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RESUMO

SOUZA, Priscila Vieira. Entre o claustro e o portal: andlise da insercdo na Internet de
mosteiros da Congregacdo Beneditina do Brasil e suas implicagbes culturais na
contemporaneidade. Rio de Janeiro, 2010. Dissertacdo (Mestrado em Comunicacéo) — Escola
de Comunicag&o, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2010.

Esta dissertacdo analisa a insercdo na Internet de mosteiros da Congregacéo
Beneditina Brasileira a partir de diagndsticos da contemporaneidade realizados por
pensadores do seculo XX e XXI que focam a interseccdo entre tecnologias de comunicagao e
cultura. O trabalho tem por objetivos compreender como ocorre a relagdo entre este grupo
religioso e a Internet; perceber implicagBes socio-culturais da aproximacdo de grupos
religiosos tradicionais com as novas tecnologias de informacdo; contribuir, através destas
percepcdes, para a compreensdo de aspectos da cultura contemporanea. O recorte tedrico
centraliza o consumo e elege caracteristicas da contemporaneidade que a ele estdo ligadas,
tais como as questbes das novas experiéncias de temporalidade, do espetdculo e das
implicagdes culturais das tecnologias. Ainda utiliza, como pano de fundo, o debate sobre o
retorno do religioso no contexto da formagdo da cultura ocidental e aponta para o potencial
das tecnologias de comunicacdo para a re-entrada em cena da religido. Para isto, considera a
hipbtese de que essa cultura constitui-se na tensdo entre duas fontes, a grega e a judaica.
Considera, ainda, 0 movimento moderno como anti-religioso e prop6e uma reflexdo sobre a
atualidade como fruto de profundas mudancas culturais ocorridas nas ultimas décadas. O
trabalho indica que a relagdo dos mosteiros com a Internet é moderada, do ponto de vista do
deslumbramento tecnoldgico existente na atualidade, e implicada na tensdo entre a busca por
visibilidade e o contexto midiatico, que tende ao espetaculo. A insercdo beneditina na rede
indica também possibilidades de compreensdo da realidade e de construgdo da cultura que
envolvem conjungdes inéditas, multiplicidade e rearranjos do tradicional, do antigo, do
moderno, do atual. Aponta, ainda, para a percep¢do de que as mudancas culturais podem
implicar em uma nova relagdo entre as fontes grega e judaica do pensamento ocidental, apos

um periodo relativamente longo de restricéo a fé e supervalorizagdo da racionalidade.



ABSTRACT

SOUZA, Priscila Vieira. Entre o claustro e o portal: andlise da insercdo na Internet de
mosteiros da Congregacdo Beneditina do Brasil e suas implicagbes culturais na
contemporaneidade. Rio de Janeiro, 2010. Dissertacdo (Mestrado em Comunicagéo) — Escola

de Comunicagdo, Universidade Federal do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 2010.

This thesis analyses the integration of monasteries from the Benedictine Brazilian
Congregation in the Internet focusing the contemporary intersection between technologies of
communication and culture and assuming the perspective of 20™ and 21 century’s scholars.
The study aims to understand the relationship between this religious group and the Internet; to
understand socio-cultural implications from the uses that traditional religious groups do of
new information technologies; and to contribute, through these concerns, to a better
understanding of some aspects of contemporary culture. The analytical framework focuses
consumerism and its related experiences of temporality in the society of spectacle, and the
cultural implications of technology. The theoretical background of the work is the debate
about the return of religion in the Western culture, where it points to the potential of
communication technologies for the religion re-entry into the public sphere. It considers the
hypothesis that Western culture is originated on the tension between two sources, the Greek
philosophy and Jewish theology. It also considers the modern movement as anti-religious and
proposes a reflection on the present time as the result of profound cultural changes in recent
decades. The paper indicates that the ratio use that monasteries do of the Internet is moderate
considering the modern technological wonder, and related to the tension between visibility
and media, which tends to the spectacle. The Benedictine insertion in the network also
indicates possibilities to understand reality and culture from new perspectives that may lead to
multiplicity and to rearrangements of the traditional, the ancient, the modern, and the
contemporary. It also points to the perception that cultural change can make a new way to deal
with the tensions between the Greek and Jewish sources of Western culture, after a relatively

long period of restrictions on faith and overvaluation of rationality.
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INTRODUCAO

“Escribas do século 21: monges constroem péaginas na Internet”. Com este titulo, o
jornal norte-americano New York Times publicou, em marco de 1996, a noticia de que
religiosos do mosteiro “Cristo no deserto” passariam a elaborar sites (COHEN, 1996,
traducdo nossa). O cenobio foi edificado em meio ao deserto no estado do Novo México, a
sudoeste dos Estados Unidos. Os monges ja haviam lancado o seu proprio site, em ue
anunciavam a possibilidade de contratacdo de monges para elaborar o visual de paginas de
empresas, igrejas, outros mosteiros ou qualquer interessado. Um dos religiosos, que ja tinha
exercido a profissdo de analista de sistemas antes de assumir a vida monéstica, declarou para
a reportagem que ndo havia trabalho melhor para monges fazerem, ja que a Internet
possibilitava o retorno da antiga tradicdo dos escribas. Durante séculos, os beneditinos foram
responsaveis pela transcricdo de livros — o que incluia criar, desenhar e pintar margens e
ilustracBes nas paginas' dos exemplares.

Pensar a Internet como canal do retorno de tradigdes desafia estudos realizados na
interseccdo entre midia e religido, a maior parte deles focados naqueles grupos religiosos que
fazem amplo uso dos meios de comunicacdo de massa e sofreram alteragdes das mais diversas
no processo de assimilacdo destes recursos®. A concepgdo do objeto aqui estudado surge da
proposta de abordar a questdo com o foco em grupos cristdos tradicionais e buscar perceber
como se da a relacdo entre este tipo de manifestacdo religiosa e uma das mais recentes
tecnologias de comunicacdo difundida globalmente, a Internet. Os beneditinos surgem na
formacdo do mosteiro de Monte Cassino, no seculo VI, que foi fundado e liderado por S&o
Bento. Os religiosos seguem até hoje as regras provavelmente escritas por ele, que guiam a
rotina, a oracdo e vida comunitaria nos mosteiros. Atualmente, diversas casas® possuem sites,
embora nem todas tenham aderido a nova tecnologia.

Na Internet, a expressdo “monges beneditinos” j& alcancou mais de oitenta e cinco mil
ocorréncias, em um dos mais utilizados sites de busca na rede. O nimero, conferido no fim de
janeiro de 2010, apresenta crescimento significativo se comparado com as anotagdes
realizadas durante o ano de 2009: em marco eram cerca de quarenta e duas mil e em agosto ja

eram mais de sessenta mil ocorréncias. O crescimento é acompanhado da diversificagdo de

! As palavras do monge, que aparecem na reportagem, s&o: “this work goes back to the ancient tradition of the
scribes, taking information and making it beautiful, into art [...]”. "In a certain sense, the Web and what will
happen in the next decade is a return to that tradition". (COHEN, 2010, p.1) Traduc&o livre da autora.

Z Trabalhos com este foco sdo citados ao longo do texto, por isso a opgdo por suprimir estas referéncias neste
ponto.

3 Mosteiro, casa e cendbio serdo utilizados como sinénimos neste trabalho.
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usos da expressdo: sites turisticos ou de prefeituras divulgam os mosteiros como valor
historico local e convidam o navegante a visita-los; venda de artesanatos e CDs de canto
gregoriano produzidos pelos monges; noticias veiculadas pela midia; alguns sites religiosos e
0s sites dos proprios mosteiros®.

Embora o nimero de ocorréncias seja razoavel, pode ser considerado pequeno em
relacdo a quantidade de contetdo encontrada na rede. O que intriga a principio e motivou o
recorte do objeto trabalhado nessa pesquisa é a implicacdo, nesta expressao, do claustro e de
votos que asseguram um estilo de vida diferenciado, dedicado & religido e apartado — o
maximo possivel — ‘do mundo’. A partir disto, diversas problematizacdes podem ser
sugeridas, como a propria no¢do de claustro ou 0s processos de construcdo dessas paginas.
Para além disto, a insercdo beneditina na Internet traz & tona questdes culturais sobre a
contemporaneidade.

Como toda possibilidade tecnolégica, a rede teleméatica estd imbricada no contexto
socio-cultural. Enquanto espagco midiatico, ndo apenas da visibilidade aos tragos culturais,
como também os constréi. Assim, colocar-se na Internet pode significar mais do que se
apresentar. E integrar 0 jogo de relagbes que formam a cultura e, ao mesmo tempo,
disponibilizar-se e abrir-se. Significa, ainda, no contexto midiatico, dispor-se para um sem
nimero de possibilidades. Do ponto de vista da comunicagdo e de reflex@es circunscritas a
seu campo, as tecnologias de comunicagdo de massa afetaram a sociedade no seculo XX de
tal forma que se tornam necessarias para pensar a cultura ocidental deste periodo. Os
diagndsticos, em geral, ndo sdo positivos: 0os meios de comunicacdo teriam atuado na
formacdo de uma sociedade superficial, espetacular, voltada para o consumo.

A problematica que guia a pesquisa considera: que 0s beneditinos carregam a tradi¢cao
da experiéncia monastica milenar, baseada na vida separada do mundo, com regras e
costumes proprios; que a Internet esta implicada em aspectos caracterizadores da cultura
contemporanea, tais como consumo, espetaculo, tecnologia e a desconfianga diante da propria
concepcao de realidade; que os beneditinos chegaram ao Brasil no século XV1, as vésperas da

Europa iniciar os movimentos que culminariam no iluminismo anti-religioso do século XVI1II

* Apesar de este nao ser o foco da pesquisa, a comparacdo com outras ordens pode ser interessante: a expressao
“monges cartuxos” possui, aproximadamente, 68.100 ocorréncias e a “monges trapistas” cerca de 28.100. Os
cartuxos fizeram a opg¢do de nédo possuir site, a ndo ser uma pagina Unica para a Ordem no Brasil, que oferece
informacgdes como a historia, os habitos dos monges e monjas da Ordem, sobre retiros e enderecos e fotos das
casas cenobiticas. Neste sentido, ver <http://www.chartreux.org/pt/menu.html>. Os trapistas também possuem
apenas um site: <http://www.mosteirotrapista.org.br/>. Cartuxos e trapistas ainda ttém em comum, no Brasil, 0
fato de serem ordens instaladas no pais apenas no século XX.
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e tém permanecido e se expandido no pais até a atualidade.

Tendo feito estas colocagBes — que serdo exploradas durante o trabalho — a questéo da
pesquisa pode ser enunciada da seguinte forma: de que modo se da a inser¢do beneditina
brasileira na Internet e que implicagdes ela pode ter nas relagdes entre midia e religido na
contemporaneidade? O desdobramento da primeira pergunta em uma segunda aponta para a
intencdo de aprofundamento da analise dos resultados empiricos em questdes amplas, em uma
busca por relacionar a dimensdo micro do recorte realizado na pesquisa com a dimensao
macro, contemplada através das flexGes teodricas. Além disso, delimita o objeto tanto nas
relages entre midia e religido quanto na cultura contemporénea.

Os objetivos propostos sdo analisar como ocorre a relagdo entre este grupo religioso e
a Internet, considerando caracterizacOes tedricas da contemporaneidade; perceber implicagdes
socio-culturais da aproximacéo de grupos religiosos tradicionais com as novas tecnologias de
informacdo; contribuir, através destas percepcOes, para a compreensdo de aspectos da
contemporaneidade.

O material empirico coletado refere-se ao objeto da pesquisa: sites dos mosteiros
masculinos pertencentes & Congregacdo Beneditina do Brasil. Estabelecida oficialmente no
pais em 1581, a Congregacdo agrega nove mosteiros de monges e quatorze de monjas —
conforme as informacdes retiradas do ‘Atlas monastico’ disponivel no site do mosteiro do Rio
de Janeiro®. Existem ainda outras casas beneditinas no pafs, mas sio ligadas a agremiacdes
estrangeiras. Como a anélise deve contrapor vinculos historicos e tradicionais as inovagdes
tecnoldgicas, o recorte empirico realizado considera a origem dos mosteiros no contexto
brasileiro. A Congregacgao do Brasil inclui as primeiras casas que inauguram a vida monastica
no pais e nasceu diretamente da Congregacdo Portuguesa, ainda durante o Império.

Dos mosteiros vinculados & associacdo brasileira, cinco possuem sites atualizados.
Sobre duas outras casas € possivel encontrar o endereco nas paginas de busca, no entanto, 0s
sites estdo fora do ar sem qualquer referéncia a um possivel retorno. Outro mosteiro ndo
possui pagina prépria, contudo é divulgado na Internet por outras vias (Prefeitura, Camara
Municipal e sites de turismo). Por fim, h4 um gue manteve um blog até o final de 2007, mas
acabou ndo sendo incluso na pesquisa porque, aléem de muito desatualizado, os religiosos
responsaveis pelo empreendimento se transferiram para outras casas, 0 que dificultou o
contato.

Em relacdo ao modo de insercdo dos mosteiros na Internet, colocam-se duas hipéteses.

® Disponivel em: <http://www.osb.org.br/>.



13

Considerando o imbricamento da Internet com a cultura midiatizada, a primeira é de que haja
na insercdo midiatica de um grupo religioso tradicional um carater de contestacdo cultural e
que este espaco seja conscientemente utilizado com propositos de transformacédo da realidade.
Contudo, também se considera a possibilidade de que os grupos religiosos, ao se apropriarem
das novas tecnologias informacionais, sejam por elas moldados. Na questdo propriamente
cultural, a pesquisa aposta que a religido e sua aproximacdo do campo midiatico séo
importantes chaves para a compreensdo da atualidade. Assim, coloca-se como hipétese que
relacbes como as que serdo apresentadas indicam mudancas culturais ocorridas nas ultimas
décadas, quando a sociedade distancia-se de determinados ideais modernos, e apontam para
novas formas de apreenséo e vivéncia da realidade.

O trabalho deve ser construido na intersecgdo tedrico-empirica, assim, a organizagao
dos capitulos ocorre conforme o surgimento dos temas durante a pesquisa. O caminho tragado
parte da implicagdo das tecnologias de comunicacdo para a conjuntura cultural na
contemporaneidade. Por se tratar de assunto demasiado amplo — tal conjuntura se mostra
diversa, complexa e multipla — optou-se por temas circunscritos as questdes relacionadas a
comunicagdo e que dialogam com a constru¢do do objeto empirico. Além disso, o recorte
centraliza o consumo e, portanto, elege para a discussdo outras caracteristicas da cultura
contemporanea que a ele estdo ligadas, tais como a questdo da temporalidade, do espetaculo e
das tecnologias. A escolha do consumo foi realizada pela relevancia do assunto, que aparece
de modo privilegiado na literatura critica desde os primeiros pensadores que se debrugaram
sobre a questdo da comunicagdo, no século XX, e prossegue como uma problemética deste
campo e das sociedades atuais.

Antes, porém, de adentrar esta questdo, serdo apresentados aspectos historicos que
contribuem para a compreensdo das relagdes entre mosteiro e sociedade e entre a Igreja
Catolica e a comunicacdo. O primeiro capitulo buscard contextualizar a problemética da
pesquisa, que sera aprofundada no decorrer do trabalho. Assim, ndo se trata exatamente de
uma retomada historiografica, mas da apresentacdo de uma pesquisa histérica interessada nos
aspectos que revelam as formas de relacéo entre o claustro e 0 mundo. Este espago deve ser
utilizado ainda para trazer aspectos do universo beneditino, suas regras, organizagéo e rotina,
de modo que, no restante do texto, algumas referéncias possam ser realizadas sem a
necessidade de constantes esclarecimentos.

Em seguida, propdem-se algumas indagacdes sobre a re-entrada em cena da religido

na atualidade. A partir de reflexdes especialmente de pensadores da filosofia, como Gianni
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Vattimo e Mércio Tavares d’Amaral, procura-se olhar para o consumo e, depois, também para
0 espetaculo como sintomas atuais da cultura ocidental. Procura-se perceber, entdo, como o
consumo € atrelado aos meios de comunicagdo de massa durante o século XX e continua
latejante na atualidade. Neste ponto, serdo colocados aspectos das reflex6es de Muniz Sodré
sobre a cultura midiatizada da contemporaneidade. Guy Debord e sua nogdo de sociedade do
espetaculo também constituem importante marco para o debate travado. Neste capitulo ainda
deve-se iniciar a apresentacdo dos resultados empiricos, em diadlogo com os temas teéricos
apresentados.

Na trilha das mudancas culturais atreladas as tecnologias de comunicacdo e com
efeitos de consumo, o terceiro capitulo sera destinado ao tema da temporalidade
contemporanea. A abordagem € realizada com base em artigos de Martin-Jesus Barbero e
ensaios de Andréas Huyssen, além da importante contribuicdo de Amaral, que traz uma
perspectiva densa da relagdo entre tempo e a propria comunicagdo, através da linguagem. As
leituras para a construgdo desta tematica levam a questionar o proprio surgimento do objeto
pesquisado, que pode ter emergido da “febre de memaria”. Para Barbero, a intensa busca pelo
passado é sintoma do achatamento do tempo e de uma experiéncia temporal autista, presa em
si mesma em infinitas realizacBes do instante. Neste sentido, o pensador Jean Baudrillard
contribui com seu pesado diagnoéstico da atualidade, que leva a refletir, novamente, sobre as
relacbes dos mosteiros com a cultura contemporanea. Assim como no capitulo anterior, a
apresentacdo de contetdo empirico deve trazer a tona as possiveis tensdes e conjuncgdes
culturais da interseccao entre midia e religido.

Por fim, o quarto capitulo ndo deve colocar nova tematica, mas aprofundar questdes
relativas a dois assuntos que aparecem na dissertacdo de forma transversal: a tecnologia e a
visibilidade. Neste ponto serdo retomados temas tratados no capitulo dois, concernentes a
formacé&o da cultura ocidental. A perspectiva abordada traz novamente autores como Debord e
Amaral — este ultimo com importancia central para a reflexdo sobre tecnologia e concepcbes
retiradas ndo apenas dos textos, mas também do acompanhamento, pelos Gltimos trés anos, de
seus cursos ministrados na Universidade Federal do Rio de Janeiro. A intengdo é olhar de
modo amplo e profundo os sentidos culturais percebidos na pesquisa proposta. Novamente,
deve aparecer o didlogo com os resultados empiricos. O capitulo encerra-se com a questdo da
visibilidade e a indagacao sobre seu potencial motivador da insercdo beneditina na Internet.
Essa problemética é explorada com apoio nas reflexbes de Richard Sennett em “The

conscience of the eye”.
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Desta forma, o capitulo primeiro serd mais abrangente e contextual e nos demais se
apresentara o debate tedrico em dialogo com a anélise empirica. O percurso metodoldgico
tragado para alcangar os resultados considera a inser¢éo do objeto no campo da comunicagao.

Assim, parte-se do pressuposto, colocado por Maria Immacolata Lopes, de que

[...] o fendbmeno da comunicagdo se tornou mais complexo, denso e ambiguo,
tornando explicito o erro epistemoldgico-politico de continuar tratando a
comunicac¢do como um objeto de estudo huma perspectiva meramente instrumental,
seja através da critica puramente ideoldgica, seja através da afirmacéo funcionalista.
(LOPES, 2008, p.11)

A autora observa como a comunicagdo se torna estrutural na contemporaneidade e, assim,
“passa a exigir aportes renovadores nos estudos e a propor categorias de andlise, além de
projetar um trabalho conceitual mais complexo” (LOPES, 2008, p.12). Ainda com base no
trabalho da pesquisadora e suas elaboragdes sobre epistemologia da comunicagéo, considera-
se 0 recorte tedrico para compor uma estratégia multimetodolégica, adequada, portanto, a
transdisciplinaridade. Lopes (1990, p.128) também chama a atencdo para a combinacéo das
técnicas de coleta de dados, “em fungdo dos propdsitos da pesquisa”. Ainda conforme tais
orientacOes, buscar-se-4, ao longo do processo, uma constante ‘vigilancia epistemologica’,
que emerge da percepcao dos limites dos métodos e técnicas e da permanente interacdo com
0s quadros envolvidos na concepcéo tedrica do objeto.

Os questionamentos metodoldgicos apresentados devem conduzir o trabalho desde a
pesquisa bibliogréfica até seu Gltimo estagio. A primeira aproximacéo do objeto deu-se com a
procura por trabalhos anteriores que tratassem, de modo histérico ou etnografico, a questao do
monaquismo e, em especifico, dos beneditinos no Brasil. Paralelamente, buscaram-se
pesquisas que pudessem esclarecer e mapear as relagbes — com foco naquelas que passam
pelo Vaticano, ou seja, oficiais — entre a Igreja Catolica e a comunicacao, de forma ampla e as
tecnologias midiaticas, de modo especifico. Ainda se empreendeu a observacdo direta
assistematica e comparativa de dois sites, escolhidos aleatoriamente no universo dos cinco a
serem analisados, e uma entrevista exploratéria com um religios de um dos mosteiros da
Congregacao.

A partir destas primeiras percepcdes e com as discussdes tedricas em andamento,
definiram-se os instrumentos metodoldgicos a serem utilizados, apds busca por bibliografia
sobre pesquisa nas ciéncias sociais e priorizando o trabalho de Lopes, por tratar do campo da
comunicacgdo. Optou-se, entdo, pelo uso da observacgdo direta através “do registro sistematico
dos fatos que ocorrem na situacdo de pesquisa” (LOPES, 1990, p.128). Para melhor delimitar

0 modo da observacdo direta sistematica, observou-se a contribuicdo de Franz Rudio, que



16

explica 0 método e indica a necessidade de planejamento e de “operacOes especificas para o
seu desenvolvimento” (RUDIO, 1978, p.36). Ele salienta a necessidade de apresentar as
especificidades do instrumento metodoldgico utilizado.

Coloca-se, portanto, que 0 campo restringe-se aos cinco sites dos mosteiros que
integravam a Congregacdo Beneditina do Brasil no periodo em que a pesquisa foi definida -
ou seja, ao universo beneditino brasileiro na Internet (Apéndice A, p.119). Vale salientar que,
no inicio da pesquisa, a Congregacdo possuia vinculo com nove mosteiros, sendo que seis
deles estavam inseridos na Internet, embora um possua um blog cuja Ultima atualizacdo foi
realizada no final de 2007. O Mosteiro da Ressurreicdo, em Ponta Grossa, que constitui a
mais recente abadia brasileira, deixou a Congregagao Brasileira no inicio de 2009 e filiou-se a
Congregacdo de Subiaco, na Italia. Contudo, seu site foi mantido na pesquisa porque integrou
a fase exploratéria na primeira fase da pesquisa e por ser recente a mudanca.

A observacdo comparativa de dois sites, na fase exploratoria, pautou critérios e
categorias escolhidos para a observagdo sistematica (Apéndice B, p.120) que, inclusive,
revisitara os sites previamente analisados. O registro desta segunda fase consiste na descrigdo
textual das paginas observadas. Convém esclarecer que a descrigdo priorizou os critérios de
analise sem, contudo, restringir-se a eles. Por se tratar de produto midiatico com apelo as
sensacgdes através de imagens, musica, recursos de interacdo e outros, também importam as
reacOes subjetivas e impressdes diversas que fogem das categorias pré-estabelecidas. Procura-
se, assim, mesclar observacdo planejada com a assistematica, de acordo com o que Rudio
chama de ‘atitude de prontiddo’ do pesquisador: “estar sempre preparado e atento ao que vai
acontecer, na area da pesquisa em que esta interessado” (RUDIO, 1978, p.34). Para isto,
inspira-se na proposta do diario de campo, amplamente utilizado em pesquisas participantes e
etnogréficas, incluindo os primeiros contatos, por telefone e por e-mail, com 0s mosteiros e
com 0s monges. Considerou-se, para tanto, que o aspecto mais subjetivo deste registro ndo
anula a preocupagdo com a sistematizacdo. Segundo Olavo Cruz Neto (2004, p.64), o diario
de campo “demanda um uso sistematico que se estende desde o primeiro momento da ida ao
campo até a fase final da investigacdo. Quanto mais rico em anotac6es for esse diario, maior
sera o auxilio que oferecera a descricao e a analise do objeto estudado”.

Ainda na fase descritiva do objeto, realizou-se um pequeno questionario, que foi
enviado a todos os mosteiros cujos sites foram analisados, com vistas a completar
informacdes sobre a formulacdo das paginas e inser¢do na Internet. O questionario contempla

dados como a data de entrada na rede; o0 modo de construgdo do site — se realizada por um
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monge, empresa terceirizada, algum amigo do mosteiro —; e sobre a utilizagdo da Internet nos
cenobios (Apéndice C, p.121). Como apenas trés dos cinco sites analisados retornaram as
respostas, os dados foram utilizados apenas para complementar as informacdes da analise,
sendo esta 0 nucleo da pesquisa. Outro recurso complementar, que permitiu aprofundar
algumas questdes e mesmo comprovar percepc¢des dadas pelos sites de forma ndo muito clara
foi a entrevista. Decidiu-se por entrevistar 0s monges responsaveis pelo site de dois
mosteiros, escolhidos através de dois critérios:

a) Prioridade para mosteiros em que fosse possivel fazer a entrevista pessoalmente;

b) Busca pela oposi¢cdo quanto a data de fundagdo da casa: uma do século XVI -

inicio do monaquismo beneditino no Brasil — e alguma das estabelecidas no século
XX.
A partir destes critérios e do contato com os mosteiros, as entrevistas foram realizadas com D.
Elredo Franga de Souza, do Mosteiro da Ressurreicdo, em Ponta Grossa (Parana) e com D.
Jodo Evangelista Enout, do Mosteiro de Sdo Bento de Séo Paulo.

Para orientar as entrevistas foi utilizado um roteiro aberto, apenas com a indicacao dos
temas a serem abordados, estabelecendo-se prioridade para o encaminhamento da
conversacdo, com melhor aproveitamento da interacdo pessoal. Segundo Rudio, 0s topicos
sdo suficientes para encaminhar este método porque “como o entrevistador se encontra junto
ao informante, bastam apenas indicagdes mais amplas, podendo fazer, no momento oportuno,

as adaptacgdes e complementac6es que forem necessérias”. (RUDIO, 1978, p. 92)



18

1 CLAUSTROS E PORTAIS: PERSPECTIVAS HISTORICAS E UNIVERSO
MONASTICO

Mosteiros e também outras formas religiosas podem se constituir na tensdo entre 0s
limites institucionais e os locais pelos quais saem e entram informagdes, conceitos, ideias e
faz-se o intercAmbio com a sociedade ampla, para além do dominio da religido. Nas
sociedades modernas e contemporaneas, as tecnologias de comunicagdo sdo responsaveis —
ndo unicamente, mas em grande parte — pela mediagdo das diferentes dimensfes da vida e,
também no caso da religido, assumem parcialmente a funcdo de estabelecer as relagGes entre
ambientes internos e externos. Recorrer a historia, ndo de forma factual, mas de modo
interessado, pode contribuir para a compreensdo deste intercAmbio e 0s objetivos propostos
no presente trabalho. Assim, a primeira parte deste capitulo dedica-se as relagdes oficiais entre
a Igreja Catolica e a comunicacéo, a partir do surgimento da impressa. Acredita-se que, de
acordo com a estrutura organizacional da Igreja, as posi¢des do 6rgdo maximo eclesiastico
afetam a vida e as decisdes nos mosteiros. O foco trazido é sobre os movimentos de
aproximacao e afastamento das instituicdes religiosas em relacdo a sociedade ampla.

O mesmo foco e interesse sdo utilizados na pesquisa sobre possiveis origens e
desenvolvimento da vida monastica no Ocidente. Estudos sdcio-historiograficos e narrativas
historicas observam que a relagdo entre mosteiros e 0 mundo externo sempre se deu, mesmo
que de forma conflituosa. Antes, contudo, de destacar os pontos historicos selecionados,
coloca-se uma breve introdugdo sobre os monges e 0s mosteiros, procurando contextualizar o
objeto de estudo, tecendo algumas referéncias, mais do que definicbes. Com esta mesma
preocupacao, o texto histérico é sucedido por explanagdes sobre a Regra de S&o Bento (RB)®,
a estrutura e a rotina beneditinas. Destacam-se, neste momento, questées que se mostraram
relevantes no desenvolvimento da pesquisa e sdo retomadas — entdo livres de maiores
explicacbes — em outros pontos do texto. Assim, tratam-se menos de uma busca

historiografica ou por definices e mais de uma procura por fatos e interpretacbes que

® A partir deste ponto, utilizaremos forma de citagdo da Regra de S&o Bento — doravante abreviada por ‘RB’ —
semelhante a que é adotada nos sites e documentos beneditinos, destacando seus capitulos. Assim, os capitulos
serdo designados numericamente apds a abreviatura.
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contribuam com a compreensdo das relagbes que se configuram entre oS mosteiros

beneditinos no Brasil e a cultura contemporanea.

