que fica a 15 km
de Belém, a partir da Rodovia Augusto Montenegro (PANTOJA, 2004), oficialmente o bairro
do Tapana e Aguas 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 — Barcarena e
Abaetetuba estdo fora da Regido Metropolitana) estdo em Ananindeua (2) e Marituba (1). Em
certa medida, ha uma direcdo no processo de expansdo do territorio mérmon no sentido
centro-periferia, que também reflete a prépria dindmica urbana da area metropolitana, que
também passa atualmente por essa “descentralizagdo” populacional e produtiva em relagdo ao
municipio sede (OLIVEIRA & OLIVEIRA, 2005)

Importante dizer que o trabalho missionario ocorre nos outros municipios que nao
possuem capelas e € comum o deslocamento de familias destes para a capela mais proxima
aos domingos, segundo algumas liderangas afirmaram em entrevistas.

Obviamente n&o é todo o territdrio da metropole que € territorio os Santos dos Ultimos
Dias, porém, as capelas aliadas a Obra Missionaria e, claro, a distribuicdo dos membros da
igreja, produzem um territério-descontinuo (SOUZA, 1995) bastante consistente que
discutiremos mais detalhadamente nos préximos capitulos.

Do ponto de vista da diferenciacdo por renda, que ndo é central em nosso trabalho, 0s
maormons tém um puablico abrangente, das mais diversas camadas sociais, mas as populacdes
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
liderancas, somada a observacao participativa. Um exemplo que explicita isso é que o Fundo
para Obra Missionéaria (ajuda financeira dada aos missionarios ou élderes por parte da igreja)
sO é acionado quando o jovem ou a jovem ndo podem custear sua viagem e manutencdo, e no
caso dos missionarios belenenses ele é utilizado constantemente.

No que se refere a distribuicdo por Alas, que funcionam como espacos hierarquizados
entre as Estacas (maiores) e 0s ramos (menores) dentro do ordenamento territorial mérmon, a
distribuicdo em Belém se dd como demonstra 0 Mapa 2: Distribuicdo das Alas dos Santos dos

Ultimos Dias na Area Metropolitana de Belém.
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Algumas questdes sdo importantes que emergem a partir do mapa. Primeiramente, se
compararmos com as capelas (Cf. Mapa 1), vemos que algumas Alas partilham a mesma
capela, o que determina um certo rodizio de horarios para as mesmas, por exemplo, em
Icoaraci uma parte das pessoas faz as reuniGes sacramentais aos domingos pela manha (de
nove ao meio dia) e outra a tarde (das quinze as dezoitos horas), em outras capelas duas Alas
fazem as reuniées no mesmo horario com a liturgia invertida®.

Podemos supor entdo que o nivel de crescimento da igreja, em termos de pessoal, é
maior do que a expansdo do seu territorio, na medida em que tais estratégias (rodizio de
horarios), torna-se necessario para dar conta do nimero de membros. Questionados sobre esse

descompasso entre construcGes de Alas ou mesmo um Templo, as liderancas foram enféaticas:

Como nenhum cargo é remunerado na igreja [e excecdo de cargos em tempo
integral, como a do Presidente da Missdo Brasil-Belém], é preciso ter
membros ativos e empenhados em assumir os cargos de funcionamento e
manutencdo das capelas (Presidente Dario, da Estaca Belém, entrevista
realizada em 29.04.2011).

Sendo assim, ha diversos fatores especificos que sdo contabilizados na cria¢do de uma
nova capela e producéo espacial do territorio mérmon, ndo apenas uma vontade superior para
seguir um programa (RAFFESTIN, 1993), mas também as condi¢des do contexto onde esse
programa se espacializa.

Quando ha um crescimento expressivo da Ala e a consequente redivisdo da mesma,
como no caso da Ala Icoaraci, a Ala “pioneira” tende a virar uma estaca e para as novas alas
que ndo podem ser comportadas mais no mesmo espaco construido é construida uma nova
capela, o que acabou por ocorrer com a construcdo de uma nova capela na Rodovia Augusto
Montenegro (onde hoje esta a Ala Aguas Negras, que antes fazia suas reunides na capela
Icoaraci).

Entretanto, o processo de redivisdo nao é simples e ndo é definido por uma questao
meramente numérica, embora, esta seja bem importante. Segundo o Presidente Campos, da
Missdo Brasil-Belém, o fator lideranca e pessoal para manutencdo da capela é fundamental,

haja vista que 0s servicos e cargos da igreja, como j& mencionado, ndo sdo remunerados:

* As reunides duram trés horas, a cada hora ha encontros diferenciados por sexo, por idade e, por fim, na
chamada “reunido sacramental” todos se encontram. Para dar conta de duas Alas no mesmo horario ¢ invertida a
liturgia de um delas, enquanto determinada Ala esta nas reunifes separadas a outra estd na reunido coletiva ou
reunido sacramental.
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A criacdo de uma Nova Ala ou uma Nova Estaca demanda pensar a
guantidade de lideres disponiveis, ja que teremos que ter, ao invés de um,
dois bispos, ao invés de dois conselheiros, quatro conselheiros, mais
secretarios, mais tesoureiros, novo grupo de missionarios para dar assisténcia
a nova area, mais pessoal para limpeza, seguranca, organizar a reunido de
integracdo, seminarios, etc. (Presidente Campos, entrevista realizada em
13.05.2011).

Portanto, hd um planejamento estratégico incontorndvel, mas ha um componente mais
imponderavel e mais dificil de contabilizar nesse célculo, que € a fé no processo de expansao.

Na mesma entrevista que realizamos com o Presidente Campos, nos foi mostrado um
quadro de distribuicdo dos missionarios em todo o estado do Pard e Amapa (ja que a Ala
Macapé € subordinada a Estaca Belém), e além da area metropolitana de Belém, ha também
capelas (logo, também Alas) em Barcarena (1) e Abaetetuba (1), somado aos Ramos de
Santarém e de Maraba, formam a extensdo da atuacao da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos
Ultimos Dias no estado do Pard e Amapa. Ainda que a decisio seja, claramente, do
Presidente, no que se refere a distribuicdo dos missionarios e as areas de maior atuacéo, ele
deixou claro que “ora a Deus para conseguir combinar toda essa gama de informagdes de
maneira coerente e que, sozinho, ndo saberia como dar conta de tudo isso”.

Esse componente quase imponderavel vai aparecer em todas as liderancgas e praticas da
igreja, o que reforga a nossa compreensdo de que tratar a dindmica religiosa como meramente
mercadoldgica ou empresarial é, sendo um erro, a0 menos uma fragilidade em néo perceber
gue estamos num campo de experiéncia espacial distinto do que transcorre a logica capitalista.
N&do queremos dizer que esta logica ndo esteja presente, de modo algum, mas pensar a
territorialidade das religides como espacos de bens simbélicos (BOURDIEU, 1999) retira o
sentido mesmo do processo de formacdo-expansdo dessas religibes, que precisam ser
compreendidas a partir de uma relacdo menos mercadoldgica (MAUES, 1999) ou, mais
diretamente, compreender que o que estas religides querem dizer é o que querem de fato dizer
(GEERTZ, 2001).

Importante também destacar que 0 mapa sO revela os bairros onde a presenca dos
maormons ja € oficial, ou seja, ja aparecem na hierarquia territorial dos mesmos, porém, o
trabalho dos missionarios se da em diversos bairros que ndo estdo marcados no mapa, bem
como varias familias sdo de bairros que ndo estdo exatamente dentro do espaco oficial de
atuacdo da igreja, o que demonstra a dificuldade de estabelecermos os limites precisos desse
territorio, sua certa irrepresentabilidade (MASSEY, 2008).
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A redivisdo das Alas também tem por prerrogativa evitar superposicdo de areas de
atuacdo missionéria, o que acaba por reelaborar os limites dos bairros no &mbito do territério
que se constitui:

Estamos pensando na proposta de redivisio da Ala Aguas Negras, mas ali
tem uma questdo que sdo os limites da Ala Maracacuera e a area do Tenoné
[dois bairros entre Belém e Icoaraci], entre elas hé a possibilidade de criacéo
de uma nova Ala (Presidente Campos, entrevista realizada em 13.05.2011).

Outro aspecto que podemos atentar a partir do mapa é em quais direcdes a Igreja tem
se expandido, seguindo as trés principais vias de saida do centro de Belém — Rodovia Augusto
Montenegro (que leva a Icoaraci, Tapand, llha de Caratateua ou Outeiro e demais ilhas),
Rodovia Artur Bernasdes (bairros da Pratinha e Tapand) e Br-316 (municipios de
Ananindeua, Marituba, Benevides, entre outros).

Esse processo de divisdo e redivisdo de Alas se assemelha com o processo de
expansao das paroquias catélicas discutido por Rosendahl (2008, pp. 57-60), que ratifica a
intrinseca relacdo entre o territério brasileiro e o territorio catdlico que acompanha as
transformac6es daquele, de modo que as modifica¢bes na dindmica das paroquias se dédo lenta
ou bruscamente, por saltos ou por contiguidade dependo do periodo e, sobretudo, das
transformacdes no espaco brasileiro e, obviamente, nas cidades brasileiras.

As discussdes recentes acerca da expansdo metropolitana belenense (TRINDADE Jr,
1998a, 1998b; LISBOA JUNIOR, 2001, et. all.) apontam para estes vetores de crescimento na
metrépole o ordenamento territorial da igreja parece ndo apenas Sseguir estes vetores, mas
intensificar a presenca nestas areas de expansao, com franco deslocamento dos missionérios e
trabalho intenso de construcdo de capelas novas e mesmo programas de cunho social, como o
caso do “Maos que Ajudam”, que sera melhor discutido no proximo capitulo.

Entretanto, fica claro — até mesmo pela falas dos entrevistados*’ — que a religido em
questdo ainda ndo € tdo reconhecida pela sociedade paraense, em geral, e pela sociedade
belenense em particular, que tende a categoriza-la como seita, na visao de alguns membros,
termo que acaba assumindo contornos pejorativos ou de inferioridade se comparado ao termo
religido, que designa as religies ja historicamente estabelecidas aqui.

Ja nos Estados Unidos, estado de Utah e sua capital Salt Lake City, onde os mérmons
constituem a imensa maioria (cerca de 90%), temos um espago que constitui uma verdadeira
regido cultural (MEINIG, 1965 apud ROSENDAHL, 2003). Onde a paisagem aparece

47 , . o . . .
“Nos somos uma religido, ndo uma seita como algumas pessoas dizem, justamente porque desconhecem a
Igreja”.



saturada de elementos simbolicos no core (ndcleo) da cidade e a medida que nos afastamos do
nacleo, para o domain (dominio) e sphere (franja), estes elementos — capelas, monumentos,
templos, nomes de ruas ligadas a personalidades importantes mérmons — vdo diminuindo em
quantidade até quase desaparecer.

O nucleo nédo é apenas o nlcleo dos mdrmons nos Estados Unidos, mas é referéncia
mundial para o grupo, seja do ponto de vista politico, ja que as decisdes da presidéncia sdo
tomadas na cidade, seja do ponto de vista significante, ja que 0 espaco encarna a historia e a
trajetoria do grupo enquanto comunidade territorializada “onde os santos poderiam viver sem
contato com os gentios” (MEINIG apud ROSENDAHL, 2003, p. 218, grifos do autor).

Em Belém, como 0o mapa nos mostra, ndo temos essa saturacdo de simbolos,
preferimos chamar geossimbolos, “um lugar, um itinerario, uma extensdo que, por razdes
religiosas, politicas ou culturais, aos olhos de certas pessoas e grupos étnicos assume uma
dimensdo simbolica que os fortalece em sua identidade” (BONNEMAISON, 2002, p. 109).

Os geossimbolos estdo mais diluidos no espaco da cidade, mas ndo significa que estdo
invisiveis, sobretudo para os membros do grupo, que é nosso foco nesta pesquisa, seus

itinerarios, seu lugar de encontro, ndo apenas atestam isso como 0s sustenta:

Lugares assim de diversdo? N&o frequentava muito. Mudou assim néo
chegou a mudar tanto... Mudou assim que agora eu venho mais pra capela
(T. de J. dos S., 48 anos, entrevista realizada em 29.04.2011).

Houve sim alteracBes porque tem lugares que devemos ir porque nos faga
bem. Eu mudei algumas formas de agir, os lugares que eu freglientava
porque eu Vi que temos que ir pra ligares que nos faca bem onde o espirito
do senhor esteja com agente e isso é algo que mudou pra melhor. (Sister
Freitas, missiondria de Igreja, entrevista realizada em 19.03.2011).

Porque eu me sinto como se eu estivesse na minha casa [quando esta na
capela mérmon] (A. da S. O., 61 anos, entrevista realizada em 29.04.2011).

Pior que ndo, eu ndo chegar a frequientar esses lugares como bares, ja aqui na
igreja eu frequento os bailes varias vezes (P. M. de A., 27 anos, entrevista
realizada em 29.04.2011).

A essas falas podemos somar o destaque que 0s mormons ddo aos encontros nas
capelas, seja para reunides de integracdo, que acontecem as tergas-feiras, sejam os serdes, que
variam de datas e dias da semana, sejam as festas e bailes, que ndo sé potencializam a
socializagdo, no sentido durkheimiano, como a criacdo de novos vinculos, como namoros,

amizades, afetividades mutuas, ou seja, formas de sociabilidade.
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A configuragdo que emerge dos dois mapas ndo nos autoriza a falar de uma regiéo,
mas de um territorio construido ndo apenas de pontos fixos, mas de movimento. N&o € a
apenas uma extensdo, mas uma rede relacional que sustenta a extensao e dela sorve sentido,
ao mesmo tempo € dominio (controle) e apropriacdo (vivéncia). Essa concepcao relacional se

aproxima da discusséo proposta por Haesbaert, para quem:

O territdrio envolve sempre, a0 mesmo tempo, [...] uma dimensdo simbdlica,
cultural, através de uma identidade territorial atribuida pelos grupos sociais,
como forma de “controle simbolico” sobre o espago onde vivem (sendo
também, portanto, uma forma de apropriacdo), e uma dimensdo mais
concreta, de carater politico-disciplinar [e politico-econdémico, deveriamos
acrescentar]: a apropriacéo e ordenacao do espaco como forma de dominio e
disciplinarizagéo dos individuos. (HAESBAERT apud HAESBAERT, 2004,
p. 94).

Importante ressaltar, que essa disciplinarizagdo € naturalizada na fala e na postura dos
membros da igreja, ndo compreendida como um ordenamento de cima para baixo (no sentido
de imposto por lideres), mas de um ordenamento divino, uma vontade de Deus, portanto,
inerente a propria existéncia dos Santos dos Ultimos Dias.

Para além disso, ou na relagdo com esta naturalizacdo da disciplina, temos também a
construcdo de outras formas de sociabilidade, que tendem a afastar os membros —
especialmente os que vieram de outras religides que, ainda sdo, a maioria dada a expansao
relativamente nova da igreja — que tendem a retirar os individuos de um conjunto de relacdes
e recolocd-los em outras (0 que pode ser encarado também como uma des-re-

territorializacdo).

Eu vivia perdido, sem saber porque seguia aquelas coisas [estd falando da
religido catolica, sua anterior], e aqui tudo pareceu fazer sentido. (anotacao
pessoal da fala de J.B.S., de 39 anos, comunicagdo pessoal, 12 de Julho de
2009).

Estavamos na escuriddao da mesma forma que outras pessoas 0 estavam no
que se refere aos principios de salvacdo e de relacionamento que temos para
com Deus e um com o outro, até que essas coisas se tornassem conhecidas
por intermédio de Joseph Smith (JOHN TAYLOR, p. 6).

Podemos pensar no embate entre 0 que era antes e 0 que é agora para um membro, nas
conversar que tive, a maioria falava de um mundo completamente diferente antes de entrar na
igreja e, o que fica explicito, € como sua sociabilidade também era completamente diferente.

O mapa nos revela fluxos cotidianos e rotineiros, que relinem as pessoas em torno de outras
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referéncias geossimbolicas. Ndo € apenas a afirmacdo de uma identidade (questdo de
discutiremos detalhadamente no capitulo 3), mas modificacbes profundas nos modos de vida,
nas concepcdes de mundo, nos itinerarios de cada um.

A propria compreensdo da cidade modifica, na medida em que as capelas emergem
como pontos fixos (ELIADE, 2001) qualitativamente diferente do resto da cidade, e o trajeto
dos membros para suas capelas e entre as capelas é apenas um vislumbre de como a cidade é
recortada por um territorio reticular.

Porém, essa horizontalidade dos itinerarios ndao pode ser desconectada de uma
verticalidade espacial que coloca os membros numa unidade que, além de uma rede, é uma
zona, uma unidade espacial composta pelo compartilhamento de significado dos mérmons e

de seu posicionamento diferenciado dentro do espaco da igreja.

Diacono

Mestre

Elder
Sacerdote

| Evangelista

Sumo Sacerdote

Setenta

|
|
|
|
! Apostolos e Profetas Jesus Cristo
|
|
|

Fig. 4 — Modelo da Hierarquizacgdo Moérmon como unidade da Igreja. (Fonte: Principios do
Evangelho, 1992, p. 86). Podemos perceber a comparacdo da imagem de uma igreja com a
distribui¢do hierarquica dos membros, onde a base, o alicerce é onde se encontra o corpo hierarquico
mais importante — o Profeta (Presidente da Igreja) e os Apostolos. Importante ressaltar o
patriarcalismo que reflete a visdo de mundo moérmon, € uma igreja dirigida por homens e isso fica
explicito na estratificacdo dos papéis, sem referéncias as mulheres.

Essa verticalizacdo (hierarquia) garante a manutencdo da unidade da igreja, mas abre
um caminho para os proprios Santos dos Ultimos Dias pensarem um projeto. A igreja como
unidade ndo se move apenas pelas trajetérias dos seus membros, mas por uma trajetéria Unica,

gue se expressa No espaco e no tempo como conquista do outro, refundacdo do mundo
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(ELIADE, 2001) a partir de uma nova linguagem — a da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos
Ultimos Dias.

A geo-historia e a geograficidade como “(...) amor ao solo natal ou procura de novos
ambientes, uma relacdo concreta liga 0 homem a Terra, uma geograficidade do homem
como modo de sua existéncia e de seu destino” (DARDEL apud HOLZER, 2001, pp. 118-
119). Estas duas caracteristicas definidoras, sdo fundamentos essenciais para compreender a
visdo global e unitaria dos mérmons, que trataremos a partir de agora, sua identidade e a

experiéncia espacial decorrente da mesma.
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3. A EXPERIENCIA DO E NO TERRITORIO MORMON

[Ser religioso €] ter a referéncia a uma
antecedéncia, a uma exterioridade e a uma
superioridade, [sendo que essas] trés nocbes sdo
constitutivas da maneira como sou precedido no
mundo do sentido (Paul Ricoeur).

Tentamos construir o “pano de fundo” onde os sujeitos ancoram sua realidade estavel,
a partir da perspectiva da geograficidade e da historicidade. Pensamos, como Dardel (apud
NOGUEIRA, 2004), para geograficidade, e Ricoeur (2007), para a historicidade, como
aspectos indissociaveis da trajetoria humana — mobilizados na experiéncia cotidiana, nas
vivéncias anteriores a qualquer racionalizacdo, ou antes, dispensando uma
racionalizagdo/conceituacédo para poder experimentar 0 espaco e o tempo.

E importante ter claro que o termo “pano de fundo”, ndo traduz exatamente, dai as
aspas, 0 que gqueremos explicitar. Na realidade, quando falamos de uma historicidade e de
uma geograficidade fundamentais para que 0os membros da igreja possam construir sua
identidade, estamos falando mais diretamente sobre o mundo circundante (ou circunstante), o

Lebenswelt proposto por Husserl, que é:

[...] o mundo onde se nasce e se morre, onde se herda uma tradi¢éo cultural,
onde se comunica através da linguagem, onde se convive com outros seres
viventes. O mundo vivido é configurado historicamente por um passado e
um presente, transmitido por tradicdes e expresso em uma linguagem. E o
mundo de nossa cotidianidade, em cujo horizonte nos enquadramos para nos
orientarmos [...] é a circunstancia que rodeia o sujeito, seu Umwelt ou
entorno: mundo de trabalho, da familia, da cultura, dos usos e costumes [...]
€ 0 mundo da existéncia concreta pré-cientifica onde se instala 0 homem
(GOMES-HERAS apud CAVALIEIRI, 2004, s.p.).

Agora, 0 que pretendemos € explicitar quais elementos emergem do encontro entre
esse mundo circundante, atravessado por essa geograficidade e essa historicidade, e as
vivéncias dos membros na constituicdo de sua identidade enquanto grupo e orientadora da
expanso territorial em Belém do Pard. E dessa matéria, dessas vivéncias — individuais e
socializadas — a partir do encontro entre as vidas dos membros e essa unidade espago-tempo

gue é anterior aos mesmos, mas também é apropriada e reelaborada por eles, que uma
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identidade como “modo de viver” o mundo e dar sentido a ele, numa palavra, experimentar o
mundo, é possivel®.

Porém, é preciso esclarecer alguns aspectos tedricos antes de lidarmos com as
vivéncias e compreender os elementos constitutivos da identidade dos Santos dos Ultimos
Dias.

Em primeiro lugar, como j& foi mencionado anteriormente sabemos da oposigao entre
a proposta rotulada de “nomadologia” de Deleuze e Guatarri; e a fenomenologia, na tradigdo
de Husserl, mas também repensada por Merleau-Ponty, Sartre e Ricoeur. Porém, acreditamos
que é possivel, sendo um encontro, a0 menos um didlogo de matuo esclarecimento: Se por um
lado a determinacdo das esséncias tem a pretensdo generalizante, 0s encontros e
agenciamentos pretendem ressaltar a abertura da histéria e do espago (pensado como
territério) humanos sem determinacdes aprioristicas.

Acreditamos que a generalizacdo fenomenolégica s6 pode se dar em contexto,
portanto, a critica “pos-estruturalista” ¢ bem vinda, mas ndo anula a capacidade de
esclarecimento do método fenomenoldgico.

Em segundo lugar, a fenomenologia tende a compreender a realidade como
representacdo da realidade, o que, em si, ndo é equivocado, haja vista que a representacdo €
uma dimenséo da vida humana e das mais fundamentais, conectando-se diretamente a
discussdo da identidade e dos geossimbolos que trataremos aqui. Porém, também
concordamos que ha uma certa “irrepresentabilidade” na dindmica do espago (MASSEY, op.
cit.,, p. 123) e isso fica claro na propria analise dos documentos da igreja e das falas dos
entrevistados. Confrontar essa irrepresentacdo com a representacdo identitaria mérmon nos
ajuda a esclarecer melhor a dinamica dos elementos constituintes da mesma e 0 néo
fechamento (esgotamento) do seu sentido.

Em terceiro lugar, alguns conceitos serdo mobilizados para refletir sobre estas
experiéncias vivéncias, na medida em que tais conceitos podem operar como sinteses
coerentes que nos ajudardo a compreender a dindmica do grupo, aqui nos afastamos da pura
descricdo da fenomenologia classica em direcdo a uma descricdo densa, ja explicitada

anteriormente, partindo do didlogo entre conceitos mobilizados e vivéncias concretas para

*® Fundamental ressaltar que em fenomenologia, 0 termo experimentar é anterior a experiéncia cientifica. Husserl
utiliza o termo alemdo Erlebnis para caracterizar esta experiéncia. Nela situa-se uma estrutura de horizonte, pois
se trata de um conhecimento em perspectiva, marcado por um horizonte de tempo anterior e posterior em cada
vivéncia. E habito traduzir este termo por “experiéncia vivencial”, porém para Husserl indica os atos
caracteristicos da interioridade humana como percepc¢ao, recordacdo, imaginacao, que sdo elementos estruturais
e constitutivos da consciéncia (CAVALIERI, op. cit.).
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atingir a esséncias destas e afastar o idealismo dos conceitos, pondo 0S mesmos em

perspectiva fenomenoldgica, mesmo que ndo pensados estritamente no ambito deste método.
N&o € um empreendimento simples, € possivel incorrer em incoeréncias e ha o risco de

confusdo metodoldgica, porém, se acreditamos que a ciéncia € um campo de heterotopias

(DUNCAN, op. cit, 2003), temos que tentar o empreendimento.

3.1 A IDENTIDADE TERRITORIAL MORMON EM BELEM

O territério mérmon — e sempre temos que nos interrogar esta categoria em seu
contexto — nos oferece, pelo que ja foi exposto, algumas conclus@es prévias que precisam ser
articuladas e sistematizadas, para deixarem de ser prévias e se tornarem efetivas®.

Em primeiro lugar, ndo é possivel encaixar estritamente o sentido de pertencimento
inerente a condicdo mormon — pertencimento a um territorio descontinuo e reticular,
pertencimento a uma historicidade-itinerante — sem compreender que nao é possivel a
oposicdo classica entre espaco e lugar comuns em diversas interpretacdes geograficas
(TUAN, op. cit., 1980) e nas ciéncias sociais em geral (GIDDENS, 1990 apud HALL, 2006).

O lugar, enquanto conceito é entendido como o espago da estabilidade, do
pertencimento, do reconhecimento mutuo e das trocas horizontais; ja 0 espaco & pensado
como a totalidade (SANTOS, B. V., 2010), o exterior (TUAN, 1980), as verticalidades
(SANTQOS, 2004), o que leva a uma oposicao forte entre os dois. Porém, devemos questionar
essa dialética ndo em termos de nega-la, mas em termos de amplia-la, se queremos entender o
que ocorre na relacdo entre coletivos religiosos, como 0s mérmons, e seus territorios.

Porque o lugar ndo é pensado como estabilidade no contexto do coletivo mérmon, é
um constante movimento, uma constante divisdo, uma constante fratura para conquista de
Novos espacos — € isso é vivido com um sentimento de ambiglidade, seja porque 0s amigos
poderdo ser separados, seja porque o0 coletivo conquista novos horizontes; Soma-se a isto que
a noc¢do de reconhecimento, de familiar, ndo se aplica a determinadas experiéncias espaciais
maormon, onde o que é completamente novo e até estranho — como no caso das experiéncias
vividas no templo — € aceito como o testemunho de uma verdade porque hd uma saturacao de
significados condensados no espaco geossimbdlico, alguns de fato familiares, outros

nebulosos, e outros ainda sO instintivamente apreensiveis ou nem isso, completamente

* Ainda que por efetivas ndo pretendamos esgotar, de modo algum a discussdo, porém, é nossa pretensio
esgotar a argumentacdo aqui desenvolvida no sentido de levar ao limite interpretativo possivel dos dados de
pesquisa.
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estranhos, num prolongamento ad infinitum, o que por si sé atestaria a divindade da
experiéncia.

Porém, ndo podemos falar simplesmente de espaco enquanto exterioridade, haja vista
que as fraturas e redes construidas acabam por ser incorporadas enquanto extensbes da
afirmacdo identitaria mérmon no mundo, na medida em que espagos profanizados (que néo
pertencem ao coletivo em questdo) séo sacralizados com a expansdo e marcacao territorial
mormon em seu movimento.

Obviamente, devemos concluir que esta oposicdo, sendo falsa, simplesmente ndo é
vélida como generalizagdo em todos os casos, é uma forma de olhar, ndo a forma absoluta.
Entretanto, ndo acreditamos ser conveniente a construcao de conceitos hibridos, como lugar-
territério proposto por alguns autores (BRITO, 2008), porque retira 0 comprometimento do
conceito e apaga seus limites que, de uma maneira ou de outra, € 0 que possibilita sua
operacionalizacéo, sua discusséo e confrontagéo.

Portanto, acreditamos que o conceito de territorio serve bem aos nossos objetivos. Nao
pensado como algo monolitico, mas um continuum entre a percep¢do e a vivéncia concreta,
entre sua reflexdo e sua aceitacdo naturalizada. O territorio emerge do encontro entre espaco,
tempo e experiéncias vivenciais dos membros, mas € claramente orientado e delimitado (néo
no sentido de limites estritos, mas no sentido de reconhecimento e pertencimento a0 mesmo)
por “marcos” geossimbolicos (BONNEMAISON, op. cit., p.), elementos constituintes da

identidade em questéo.

3.1.1 Os Geossimbolos dos Santos dos Ultimos Dias

O Templo e a Capela saltam claramente como espacos primarios — com correlatas

paisagens — que afirmam e abrem portas de significados para 0s membros.

Depois desse enraizamento forte da Igreja em Belém, falta um Templo, que
para acontecer tem que se gastar tempo e ter um interesse real por parte dos
membros. O Templo, segundo Moisés, é a casa do Senhor, tudo o que tem de
bom e de melhor esta no Templo, tem de haver preparagdo para construir e
visitar o Templo, preocupacdo com o cumprimento das coisas da Biblia
(David Santos dos Reis, 80 anos, entrevista realizada em 20.02.2011).

Os templos da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias sdo
edificios especiais dedicados ao Senhor. Os membros dignos da Igreja vao
ao templo para receber ordenancas sagradas e fazer convénios com Deus.
Como o batismo, essas ordenancas e convénios Sa0 necessarios para nossa
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Salvacdo e devem ser realizados nos templos do Senhor (PRINCIPIOS DO
EVANGELHO, 1992, pp. 255-256).

Ninguém em pecado pode desenvolver as ordenacdes no templo,
porque este ndo é um compromisso com os homens, mas com Deus e
Ele tudo conhece. (Palestra de uma liderancga antes da viagem, Julho
de 2001).

Fig. 5 — Templo da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias em Recife, Pernambuco.
Na falta de um templo em Belém, os membros daqui formam caravanas anuais para realizar as
“ordenancas sagradas™ neste templo, o que constitui uma obrigatoriedade inerente ao ser moérmon
(Fonte: http://Ids.org/temples/main/photo/0,11505,2020-2-136-1,00.html, acesso em 18.01.2011).
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Fig. 6 — Construgdo do Templo dos Santos dos Ultimos Dias em Manaus. Previsto para finalizar
em 2011, serd o sexto no Brasil. O que configura uma segunda opg¢do de “caravanas” para os
belenenses, porém, também um questionamento: Por que ndo criar um em Belém do Pard, onde a
Igreja se estabeleceu a mais tempo? (Fonte: http://alabage.blogspot.com/2011/04/construcao-do-
templo-de-manaus.html, acesso em 15.04.2011).

Ha seis templos oficiais mérmons no Brasil (Recife, Sdo Paulo, Campinas, Curitiba,
Porto Alegre e Manaus), este ultimo em fase de finalizacdo e ainda ndo em pleno
funcionamento. A construcdo de um templo ndo é um empreendimento simples, haja vista que
ndo é uma capela ou lugar de culto imediato, ressalta uma dimensdo do territério das mais
fechadas e sectarias no contexto espacial dos Santos dos Ultimos Dias. Quando David diz
“tudo o que tem de bom e de melhor estd no Templo”, grafei como maitsculo porque foi a
entonacao que ele deu, sua expressdo muda, como se este espaco fosse absoluto e sua vivéncia
nele insuperavel.

E preciso explicar brevemente o funcionamento do templo para entender como ele se
estabelece como um geossimbolo dos mais fortes que sintetiza e também emula a identidade
dos Santos.

O templo se estabelece quando um conjunto de condicdes estdo reunidas: a) um
namero de fiéis que sustentem o seu funcionamento, em geral com a constituicdo de vérias

Estacas; b) disposicdo financeira para tal, que caiba no orcamento geral da Igreja; c)
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Polarizacdo de uma determinada area ou regido sem se superpor claramente a outra; d)
engajamento politico dos membros junto as liderancas hierarquicas da igreja; e) ganhos
simbolicos claros com a construcao do templo, porque é sempre uma “revelacdo divina o local
de construcdo” (Presidente Campos, entrevista realizada em 13.05.2011).

O templo ndo é aberto a qualquer pessoa, nem os membros da igreja podem circular
livremente por ele. H4 um forte controle na entrada do mesmo: “[somente] membros dignos
da Igreja vao ao templo para receber ordenancas sagradas e fazer convénios com Deus”.
Sendo assim, um conjunto de regras é rigidamente estabelecido antes e durante a visitacdo do
templo.

Anteriormente, regras ligadas a purificacdo do corpo e do espirito — entram aqui 0s
tabus alimentares (os mormons ndo tomam nada que contenha cafeina, isto é ainda mais
observado neste periodo), jejuns, abstinéncia sexual, confissdo de pecados, exercicio do
sacramento, etc. E durante a visita, diversas regras de conduta corporal, de movimentos em
sequéncia, de revelagdes a cada sala séo desenvolvidos, tendo como objetivo a producgédo néo
de um sentido, mas uma saturacdo dos sentidos mesmo, uma explosao de significados que
facam o membro transcender.

O que emerge das falas dos membros € que o templo realiza uma sintese de
significados, como um espelho claro da doutrina da igreja, literalmente uma espacialidade
simbolizante® que afirma as palavras da doutrina e, a0 mesmo tempo, abre espaco para a
prépria interpretacdo dos membros ou mesmo, a completa incompreensédo que leve a aceitacao
do que esta se vivendo como sobrenatural, divino, portanto, verdadeiro. Nesse sentido, Eliade

esclarece que:

[...] a santidade do Templo esta ao abrigo de toda a corrupgdo terrestre, e isto
pelo fato de que o projeto arquitetdnico do Templo é a obra dos deuses e, por
consequiéncia, encontra-se muito perto dos deuses, no Céu. Os modelos
transcendentes dos Templos gozam de uma existéncia espiritual,
incorruptivel, celeste. Pela graca dos deuses o homem acede a viséo
fulgurante desses modelos e esforca-se em seguida para reproduzi-los na
Terra (ELIADE, op. cit., p. 56)

As figuras 5 e 6, ddo conta a grandiosidade que envolve esses verdadeiros “modelos

santificados do Cosmos” (ELIADE, ibidem), os templos mormons constituem centralidades

% Ppreferimos aqui usar este termo, haja vista que estamos falando mais da materialidade em si do territério,
porém carregada de simbolismos que ndo sdo simplesmente dados, fechados, mas que dependem da
intencionalidade daqueles que o vivenciam. Obviamente é um termo muito vago para definirmos como um
conceito, mas sera melhor esclarecido no préprio seguimento do texto.
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polarizadoras no territério mérmon que, embora descontinuado, ndo é de modo algum
fragmentado na concepcdo dos membros, porque sdo ligados por redes de conexdes
simbolicas que tém os templos como pontos fixos, atraindo contingentes de membros para 0s
mesmaos.