1.1 Comunicagéo e igreja: rejeicdes e apropriagdes

Olhar para eventos historicos traz a percepcdo de que a relagdo da igreja cristd com as
tecnologias de comunicacdo ndo é homogénea ou previsivel. Na esfera do catolicismo,
estudos de José Marques de Mello e Joana Puntel apontam para quatro fases, sendo que em
trabalho recente, Puntel identifica um quinto periodo. O primeiro momento desta relacéo,
segundo os pesquisadores, seria 0 surgimento da Imprensa, no século XV, caracterizado pelo
“exercicio da censura”, através da Inquisi¢cdo. Neste periodo, a Igreja coloca-se como “a
intermedidria entre a producgdo do saber (n&o somente teoldgico) e sua difusdo na sociedade”.
A segunda fase, que pode ser aferida como século XIX, inicio do XX, caracteriza-se por uma
“aceitacdo desconfiada dos novos meios” (PUNTEL, 2005, p. 130). Inicia-se 0 uso dos meios
de comunicacdo, de forma controlada e instrumental, para difusdo das mensagens eclesiais.

Uma “mudanga brusca de rota”, marcada pelo “deslumbramento ingénuo”, é a
principal caracteristica da terceira fase, afetada pelo Vaticano Il (1962-1965) — onde a
comunicacgdo recebe, pela primeira vez, abordagem em Concilio. O catolicismo reconhece,
entdo, oficialmente, a *“necessidade” de utilizar os meios de comunicacdo para a
evangelizagdo e admite que a ampliacdo da penetrabilidade da mensagem eclesial pode ser
alavancada pelas tecnologias de reproducdo eletrénica (PUNTEL, 2005, p. 130). A quarta
fase, pontuada especificamente na América Latina, esta atrelada a valoriza¢do da comunidade
realizada pela Igreja durante as ditaduras. Ocorre, entdo, a busca de “novos padrdes pelos
quais incentiva e respalda experiéncias de comunicacdo do povo, providenciando e facilitando
para que seus proprios meios sejam a voz dos que nao tém voz” (PUNTEL, 2005, p. 131). A
quinta e ultima fase iniciam-se a partir da enciclica Redemptoris missio, de 1990, em que, pela
primeira vez, encontra-se a associacdo entre comunicagdo e as mudancas culturais no século

XX. O texto papal afirma que

O uso dos mass media, no entanto, ndo tem somente a finalidade de multiplicar o
anuncio do Evangelho: trata-se de um fato muito mais profundo porque a prdpria
evangelizacdo da cultura moderna depende, em grande parte, de sua influéncia. Ndo
é suficiente, portanto, usa-los para difundir a mensagem cristd e o magistério da
Igreja, mas é necessario integrar a mensagem nesta nova cultura [...]. (RM, n.37c)

Conforme a autora, “a novidade dos Ultimos documentos da Igreja consiste em compreender

0s media como uma cultura dos nossos tempos” (PUNTEL, 2005, p. 132). Além disso,
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percebe que os documentos recentes da lIgreja sobre comunicacdo demonstram “uma
progressiva insisténcia sobre a educacéo (a formacao) para a comunicagdo”. (PUNTEL, 2005,
p. 15)

José Marques de Melo (2005, p. 2) aponta a identificagdo de marcos protagonizados
por Ledo XIlIlI, Pio XI, Paulo VI e Jodo Paulo Il — papas que teriam superado a “visdo
apocaliptica” construida na época do Renascimento. O autor analisa que a doutrina desta
época, “verticalista e autoritaria engessou o pensamento catolico [...] refletindo, na alvorada
da revolucdo tipogréfica, os traumas institucionais provocados pelo cisma protestante”
(MELO, 2005, p. 2). Apesar dessas mudangas, citadas por Melo e discutidas por Puntel, a
propria autora reconhece que, “embora a Igreja em geral adote o sentido corrente da midia
como ‘criadora’ de cultura, a abordagem é tecnoldgica e muitas das ideias da Igreja sobre a
comunicagdo continuam obscuras e frequentemente contraditorias”. Segundo Puntel (2005,
p.10), o modo como a Igreja lida com a midia, “em seu cotidiano”, é como se ela fosse mero
condutor de contetdo, o que gera uma cisdo entre midia e cultura, sendo a primeira apenas o
aspecto “mecanico” do processo. Pode-se dizer, entdo, que a abordagem da midia é tecnicista
porque privilegia a técnica, a maquina, e nao reflete sobre as interagdes entre esta tecnologia e
a producdo humana de conhecimento, de subjetividade, de sociabilidade.

Vale ressaltar que o proprio trabalho de Puntel aponta para percepgdes diferenciadas,
pois a autora esta inserida no contexto catolico e produz reflexdo sobre imbricamentos
profundos entre comunicacao, cultura e igreja. Ela defende que “A Igreja [...] deve privilegiar
a consideracdo da cultura midiatica em suas mais diversas linguagens, a fim de estabelecer o
didlogo entre fé e cultura, mas a cultura de hoje” (PUNTEL, 2005, p.15). Ressalta ainda que
enquanto a comunicagéo foi percebida como meramente instrumental, era possivel adota-la ou
rejeita-la. Contudo, como integrante dos processos formadores de cultura, a comunicacdo se
torna inegavel. Assim, o esfor¢o agora seria “compreender, na pratica [...] como modificar
seus métodos pastorais para que tenham em conta que a comunicacao vai além de 'manipular’
maquinas de comunicacdo. Trata-se de uma cultura. A cultura midiatica”. (PUNTEL, 2005,
p.140)

A autora percebe e contribui com os esforcos para a reflexdo e a pratica da midia na
igreja. Contudo, nem 0 seu nem 0 posicionamento mais conservador a respeito das
tecnologias de comunicacdo mostram-se hegemdnicos no meio catdlico. Alias, o que nédo
surpreende, j& que o catolicismo constitui-se em um universo maltiplo, com diferengas e

divergéncias internas. No contexto brasileiro, a inser¢do midiatica — na esteira da apropriacéo
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das tecnologias de comunicagdo por diferentes grupos religiosos — torna-se intensa e evidente
desde as ultimas décadas do século XX. Igrejas, evangélicas e catdlicas, saltaram de horarios
pagos em radios, normalmente emissoras locais, para proprietarias de canais radiofénicos e
televisivos de abrangéncia nacional. O fendbmeno chama a atengdo por ser, talvez, mais que
apropriacdo, uma fusdo de midia e religido e coincidir com — ou criar condi¢bes para — 0
surgimento do neopentecostalismo, o crescimento estatistico dos protestantes no Brasil e a
expansdo do movimento carismatico catélico, em nimero de fiéis e visibilidade.

Em livro sobre midia e religido no Brasil, Alexandre Brasil Fonseca (2003, p.247)
aponta para o surgimento da “religiosidade de uma sociedade centrada na midia”. Na esfera
do catolicismo, ele percebe as mudancas ocorridas na abordagem em relagdo a comunicagao:
“antes da ascensdo dos carismaticos, 0 programa catélico na televisao aberta sempre foi uma
reproducdo de missa, apresentado em espacos cedidos gratuitamente” (FONSECA, 2003,
p.247). Em pesquisa realizada entre 1990 e 2001, Fonseca identificou trés emissoras de
televisdo catdlicas: Rede Viva, TV Cancdo Nova e TV Século 21 — a diversidade garantia
outros tipos de programac&o nas producdes da maior religido do pais. Ele coloca também que,
através de figuras como o padre Marcelo Rossi’, os catélicos alavancaram uma insercéo

midiatica para além de seus proprios canais. O pesquisador destaca que

A concepgdo da religido como mercado e consolidagdo de neg6cios que geram muito
dinheiro (ndo s6 na vendagem de CD, mas por todo o mercado que se forma em
torno do sucesso) caminham ao lado da escolha da midia como objetivo central de
determinadas iniciativas religiosas. Trata-se de uma caracteristica assumida
inicialmente pelos evangélicos e que agora consolida-se no seio da Igreja Catolica
por intermédio dessas iniciativas. (FONSECA, 2003, p.257)

A apropriacdo religiosa de radios e televisdes tem recebido atencdo tanto da grande
midia quanto de pesquisas e analises sociais. Contudo, outras experiéncias menos visadas,
pontuando especificamente o meio cristdo ocidental, permanecem a margem e em relacéo as
sociedades e suas diferentes configuragcbes através de séculos, como é o caso das
comunidades monasticas. Elas constituem-se no limiar entre a manutencdo da tradi¢do e a
insercdo na atualidade — mantém, por exemplo, relacdo proxima com a Renovagdo

Carismatica Catolica, que tem revelado vocacionados para a vida monastica®. Assim, as

" Marcelo Rossi vendeu, em 1998, 3,2 milhdes de cdpias do CD “Msicas para louvar a Deus”. No mesmo ano, o
SBT apresentou um especial de fim de ano sobre o padre; a Globo, um documentario jornalistico; e a
Bandeirantes transmitiu, ao vivo, a missa de natal ministrada pelo religioso. Além da inser¢do midiatica, o padre
inovou a liturgia, “dirigindo missas animadas™ que ficaram conhecidas como “aerdbicas do Senhor”.
(FONSECA, 2003, p.255-257)

® Segundo Antdnio Pontes Filho (2002, p.106), tanto a ordem beneditina quanto a cartuxa tém recebido muitos
jovens aspirantes oriundos da Renovagédo Carismatica Catdlica.
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ordens regulares procuram atender aos apelos dos documentos oficiais da Igreja pela
participacdo na midia e precisam fazé-lo sem que isso ameace sua vocacgdo tradicional e
originaria. Nesta tensdo, a Internet revela-se propicia, ja& que permite visibilidade sem
necessariamente cair na espetacularizagdo tipica das midias lineares. Pelos seus aspectos
peculiares, atentar para estas manifestagcbes na rede pode contribuir com a compreensdo da
cultura contemporanea e seus modos préprios de sociabilizagdo no contexto midiatico, tanto

em suas tendéncias a homogeneizagdes quanto em suas contradicoes.

1.2 Dentro e fora dos muros: caracteristicas e caminhos beneditinos

A vida monastica é complexa e diversa em suas formas, modos, regras e convengdes.
Para o pesquisador Antonio Pimentel Pontes Filho, que estudou mosteiros brasileiros de duas
ordens distintas, a renincia é a chave para a compreensdo desta forma de vida. De modo
geral, podem-se destacar trés votos pedidos aos monges, além dos votos comuns solicitado
aos religiosos: “o de obediéncia a Regra (de sua ‘familia’) e ao Abade; o de estabilidade no
local (mosteiro) onde proferiu seus votos; o de conversdo de seus costumes, a mudanga de
habitos de vida” (PONTES FILHO, 2002, p.5). Os votos, na Igreja Catdlica, sdo definidos
pelo Direito Canbnico. Para serem validos, precisam ser realizados espontaneamente e
compreendidos como uma promessa feita a Deus. Podem ser publicos, quando feitos em
nome da Igreja e solenes, quando reconhecidos pela instituicdo eclesiastica; caso contrario,
podem ser privados e simples. Ou seja, qualquer fiel pode fazer votos deste Gltimo tipo,
contudo os reconhecidos institucionalmente sdo publicos e, portanto, podem ser cobrados pela
comunidade e também sdo cumpridos perante ela.

Coerente com os votos realizados pelo monge, as caracteristicas que os distinguem dos
demais religiosos s&o a organizagdo da vida em torno da regra, da chefia do abade ou prior e a
clausura, que constitui um ethos proprio. Normalmente as regras referem-se ao fundador da
Ordem. No caso beneditino, atribui-se a redagdo da regra ao proprio Sdo Bento. Pontes Filho
(2002, p.10) ressalta que a rendncia, o abandono de “familia”, “circulos sociais”, “titulos e
herangas” sdo marcas da vida monastica. Contudo, isto significa abdicar do papel que a
sociedade atribui a0 homem e ndo se isolar por completo.

Os monges sdo ligados, inclusive pelo voto de permanéncia, a um mosteiro. Além de
peculiaridades arquitetdnicas, que se consolidaram ao longo dos séculos, 0 mosteiro pode ser
definido como a 'casa’, a habitacdo dos monges. Nos votos, 0 monge ndo apenas abdica da

familia secular, mas assume novas relacfes familiares: a palavra abade é oriunda de abba, que
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significa pai, e o tratamento entre os monges pode ser feito pela palavra 'irmao’. O socidlogo
Erving Goffman, que aparece com frequéncia nos trabalhos encontrados de pesquisa historica
ou socioldgica sobre 0os monges na América Portuguesa’, caracteriza 0 mosteiro através do
enquadramento do claustro religioso na categoria de ‘instituicdes totais’. Para ele, as casas
cenobiticas sdo “um hibrido social, parcialmente comunidade residencial, parcialmente
organizacdo formal” e, neste caso, tém por fungdo “servir de reflgio do mundo” (GOFFMAN,
1974, p.17; 21). Para Jacques Berlioz (19--, p.8), que estuda religiosos na ldade Média, o
‘refugio’ ndo implica total fechamento. Ele salienta que o mosteiro, embora “se pretende um

A ke

recipiente fechado”, esta “aberto ao exterior”.

Na perspectiva da relacdo do claustro com o mundo externo, a histéria dos mosteiros
pode ser dividida — para efeito de analise — em trés grandes épocas: medieval, iluminista e, no
Brasil, em pds-império. A primeira, demarcada do inicio das casas cenobiticas de Sdo Bento,
no século VI, e que prossegue pela Idade Média, é caracterizada pela ambiguidade. Ao mesmo
tempo em que havia a tentativa de distanciamento, os mosteiros atraiam a populagdo. A
relacdo neste periodo se da politica e economicamente. Berlioz (19--, p.8), coloca que o
mosteiro era “um objeto de poder”, visto que “os grandes apGiam-se nele para fortalecer o
dominio sobre um territorio”. Contudo, a relacdo entre nobres poderosos e mosteiros nem
sempre era bem vista pelos religiosos. A publicacdo de “Mosteiro de Sdo Bento no Rio de
Janeiro”, que comemora, em 1927, o primeiro centendrio da emancipacdo da Congregagédo
Beneditina Brasileira, mostra duas diferentes impressées sobre a nobreza medieval. A texto
aponta a falta de autonomia e a influéncia de reis e rainhas como provocadoras de crises na

vida monaéstica, conforme aparece no trecho abaixo:

Queriam os reis ter a abbadia d’uma casa do Senhor como premio e beneficio, que
pudessem oferecer aos nobres, em paga a servicos alheios a religido e ao altar; a
consequéncia necessaria d’isto era o desmantelamento de toda a ordem, o
esbanjamento dos bens religiosos e a morte gradual da instituicdo monastica.
(MOSTEIRO DE S.BENTO, 1927, p. 19)

Em outro momento, o mesmo livro mostra que a protecéo de nobres a determinados mosteiros
foi determinante para a permanéncia da vida monastica, especialmente durante guerras em
que a nobreza, politicamente influente, conseguia evitar saques ou mesmo a proibigdo do
exercicio religioso no territdrio, por vezes tomado por povos ndo-cristaos.

Além do poder politico direto, outro fator de impulsdo dos mosteiros para fora dos

® No campo das ciéncias sociais foram encontrados trés trabalhos sobre mosteiros no Brasil, em pesquisa
bibliogréafica na Internet — incluindo dissertacdes e teses disponiveis no Portal Capes. A maior parte deles se
refere a escassez de historiografia sobre o tema.
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muros era a atividade comercial. Berlioz (19--, p.9) pontua que “os mosteiros, grandes e
incomensuraveis proprietarios de terras, sdo centros econémicos importantes” no periodo
medieval. A riqueza dos mosteiros era “parcialmente redistribuida através da esmola e do
acolhimento aos indigentes”. Além disso, em varios lugares os monges implantaram celeiros,
adegas, piscicultura, captacdo e canalizacdo da 4gua, moinhos e extracdo de minério. Afinal, a
Regra de Sao Bento — escrita no século VI, ela até hoje regula a vida monastica de ordens
diversas — aponta a necessidade de que o mosteiro seja auto-sustentavel (RB C.66) e ndo
precise de nada que ndo possa produzir, para evitar que os monges deixem o claustro.
Caracteristicas econémicas somadas ao fato de que o mosteiro significava proximidade com o
divino — era “local privilegiado de mediacéo espiritual entre este mundo e além” (BERLIOZ,
19--, p.9) — atraiam a populacdo, que formava aglomerados urbanos em torno das casas
cenobiticas.

Um recurso utilizado pela Igreja Catolica que procurava preservar o afastamento dos
mosteiros foi as chamadas reformas. Possivelmente forcas e disputas internas também
afetavam esta decisdo, mas sempre que se compreendia que a conduta monastica estava
distanciando-se das Regras de Sdo Bento, o Vaticano — em geral a pedido de algum abade —
realizava intervengdes nos Mosteiros. Isso hormalmente acontecia através da nomeacéo de
alguma lideranga do prdprio ambiente monastico — um monge, um abade — que estivesse
disposto a ir aos mosteiros e promover as mudancas julgadas necessarias. Nestas ocasioes,
também eram elaborados documentos com instrucBes e orientacfes sobre 0s novos
procedimentos necessarios as adequagdes recomendadas pelo Vaticano. Na maior parte das
vezes em que foram realizadas reformas, a principal justificativa foi o ‘afrouxamento das
regras'.

Dentre as mais conhecidas e referenciadas nas narrativas histdricas esta a reforma
cluniacense, que aconteceu no século X. Diferente das demais, esta ocorreu dentro da
comunidade monastica, a partir de uma interpretacdo inovadora das regras, centrada no rigor
com a espiritualidade. A Regra de S&o Bento recomenda que os 150 salmos sejam lidos
durante a semana. Os monges de Cluny passaram a recitar todos os salmos diariamente, a
partir do ano 1080, conforme a pesquisa de Jorge Aradjo de Souza. O oficio tornou-se para 0s
cluniacenses o centro da vida monastica e até mesmo as capelas passaram a centralizar 0s
cuidados dos monges, com obras de arte de grande valor para enfeita-las (ARAUJO SOUZA,
2007, p.18). A reforma tomou tal forca que os abades chegaram a fazer parte das cortes

imperais e papais. Contudo, as narrativas historicas feitas pelos préprios monges, apontam o
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envolvimento fora dos muros, com a politica secular e eclesial, como a principal causa do
“relaxamento” dos mosteiros cluniacenses.

Em contraposicao a reforma de Cluny, surge no século XIlI 0 movimento cistercience,
que se expandiu com criticas a 'opuléncia’ das capelas de Cluny, a retomada dos trabalhos
manuais, regresso a vida contemplativa e a pratica estrita da Regra. A diferenca visivel entre
as duas ordens esta na vestimenta: os cluniacenses adotaram o habito preto como prioritario e
0s cistercienses vestem roupas brancas, o que Ihes conferiu a denominagéo, respectivamente,
de 'monges negros' e 'monges brancos'. Uma das questdes que permeou esses movimentos foi
a compreensdo do bindmio colocado por S&o Bento, ora et labora. Aparentemente, a reforma
de Cluny inicia com a perspectiva de enfatizar a espiritualidade e o movimento contrario,
cisterciense, busca retomar o trabalho como parte da rotina beneditina. O equilibrio e a
interpretacdo do que seria a pratica do bindmio continua a ser alvo de discordancias entre os
beneditinos e foi um dos motivos da criagdo do Mosteiro da Ressurreigdo, no interior do
Parana. As peculiaridades desta casa cenobitica culminaram na transferéncia de seu
pertencimento da Congregacao Brasileira para a Congregacgéo de Subiaco, na Itélia.

Quando a Congregacao Portuguesa decidiu enviar monges ao Brasil, no século XVI,
havia na Peninsula Ibérica cistercienses e cluniacenses. A partir das narrativas consultadas,
conclui-se que ha uma disputa destes diferentes ramos por quem teria chegado primeiro a
regido que hoje se configura como os paises de Portugal e Espanha. Defende-se que doze
monges de Monte-Cassino tenham ido a Espanha, por volta de 537. Contudo, a informagao
que aparece com mais seguranca e frequéncia se refere ao século XlI, quando havia em
Portugal a presenca de mosteiros das duas ordens. Sobre estas divergéncias, a pesquisa de
Araljo Souza™ aponta que as informagdes sdo confusas e, por vezes, contraditérias. O
pesquisador cita que, ligadas diretamente & Ordem Cluniacense, existiam apenas duas casas. A
Congregacdo Portuguesa da Ordem de S&o Bento, com sede no Mosteiro de Tibé&es, foi criada
apenas em 1570, ap6s dois importantes marcos para a vida cenobitica: o Concilio de Trento
(1545-1563), que procurou “redefinir o modus vivendi religioso na monarquia catélica”; e a
reforma implementada por bulas do papa Pio V (1504-1572) — ambos procuravam “reforgar a
observéncia a Regra de S&o Bento”. (ARAUJO SOUZA, 2007, p. 19)

As narrativas dos proprios monges creditam a fundacdo de mosteiros na entdo col6nia

19 Um dos trabalhos académicos historiograficos encontrados sobre monges no Brasil, focado no Mosteiro do
Rio de Janeiro. ARAUJO SOUZA, Jorge V. Monges negros: trajetdrias, cotidiano e sociabilidade dos
beneditinos no Rio de Janeiro — século XVIII. 2007. 189 f. Dissertagdo (Mestrado em Histéria Social) — Instituto
de Filosofia e Ciéncias Sociais, Universidade Federal do rio de Janeiro, 2007.
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portuguesa a uma carta de fiéis residentes em Salvador que solicitavam a presenca dos
religiosos no Brasil. O pedido teria sido atendido em 1581. Embora estas datas variem
conforme a narrativa, estima-se que no mesmo ano 0 grupo estabeleceu-se naquela cidade.
Trés anos depois, 0 mosteiro teria sido elevado a Abadia e, em 1856, enviado religiosos para a
fundacéo da casa cenobitica no Rio de Janeiro. Conforme Aradjo Souza, este teria se instalado
em 1590 e se tornado abadia em 1596. A Congregacdo Brasileira Beneditina também ¢é criada
ainda no século XV1.

A caracterizacdo do monaquismo na Idade Média, feita por Berlioz e que revela
relagBes politicas, econdmicas e sociais dos Mosteiros com a sociedade ampla, é vélida
também para pensar a experiéncia monastica na Ameérica Portuguesa. Ao apresentar 0s
monges do mosteiro do Rio de Janeiro, Araljo Souza expressa as relagcbes do Mosteiro com o

mundo fora dele de forma contundente:

Os monges negros (...) fizeram parte de uma ordem religiosa balizada por um cédigo
de conduta de mais de mil e quinhentos anos, viveram cercados por obras de arte e
por livros, estudaram, contrabandearam, oraram, produziram aglcar e aguardente e
foram donos de centenas de escravos, enfim, adaptaram-se a América portuguesa.
(ARAUJO SOUZA, 2007, p.26)

A aquisi¢do e manutengdo de escravos € um exemplo das adaptagdes culturais da
rotina monastica a cultura e habitos locais. Adaptagdes que revelam o profundo imbricamento

entre o0 que acontece dentro e fora dos muros.

1.2.1 Avirada iluminista e a repUblica: tensdes e distensdes entre religido e cultura

A partir da instalacdo dos mosteiros beneditinos no Brasil, a historia da Ordem segue
conturbada — aos moldes do que ja acontecia no decorrer dos quatorze seculos de existéncia
dos mosteiros. Nada surpreendente que, em percurso tdo longo, haja dissidéncias e
reviravoltas nas diversas dimensfes da vida monastica. Contudo, a relagdo ambigua com o
mundo, ora tensa, ora protetora, conhece uma nova fase com a virada iluminista, a partir do
século XVII, intensificada no XVIII. As narrativas dos monges, publicadas em 1927 e 1947,
revelam restri¢des que a Ordem enfrentou neste periodo. O trecho a seguir, de 1927, apresenta

um salto do século XVI ao final do XVIII e esclarece a posi¢do dos monges:

Assim foi até o fim do século 18, em que a doutrina da licenca e o philosophismo
dos encyclopedistas, depois de haverem causado a ruina de um throno, chegariam as
plagas portuguezas; entdo a guerra as corporagfes regulares comecou a fazer-se, e
assim como armando o brago d’um ministro barbaro alcancara o jansenismo suffocar
a heroica e sempre gloriosa Companhia de Jesus, assim, pretenderam os modernos
iconoclastas demolir os corpos monasticos, perpetuo baluarte da fé e do catolicismo.
(MOSTEIRO DE S.BENTO, 1927, p. 33)
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Neste momento a tensdo € extrema e ndo traduz apenas a relacdo dos religiosos com a cultura
da época, mas também com o Estado — que deixa de ter vinculo com a religido, buscando
autonomia e instituindo a laicidade. Em 1762, o Marqués de Pombal, ministro de Dom José I,
proibiu a entrada de novicos as corporagdes religiosas de Portugal, que incluia a Congregagao
Brasileira. Em 1834, o Estado confiscou os bens dos mosteiros portugueses e chegou a
expulsar monges, desmantelando, assim, algumas casas cenobiticas. Em 1927, a perspectiva

do narrador era pessimista:

Esse estado persiste até hoje, e infelizmente ndo da mostras da breve alteracéo. [...] a
ligubre victoria do anjo mau entenebrece os fatos da Igreja lusitana, e o sol da
verdadeira liberdade ndo raiard sindo quando houver passado a nuvem dos
philosofos e dos livres pensadores. (MOSTEIRO DE S. BENTO, 1927, p. 34)

A narrativa de Luna, monge beneditino do Mosteiro de Monserrate, no Rio de Janeiro,
realizada 20 anos mais tarde, lista consequéncias do periodo. Segundo o autor, em 1868, havia
onze mosteiros na Congregacdo Beneditina que somavam quarenta e um religiosos. Esta
situacdo s6 melhoraria com a proclamacdo da Republica, que, apesar de recebida com

ressalvas, aparece como alento na narrativa do religioso:

Quando menos se esperava, um acontecimento veio mudar a situacdo religiosa no
pais. Caiu em 1889 a Monarquia e com ela foi sepultado o regalismo que manietava
a Igreja no Brasil. Sucedeu-lhe entdo a Republica. E o novo regime, ndo obstante
guiado por uma Constituicdo agnostica, deu indiretamente liberdade a Igreja, e
assim as ordens religiosas puderam tomar alento e receber vida nova. (LUNA, 1947,
p. 39-40)

Com o fim das leis que cerceavam as atividades das casas monasticas, iniciou-se uma
grande reforma na Congregacdo Brasileira, solicitada ao papa, entdo Ledo XIllI, que aos
poucos atingiu a todos os mosteiros — apesar de conflitos e resisténcias, como ocorreu no Rio
de Janeiro, em 1903, que necessitou da intervencdo da justica e do exército para iniciar o
empreendimento™. A narrativa cronolégica de Luna encerra-se em 1940. Contudo, no
aparecem dados sobre o numero de religiosos que existiam na Congregacdo naquele
momento. As Ultimas mudangas ocorridas que sdo narradas nesta obra aconteceram em 1929,

quando o Primaz da Ordem Beneditina esteve no Mosteiro de Monserrate, a pedido do papa

1 Segundo a narrativa de Luna, o Abade de Monserrate era avesso a reforma, ja introduzida em outros mosteiros
do pais. Imbuido da misséo de levar adiante sua missdo, o Abade Geral (da Congrega¢do), D. Domingos, obtém
da Santa Sé a transferéncia provisoria de sua residéncia. Ainda assim, ndo é recebido no mosteiro, sendo, com
sua comitiva, hospedado no paléacio do Arcebispo. O abade geral recorre a Justica Federal, que Ihe concedeu
mandato de posse do mosteiro. Contudo, no dia em que deveriam entrar no mosteiro, cercados de forcas
policiais, a populacdo enche a rua 1° de margo aos gritos “morram os frades”. Luna atribui a mobilizagdo
popular a “pessoas afetas ao velho abade” que teriam “excitado 0 povo contra os padres capitulares, tanto pela
imprensa como em comicios em pragas publicas”. O resultado foi a instalacdo da reforma no Rio de Janeiro sob
a protecdo do exército durante varias semanas. (LUNA, 1947, p. 45-46)
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Pio XI, por conta do falecimento do abade do Rio de Janeiro. Desta data até o presente ha
pouquissimos trabalhos historiograficos. Os que podem ser encontrados, em geral abordam
um periodo especifico de um dos mosteiros existentes — como é o caso dos trabalhos de
Araljo Souza e Andréa Mazurok Schactae, respectivamente, sobre os mosteiros de
Monserrate, no Rio de Janeiro e da Ressurrei¢do, em Ponta Grossa, Parana.