Entretanto, enquanto “modelos santificados do Cosmos”, embora seja espacos
altamente especializados — somente ai € realizado o batismo pelos mortos, os casamentos e
selamentos eternos, entre outros — sdo também espacos que emulam diferentes significados
que, sempre, dependem da interpretacdo, ou antes, da intencionalidade dos membros e,
justamente por comportar essa certa “abertura de sentidos” é que os Templos estabelecem sua
eficacia enquanto centralidades fortes do territorio dos Santos dos Ultimos Dias.

A experiéncia individual e coletiva no Templo gera modificacdes consideraveis nos

membros:

E uma emocdo contagiante, quando chegamos ao final da jornada [dentro
templo ha um itinerario a ser seguido com final “apoteodtico”], encontramos
outros 1& naquela sala magnifica, choramos juntos, nos abragcamos, mal
podemos falar, parece que tudo esta compreendido, mesmo sem entendermos
(A. J. B. da Costa, ex-membro®, entrevista realizada em 03.02.2011).

Parece que tudo fica esclarecido, temos o sentimento de que as coisas estdo
no seu lugar e nds estamos ali para compartilhar isso tudo, ndo da para
segurar a emog&o coletiva, o esfor¢o realizado, isso tudo vem a cabega.

(A. B., entrevista realizada em 04.02.2011).

Interessante notar que, apesar do aspecto imponderavel nas falas — que € parte
fundamental da experiéncia e que, em certa medida, reforca os limites da descri¢cdo ou da
representacdo da relacdo entre sujeito e seu espaco — ha uma ordem clara que se produz na
consciéncia dos individuos e que os reforca na sua identidade, refunda o seu ser. Merleau-

Ponty no ensina que:

O espa¢o ndo é o ambiente (real ou 1dgico) em que as coisas se dispdem,
mas 0 meio pelo qual a posicao das coisas se torna possivel. [...] em lugar de
imagina-lo como uma espécie de éter no qual todas as coisas mergulham, ou
de concebé-lo abstratamente com um carater que lhes seja comum, devemos
penséd-lo como a poténcia universal das conexdes (MERLEAU-PONTY,
1999, p. 328).

> Recorremos a entrevistas com ex-membros, em alguns casos, ja que determinados assuntos s&o completamente
proibitivos para os membros ativos da igreja, como relatar as coisas que acontecem dentro do templo ou mesmo
falar sobre o que hé& dentro do mesmo, o que enfatiza o aspecto santificador e quase que fechado desse espago.
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Embora possamos discordar sobre a néo realidade ou falta de logicidade do espago®,
0 que é preciso acentuar aqui é a poténcia que 0 mesmo possui para abrir as conexdes a partir
da relacdo — simbdlica e concreta, inseparaveis, por sinal — que os individuos estabelecem.

Acreditamos que € justamente nessa relacdo estabelecida que se da a base da
construcdo do territério mérmon, quem sabe de outros territorios também. Isso fica ainda mais
explicito se relembrarmos a proposi¢do de Deleuze e Guatarri (MENEZES, op. cit., p. 67),
acerca dos agenciamentos discutidos no segundo capitulo — o encontro de corpos
(disciplinados, purificados, santificados), que se deslocaram para ali se confrontar com 0s
enunciados de expressdo coletiva instalados no templo (a imagem santificada do mundo a
partir das referéncias construidas historicamente pelos mérmons). Desse encontro, que ndo é
simplesmente livre, emerge o territorio ou, antes, uma dimenséo do territério do grupo.

O territdrio passa a ser realidade quando se instala no ser como sentido do mundo,
descolando do espaco total um conjunto de pontos, de itinerarios, que sdo conectados e
representados por centralidades como o templo. E essa abertura de conexdes possivel,
obviamente, também, o fechamento de outras que as falas destacadas acima atingem, a partir
de uma reflexdo que néo é cientifica, mas que seguramente produz uma clareza potente sobre
a ordem das coisas.

Nas palavras de Merleau-Ponty (1999, p. 328):

[...] ou eu ndo reflito, vivo nas coisas e considero vagamente o0 espago ora
como ambiente das coisas, ora como atributo comum, ou entéo eu reflito,
retorno ao espaco em sua fonte, penso atualmente as relagdes que estdo sob
essa palavra, e percebo entdo que elas s6 vivem por um sujeito que as trace e
as suporte, passo do espaco espacializado para o espaco espacializante.

Temos dessa forma, o espaco como ja dado e como pensado (se preferirmos, o termo
Lefebvriano, concebido). Porém, segundo nos ensina Merleau-Ponty, essas duas dimensdes
racionalizadas, pelo empirismo e pelo intelectualismo, ndo esgotam a vivéncia, a experiéncia
do e no espago — 0 espaco experimentado intersubjetivamente pelos seres humanos.

O “espaco da experiéncia” ou espaco vivido é aquele que é ordenado [e ordenador]
pela relagdo que os individuos tracam, onde as referéncias séo posicionadas a partir de um
sentido coletivizado — refletido, logo, intencional — sobre o mundo. A questao que se coloca é:

esta reflexdo pode emergir de outros saberes que n&o o cientifico? E provavel que sim.

°2 Merleau-Ponty na realidade esta contrariando o modelo kantiano que tenta absolutizar o espago como a priori
de todas as coisas, captado pela racionalizacdo independente do contexto onde esta inserido.
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Voltemos ao momento em que 0s corpos (e as intengdes) dos membros se encontram
no espaco do templo, dotado de significados diversos a serem apropriados.

Um lugar de paredes altas e brancas, de um branco puro, com colunas trabalhadas e
lustres e cristais que irradiam luz. As paredes sdo decoradas com pinturas sobre a criacéo,
sobre a Antiga Jerusalém, sobre a fuga para a América e a restauragdo do Evangelho, a saga
dos santos até Utah e a segunda vinda de Cristo, com o julgamento e a separagdo entre 0s
pecadores e 0s santos.

Um siléncio respeitoso sé é interrompido com as falas do instrutor, com breves
comentarios sobre cada momento.

Numa sala reservada eles séo convidados a se despir e por as roupas oficiais, deixar o
que € impuro, mesmo as menores particulas ali para poder enfrentar o caminho até o Reino do
Alto. As roupas sio parecidas com as dos guerreiros Nefitas® ilustrados no Livro de Mérmon,
e assim eles se armam para a primeira sala, de esplendor menor, € o Reino Telestial, equivale
ao reino dos que viveram em pecado sem saber A Verdade, l1a eles aprendem alguns codigos
com as maos, como um aperto de méo personalizado, que é uma das chaves para o Reino
Maior — Joseph Smith relata as chaves do convénio nos seus escritos. Passam a segunda Sala,
de esplendor maior que a primeira, € o0 Reino Terrestrial, onde 0s que cometeram
transgressdes, mas perseveraram nA Verdade ou ndo cumpriram as ordenancas
sagradas(inclusive esta de vir ao Templo). Aqui se aprende algumas palavras especiais, parte
do cddigo de acesso ao Céu (PANTOJA, 2004).

Estas duas salas sdo apenas preparacdo para a terceira, o Reino Celestial, onde o Pai
Todo-Poderoso habita e onde podemos contemplar o infinito com os préprios olhos! Antes ha
uma cortina trabalhada com pequenos orificios, para as maos e onde é feita a pergunta: Para
entrar no Reino Celestial é preciso conhecer as chaves secretas, vocé conhece? Justamente as
que foram aprendidas a pouco, ninguém pode esquecer porque na Segunda Vinda de Cristo
estes codigos serdo exigidos como condicdo para a redencédo e s6 0s santos possuem.

Apos abrir a tranca com a chave sensitiva chegamos ao Paraiso: Uma sala ampla,
ainda mais branca que o resto do espa¢o, com um lustre gigante pendendo incrivelmente do

alto, poltronas de madeira pesada e veludo vermelho, dignas de reis, e cobrindo as duas

53 Nefitas, povo que deu origem aos Santos dos Ultimos Dias, segundo o Livro de Mérmon, o livro mais sagrado
dos Santos dos Gltimos Dias, revelado por um anjo ao fundador e primeiro profeta Joseph Smith, em placas de
ouro, descreve a viagem de uma familia de Jerusalém até a América, 500 anos antes de Cristo, erguendo aqui
cidades imensas e se redividindo em povos — como os Nefitas e Lamanitas — que seriam o0s pais dos indios
americanos, inclusive dos astecas e maias (dai a semelhanca destes com a arquitetura e escrita egipcia),
acabaram em guerras e perderam a fé em Cristo, ndo sem antes este ter visitado a propria América e ditado seus
mandamentos inscritos nas placas de ouro pelos profetas aqui na América.
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paredes opostas temos espelhos gigantes — o infinito, porque contemplados pelo olhar do
santo refletem um a imagem do outro, o jogo de dtica em progressdo que se perde
verdadeiramente no sem fim.

Diante deste banho simbdlico, o santo sente uma comoc¢édo impossivel de expressar em
palavras, choram, riem, oram e deixam 0 espaco penetrar em suas almas e equilibrar tudo.
Depois disso se fica num periodo de éxtase — aquilo que alguns vivem com palavras, 0s santos
vivem no espaco. “Os inameros gestos de consagragdo de partes dos territorios, objetos,
homens, etc. revelam a obsessdo primitiva com o real, sua sede pelo ser” (ELIADE, 1992, p.
23). O templo realizou o milagre que n&o seria possivel se o individuo ndo compreendesse e
se investisse de significados (PANTOJA, 2004, pp. 49-50).

Essa longa descricdo foi necessaria, para entendermos como o templo repete a
imagem do mundo santificada pelos mérmons, entretanto, a forma com que os individuos a
apreendem, ndo é exatamente igual, uma cépia, ha inimeras interpretacdes e mesmo, como
foi mencionado nas préprias falas, incompreensdes — conexdes realizadas, mas também

algumas desconexdes, essa € a esséncia, do proprio territorio sagrado.

Aqui na Terra, longe da santa presenca Dele [Deus], hd as coisas que o
dinheiro pode comprar, as coisas que chamamos de honras dos homens e as
que buscamos e consideramos mais importantes. Mas [o templo] é o local
para o0 qual nos elevamos acima da fumaca e das brumas dessas coisas
terrenas e aprendemos a guiar-nos pelas estrelas eternas de Deus e tragar
uma rota que nos conduzird e seguranca de volta ao lar (Presidente Harold B.
Lee, 2001, p. 99).

E 6bvio demais para ser mencionado toda uma geometria sagrada investida na
construcdo desses espacos (ELIADE, op. cit., pp. 19-23), mas € esta obviedade que precisa ser
guestionada, justamente porque revela outras intencionalidades que concorrem
hierarquicamente para manutenc¢ao, reproducao e expansao desse territdrio.

As capelas, sendo mais descentralizadas, garantem a manutencdo diaria e o
funcionamento geral do territério sagrado. Nao possuem a especializacdo dos templos, mas
sdo pontos fixos também, onde os sacramentos e as reunides sdo desenvolvidas, 0s encontros
e festividades entre as familias dos membros é estimulada, onde ha abertura para novos
participantes, ou seja, € o ponto de contato entre 0 mundo dos mérmons e o outro mundo,
profano, ou melhor, ainda profanizado, porque ainda nao convertido.

Hoje, é relativamente fécil reconhecer as capelas dos Santos dos Ultimos Dias em

Belém do Para, que passaram por uma remodelagem se impondo mais fortemente como
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geossimbolos no espaco. Nas palavras do presidente da Missdo Belém, Presidente Campos:
“Belém cresceu muito nos ultimos anos, as capelas foram erguidas para condizer com esse
importante crescimento, de Belém e do Brasil, que ja ¢ a segunda nagdo mérmon do mundo”
(entrevista realizada em 02.03.2011).

As capelas sdo bem ao estilo “arquiteténico americano” — funcional, simples, sébrio,
de cores leves, mas dotado de diversos simbolismos que sdo compreendidos pelos membros.
Como por exemplo, o “mastro” branco, como uma langa acima da igreja, que representa o
“Anjo Mor6ni”, que se revelou a Joseph Smith, fundador da Igreja, entregando as placas de
ouro de onde foram traduzidos o Livro de Mormon, um dos livros sagrados da igreja.

Esse simbolo no teto das capelas também significa o Estandarte das Nages®*, ou
seja, a forma de reconhecimento do lugar santo para 0s mérmons, que é tanto um ponto de

reunido como um centro de expansao, de luta por novos espagos.

Fig. 7 — Capela dos Santos dos Ultimos Dias na rodovia Augusto Montenegro (Entre Belém e
Icoaraci). Possui dois grandes pavimentos, com elevador para cadeirantes e quadra poliesportiva, com
amplo estacionamento. A placa no portdo indica: “Aberto a Visitantes”(Foto: PANTOJA, W.W.R.,
2011).

> Inicialmente o projeto de pesquisa se chamava exatamente “Estandarte das Nagdes”, mas o modificamos por
ndo deixar claro do que se tratava logo no titulo. A relacdo entre a paisagem da capela e o simbolismo mérmon
ja foi explorada no trabalho de conclusdo de curso, A Sinestesia dos Santos (PANTOJA, 2004). Aqui tentaremos
ampliar essa discussdo conectando o geossimbolo a dindmica do territério.
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Fig. 8 — Capela dos Santos dos Ultimos Dias no bairro do Atalaia (Ananindeua). Um objeto
simbolico que transmite ndo apenas significados para o grupo, mas que reconhecidamente se aproxima
de um modelo ndo comum de Belém ou da Amazodnia, claramente “americanizado” nas cores € na
forma, explicitando que os elos com a cultura americana vao além do que imaginamos. (FOTO:
NASCIMENTO J. C., 2011).

As capelas sdo climatizadas, com cadeiras confortaveis, algumas até possuindo
elevadores e todas com amplas salas para estudo, reunides e comemoragdes. Em geral, na
parte externa, foram criadas quadras de jogos poliesportivas, para os jovens, tanto da igreja,
guanto da comunidade em geral.

Capelas, enquanto “nés” do territéorio descontinuo mérmon, possuem tanto uma
dimensdo social, quanto simbdlica (BONNEMAISON, op. cit., p. 103), imbricadas numa
analise geocultural®™, onde a experiéncia cotidiana dos sujeitos é trazida & tona.

Essas duas dimensfes — social e simbolica — emergem a partir das entrevistas com
diferentes membros hierarquicamente envolvidos na igreja, de modo que a vivéncia do

territorio por parte dos mesmos se da naquele continuo entre fixacdo e movimento, mas

> A anélise geoculural ndo pode se descuidar desses dois aspectos complementares, nem separé-los. O territrio
¢, a0 mesmo tempo, “espaco social” e”’espaco cultural”: ele esta associado tanto a funcdo social quanto a funcdo
simbdélica (BONNEMAISON, op. cit., p. 103).
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também entre apropriacéo e controle, depende do tipo de experiéncia que se tem no territorio.

O que sera discutido na proxima sessao.

Fig. 9 — Capela dos Santos dos Ultimos Dias no Entroncamento (entrada da cidade de Belém). E
mais antiga que as duas anteriores, o que fica claro pela certa diferenga no padréo arquitetdnico, mas
ainda assim marca espacialmente a cidade como um geossimbolo reconhecidamente mérmon. E
também a sede da Estaca Cabanagem (Foto: NASCIMENTO, F. C., 2011).

A construcdo das capelas depende também de varios fatores, como no caso dos
templos, porém, a escala quantitativa e a possibilidade de expansdo em dado bairro, cidade ou
estado, por parte da igreja, parece ser preponderante (segundo entrevista com o Presidente da
Missdo Brasil-Belém, Presidente Campos, 13.05.2011).

Os terrenos sdo comprados no valor de mercado. Toda uma rede de empresas —
engenharia, arquitetura, acabamento, materiais de construcao, etc. — sdo mobilizadas tendo em
vista um altissimo padrdo de construcdo. Os trabalhadores, via de regra, s&0 mormons, uma

das estratégias para geragdo de emprego.
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O lancamento da pedra fundamental € um ato simbolico importante, uma repeticéo da
cosmogonia — entendida como a historia do(de) deus(es) — que refunda o proprio territério
enquanto sagrado (ELIADE, 1992, p. 27). H4 uma cerimdnia que retoma a geo-historia do

grupo discutida no capitulo 2.

Instalar-se num territorio, equivale, em ultima instancia, a consagra-lo.
Quando a instalacdo ja ndo é provisoria [...] implica uma decisdo vital que
compromete a existéncia de toda a comunidade. “Situar-se” num lugar,
organiza-lo, habita-lo — sdo a¢des que pressupdem uma escolha existencial: a
escolha do universo que se estd pronto a assumir ao “cria-lo”. Ora, esse
“Universo” sempre é uma réplica do Universo exemplar criado e habitado
pelos deuses: participa, portanto, da santidade da obra dos deuses (ELIADE,
2001, p. 36).

O pensador aqui se refere as comunidades mais simples, porém, sua pesquisa
fenomenologica produziu a partir de sua reflexdo, esséncias fundamentais que ainda servem
para dialogar com as religides contemporaneas. Essa instalacdo num territorio — na realidade
em pontos do territorio, no nosso caso — implica um comprometimento com uma “visdo de
mundo”, que ndo ¢ apenas deste mundo, mas possui uma solugdo de continuidade com o
transcendente, como Eliade nos ensina. Uma das perguntas fundamentais feitas a um possivel
novo membro é justamente se ele cré e se compromete com a visdo de mundo do grupo e
participara de sua constante ritualizacdo/reatualizagdo semanal na reunido dominical®®.

As capelas enquanto “nds” (socio-simbdlicos, e haveria como descolar essas duas
dimensdes?) tém uma funcionalidade mais direta como espacgo de culto, que se da todos os
domingos, por trés horas para cada Ala, em geral das nove da manha ao meio-dia, podendo
haver variacdes quando a mesma capela abriga mais de uma Ala ou Ramo.

Sendo nos territorializados, partilham muitas outras funcionalidades do grupo —
algumas sdo centros de estudo da doutrina, todas oferecem seminéarios para novos membros
ou membros jovens, outras funcionam como centro de histéria da familia (o estudo
genealdgico é fundamental para o grupo), entre outras funcbes burocraticas necessarias ao
funcionamento do territério como um todo®".

As capelas também sdao “pontas de langa”, pontos fortes de onde partem os
missionarios que irdo propagar a mensagem do grupo e tentar converter novos membros,

retirando-0s de outros territérios religiosos, haja vista que, em geral, em Belém do Para, a

*® pergunta feita inclusive a mim, quando me tornei membro do grupo ainda em 1995.
> Dados levantados a partir das entrevistas com as liderancas, realizadas entre Fevereiro e Maio de 2011.
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expansdo desta religido se dé pelas novas conversdes e ndo por nascidos mérmons®®. Dessa
forma, elas se tornam espacos de encontro — entre a comunidade mérmon e o restante da
comunidade belenense — funcionando como centros de atracdo/conversdo na dinamica desse

territério descontinuo.

O Capelas

. / Mundo (espago profano

Templo/ «— a ser conquistado)

Missao

Fig. 10 — Modelo do territorio descontinuo moérmon, pensado como “ponta de lanca”. Fonte:
PANTOJA (2011), a partir das entrevistas com as liderancas da religido em Belém do Para. As setas
representam os fluxos dentro do territdrio e deste para o “espago profano exterior” (mundo).

Compreender as capelas nessa perspectiva nos faz dialogar com algumas concepgoes
de espaco (e territorio), que elucidam determinadas argumentacGes que emergem da propria
fala dos membros.

Massey (2008), para formular uma das teses centrais do seu livro, levanta a questéo de
que o espago do outro, que eu vou ao encontro, muitas vezes me parece um espaco liso,
paralisado, esperando minha chegada para conquista-lo, para dai ele vir efetivamente a
realidade, a minha realidade. E o que ela chama de um tipo de “imaginacio espacial” que nio
é neutro, ao contréario, possui implicacdes politicas e, obviamente, territoriais, poderosas.

Essa imaginagdo espacial politicamente comprometida aparece claramente nas

entrevistas com as liderancas:

O que Belém cresceu [crescimento da religido na realidade] nos Gltimos trés
anos é impressionante, € um milagre, a quantidade batismos, de novos
membros! Saltamos de trés para sete estacas! (Entrevista com Presidente
Campos, 13.05.2011).

Cremos que a Igreja de Cristo s6 pode crescer porque é verdadeira. As
pessoas tém dado seu testemunho dessa verdade por todo o mundo, j& somos
milhdes e o Brasil j& € a segunda nacdo mormon do planeta, isso é uma
bencdo. (Entrevista com Presidente Campos, 13.05.2011).

%8 Esse dado surgiu nas entrevistas com as liderancas das Estacas, realizadas entre Fevereiro e Maio de 2011.
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N&o que sejamos melhores do que outros, ndo é isso, mas eu sei que esta é a
Unica Igreja de Jesus Cristo na Terra, sei que € verdadeira e dou testemunho
dessa verdade e cada vez mais as pessoas se convencem disso (M. do S. M.
dos S., entrevista realizada em 29.04.2011).

Percebemos que o outro vive num espaco liso, esperando pelo crescimento da igreja
dos Santos dos Ultimos Dias, que ndo é apenas a verdadeira, mas sua expansio é testemunho
dessa verdade. O espa¢o do mundo (profano, em certa medida esvaziado de significado),
passa por uma transformacéo profunda quando sacralizado pelo grupo, dotado de significados
poderosos que emergem das capelas, dos templos e desse territorio que se estabelece como
resultado de conquista — ndo ha outra palavra para usar aqui. Conquistar significa instituir um
novo conjunto de relagdes socio-espaciais que refundam o sentido do mundo e o sentido do
ser que habitard esse mundo. Discutiremos melhor esta questdo mais a frente, por hora, é
preciso entender que o proprio territorio descontinuo no modelo proposto (embora massivo e
inteiro na concepc¢do dos membros) é, por si s6, um geossimbolo poderoso.

Um ultimo geossimbolo central para a visdo de mundo do grupo é a Cidade Sagrada,
especialmente Salt Lake City, centro da hierarquia mérmon, onde se encontra a Primeira
Presidéncia e o Profeta Vivo, que atualmente € Thomas S. Monson.

A cidade, capital do estado de Utah, é dotada de uma profusdo de simbolismo que

explicitam a relacéo entre espaco e cultura:

A area de Salt Lake é marcada por uma homogeneidade interna de inimeros
codigos culturais, que, combinados entre si, favorecem ao gedgrafo
reconhecer a area em estudo como uma regido cultural mérmon. Considera-
se como regido cultural um tipo de area que revela, no plano espiritual e no
plano material, uma concentracdo de representacdes simbdlicas da cultura,
vivida de modo coletivo por um determinado ndmero de individuos
(ROSENDAHL, op.cit., p. 218).

A geografa, anteriormente citada, discute os limites e os componentes do que
denomina “regido cultural”, definindo um nucleo (intensidade forte de representacdes
simbolicas), um dominio (com homogeneidade de representacfes, mas ndo com a mesma
complexidade) e a franja (areas de tensdo entre a representacdo simbdlica mormon e outras,
dos “gentios”, por exemplo, ou ndo mérmons).

Essa dimensdo simbdlica €, porém, diferentemente (re)apropriada pelos membros da

igreja, sobretudo os que ndo vivem em Salt Lake ou areas proximas, como é o caso dos que
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estamos tratando, situados a milhares de quildmetros, em outros pais, com outra cultura, mas
que compartilham fortemente a nocao de “Cidade Sagrada” com os mormons de Salt Lake.
Obviamente, os membros em Belém do Pard ndo ddo conta de toda a “intensidade
forte de representagdes simbolicas” proprias de Salt Lake City. Ainda que algumas, sobretudo
o templo e a sede da Primeira Presidéncia, sejam constantemente referenciadas pelos
membros. Todavia, 0 que é simbolicamente significativo é a historicidade e a geograficidade
que Salt Lake City revela como “o centro do mundo”, dai emergem néo apenas imagens do

plano divino, mas experiéncias inspiradoras que definem praticas do grupo no mundo inteiro:

Nunca vi povo mais ordeiro, diligente, industrioso e civilizado do que este,
e é incrivel o quanto fizeram aqui no deserto em tdo pouco tempo. Nesta
cidade, que tem cerca de quatro ou cinco mil habitantes, ndo encontrei um
indolente sequer, ou qualquer pessoa que parecesse um mendigo. Suas
plantagBes prometem ser fartas e hd uma vivacidade e uma energia em tudo
0 que se V& que ndo podem ser comparadas ao que existe em qualquer outra
cidade, de qualquer tamanho em que jamais estive. (NOSSO LEGADO, p.
83).

Este relato ¢ atribuido a uma das varias pessoas, que ndo eram membros da igreja, em
passagem por Salt Lake City nos primordios da criacdo desta, ainda na metade do século XIX.
Como mencionado no segundo capitulo, uma das caracteristicas centrais da identidade
mormon € sua des-re-territorializacdo (HAESBAERT, 2004). Mas ndo € uma des-
retorializacdo genérica, é bastante especifica: deslocar-se implica ndo apenas reconstruir-se
marginalmente, mas refundar-se com maior intensidade, diria até maior enraizamento, para
dai comegar novamente a desterritorializacéo.

Uma das dificuldades de lidar com a nogdo proposta por Haesbaert, apesar de toda a
contribuicdo inegavel, é justamente por parecer que as reterritorializacdes se ddo sempre de
maneira marginal e em piores condi¢des do que anteriormente se vivia. O que, ndo é o caso
aqui. A reterritorializacdo ¢ uma condicdo, uma necessidade que a construcdo de cidades
como Salt Lake ou de templos e capelas em territdrios de outras religides mais historicamente
estabelecidas para concorrer com estas, como no caso de Belém revela ndo uma falta de
opcao, mas um projeto de mundo. “Cada diaspora pode ser interpretada como uma tentativa
de reconstruir o territorio perdido” (BONNEMAISON, 2002, p. 113).

Ainda aqui, esta explicito o carater “marginal” das reterritorializacdes, que a priori
pode ser reconhecida no movimento moérmon, como explicitado na sua geo-histéria
anteriormente, ndo explica tudo. Ha um componente des-territorializante que nao se da apenas

por uma forca externa (serem expulsos por outros do leste para o oeste americano), mas por
94



forca interna (¢ uma expressdo fundamental da forma com que o grupo se espacializa, ou
antes, se territorializa).

O relato do viajante ndo mormon — efetivamente ndo podemos comprovar se € um
relato do ndo viajante ou cria¢do do proprio grupo para reforcar sua vivacidade aos olhos dos
outros®® — mas pouco importa: é como eles se reconhecem e querem ser reconhecido pelos
outros: “o que se v€ que ndo podem ser comparadas ao que existe em qualquer outra cidade,
de qualquer tamanho em que jamais estive”. E uma imagem muito clara do que quer se dizer,
de como quer ser viver e, talvez, sobretudo, de como se pretende que o mundo os reconheca
em seu projeto territorial.

Cabe ressaltar que esse projeto cria modelos de realidade que emergem da geo-histdria
do grupo no processo de construcdo de Salt Lake City — ser ordeiro, diligente, industrioso,
civilizado, com plantacdes fartas, vivacidade e energia — sdo idealizacGes e praticas que se
pretende construir na relagdo intima entre os membros do grupo (inclusive 0s novos) e o

territorio que se estabelece como norma e como experiéncia transcendente.

Este € o tempo para todas as pessoas estudarem a verdadeira economia e
comegarem a poupar e livrar-se das dividas e tornar-se um povo livre e
independente. [...] Se simplesmente cumprirmos nosso dever como santos
dos ultimos dias e formos sabios na utilizagdo de nossos meios, superaremos
as dificuldades, nosso trabalho serd abencoado para nés, a terra se tornaréd
frutifera e ceifaremos colheitas abundantes e nos regozijaremos nelas [...]
Este é o tempo de cortarmos nossas despesas. Este é o tempo de eliminarmos
as extravagancias e abster-nos de alguns prazeres materiais. (Presidente John
F. Smith, p. 167, 1998; originalmente em 19 de Agosto de 1893).

Aqui, seria interessante tracar todo um paralelo possivel com os estudos de Weber,
sobretudo no seu cléssico A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo, onde as posturas e
idéias protestante-cristds teriam sido responsaveis por gestar o modo de producdo capitalista,
justamente por esse sentido de mundo de trabalho abnegado, sem vicios, voltado para o
trabalho e para a acumulagéo e para a poupanca (WEBER, 2009, pp. 23-35).

Muito embora os Santos dos Ultimos Dias ndo admitam essa ligacdo protestante com
0s ramos do protestantismo histérico (Luteranismo e Calvinismo), ha uma rela¢cdo muito mais
“cultural”, no sentido husserliano, de mais sedimentada, cotidianizada, pouco conceitualizada,

mas presente a partir do puritanismo inglés e do “Destino Manifesto”, que impregnam a

> A referéncia retira do livro da histéria do grupo, Nosso Legado, onde est4 essa citaco, é tirada de outro livro
Life of John Taylor , de B, H, Roberts, 1963, p. 202. Este por sua vez retira referéncias de jornais da época, 0 que
ajuda a corroborar o relato.
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cultura americana e estdo relacionadas a propria marcha para o oeste e o desbravar de novas
terras e até outros paises.

Em linhas gerais, a expressao “Destino Manifesto”:

[...] surgiu pela primeira vez em 1845, em artigo do jornalista John O.
Sullivan sobre a anexacdo do Texas. Meses depois, tornar-se-ia popular ao
ser reutilizada em editorial sobre a controvérsia opondo EUA e Inglaterra a
respeito do territorio de Oregon. O editorial, publicado pelo jornal New York
Morning News, afirmava que a reivindicacdo norte-americana ao Oregon
"era legitima pelo direito de nosso Destino Manifesto de possuir e povoar a
totalidade do continente que a providéncia divina nos deu para o
desenvolvimento de nossa grande experiéncia de liberdade e governo
federativo" (FONSECA, p. 173, 2007).

O conceito de Destino Manifesto ndo aparece claramente na vivéncia e nas falas dos
maormons, mas nao é preciso ir muito a fundo para perceber as implicacGes deste ideal para a
politica territorial do grupo, ou antes, € preciso inverter 0s termos aqui: para que o territorio
seja a base concreta de uma articulagdo politica de cunho expansionista, nesse caso, nao

apenas de valores religiosos, mas também de valores préprios da cultura estadunidense.

A igreja prega a auto-suficéncia [...] a igreja ndo vem tirar alguma coisa, s6
acrescentar, como as préprias capelas sdo mais bonitas, a Igreja ndo aceita
doagBes de governo nenhum, todos 0s nossos terrenos sdo comprados
legalmente a preco de mercado, todas as nossas construcfes sdo feitas por
n6s mesmos [..] Por isso nossas capelas sdo mais confortaveis: ar
condicionado, bancos acolchoados, salas agradaveis, o membro é bem
tratado, tudo com bom material, padrdo acima do exigido pelos mercados
brasileiros (Presidente Campos, entrevista em 13.05.2011).

Quero ver a m&o de Deus manifesta nas agdes dos homens que partem para a
guerra saindo das fileiras da Igreja de Jesus Cristo [...] para ajudar a defender
os principios da liberdade e governo justo para toda a familia humana. Quero
vé-los viver de modo que possam estar em comunhdo com o Senhor, em
seus acampamentos e em seus lugares secretos e para que no meio da batalha

possam dizer: “Pai, minha vida e meu espirito estd em Tuas maos!”
(Presidente John F. Smith, 1998, p. 403).

Aqui percebemos como a visdo de mundo da igreja retroalimenta alguns valores
fundamentais, ndo exclusivamente estadunidenses, mas, sobretudo, reconhecidos como deste
pais, que, afinal, foi onde esta religido surgiu. Os geossimbolos, nesse sentido, ndo apenas
explicitam valores religiosos, mas também politicos e econémicos laicos, de modo que o

sagrado invade com plenitude a vida dos membros, reorientados ndo apenas por préaticas de
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adoracdo, mas praticas cotidianas como trabalho, relagcdes familiares, cidadania e obediéncia
das leis, inclusive, amparados pelo poder do Alto.

Ha algumas dindmicas espaciais mais difusas, que ndo entram na categoria de
geossimbolos propriamente ditos, mas que merecem ser referenciadas dada a insisténcia que

emergem nas entrevistas — a Obra Missionaria e os Projetos Sociais da Igreja.

3.1.2 Obra Missionaria e os Projetos Sociais da Igreja — “territorialidades religiosas
difusas”

Chamaremos de “territorialidades difusas”, pensando na nogdo proposta por
Rosendahl para a Igreja Catolica, que, acreditamos, pode auxiliar no didlogo com o fenémeno

religioso mérmon. A autora propde que:

Territorialidade religiosa na abordagem da geografia cultural significa o
conjunto de préaticas desenvolvidas por instituicbes ou grupos religiosos no
sentido de controlar pessoas e objetos num dado territorio religioso. E uma
acdo para manter a existéncia, legitimar a fé e a sua reproducéo [...]
(Rosendahl apud Rosendahl, 2008, p. 57).

Ainda que possamos discordar sobre a territorialidade restrita ao “territorio religioso”,
haja vista que a territorialidade, pensamos, pode ser uma extrapolacdo do territério, como no
caso dos mérmons e até mesmo da Igreja Catdlica, afinal as CEBs — Comunidades Eclesiais e
Base — foram fundamentais para expandir a influéncia catélica para além do territorio
especifico das pardquias nas areas de tensdao rural e conflitos no campo na Amazénia
(MAUES, 2010), concordamos como ponto de partida com a idéia de a territorialidade ser “o
conjunto e praticas desenvolvidas por instituicdes ou grupos religiosos no sentido de controlar
pessoas e objetos num dado [e a partir de um dado, acrescentariamos] territorio religioso”.