Esta breve retomada historica reitera a perspectiva de que 0s mosteiros ndo sdo
espagos fechados ao mundo externo. Em cada periodo estabeleceu relagdes com a cultura,
inclusive integrando sua dindmica de producgéo social. As reformas sofridas em diferentes
momentos da historia — normalmente provocadas pela sensa¢éo de distanciamento da Regra e
dos objetivos da vida monastica — revelam que os mosteiros vivem em constante dialogo com
a sociedade ampla. Assim, esta historia poderia ser contada através do fio condutor do conflito

e da tens&o constantes entre os limites dos mosteiros e o que Se passa fora de seus portdes.

1.2.2 S&o Bento e suas Regras na perspectiva do claustro e do portal

Conforme o texto utilizado pelo site do Mosteiro de Monserrate para apresentar a Sao
Bento, hd um consenso de que as regras a ele atribuidas tenham sido escritas na primeira
metade do século VI, apds a fundacdo do Mosteiro de Monte-Cassino. O cendbio foi erguido
em 529 d.c., ha 130 quilémetros de Roma. Antes da construgdo, Sdo Bento teria fundado doze
mosteiros, com doze monges cada, na regido sul de Roma. Considerado patrono do
monaquismo, por ter estabelecido a vida monastica comunitaria no Ocidente, foi proclamado
também patrono da Europa pelo Papa Paulo VI, em 1964. O texto considera o titulo “um
pouco exagerado”, contudo “verdadeiro”, especialmente porque “S&o Bento ndo construiu o
Mosteiro de Monte-Cassino com a intengéo de salvar a cultura, mas, de fato, os mosteiros que
depois seguiram a sua Regra foram lugares onde o conhecimento e os manuscritos foram
preservados”. (MOSTEIRO DE S. BENTO, Sao Bento de Ndrsia, Online)

De fato, os beneditinos possuem tradi¢do nos estudos, que fazem parte de sua rotina.
Em geral, os mosteiros abrigam bibliotecas com numerosos volumes e, durante a ldade
Média, eram responsaveis por transcrever livros. As narrativas historicas realizadas pelos
préprios monges, em 1927 e 1947, também fazem referéncia a uma espécie de salvamento da
cultura ocidental empreendida pelos beneditinos. De fato, Monte-Cassino surge
aproximadamente 50 anos apos a queda do Império Romano do Ocidente e firma-se como
mantenedor e propagador da fé cristd. O carater monastico de salvador da cultura, ndo apenas

de almas, fica explicito em passagens como a que segue, retirada da narrativa de 1927:
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Como os barbaros haviam conquistado o Império Romano, deviam ser por sua vez
conquistados, este pedido da humanidade satisfa-lo um homem, e elle se chama S&o
Bento. Pode-se com effeito assegurar que em 529, quando este famoso patriarca
publicou sua santa regra, e comecou a edificagdo d’esse grande monumento, que a
histéria conhece pelo nome de Monte-Cassino, decidiu-se a salvacdo da sociedade
européia e o cristianismo langou no ocidente sua mais poderosa raiz depois da
invencivel cadeira de Sdo Pedro. (MOSTEIRO DE S.BENTO, 1927, p. 9) *?

N&o é exagero afirmar que os mosteiros participaram ativamente da construgdo e
manutencédo do veio cristdo da cultura ocidental. No século IX, quando Carlos Magno decidiu
'recristianizar' a Europa, os monges da Irlanda — que ndo tinha sido afetada pelas invasfes
barbaras — sdo chamados para cumprir a tarefa. Os religiosos regulares irlandeses guardavam,
inclusive enciclopedicamente, a tradigdo cristd. A partir deles, ela pode ser retomada,
reingressando pela Escola de Paris e pela Alemanha. Um dos monges, Alcuino, teria sido
chamado para atuar proximo a Carlos Magno. Também pensadores medievais que
influenciaram sua época e continuaram ou prosseguem referéncias tiveram formacéo
beneditina. Toméas de Aquino, por exemplo, foi educado aos pés do entdo abade de Monte-
Cassino, Landulpho, de quem também era sobrinho. A familia esperava que ele se tornasse
monge e pudesse chegar também a abade, no entanto, ele fugiu deste destino na juventude e
tornou-se frade dominicano. Além das intervencGes diretas e da educacdo, os beneditinos
produziram literatura cristd e teoldgica durante o periodo medieval.

A apresentacdo de Sdo Bento aos navegantes no site da Abadia de Nossa Senhora de
Monserrate coloca ainda que o organizador da vida monastica era mais “um lider” do que “um
erudito”. N&o h4, além das Regras, outros textos conhecidos que tenham sido escritos por ele.
Mesmo as Regras ndo apresentam erudicdo, nem formulacGes teoldgicas. Referem-se ao
comportamento dos monges, ao cotidiano no mosteiro e & organizagdo da vida monastica. A
simplicidade, talvez, tenha contribuido para que o texto atravessasse quinze séculos e seja,
ainda hoje, referéncia para 0 monaquismo ocidental.

Na perspectiva da relagdo entre os mosteiros e a sociedade ampla, a Regra de S&o
Bento zela pelo fechamento, até mesmo porque Séo Bento estava preocupado em criar
cendbios e ndo em exercer influéncia direta sobre a cultura. Alias, € comum o surgimento de
modos eremitas e cenobiticos de vivenciar a fé cristd ser atribuido a secularizacdo do

cristianismo®. Para Pontes Filho (2002, p.34), no entanto, “o monaquismo cristdo é um

12 Neste trecho o autor data a publicagdo das Regras em 529 d.C., contudo no apresenta referéncias que
comprovem esta data. Em outros textos a data ndo é utilizada, sendo colocado da forma como aparece em
Theysen (ja citado no corpo do texto), referenciando a escrita genericamente ao século VI.

13 Essa relagdo entre secularizacdo do cristianismo e surgimento de vivéncias radicais da fé crist4 aparece na
entrevista exploratdria, realizada em 12 de maio de 2009, com D. Emanuel Meloca e novamente na entrevista
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fendmeno que surge no desenrolar do cristianismo e € concomitante a varios problemas que
0s cristdos passaram a ter para solucionar”. O pesquisador destaca a estruturacdo da religido —
doutrina, normas, praticas, modos de pertencimento ao grupo; as persegui¢cdes do Império
Romano e de outras religides, que contribuiram com a criagdo da figura do martir; e a espera
do prometido retorno de Cristo. Contudo, 0 monaquismo ndo seria uma resposta a estes
problemas, “mas uma forma de se viver o cristianismo, e que ja vinha sendo praticado por
pessoas que queriam viver de maneira radical sua fé” (PONTES FILHO, 2002, p.34). Embora
ndo negue possiveis influéncias de outras religides, o pesquisador defende que 0 monaquismo
cristdo “é um fendmeno religioso proprio (...) ndo é, assim, uma continuacdo ou ramificacéo
de algo pré-existente”. (PONTES FILHO, 2002, p.36)

No entanto, historiadores, como Berlioz, e mesmo algumas narrativas dos proprios
monges — como o0 texto sobre S&o Bento do site do Mosteiro da Bahia — consideram o
monaquismo cristao influenciado pela cultura monastica oriental. Quando S&o Bento funda os
mosteiros no Ocidente, a igreja cristd no Oriente ja conhecia a préatica eremitica e cenobitica
de vivéncia da fé. Sua Regra, portanto, possivelmente teve influéncia destas experiéncias e € a
partir deste ponto de vista que, a exemplo do proprio santo, é considerada moderada.
Obviamente, ndo é o que parece ao |é-la agora, mil e quinhentos anos ap6s sua elaboragio. E
necessario ter este distanciamento em mente ao pensar sobre ela e atentar para trechos que
indicam que a ela ndo intenta ser ‘pesada’ aos religiosos, embora alerte que a vida monastica

pode ser 'aspera’, como 0 que segue:

Devemos, pois, constituir uma escola de servico do Senhor. Nesta institui¢do
esperamos nada estabelecer de aspero ou de pesado. Mas se aparecer alguma coisa
um pouco mais rigorosa, ditada por motivo de equidade, para emenda dos vicios ou
conservacao da caridade ndo fujas logo, tomado de pavor, do caminho da salvacéo,
gue nunca se abre sendo por estreito inicio. (RB, Prdlogo, 2002)

O sistema de tomada de decisbes indicado na Regra também corrobora a tese da
moderacdo. Apesar do governo do mosteiro ser hierarquico, em que o abade possui a ultima
palavra no e do grupo, o texto dedica um capitulo a orientacbes sobre o conselho. Este deve
ser convocado “todas as vezes que deverem ser feitas coisas importantes no mosteiro” (RB,
C.3). O texto salienta a necessidade de que todos participem, mesmo 0s mais jovens, “porque
muitas vezes o Senhor revela ao mais mogo o que é melhor” (RB, C.3). Por um lado o texto
enfatiza que “a solucdo dependa antes do arbitrio do Abade” (RB, C.3), por outro joga sobre o

lider a responsabilidade de ouvir a todos e distinguir a 'vontade de Deus', que aparece no

realizada com D. Elredo de Souza.
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grupo. Em diversos momentos, a Regra cuida para que ndo ocorram excessos e autoritarismos
por parte do abade. Uma das formas € a orientacdo para que sejam escolhidos decanos e
priores em comunidades numerosas.

O prior seria uma espécie de auxiliar do abade, por ele designado para desempenhar
fungdes por ele ordenadas. Os decanos séo a forma preferencial indicada na Regra para
auxiliar o abade. Seriam eleitos pela comunidade para ocupar fun¢des especificas, mas o texto
ndo indica exatamente quais seriam, deixando a cargo do abade a organizacdo de sua
comunidade. Até os dias de hoje, a autonomia de cada mosteiro é uma caracteristica
beneditina. Apesar da autoridade atribuida ao abade, a Regra repete muitas vezes que o
mesmo tera todas as suas atitudes diante de Deus — ou seja, uma forma de incitar o lider a
cuidar-se, para além das responsabilidades com os irmdos, com o 'juizo de Deus'. O seguinte
trecho, retirado do primeiro paréagrafo do capitulo 2, “Como deve ser o abade”, figura bem
este tipo de recomendacdo, que se repete ao longo do texto: “lembre-se sempre o0 abade de que
da sua doutrina e da obediéncia dos discipulos, de ambas essas coisas, seré feita apreciagcdo no
tremendo juizo de Deus” (RB, C.2).

Assim como as recomendacgdes para e sobre o abade, a Regra toda oscila entre
orientagdes préaticas sobre as relagdes entre 0s monges, 0 comportamento de cada um e a vida
cristd, com apelos a figura de Cristo e ao juizo, temor, esperanca de e em Deus. A dimenséo
cotidiana aparece de forma conjunta a espiritual. Os trechos que revelam questdes sobre a
relacdo do mosteiro com a sociedade ampla séo elaborados da mesma forma. Destacam-se
quatro pontos da Regra significativos para esta reflexdo: sobre o monge enviado, por algum
motivo, fora do mosteiro; sobre os héspedes; sobre o recebimento de cartas; e sobre a portaria
do mosteiro.

Como ja referido, o texto preza pelo claustro. Diversas de suas frases expressam o zelo
pelo distanciamento dos religiosos do mundo externo. A Regra é composta por um prélogo e
73 capitulos, cada um destinado a um tema. O capitulo 51 versa sobre a necessidade de algum
monge deixar 0 mosteiro e chama-se “Dos irméos que partem para ndo muito longe”. O texto

recomenda:

N&o presuma comer fora o irmdo que é mandado a um afazer qualquer e que é
esperado no mosteiro no mesmo dia, ainda que seja instantemente convidado por
qualquer pessoa; a ndo ser que, porventura, o Abade Ihe tenha dado ordem para isso.
Se proceder de outra forma, seja excomungado. (RB, C.51)

A Regra aconselha cuidados especiais com a alimentagdo, que nunca deve ser exagerada e

deve ser realizada comunitariamente, apesar da orientacdo para que o siléncio seja absoluto



32

durante as refei¢Bes. Por isso a preocupagdo de que o monge ndo coma fora do Mosteiro.
Além disso, a orientacdo reitera a autoridade do abade e ainda pode ser considerada uma
adverténcia para que o monge que sai do mosteiro faga somente o que lhe foi designado fazer,
retornando ao cendbio na hora acertada.

Quanto aos que sdo enviados em viagens e devem ausentar-se por mais tempo, a
primeira recomendacgdo que aparece € para que a comunidade ore por eles. Determina ainda
que, ao retornar, 0 monge viajante prostre-se no chdo logo apos o oficio e todos devem orar
“por causa dos excessos que, porventura, durante a viagem, se tenham nele insinuado, vendo
ou ouvindo coisas mas ou em conversas ociosas”. Uma determinagdo interessante € a de que

ao viajante é proibido falar qualquer coisa

que tiver ou ouvido fora do mosteiro, pois é grande a destruicdo. E se alguém
presumir fazé-lo, seja submetido ao castigo regular, da mesma forma quem presumir
sair dos claustros do mosteiro ou ir a qualquer lugar, ou fazer qualquer coisa, por
menor que seja, sem ordem do Abade. (RB, C.67)

As recomendagdes deste capitulo, embora intitulado “Dos irmdos mandados em viagem”, ndo
séo tdo voltadas para o viajante quanto destinadas ao comportamento da comunidade perante
0 monge que saiu e retornou ao mosteiro.

Ao contrario da saida do monge, que figura como um agente interno no mundo
exterior, 0 hospede é um agente externo na interioridade do mosteiro. A hospitalidade é uma
premissa da Regra, seguida até hoje pelos beneditinos — inclusive apenas um dos mosteiros
que compdem esta pesquisa ndo faz nenhuma referéncia, no site, a hospedaria. O hospede ¢ a
tal ponto valorizado na Regra que aparecem orientagdes sobre ele em diferentes capitulos: o
que fala sobre o celeiro indica que cuide do abastecimento para os hdspedes; sobre a regra do
siléncio, a transgressdo causada “por alguma necessidade da parte do hospede” (RB, C.42) é
justificada e isenta de castigo; quando trata da mesa do abade, alerta para que este sempre faga
suas refeicdes acompanhado por “hdspedes e peregrinos” (RB, C.56) e que é permitido ao
lider interromper 0s jejuns para cumprir esta premissa. Além disso, o capitulo 53 é todo
dedicado a orientacGes sobre os cuidados com o hdspede, para que “sejam recebidos como
Cristo [...] e se dispense a todos a devida honra” (RB, C.53). O capitulo inclui
recomendac¢des como a lavagem dos pés dos hdspedes, que deve ser feita pelo abade “e por
toda a comunidade”. A Regra ainda orienta que seja designado “um irmédo cuja alma seja
possuida pelo temor de Deus” para cuidar da hospedaria, que deve ser administrada por
“monges sabios” (RB, C.53). O texto ainda ressalva que pobres e peregrinos devem ser

tratados com cuidados especiais: “mostre-se principalmente um cuidado solicito na recepgdo
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dos pobres e peregrinos, porque sobretudo na pessoa desses, Cristo é recebido; de resto o
poder dos ricos, por si so, ja exige que se lhes prestem honras” (RS, C.53). Portanto, a Regra
dispde enfaticamente sobre o cuidado com os que buscam abrigo.

Outra forma de entrada de agentes externos no mosteiro é tratada no capitulo seguinte,
de numero 54, “Se 0 monge deve receber cartas ou qualquer outra coisa”. Segundo a Regra
(C.54), o monge nédo poderia receber ou enviar “de modo algum” cartas ou “qualquer outra
coisa” aos familiares ou outra pessoa sem permissédo do abade. Ainda dispde que tudo que
receber deve ser primeiramente mostrado ao abade, que tem o poder de decidir “a quem a
coisa deve ser dada”. O texto ainda orienta que os irmaos n&o se entristecam se ndo receberem
o que lhe foi enviado. H4, portanto, a indicagdo para um controle rigoroso do que entra e do
que sai. Este controle seria exercido, antes das coisas chegarem ao abade, pelo porteiro. A
portaria, o local que figurava o contato e as relagdes da comunidade religiosa regular com o
mundo externo, também recebe atencgdo especial do pai do monaquismo ocidental.

A Regra determina que haja uma cela proxima “a porta, que deve ser ocupada pelo
monge designado para a funcéo de porteiro. Este deve ser “um ancido sabio que saiba receber
e transmitir um recado e cuja maturidade ndo Ihe permita vaguear” (RB, C.66). O texto instrui
como o porteiro deve atender a quem bate e solicita dele, neste servigo, “toda a mansiddo do
temor de Deus”. Neste mesmo capitulo, aparece a recomendacao para que, preferencialmente,
0 mosteiro possua tudo de que necessita dentro dos muros, “para que nao haja necessidade de

0s monges vaguearem fora, porque, de nenhum modo convém as suas almas”. (RB, C.66)

1.2.3 Organizagéo e rotina dos monges no século XXI: adaptagdes do/no tempo

As comunidades monasticas, especialmente as beneditinas, sdo consideradas
autbnomas e usufruem certa independéncia na estrutura organizacional da Igreja Catélica. A
Ordem, segundo Pontes Filho (2002, p.13), pode ser definida como um conjunto de
“multiplas comunidades estruturadas segundo uma regra de vida comum, de maneira estavel,
ligadas a Igreja por sua profissdo da doutrina catélica e submissdo & lideranca do Papa e
bispos e a seus sucessores”. Além da Ordem, que possui carater mais geral e internacional,
existe, no caso beneditino, as Congregagdes. Estas sdo compostas por mosteiros “que passam
a viver de maneira federada, homogeneizada por um Estatuto/ Constituicdo e pela figura de
um abade-presidente”. Os beneditinos ainda se vinculam pela Confederacdo Internacional,
regida por um abade-primaz e sediada em Roma. Esta estrutura, no entanto, possui carater

mais de aconselhamento e relacionamento, ja que a autonomia do mosteiro € preservada. O
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abade primaz possui as fungdes de ser “instancia de unidade de todos os beneditinos” e de
representar a todos perante o Vaticano. (PONTES FILHO, 2002, p.14)

A autonomia dos mosteiros aparece nas peculiaridades, em compreensdes da Regra e
se reflete na rotina de cada casa. A propria Regra salienta que cabe ao Abade definir os modos
de organizagdo do mosteiro. Para a pesquisadora Andréa Mazurok Schactae (2002, p.29), o
dia-a-dia identifica o grupo, ja que nele aparecem as diferencas. Pontes Filho (2002, p.64)
define que “cada mosteiro € uma unidade auto-centrada, independente e autbnoma frente aos
demais”. Assim, ndo é possivel apresentar a rotina beneditina de modo exato, mas é
interessante conhecer 0s principios comuns que organizam a vida monastica.

O cotidiano em um mosteiro atual traduz um pouco da tensdo entre a tradigéo e a
atualidade. O principio considerado em todas as casas € enunciado na expressdo 'ora et
labora' — oragdo e trabalho — colocada pelo préprio S&o Bento na Regra, ainda no século VI.
Contudo, ao longo da historia e em diferentes mosteiros, a interpretacdo da relevancia e forma
de cada um dos elementos tem sido diferenciada. Vale lembrar que a compreensao sobre o
trabalno gerou o movimento cluniacense. Na Congregacdo Brasileira, o Mosteiro da
Ressurreicdo, em Ponta Grossa, tem esta questio como uma das motivagdes para seu
nascimento e para sua concepcéo rural, em que todos os monges fazem trabalhos manuais e
estudam. De forma geral, contudo, a oracdo € 0 que rege 0s horarios no mosteiro e 0 espago
para o trabalho — independente da compreensdo desta premissa — é diariamente garantido.
Vale ressaltar que, segundo a Regra (C.66), 0 monge e 0 mosteiro devem viver do seu proprio
trabalho.

O que rege os horérios das atividades nos mosteiro é a oracdo. O Opus Dei — cuja
traducdo é a obra de Deus e representa, no universo beneditino'®, a participacdo coletiva do
monge nas celebragdes — é composto por sete oficios durante o dia. Pontes Filho observa que
“nos seus intervalos é que véo se encaixando as demais atividades da vida cotidiana. Como
determinava S&o Bento, que nada se anteponha ao Opus Dei” (PONTES FILHO, 2002, p.52).
Ao analisar as préticas e rituais do Mosteiro da Ressurrei¢do, Schactae observa como o Oficio

Divino foi adaptado & moderna marcagéo de tempo:

[...] o tempo é representado pelo reldgio, pela oracdo e pelo trabalho. Os Oficios
Divinos, isto é, os sete momentos de oracdo, embora herdados da Idade Média, sdo
vividos em relagdo ao tempo marcado pelo relégio. A heranga que 0s monges
receberam da Idade Média ndo foi separada da vida, mas a ela foi confiado um
“novo” uso e um “novo” cenario, pois o tempo medieval marcado pelas Horas

14 A o . - - X . . .
A expresséo latina Opus Dei é mais conhecido por denominar uma organizagéo que retine catélicos e possui
privilégios como o de ser uma prelazia pessoal, sem territorio proprio.
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Candnicas ou Oficios Divinos foi adequado ao do rel6gio. Seguem, portanto, o
tempo da sociedade moderna. (SCHACTAE, 2002, p. 8)

Em geral, o trabalho é considerado continuacdo da oragdo, em harmonia com ela, jamais em
oposi¢do™®.

Outra atividade importante que integra a oracdo é a lectio divina — “uma forma de
leitura meditada da Biblia ou de escritos espirituais” (SCHACTAE, 2002, p. 85) — que pode ser
realizada individual ou coletivamente. Pratica fundamental na espiritualidade monastica,
costuma ocupar espaco didrio na rotina dos religiosos, embora ndo exista um padrdo
estabelecido quanto ao horario em que deve ser feita, sendo esta decisdo de cada mosteiro.

Embora ndo apareca nas listas de atividades — alguns sites divulgam a rotina do
mosteiro — é comum haver reunifes semanais para deliberagdes coletivas sobre questdes
diversas, como financeiras, econdmicas, entradas e saidas de irmaos, viagens e outras
(PONTES FILHO, 2002, p. 118). Estas reunides sdo chamadas Capitulo porque sdo realizadas
na “Sala do Capitulo” — espaco onde 0s monges sentam-se em circulo, de forma que podem
olhar uns aos outros. A Sala era inicialmente usada para a leitura diaria de um capitulo da
Regra, depois comecou a adquirir fungdo organizacional. Esta parece ser a uUnica atividade
administrativa 'oficial' do mosteiro e envolve todos os irméos da casa.

Na alimentag&o dos beneditinos dois aspectos chamam a atencédo: a énfase comunitéria
e o siléncio. A Regra possui um capitulo exclusivamente para falar da alimentagéo, que deve
ser simples e sem exageros. Pontes Filho identificou cinco refeicbes no mosteiro beneditino
em que realizou sua pesquisals: café da manha, cafezinho um pouco mais tarde (o intervalo
entre o café da manha e o almoco € de cinco horas), almoco, café da tarde e jantar. Todas séo
feitas em conjunto e, em geral, existe uma ordem a mesa, que também é flexivel. A
importancia do aspecto comunitario pode ser medida pela sua negacdo: um dos castigos
aplicados pelos superiores € a auséncia de companhia nas refei¢ces, sendo 0 monge punido
obrigado a comer sozinho na cela. O siléncio durante as refeicBes estd na Regra, que preza

também pela leitura neste momento de reunido. Assim, antes do inicio de cada refeicdo um

15 Na pesquisa sobre o0 mosteiro de Ponta Grossa, Schactae (2002, p. 84) apresenta a relevancia do trabalho para
o0s beneditinos. Para fundamentar esse argumento ela utiliza um interessante trecho das Constituicdes da
Congregagao Beneditina do Brasil, que mostra como a compreensédo dos religiosos valoriza o trabalho de modo
universal e de forma especial na vida dos monges: “o trabalho é também um elemento essencial a todo homem e,
assim, ndo se poderia, a rigor, incluir como caracteristica beneditina. Mas ele € tdo unido a concepcéo que se
formou na nossa vida, que esta é muitas vezes expressa pelo lema: ‘ora et labora’. Sob este aspecto, o trabalho é
também “Opus Dei’ e aparece na Regra em harmoniosa alternancia com o Oficio, a Lectio Divina e o trabalho da
oragéo [...]”. (CONGREGACAO BENEDITINA DO BRASIL. Constitui¢des, 1976. Apud SCHACTAE, 2002,
p.84)

16 Mosteiro da Transfiguracdo, em Santa Rosa, Rio Grande do Sul.
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dos monges, designado pelo abade, 1€ um capitulo da Regra, um livro, ou um texto sobre
espiritualidade. Outro elemento constante nas atividades dos mosteiros é o horario para
descanso, algumas vezes entre o almogo e os trabalhos da tarde. Também € comum haver,
semanalmente, momentos de recreacao.

A Regra de S&o Bento deixa brechas para adaptac@es climéaticas e mesmo culturais.
Quando fala sobre a roupa do monge, por exemplo, deixa a encargo do abade decidir por uma
vestimenta adequada ao clima local. Assim, a rotina beneditina ndo é rigida e igual para todos.
As mudancas foram conformadas as peculiaridades locais e & cultura de sua época. Algumas
situacOes ilustram, no entanto, que nem todas as adaptacfes sdo incorporadas oficialmente a
rotina. No Mosteiro de S&o Paulo, segundo D. Jodo Evangelista Enout’’, h4 uma grande
quantidade de monges que sdo ordenados e exercem atividades paroquiais em comunidades
eclesiasticas da cidade. Como todo paulistano, eles ficam presos nos engarrafamentos e
sofrem com os transtornos da metrépole. Certamente isto implica em nem sempre conseguir
participar de todos os oficios — que seria a atividade prioritaria da vida monéstica. A propria
Internet pode ser considerada uma intrusa na rotina, ja que 0s mosteiros nao possuem horario
especifico para utilizacdo do computador. A manutencdo da atualizacdo dos sites, 0s e-mails
do mosteiro e os pessoais sdo atividades realizadas nas 'horas vagas' dos monges'® — pode-se
imaginar que os momentos de descanso ficam cada vez mais achatados, da mesma forma que
tem acontecido com as pessoas fora do mosteiro. E o ritmo da atualidade que se insinua para
dentro do cendbio e reforca a tensdo entre tradicdo e atualidade que pode ser percebida na
aproximacao — através de conversas, entrevista, analise dos sites, e-mails — da vida monastica

contemporanea.

7 Entrevista concedida a autora.
18 Conforme as entrevistas realizadas com D. Jodo Enout e D. Elredo Franca.
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2 SITES DE MOSTEIROS, MIDIA E RELIGIAO NA CONJUNTURA CULTURAL DO
SECULO XXI

A insercdo dos mosteiros beneditinos na Internet ndo pode ser compreendida como um
fendmeno isolado. O capitulo anterior mostra que a vida no claustro sempre manteve algum
tipo de relagdo com o mundo fora dos muros, ou seja, a historiografia encontrada revela que
0s mosteiros sempre foram espacos até certo ponto abertos. Também a andlise de Melo e
Puntel constata que a Igreja Catolica manteve, ao longo do tempo, posturas e posicionamentos
referentes a cada época — e que, especificamente no caso estudado, da comunicagdo, a
resisténcia e a desconfianca tém sido dominantes. Ambas as observagdes apontam que a
dimensdo religiosa e eclesiastica, no universo estudado, sempre esteve em simbiose com a
cultura, fosse como influéncia direta e até imposicao, fosse como tensdo e conflito. Os 6rgdos
maximos do catolicismo, no entanto, demoraram a perceber as relacfes entre tecnologias de
comunicagdo e cultura. Para Puntel esse ainda ndo é o posicionamento dominante nas
estruturas eclesiais, mesmo apds 40 anos do Vaticano Il — Concilio considerado marco do
avanco na compreensao da Igreja sobre a atualidade.

Os sites beneditinos inserem-se no contexto pdés Vaticano II, na cultura
contemporanea. Eles apontam mais do que a necessidade de apresentar-se, de possibilitar que
as pessoas conhegam 0S mosteiros — 0 que permite a continuidade do sustento material das
casas e a divulgacdo para atrair candidatos a vida religiosa; sdo mais complexos,
especialmente nas relagGes culturais, do que a mera preocupacdo com a manutencdo
institucional. Isto tanto do ponto de vista da elaboragdo destes sites quanto dos sentidos
possiveis que podem ser apreendidos da utilizagdo da Internet pelos mosteiros. A apropriacdo
de uma tecnologia de comunica¢do ndo pode ser neutra ou apenas instrumental; ou ainda, o
préprio carater instrumental implica questfes culturais menos evidentes a priori. Como pode
ser visto através dos resultados da pesquisa, 0s sites alteram — em graus diferentes e ainda que
de modo sutil — a rotina dos mosteiros. Além disso, o 'portal virtual', enquanto espaco de saida
e entrada, € obviamente diferente dos comumente grandes e pesados portdes que isolam as
areas de clausura de seu entorno.