Poderia parecer um contra senso frente ao método fenomenoldgico usar conceitos para
dialogar com o fenbmeno como anterioridade, porém, acreditamos que a proposta de Holzer
(2008, p. 156),

[...] para nos aproximarmos do Lebenswelt, acredito que precisamos, na
geografia cultural-humanista, dar um salto epistemolégico, proposto aqui em
termos explicitamente bachalerdianos; realizar a reducdo fenomenolégica a
partir de estudos de caso; ou seja, partir das variagdes ideais como geradoras
de variagdes reais que retroalimentem as reducdes e nos auxiliem na
determinagdo das esséncias.
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A proposta de Holzer tem por finalidade tornar mais operacional os estudos de base
fenomenologica, haja vista que a forma procedimental de alguns autores, como Merleau-
Ponty, implica a acumulacdo de um conjunto de visGes sobre um determinado tema quase
desumanas: na arte, na ciéncia, no senso comum, no direito, etc., para dai proceder as
reducdes fenomenoldgicas ou intuicdo das esséncias. Para Holzer, e concordamos com ele
nisso, é possivel estabelecer o dialogo entre estudos de caso e conceitos, utilizando a reducdo
fenomenoldgica como caminho para chegar as variagfes entre realidade e conceito, para que
se esclarecam mutuamente.

Assim, dialogamos com o conceito (variacdo ideal) frente ao estudo de caso (variagéo
real), para, essa retroalimentagdo “ciclica, mas nao circular” (BERQUE apud HOLZER, op.
cit., p. 159), tal qual Berque o fez para a construcéo do conceito de trajecdo®.

Sabemos que o conceito proposto pela autora ndo é fenomenoldgico, mas acreditamos
que nosso estudo de caso a partir da abordagem fenomenoldgica pode dialogar com ele,
amplia-lo e a0 mesmo tempo precisé-lo (no sentido de precisdo mesmo) para nosso estudo de
caso, € também o que faremos com o conceito de multiterritorialidade de Haesabaert (2004)
que, como ja afirmamos, é um ponto de partida, porém, ndo o de chegada.

Pensando nessa perspectiva de territorialidade religiosa exposta, afirmamos — porque
isso emerge da vivéncia dos membros do grupo e compde sua intencionalidade, sua viséo
sobre 0 mundo — que a Obra Missionaria e os Programas Sociais da Igreja, sao
territorialidades. Talvez o termo “difusa” ndo seja o mais adequado para captar a esséncia
dessas territorialidades, mas o mobilizamos para contrapor ao geossimbolos que possuem uma
dimensdo marcadamente e restritivamente espacial, além de uma localizacdo muito clara e,
diriamos até, estavel — Templos, Capelas, Cidade Sagrada.

Ja a Obra Missionaria e 0s Programas Sociais da Igreja, sdo difusos ndo no sentido de
imprecisos, mas no sentido de estarem em movimento, aparecerem e desaparecerem
espacialmente, possuirem uma instabilidade que é sua forca e ndo sua fraqueza, porque
acabam por servirem como “pontes” entre o territorio € o mundo ndo territorializado pelos
Santos dos Ultimos Dias, além de ndo possuirem uma marca t&o facilmente reconhecida no

espaco, embora tenham uma dimensdo espacial, ou antes, territorial incontornavel.

% Nas palavras de Berque, citado por Holzer (p. 159, 2008): trajecio ¢ definida como “o movimento reversivel
(ciclico, mas ndo circular) de dar forma (de la mise em forme) ao mundo, na apropriagdo reciproca de um povo e
um pais (pays), da humanidade e da Terra”.
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A Obra Missionéria é, sem sombra de davida, um dos pilares mais importantes da
Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos, é como sua expanséo ocorre de fato, logo, sua

forma de organizacdo mobiliza toda a hierarquia da instituicao.

b
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Fig. 11 — Missionarios, conhecidos como Elderes, em trabalho de disseminacéo da Igreja. Sempre
estdo num padrdo de vestimenta, identificados por placas no bolso, cortes de cabelo especificos e
formas de abordar sistematicamente estudadas e experimentadas (Fonte: www.whymormonism.org).

Como demonstrado no quadro da pagina 49, Elderes s&o os missionarios da Igreja,
jovens que entre 18 e 24 anos, passam 2 anos integrais em missdo (no caso das mulheres néo
h& tanta obrigatoriedade e o tempo é de 1 ano e meio). A organizacdo da Obra Missionaria

remonta a origem da Igreja:

[...] Atualmente, assim como no passado, 0 Senhor envia a quem quer;
escolhe 0s Seus mensageiros e 0s envia ao povo. Quando os élderes de Israel
foram enviados, Ele lhe disse em uma revelagdo: “Ide e os Meus anjos irdo
adiante de vos e Meu Espirito os acompanhard” [Ver D&C 84:88%]
(Presidente John Taylor, 2002, originalmente 1876).

81 D&C significa Doutrinas e Convénios, um dos livros sagrados de base da Igreja, criado pelos Profetas que
também sdo os Presidentes da igreja, € um livro que contém as revelagdes dos mesmos para 0s Santos dos
Ultimos Dias, além deste, outros livros sagrados de base sdo: Livro de Mérmon, Pérola de Grande Valor e a
Biblia.
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Se eu fosse exprimir em termos definitivos duas das convic¢bes mais
profundas do coracdo dos santos dos Gltimos dias, eu diria: Primeiro, a
certeza inabalavel de que o evangelho — conforme ensinado pelo Redentor
enquanto viveu entre os homens e que depois foi modificado, alterado e
corrompido pelos homens — foi restaurado pelo Redentor em sua pureza e
plenitude; e segundo, como conseqiiéncia natural da primeira conviccéo, a
certeza no coracdo de cada membro desta Igreja de que a responsabilidade
de pregar o evangelho restaurado a todas as nacdes, tribos, linguas e povos
recai sobre todos os santos dos ultimos dias (Presidente David O. Mckay,
2003, originalmente 1927).

A prética de enviar “mensageiros” possibilitou a rapida expansado da igreja para Nova
lorque inicialmente e, posteriormente, para além de Salt Lake City, sede oficial da mesma. Ha
ai duas questdes que precisam ser ressaltadas — o missionario tem o dever de espalhar para
todo o mundo que o espaco precisa ser convertido em territdrio sagrado através da pratica
missionaria e, além disso, 0 que estd se espalhando é a verdade primeira, vinculada a uma
restauracdo primordial, portanto, a Unica de fato que deve (ou deveria) existir.

N&o é preciso mencionar o paralelo possivel com diversas outras religides que partem
desse duplo entendimento do mundo: 1) espalhar a sua verdade ao mundo todo a partir de
missiondrios; 2) Derrotar as outras doutrinas (pensadas como falsas ou ndo completamente
verdadeiras) frente a esta verdade que esta ligada historicamente, pela tradicdo, ao
transcendente;

Especificamente, falando dos Missionarios Mérmons, toda uma estrutura espacial é
montada para o treinamento e pratica dos mesmos®.

1. O Fundo da Obra Missionaria: Conta da igreja que recebe permanentemente
dinheiro dos mérmons para a manutencdo dos élderes que nao podem pagar sua missao, haja
vista que muitos economizam para custear a mesma;

2. Centro de Estudo da Lingua: Onde os missionarios aprendem a falar a lingua dos
paises em que fardo a sua missao;

3. Centro de Treinamento Missionario: Espaco onde ocorre o treinamento minucioso
sobre as formas de agir de um Elder ou uma Sister (como sdo chamadas as mulheres que
fazem misséao);

4. Missdes: Escritério que coordena a distribuicdo e redistribuicdo dos missionarios
em cada “regido” definida pela igreja, no caso aqui, ¢ a Missao Brasil-Belém, que coordena a

Obra Missionaria no Para e Amapa. Ha uma rotatividade em geral trimestral dos missionarios

%2 Tal estrutura foi depreendida das entrevistas com as liderancas e com missionarios e ex-missionarios.
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que, segundo as liderangas, é para ndo haver apego dos membros com os mesmos Elderes e
Sisters e também ndo haver apego entre eles que dificulte a expanséo geral do grupo.

5. Casas Coletivas: alugadas, em geral, onde moram os missionarios de uma dada area
em grupo;

Como mencionamos anteriormente, h& quase obrigatoriedade dos homens da igreja em
servirem em missdo, por dois anos; ja as mulheres fazem missdo por um ano e meio e nao
recai sobre elas toda essa obrigatoriedade, o que revela em certa medida, o patriarcalismo
indisfarcavel da igreja®.

Os missionérios sdo extremamente cobrados quanto a sua postura e seu discurso, ha
manuais sobre como proceder e como devem tornar suas imagens impecéveis diante do
mundo, segundo um ex-membro (que foi missionario, embora ndo tenha cumprido todo o

tempo previsto):

[...] porque tinha horério e eu queria ficar até tarde, tinha horario pra tudo:
pra dormir, pra acordar, pra dormir 9:30 da noite, pra acordar 7:30 da manha.
Logo que acordava tinha que fazer um treinamento béasico entre eu e a
pessoa gue estava comigo, tinha que treinar sobre situa¢fes que iam aparecer
na realidade agente fazia tipo um teatrinho entre nés e eu nunca gostei disso
porque as situagdes estavam todas determinadas num livro grande que eles
chamavam de “Dragdo Verde”, porque a capa dele era verde e dragdo por
conta da forca da poténcia. Entdo, la tinha todos os passos de tudo que
poderia acontecer na missdo, como Vocé resistia a tentagdes e etc. (Anderson
J. B. da Costa, ex-membro®, entrevista realizada em 03.02.2011).

Os horéarios a cumprir, 0s treinamentos a fazer, as tentacfes a evitar, a representacao
de si e com os outros, coloca a vivéncia mérmon em seu sentido mais basico — a relacdo do
corpo com o mundo.

A dimensdo do corpo, em sim, ndo é objeto de andlise deste trabalho, porém, a
corporeidade/corporificacdo inerente na relacdo do homem com o mundo, esta é importante e
é possivel depreender da vida dos missionarios, e ndo apenas deles, mas dos membros em
geral que acabam por construir ndo apenas uma imagem do mundo, mas sua imagem para o

mundo e para eles mesmos.

% E importante ressaltar que nenhuma mulher pode ser Presidente da Igreja ou ocupar cargos de Altas
Liderangas, por ndo possuirem o “Dom do Sacerdocio”, sub-dividido em Aardnico e de Melquisedeque, que
seria a autoridade espiritual e a capacidade de abengoar com a imposi¢do das maos qualquer pessoa. Sendo
assim, as mulheres também néo podem batizar, nem abencoar o sacramento ou exercer qualquer outra atividade
que exija esse dom especial especificamente masculino.

® Recorremos a entrevistas com ex-membros, em alguns casos, ja que determinados assuntos sio completamente
proibitivos para os membros ativos da igreja, como relatar as coisas que acontecem dentro do templo ou mesmo
falar sobre o que h& dentro do mesmo, o que enfatiza o aspecto santificador e quase que fechado desse espaco.
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Por corporeidade entendemos a unidade entre a matéria e o sentido que o corpo
expressa no mundo, ja que “O corpo ¢ o veiculo do ser no mundo, e ter um corpo €, para um ser
vivo, juntar-se a um meio definido, confundir-se com certos projetos e empenhar-se
continuamente neles” (MERLEAU-PONTY, 1999, p. 122). Dai a Corporeidade ser uma
linguagem do corpo proprio, e porque ndo um discurso de afirmagdo de um projeto de mundo? E a
corporificacdo € o processo de afirmagdo espacial desse corpo, inicialmente na producdo de
paisagens (COSGROVE, 1999), mas que no fundo constituem simboliza¢fes espaciais poderosas,

que pressionam o ser de um modo ou de outro.

Uma coisa que eu ndo gostei muito também, € que cada misséo eles te
barravam um pouco de tu te envolver um pouco mais [com as pessoas]. A
Igreja é muito fria nisso. Entdo fica uma coisa tdo cheia de regras, tdo
planejada, tudo tem que ser de acordo com a palavra da Igreja. Eu ja ndo
achei muito bacana (Anderson J. B. da Costa, ex-membro®, entrevista
realizada em 03.02.2011).

Fé em Jesus, que ele é o GUnico mediador entre Deus e 0 homem. Sabedoria:
respeitar o dia do senhor, orar em familia, ler as escrituras, zelar pelo corpo
que o senhor deu (ndo usar determinadas coisas, como: café, cigarro e
bebidas alcodlicas), ir a igreja (Reinaldo Almeida Medeiros, membro da
igreja, entrevista realizada em 29.04.2011).

Temos aqui essa pressdo que gera ambigiiidades, para uns ¢ “frieza”, para outros ¢
“zelo”, o que faz pensar sobre a multiplicidade e a unidade de experiéncias que emergem
dessa relacdo entre “ser santo” e refletir esta condi¢do no corpo proprio (MERLEAU-
PONTY, 1999).

O missionario constitui assim um modelo a ser seguido, um receptaculo de pureza e
uma extensdo corporea da igreja, por isso tem o dever de ir onde 0s mérmons ainda ndo foram
e garantir a eles um ponto original de onde pode emergir a sacralizacdo do espaco.

Os Projetos Sociais da Igreja, ja constituem mais uma acdo coletiva dos membros
sobre 0 mundo, pensando como doente, fraco, logo profano, tendo em vista a producdo de
solidariedades ou pontes ndo estritamente religiosas. Quase a totalidade dos entrevistados (44
de 50 entrevistasss) relataram o programa “Maos que Ajudam”, como o principal projeto

social da igreja. Este programa tem por objetivo uma série de a¢Bes que sdo escolhidas de

% Recorremos a entrevistas com ex-membros, em alguns casos, ja que determinados assuntos séo completamente
proibitivos para os membros ativos da igreja, como relatar as coisas que acontecem dentro do templo ou mesmo
falar sobre o que hé& dentro do mesmo, o que enfatiza o aspecto santificador e quase que fechado desse espaco.

% As liderancas entrevistadas — 5 das entrevistas — também relataram esse projeto, mas ndo como o principal e
sim como um dos varios, o0 que refletem uma diferenca de percepcdo entre os membros que lideram e os que
estéo na base.
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uma lista pré-determinada pela Presidéncia de Area (com sede em S&o Paulo), para que uma
dia de acdo comunitaria mormon seja realizado, a lista inclui: doacdo de sangue, pintura e
reforma de escolas publicas, visitacdo de asilos ou creches, limpeza de praias, entre outras®”.

Todavia, ha outros projetos sociais, tais como: o Servi¢co de Recurso de Emprego, que
cadastra membros e encaminha para empresas parceiras dos mérmons, conhecidos de maneira
quase folclérica por sua honestidade e obediéncia®®; O Fundo Perpétuo de Educacdo, que
funciona como um crédito estudantil da igreja, que incentiva a qualificacdo universitaria dos
jovens membros; As Fazendas do Bem-Estar, que fornecem alimentos para os membros em
dificuldades ou diante catastrofes naturais, nas palavras do Presidente Campos: “O Para, com
todas essas terras, seria um bom lugar para estabelecer uma fazenda dessas aqui no Brasil”;
entre outros projetos menos relevantes, como doagfes de cadeiras de rodas ou de alimentos
em datas comemorativas.

Os projetos sociais, embora sejam para a comunidade, inclusive com abertura e maior
penetracdo da Igreja junto aos 6érgdos governamentais em funcdo disso®®, acabam por
funcionar muito mais como expressdao para os préprios membros de seu papel coletivo no

mundo doente e carente de “maos que ajudam”:

Sim a igreja possui varios projetos sociais e eu participo desses projetos. E é
algo muito, e eu participo desse projeto porque ajudamos 0 nosso proximo
tem o “Maos que Ajudam” visitamos criangas necessitadas, asilos, que faz
limpezas em praia, reformas de escola para toda a comunidade. Sim eu acho
importante porque todos nos somos filhos de Deus e essa a¢do social € algo
gue nos podemos aprender com 0S outros e ajudar as pessoas a conhecer a
verdade (Sister Freitas, missionaria de Igreja, entrevista realizada em
19.03.2011).

H& uma relacdo reciproca onde a comunidade imaginada (HALL, 2006) se projeta no
espaco fragmentado, para conserta-lo e, a0 mesmo tempo, para garantir a unidade do seu
projeto em vias de concretizacdo, porque "Quando eu, sujeito, intenciono outro sujeito e o
outro me intenciona, eu e 0 outro Somos cogito e cogitata, somos uma intersubjetividade, um

nés, mas a0 mesmo tempo somos monadas concretas, homens concretos” (MARTINS &

%7 Informagdes aferidas na entrevista com o Sr. Pinheiro, Presidente da Estaca Belém, em 29.04.2011.
®0FBlea CIA, agéncias de seguranca dos Estados Unidos, privilegiam o contrato de mérmons por serem
obedientes e honestos. Cf. Revista Veja, Olimpiadas de Inverno testam o carisma da Igreja que Mais Cresce no
Mundo. N° 1736. Sdo Paulo: Abril, 2002.
% O Presidente Campos, da Missdo Brasil-Belém, relata que a secretaria de acio social em Macapa deixa que os
moérmons “passem” para dialogar com ela porque seria a Unica igreja que nao vai para pedir, mas para doar.
(Entrevista realizada em 13.05.2011).
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DICHTCHEKENIAN, 1984, p. 44), sobre esta questdo aprofundaremos mais a seguir, na
proxima sess&o.