A Internet chega aos mosteiros junto com sua inser¢do na sociedade brasileira. A
primeira versao do site de Sdo Paulo, o primeiro a entrar no ar, data de 1997. O dominio é
<www.mosteiro.org.br> - prova de seu pioneirismo. O primeiro estranhamento que surge é a

rapida insercdo na Internet em relagdo as outras tecnologias, como radio e televisdo, que
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foram absorvidas mais lentamente ou nem chegaram a ser adotadas nos mosteiros'®. Ha dois
caminhos evidentes para a reflexdo neste sentido: um relaciona-se as caracteristicas proprias
desta nova tecnologia; o outro, explorado a seguir, ao contexto sécio-cultural em que ela
emerge e torna-se quase que massivamente acessivel — embora haja ressalvas a este
diagnostico. No Brasil, 0 acesso a Internet ainda é restrito, embora crescente em nimero de
internautas e, principalmente, nos indices de horas por dia na Internet e nimero de paginas
acessadas. Segundo dados da pesquisa do Instituto Brasileiro de Opinido Publica e Estatistica
(IBOPE) — nomeada IBOPE Net/ Ratings, divulgados em fevereiro de 2009, existem 43,1
milhGes de navegantes brasileiros com 16 anos ou mais. A mesma pesquisa destaca que, em
janeiro daquele ano, a média de tempo na Internet foi de 24 horas e 49 minutos durante 0 més.
O indice é préximo ao de paises como Reino Unido, Franca e Espanha®. As pesquisas
realizadas pelo Comité Gestor da Internet no Brasil (CGI.br) coadunam-se com outros indices
e demonstram a desigualdade existente no pais. Os numeros referentes a acesso — tempo
semanal na Internet, frequéncia de uso individual e outros — apresentam picos nas regides
sudeste e sul, classes sociais A e B e nivel de instrugcdo superior. Os nimeros s&éo minimos nas
regides Norte e Nordeste, classes sociais C e D e niveis de instrucdo fundamental e médio®’.
Um fendmeno interessante que aparece na pesquisa é a grande utilizagdo da Internet em locais
pagos pelas classes de menor renda — a proporcdo chega a 71% do acesso de quem possui
renda familiar até R$ 415,00. Os numeros revelam que, atualmente no Brasil, a Internet chega
a um grande numero de pessoas e abrange uma diversidade de perfis sdcio-econdmicos e
regionais — mesmo considerando a desigualdade das proporcdes.

Neste contexto, a inser¢cdo beneditina na Internet acompanha o crescimento do acesso
no pais: inicia-se no final do século XX e prossegue até os primeiros anos do século XXI. Na
perspectiva cultural, estes sites surgem apds a ‘virada’ que tem sido chamada de pods-

modernidade. Embora esta denominagdo seja pouco explicativa e nada consensual — em

19 Qutras midias ndo foram focadas na pesquisa. No entanto, observaram-se diferentes posturas. O mosteiro de
Séo Paulo, por exemplo, oferece aos monges acesso a todo tipo de comunicacéo. J4 em Ponta Grossa, as opgoes
sdo reduzidas a radio e Internet. Vale ressaltar, ainda, que outras Ordens monésticas, como os Cartuxos, sdo mais
radicais em relacéo as tecnologias de comunicagdo. A Ordem possui um site Gnico na Internet, cuja saudagéo
avisa: “amigo, quem quer que sejas, a quem as casualidades da Internet conduziram até aqui, sé bem-vindo. Aqui
encontraras pouco ou nada do que o mundo atual aprecia. Também ndo encontraras a minima preocupacao de ser
diferente”. Disponivel em < http://www.chartreux.org/pt/frame.html> Acesso em 18 de agosto de 2009.

20 Dados da pesquisa Ibope Net/ Ratings divulgados pelo site de noticias do Yahoo. Ibope/NetRatings: usuarios
de internet residencial somam 24,5 mi. Disponivel em: <http://br.noticias.yahoo.com/s/19022009/25/tecnologia-
ibope-netratings-usuarios-internet-residencial.html> . Acesso em: 21 fev. 2009.

2! Dados extraidos da pesquisa TIC Domicilios e Usuarios Total Brasil, realizada em setembro e novembro de
2008 pelo Centro de Estudo sobre as Tecnologias da Informagédo e da Comunicagdo (Cetic.br). Disponivel em: <
http://www.cetic.br/usuarios/tic/2008-total-brasil/index.htm> . Acesso em: 22 de fev. 2009.
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autores contemporaneos circunscritos ao campo sociolégico aparecem expressdes como

‘modernizacéo reflexiva’ e ‘segunda modernidade’?

— aqui se utiliza dela a fim de apontar as
transformacdes ocorridas desde as Ultimas décadas do século XX. Neste mesmo sentido usa-
se 0 termo ‘contemporaneo’. A abordagem realizada compreende estas mudancas néo
exatamente como ruptura, mas em complexas relagdes com o século XIX e inicio do século
passado. E a este espaco que o presente capitulo se circunscreve, buscando costurar resultados
empiricos com caracterizagdes da contemporaneidade realizadas especialmente dos pontos de
vista da comunicacdo e da cultura, trazendo também questdes das relacdes destas com a

religido e a sociedade atual.

2.1 A (re)entrada da religido em cena na contemporaneidade

As Ultimas décadas do século XX e o inicio deste século sdo marcados por um
crescimento visivel da presenca religiosa na midia, conforme pontuado no primeiro capitulo
especialmente através da pesquisa de Alexandre Brasil Fonseca (2003, p.247), que chega a
falar em “religiosidade de uma sociedade centrada na midia”. Se € possivel apontar mudancas
da dimensdo religiosa a partir de sua apropriacdo das tecnologias de comunicacdo, também o
fendmeno traz implicagdes para outras esferas da vida humana, como a propria comunicagdo
e midia, a social e cultural, além da politica — que tem sido alvo de estudos especialmente na
area das ciéncias sociais®. Assim, os intercambios entre midia e religido tornam-se cada vez
mais complexos, de limites progressivamente menos definidos e a insercdo religiosa na midia
pode ser compreendida como inter-relacional, pressupondo que ndo apenas a midia interfere
nas praticas religiosas, mas também a presenca da religido no espaco midiatico afeta relacdes
e elementos préprios desta esfera.

Embora j& assimilada no cotidiano e aparentemente comum, a visibilidade do religioso

poderia ndo ser 6bvia. Vale lembrar que 0 movimento que culminou na cultura moderna, do

22 ; expressao ‘modernizacao reflexiva’ aparece nas obras de Antony Giddens e Ulrich Beck e indica
especialmente a autoconfrontacdo tipica das sociedades atuais, ou os “efeitos colaterais” do desenvolvimento
técnico-cientifico da modernidade (GIDDENS, Anthony; BECK, Ulrich; LASH, Scott. Modernizagéo reflexiva:
politica, tradigdo e estética na ordem social moderna. Trad. Magda Lopes. Sdo Paulo: Editora Unesp, 1997). A
concepcdo de Segunda Modernidade é utilizada especialmente por Beck, caracterizada pelo sociélogo como
‘sociedade de risco’ (BECK, Ulrich. Liberdade ou Capitalismo: Ulrich Beck conversa com Johannes Willms. Sdo
Paulo: Editora UNESP, 2003).

2% 550 exemplos de analises sobre isso, além da ja citada pesquisa de Fonseca, dois outros trabalhos.
CONRADO, Flavio. Cidadaos do Reino de Deus: representacdes, praticas e estratégias eleitorais. 1998. 119 f.
Dissertacdo (Mestrado em Sociologia e Antropologia) — Instituto de Filosofia e Ciéncias Sociais da Universidade
Federal do Rio de Janeiro, Universidade Federal do Rio de Janeiro, 1998. E também: MACHADO, Maria das
Dores Campos. Politica e religido: a participag¢do dos evangélicos nas elei¢des. Rio de Janeiro: Editora FGV,
2006.
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Renascimento ao século XVII europeu, caminhou no sentido da distingdo entre publico e
privado e da retirada radical da religido do espaco publico. A supervalorizacdo do homem, da
razdo, da ciéncia empurrou a dimensdo da fé para setores restritos da vida social. Ha
evidéncias de que este ideal de racionalidade em oposic¢do a crenca religiosa ndo chegou a se
consumar. O cristianismo prossegue atuante durante toda a era moderna, estabelecendo-se, no
caso do catolicismo, inclusive, conforme os entdo novos moldes: em um Estado. Outro
exemplo é o modelo sdcio-cultural dos Estados Unidos da América — que tem como uma de
suas mais conhecidas frases, anunciada no fechamento dos discursos politicos, a oracdo “Deus
abencoe a Ameérica” — que atesta a interpenetracdo entre religido e politica ou, no ideério
moderno, privado e pablico. Apesar de a realidade social apresentar estas contraposicoes, é
inegavel que os projetos modernos achataram a dimenséo religiosa e o Estado laico é o grande
trunfo desta proposta. Alias, segundo o antropélogo Emerson Giumbelli (2009, p.48), desde o
século XVIII cultivou-se a imagem de que o Ocidente anunciava o ‘fim da religido’. Em seus
estudos, especialmente sobre o caso do uso de simbolos religiosos nas escolas francesas, 0
pesquisador apresenta o quanto este horizonte esta distante do século XXI.

A polémica a respeito do uso do véu nas escolas®, utilizado como exemplo das
complexas relagdes entre religido e espaco publico na atualidade, prossegue sendo debatida.
No entanto, a principio, venceu o discurso moderno e a proibi¢do da utilizacdo de simbolos
religiosos em ambiente escolar. Outro fato exemplar e significativo para pensar sobre o
espaco da religido na contemporaneidade € o atentado aos Estados Unidos, de 11 de setembro
de 2001. Com desdobramentos globais, o evento constituiu-se, alegadamente, em torno de
uma cosmovisdo religiosa e a guerra que se seguiu foi tratada por alguns como um conflito,
em parte, religioso. Estes fatos, que poderiam ser colocados ao lado de outros, podem servir
de pano de fundo para a compreensdo do contexto em que, no Brasil, grupos religiosos
passam a utilizar recursos midiaticos de modo contundente: uma sociedade que, a0 menos
parcialmente, perdeu os ideais modernos e, entre eles, o da secularizacdo absoluta.

Embora os exemplos utilizados sejam do século XXI, ja no final do século passado
havia indicios do fortalecimento do religioso. Em 1994, pensadores europeus reuniram-se na
ilha de Capri, Italia, para discutir o assunto e uma questdo que se coloca é sobre a
denominacdo do fenémeno como 'retorno das religides'. Um dos primeiros a falar no evento,

Jacques Derrida levantou diversas perguntas e colocou em foco discussfes como tradigdo e

2+ Sobre isto, ver: GIUMBELLI, Emerson. Religido, Estado, modernidade: notas a propésito de fatos
provisérios. Estudos Avangados, v.18, n.52, Dez 2004. p.47-62.
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modernidade, fé e ciéncia:

Por que deixa atbnitos em particular aqueles que acreditavam, ingenuamente, que
uma alternativa opunha, de um lado, a Religido e, do outro, a Razdo, as Luzes, a
Ciéncia, a Critica (a critica marxista, a genealogia nietzscheana, a psicanalise
freudiana e respectivas herancas), como se a existéncia de uma estivesse
condicionada ao desaparecimento da outra? (DERRIDA, 2000, p.15)

Considerando as colocagdes de Giumbelli sobre o século XXI, a pergunta de Derrida e sua
insinuacdo de que seria ingénuo acreditar que a razdo excluiria a fé sé é possivel justamente
porque realizada no final do século XX. Apesar do ideal de secularizagdo, Derrida aponta que
a religido nunca deixou completamente a cena. Vale ressaltar que a Guerra Fria — cujo fim é
considerado um dos marcos da pés-modernidade — opunha o modelo socialista, que de fato
repudiava a religido, ao imperialismo americano, notadamente imbricado em um liberalismo
econdmico repleto de pressupostos cristdos. E inegavel que os dois séculos que antecedem a
Guerra Fria e os projetos modernos opuseram a ciéncia a religido, ainda que néo seja possivel,
em nenhum momento, apontar para a extingdo da experiéncia religiosa.

Talvez por isso seja possivel apresentar, como faz Derrida, fé e saber como fontes da
religido encontrada no final do século XX e como companheiros que sempre estiveram

proximos, ainda que em oposicao. Ele afirma que:

[..] a ‘religido’ encontra-se, a0 mesmo tempo, no antagonismo reativo e na
supervalorizacdo reafirmadora. Exatamente onde o saber e a fé, a tecnociéncia
(“capitalista’ e fiduciaria) e a crenga, o crédito, a fiabilidade, o ato de fé terdo estado
sempre comprometidos. (DERRIDA, 2000, p.12).

Ele ainda chama este lugar de “cerne da alian¢a” da oposicéo entre fé e saber (DERRIDA,
2000, p.12). As provocagdes de Derrida séo interessantes porque insinuam novas formas de
pensar sobre o povoamento do religioso na atualidade, para além dos pressupostos modernos
— postura, alias, coerente com os posicionamentos do autor e suas elabora¢Ges consideradas
pOs-modernistas.

A partir de pressupostos, perspectivas teoricas diferentes de Derrida e dos pés-
modernos, contudo também observando a contemporaneidade, Marcio d’ Amaral propde uma
hipotese que complexifica e aprofunda as questdes sobre relacfes entre fé e razdo. A primeira
refere-se ao modo judaico de acesso a realidade, direto, através da propria fé. Na razdo se trata
da forma grega de apreens&o do real. E a cultura ocidental seria formada pela juncdo destas
duas fontes. Para o autor, compreender esta tensdo cultural é fundamental para pensar a

atualidade. Em suas palavras,

[...] a compreensdo da nossa histdria, inclusive, sobretudo, a do nosso ‘pds-
moderno’, s6 se deixara penetrar quando e se olharmos para o grande
acontecimento, toscamente datavel do século Il d.C., que foi a confusdo entre essa
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fonte grega e a fonte judaica, ambas constitutivas da cultura ocidental [...].
(AMARAL, 2009, p.15).

Amaral (2009, p.16) adverte que, quando se diz a palavra ‘cristd’ ndo se deve pensar apenas
em religido, mas também em “valores, modos de pensar e partilhar o real, jeitos de arranjar
comunidades, um certo universalismo, um gosto de transcendéncia, uma preferéncia
histérica”; ou seja, modos de organizar a experiéncia humana, independente da opcéo
religiosa do sujeito — e, vale ressaltar, somente séculos depois da formacdo do cristianismo
seria possivel pensar em escolha por religido e, especialmente, em um sujeito autbnomo capaz
de escolher.

A partir desta proposicdo, a histéria do Ocidente constrdi-se na tensdo da dupla
origem, grega e judaica, que pode ser expressa nos conflitos entre fé e razdo. Neste percurso,
faz e ndo faz sentido falar em retorno do religioso. Nao seria possivel, ou ao menos provavel
colocar como retorno, porque a fé seria constituinte da cultura ocidental, mesmo que pela sua
negacdo e pelo conflito. E faz sentido falar em retorno porque a modernidade de fato
enfraqueceu o veio judaico, de forma a retirar fé e religido dos espacos de decisdo politica e
das questBes publicas, ou seja, das esferas de poder. Os proprios mosteiros, que em outros
tempos tiveram apoio e protecdo da nobreza, no seculo XIX quase foram extintos pela
proibicdo da entrada de novigos e outras retaliagdes orquestradas diretamente por governantes
do Estado. Nesta perspectiva, a visibilidade religiosa da atualidade pode ser percebida como
movimento e deslocamento dos dois veios culturais que conformam a cultura ocidental.

Para introduzir novas colocacdes sobre a questdo retoma-se o encontro de Capri com a
fala de Gianni Vattimo (2000, p.92) sugerindo que “o retorno seja um aspecto (ou o0 aspecto)
essencial da experiéncia religiosa”. Nesta perspectiva, retornar seria proprio do religioso.
Apesar de ndo desenvolver longamente o argumento, o pensador recorre a Heidegger e a
Nietzsche e propde um atrelamento entre religido e metafisica. Novamente, é possivel tracar
relacbes entre esta proposta e a hipdtese da fé como composicdo da cultura ocidental. O
atrelamento entre religido e metafisica, neste sentido, estd na esteira da confusdo entre as
fontes grega e judaica. Tendo isto em consideragdo e que a hipdtese envolve a tensdo entre as
fontes, ndo estranha o retorno a evidéncia do elemento enfraquecido em um momento
anterior.

Uma vez colada a metafisica, a religido pode ser compreendida, na atualidade, através
de duas questdes colocadas pelos filosofos retomados por Vattimo: a superagdo da metafisica

e o fim do fundamento. Heidegger (2006) defende, em “Nietzsche e a superacdo da
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metafisica”, que o filésofo do século XIX foi o Gltimo a trabalhar nesta dimensao e sua obra a
completa, ou seja, supera. Se religido estava atrelada a metafisica, a superagdo da primeira
significa a suspensdo da segunda ou, pelo menos, sua transformacgdo. J& a morte de Deus
afirmada por Nietzsche anuncia o fim de qualquer fundamento que sustenta a existéncia do
real — seja na esfera da fé e do religioso, seja na esfera do racional e do cientifico que, alis,
para Nietzsche, ndo passavam de formas escamoteadas dos principios e moral religiosos.

Embora ndo faga exatamente essas associagfes, Vattimo (2000, p.93) apresenta
“modalidades concretas do retorno [da religido] na atualidade” que se ajustam bem as
reflexdes colocadas a partir de Heidegger e Nietzsche. Tais modalidades seriam de dois tipos:
a primeira ligada a nocdo de risco e a segunda a “perda do sentido da existéncia, do
verdadeiro tédio que parece acompanhar inevitavelmente o consumismo”. Ambos os tipos de
modalidade podem ser relacionados a auséncia de fundamentos e o proprio Vattimo estabelece
esta associagio, especialmente em relagdo ao consumo. E interessante que o pensador italiano,
ao analisar o ressurgimento do religioso na contemporaneidade, acaba tocando temas
recorrentes nas atuais reflexdes sobre a cultura. A questdo do risco aparece nas reflexdes de
diversos pensadores do final do século passado e inicio do XXI, de diferentes campos do
conhecimento, que apontam para a crescente sensacdo de inseguranca e desconforto®.
Vattimo pontua como suas principais causas fatuais, 0 medo da guerra nuclear logo apés a
Segunda Guerra Mundial e, atualmente, as ameagas ecoldgicas — 0 que remete, por exemplo, a
reflexdo desenvolvida por Ulrich Beck®® — e & manipulac&o genética. Convém salientar que o
texto é anterior aos atentados de 11 de setembro, que marcaram a introducéo do ‘terrorismo’
entre as causas da sensagéo de risco. Assim, 0 autor considera que a forga com que a religido
reaparece, ou se re-encontra, pode ser dependente do abandono da nogdo de fundamento,
realizado especialmente pela filosofia e pelo pensamento critico; abandono esse que produz a
experiéncia concreta da inseguranga decorrente desse vazio de fundamento.

Neste sentido, o retorno do religioso seria retomar Deus como fundamento e, como o

pensador antes atrelou religido e metafisica, uma retomada também desta Ultima. Desta forma,

%% A nocéo de risco aparece em autores da sociologia, como Ulrich Beck e Antony Giddens. CF. BECK, Ulrich.
O que é Globalizag&o? S&o Paulo: Paz e Terra, 1999; CF. GIDDENS, Anthony. Mundo em descontrole. Rio de
Janeiro: Record, 2005. Na antropologia, uma das grandes referéncias é a obra de Mary Douglas. CF.

DOUGLAS, Mary. Risk and blame. Londres e Nova lorque: Routledge, 1992. Nos estudos de comunicagéo no
Brasil, Paulo Vaz fala sobre o surgimento desta nogdo na salde e na seguranca, respectivamente, em: O fator de
risco na midia. (Interface, v.11, n. 21, p. 145-163, jan/abr 2007) e Risco e sofrimento evitavel (E-compés, vol. 4
(2005). Disponivel em: <http://www.compos.org.br/seer/index.php/e-compos/article/view/46/46>. Acesso em 11
ago 2008).

26 O autor desenvolve este raciocinio em: BECK, Ulrich. O que é Globalizagdo? S&o Paulo: Paz e Terra, 1999.
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Vattimo (2000, p.95) questiona se “a necessidade religiosa da consciéncia comum” seria
meramente “uma fuga do potencial de confusdo da modernizacdo e da Babel da sociedade
secularizada em funcéo de um renovado fundacionalismo” — o que seria um comportamento
reativo. O autor propde, entdo, que a filosofia perceba a necessidade religiosa “fora dos
esquemas da critica iluminista”. Isto possibilitaria perceber que “o reencontro da religido é
positivamente qualificado pelo fato de se apresentar no mundo da ciéncia e da técnica da
modernidade tardia”, o que evidencia outras formas de concepcao da relagio com o mundo,
ndo redutiveis as “supostas leis naturais” (VATTIMO, 2000, p. 97). Ele apresenta, assim,
relagOes evidentes entre o retorno das religides e a modernidade, conforme o trecho abaixo
indica:

[...] se é verdade que a religido hoje se nos reapresenta como uma exigéncia
profunda e também filosoficamente plausivel, isto se deve, também e
primeiramente, a uma dissolucdo generalizada das certezas racionalistas das quais o
sujeito moderno se alimentou [...]. (VATTIMO, 2000, p. 100)

Ora, Vattimo procura olhar o retorno da religido ndo como algo reativo, uma busca
tardia por ordem e fundamento perdidos no decorrer do século passado e a proposi¢do de uma
positividade no fendmeno. Desta forma, considera que o retorno das religibes € uma
caracteristica da atualidade e, sendo assim, imprescindivel para as reflexfes sobre a
contemporaneidade. Outro ponto colocado por ele, que também aparece em Derrida, é a
percepcao de relagdes entre este retorno e a modernidade, que podem se dar no modo reativo
ou, de forma positiva, no sentido da superagéo de pressupostos modernos. O apontamento de
que a religido nunca chegou a sair de cena também contribui para a compreensédo de sua forca
na atualidade. Entdo, para além de indicar o retorno e questiona-lo, interessa — para a reflexéao
sobre a cultura e a sociedade atual, de forma ampla — perceber as formas como a questao
religiosa se apresenta na contemporaneidade. Ora, se ela ndo saiu de cena, é possivel que
sofra mudancas, conforme as proprias alteragdes culturais das sociedades. Ampliando as
lentes, os questionamentos sobre o religioso na contemporaneidade envolvem percepcoes
sobre a prdpria cultura ocidental e, desta perspectiva, sobre as tensdes culturais entre fé e

razao.

2.2 Sites dos e vida nos mosteiros em uma sociedade de consumo
O retorno reativo da religido, este que busca retomar o fundamento, pode se dar de
pelo menos duas formas, que sdo bem evidentes na atualidade: nos fundamentalismos que

trazem consigo a intolerancia, o apego a um passado referencial que nunca existiu — que
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foram bastante difundidos no po6s 11 de setembro; no espetaculo, que consiste na atualizagdo
da linguagem e das préaticas religiosas, sua conformacdo e reproducdo de caracteristicas
tipicas da atualidade sem, portanto, haver nisto algo de socialmente inovador. Considerando
os dois tipos de modalidades do retorno propostas por Vattimo, o fundamentalismo pode ser
uma resposta aos riscos ja que, ao ser radical, oferece seguranca; a religido espetacular pode
ser uma adaptagdo ao consumo, que sempre vem a reboque do espetaculo. Se a religido pode
aplacar, amenizar a sensacdo de risco, também pode se metamorfosear em espeticulo e
inserir-se na légica do consumo.

Ambas as formas, convém salientar, seriam reativas a “perda do sentido da existéncia”
(VATTIMO, 2000, p.93). De fato o século XIX criou expectativas que se mostraram
frustradas e acabaram por abalar a crenga nos fundamentos modernos, que asseguravam para
o0 individuo o sentido e o futuro das sociedades. As grandes e menores, constantes guerras do
século XX, os totalitarismos, a bomba atdbmica e a guerra fria sdo fatos relacionados com a
sensacdo de inseguranca e desconfianca com a modernidade. Por fim, a derrocada da Unido
Soviética, ja nos anos 80, corrobora o sentimento de frustracdo e a descrenca nos projetos que
— no escopo da historia — indicavam o caminho da humanidade em dire¢do a uma sociedade
‘melhor’. Paulo Vaz (2008, p.54)*’ coloca sucinta e precisamente que “a histéria do progresso
delimitava o poder presumido da agdo humana; diriamos agora que os individuos entdo
tinham fé, acreditavam no que ndo acreditamos mais, na tecnologia e na revolugdo”. Nos
movimentos do pensamento, o0 século passado iniciou com as herancas hegelianas e
nietzschianas, que trazem do século XIX, respectivamente, o fim da histéria no Estado-
nacional e a auséncia de fundamentos figurada na morte de Deus. O comentério de
Abbagnano sobre a obra de Nietzsche expressa com clareza a perda de sentido que o homem e

a mulher do século XX foram vivendo década apds década:

O mundo néo é perfeito nem belo nem nobre e ndo admite nenhuma qualificacdo
que possa referir-se de algum modo ao homem. Os nossos juizos estéticos e morais
ndo o concernem, nem tém qualquer finalidade. Se o devir do mundo devesse tender
a um término definitivo, a uma condicéo final de estabilidade, ao ser ou ao nada,
esse termo definitivo devia ja ter sido alcangado; esta é a Unica certeza que temos
acerca do mundo, segundo Nietzsche. (ABBAGNANO, 2000, p.166)

E interessante que as questdes da comunicagdo social nasgam nesta conjuntura,

especialmente marcadas pelos ditos ‘avangos’ tecnoldgicos e a servigo de guerras e de estados

%" Vaz estuda mudancas nas narrativas sobre o sofrimento a partir das transformagées sociais na atualidade.
Embora o tema ndo estabeleca um diélogo direto com a abordagem aqui realizada, os diagnésticos a que chega
séo esclarecedores.
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absolutistas e construindo o que nos anos 60 do século passado seria cunhado por Debord
como sociedade do espetaculo, intensamente atrelada ao consumo. O século XX pode ser
caracterizado por uma convulsdo de acontecimentos fomentados, inclusive, pelos
desenvolvimentos técnico-cientificos que retornam para a sociedade, no modo de informacé&o,
e a transformam. Vale lembrar que socidlogos contemporaneos, como Giddens e Beck,
apresentam a reflexividade como uma das caracteristicas desta época, que prossegue até a
atualidade no bombardeio informacional a que o cidaddo do século XXI estd diariamente
exposto.

Diante deste contexto, Muniz Sodré (2001, p.72) observa que, a partir da segunda
metade do século XX, a questdo comunicacional “ganha vulto e importancia [...] com a
crescente presenca hegemonica da informagdo na estruturacdo das representacdes e agdes
sociais”. O autor aponta, entdo, ndo apenas para mudangas no campo dos estudos — a
comunicagdo busca autonomia no meio cientifico — mas também na prdpria estrutura social.
Na virada para o século XXI, as Novas Tecnologias de Informagdo e Comunicagdo (NTICs)

coincidem e contribuem com o processo econémico-politico de globalizag&o.

2.2.1 Monges e mundo globalizado: a influéncia e o privilégio do local

Ora, a insercdo beneditina na Internet ocorre nesta sociedade globalizada; na esteira do
retorno das religides — como ja discutido; no contexto da descrenca na racionalidade moderna
e, talvez, como indicio disto; e, portanto, nesta cultura desertada de fundamentos e referéncias
que culmina em espetacularizacdo e consumo generalizados. Estas caracterizagbes do
contemporaneo aparecem de modo ambiguo e conflituoso nos resultados da anélise empirica.
Por vezes, parece que 0s mosteiros beiram a apatia em relacéo as tecnologias de comunicagao;
em outros momentos, contudo, aparecem expectativas positivas e reflexdes criticas sobre a
atualidade.

Um aspecto que chamou a atencéo ainda na pesquisa exploratoria foi a possibilidade
de traduco de partes dos sites. A pagina do mosteiro do Rio de Janeiro® apresenta a opcéo de
traduzir duas de suas dezesseis se¢des para o inglés e para o francés. Interessante que estas
secOes sejam exatamente as que promoveriam interacdo entre navegantes e monges. O site de

Ponta Grossa pode ser traduzido para sete linguas diferentes. Nenhuma das outras paginas

28 Optou-se por usar apenas o nome do local dos mosteiros, com o intuito de evitar excessos e confuses na
relagdo dos nomes oficiais com os lugares. Além disso, esta opcédo indica o contexto local das casas, que se
mostrou relevante na analise. Também quando a referéncia for a um site especifico, a forma utilizada serd indicar
apenas o local, como em ‘site da Bahia’.
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analisadas apresenta recurso semelhante, no entanto o critério foi inserido na pesquisa porque
estes dois foram sites explorados na primeira fase. Embora tenha inicialmente causado
surpresa, constatou-se durante o contato com 0s mosteiros que o recurso ndo é enfatizado
pelos religiosos.