E importante ressaltar que estas “teritorialidades difusas” possuem, como foi
sinalizado, componentes politico-econémicos diversos que, infelizmente, ndo cabem expor
aqui, mas fica explicito as implicacBes sdcio-espaciais para além da estrita relacdo
sagrado/profano que normalmente sdo imputadas ao campo religioso em sua dimensdo
cultural-identitaria.

Entretanto, ndo desviando de nossa dimensdo central de analise, passemos a pensar
sinteticamente a identidade dos Santos dos Ultimos Dias, continuando o caminho que estamos
tecendo entre descricdo e reducdo eidética para chegarmos a compreensao do fenémeno.

3.2 IDENTIDADE TERRITORIAL OU DIMENSAO TERRITORIAL DA IDENTIDADE?

Comegcamos por uma pergunta, aqui, justamente porque ela surge no processo de
interrogacdo da realidade estudada. Inicialmente partimos de um a priori, baseado nos estudos
de Haesbaert (op. cit. 1999), sobre identidades territoriais € num trabalho mais recente
(HAESBAERT, 2004), sobre o territorio poder ser em rede e a constituicio de uma
multiterritorialidade. Porém, a investigacdo fenomenoldgica nos fez repensar o sentido de
territorio e de identidade, a partir do exposto.

O préprio Haesbaert’® se coloca a questdo (1999, p. 178): “Pode parecer uma
contradicdo utilizarmos o termo ‘identidade socioterritorial’, pois acaso o territdério nao €
sempre uma entidade social? Ocorre que nem toda a identidade [...] tem no territério um dos
seus fundamentos de construcao.

Porém, sempre ha uma dimensdo territorial da identidade, como nos ensina Husserl,
ndo ha territorio que ndo pertenca a uma unidade cultural localizada (apud BELLO, 1998). E
embora Husserl esteja falando no sentido de cultura materialmente expressa, ele esta falando
também de uma relacdo continua entre espaco e cultura, relacdo essa produzida pelos sujeitos
localizados, de onde se projetam para 0 mundo.

O territdrio é dado a priori como conceito ou construido na relagéo localizada com o
mundo? Foi a primeira duvida que a pratica da epoché ou “por a realidade entre parénteses”
(HUSSERL apud MARTINI, 1999, p. 45) nos levou. Mas ndo foi a Unica.

" Ressaltamos que a discussdo proposta por Haesbaert ndo é fenomenolégica, logo, o conceito de territorio e
multiterritorialidade ndo o é, embora haja uma reflexdo menos estruturalista e mais fenoménica nele. Porém,
utilizamos a idéia aqui como ponto de partida e a retrabalhamos a partir do método aqui desenvolvido.
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A identidade corresponde ao territorio, de maneira simeétrica, como se um alimentasse
na mesma medida o outro? Essa foi outra divida motivada a partir do questionamento da
realidade cotidiana dos mdérmons, o que, obviamente, nos forcava a pensar sobre a
conceituacdo de identidade, sem perder de vista que nem este territorio, nem sua correlata
identidade podem ser expressos em termos estritamente “terrenos”, haja vista que estamos
falando de uma religi&o.

Soma-se a isto a questdo levantada por Bourdieu (2000, p. 51): “um ex-te6logo que se
fez sociologo pode, quando comeca a estudar os tedlogos, proceder a uma espécie de
regressdo e por-se a falar como tedlogo ou, pior, servir-se da sociologia para acertar as suas
contas de tedlogos”.

N&o somos tedlogos, somos gedgrafos, mas ex-membro da igreja, portanto a relacéo
estabelecida pode ser a mesma, este trabalho poderia ser um simples acerto de contas ou uma
declaracdo de que ainda sou mérmon, mesmo nao participando mais do grupo, 0 que nos
remete as palavras de Rubem Alves (apud CAMPQOS, 2008, p. 119):

Memorias ndo podem ser esquecidas. O passado, uma vez vivido entra em
nosso sangue, molda o nosso corpo, escolhe nossas palavras. E inGtil renega-
lo. As cicatrizes e 0s sorrisos permanecem [...] digo isso como um preltdio
de uma confissdo: sou protestante. Sou porque fui [...] sou o0 que sou em
meio as marcas de um passado. Mesmo que eu ndo quisesse, este passado
continuaria a dormir comigo, assombrando-me as vezes com pesadelos e
flrias, as vezes fazendo-me sonhar coisas ternas e verdadeiras.

A0 que acrescentariamos: isso também vale para o espaco, sobretudo o espaco vivido,
ndo pode ser esquecido e nos marca inevitavelmente. Nas discussdes com minha orientadora
Prof® Dr.2 Janete M. G. C. de Oliveira e na banca de qualificacdo, a questdo do distanciamento
do objeto de pesquisa foi sempre colocada, e sempre foi uma reflexdo constante como esse
“distanciamento” poderia me fazer superar a questdo posta por Bourdieu e por outros
cientistas sociais.

A resposta que demos foi o exercicio do método — descrever, reduzir e intuir no
sentido husserliano, a esséncia significativa que emerge do fenbmeno religioso estudado.
Entretanto, o exercicio ndo garante o afastamento do objeto, ao contréario, possibilita o
mergulho sem antecipacfes prévias do mesmo, tornando nossa aproximagdo ndo uma
fraqueza, mas uma posicéo forte, que fornece de maneira privilegiada os dados que seréo
submetidos a intuicdo, ao encontro compreensivo entre objetividade e subjetividade, nossa e

dos envolvidos na pesquisa, sobretudo os Santos dos Ultimos Dias, o encontro de
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intencionalidades que possibilita a emergéncia de uma intersubjetividade, um intermundo
como propde espacialmente Merleau-Ponty (1999).

A partir dessa posicao, dialogar com 0s conceitos ja existentes acerca das categorias
aqui desenvolvidas — espaco e cultural — passou a ser parte do exercicio para atingir uma
generalizacdo no particular, no contexto partilhado pelos mérmons e os sentidos que emergem
dai.

As caracteristicas definidoras do processo de expansdo do mormonismo em Belém do
Pard que tratamos, encaminham a discussdo para sua finalidade: esclarecer a realidade
interrogada e responder, ainda que provisoriamente, o problema. As sinteses que aqui serdo
abordadas surgiram daquelas inquietagcbes expostas acima, que foram transformadas em
perguntas formais e objetivadas para viabilizar uma analise possivel, sempre um encontro de
inevitavel e mutua “contaminag¢do”, mas que guiados por uma posi¢do metodologica forte
(ndo no sentido de dura, mas no sentido de abertura para discussdo), acreditamos, ter dado
conta, sem perder de vista o continuo entre fazer e pensar.

Afinal, as inquietacbes e os problemas foram escolhas levantadas por nds, nossa
intencionalidade que se posicionou em direcdo ao objeto numa perspectiva (seguramente ha
outras), que tenta capturé-lo por aproximacdes, crendo que o aparente — e a série do que
aparece — € onde reside, ndo escondido, mas naturalizado, por isso muitas vezes nao
percebido, o ser (HUSSERL apud MARTINI), que aparece, em sua inteireza, finita e infinita,
haja vista que 0 movimento segue quando cessa nossa observagdo e ndo podemos mais capta-
lo e portanto ndo mais representa-lo (SARTRE, 2003) em linguagem geogréafica e cientifica, o
que torna fundamental o exercicio aqui realizado — o finito da observacdo intencional
viabilizando a captura do infinito do movimento do mundo.

E com estas (in)certezas em mente que retomamos a pergunta que abriu esta sess3o.

A identidade tem ganhado forca no campo geografico (CLAVAL, 1999;
HAESBAERT, 1999; PANTOJA & MAUES, 2006; CRUZ, 2008; et. all.) e ndo apenas neste,
na antropologia e na sociologia a discussdo identitaria é até mais antiga, embora repensada
agora partir das concepgdes pds-modernas, como o descentramento e os deslocamento dos
grupos de individuos a correlata instabilidade resultante dai.

Refletindo sobre esta atualidade espacialmente hibrida, descentrada, Haesbaert (1999,
p. 187) expde que “Falamos de ‘identificagdes’ porque Se tratam muito mais de processos do
que de formas bem definidas, e muito mais de identidades plurais do que de identidades

singulares”.
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N&o discordamos de que s&o processos, inclusive processos de deslocamentos do ser,

todos os entrevistados falaram, em maior ou menor nivel de uma transformacéo na forma de

viver e de se relacionar, a imensa maioria afirma que ao vivenciar a igreja aos poucos

modifica a forma de enxergar o mundo, abandonar vicios, eliminar angustias (embora, surjam

novas, como a necessidade de seguir os mandamentos a risca e ndo pecar). Porém, mesmo em

tempos de descentramento/deslocamento identitario, o que temos é uma identidade singular,

que “passa a ser a fonte de significados” (CASTELLS, 2002, p. 22) mais imediata para o

individuo.

Quadro 2 - A Igreja como referéncia mais imediata no processo de identificacéo

Frequéncia as reunides (sobretudo aos domingos)

Todos freqlientam ou tentam freqlientar todos os
domingos: ‘“Porque o domingo é o primeiro dia
da semana, quando nés viemos a capela, é uma
preparagdo para a semana toda. Pode perguntar
para qualquer santo, quando ele ndo vem a capela
no dia de domingo é como se ficasse faltando
algo” (R. F., entrevista em 29.04.2011)

Mudancas nos lugares que fregiientava antes e
apos se tornarem mormons

34 dos entrevistados foram explicitos na
modificagdo dos lugares que frequentavam,
deixando de ir as praias, bares, festas noturnas,
casas de show, sobretudo; os demais, assim como
estes, embora ndo tenham deixado de ir a
determinados lugares, seja porgue continuam
hoje (1) ou porque nunca foram muito (15),
afirmaram que passaram a dedicar mais tempo as
atividades e encontros na capela de sua Ala.

Tabus alimentares e corporeidade santificada
(seguir um padrdo determinado explicito no
corpo)

35 dos entrevistados afirmaram a importancia de
manter o corpo sdo, ndo tomando café ou
qualquer tipo de substancia “entorpecente”, além
da importancia da castidade antes do casamento.
E importante ressaltar que esta ndo era uma
pergunta direta na entrevista, aparecia nas
respostas a primeira pergunta que tinha por
premissa saber se 0s membros acreditavam que
eram diferentes dos membros de outras religides
e o porqué (Cf. Apéndice A). Se isto ¢é
completamente verdadeiro para cada um ¢é
irrelevante aqui, € como eles se representam para
Si e para 0s outros.

Obediéncia aos Mandamentos e aos Lideres

Todos, sem excegdo, ressaltaram obediéncia aos
mandamentos e/ou aos lideres, na pergunta que
versava sobre ‘“‘quais o0s principios maiS
importantes para o membro da igreja seguir” (CF.
Apéndice A). Os ndo-membros entrevistados (3),
falaram da sua postura quando eram membros
ativos, neste caso.

Elaborado por PANTOJA (2011), a partir das entrevistas realizadas, entre 2003-2004 e 2010-2011.

107



Podemos questionar a validade de uma amostragem de 50 entrevistas no universo dos
26.000 membros na area metropolitana de Belém do Pard, entretanto, podemos afirmar com
uma certa margem de seguranca que ha uma correspondéncia entre as respostas e 0 demais
membros’* pela observagdo participativa e, soma-se a isto, a comparacdo com os demais
documentos da igreja, os depoimentos encontrados nas internet, técnica cada vez mais usada
para divulgar a religido e estabelecer a comunicagéo entre 0s membros.

O que fica claro é que ainda que seja um processo, a identidade no nosso estudo em
particular é singular, no sentido de ser determinante para o individuo e para o coletivo se
pensarem e experimentarem o mundo circundante (HUSSERL apud BELLO, p. 37), que ndo
necessariamente esta restrito ao ponto em que se localizam.

Nesse sentido, concordamos com a afirmacédo de Hall a partir de Benedict Anderson:

As culturas nacionais [e, pensamos, ndo apenas nacionais, mas religiosas
também], sdo compostas ndo apenas de institui¢des culturais, mas também
de simbolos [e geossimbolos] e representacdes. Uma cultura nacional é um
discurso [ndo s6 pela fala, mas pela corporeidade] — um modo de construir
sentidos que influencia e organiza tanto nossas a¢des quanto a concepgao
gue temos de n6és mesmos [...] As culturas [...] ao produzir [...] sentidos com
0s quais podemos nos identificar, constroem identidades. Esses sentidos
estdo contidos nas estdrias contadas sobre a nagcdo, memdrias que conectam
seu presente com seu passado e as imagens que delas sdo construidas. Como
disse Benedict Anderson (1983), a “identidade nacional” é uma comunidade
imaginada (HALL, 2006, pp. 50-51, grifos do autor).

Acreditamos que a comunidade imaginada (identidade) aqui definida, ndo se restringe
a nacdo, se torna uma ancora em tempos de descentramento/desencaixe dos sujeitos. Hall,
neste caso, estd estabelecendo o que é a identidade nacional para opor a esta, que estaria em
crise, uma identidade descentrada, p6s-moderna ou hibrida — pluralizada, ja que sdo muitas —
que esta em franco processo de estabelecimento (HALL, op.cit., p. 69).

Entretanto, a partir da descricdo densa que fizemos dos mérmons, temos clareza de
que as “comunidades imaginadas” sobrevivem, justamente para oferecerem uma estabilidade
singular, embora ndo imovel, nesse mundo fragmentario, hibridizado. A identidade, enquanto
comunidade imaginada, se estabelece pelo discurso, mas também ela experiéncia espacial dos

individuos que a auto-produzem, a comecar pelo carater mais imediato da vivéncia: a relacéo

™ Segundo Husserl: “Se eu olhar ao meu redor na Gtica pré-cientifica posso encontrar os chineses, os indianos,
os hotentotes [e, seguramente, os mérmons], etc.”. O importante ¢ descobrir que, apesar da diversidade, todos
pertencemos ao mesmo” mundo” [ndo necessariamente ao mesmo territorio]e que podemos penetrar tedrica e
praticamente no mundo gragas a esta pertenca em comum (BELLO, p. 81).
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entre linguagem e corpo, mas ndo se reduz a isso, expressando-se espacialmente num
territdrio identitario.

Isso ndo vale estritamente para os mérmons, em discussdo sobre o Cirio de Nazaré,
Pantoja e Maués (2006), afirmam que a procissdo retine de um lado uma identidade e de outro
uma espacialidade muito clara, que também ¢é a soma dos corpos em sacrificio e, a0 mesmo
tempo, em confraternizacéo significativa no domingo do Cirio, que ocorre sempre no segundo
domingo de Outubro em Belém do Para.

Rosendahl, embora ndo discuta a fundo a dimensdo do corpo-corporeidade, deixa
muito clara a correspondéncia entre identidade e territdrio religiosos, seja nos circuitos
devocionais (2003, 2008), seja nas hieropoles (1996; entre outros). Porém, reconhecemos que
hd uma relacdo dinamica, mas ndo necessariamente uma correspondéncia simétrica entre
territorio e identidade, mesmo que seja a identidade correlata do territrio em questéo.

Notamos a partir da pesquisa que ha encaixes e desencaixes entre o discurso e a
pratica e, sobretudo, entre o que estamos chamando de identidade (fonte relacional e
intencional de significados) e o territorio (espaco relacional de posi¢bes hierarquizadas que
viabilizam dominio e apropriacao por e pelos sujeitos que o vivenciam).

A idéia de desencaixe ja € sinalizada em Haesbaert (2004) e discutida por Massey
(2008), mas este “desencaixe” esta ligado a dindmica do local e do global, sobretudo, ou as
disjuncles espacgo-tempo. Aqui, queremos afirmar um processo de “encaixe-desencaixe” em
oposicao a essa certa estruturacdo, a esta certa circularidade ou simetria de correspondéncia
presente em trabalhos como os de Rosendahl .

Pensando sobre a proposta de Dardel, a:

[...] geograficidade refere-se as varias maneiras pela as quais sentimos e
reconhecemos ambientes em todas as suas formas, e refere-se ao
relacionamento com 0s espagos € as paisagens, construidas e naturais, que
sdo a base e recursos das habilidades do homem e para as quais ha uma
fixacdo existencial (DARDEL apud NOGUEIRA, 2004, p. 214).

A fixacgdo existencial — que ndo significa imobilidade, como ja ressaltamos — que pode
emergir da relagdo entre corpo e linguagem, mas também do reconhecimento/relacionamento

entre 0 homem coletivizado e seus ambientes, ndo podem ser restritos a uma maneira, mas a

2 E importante ressaltar que em estudos recentes, Zeny Rosendahl (comunicacdo pessoal realizada em
17.03.2011), vem discutindo o conflito no campo religioso demonstrando outros caminhos de pesquisa, porém, o
referencial é o choque de grupos homogéneos num campo heterogéneo e ndo pensar 0 proprio grupo como
heterogeneidade e sim como unidade.
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varias maneiras de sentir, e aqui resiste certa fragilidade na concepcao de estrutura presente
em muitos trabalhos geogréaficos no &mbito da religido — a coesdo organicista durkheimiana.

Entendemos por coesdo organicista essa correspondéncia simétrica entre sentido e
significado, entre discurso e acdo, entre grupos funcionalmente integrados, ainda que em
posicdes diferentes, refletindo uma unidade (que se traduz na identidade e no espago
correspondente). N&o € que esta dimensédo de analise seja equivocada, mas precisa ser de fato
ampliada, sob pena de entendermos sempre as religides como “comunidades imaginadas
homogéneas” onde a tnica variagdo possivel seria entre diferentes comunidades, mas ndo na
mesma comunidade.

A pesquisa realizada revela que a identidade muitas vezes extrapola o territorio ou o

territorio desloca a identidade dos sujeitos e mesmo do coletivo.

Quadro 3 — Mormonismo: Identidade e Territdrio, encaixes e desencaixes

Geossimbolos — Capela, Templo, Cidade | Espacos de convivéncia didria — casa, escolas,
Sagrada; circulos de convivéncia ndo-moérmons;
Estabilidade-Manutencdo  (reunides,  bailes, | Instabilidade-Expansdo (a¢do dos missionarios

serdes programados pela igreja);

em espagos ndo-mormons, programas sociais da
Igreja);

Territério continuo ou por contiguidade, presenca
de redes de conexdo (espagos majoritariamente
maérmons, Salt Lake City, por exemplo);

Territorio descontinuo ou fragmentado, presenca
de conexdo por redes (espagos majoritariamente
ndo-mérmons, area Metropolitana de Belém do
Pard, por exemplo);

Hierarquizagdo “forte” — Presenca constante das
liderancas, como em Belém do Par3;

Hierarquizagdo “fragil” — pouca presenca das
liderancas, mas obediéncia ao modelo definido,
como Santarém ou Maraba;

Extensdo mais definidas de controle (Estacas,
Alas, Ramos) bem expressos no espago, bem
marcados na paisagem geossimbélica (capelas);

Extensbes menos definidas de controle (amplas
areas sob um sé ramo ou ala, como no caso dos
interiores do Para e da Amazonia);

Identificacdo — crer, ser, se tornar; Personalizagédo
— sentido vivido em sua inteireza;

Des-indentificacdo — descrer, ndo-ser, retornar
(a0 mundo); Despersonalizagdo — sentido vivido
em sua frieza ou ato automatico;

Elaborado por PANTOJA, W. W. R. (2011), a partir das entrevistas, da observacdo participativa e
escritos oficiais mérmons.

Sendo processos, a identidade e o territério estdo sempre por fazer-se e fazerem-se a
partir da capacidade — e do encontro e choque — dos individuos que partilham dos mesmaos.
Obviamente, nem todo o sentido reside nos individuos, essa é uma premissa que encontramos
em Paul Ricoeur (2007), reside na relacdo e, além disso, existe uma anterioridade, em se
tratando do campo religioso, a anterioridade ndo é apenas a identidade constituida, mas a

geograficidade e a historicidade (inclusive mitica) inerente a mesma.
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O encaixe e o desencaixe”® entre essa identidade e o territorio, a partir dos sujeitos que
0 vivenciam, ndo podem ser negativados ou positivados, séo parte da natureza relacional da
construcdo territorial.

Por exemplo, alguns membros entrevistados foram explicitos em dizer que vivem em
inteireza o ser mérmons e tiram um prazer e uma felicidade profundas dai, outros j& afirmam
a dificuldade de seguir todos os preceitos, das recaidas, das angustias, e 0s ex-membros (que
do ponto de vista da instituicdo religiosa sdo na realidade membros inativos), admitem que
sdo tantas as regras que isso torna as coisas meio frias, automaticas ou “completamente
impossiveis de seguir e se encontrar ali” (A. B., entrevista realizada em 04.02.2011).

Espacialmente estas formas de perceber a propria vivéncia acabam por definir
expansdes e contragdes no territorio. “Oficialmente a Estaca Belém tem 5.600 membros, mas
ativos fieis — que na realidade significam os pagadores de dizimos e freqlientadores assiduos —
sdo cerca de 900 a 1.000” (Presidente Pinheiro, entrevista realizada em 29.04.2011).

Outro exemplo é a propria Obra Missionaria, onde os Elderes e Sisters (missionarios)
se projetam na cidade carregando sua identidade e seu programa de conversdo, para além do
territério do grupo ou mesmo para além dos espacos onde a igreja € mais marcadamente
presente.

Por outro lado, em areas que a presenca da igreja é mais fragil, como em Maraba e
Santarem (cidades no interior do estado do Para, distantes de Belém), ndo existe uma
espacializacdo forte ou marcadamente territorial, mas a identidade compartilhada garante a
reproducdo dos rituais, como a reunido aos domingos, em casas particulares.

Sendo assim, a dindmica entre territorio e identidade ndo é simetricamente estruturada,
nem poderia ser, sendo seriam apenas idealizacdes e ndo vivéncias.

Nesse sentido, definimos o territorio mérmon em Belém do Para, como descontinuo e
polinucleado. Obviamente, hd uma trama reticular — inclusive a partir de infovias, como o uso
amplo da internet pela instituicdo mérmon — para conectar essas nucleacfes geossimbolicas
(capelas, templos, cidades sagradas), mas no espaco da cidade, efetivamente, o territdrio néo é

uma extensao contigua, nem mesmo a divisdo das alas, que acabam por deixarem espacos

™ Como j4 ressaltamos acima, a nogéo de encaixe e desencaixe, ainda que possa fazer referéncia s relagdes de
espaco e tempo, haja vista que o espago-tempo é fundamental para a estruturagdo das relagdes aqui expostas, na
realidade fazem mais referéncia a dindmica entre territorio e identidade. O “encaixe” e “desencaixe” proposto
por Antony Giddens, discutido em Haesbaert (2004, p. 156) é de outra natureza e tende a decretar o fim do
territorio, haja vista que: “o espago — ou territério — ndo desaparece, mas muda de “localizagdo”, ou melhor,
adquire outro sentido relacional. O que antes fazia parte do aqui e agora conjugado (‘encaixado’, diria Giddens),
passa a se dissociar espacialmente (se ‘distanciar’ ou se ‘alongar’, ainda nos termos de Giddens). Mais uma vez
se trata aqui da interpretacdo, equivocada, que resgata o debate da espacialidade — ou a territorialidade — para
decretar sua dissolucao”.
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“esvaziados de sentido”, no caos, aqueles em que nao hd membros, capelas ou qualquer tipo
de trabalho missionario.

Essa descontinuidade espacial é preenchida pelo partilhamento das memdrias e dos
valores da “comunidade imaginada”, da concidadania como referido no inicio do trabalho,
afinal, todos os membros (ou quase todos), vivenciam essa identidade territorial como sua
mais direta fonte de significados. E a primeira extensdo a viver isso é o corpo-linguagem™
(MERLEAU-PONTY, 1999). Ou, para reconhecermos essa dimensdo em sua acep¢do
geografica, pensemos nas palavras de Milton Santos (apud MARINHO, 2010, p. 75):

A corporeidade ou corporalidade trata da realidade do corpo do homem;
realidade que avulta e se impde, mais do que antes, com a globalizagdo [...]
[a] corporeidade é uma dimensédo objetiva que da conta da forma com que eu
me apresento e me vejo, que da conta também das minhas virtualidades de
educacdo, de riqueza, da minha capacidade de mobilidade, da minha
localidade, da minha lugaridade.

A essa reflexdo, acrescentamos outra — que, penso, foi de onde partiu o dialogo de
Milton Santos exposto acima. “Pois, na experiéncia de outrem, mais claramente (mas ndo de
outro modo) do que na palavra e do mundo percebido, inevitavelmente apreendo meu corpo
como uma espontaneidade que me ensina o que eu ndo poderia saber a ndo ser por ela”
(MERLEAU-PONTY, 1975, p. 327).

Fundamental explicitar que para o pensador exposto acima entende que a reflexdo nédo
é algo que ocorra no pensamento, mas em ato, em agdo — e 0 corpo nos leva a uma regido
mais originéria, antes de qualquer reflexdo e constituinte de objetividades e subjetividades.

A corporeidade entdo supde um habito, uma forma de se comunicar com 0 mundo que
¢ particular, diria eu, culturalmente particular, mas também supBe uma localizacdo, uma
extensdo possivel onde se expressa e se relaciona com mundo, sendo assim, também é uma
linguagem — uma comunicacdo — quase sempre com 0 outro e com o0 espaco do outro, ja que
“para o sujeito falante, exprimir € tomar consciéncia; ndo exprime somente para 0S outros,

exprime para que ele proprio saiba o que visa” (MERLEAU-PONTY, op. cit., p. 324).

™ E por meu corpo que compreendo o outro, assim como & por meu corpo que percebo as ,,coisas”. Assim
,,compreendido®™, o sentido do gesto ndo esta atras dele, ele se confunde com a estrutura do mundo que o0 gesto
desenha e que por minha conta eu retomo, ele se expde no préprio gesto - assim como, na experiéncia
perceptiva. (MERLEAU-PONTY, 1994, p.253).
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N&o cabe aqui enveredar pela discussdo metafisica da linguagem através do corpo,
vamos apenas apontar duas sinteses que se esclarecem — uma na (a) acdo e outra na (b)
reflexdo:

a) Ao entrevistar os membros da igreja, ficou claro que o ato de ser entrevistado
era encarado, em geral, de duas formas: com receio e como oportunidade. Receio, por parte de
alguns; oportunidade por parte de outros, mas todos expressaram, ndo apenas pela palavra,
mas pelo corpo a preocupacdo de como estavam servindo de “representacdo” de um coletivo
no momento da entrevista.

Notadamente as liderancas, se mostravam seguras nas falas e enfaticas na verdade da
igreja; os membros ndo lideres sempre retomavam a necessidade de afirmar “a igreja
verdadeira” e quando davam pausas longas no pensamento, elaborando-o ou tendo
dificuldades para fazé-lo, voltavam a questdo: “o espaco da igreja ¢ o espaco em que me
encontro e seguir esses ordenamentos (ordenancas) € viver em retiddo”, como nos comunicou
R.F. em entrevista realizada em 29.04.2010.

N&o cabe aqui supor o que é verdade ou ndo nessa intencionalidade dos membros, o
que importa é a representacdo publica que querem fazer para 0 mundo e para si mesmos, 0
que nos leva a reflexdo, a outra sintese.

b) Refletindo sobre essa “representagdo” de mundo, chegamos a idéia de

paisagem, dialogando, sobretudo, a proposta de Duncan (apud SILVA, 2008, s/p), para quem:

[...] a paisagem urbana como um sistema de significados a qual, tal qual a
linguagem expressa em texto, é depositéria e transmite informagfes. A
“paisagem/texto” € um discurso, uma estrutura social de inteligibilidade
dentro da qual todas as praticas sdo comunicadas, negociadas e desafiadas.
Assim, os discursos estdo sempre permitindo recursos e limites dentro de
certas direcGes de pensamentos e acdes que “aparentemente” sdo naturais.

As capelas sdo paisagens para os de fora, que comunicam um discurso especifico e
desafiam outras religibes e outros discursos na cidade; Para os de dentro, também sdo
paisagens, marcas-matrizes de significados, como nos ensina Berque (2002), mas ndo sao
apenas imagens ou textos comunicativos, sdo espagos de convivéncia, obediéncia e
reproducdo de sua identidade, direcionando pensamentos e acdes que se naturalizam em um
habito que se manifesta individual e coletivamente, embora, ndo de maneira automatica,
sempre ha reelaboracdes.

E nesse contexto relacional que a comunicagio é possivel, e no caso dos mérmons o

contexto é territorialmente marcado, por um conjunto de hierarquizagOes, instrucdes,
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modelos, geossimbolos, que alimentam essa refundacdo do ser humano — que estava fora —
dentro do espaco do grupo. A transformacao do seu corpo em “corpo santo” (cumprindo os
tabus alimentares, padrbes de se vestir, as viagens ao templo, a saturacdo de ser, como nos
ensina Eliade [2001]), engendra em seu espirito um conjunto de praticas (obra missionaria,
trabalhos sociais, discurso testemunhando a verdade, etc.) que viabilizam essa refundacdo do
ser e, a0 mesmo tempo, se pensarmos este processo coletivamente e espacialmente, o
movimento do territorio em direcdo ao mundo.

Obviamente, este territorio, através da corporalidade e da linguagem coletiva que se
revela na acao territorial do grupo, primeiramente é apreendido enquanto paisagem, no espago
da cidade de Belém, mas ndo se reduz a isso — as condutas, as regras, os tabus, as ordenacdes
especificas é vivenciada diariamente por milhares de belenenses mérmons, re-significando o

espaco da cidade a partir de sua identidade.

Precisamos ter uma conduta correta diante dos nossos vizinhos, nossos
amigos, as pessoas gque nos conhecem. Minha familia estd em auto-estima
porque as pessoas percebem que nossas palavras estdo de acordo com nossas
acles (M. do S. M. dos S., entrevista realizada em 29.04.2011).

E dessa forma que a Igreja produz uma “agdo comunicativa”, no dizer de Habermas,
haja vista que os “julgamentos morais e religiosos disputam com os outros a formulag¢do sobre
o modo de ser no mundo” (apud MONTEIRO, 2009, p. 207). E o territorio € uma dimensao
coletivizada, espacializada dessa formulacéo sobre 0 modo de ser no mundo, portanto, espacgo
privilegiado para produzir a propria comunicacdo com toda a sociedade, local e global, sobre
0 que é ser mérmon. Ainda que heterogénea e ndo simétrica — a identidade territorial é
percebida como unidade global e como unidade é que produz seus julgamentos que acabam
por entrar no debate sobre a propria legalidade e os parametros da vida em sociedade. Haja
vista que, segundo Habermas:

[...] chamo cultura a provisdo de saber de onde os participantes da
comunicagao extraem interpretacdes ao se entenderem sobre algo no mundo.
Chamo sociedade aos ordenamentos legitimos pelos quais os participantes da
comunicacao regulam suas pertencas a grupos sociais e asseguram, assim, a
solidariedade. E por personalidade entendo as competéncias que tornam um
sujeito capaz de falar e de agir, isto é, de participar dos processos de
entendimento e afirmar sua prépria identidade (HABERMAS apud
MONTEIRO, 2009, p. 12).
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A identidade territorializada mérmon garante aos individuos enquanto coletivo, a
partir de seu corpo-linguagem e do espacgo de relagbes produzidos, a afirmacdo de verdades
que, enquanto transcendentes sdo indiscutiveis para o grupo, e concorrem com as verdades
“discutiveis” da sociedade em geral. Essa performance perfeccionista acaba por fundamentar
posicdes quase irredutiveis no plano institucional coletivo, ainda que muitas vezes
angustiantes e esquivadas por muitos membros, que altera ndo apenas a sociabilidade dos
membros, mas produz uma relacdo da identidade territorial com o mundo, 0 que reposiciona
uns e outros em torno da verdade.

As falas dos entrevistados e a observagdo participativa deixou claro para nds que
determinados postulados discursivos — e sua expressdo territorial enquanto geossimbolos —
exigem obediéncia, ainda que haja reelaboragdes e distensdes — que dao o sentido macico a
uma identidade descontinua, que redefine a forma dos individuos viverem suas experiéncias.
Logo, o mundo da vida ndo é escapavel das regras institucionais, ou antes, é justamente
através deles que as identidades territoriais enquanto invencdes se tornam naturalizadas.

Um ultimo exemplo de como essa “agdo comunicativa” se da, ¢ a distribui¢ao de um
documento denominado “A Familia — Proclamagdo ao Mundo”, onde a primeira presidéncia
define o que é a familia e como deve agir. Ndo é uma proclamacdo exclusiva aos membros,
mas ao mundo, porém, sé traduzida em verdade pela vivéncia dos proprios membros. Ainda
que tenha sido produzida em 1995, em Salt Lake City, pelo entdo Profeta-Presidente Gordon
B. Hinckley, é curioso que agora, em tempos de redefinicdo dos papéis na familia e do
guestionamento do proprio modelo de familia patriarcalizado através das mulheres e do
movimento GLBT, este documento seja reimpresso e amplamente divulgado. O primeiro
paragrafo é esclarecedor:

N6s, A PRIMEIRA PRESIDENCIA e o Conselho dos Doze Ap6stolos de A
Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias, solenemente
proclamamos que o casamento entre homem e mulher foi ordenado por Deus
e que a familia [e pelo conteddo do restante do documento, Ié-se familia
tradicional patriarcal cristd] é essencial ao plano do Criador para o destino
eterno de Seus filhos (2008, original de 1995).

Ha aqui a unidade entre tempo (inclusive mitico) e espaco territorializado (A Igreja),
para garantir o poder de uma identidade que se projetar ao mundo, no seu agir comunicativo,
definindo a sua visdo de sociedade e revelando sua esséncia e o seu destino. Talvez, aqui,
possamos concordar com Clifford Geertz (2001), quando nos chama para repensar 0 campo

religioso despido das desconfiancas cientificizadas prévias e chegar a um termo: o homem e
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mulher religiosos dizem o que querem dizer e o que ele quer dizer deve ser compreendido e
revelado em linguagem racionalizével, ou seja, cientifica a posteriori, para dai pensarmos a
diversidade de concepcdes de mundo e descrever (0 que supde entender e apresentar) os
possiveis choques e acomodacdes decorrentes desta acdo espaco-temporal dos individuos,
dizer o que querem dizer traz algo a existéncia e, muitas vezes, redefinem e refundam o

proprio ser.