Na entrevista, 0 monge responsavel pelo site de Ponta Grossa, D. Elredo Franca de
Souza, disse que a traducéo é utilizada simplesmente porque foi oferecida pelo técnico®. No
Rio de Janeiro, embora ndo tenha sido possivel conversar com religiosos, o funcionério
responsavel pela area de informética informou que o monge que faria a correspondéncia
eletronica com os navegantes nacionais e internacionais havia falecido no ano anterior. Ou
seja, embora disponivel no site, o recurso ndo funciona de fato. Além disso, ndo foi
encontrado nos sites nada que aponte este tipo de preocupacdo, além de conexdo direta com o
site da Confederacdo Beneditina Internacional — OSB Internacional e outros sites catélicos.
Disto conclui-se que, apesar de a inser¢do na Internet por si sO significar sintonia com a
atualidade, em relagdo especificamente a globalizagdo os sites ndo apresentam énfase ou
preocupacdo. Outro ponto analisado que atesta este argumento sdo as conexdes com outros
sites: quando existe este espaco, ele promove apenas o préprio universo beneditino e catdlico.

Nas entrevistas e visitas realizadas aparece exatamente o contréario: o vinculo com a
localidade. Em trés sites isto ficou bastante evidente: da Bahia, S&o Paulo e Ponta Grossa. O
historico apresentado pelo site da Bahia é repleto de ligagdes com a historia regional e fatos
dela que se inserem na historiografia do pais: a doacdo da capela feita por Paraguacu, a esposa
indigena do Caramuru; a invasdo holandesa, que ocasionou a retirada dos monges e a
transformacgdo do prédio em um forte holandés; a utilizacdo das dependéncias do mosteiro
como hospital durante uma epidemia em Salvador e outros fatos que remetem ndo apenas ao
envolvimento dos monges com a sociedade, mas também ao vinculo com a localidade, ou
seja, a participagdo nos acontecimentos ao redor — que perpassam e atravessam 0s muros — do
mosteiro.

Em Séao Paulo, o relato histérico segue principio semelhante e se atém a participacao
dos monges em fatos da historia paulista, enfatizando, por exemplo, a doagdo de um terreno
nobre para a construcdo do mosteiro e o apaziguamento da populagdo promovido pelos
religiosos durante a tentativa de tornar S@o Paulo independente de Portugal através da
coroacdo do espanhol Amador Bueno de Ribeira. Na entrevista com D. Jodo Evangelista

Enout, responsavel pelo site de Sdo Paulo, o tema da localizagdo do mosteiro no centro da

29 Entrevista concedida a autora.
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metrdpole foi abordado. Boa parte dos monges é ordenada e eles precisam celebrar missas em
diversas igrejas da cidade, o que demanda horas no transito complicado ou mesmo no metro.
Ao contrario, em Ponta Grossa, interior do Parana, o mosteiro parece uma fazenda: suas
fronteiras sdo determinadas por uma cerca de estacas de madeira e arame; a entrada de carro é
guardada por uma porteira; 0S monges mantém horta, plantagdo de subsisténcia e granja que
garante o leite para consumo da comunidade. Durante o horario de trabalho, é possivel ver
monges dirigindo pequenos tratores que aram a terra, tocando gado e exercendo outras
atividades de cunho rural.

Embora inseridos em uma sociedade marcada pela globalizacéo e em relagdo com ela,
percebe-se que a énfase dos mosteiros ndo recai sobre este aspecto. Apesar disso, 0S monges
entrevistados mostraram-se cientes do alcance da Internet. D. Elredo conta que a maior parte
dos contatos atraves do site prossegue virtual, mas que também é bastante comum que as
pessoas, em algum momento, visitem pessoalmente o mosteiro: “mas, quando ha a
possibilidade de vencer a distancia, [...] a gente vé essas pessoas virem até o mosteiro, se
hospedarem, de passagem [...] ou especificamente para nos conhecer” (informacéo verbal)*.
Outra situacdo que ocorre em Ponta Grossa é o recebimento de mensagens eletronicas de
outros paises, por causa da possibilidade de tradugdo da pagina: “a gente recebe e-mails
perguntando sobre vida monastica, sobre hospedagem, querem vir aqui conhecer... Abre
portas que a gente nem imagina” (informacao verbal)®.

O alcance pode ser desejado ou além do previsto, mas os sites ndo apresentam énfase
neste objetivo e, ao contrério, privilegiam questfes locais. Ndo é possivel afirmar que seja
reflexo ou influéncia, mas esta relacdo entre global e local é coerente com o modo de
organizacdo da Ordem. Os beneditinos sdo confederados internacionalmente — o que talvez
estimule a preocupacdo com a tradugdo dos sites, nos casos em que ela é possivel — no
entanto, cada cendbio possui uma grande area de autonomia em seu modo de organizacao e
mesmo na compreensdo e execugdo de sua rotina. Os mosteiros, entdo, nao sdo instituigdes
com uma hierarquia centralizadora que os tornem iguais; ao contrério, sdo adaptados as
condigdes de sua localidade e os sites refletem — especialmente nos textos historicos — este
formato organizacional.

N&o ha nada que indique explicitamente um posicionamento a respeito de questdes

como a globalizacdo. Os resultados das andlises realizadas ndo autorizam a argumentar

30 Entrevista concedida a autora.
31 Entrevista concedida a autora.
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favoravelmente a uma posicdo presumida, seja de fechamento separatista, entusiasmo com as
tecnologias ou resisténcia critica consciente. Neste sentido, é necessario pensar os diferentes
significados que os muros, normalmente estabelecendo fronteiras entre o claustro e 0 mundo
fora dos mosteiros, podem assumir. A protecdo da fronteira pode ser tdo somente separacao,
exclusdo; mas pode também ser protecdo que cuida do que esta dentro e resiste as ameacas
externas. Trata-se, portanto, de uma zona de conflito e indefinicdo, em que ambiguidades
emergem e o0s elementos presentes nesta &rea podem ficar ora mais proximas do interno, ora

do externo, em intercambios inconstantes.

2.2.2 Os holofotes espetaculares do consumo encontraram a religido?

Se por um lado a relagdo dos sites com questdes globais ndo apresenta nenhuma
especificidade, a propria insercdo dos mosteiros na Internet é possivel somente neste contexto
cultural — e, assim, indicativa destas caracterizaces da atualidade. O que tem sido chamado
de globalizacdo possui, em termos culturais, intima relagdo com a difusdo dos meios de
comunicacdo de massa, especialmente a radio e a televisdo, e o desenvolvimento destas
tecnologias. A reflexdo de Puntel, parcialmente apresentada no primeiro capitulo, é pautada no
imbricamento entre meios de comunicacdo e cultura; e talvez, nesta Gtica, a palavra 'meios'
nem seja a mais adequada, ja que se trata da compreensdo de que as tecnologias de
comunicagdo ndo sdo meros canais, mas promovem uma nova ambiéncia cultural.

Sodré (2002, p. 25) chega a propor que esta realidade gerou uma nova dimenséo da
vida, o bios midiatico. Sua hipétese € trabalhada a partir da filosofia classica e remonta a
Aristoteles, que distinguiu trés géneros de existéncia na polis: o “bios theoretikos (vida
contemplativa), bios politikos (vida politica) e bios apolaustikos (vida prazerosa, vida do
corpo)”. Sodré defende que, na atualidade, é possivel distinguir um quarto género: o bios
midiatico, “onde predomina a esfera dos negdcios, com uma qualificagdo cultural prépria (a
‘tecnocultura’)”. A proposta do autor é que o mercado, o mundo dos negocios, esta
intrinsecamente imbricado nos meios de comunicagdo e ambos na cultura contemporanea.
Sodré ressalva que, para Aristételes, os negdcios ndo poderiam ser enquadrados em esfera
prépria. Contudo, 24 séculos depois, acredita que esta fusdo entre 0 mercado — que se estende,
com seus valores, em escala planetaria — e as NTICs torna possivel pensar nesta quarta
dimensdo da vida.

Para que possa se concretizar como um género préprio, um bios, é necessario haver

uma moral que rege a dimensdo. Sodré (2002, p.65) caracteriza esta moral como utilitarista,
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que pode ser resumida em compra e venda ou em “apenas mercadoldgica”. Assim, o discurso
midiatico teria a Unica funcéo de vender o conteudo de que fala, 0 mundo, “ou agiliza-lo em
termos circulatérios”. A agenda 'verdadeira' desta midia seria o liberalismo comercial e “sua
moral utilitarista, com o mercado como vetor de mudangas [...], ndo contempla a utilidade
social, pelo contrario, é privatista e redutora da sensibilidade quanto ao coletivo” (SODRE,
2002, p.64). A aceleracdo dos processos de distribuicdo de pessoas e bens materiais e
simbdlicos é, para Sodré (2002, p.17), a novidade trazida pelas NTCls, que contribuem com a
vigéncia de um “paradigma analdgico-digital, que introduz novas varidveis técnicas,
econdbmicas e politicas”, de modo que o bios midiatico ndo é neutro, mas permeado
ideologicamente pelo liberalismo econémico globalizante e ancorado pelo “fascinio da
tecnologia e do mercado”. (SODRE, 2002, p.28)

Desta forma, para o autor, as novas tecnologias sdo co-formadoras de um sistema
ideoldgico de predominio do mercado e do consumo. Por isso, ele defende que elas nédo
trazem nada de novo, porque hibridizam sistemas informacionais pré-existentes e ndo geram
novos comportamentos politicos e econémicos, mas aceleram os ja existentes, ou seja,
corroboram o capitalismo imperialista e reforcam a tendéncia a uniformizagio. E interessante
que mesmo autores que defendem, ao contrario, que as NTCIs trazem elementos sécio-
culturais inovadores também afirmam que a confusdo entre midia e cultura gera uma nova
ambiéncia. Puntel se coloca nesta posicdo. Para ela, “nenhum aspecto da sociedade do
comeco do século XXI deixou de ser tocado pelas inovagdes das tecnologias de informacéo e
da comunicagdo” (PUNTEL, 2005, p.82) e observa a combinacdo de elementos das
“tecnologias, da prética e das instituicGes sociais” no contexto atual (PUNTEL, 2005, p.83),
de modo que, para a autora, o desenvolvimento das tecnologias de comunicagdo se d& como
elementos organizadores das ideias “que se difundem nas vérias dimensbes” da vida
(PUNTEL, 2005, p.88). Ou seja, mesmo buscando uma perspectiva um pouco diferenciada da
de Sodré, Puntel também percebe, e coloca como centro em sua reflex@o, o entrelacamento
dos meios de comunicagdo com outros processos de producéo e atuacdo humanas.

Para melhor compreender a relagdo com esta nova ambiéncia, Sodré propde a
metafora do espelho: os meios ou, como prefere o autor, 0 medium, compreendido como uma
ambiéncia, canalizagdo — ndo apenas reflete de modo a representar o refletido, mas atua sobre

0 processo e condiciona aquilo que aparenta apenas refletir. O autor coloca da seguinte forma:

O ‘espelho’ midiatico ndo é simples copia, reproducdo ou reflexo, porque implica
uma forma nova de vida, com um novo espaco e modo de interpelacdo coletiva dos
individuos, portanto, outros parametros para a constitui¢do das identidades pessoais.
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DispGe, consequentemente, de um potencial de transformagéo da realidade vivida,
que ndo se confunde com manipulagdo de contetdos ideoldgicos [...]. (SODRE,
2002, p.23)

Neste sentido, as tecnologias de comunicacao constroem a realidade de que falam e informam
— e esta atuacdo dos 'meios' independe do contetido. Isto significa que ndo mais é possivel
colocar este processo como representacdo, mas em novas relacdes entre os individuos e a
realidade. A reflexdo de Sodré prossegue o caminho dos teéricos criticos da comunicagéo
social que apontam — desde a Escola de Frankfurt, a partir da década de 30 do século passado
— que as caracteristicas tecnol6gicas sdo sdcio-culturais, produzidas por e produtoras de
sistemas, ideologias e modos de vida. A conformagdo mutua de meios de comunicagdo e
mercado foi apontada de modo contundente pelo pensador francés Guy Debord, nos anos 60.
Olhando para a expanséo da televisdo e da publicidade visual, o autor defende a formagao da
‘sociedade do espetaculo’, cuja caracteristica é a organizacdo da vida através da producgéo e
consumo de imagens, mercadorias e eventos culturais. Neste contexto, nada mais haveria que
néo fosse mercantilizado e espetacular.

O predominio da imagem, que ocorre através de sua difusdo massiva, sobre outras
formas de informacéo — especialmente da leitura, que até entdo possuia posicéo privilegiada
na comunicacdo mediada — é central para a existéncia desta nova forma de sociedade.
Contudo, Debord (1997, p.14) adverte que “o0 espetaculo ndo é um conjunto de imagens, mas
uma relacdo social entre pessoas, mediada por imagens”. Segundo o pensador, 0 espetaculo é
a representacdo do real difundida midiaticamente e que acaba por se tornar — a propria
representacdo — realidade. Ou seja, a realidade é acessada por intermédio, através de algo
(produtos das tecnologias de comunicagdo, imagem), que acaba por confundir-se com o
préprio real.

A sociedade do espetaculo de Debord, mercantilizada e de predominio imagético,
dialoga com a reflexdo de Sodré sobre a atualidade — ja que este propde a quarta dimensao da
vida, formada pela esfera dos negocios. Para Debord, a propria mercadoria torna-se
espetaculo. Sodré (2002, p.59) observa que “ndo é tanto o objeto-valor-de-uso que move 0
desejo de consumir, mas a emogao ou a sensacao vinculada a semiose (marca, desenho, cores)
do objeto, ou seja, a imagem como forma acabada da mercadoria”. Os objetos ndo sdao mais

consumidos pela sua utilidade, mas pelo valor simbélico®. Neste caso, a escolha dos objetos

%2 J& no final do século XX, o francés Jean Baudrillard defende que todo e qualquer produto é um signo e seu
valor é necessariamente diferente do utilitario. Indica, inclusive, que os objetos sdo consumidos como forma de
distincdo social, distanciando-se, cada vez mais, de valoragdo por atributos como utilidade e mesmo beleza.
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consumidos n&o é realizada por uma ldgica racional, mas por “afetos e sensacdes” (SODRE,
2002, p.60). Para Sodré eles sdo os elementos que “presidem aos jogos discursivos da
moralidade”, ou melhor, do tipo de moralidade utilitarista que o pensador percebe nas
relagdes sociais contemporaneas. (SODRE, 2002, p.60)

Esta moral, “decorrente da eticidade mercadoldgica-midiatica”, ¢ formada pelas
doutrinas do hedonismo individualista e do sensualismo, ou seja, “os sentidos tendem a
comandar a esfera das ideias” (SODRE, 2002, p. 60). Debord também esta preocupado com o
isolamento gerado pelas técnicas, em especial as de comunicagdo, que impedem a relagao
direta entre as pessoas e, desta forma, geram passividade e impossibilitam qualquer critica ou
inconformismo social e — dentro do esquema marxista com que trabalha — impedem a
revolucdo. Aliés, para ele, mudar essa realidade, em qualquer aspecto, significa combaté-la
como um todo. Em suas palavras, “nédo é possivel reformar o minimo detalhe sem desfazer o
conjunto”. (DEBORD, 1997, p. 230)

Expressdes religiosas da contemporaneidade podem ser enquadradas quase com
exatiddo nas caracterizagdes de Debord e Sodré. Consumo, espetaculo, substituicdo da
tradicdo da leitura biblica — especialmente na tradi¢do protestante — pelos cultos-shows, com
milagres e sec¢Oes de exorcismo televisionadas e 'ao vivo' sdo ingredientes constantes em
varias das denominag0es surgidas no século passado. O holofote espetacular encontrou, ou foi
encontrado, pelas manifestacOes religiosas. Sem duvida, uma das formas do retorno das
religiGes é espetacular e, neste sentido, talvez a super evidéncia tenha a finalidade de ocultar a
propria morte da religido enquanto mistério ou pelo menos distrair a atengdo para que nao se
atenha ao fato da auséncia de fundamento. Debord é incisivo ao afirmar que o espetaculo cria
uma realidade — a da representacdo — ocultando, assim, as relagGes sociais verdadeiras. Neste
caso, a representacdo camuflaria o fato de ndo haver mais algo ‘verdadeiro’ a que se refere, ou
seja, nada além de pura representacdo. Neste sentido, a religido que ‘retorna’ na atualidade
seria reativa e vazia de sentido.

No Brasil o entrelagamento entre fendmenos religiosos e comunicacionais tem sido
estudado sobre varios aspectos e, no campo midiatico e cultural, Magali Cunha chega a
propor que a fusdo entre manifestacbes protestantes evangélicas, midia, consumo e
entretenimento gera uma cultura hibrida que a autora denomina de ‘cultura gospel’. Uma das
caracteristicas deste fendmeno € a re-elaboracgdo teoldgica tradicional que passa a enfatizar a

prosperidade material, “condicionada a fidelidade material e espiritual a Deus” (CUNHA,

(BAUDRILLARD, 1995, p. 128, 132, 136)
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2007, p.201). A autora pontua que se trata da insercdo de elementos antes considerados
profanos — especialmente pela heranca protestante puritana brasileira — que séo integrantes da
cultura do mercado. Tais elementos, “como 0 consumo e 0 entretenimento”, sdo incorporados
na “forma de viver e relacionar-se com o sagrado; ou seja, um processo de sacralizacéo [...]
que da ao duo consumo-entretenimento, mediado pelos meios de comunicacéo eletronicos, o
status de expressao de fé” (CUNHA, 2007, p. 203). Para ela, a formacao da cultura gospel é
uma extensdo da logica capitalista para o &mbito da religido, o que aponta para a consolidacéo
do prdprio mercado.

As anélises de Cunha v&o ao encontro das proposi¢des de Sodré no sentido de que o
mercado figura na atualidade uma superdimensdo que afeta e, por vezes, engole outros
campos e areas da vida. Além disso, Cunha observa na cultura gospel algo muito parecido
com o que Sodré observa nas novas tecnologias: uma esterilidade que néo traz de fato nada de
novo. Os novos formatos religiosos, segundo ela (2007, p.205), ndo significam “criacéo,
novidade, irrupcdo do novo, resisténcia e desafio as normas culturais centrais”, mas se trata
do “mesmo com tecnologia, consumo e diversdo” (CUNHA, 2007, p.206). Ela enfatiza, com
esta concluséo, o fato de que a cultura religiosa evangélica tradicional é negociada, mas nao
transformada com a tecnologia porque, embora a cultura gospel sacralize elementos antes
considerados profanos, prossegue “centrada no dualismo igreja-mundo e sagrado-profano, no
individualismo, no sectarismo, na demonizacdo das raizes culturais brasileiras indigenas,
africanas e do catolicismo popular”. (CUNHA, 2007, p.206)

Sodré avisa que ndo é possivel explicar o crescimento do pentecostalismo e do
movimento carismatico — expresses religiosas que possuem elementos semelhantes,
especialmente no que concerne ao uso da midia — apenas pelo entrelagamento entre fé e
tecnologias de comunicagdo. Contudo, para ele, estes grupos combinam “prética mediadora
com a vivéncia mistica, s6 que agora sob a égide do médium” (SODRE, 2002, p.67). O autor
encerra sua reflexdo sobre relagfes entre mistica e meios de comunicacdo lembrando que “a
suposicdo evolucionista é de que a verdade cientifica suplantaria definitivamente qualquer
outra”, mas que ndo h& explicagdo simples ou facil, como as de “regressdo milenarista” ou
“fascinagédo irracional pelo oculto” para o desabrochar de profetas e seitas iluministas “no
espaco regido pela ciéncia e pela tecnologia”. (SODRE, 2002, p.72)

O re-encantamento do mundo, com o capitalismo globalizado de mercado como “uma
instancia fundamental de produgdo de sentido”, é o contexto em que Cunha percebe a

formac&o da cultura gospel no Brasil. Se 0 auge da modernidade secularizou questdes antes
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restritas a religido — como a prépria producdo da verdade -, agora € a religido que sacraliza
uma das principais producGes de pratica e valor da atualidade: o consumo. Os recursos
tecnoldgicos sdo centrais neste processo, em que “predominantemente ndo ha mais culto em
igrejas protestantes sem eletrénica e ndo ha mais devocdo pessoal sem a midia” (CUNHA,
2007, p.175). Ambos os autores estdo defendendo aspectos criticos da emerséo religiosa no
final do século XX e apontam para a discussdo de Vattimo, realizada no inicio deste capitulo,
e as relacBes possiveis entre o retorno do religioso na forma espetacular e a auséncia de
fundamento. Contudo, mudar o foco de analise destas para outras manifestacbes permite
questionar se 0s modos reativos seriam 0s Unicos possiveis de retorno e se espetéaculo,
consumo e mercantilizacdo da vida sdo caracteristicas realmente generalizadas e absolutas na
contemporaneidade. A analise dos sites e 0 contato com o0s mosteiros revelam uma face
religiosa inserida neste contexto, mas que tensiona o universo da cultura gospel estudado por

Cunha e as caracterizagdes de Sodré sobre a atualidade.

2.2.3 Passividade, resisténcia e outras possibilidades na sociedade de consumo: Internet e
““conversdo do coragado”

Apresentou-se acima como a globalizacdo, fato marcante na analise de Sodré e tema
inerente as tecnologias de comunicagdo, ndo aparece com énfase nos sites dos mosteiros,
havendo, ao contrario, privilégio para questfes locais. Contudo, a propria Internet possibilita
0 acesso ao mundo globalizado e ha dois sites que traduzem contetido para outras linguas. A
insercdo é contextual, embora ndo deslumbrada. O mesmo ocorre com outros aspectos das
abordagens sobre cultura e midia na contemporaneidade.

O “fascinio da tecnologia e do mercado”, conforme caracteriza Sodré (2002, p.28),
ndo aparece nem nos sites dos mosteiros nem nas falas dos monges entrevistados. A conclusdo
da anélise é de que, em geral, os sites sdo simples, utilizam fontes e recursos visuais comuns —
ndo possuem aparéncia high tech ou mesmo amplo uso das ferramentas técnicas da Internet,
como videos, hiperlink, interacéo. Os sites de Ponta Grossa e do Distrito Federal sdo os que se
distanciam um pouco desta conclusdo geral porque possuem visual mais elaborado, “cores
quentes” (informacdo verbal), como descreve D. Elredo® na entrevista e revela, assim,
intencdo de causar efeitos determinados no visitante. O site ainda possui um cabegalho fixo,

com alguns elementos do menu principal e animagdo em flash.

33 Entrevista concedida a autora.
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No site do Distrito Federal®, as paginas simulam papel papiro, com margens
desgastadas no limite inferior. Outro aspecto que chama a atencdo é a primeira pagina, que
possui caracteristicas recorrentes em sites institucionais, como visual clean — com poucos
elementos e tamanho das imagens equilibrado, disposicdo assimeétrica embora harménica de
gravuras e texto. Ela possui uma imagem de Sdo Bento, com o brasdo do Mosteiro ao lado,
dentro de um circulo que tem ao seu redor os nomes das doze se¢des do site. A direita ha um
quadro onde se 1€ “‘Mosteiro de S&o Bento’ e seguem-se o enderego e informagdes de contato,
além de trés fotos menores do mosteiro, dispostas irregularmente e saindo da margem do
quadro.
E interessante que as entrevistas indicam que, se ndo hé fascinio ou deslumbramento,
0 que ocorre é uma relacdo de normalidade com a Internet. Os monges entrevistados,
responsaveis pelos sites dos mosteiros a que pertencem, sdao ambos jovens e revelaram ter
trabalhado com computador e redes antes da decisdo pela vida monastica. D. Jodo, do
mosteiro de Sao Paulo, tem trinta e quatro anos e esta ha treze naquele cendbio. Além de ser
responsavel pelo site, trabalha com outras fung@es especificas no computador. O modo como

descreve a relagcdo com estas tarefas, que fogem da rotina, revela inquietagéo e cansaco:

No site propriamente acabo até ndo fazendo tanta coisa por conta disso — ndo tenho
atualizado tanto o site. Mas tem muitas outras coisas no computador que a gente
acaba fazendo. Os cartazes — Semana de Filosofia, de cursos, convites de irmaos.
Entdo eu aprendi a mexer com Photoshop — trabalho bastante com ele. Mas da
tempo pra tudo isso. Tem o boletim dos oblatos, que eu faco a capa. Gragas a Deus
ndo preciso diagramar, que também é outro trabalho. Entdo sempre tem coisas
aparecendo. Esse contato com o computador, com a parte grafica, de comunicacéo,
ela é bem dispendiosa em termos de tempo. E um tempo que a gente ja ndo tem, e o
pouquinho de tempo que sobra a gente acaba usando pra isso. Isso também é
memorével. Hoje eu ndo aguento nem responder e-mail. Quero distancia do
computador, mas no tem jeito. (informagao verbal)®

Vale retomar a observacdo de que o mosteiro de S&o Paulo estd inserido no contexto
metropolitano, 0 que gera transtornos no que seria uma rotina fechada e precisa. Contudo, a
presenca de tecnologias de comunicacdo, especialmente computador e Internet, também
acarreta aceleracdo e novas atividades, para além das de manutencdo do cenobio e as
intelectuais, comuns no meio beneditino. Em seguida a esta fala que inclui quase um
desabafo, “quero distancia do computador”, D. Jodo faz a defesa de seu trabalho e coloca sua
atividade no mesmo patamar das demais exercidas no mosteiro: “todo tipo de trabalho pode

ser o trabalho do monge — que preserve sua vida monastica. Tem monge administrador,

% CF <http://www.msbento.org.br/>.
% Entrevista concedida a autora.
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professor, monge que faz limpeza, que cozinha [...]. N&o tem restricdo com o tipo de trabalho”.
(informacdo verbal)*®

No mosteiro em Ponta Grossa, a utilizacdo da Internet também representa uma
atividade deslocada da rotina da casa. D. Elredo caracteriza como “uma funcdo a mais para
aquele que resolveu assumir o trabalho” (informag#o verbal)*” e revela que n&o ha um horario
especifico para acesso a e-mails e outros usos de computador e Internet. Além de D. Elredo,
ha outros monges que contribuem com o site. Varios deles redigem textos para a atualizagdo
regular de conteudo. Também ha enderecos eletronicos diferenciados conforme o tipo de
informacdo requerida pelo navegante, como intercessdo, contato e vocacdo, e estes e-mails
séo de responsabilidade de diferentes religiosos.

O uso da Internet é classificado por D. Jodo entre as atividades culturais e, assim,
dentro do contexto da tradicdo beneditina. Interessante que esta resposta apareceu quando o
religioso foi questionado sobre a relagdo atual do mosteiro com a sociedade ampla, que
atualmente passa pela midia, assim como passa pela atividade paroquial, que é intensa no caso
especifico de Sdo Paulo. A fala do monge revela certa dualidade: a Internet, as atividades na

casa sdo faceis; a dificuldade da vida religiosa sdo as questdes ‘espirituais’:

As pessoas pensam: “Ah, mosteiro tem internet” como se fosse a coisa mais
maravilhosa do mundo. Primeiro, porque os mosteiros sempre foram lugares de
pontos culturais, conservaram toda a cultura antiga, conviveram com bibliotecas.
Entdo, a parte de comunicacdo, de cultura, ndo é estranha a vida monastica.
Pessoalmente, ndo acho o computador ou a Internet a coisa mais espetacular que
tem. Acho que é tdo simples, tdo béasico e tdo fécil de fazer, e as pessoas estdo se
exaltando, dizendo coisas na Internet. Coisa basica, ndo é verdade? N&o vejo nada
tdo extraordinario assim. A vida monastica, sim, apresenta coisas humanas dificeis:
conhecer a sabedoria — ndo é facil -, tentar a conversdo do coracao - isso é dificil.
A internet... Otimo, vamos usar, mas ndo é tdo extraordinario assim. E o
mosteiro continuou sua tradi¢do, principalmente disso, de viver a vida cultural,
sobretudo uma cultura mais sélida, especialmente de acdo comunitaria, € uma
cultura do trabalho dentro do mosteiro e essa busca de Deus. Isso marca a vida do
mosteiro. [grifo nosso] (informacéo verbal)®

A separacéo entre facil e dificil, que aparece com o pano de fundo da diviséo entre coisas ‘da
carne’ e ‘do espirito’, de sagrado e profano, pode ser percebida também em uma das
caracteristicas mais evidentes e recorrentes em todos os sites — que serd melhor explorada em
outra discusséo: a auto-referéncia. Tanto contetido textual quanto imagens utilizadas referem-
se exclusivamente ao mundo religioso catolico e, na maior parte das vezes, beneditino. Ou

seja, apesar de estar no espago maltiplo da Internet, a quase auséncia de conectividade pode

% Entrevista concedida a autora.
37 Entrevista concedida a autora.
38 Entrevista concedida a autora.
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ser uma tentativa de construir muros virtuais qgue mantenham um indicio do claustro.