Senhor, tal como mandares serei.

Fig. 12 — O projeto é uma guerra contra um mundo profano que precisa ser sacralizado. Aqui
temos também passado mitico e presente, onde os missionarios — exemplos de corpo e mente
incorruptos da igreja, lideranca com armas os amerindios, de onde 0s mdrmons acreditam que
surgiram. Aqui também, a palavra é expressa espacialmente e o espago é marcado pela por uma
cultura localizada, lembremos que: olhamos para um mundo, como os pés num chdo (Fonte:
http://quorumvotorantim.blogspot.com/).

Ja discutimos como a historicidade — enquanto histéria mitica e memoria partilhada —
do grupo esta ligada, mas ndo completamente estruturada, a uma geograficidade. Quando
dizemos que ela ndo estd completamente estruturada, queremos dizer que ndo esta esgotada,
gue é produzida ainda hoje e na medida em que o territério do grupo se expande e novos
membros se relacionam com essa memoria coletiva (como o proprio desenho atesta), é
sempre repensada, ainda que alguns parametros sustentem a mesma, um desses parametros € o

proprio espaco.
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A Memoria encontra nos geossimbolos e na dindmica territorial mdovel ou passivel de
mobilidade, uma “ancora” significativa, compartilhada, dai emerge uma intersubjetividade
que é veiculada através de memorias individuais, mas que se comunicam.

Pollack (1989) discute a diversidade de formas de proceder das memorias, que
também percebemos na pesquisa de campo e nas entrevistas — hd memorias ciclicas, onde os
individuos tendem a voltar a um mesmo ponto; ha memorias sequenciais, em geral, a dos
lideres, que é bem sistematica e continua; ha memdrias que se ddo por saltos, como de
membros que falam de trechos diferentes de suas vidas com amplos momentos de
esquecimento; hd também as que vém e voltam no tempo, mas todas acabam por encontrar na
geograficidade um terreno so6lido onde se colocar — todos os entrevistados falaram de um ou
mais geossimbolos explicitamente; 36 falaram da viagem para o oeste ou outro importante
processo de mobililidade do grupo, como a Obra Missionaria, sem que tivéssemos uma
pergunta em torno disso.

A maioria (27) deixou claro que a expanséo territorial da igreja em Belém era um

atestado da verdade do grupo, ainda de diferentes maneiras:

Esse crescimento em Belém é impressionante, nos Gltimos 3 anos, diversas
alas foram criadas (Presidente Campos, entrevista vista realizada em
13.05.2011).

A forma com que a Igreja é vista hoje é completamente positiva, porque
temos projetos sociais hoje em Belém e nossas agdes na cidade revelam essa
verdade. (Presidente Dario, comunicacdo pessoal, 06.05.2011).

Nossa igreja é muito caridosa, independentemente da religido de outras
pessoas, todas elas sdo importantes para o Pai Celestial. Por isso realizamos
trabalhos e coisas muito boas na cidade de Belém (E. do N. da S., entrevista
realiza em 15.05.2011).

Eu sei que essa igreja € verdadeira, aqui as pessoas encontram seu caminho,
e o crescimento da igreja é fundamental para que um templo possa ser
construido, o que seria uma bengdo imensa para nossa cidade (Davi . P. dos
R. entrevista realizada em

E, os que ndo foram explicitos, disseram lateralmente a importancia da expanséo
espacial da igreja como uma condicdo de existéncia da mesma.

Por fim, cabe relembrar que sendo um territério, é experimentado de maneira
diferenciada pelos individuos que o compde e que, a0 mesmo tempo, ddo vida e retiram
significado do mesmo. O sentido de hierarquizacdo e obediéncia aos lideres, como pontuado
ao longo deste trabalho é central — a disciplina é exigente e rigida. Dessa forma, a experiéncia
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espacial se d& em um continuo, como ja referido anteriormente, entre apropriagdo e dominio.
As liderancas ndo sdo profissionalizadas, mas acabam por perceber o territrio como um
programa espacial de expansdo, por outro lado, como espaco da convivéncia — mas também
expressdo da hierarquia — 0os membros sentem que o territorio é abrigo, € condicdo de

reproducdo e até de existéncia, as entrevistas revelaram isso:

N&o saberia 0 que fazer se ndo estivesse aqui, nessa igreja, com estas pessoas
(E. de M. do N., entrevista realizada em 14.05.2010).

Foi verdadeiramente positiva [a mudanca para a igreja] e jamais me
arrependi de ter tomado essa decisao, pois o Pai Celestial mostrou-me que é
verdadeiramente correta (A de M. do N., entrevista realizada em
14.05.2010).

Aqui, passei a ser valorizada pelo que realmente sou, € a qualidade que
predomina e me encontrei aqui como em nenhum outro lugar (E. do N. S.
entrevista realizada em 14.05.2010).

S6 um exemplo, se por um acaso uma lideranca definisse, por alguma razéo,
que ninguém poderia dar entrevistas, nenhum Santo dos Ultimos Dias daria,
é um mandamento a obediéncia na igreja (Presidente Dario, comunicagao
pessoal, 06.05.2010).

Esse continuo é parte da experiéncia vivida, de uma hierarquizacdo forte, que
pressiona os individuos por um lado, além de uma possibilidade de construcdo de sentido, por
outro. E dessa matéria, dificil de representar espacialmente, que emerge o territorio sagrado,
como forca exigente de obediéncia e controle, marcado no espago por geossimbolos e
interiorizado pela memoria e pelo habito na corporalidade dos Santos dos Ultimos Dias, que
projetam a sua visdo, a sua identidade territorial, construindo de maneira (des)encaixada o seu

projeto de mundo em Belém do Para.
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CONCLUSAO

S6 se sai do pensamento cego e simbdlico
percebendo o ser espacial singular que traz o
conjunto de experiéncias vividas que revelam a
espessura do mundo. (Maurice Merleau-Ponty)

O mundo ndo é simbdlico, nem material, € uma mistura heterogénea entre ambos e
tem nos sujeitos que vivenciam esta experiéncia o ponto de partida e de chegada, porque é sua
Vvisdo sobre a propria experiéncia que cria a relagdo e a unidade possivel em que podemos nos
situar, logo, nos localizar.

A relacgdo entre espaco e cultura € um dado hoje banal, mas precisamos depurar esta
relacdo e particularizar a mesma para atingir sinteses possiveis que sejam validas, que possam
integrar teorias — ou reformular as mesmas — para, quem sabe, até pensar politicas de
convivéncia e agdo num mundo cada vez mais irredutivelmente diverso.

De nossa parte, pensamos que entender o sentido do territério dos mérmons (eles
preferem ser denominados Santos dos Ultimos Dias), abriria porta para compreensdo das
categorias aqui definidas e, a0 mesmo tempo, dialogar criticamente comigo mesmo e com 0
mundo, sobretudo, o mundo da producdo académica acerca das mesmas categorias e
conceitos.

Desse dialogo frutifero, nada solitario, chegamos as conclusdes trabalhadas,
exercitadas, na esperanca de esclarecer o(s) problema(s) proposto(s). Tais conclusdes foram
possiveis pelo percurso possibilitado através do método fenomenoldgico, que ndo tem uma
grande tradicdo na discussdo especificamente territorial, mas possui um potencial abrangente,
ja explicitado no trabalho com conceitos fundamentais da geografia, como lugar e paisagem.
O que se tentou aqui € um exercicio de olhar para outro conceito, o territério.

H& uma identidade territorial descontinua e reticular, porém, que se comporta de
maneira ambigua porque nem sempre se da numa relacdo simétrica entre a identidade e o seu
territério correlato. Essa assimetria — que ndo compromete a unidade — é fruto da
compreensdo da identidade religiosa e do territorio sagrado como processos que se encontram,
mas que ndo estdo completamente estruturados, ja dados, estdo em reelaboracdo e em
movimento, dai emerge sua forca e, obviamente, sua potencial fraqueza.

O territério dos mérmons se expressa na area Metropolitana de Belém (RMB), a partir

das Capelas, do trabalho missionario (que eles denominam de Obra Missionéaria) e dos
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Programas Sociais, além da conversdo de belenenses a esta religido, que mudam o sentido e a
forma de experimentar a cidade.

A territorializacdo segue a tendéncia de expansdo urbana da metropole, evidenciada
pelas novas capelas, enquanto espacos de reunido e culto, e Alas, modelo de controle e
hierarquizacéo espacial, construidas na dire¢do dos vetores de expansdo do municipio-sede,
Belém: as Rodovias Augusto Montenegro (distritos de Icoaraci e Outeiro), Arthur Bernardes
(bairros Pratinha, Tapand, Val-de-Caes) e Br-316 (demais municipios da area metropolitana,
notadamente Ananindeua).

Entretanto, essa expansdo é parte de um projeto maior, que se impde através da
sacralidade do territdrio que ultrapassa o tempo e o espaco do cotidiano, indo fincar suas
raizes na historicidade mitica e na geograficidade reticular do grupo.

A historicidade é fundamental para compreender como a identidade dos Santos dos
Ultimos Dias é processual e se sustenta na mobilidade de grupo, desde o seu nascimento nos
Estados Unidos, seu deslocamento para o Oeste até Salt Lake City e sua inser¢do e expansao
em Belém, num continuo que une os mdérmons, pela memdria partilhada e espacialmente
marcada.

Desse processo, emergem geossimbolos, elementos fortes, demarcadores no territério
do grupo, os geossimbolos — pontos, itinerarios e extensdes densas de significados, compfem
uma unidade relacional, ainda que tenham densidades diferenciadas entre o centro de difusao
do grupo — Salt Lake City — e a metropole de Belém.

As Capelas, Os Templos e a Cidade Sagrada assumem a expressao mais espacialmente
perceptivel do territdrio em questdo, visto que sdo os geossimbolos reconhecidos claramente
pelo grupo, cada um com finalidade e significagdes diferenciadas, mas que reforcam a
unidade (da identidade) na descontinuidade da configuracdo territorial mérmon. Este também
se apresenta de maneira mais difusa de outras formas, espacialmente ndo tdo marcadas, como
na Obra Missionaria, fundamental para o projeto de expansdo de igreja em Belém e no
mundo, além do programas sociais desenvolvidos. Aqui temos a relagdo entre fixacdo e
mobilidade, dois modos de ser do mesmo territorio e, consequentemente, duas formas de se
orientarem os sujeitos que vivenciam 0 mesmo.

A mobilidade € uma constante nesse territorio descontinuo que se traduz em
movimento para a e na capela, movimento ao templo, movimento dos missionarios,
movimento das construgdes e marcagdes espaciais. A mobilidade como uma condicdo do ser,

neste caso.
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Entretanto, espaco ndo pode ser descolado de tempo, ou vice-versa, especialmente
quando tratamos das experiéncias vivenciais dos individuos que partilham de uma memoria
comum, idealizada em uma comunidade imaginada, mas concretizada na dinamica cotidiana
que, implica também, em refazer a obra dos antepassados, refazer a obra de Deus diariamente,
seja no sacramento aos domingos, seja criando novos espagos-templos que tém por objetivo
ndo apenas expor o sentido de mundo do grupo para os outros, mas tambeém validar o sentido
de mundo sobre o préprio grupo.

As memodrias e falas dos membros caminham em diversas direcdes e sdo até erraticas
em muitos casos. H& memorias mais ciclicas, ha memdrias mais fragmentadas, outras mais
encadeadas ou ainda, as que se dao por saltos (a dos idosos), mas todas, sem excecdo, se
ancoram no espaco, no territorio, para se projetarem — reside ai uma intencionalidade
importante, que permite a constru¢cdo de um coletivo, a partir da intersubjetividade dos
individuos.

Ancorar-se no espaco € retornar aos intinerarios, trajetérias e pontos fixos que se
revelam como fontes de significados e marcos com aos quais os individuos se relacionam e se
posicionam, ordenando sua memoria e seu sentido de mundo, individual e coletivamente.

A intersubjetividade do grupo — resultante do cruzamento ndo simétrico entre
identidade e territorio, produz um hébito que se reflete na acdo e no discurso dos individuos
que partilham essa religido que nédo é apartada do mundo, mas que se impGe a ele e se afirma
como instituicdo com o direito de dizer verdades para toda a sociedade, em grande parte
pensada como profana, carente de ser.

Sendo assim, a Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias participa da propria
orientacdo social e, ainda que tenha um aspecto privado, é no publico que a construgdo do
territério sagrado vem se precipitar e se estabelecer, um campo altamente concorrente, 0 que
exige estratégias espaciais e discursivas cada vez mais elaboradas tendo em vista uma
finalidade — sua eternizacéo, que seria o atestado de sua propria verdade.

Tentamos aqui demonstrar que o territério, enquanto este (des)continuo,
experimentando pelos seres hierarquizados e fonte de producédo significante na vivéncia dos
mesmos, pode ser uma elaboracdo valida. A fenomenologia ndo deve se restringir a conceitos:
seja de paisagem, de lugar ou de regido, porque ela é um exercicio, ndo uma provincia
localizada.

A experiéncia mérmon em Belém do Para é fortemente hierarquizada (dominio), mas

também revela o processo de transformacdo e identificagdo dos membros (apropria¢do) com
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essa nova forma de existir e viver, bem como, também produz novas pressdes acerca de como
representar-se e ser representante de uma religido diferenciada em termos de organizagéo e
projeto.

O tempo que os membros dedicam a religido deixa claro que é a identidade mais direta
com a qual querem ser reconhecidos e a partir da qual querem estabelecer uma acdo
comunicativa com o mundo, espaco ainda n&o-territorializado, portanto, terreno das
possibilidades.

Captamos suas falas, observamos suas posturas e explicitamos sua espacialidade,
enquanto identidade territorial e, ainda que a tematica ndo tenha se esgotado — afinal, outros
angulos sdo possiveis e novas perspectivas de analise podem emergir do debate — a relacdo
entre identidade e territorio esta exposta, para santos e ndo-santos, no mundo-da-vida, onde
estas diversas racionalidades se chocam, comunicam, afirmam e, enquanto fenémeno, se
espacializam.

Tal espacializacdo se expressa num territério sagrado, descontinuo, reticulado, com
nacleos geossimbdlicos de significagio e memdria partilhada, que transforma e €
transformado pela comunidade imaginada de membros, produzindo outra relacdo com a
metropole, seus membros, hierarquicamente e rigidamente enquadrados, produzem,
ativamente, uma corporalidade que projeta o discurso de ‘“ser santo” e o inscreve
espacialmente na vida urbana, o campo de possibilidades. Como muitos mérmons disseram:
“esse caminho ¢ estreito e espinhoso”, mas também “é o Unico possivel”. E dessa forma,

enguanto caminho sagrado, que experimentam a cidade, 0s outros e a si mesmos.
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APENDICE A

ROTEIRO PARA A ENTREVISTA )
(Aplicagéo aos membros da Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias)

1. Vocé acredita que os Santos dos Ultimos Dias sdo diferentes de outras pessoas ou
grupos? Em caso positivo, por qué?

2. Quais os principios vocé considera mais importantes para os membros da igreja
seguirem?

3. Vocé frequienta as reunides habitualmente? Com que frequiiéncia?

4. E importante para vocé ir a igreja toda semana? Por qué?

5. Antes de ser Santo dos Ultimos Dias, vocé freqiientava outra(s) igreja(s)? Em caso
positivo, vocé gostava?

6. O que levou vocé a mudar para a Igreja de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias?

7. Arrependeu-se alguma vez com a mudanca? Acho que foi uma mudanca positiva? Por
qué?

8. O gue vocé sente quando esta confraternizando na Igreja com os demais membros?

9. Vocé acha que houve alteracdo na sua escolha com relacdo aos locais de lazer?
Em caso positivo, por qué?

10. Gostaria de destacar mais alguma coisa que vocé acredita ser importante na Igreja
de Jesus Cristo dos Santos dos Ultimos Dias?

11. A igreja possui projetos sociais para a comunidade? Em caso positivo, vocé participa
de algum? Qual (is)? Em caso negativo, por qué? Gostaria de participar? Acha
importante a igreja ter insercéo social na comunidade?
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APENDICE B
ROTEIRO SEMI-ESTRUTURADO PARA A ENTREVISTA COM AS LIDERANCAS
1. Um pouco da sua histdria, sua trajetoria, até a lideranca.
2. Dados da igreja e sua expansao.

3. Quais os projetos recentes e futuros da Igreja — construcdo de capelas, obra
missionaria.

4. Comunicacao com as liderancas em Belém e entre Belém e a Presidéncia em Salt Lake
City.

5. Relacdo entre a igreja e o0 espaco, estratégias de acao.

6. Documentos oficiais para as lideran¢as e membros.

7. A atuacdo da igreja no espaco via programas sociais.

8. Importancia do Templo. Por que ndo ha templo ainda aqui em Belém?

9. A relacdo da igreja com outras religides: aproximacoes, dialogos ou conflitos.
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