Sobre a relagdo entre Internet e espiritualidade a conversa teve rumos diferenciados.
Vale ressaltar que esta questdo aparece apenas sutilmente em ambas as entrevistas. Enquanto a
compreensdo de D. Jodo passa pela desqualificacdo da Internet, a de D. Elredo ressalta as
possibilidades do meio. Comum em ambos é a auséncia de deslumbramento que transmite
uma aproximacao instrumental com esta tecnologia. Em Ponta Grossa, ela aparece imbuida de
potencial evangelizador através do contato externo que proporciona ao mosteiro. E possivel
perceber tanto no site quanto na fala de D. Elredo a valorizagdo da proximidade que, segundo

ele, o site pode oferecer:

Porque hoje a gente tem essa consciéncia que de o site chega até aonde ndo
conseguimos chegar. E mesmo considerando o aspecto da evangelizagdo, esse
aspecto que é da nossa vida no nosso entender e, como a gente ndo vai até as
pessoas, elas acabam, digamos assim, entrando na nossa casa através do site.
(informago verbal)®

A evangelizagdo aparece como resposta & pergunta sobre a motivagdo para a insercéo
na Internet. A primeira vista intrigante, esta preocupagéo é explicada durante a entrevista. O
religioso argumenta que a evangelizacdo € uma missdo universal, de todo cristdo. “Se vocé se
fez cristdo batizado, vocé tem essa missao de evangelizar” (informacéo verbal)*, afirma ele.
O modo de o monge fazer isso, a partir do claustro, é tornando sua escolha conhecida — mas
isso ndo é individual, é quase institucional, coletivo, inserido no estilo de vida do cendbio.
Para D. Elredo, a evangelizacdo deve se dar no incomodo: “a minha vida deve chocar de tal
forma que as pessoas devem se perguntar: ‘por que essa gente vive dessa maneira?’ ou ‘Que
interessante, hoje, com tanta comodidade, com tanta facilidade, esse povo esta enfiado no
meio do mato, querendo viver sozinho, em siléncio, rezando’” (informacao verbal)*:. Além de
instrumento para a evangelizagdo, a resposta sobre 0 motivo que leva ao uso da Internet segue
também um curso pragmatico, revelador da relacdo instrumental com a tecnologia: “como

942

meio de comunicacdo mais pratico e barato”™, que viabiliza os monges manterem contato

com familiares e amigos do local de origem.

2.2.3.1 “Vocé faz parte da nossa vida’: usos e ndo usos das imagens nos sites

Entrar na casa monastica através do site — e D. Elredo declara ser esta uma intengdo —

39 Entrevista concedida a autora.

40 Entrevista concedida a autora.

41 Entrevista concedida & autora.

“2 Resposta retornada do mosteiro de Ponta Grossa & questdo do questionario sobre o motivo da insercéo na
Internet.
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é tarefa realizada em parte pelas imagens. A pagina de Ponta Grossa apresenta variacdes na
forma de trabalhar as fotos, em relagdo as outras analisadas. A principal diferenca é a figura
do monge aparecer no exercicio do cotidiano: trabalho na terra, rituais dos oficios, ordenha,
fabricacdo de velas, artesanatos e outras atividades sdo registradas e colocadas em uma se¢do

propria, “Visita Virtual” *.

O espaco também revela detalhes do mosteiro. O monge
responsavel pelo site explica o diferencial a partir da preocupagdo em aproximar o visitante:

E um pouco isso que a gente quer cada vez mais dar as pessoas: que elas entrem no
mosteiro dessa forma virtual. A gente tem olhado mais para as fotos. A gente ndo
quer s6 mostrar as fotos do mosteiro, mas detalhes que s6 quem esta aqui é que vai
conseguir enxergar: aquela quina da parede, a beleza daquela quina, o cantinho
daquele icone. Detalhes que s6 o olho enxerga, que uma foto geral ndo destaca. Pra
dar essa impressdo de intimidade mesmo: ‘vocé faz parte da nossa vida’. E isso
que a gente queria. [grifo nosso] (informagao verbal)*

Embora trés dos cinco sites analisados possuam secéo especifica para fotos, o site de Ponta
Grossa € 0 Unico em que os religiosos estdo presentes nos registros visuais e, como tentativa
de transmitir proximidade e inser¢do no meio monéstico, este recurso parece bem sucedido. A
secdo mostra a contagem do acesso as figuras e as mais visualizadas sdo exatamente as que
apresentam monges em atividade. Outra peculiaridade é que estas fotos normalmente sao
realizadas pelos proprios irmdos. Para D. Elredo, esta escolha parte da vontade de revelar a

espiritualidade vivida no mosteiro:

E a melhor maneira de mostrar que aqui tem gente feliz, gente que esta se realizando
dia-a-dia, que estd buscando a Deus. As paredes ndo dizem isso. A gente pode até
mostrar uma obra de arte linda como tem a nossa capela, mas néo é suficiente para
mostrar que aqui ha espiritualidade pelos corredores, que as pessoas estdo buscando
a Deus, que a gente tem uma maneira de viver, toda orientada para essa busca de
Deus. O que passa isso € o olho no olho, é mostrar o semblante dos irmdos, a
atuacdo deles no trabalho. (...) E ai os proprios irmdos se encarregam de tirar uma
foto. (informacao verbal)*®

J& o site de Séo Paulo utiliza precariamente o recurso de imagens. A Unica se¢do que
explora fotos é a divulgacdo dos produtos & venda®. Todas as se¢Bes, no entanto, possuem
uma imagem pequena, normalmente no canto direito e acima da péagina, acompanhada do
nome da secdo. S&o imagens religiosas. A versdo analisada era ainda a primeira, ou seja, 0
primeiro site dos beneditinos brasileiros. Durante a entrevista, D. Jodo explicou que estava

trabalhando em um novo projeto, mas que ndo havia previsdo da troca. Parte do trabalho era

“3 \erificar em: <http://www.abadiadaressurreicao.org/index.php?option=com_ponygallery&Itemid=80>.

“4 Entrevista concedida & autora.

“ Entrevista concedida & autora.

%% O site analisado foi retirado do ar e substituido pelo atualmente disponivel quando esta etapa da pesquisa j&
estava concluida e ndo havia tempo habil para uma nova anélise. Infelizmente, ndo ha registros imagéticos do
site anterior.
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realizada por voluntéarios e ainda faltava preencher o contetdo de diversas se¢des. Apesar
disso, a conversa com 0 monge aconteceu no dia oito de novembro e 0 novo espago do
mosteiro de S&o Paulo na rede acabou sendo colocado na Internet no dia quatorze*’, ainda
com uma série de se¢Bes ndo disponiveis. Segundo D. Jodo, a intencdo era que 0 novo Site
possuisse mais imagens e incluisse mais fotos do proprio mosteiro. “A rigor ndo tém muitas
fotos. Eu queria pér uma visita virtual, mas foi uma das coisas que ficou. A gente vai ter visita
virtual” (informaco verbal)*®, disse o religioso, e explicou que o arquivo de fotos j4 existia.
Assim como o de Ponta Grossa, o site do mosteiro da Bahia valoriza o uso de

1*°, cada elemento do menu

fotografias, que aparecem em todas as se¢Bes. Na pagina principa
possui um icone imagético. Além disso, o site apresenta cento e onze outras imagens - todas
auto-referentes e sem énfase na figura humana, com a excecédo das fotos do coro. Diferente de
Ponta Grossa, em todo esse acervo fotogréfico, ndo aparecem monges. Ha retratos de
atividades do mosteiro, como o coral de criangas, mas o destaque é para os cantores. O site
também nédo possui sec¢do propria e as imagens sdo dispersas pelas paginas. A secao sobre o
Mosteiro de Monte Serrat™® — uma casa ligada ao mosteiro da Bahia — relata a histéria do
edificio e apresenta vinte e uma fotos ao redor do texto. A composi¢do da maior parte das
secdes e feira desta forma, com fotos circundando a informacéo escrita.

Em geral, os sites sdo simples e as imagens aparecem como recurso auxiliar. Trés sites
possuem secdo propria para fotos do mosteiro e, como ja apresentado, apenas o de Ponta
Grossa coloca o cotidiano dos religiosos nas imagens. Assim, considerando o conjunto, estdo
presentes nos sites — embora sempre de forma estatica e normalmente sem grande énfase — e
séo reconhecidas como importantes nas duas entrevistas realizadas, mesmo com a diferenca
de abordagem dos sites cuidados por D. Elredo e por D. Jodo. O modo como as imagens sao
utilizadas distancia-se do papel atribuido a elas por Debord e de sua centralidade na sociedade
espetacular. A maior parte dos sites centra a informagéo nos textos e as imagens acompanham.

A auséncia de monges na maior parte das fotos pode apontar para manutengdo do
mistério e preservagdo da vida monéstica. Os sites informam sobre esse estilo de vida, relatam

historias, mas ndo se colocam totalmente no meio, ou seja, fogem da superexposicdo. E

"0 enderego anterior, < http://www.mosteiro.org.br/>, foi mantido. A Gltima verificagéo realizada, na primeira
semana de fevereiro, constatou que ainda havia se¢Oes para preencher. Como anunciado por D. Jodo, a nova
pagina explora recursos visuais tanto nas cores e disposicao dos elementos, quanto nas fotos: agora ha uma se¢éo
“Visita Virtual” (<http://www.mosteiro.org.br/index2.php?pg=Visita_Virtual.php>), com 25 imagens - nenhuma
delas apresenta monges.

“8 Entrevista concedida a autora.

49 \erificar em: <http://www.saobento.org/index2.html>.

%0 \erificar em: <http://www.saobento.org/Monte_serrat/monte_serrat1.html>.



60

curioso que o site que mais revela sobre si nas fotos — o de Ponta Grossa — € 0 mais distante
dos centros urbanos. A propriedade dos monges possui alguns poucos vizinhos no meio rural.
Ja o mosteiro de Sdo Paulo, que proibe fotos durante as missas — Unico momento em que a
basilica fica aberta — estd no centro da metropole e ndo possui muros. A basilica e a
arquitetura do edificio séo vistos o tempo todo, alias, fazem parte da paisagem urbana de S&o
Paulo: a praca a frente do mosteiro ganhou o nome de Largo de S&o Bento e possui a saida da
estacdo de metrd, também nomeada pelo santo. O mosteiro do Rio de Janeiro, outro que é
localizado no centro da cidade, tem menor visibilidade, engolido pelos prédios altos
caracteristicos da urbanizagdo moderna do século XX. No entanto, também recebe turistas e
curiosos. Enfim, pode ser que para 0s mosteiros que ja sao tao visiveis na sociedade — viraram
atracdo turistica, religiosa e arquitetdnica — ndo expor fotos de monges seja uma forma de
manter o claustro e regular o portal. Afinal, o contetdo na Internet é decidido pelo ‘dono’ do
site, ou seja, € possivel escolher o que mostrar e 0 que ndo expor.

Apesar de haver alguma resisténcia a imagens de monges — apenas dois mosteiros
exploram a figura humana e apenas um mostra os religiosos em suas atividades de trabalho e
rituais — pode-se dizer que as imagens ocupam espaco importante nos sites. Apenas o de Sao
Paulo apresentava pouca énfase nas imagens, o que foi alterado com o novo espago. Dos
outros quatro, trés possuem se¢do propria para fotos e um, apesar de ndo possuir secdo
prépria, apresenta grande numero de imagens em quase todas as paginas. Ndo chega a
surpreender que sites ligados a tradigdo catolica utilizem este recurso e enfatizem a presenca
de imagens de esculturas e pinturas de santos. A figura de Sdo Bento, o patrono dos mosteiros,
é unanime. Além dele, todos os sites apresentam figuras de outros santos e/ou episodios da
tradicdo cristd do catolicismo. Um ponto no site dos mosteiros que se identifica e indica a
integracdo a Igreja Catolica.

Finalmente, os usos e os ndo usos de imagens reforcam a caracteristica de auto-
referéncia, detectada também na analise das conexdes diretas e dos textos®. Figuras
recorrentes que constatam esta percepcéo sdo o brasdo do mosteiro — uma gravura que indica
pertencimentos e relagdes, além da singularidade da casa; a figura de S&o Bento e de outros
santos; fotos das capelas e igrejas dos mosteiros; e da fachada e detalhes do préprio mosteiro.

N&o ha, em nenhum dos sites, imagens fora do universo religioso ou mesmo beneditino.

2.2.3.2 “Negocios’ e vendas on line

%! Os referidos resultados da analise serdo explorados adiante.



61

Referéncias a venda de produtos ou loja do mosteiro € uma constante nos sites. No
entanto, apenas 0s mosteiros de Ponta Grossa e do Rio de Janeiro possuem sistema capaz de
realizar compras pela Internet®®. No primeiro caso, sdo comercializados 0s mesmos produtos
disponiveis na loja localizada no mosteiro, com a exce¢do dos gastrondémicos. No site do Rio
de Janeiro, as compras podem ser realizadas na “Livraria Virtual” — que comercializa livros e
revistas religiosos, teoldgicos e filosoficos, boa parte deles editados pela Lumen Christi,
editora ligada ao mosteiro. A venda de produtos fabricados pelos monges € uma tradi¢do
oriunda do trecho da Regra que orienta 0s mosteiros a viverem de seu préprio trabalho (RB,
C.66) Apesar disso, os sites ndo oferecem destaque especial a esta atividade e normalmente
ela ocupa uma dentre as demais se¢des no menu principal.

O site de Ponta Grossa, que apresenta 0 maior numero de recursos para vendas, nao
faz grande propaganda do recurso: ele é um elemento do menu fixo, mas ndo aparece em
conexdo direta com nenhuma outra se¢do. Os recursos para venda e compra on line, neste
caso, sdo praticos e auto-explicativos. D. Elredo, que também é responsavel pela Loja Virtual
e pelas vendas de modo geral, disse na entrevista que, antes de entrar para 0 mosteiro, teve
experiéncia na area comercial e de Internet (informacéo verbal)®®. O site de S&o Paulo
dispunha de uma das paginas de produtos comercializados mais bem elaboradas visualmente,
embora ndo houvesse recurso para compra on line e 0s produtos fossem restritos a
gastronomia. Na nova pagina, ainda ndo foi disponibilizado espaco para isto. Na totalidade,
observa-se variedade de produtos vendidos pelos monges: artesanatos, velas, medalhas, livros,
revistas, comida. Mais um elemento coerente com a autonomia de cada casa na organizag&o,
na forma de sustento e mesmo na compreenséo do trabalho.

H& uma relacdo entre venda, informacdo sobre contribuicdo e atividades exercidas
pelo mosteiro. Os sites do Rio e de S&o Paulo, que possuem vendas segmentadas —
publicacbes e gastronomia —, administram escola e faculdade. O site da Bahia informa sobre
livros e revistas e apresenta imagens das capas, mas ndo possui mecanismo de compra e
venda online; no entanto, também administra colégio e faculdade. Nenhum destes trés
disponibiliza informacédo sobre doagdes. D. Jodo confirmou, na entrevista, que a casa em S&o
Paulo é mantida pelas atividades educacionais. Ja os sites de Brasilia e de Ponta Grossa, que
vivem exclusivamente de seu trabalho e de doagdes, sdo os Unicos que possuem informacao

sobre contribuicdes, inclusive com secdo prépria no menu principal: “Contribui¢des”, no

52 \erificar, respectivamente: <http://www.ressurreicao.org.br/lojavirtual/> e <http://www.lumenchristi.com.br/>.
%3 Entrevista concedida a autora.
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primeiro caso e “Faca uma doac&o”, no segundo®*. O mosteiro de Brasilia também dispde de

"5 com foto de cinco produtos, mas sem

uma secdo para divulgacdo da “Loja Monastica
recurso para compra na Internet.

A divulgagdo e comercializagdo de produtos online, as informacdes para quem desejar
contribuir com os mosteiros — este apenas no caso de Ponta Grossa e Brasilia — mostram que a
Internet ndo é um recurso significativo na manutencdo financeira. Certamente os sites
possuem, atualmente, fungdo importante na divulgagéo das casas, mas ndo relacdo direta com
a compra e venda de produtos, com 0s negdcios — que sempre marcaram a vida monéstica,
conforme colocado pelos historiadores e ja apresentado neste trabalho. A l6gica de sustento e
manutencdo esta além da propaganda dos produtos feita diretamente pela Internet e toca a
questdo da visibilidade: é possivel relacionar insercdo na Internet com manutencdo dos
mosteiros, ndo pela via diretamente financeira, mas pelo caminho do conhecimento e
reconhecimento.

Pensar a ambiéncia da midia como uma dimensdo onde tudo é comercio, onde as
relacOes se dao na légica de troca baseada em valor ndo parece suficiente para compreender a
insercdo destes grupos tradicionais, sedimentados e organizados por uma moralidade que
remonta aos primérdios do cristianismo. Se a moral de compra e venda a que se refere Sodré
ndo pode ser completamente aplicada aos sites, por outro lado o carater utilitarista da insercéo
na Internet ndo é de todo distante. O meio € um recurso, um instrumento usado pelos
religiosos e nada indica que haja um entendimento das implica¢fes culturais da realidade
tecnolégica. Se ndo ha deslumbramento e fascinio, também nédo se pode inferir resisténcia
consciente. Também a passividade ndo se aplica, ja que os sites ndo apresentam elementos que
possam caracteriza-los como absorvidos na cultura midiatica espetacular voltada para o

consumao.

2.3 Pontos deslocados e rearranjos culturais

As caracterizacBes da contemporaneidade no que concerne ao atrelamento entre midia,
cultura e mercado de consumo contribuem para a compreensdo de diversos aspectos da
sociedade no século XX e XXI. Contudo, questiona-se o principio de homogeneidade por
vezes inerente a essas reflexdes, que colocam os dominios do consumo de modo fatalista e

absolutista. As analises sobre manifestacbes religiosas contemporaneas, normalmente

** Verificar: no site de Brasilia: <http://www.msbento.org.br/Contribuicao/Contribuicao.html>; no se Ponta
Grossa: <http://www.abadiadaressurreicao.org/doacao.html>.
5% Vferificar em: <http://www.msbento.org.br/lojamonastica/lojamonastica.html>.
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embutidas de uma construgdo critica a esta realidade, revelam a adesdo de grupos religiosos a
esfera do mercado e seus pressupostos, sacralizando consumo, entretenimento e prosperidade
financeira. Ja a analise dos sites beneditinos revela um contraponto: 0s mosteiros colocam-se
na Internet sem pretensdo de formar um conglomerado multimidiatico — eles ndo estdo em
outras midias; sem um projeto politico de poder; sem uma proposta ofensiva para a
arregimentacdo de novos membros; sem énfase na compra e venda de produtos; sem
preocupacdo com a quantidade de visitantes que as paginas recebem — através dos contatos
realizados descobriu-se que a maior parte dos mosteiros ndo acompanha as médias de acesso
dos sites.

Como colocado no tépico acima, se ndo ha deslumbramento evidente com as novas
tecnologias de comunicacdo, também nada indica resisténcia intencional e ofensiva — uma
posicao politica — & cultura globalizada e mercantilizada. A existéncia destes sites tensiona o
universo consumista e espetacular e se apresenta, no contexto das relagdes entre midia e
religido, de modo diferente dos fenémenos religiosos que assumiram como sagrado préaticas e
valores desta cultura, como o caso ja apresentado da cultura gospel, na pesquisa de Cunha. A
insercdo dos mosteiros na Internet evidencia que se a atualidade fomenta um determinado tipo
de manifestacdo religiosa — espetacular e consumista — também abre a possibilidade de
existéncia de espagos que revelam outros aspectos da religido. Os mosteiros poderiam
simplesmente ndo se colocar nesta posicdo e, diante dos diagndsticos fatalistas da cultura
atual, enrijecer o claustro. Contudo, no caso beneditino, esta ndo é a postura prioritaria dos
religiosos. Assim, colocam-se nem em fuga, nem em combate, mas em dialogo protegido e
moderado com esta cultura e configuram um ponto deslocado em qualquer tentativa de
definicdo estanque de sua manifestacao.

Evidenciar o embricamento das tecnologias de comunica¢do com o mercado global
voltado para o consumo é importante para a percepcdo de que se colocar na Internet é
necessariamente estabelecer contato com este contexto. Argumenta-se, assim, que ndo ha
neutralidade na tecnologia, mas que ela estd implicada na cultura. Contudo, a pesquisa
realizada revela que esta relacdo é complexa, ndo-Obvia, ndo-determinista: a insercado
midiatica ndo significa assumir o que Sodré chama de moral do bios midiatico, caracterizada
pela compra e venda. Assim, acredita-se que, apesar de perceber o dimensionamento
exacerbado da esfera midiatica e sua conformidade ao mercado de consumo, esta categoria
talvez ndo seja suficiente para a compreensdo de manifestagdes como a dos monges na

Internet. Ela foge das caracterizagbes comumente encontradas nas analises sobre a religido na
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contemporaneidade e mesmo de abordagens sobre as tecnologias de comunicagdo que
percebem em seu crescimento principios de reducdo e absolutizacdo cultural.

Retomar a histdria pode ser importante para relembrar que os mosteiros em geral e 0s
beneditinos em especifico possuem a caracteristica de didlogo com o mundo fora dos muros.
Em uma cultura midiatica, a relacdo deveria passar por esta esfera e, neste sentido, os sites sdo
necessarios para estes grupos. Do ponto de vista da cultura contemporanea, eles podem
indicar a presenca da religido, o ‘retorno’, fora da dimensdo espetacular: uma presenga
discreta que, sem alarde ou propaganda, coloca-se disponivel. A possibilidade de isto se
realizar desta forma indica que ha, na contemporaneidade, espaco renovado para o religioso e
a Internet privilegia esta abordagem, ja que ndo condiciona a permanéncia de contetdo ao
sucesso e ao retorno financeiro. Na esteira do historico, vale ainda ressaltar a antiguidade da
vida monastica que resistiu e superou a modernidade — como contam as historiografias dos
monges — e prosseguem no século XX e XXI, inseridas e participantes dos novos contextos
sociais. Neste sentido, a Internet coincide com o retorno do religioso € 0s mosteiros,
combatidos durante a modernidade, agora utilizam esta brecha.

A insercdo dos mosteiros na rede pode indicar outras possibilidades de compreensao
da realidade e de construgdo da cultura, que envolvem a multiplicidade e rearranjos do
tradicional, do antigo, do moderno, do atual. Rearranjos que se ddo no limiar entre a inser¢do
e a tensdo, nas fronteiras e também na flexibilizacdo de muros e portais, ou seja, em novas
formas de permeabilidade e diferentes defini¢des de dentro e fora. No contexto da cultura
contemporanea, pode ser que a insercdo dos mosteiros na Internet seja uma questdo de
oportunidade, de espaco aberto através das recentes mudancas culturais e indique visibilidade
— a possibilidade de aparecer novamente em cena apos os conflitos do século XIX e inicio do
século passado. Do ponto de vista da formagdo da cultura ocidental, pode apontar para uma
nova relagdo entre as fontes grega e judaica, ap6s um periodo relativamente longo de restrigao

a fé e supervalorizacao da racionalidade.



65

3 TEMPORALIDADE DO INSTANTE E VIDA MONASTICA COM/ NA INTERNET

Dentre as mudangas culturais das Gltimas décadas, a experiéncia temporal é das mais
intensas, embora sutil. Intensa porque a reflexdo sobre questdes de temporalidade traz a
percepcdo de alteracBes substanciais na relagdo do homem e da mulher do século XXI com
passado, presente e futuro. Sutil porque esta mudanca ndo é Gbvia ou evidente em olhares
superficiais sobre a cultura atual; apesar de sentida sensorialmente, percebé-la e buscar
compreendé-la exige olhar atento para sintomas desta época. Aliés, para Andreas Huyssen, é
normal que a sensagdo da experiéncia temporal seja de naturalidade. No entanto, avisa o
pensador, 0 modo como o tempo é pensado e vivenciado € culturalmente construido.

Adentrar portdes de mosteiros e passar algum tempo nas capelas e ao redor delas
fornece a percepcdo desta realidade. O estranhamento causado frequentemente é definido
pelos visitantes através de termos como 'desaceleracdo’, 'mudanca de ritmo' — D. Elredo, do
mosteiro de Ponta Grossa, confirma que € comum ouvir impressdes como estas. O mosteiro
de Sédo Paulo, na area central da metrépole, é preservado do barulho da cidade por grossas
paredes que isolam o som. “As pessoas ficam bastante espantadas, quando entram no
mosteiro e encontram siléncio no meio de S&o Paulo [...] interessante como 0 mosteiro se
preserva, e ele tem uma coisa de forte, fortaleza. Entdo, acaba preservando [sic] mesmo do
barulho” (informag&o verbal)®®, comenta D. Jo&o. O siléncio em meio & confuséo sonora da
cidade é analogo a sensacédo de temporalidade: fora, todo mundo corre, caminha rapido, olha o
relégio; dentro, os tempos sdo outros, as esperas demandam paciéncia e quietude: “é outra
nocdo de tempo” (informacdo verbal)®’, confirmou o religioso.

Para aprofundar a questao é preciso ir além destas sensagdes e a reflexdo que se coloca
— explorada neste capitulo — ndo € simples nem acabada. Se por um lado a maior parte dos
sites é atualizada aleatoriamente e de modo ndo condizente com a dinamicidade caracteristica
do meio, por outro, a Internet adentra os mosteiros e imp&e novas e ndo previsiveis tarefas aos
monges. Prosseguindo no caminho realizado no capitulo anterior, buscam-se analises da
temporalidade contemporanea que tecem uma abordagem cultural a partir das tecnologias de
comunicagdo e, por isso, a centralidade dos textos de Huyssen e Jesus Martin-Barbero, que
serdo utilizados a seguir.

A guestdo tangencia novamente a problematica do consumo. Ora, o instante é o tempo

de consumir, que se distancia da apreciacdo, da durabilidade para enfatizar a existéncia

% Entrevista concedida a autora.
57 Entrevista concedida a autora.
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efémera das coisas que deixam de existir ou importar assim que utilizadas. O argumento dos
autores € que este processo acelera-se com as tecnologias de comunicagéo e sob os efeitos do
mercado de tal modo que afeta a propria experiéncia temporal no final do século XX e inicio
do XXI. A total auséncia de sentido no tempo é expressa de modo mais radical por
Baudrillard®® (1981, p. 17-20; 59-65) e sua proposta de que a atualidade perdeu os referenciais
e estd imersa no simulacro. A hiper-realidade seria o diagnostico desta época, dado o
desinteresse pelo real. Esta problematizacdo da atualidade contribui com o olhar critico,
embora também ela seja alvo de questionamentos e testada pelo objeto analisado.

De inicio, para a reflexdo sobre temporalidade procura-se compreendé-la como
experiéncia do sujeito. Enquanto tal & possivel generalizar e dizer que o tempo &,
simultaneamente, duragdo e instante, marcado por diferenca e identidade. Os termos antes e
depois contribuem para esta reflexdo: para haver tempo, antes e depois precisam ser
percebidos como diferentes. Contudo, é necessario que eles sejam simultaneamente
diferentes, o que envolve um principio de identidade e ambos possam, afinal, ser
reconhecidos como tempo. O sujeito, que faz a experiéncia do tempo, é por ele afetado
especialmente por causa de seu desejo jamais saciado, que é a experiéncia de duracdo, de
eternidade. Ou seja, 0 sujeito deseja permanecer, deseja que o0 “depois seja 0 mesmo que
agora” (AMARAL, 1995, p.64). Para ele, portanto, o futuro estd na ordem do desejo. Este
desejo de permanéncia do presente, de preservar a identidade, gera, também, o medo de sua
perda, que leva a experiéncia da memoria, da presenca do passado (AMARAL, 1995, p.66).
Para Marcio D’Amaral (1995, p.71), a linguagem esta imbricada nesta experiéncia, com uma
finalidade: “é para ndo nos perdermos no instante, é para durarmos, que falamos”.

Se 0 passado, a memoria e, com eles, 0s rituais ocuparam importante espago nas
tentativas de saciar o desejo de duragdo, no periodo iluminista o futuro tornou-se o grande
propulsor do tempo, o lugar de grandes utopias em que, embora ainda dindmico, o sujeito
chegaria ao apice e, assim, seria possivel permanecer. As narrativas — que, antes, ao contar o

passado atribuiam sentido ao presente — foram substituidas pelo discurso. Coerentes, conexas,

%% No trecho indicado, Baudrillard utiliza o exemplo do esforco empregado para salvar a miimia de Ramsés 11. A
andlise dele € de que “Ramses ndo significa nada para nos, apenas a mimia € de valor incalculavel, pois é ela
que garante que a acumulagio tem um sentido. E toda nossa cultura linear e acumulativa que se desmorona se
ndo pudermos armazenar o passado a luz do dia” (BAUDRILLARD, 1981, p.17/18). Para Baudrillard (1981,
p.18), “a nossa cultura sonha, por detras desse poder defunto que tenta anexar, com uma ordem que nao tenha
nada que ver com ela, e sonha com isso porque a exterminou exumando-a como o seu proprio”. Aqui fica claro
que ele compreende o passado como exumagdo. Por fim, ao analisar a relacdo ente histdria e cinema, o pensador
declara simplesmente que “a histdria é o nosso referencial perdido” (BAUDRILLARD, 1981, p.59). A questdo
serd retomada adiante.
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ordenadas, as falas discursivas eram capazes de organizar o presente trazendo para o tempo
em que se fala o que ‘devera ser’ na posteridade: podem apresentar ideais. Contudo, parece
que atualmente ja ndo sdo essas as experiéncias comuns. O desejo aproxima-se do risco e a
possibilidade de perda é anulada com a negacdo do futuro. Ora, sem futuro, ndo importa
permanecer, a identidade ndo necessita ser mantida; os riscos, enquanto probabilidade, ndo
importam. Contudo, ao que parece, a temporalizacdo do presente que ocorre nas sociedades
contemporaneas ndo é aceita com tranquilidade, trata-se de um incémodo e gera reacdes
diversas - ressentidas, especulativas, fatalistas, desafiadoras. Para pensadores da
contemporaneidade, como Jesus Martin-Barbero e Andréas Huyssen, a cultura contemporanea
esta vivenciando uma transformacdo na temporalidade. A principal diferenca, que aponta a

mudanca, é a énfase no presente.

3.1 Nem progresso, nem providéncia: o atual é o instante

Amnésico, acelerado e autista sdo adjetivos com que Martin-Barbero qualifica 0 modo
como o tempo tem sido experimentado pelas culturas contemporéneas. Mais do que
adjetivacOes definidoras, sdo modos de perceber as transformagdes por que passa a
contemporaneidade e, assim, questiona-las, buscar suas implicagbes e as reagdes que
provocam. Para Barbero (2000, p.2-3), a amnésia possui dois grandes propulsores, que séo
por ele chamados de “produtores de presente”: os meios de comunicagdo e o mercado. A
memoria e o significado que revestia os objetos sdo substituidos pela efemeridade, pela néo-
durabilidade, que gera também a perda de sentido. Os objetos sdo feitos para serem
consumidos, ndo ha espago para permanéncia. Tudo precisa ser rapidamente trocado. Os
meios de comunicacdo reforcam a amnésia dos objetos ao torna-los simplesmente
consumiveis e, assim, desprovidos de valor simbdlico. Alias, conforme o francés Jean
Baudrillard (1981), as novas tecnologias de comunicagdo transformam tudo — inclusive a
historia e a memoria — em signos, transmissiveis e consumiveis através dos meios, que ja ndo
possuem referencial na realidade. A auséncia de referéncias diagnosticada pelo autor combina
com a fébrica de presente figurada por Barbero: signos que ndo remetem a nada sdo
consumidos no instante mesmo em que sdo vistos/ ouvidos/ sentidos. N&o ha ‘processo’. O

império do consumo € o reino do agora. Para Barbero este tempo é uma enfermidade:

Mas um tempo cada vez mais comprimido é uma nova enfermidade das metrépoles,
ja que nem nossa psique nem nossos sentidos estdo preparados para encarar a
sobrecarga de informacdo e a velocidade que as tecnologias nos impdem [...].
Estranha economia da informacdo, segundo a qual o presente convertido em
atualidade dura cada vez menos. Até recentemente, ‘o atual’ era medido em longo
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prazo, pois nomeava 0 que permanecia vigente durante anos, a duragdo neste século
foi encurtando, estreitando, até o parametro ser a semana, depois o dia, € agora 0
instante, esse em que coincidem o sucesso e a camera ou o microfone®®. (MARTIN-
BARBERO, 2000, p.2 e 3 — tradugdo nossa)

Essa temporalidade sem matéria, relativa, mas configurada sempre pelo dinamismo e pela
efemeridade — o instante — é alimentada pela aceleracdo temporal. Para o autor, esse
movimento torna-se tdo frenético quanto necessério para a manutengdo do outro produtor de
presente, 0 mercado, ou sistema financeiro global: “Estamos diante de uma obsolescéncia
acelerada e programa pelo sistema de produgdo de tal modo que se néo substituirmos a tempo
0s sapatos ou o reldgio, o refrigerador ou o automével, o sistema pode entrar em colapso” .
(MARTIN-BARBERO, 2004, p.7 — tradugio nossa)

A aceleragdo é uma categoria que Barbero toma do urbanista e filésofo francés Paul
Virillo para a compreensao desta temporalidade, aqui chamada de contemporanea ou atual.
Virillo compara a velocidade do desenvolvimento da técnica ao rompimento da barreira do
som. Para ele, a técnica esta superando a barreira do préprio tempo, mas, assim como romper
a barreira do som causa efeitos sobre o material do avido, esta superacgéo estd produzindo um
“choque brutal” sobre o corpo humano, de tal modo que expde a humanidade a um *“acidente
radical”, ou seja, planetario (MARTIN-BARBERO, 2000, p.7 - tradugdo nossa). Barbero
pontua ainda que a aceleracéo se projeta sobre ideias, costumes, gostos e estilos, ou seja, afeta
as diversas dimens@es da vida humana.

Este presente fabricado pelos meios de comunica¢do — o instante — é caracterizado
pelo autor como autista, pois expressa uma temporalidade de certa forma presa em si mesma,
incapaz de relagio ou conexdo. E neste ponto, em que 0 presente quer-se autbnomo, que o
enfraquecimento, ou ainda, a desnecessidade do passado e do futuro fica mais evidente. Para
Barbero, o passado nos meios assume a fungdo de citacdo e, assim, deixa de integrar a
memoria. Essa operacdo permite mesclar os fatos, “as sensibilidades e os estilos, os textos de
qualquer época, sem a menor articulagdo com contextos e movimentos de fundo dessa época”
% (MARTIN-BARBERO, 2000, p.3 — tradug&o nossa)

%° No original: “Pero un tiempo cada vez més comprimido es una nueva enfermedad de las metrépolis, ya que ni
nuestra psiquis ni nuestros sentidos estan preparados para afrontar la sobrecarga de informacion y la velocidad
que las tecnologias nos imponen [...]. Extrafia economia de la informacidn, segun la cual el presente convertido
en actualidad dura cada vez menos. Hasta hace no mucho ‘lo actual’ se media en tiempos largos, pues nombraba
lo que permanecia vigente durante afios, la duracién en este siglo se ha ido acortando, estrechando, hasta darse
como parametro la semana, despues el dia, y ahora el instante, ese en que coinciden el suceso y la camara o el
microfono”.

% No original: “Estamos ante una obsolescencia acelerada y programada por el sistema de produccién y de tal
modo que si no sustituimos a tiempo los zapatos o el reloj, el refrigerador o el automovil, el sistema colapsaria.

%% No original: “las sensibilidades y estilos, los textos de cualquier época, sin la menor articulacién con los
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Novamente pode-se remeter a transformacgdo baudrillardiana de qualquer coisa em
signos, que podem ser colados a outros signos, aleatoriamente. Por isso o pensador francés
pensa na colagem como a expressao (artistica, inclusive) desta época. N&o é necessario haver
conexao entre as coisas, entdo elas podem simplesmente estar lado a lado ou sobrepostas sem
critério algum. Neste mesmo sentido, a reciclagem é outra caracteristica da atualidade, tipica
da sociedade de consumo: ‘referéncias’ ao passado ndo sdo memoriais, mas, transformadas
em signos, apropriadas ao consumo e & utilizacdo, sdo recicladas. A funcéo, portanto, ndo é
referir de fato o passado. E t4o somente consumir. Ou seja, o referencial nio existe ou
simplesmente ndo importa.

Para Baudrillard (1991, p.65), a historia foi primeiramente um mito, enquanto
“referencial perdido”, que permitia encontrar (ou supor) relacdo de causalidade entre os fatos
e “um encadeamento narrativo do discurso”. No entanto, a experiéncia historica foi expurgada
do cotidiano na experiéncia contemporanea do tempo. O autor diz que “a histdria que nos é
‘entregue’ hoje em dia (justamente porque nos foi tomada) ndo tem mais relagdo com um ‘real
historico’ [...]” (BAUDRILLARD, 1991, p.62). Dai a perda dos fundamentos, ja que eles ndo
podem mais estar em outro momento, no antes, quando algo desencadeou o processo que
culmina no fato de agora ou que culminard em algo no futuro. Sem referéncias, a cultura
contemporénea vive a experiéncia da simulacdo, que sdo construcbes de signos muito
parecidas com o real, sem, contudo, pretender representd-lo. Sem possibilidade de
referenciais, de causalidade, a colagem é Obvia, porque ndo h& necessidade de relacGes
racionais, explicaveis, entre as coisas. Baudrillard (1991, p.60) afirma que “o grande
acontecimento deste periodo, o grande traumatismo é esta agonia dos referenciais fortes, a
agonia do real e do racional que abre as suas portas para uma era de simulagbes”. Ora, sem
historia, resta assistir — e, segundo o autor, ser cumplice — da agonia dos referenciais,
baseados em quase toda a experiéncia humana até entdo (pelo menos a ocidental) em relacGes
de causalidade entre os acontecimentos e as coisas.

Com a historia expurgada do cotidiano, a sua funcdo passa a ser de arquivo. Para
Marshall Berman (1998), a modernidade perdeu o contato com suas raizes; pelo proprio modo
como se construiu, cada vez mais distante do passado e presente no futuro, a memdria de seus
fundamentos e representagdes € desvanecida. Huyssen (1997, p.15) ressalta que a memoria €
constituida pela “ténue fissura entre o passado e 0 presente” e este pequeno e significativo

distanciamento permite manté-la viva, e é também o que a distingue do arquivo ou de outro

contextos y movimientos de fondo de esa época”.
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“mero sistema de armazenamento e recuperagdo”. Para Baudrillard (1991, p.65), a
transformacdo do passado em itens arquivados j& ocorreu, atraves principalmente da
fotografia e do cinema, como uma maneira de fixagdo da forma visivel e objetiva da historia.
O autor analisa a grande quantidade e o esmero técnico dos filmes ‘histéricos’ como
“nostalgia de um referencial perdido” (BAUDRILLARD, 1991, p.61). O arquivamento
permite a atualizagdo dos itens, que nada mais é que busca-los para transforméa-los em — ou
melhor, utiliza-los na — atualidade. Resguardadas as diferencas entre os dois autores®?, o
principio em jogo é muito parecido com a operacdo que Barbero chama de citacéo, de citar o
passado e, assim, tira-lo do dominio da memoéria. E neste processo que o presente torna-se
cada vez mais amnésico e mais autista, porque sem relagdo com o passado.

Ora, a auséncia de histéria — memodria e fundamento — € um golpe na concepcéao
progressiva do tempo, ou seja, altera também a percepcdo de futuro. Dominante na
modernidade, o futuro também fica enfraquecido nas culturas contemporaneas. Esta falta de
vigor provavelmente estd relacionada com as incertezas. Se antes havia projetos,
planejamento, na busca de um resultado que parecia 6bvio — afinal, a sociedade caminhava
pelo progresso -, agora o futuro € incerto e, por isso, pautado pela probabilidade. Quando o
progresso € apenas possivel, a forga do futuro sobre o presente fica relativizada. Barbero
relaciona a auséncia de passado com esta mesma percepcdo ausente do futuro, pois se nao é
possivel tomar distdncia do presente — o passado nao mais ilumina o presente —, entdo a
atualidade é sem fundamento, sem chéo e, consequentemente, sem horizonte. O autor conclui
que “a fabricacdo do presente implica também em uma flagrante auséncia de futuro” ©
(MARTIN-BARBERO, 2000, p.3 - traducdo nossa). Sem horizonte, sem futuro, ndo ha
possibilidade de pensar em transformacOes, de construir projetos. Assim, atualmente “a
sociedade patina sobre um sentimento de sem-saida” ® (MARTIN-BARBERO, 2000, p.3 -
traducdo nossa). Ora, ausente de passado e sem expectativa de futuro, o presente circula em si
mesmo, constantemente acelerado, 0 que cada vez mais 0 torna amnésico e reforca seu

autismo. Desta forma, a nogéo de atual coincide com 0 momentéaneo, com o instante.

%2 Em “Dislocaciones del tiempo y nuevas topografias de la memoria”, Barbero critica 0 modelo do simulacro
apresentado na obra de Baudrillard. Ele considera esta concepcéo fatalista: “ante la imposibilidad en que esté la
sociedad actual de distinguir lo real de su simulacién no hay politica posible ni cambio pensable, estamos en un
mundo fatalmente a la deriva y cualquier cambio acelera el desastre”. Para ele, no entanto, ndo se pode
desconsiderar a ambiguidade do passado, trazida pela sua reentrada em cena. “No puede confundirse todo
reencantamiento con el fetichismo de la mercancia”. (MARTIN-BARBERO, 2000, p.18)

%% No original: “la fabricacién de presente, implica tambien una flagrante ausencia de futuro”.

% No original: “la sociedad patina sobre una sensacién de sin-salida”.
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3.1.1 Sem passado, sem futuro: progresso e providéncia em crise

Esta aceleracdo e autismo da temporalidade contemporanea imprimem na experiéncia
uma outra relagdo com o novo: a novidade ndo € mais revolucionéria porque o futuro ndo é
garantido; o novo é comum, cotidiano. O potencial revolucionario do futuro estava vinculado
ao projeto moderno e, com muita forga, ao marxismo. A progressividade do tempo — uma das
herangas do sistema hegeliano na teoria marxista — € uma experiéncia profundamente
moderna marcada pela ideia de um processo que culmina no ‘fim da histéria’, ou seja,
necessariamente em uma sociedade ‘justa’ e igualitaria. Para Marx, isto ocorreria com o
colapso do sistema capitalista e a revolugdo proletaria/ camponesa. A crenca no projeto
moderno de sociedade que, passando ou ndo pela revolugdo marxista, levasse a esse ideal
social moveu geracdes inteiras no final do século XIX e inicio do XX. Baudrillard acredita
que a atual necessidade de retomar os fatos marcados por esses ideais — e utiliza o cinema
como o grande exemplo disto — é um sintoma da auséncia de ideologia, que ndo pode ser

concebida sem a nogéo de historia. Em suas proprias palavras,

Enquanto tantas geracdes e singularmente a Ultima, viveram na peugada da historia,
na perspectiva, eufdrica ou catastrdfica, de uma revolucéo — hoje tem-se a impresséo
de que a historia se retirou, deixando atras de si uma nebulosa indiferente,
atravessada por fluxos (?), mas esvaziada das suas referéncias. E neste vazio que
refluem os fantasmas de uma histéria passada, a panéplia dos acontecimentos, das
ideologias, das modas retro — ndo tanto porque as pessoas acreditem ou depositem ai
qualquer esperanga, mas simplesmente para ressuscitar o tempo em que pelo menos
havia histdria, pelo menos havia violéncia (mesmo que fosse fascista), em que pelo
menos havia uma questdo de vida ou de morte. (BAUDRILLARD, 1991, p. 60)

O autor evidencia a mudanca de perspectiva: na contemporaneidade, a histdria é citada no
vazio que sua propria auséncia deixa, sem referéncias, como ressentimento. Ja ndo € mais
fonte de esperanca, ou seja, ndo h& no passado mais nada que fornega garantias ao futuro.
Barbero (2000) pontua que a modernidade constroi a histdria como fundamento. A
énfase no por vir gerou movimentos, como o romantico, de recuperagdo do passado mas,
apesar deles, a fé moderna esta no progresso. Também Huyssen caracteriza a modernidade
pela temporalizagéo radical do futuro e pela percepcéo de que o movimento do passado em
direcdo ao futuro sempre estaria relacionado ao progresso social e humano. O autor define a
crenga em um futuro ‘perfeito’ — ou, pelo menos, quase, muito melhor — como a esséncia da
dindmica temporal moderna, como se evidencia neste trecho: “em nosso século, diferentes
visdes politicas de algum “futuro melhor’ foram geradas e lutaram violentamente entre si, mas
a nocdo quintessencialmente moderna de futuro como progresso ou utopia era partilhada por
todos” (HUYSSEN, 1997, p.19). Para Barbero (2000, p.4), os movimentos romanticos de
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recuperacgdo e preservagdo provocaram uma forte reacdo ilustrada, que legitima a destruicdo
do passado e faz da novidade a Unica fonte de legitimidade cultural.

A outra forma de garantir o futuro era a fé religiosa na providéncia divina. Em meio a
culturas que experenciavam o tempo de forma circular, o judaismo constréi uma perspectiva
linear de temporalidade — ainda que ndo com toda a énfase e elabora¢do que aparece mais
tarde — com inicio-meio-fim ou criacdo-queda-vinda do Messias. Possivelmente esta
concepgdo influencia a cultura ocidental, marcada pelo cristianismo dos primeiros séculos e,
mais tarde, pelos movimentos da Reforma Protestante. No entanto, bastante diferente da
experiéncia moderna do tempo, aqui o passado possui papel essencial e o futuro é também
pensado de forma bastante distinta. Em tom comparativo, Huyssen (1997, p.19) destaca a
valorizacdo da tradigdo no “principio da era cristd” e 0 modo de pensar o futuro nessa cultura
é definido pelo autor como estatico, “espacialmente como sendo o tempo do juizo final”. Ja as
sociedades modernas, “tém colocado cada vez maior peso no pensamento sobre o futuro
secular como dindmico e superior ao passado”.

A énfase, na tradicdo e no passado, é necessaria porque assegura a continuidade dos
cuidados divinos. A memoria e narrativas de situaces anteriores servem de respaldo para a
certeza de que Deus, que é imutavel, prosseguird provendo o ‘seu povo’. Na Biblia, o Antigo
Testamento é ‘testemunhal’, preocupado em contar uma histéria de providéncias. Quando o
‘povo’ esta sofrendo, levantam-se profetas que retomam a histéria. E comum estes momentos
de ‘restauracdo’ iniciarem com leituras coletivas dos textos sagrados®. Constantemente Deus

66 afinal Ele é o Deus de

fala, através dos profetas, com expressdes como ‘lembrar’, ‘recordar
Abrdo, Isaque e Jacd. As genealogias ocupam um espago importante neste contexto. As
pessoas sdo apresentadas pelos seus ancestrais e neles reside sua identidade, ou seja, ela é
construida no passado. A tribo de pertencimento remete a uma histéria. Rituais séo
fundamentais: a Pascoa é o modelo, que relembra a acéo divina para ‘libertar o povo’ e fazé-lo
iniciar sua jornada de independéncia politica, social e, principalmente, religiosa. A fidelidade
de Deus, a sua acdo no presente e a providéncia futura sdo garantidas pela histdria
rememorada nos ritos. No cristianismo, este modelo prossegue. Uma das garantias da
divindade de Jesus € a profecia — a promessa exige memoria, € relagdo entre passado, presente

e futuro. A nova Péascoa cristd € memorial do advento divino na historia, que é parte do

% Uma passagem esta em 2 Re 22:8 a 23:23, que conta a histéria do rei Josias. Durante seu reinado, o sacerdote
encontra o ‘Livro da Lei’ e o rei restaura as praticas religiosas ali encontradas. Também na narrativa do retorno
do exilio babil6nico, aparece a leitura do “Livro da Lei de Moisés” como ritual de restauragdo do ‘povo’: Ne 8:
1-18.

% Também os Salmos s&o ricos desse vocabulério.
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processo de redencdo, que culminara no retorno de Cristo — outra promessa.
Tanto o progresso quanto a providéncia divina entram em crise nas culturas
contemporaneas. Para Barbero, 0 marxismo e o cristianismo ndo estavam preparados para a

“ambiguidade e multiplicidade de sentidos” ¢’

tipicas da contemporaneidade. Esta crise pode
ser associada a faléncia dos projetos, ao futuro que ndo chegou. A destrui¢do causada pelas
guerras, as crises financeiras, o imperialismo, o desequilibrio ecoldgico tornaram 0 mundo um
lugar mais 'perigoso’ e arriscado®®. O terrorismo, guerras civis e a profunda miséria, existente
em parte do hemisfério sul, corroboram a sensacdo de descontrole e abalaram a crenga
moderna no potencial da racionalidade humana. Por outro lado, a religido que j& vinha
enfraquecida pela modernidade, tornou-se ainda mais insuficiente para explicar sofrimentos
como estes ou garantir — pela providéncia divina — a seguranga frente aos riscos. Ressurge,
neste momento, de forma ressentida, nos radicalismos e fundamentalismos. E se o futuro é

incontrolavel, o melhor a fazer € viver o presente, ou melhor, consumi-lo.

3.1.2 “Febre de memoria” e “desejo de passado™

Como pontua Barbero, a efemeridade das coisas e dos acontecimentos ndo é algo
simplesmente assimilavel pelos sentidos habituados a pensar e agir historicamente. Como ja
visto, para ele a aceleracdo do tempo se trata de uma “nova doenca” e este é o diagnostico das
culturas contemporaneas, extraido dos sintomas que esta nova temporalidade — a do presente
— imprime na sensibilidade dos individuos e nas expressdes coletivas. Dois sintomas, bem
demarcados pelo autor, sdo febre de memdria e desejo de passado. Ele coloca da seguinte

forma:

a obsolescéncia acelerada e o enfraquecimento de nossa identidade estdo gerando
um desejo irresistivel de passado que ndo se esgota na evasdo. Embora moldado
pelo mercado, esse desejo existe e deve ser levado & sério como sintoma de um
profundo mal-estar cultural, que se expressa na ansiosa miséria de que padecemos
por tempos mais longos, e a materialidade de nossos corpos exige menos espago e
mais lugar®. (MARTIN-BARBERO, 2000, p.4)

A expressdo de tais sintomas aparece na necessidade de buscar a historia de ancestrais

” MARTIN-BARBERO, J. Narrativas da temporalidade global. Universidade Federal do Rio de Janeiro, set
2008. (Informagdo verbal)

%8 Sociélogos e filésofos contemporaneos trabalham com o conceito de risco. Antony Giddens, em Mundo em
Descontrole, alega que épocas como a atual fomentam o ressurgimento de sentimentos religiosos. CF.
GIDDENS, A. Mundo em Descontrole. Rio de Janeiro: Record, 2005.

% No original: “la obsolescencia acelerada y el debilitamiento de nuestros asideros identitarios nos estan
generando un incontenible deseo de pasado que no se agota en la evasién. Aunque moldeado por el mercado ese
deseo existe y debe ser tomado en serio como sintoma de una profunda desazon cultural, en la que se expresa la
ansiosa indigencia que padecemos de tiempos mas largos y la materialidad de nuestros cuerpos reclamando
menos espacio y mas lugar”.
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familiares, nos museus, na popularidade de filmes e documentéarios sobre fatos passados.

Para Huyssen, as Ultimas décadas sdo marcadas por “uma verdadeira explosdo do
discurso da memoria como um grande sintoma cultural nas sociedades ocidentais”
(HUYSSEN, 1997, p.12). O autor pontua que, diferentemente da virada do século XVIII para
o XIX, quando a perspectiva era de esperanga e projetos para o futuro, a chegada do novo
milénio é afetada pela vitéria ocidental na Guerra Fria, fato que evidenciou a faléncia de um
projeto politico e acabou por revelar fragilidades e, especialmente, o descontrole de qualquer

projeto. No final da década de 90, ele percebe que

A memoria humana pode, sim, ser um dado antropoldgico, e, intimamente ligada
como é as maneiras como uma cultura constrdi e vive sua temporalidade, as formas
que ela tomaré sdo invariavelmente contingentes e sujeitas & mudancga. A memoria e
a representagdo, assim, figuram como preocupacgdes-chave nesse fin de siecle,
enquanto a penumbra vai caindo sobre as memdrias deste século e suas trajetorias
[...]- (HUYSSEN, 1997, p.14)

O autor coloca que essa ‘penumbra’, também descrita como “enfraquecimento da historia e da
consciéncia histérica” aparece acompanhada pelo que descreve como boom da memoria, que
para ele nada mais é que um sintoma de uma nova temporalidade. Esta nova experiéncia do
tempo distingue-se da moderna. Agora, a relagdo com o novo € naturalizada e ndo idealizada
como se a novidade correspondesse ao anuncio da utopia. O boom da memdria também pode
ser interpretado como uma reagdo ao presente focado na atualidade. Talvez uma tentativa de
construir uma ponte capaz de libertar o presente de seu autismo. Ele relaciona esta
necessidade de retornar ao passado, de recordar, a aceleracdo gerada pelos processos técnicos.

Assim, a memoria seria

[...] a tentativa de diminuir o ritmo do processamento de informacoes, de resistir &
dissolu¢do do tempo na sincronicidade do arquivo, de descobrir um modo de
contemplagdo fora do universo da simulacdo, da informagao rapida e das redes de
TV a cabo, de afirmar algum ‘espacgo-ancora’ num mundo de desnorteante e muitas
vezes ameagadora heterogeneidade, ndo-sincronicidade e sobrecarga de
informagdes. (HUYSSEN, 1997, p.18)

Para Barbero, a febre de memdria expressa a necessidade de ancora temporal das
sociedades afetadas pela revolugdo informacional “que dissolve as coordenadas espago
territoriais de nossas vidas e manifesta a profunda transformagdo da ‘estrutura de
temporalidade’ legada pela modernidade” ™ (MARTIN-BARBERO, 2000, p.4 — traducéo
nossa). Tanto Barbero (2000) como Huyssen (1997) chamam a atengdo para a possibilidade de

esta febre de memodria e esse desejo de passado ndo serem simplesmente reativos, mas se

" No original: “que disuelve las coordenadas espacio-territoriales de nuestras vidas. Y en la que se hace
manifiesta la transformacion profunda de la “estructura de temporalidad” que nos leg6 la modernidad.”
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tratar de reagOes criticas a tecnicidade e, portanto, podem ser percebidos como contestacdo ao
‘hiperespaco informacional’. Por outro lado, a reagdo ao aceleramento insuportavel do
ambiente técnico pode ser ressentida e gerar voltas rancorosas ao passado, como 0S
movimentos que retomam teorias politicas e econdmicas ultrapassadas, posturas sociais de

intoleréncia e, no campo da religido, os fundamentalismos.

3.1.3 Temporalidade, simulacro e hiper-realidade

Neste sentido, os sites dos mosteiros — junto com diversos outros, dentre 0s quais se
destacam aqueles que buscam resgatar dados e narrativas familiares — podem ser ilhas de
passado e de memoria no espaco tecnoldgico da Internet. Interessante que um meio de
tecnologia comunicacional, dos quais Barbero diz serem maquinas de fabricar o instante, seja
utilizado na busca por memoria. A questdo que se coloca € a possibilidade desta quase que
reversao de caracteristicas dos meios, o que implica reconhecer que pensar em mera utilizagdo
de qualquer tecnologia significa reduzi-la fundamentalmente a instrumentalidade, despi-la de
sentidos socio-culturais; por outro lado, pensar em caracterizagcbes e condicionamentos
proprios ao meio pode levar a percepcdes absolutistas e deterministas do meio tecnologico e
mesmo da cultura.

Uma das expressdes radicais neste tipo de compreensdo do imbricamento tecnocultural
da atualidade encontra-se nos escritos de Baudrillard. Sem fundamento ou historicidade, sem
relacdo direta com o passado ou perspectiva de futuro — é o quadro da atualidade tracado pelo
autor, para quem o mundo imagético do espetaculo teria suplantado a realidade de tal forma
que ja ndo ha mais representacdo; apenas signos referentes a outros signos, em escala infinita.
O que existe, entdo, é o simulacro, uma aparéncia de realidade que o autor chama de hiper-
real.

Essa sociedade altamente virtualizada, esquecida — ou desinteressada — do real,
ausente de fundamentos e, portanto, impossivel de representacdo, é regida pela
operacionalidade, eficacia e consumo. Coerente com a légica do dominio dos signos,
Baudrillard sustenta que o alvo do consumo néo esta mais em objetos concretos, mas no valor
abstrato a eles atribuido. A publicidade é exemplar: os comerciais vendem conforto,
felicidade, bem estar, ou seja, sentimentos. Os objetos ja ndo possuem valor de uso, mas valor
simbdlico. Assim, tudo é passivel de consumo, ja que os meios de comunicagdo transformam
informacdo, objetos, fatos — qualquer coisa — em signos. Ora, a substituicdo do “codigo ao

referencial” gera o processo de simulacdo, altera a forma das coisas, de modo que o real é
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substituido por este “neo-real”, produzido a partir do codigo. Nas palavras do autor, “opera-se
em toda a extensdo da vida quotidiana, um imenso processo de simulagdo”
(BAUDRILLARD, 1995, 153). E desta forma que “a vida quotidiana acaba por ser réplica do
modelo”. (BAUDRILLARD, 1995, p.156)

Para explicar seu modo de compreender a atualidade, Baudrillard (1991, p.8) utiliza a
metafora do mapa e diz que, atualmente, ndo € o territério que precede o mapa, mas 0 “mapa
que precede o territorio”, ou seja, “é o real, e ndo 0 mapa, cujos vestigios subsistem aqui e ali,
nos desertos [...] do préprio real”: o simulacro seria 0 mapa. Segundo o pensador, ele ndo
esconde a verdade, mas oculta a auséncia dela, a sua morte. Assim, a “virada decisiva”,
culturalmente, teria se dado na “passagem dos signos que dissimulam alguma coisa aos signos
que dissimulam que ndo ha nada” (BAUDRILLARD, 1991, p.14). Para iniciar esta “era da
simula¢do”, teria sido necessario liquidar todos os referenciais e, para além disso, ‘ressuscita-
los’ artificialmente nos sistemas signicos — é por isso que ja ndo é mais possivel representar,
mas apenas simular. Desta forma, o simulacro ndo pode mais ser trocado pelo real, mas troca-
se “em si mesmo, num circuito ininterrupto cuja referéncia e circunferéncia se encontram em
lado nenhum” (BAUDRILLARD, 1991, p.13). Esta era de simulacdo somente é engendrada
pelas tecnologias de comunicacdo, que sdo apresentadas como espécies de maquinas de fazer
signos. E, conforme a abordagem do pensador a problematica do consumo, todo signo pode
ser consumido e possui mesmo esta finalidade. Consumo, alias, definido pelo autor a partir da
ressurreicdo anacronica de coisas, ou seja, a recusa das coisas e do real para exaltar os sinais;
neste processo, estruturas sao desagregadas da historia — o que significa seu desaparecimento
real — e ressurretas como caricatura.

Neste sentido, a insercdo beneditina na Internet poderia ser compreendida como
desagregacdo dos 14 séculos de histéria monastica — e talvez Baudrillard entendesse desse
modo, 0 que estaria coerente com sua teoria. Assim, seria possivel colocar os sites dos
mosteiros ao lado de manifestacdes espetaculares da religido, como caricatura midiatica e
simbdlica do que um dia foi o religioso. A utilizacdo de recursos midiaticos por e para
expressdes religiosas implica, no minimo, o risco de que a visibilidade oculte a morte da
religido — e néo se trata do sentido moderno da superacéo do religioso pela razdo e a ciéncia,
mas do fim da religido juntamente com todo o resto.

Na reflexdo sobre temporalidade, o posicionamento baudrillardiano leva a questionar
se a febre de memoéria e o desejo de passado constatados por Barbero e Huyssen na

contemporaneidade ndo sdo também eles proprios desagregacdes da historia que transformam
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seus objetos em caricaturas para o consumo. Para o pensador, o tempo ja ndo faz sentido, a
histéria morreu junto com os fundamentos e o real. O hiper-real ndo precisa da historia e ndo
atribui sentido algum a temporalidade porque tudo é efémero, cada coisa que parece existir
ndo passa de um signo que desaparece ap0Os ser consumido. O passado e a histdria, para
Baudrillard estdo no dominio da reciclagem, que € uma nog¢&o recorrente no autor e esclarece
como ele percebe a atualidade: as coisas sd@o consumidas e 0s residuos do consumo sao
transformados em novos objetos/ signos de consumo: “é preciso reciclar”, pois “o imaginario
historico, feérico, lendario das criancas e dos adultos € um detrito, o primeiro grande residuo
toxico de uma civilizag&o hiper-real”. (BAUDRILLARD, 1991, p.22)

Huyssen também questiona se, na possibilidade de todo o passado acabar, “nédo
estamos apenas criando nossas préprias ilusdes de passado, na medida em que somos
marcados por um presente que se encolhe cada vez mais — presente de reciclagem a curto
prazo, para o lucro, o presente da producdo na hora, do entretenimento e inseguranca”
(HUYSSEN, 2000, p. 24-25). Para ele, no entanto, a febre de memoria e o desejo de passado
sdo fendmenos complexos da atualidade, que podem ser lidos de diversas formas e envolvem
dimens@es variadas da vida social, no contexto da globaliza¢do: “é uma lenta mas palpavel
transformacdo da temporalidade nas nossas vidas, provocada pela complexa intersecdo de
mudanca tecnoldgica, midia de massa e novos padrfes de consumo, trabalho e mobilidade
global” (HUYSSEN, 2000, p. 25). Elas sdo fruto de uma “tentativa, na medida em que
encaramos 0 proprio processo real de compressdo do espago-tempo, de garantir alguma
continuidade dentro do tempo, para propiciar alguma extensdo do espago vivido dentro do
qual possamos respirar e nos mover” (HUYSSEN, 2000, p. 30); ou seja, 0 autor sustenta que
as tecnologias de comunicacdo midiatica e de transporte — a globalizacdo — afetam as nogdes
de espaco e tempo, achatam este Gltimo e, para tanto, esta experiéncia contemporanea € real.

Em Barbero h4 um diélogo explicito com Baudrillard, em que aquele tece dura critica
ao uni-direcionamento com que este percebe a contemporaneidade. Para Barbero (2000, p.17),
o autor francés realiza um diagnostico fatalista da cultura contemporanea porque nao
apresenta saida, apenas descreve uma situacdo a beira do desespero, mas ndo apresenta
caminho algum que possa se abrir a partir das transformac@es culturais das Gltimas décadas.
Este posicionamento absolutista impede a percepgdo de contradigdes, contrastes, paradoxos,

descontinuidades e permanéncias na cultura contemporanea.
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3.2 Desencaixes, contradigoes e afetacfes: o tempo, os sites, a Internet, 0s monges

A insercdo dos beneditinos na Internet e especialmente a existéncia de publico para
estes sites podem se relacionar, do ponto de vista do cristianismo, com a febre de meméria. A
religido cristd é pautada em relacBes temporais: a encarnacdo divina de Cristo é uma
promessa, ou seja, uma relagdo entre passado, presente e futuro; a pascoa, tanto a do Antigo
Testamento quanto a do Novo Testamento, € um ritual de lembranga. No segundo caso, a frase
“fazei isso em memaria de mim” (I Co 11:24) é atribuida ao proprio Cristo, por Sdo Paulo, e
continua sendo repetida no ritual ao longo do tempo. Em The conscience of the eye, Richard
Sennet defende, através da obra de Agostinho, a Cidade de Deus, que a cultura judaico-cristd,
em suas proprias raizes, diz respeito a uma espiritualidade deslocada e sem lar. A relacéo
cristd com o lugar é de peregrino: a verdadeira cidade dos santos esta nos céus, embora ela
produza cidad&dos aqui na terra, eles tém sua cidadania ligada a outra dimenséo espacial. Esta
peregrinacdo atraves do tempo, ao invés de estabelecer um local, tira sua autoridade, em parte,
da promessa de Jesus de destruir o templo de Jerusalém (SENNETT, 1990, p.06). O tempo
seria, entdo, privilegiado pelos cristdos, em detrimento do espaco. Com a compressédo de
temporalidade de que falam Huyssen e Barbero, como se porta esta religido? Uma das
possibilidades € de que ela crie ou fortaleca este desejo de passado, retomando tradigdes,
buscando na memoria formas de resistir ao achatamento temporal — e disto, entdo, o interesse
pela vida monastica, algo que remete aos primeiros seculos do cristianismo e, ndo poderia ser
melhor, permanece ainda hoje.

Neste sentido, a Internet pode ser uma forma — arriscada — de resistir ao esquecimento

e ao absolutismo do instante. Huyssen percebe nela certo paradoxo em relagdo a memdria:

Com frequéncia crescente, os criticos acusam a prdpria cultura da memobria
contemporanea de amnésia, apatia ou embotamento. Eles destacam sua incapacidade
e falta de vontade de lembrar, lamentando a perda da consciéncia histérica. A
acusacdo de amnésia € feita invariavelmente através de uma critica a midia, a
despeito do fato de que é precisamente esta — desde a imprensa e a televisdo até os
CD-Roms e a Internet — que faz a memoria ficar cada vez mais disponivel para nos a
cada dia. (HUYSSEN, 2000, p. 18)

Contudo ele mesmo percebe nesta disponibilizagcdo da memdria um excesso de informagé&o,
que remete & concepcdo de Baudrillard (1981, p.65) de que a historia foi transformada em
arquivo atraves da técnica. Huyssen (2000, p.37) acredita que a memoria é “ativa, viva,
incorporada no social — isto em individuos, familia, grupos, nacbes e regides”. Para ele,
mesmo diante das tecnologias, estas caracteristicas da memaria continuam: “ndo ha nenhuma

davida de que a longo prazo todas estas memdrias serdo modeladas em grande medida pelas



79

tecnologias digitais e pelos seus efeitos, mas elas ndo serdo redutiveis a eles” (HUYSSEN,
2000, p. 37). Ja do ponto de vista pelo qual Baudrillard percebe a atualidade, a visdo
provavelmente seja mais proxima da concepg¢do da morte desta memoria social encarnada — o
arquivo apenas guarda as informagfes para serem utilizadas instrumentalmente e, ainda na
perspectiva do pensador, simplesmente consumidas’*. J& Huyssen problematiza colocando
que esta “sobrecarga informacional e percepcional combinada com uma aceleragédo cultural”
gera um mal-estar no individuo da atualidade, que ndo esta equipado para lidar com ele:
“guanto mais rapido somos empurrados para o futuro global que ndo nos inspira confianca,
mais forte é 0 nosso desejo de ir mais devagar e mais nos voltamos para a memoria em busca
de conforto”. (HUYSSEN, 2000, p. 32)

Na perspectiva da globalizacdo e das tecnologias comunicacionais, se a Internet
possibilita este contato entre fiel e a vida monéstica e todo o seu peso histérico, ela também
produz efeitos sobre o outro lado dos sites: o de quem lida com a manutengéo dos conteudos e
administracdo de e-mails, ou seja, 0s monges. Os questionarios respondidos revelam que o
conteudo dos sites é realizado pelos religiosos, quando ndo pelo préprio Abade — no caso do
Mosteiro de Brasilia. Além disso, a construcdo dos sites € supervisionada por outros monges e
0s conteudos a serem postados também precisam da aprovacao ou do prior ou de um grupo de
religiosos designados para esta funcdo. Os monges, entdo, exercem atividades referentes ao
site e ao uso da Internet. Atividades estas que obviamente ndo sdo previstas na rotina do
mosteiro. Ndo a toa, ambos 0s entrevistados apontam para a falta de tempo para lidar com os
sites: 0 achatamento do tempo chegou ao Mosteiro.

D. Elredo, do Mosteiro de Ponta Grossa, conta que a adaptacdo das atividades que
envolvem o site € realizada a partir da responsabilidade de cada um. N&o ha horario especifico
para isto e cada irmédo envolvido encontra na rotina do mosteiro 0 momento apropriado. Nas

palavras do religioso,

Entdo esse irmdo vai achar um tempinho no horério, por exemplo, de sesta apds o
almoco. A gente tem uma hora e meia, mais ou menos em que a gente descansa. E
ali que o irmdo corre la na internet para dar respostas. Ou entdo, antes de dormir. Eu
mesmo sou responsavel pela area de vendas do mosteiro. O dia inteiro estou no
escritorio de vendas. [...] A noite, eu tiro meia hora, quarenta minutos para acessar a
Internet e ver 1a quem foi que mandou email. A gente recebe muitos pedidos de
oracdo, gracas a Deus. Todos os dias tem pedido de oracdo e eu respondo um por
um. Sempre ao menos com uma frase para dizer para as pessoas que a gente esta
rezando por elas. A gente tem de fato esse trabalho de fazer a intersecdo que as

™ Em “Simulacros e simulagées” (1981), especialmente no texto “A histdria: um cenério retro”, Baudrillard
defende o desaparecimento da historia e em toda a publicacéo remete a auséncia de referenciais e vigéncia do
simulacro. Ja a questdo do consumo é abordada de modo mais enfatico em “A sociedade do consumo™ (1995).
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pessoas precisam. (informacéo verbal)’

Vale lembrar que no Mosteiro de S&o Paulo, a rotina parece ser ainda mais complicada. No
centro da cidade, os monges que precisam se locomover estdo sujeitos ao transito da
metrépole. Conforme ja colocado no capitulo anterior, estas atividades alteram a rotina dos
monges.

Além desses indicios de que a temporalidade contemporanea afeta também os
mosteiros, outro indicativo é a troca de sites percebida durante a pesquisa. Os mosteiros de
Ponta Grossa e Sdo Paulo colocaram novos sites no ar durante o periodo pesquisado. Além
disso, o da Bahia informou, nos contatos por telefone, que estava elaborando um novo site.
Também o funcionario do mosteiro do Rio de Janeiro disse que o site sofreria densas
alteracbes. Embora nem todas estas promessas tenham se realizado, a troca de site indica
adaptagdo ao meio tecnoldgico, que exige dinamismo. E interessante, contudo, que as
atualizacGes periodicas ndo recebam tanto cuidado por parte dos monges. Além disso, o site
de Séo Paulo datava de 1997 ou 1998, ou seja, ficou — exatamente igual — durante mais de dez
anos. Se por um lado parece muito tempo, considerando as caracteristicas da Internet, por
outro se trata de uma instituicdo milenar: embora aceita e utilizada, a novidade ndo é uma
imposi¢do. Para Barbero, a dinamicidade exigida pelos meios tecnologicos atuais substitui
memoria e significado dos objetos por efemeridade e ndo-durabilidade, que geram a perda de
sentido. Ao buscar adaptagdo a Internet, os mosteiros correm o risco de perder sentido —
embora ndo seja possivel afirmar, através da analise proposta, que isto efetivamente aconteca.

O que se pode verificar através dos sites e do contato com os monges é que ha, assim
como em relagdo a sociedade de consumo, diversos desencaixes e mesmo contradicdes nas
questdes de temporalidade. Conservar em meio a0 mundo p6s-moderno uma rotina fixa, com
horarios permanentes para cada dia de atividade — e esta ja esta preestabelecida, isto ja
contrasta com as rotinas cada vez mais fluidas e menos definidas do trabalhador da
contemporaneidade. Uma das préticas diarias significativa para a questdo do tempo € a ora¢do
centrante ou lectio divina. Uma tradicdo do monaquismo cristdo, a oragdo é uma leitura
individual, em longo siléncio e meditativa de algum trecho da Biblia, da Regra ou outro texto
da tradigdo cristd. Normalmente, esta oracdo é feita diariamente pelos monges, nas celas ou
espalhados pelo mosteiro, sempre com a cabega coberta pelo capuz. Em geral, ap6s o tempo
de siléncio, algumas frases sdo escritas.

A oragdo centrante exige tempo de siléncio e paralisacdo, algo cada vez mais raro na

"2 Entrevista concedida a autora.
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era tecnoldgica, em que até os célculos sdo realizados rapidamente por maquinas. A dimensao
contemplativa da vida monastica contrasta também com a eficacia exigida pela cultura
contemporanea, que atua fortemente no achatamento do tempo. Contemplar é dispor-se para
momentos de ndo-producdo, de negacdo das atividades, de invasdo do cotidiano pelo sublime
e transcendente — e nada disso faz sentido para uma cultura pautada no eficaz, em que
meditar, por exemplo, é aceito se com isto o individuo ‘se sente melhor’, tornando-o mais
produtivo.

Deste modo, portanto, se ha indicios de que o achatamento do tempo afeta os
mosteiros e sua rotina, percebe-se também que isto ocorre de modo sutil, pouco evidente e até
mesmo comedido — além de acontecer de formas e intensidades diferentes em cada cendbio:
vale lembrar que ha ordens onde as tecnologias de comunicagdo séo proibidas e que, entre 0s
beneditinos, cada mosteiro estabelece sua propria rotina tendo em comum a Regra de Séo
Bento. Assim, se a dimensdo urbana é clara no mosteiro de Sdo Paulo, o contexto torna o
mosteiro de Ponta Grossa bastante diferenciado. O que todos eles expressam — e este é 0
principal contraste com a temporalidade do instante — é a permanéncia de referéncias, valores,
simbolos e mesmo de comportamentos, provavelmente afetado pelas dimensdes mais

abstratas.

3.2.1 Mosteiros e Internet: permanéncias, timulos e realidade

A andlise do conjunto dos sites beneditinos indica, além das diferencas existentes entre
0s mosteiros, 0 que ha em comum entre eles. Nas imagens, trés referéncias aparecem em
todos os sites: 0 brasdo do mosteiro — com elementos comuns, que indicam a Ordem e a
Congregacdo de pertencimento e elementos Unicos, referentes ao nome e caracteristicas
préprias; imagens do proprio cendbio — prédios, fachadas, esculturas e imagens que existem
no local; e imagens de Sdo Bento. Nos textos, as diferencas ficam maiores. O Unico tema
comum aos sites é Sdo Bento: em todos eles ha secdo prépria para o patriarca, com
informagdes biograficas que, normalmente, tocam também a histéria do monaquismo cristéo
ocidental. A constancia da referéncia ao santo padroeiro da Ordem é dbvia, 0 que ndo é tdo
simples pressupor, para quem olha de fora, € a diferenca existente entre cada site e mosteiro.

A autonomia de cada casa novamente emerge neste ponto. Como algo imaginado pelo
proprio Sdo Bento — a Regra deixa margem para a organizagdo local — é interessante que a
diferenca seja, também, uma constancia. S&o Bento é a identidade centralizadora das casas e,

no mais, os vinculos sdo locais. De fato, um dos votos feitos pelos monges beneditinos é o de
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permanéncia, ou seja, ele deve, preferencialmente, permanecer no mosteiro em que realizou
0s votos. O espaco toma, assim, outra dimensdo — e atua sobre as nogdes de temporalidade.

Na esfera ampla, a figura de Sdo Bento e o vinculo com a Ordem oferecem um longo
lastro temporal. Na entrevista exploratdria, chamou a atengdo o modo como D. Emanuel
Meloca’, do mosteiro de Ponta Grossa, narra a controvérsia com o Vaticano em relacéo &
exigéncia de os abades serem monges ordenados, ou seja, padres: “para nés, hoje em dia, é
meio que um drama isso, porque como agora a Santa Sé exige que os abades sejam padres —
antigamente ndo precisava, elegia o abade dos irmdos” [grifo nosso]. O “agora” oferece a
sensacdo de que a determinacdo é recente, mas a resposta a pergunta sobre quando isso
comecou foi: “digamos, assim... 1.500, por ai” (informag&o verbal). O religioso inclui-se em
uma discussdo - “nds” - que é realizada ha séculos, o que indica uma percepcdo de
continuidade, de participacdo no passado da Ordem.

Na esfera local, o vinculo com o cendbio reforca a participagdo no passado: 0s
mosteiros possuem seus proprios cemitérios, em geral dentro de suas dependéncias. No Rio
de Janeiro e na Bahia, ha monges enterrados abaixo do chdo de partes do mosteiro,
normalmente nos corredores do claustro e, em alguns casos, na capela. As lapides séo parte do
piso. O monge, literalmente, caminha sobre o passado. “No claustro, caminhando em siléncio
sobre os timulos dos irmdos, 0 monge cumpre o que estabelece o capitulo quatro da regra de
Sdo Bento: ‘ter diariamente diante dos olhos a morte a surpreendé-lo’” — analisa Aradjo Souza
(2007, p. 138), que se dedicada a perceber os significados dos rituais de 6bito do mosteiro do
Rio de Janeiro, no seculo XVIII.

Na historiografia redigida pelos religiosos também se compreende a énfase na
narrativa das realizagbes dos monges ja mortos. Possivelmente, algumas histérias sdo
contadas e transmitidas pelos mais velhos aos mais novos, sobre os que passaram pelo
mosteiro — e nele continuam, concretamente através das lapides e simbolicamente através das
histérias. Além desse contato, 0s mosteiros possuiam o Dietério, um caderno onde eram
escritos “o resumo de alguns acontecimentos assim como partes das vidas dos monges que
viveram e faleceram”, com a finalidade de “manter a memoria dos monges.” (ARAUJO
SOUZA, 2007, p. 24)

Se a Internet, o computador e outras tecnologias recentes criam novas formas de lidar

com a memoria — estudos sobre o profile em sites de relacionamentos que permanecem apdés a

"3 Entrevista concedida a autora.
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morte das pessoas indicam isto’*, é provavel que esta nio seja uma motivacdo para 0s
religiosos fazerem uso destes recursos. Amaral (1995, p.71) percebe como falar € um modo de
duracdo, o que pode ser transposto para os recursos tecnoldgicos. Contudo, para 0s monges, a
Internet ndo tem a ver com duracéo e, por isso, a troca de sites acontece com tranquilidade e
também por isso a atualizagdo periddica ndo se faz necesséria. A memoria de cada mosteiro
possui, € claro, a dimensdo virtual nas narrativas que sdo passadas — e para Huyssen a

meméria é sempre virtual

-, uma relagdo simbdlica que alimenta o presente e a concretude
das lapides e timulos abaixo ou aos arredores das construcdes dos cendbios. Assim, para estes
monges, a historia parece continuar com sua forca organizadora do presente e asseguradora do
futuro, que deve manter os principios do passado. Vale reforcar, nesta perspectiva, que a
manutenc¢do ndo é estanque, mas afetada pelo contexto sécio-cultural do momento e do local;
basta lembrar as diferencas existentes entre os mosteiros estudados. E ainda hé outros quatro,
da propria Congregacgéo do Brasil, que ndo possuem site.

Assim, nas relacbes temporais o lastro do passado prossegue importante nos
mosteiros. Contudo, os sites nem sempre enfatizam este aspecto. Embora um pouco da
historia apareca sempre na secdo destinada a Sdo Bento, apenas dois sites possuem se¢ado
prépria para a histéria do monaquismo ou do mosteiro local. O site da Bahia, embora ndo
possua secdo apropriada para narrativas historicas, apresenta muitas informagdes
especialmente sobre eventos em que 0s monges participaram de fatos conhecidos da histéria
do Estado ou da cidade. Ao contrario da historiografia impressa, nos sites ndo ha nenhuma
referéncia aos monges que morreram no mosteiro local. Uma omissdo curiosa, visto que ha
cerca de 50 anos, as narrativas passavam necessariamente por este aspecto.

Apesar de haver omissdes, 0 que ndo ha nos sites é qualquer coisa que seja totalmente
virtual, tipicamente do meio ou exclusivamente da Internet. Até onde se verificou, os textos
séo realmente escritos pelos monges, sem mediacdo de especialistas; os religiosos realmente
respondem aos e-mails; e ha uma preocupacdo em firmar contato com os visitantes. Na
entrevista, D. Elredo explica que a falta de conexdes externas — links com outros sites da

Internet — é intencional e que “isso esta um pouco ligado aquela auto-suficiéncia. Cada

mosteiro é auto-suficiente. E ele é pensado para ser auto-suficiente mesmo hoje com todas as

™ Esta discussdo pode ser encontrada em: BARBOSA, Aline S. N. Orkut: o espaco que possibilita a Visibilidade
e a Imortalidade. Intercom. XXXII Congresso Brasileiro de Ciéncias da Comunicagao (Anais — midia
eletronica). Curitiba, setembro de 20009.

" O autor coloca da seguinte forma: “insistir numa separagéo radical entre meméria 'real’ e virtual choca-me
tanto quanto um quixotismo, quando menos porque qualquer coisa recordada — pela meméria vivida ou
imaginada — é virtual por sua prépria natureza”. (HUYSSEN, 2000, p. 37)
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facilidades, essa coisa da vida moderna” (informacéo verbal)’®. No entanto, na perspectiva
colocada isto pode significar que os sites mantém um lastro real; se 0 meio virtualiza as coisas
que ali estdo e torna 0 mosteiro uma representacdo na Internet, ndo se trata de algo sem
referente. Ao contrario, 0 mosteiro representado na Internet possui histéria, religiosos, rotina,
principios, propriedades e tudo o que é necessario para ser reconhecido como mosteiro.

A preocupacao com o lastro contribui para a compreensao da auto-referencialidade dos
sites. A principio, a falta de conexdo com outros sites e até mesmo a quase auséncia de
recursos como o ‘hiperlink' — caracteristicas tipicas do meio — intrigam porque reforcam a
possibilidade de estes sites serem ilhas no meio virtual. Acredita-se, porém, que esta falta de
conexdo relaciona-se com a necessidade de lastro: no momento em que se encaminhasse o
visitante para outro site, perder-se-ia o controle sobre a realidade do contedo disponivel no
dominio do mosteiro. Ao contrario, portanto, do que Debord coloca sobre a representagdo que
acaba por tornar-se realidade, idéia exacerbada em Baudrillard, aqui o que esta representado,
virtual, ndo se confunde com o real. Nos sites em que ha a possibilidade de enviar pedidos de
oracdo e estabelecer outras formas de contato talvez seja possivel pensar na extensdo do
mosteiro para dentro deste meio, em que ele se torna mais acessivel; contudo, ndo ha funcGes
especificas a partir da Internet.

Do ponto de vista fatalista, ha como argumentar que, uma vez disponiveis na Internet e
transmutados em signos linguisticos e elétricos, os mosteiros adentram o mundo das
simulagdes, tornam-se — ao modo baudrillardiano de compreenséo — simulacros. No entanto,
ainda ndo se detectou a proposta de um mosteiro virtual, em que os votos sdo virtuais, no qual
as pessoas simulam a vida monéstica. Parece que, no caso em estudo, o territdrio ainda
precede ao mapa. Além do mais, representacdo e mediagdo ndo sdo estranhas ao universo
cristdo. Desde o Antigo Testamento, a presenca de Deus é terrivel e possivel apenas pela
mediacdo de objetos ou rituais. No Novo Testamento, o véu do templo é rasgado quando
Cristo morre, ou seja, pelo mediador que, apesar de ser o proprio Deus, estabelece o contato
direto por ser simultaneamente humano. E ensina que “tudo quanto pedirdes em meu nome,
isso o farei, a fim de que o Pai seja glorificado [...]” (Jo 14:13) e se auto-denomina
“caminho”: “ninguém vem ao Pai se ndo por mim”. (Jo 14:6)

Por vezes, a mediacdo parece ser 0 objetivo dos sites. Nos questionarios, aparecem
como motivacdo para a inser¢cdo na Internet: contato com os familiares dos monges,

evangelizagdo, meio de comunicagdo “pratico e barato”, divulgacéo vocacional, maior dialogo

7 Entrevista concedida a autora.
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com a sociedade. Dentre as motivagdes expostas, nenhuma é fim em si mesma ou possivel
apenas através da Internet. Ao mesmo tempo, todas elas referem-se a alguma forma de contato
com outras pessoas. E interessante que uma das caracteristicas da temporalidade
contemporanea é a auséncia de processos quando se trata de contatos — eles podem ser feitos e
desfeitos de modo imediato. No entanto, todas estas motivagdes falam a respeito de contatos
mais longos e duradouros do que um passeio por alguma sala de bate-papo, por exemplo. Na
entrevista, D. Elredo fala que o objetivo dos contatos pela Internet é que a pessoa acabe indo
visitar o Mosteiro, ou seja, o contato virtual possui uma intengdo de encontro real, de um

processo relacional.

3.2.2 Tensdes e riscos, memoria e esquecimento

As respostas aos questionarios transmitem a sensacdo de que o uso da Internet nos
mosteiros € meramente instrumental. Ela ndo passa de um recurso que permite atingir
determinadas finalidades e estas sdo corriqueiras na vida monastica. No entanto, as
ferramentas e instrumentos possuem significado e implicagdes culturais. Neste sentido e
considerando a reflexdo colocada sobre temporalidade, os sites dos mosteiros podem ser
compreendidos como mostra de permanéncia no contexto do instante, que utiliza a mesma
linguagem e meio do instante. E claro que, para um navegador que visite o site em poucos
minutos, o efeito de instante pode ser reforgado e isto integra os riscos da insercéo na Internet.
No entanto, a perspectiva da permanéncia remete ao desejo de passado de que fala Barbero.
Tanto para ele quanto para Huyssen ha a possibilidade de que a febre de memoria e o desejo
de passado da atualidade ndo sejam simplesmente reativos. Pode ser que se trate de reagdes
criticas a tecnicidade e de contestacdo ao “hiperespaco informacional e uma expressdo da
necessidade humana bésica de viver em estruturas de temporalidade de maior duragio”
(HUYSSEN, 1997, p.20). As missas cheias nos mosteiros de Ponta Grossa e de S&o Paulo, o
nimero de acessos e participacBes nos sites podem ser mais do que uma reagdo, uma
expressdo desta necessidade, que revela critica a temporalidade do instante.

Ainda assim, ndo se pode negar o achatamento do tempo também para os mosteiros,
ndo se pode esquecer a alteracdo da rotina, o tempo de descanso vespertino ou noturno
reduzidos pela necessidade de assumir novas tarefas — efeitos concretos das tecnologias sobre
o homem e a mulher atuais. Para Huyssen, frente ao quadro que se configura, da experiéncia
de transformacgdo da estrutura de temporalidade moderna, diferentes reacfes sdo possiveis.

Até mesmo porque, segundo ele, a propria temporalidade move-se em dire¢cdo a um
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hibridismo de ndo-sincronidades acumuladas em pelo menos dois séculos de modernidade.

O autor considera que a atualidade vive o paradoxo de manter “fantasias high-tech”
por um lado e, por outro, 0 modo como este mundo em alta tecnologia se organiza ameaga
tornar obsoletas “categorias como passado e futuro, experiéncia e esperanca, memoria e
antecipagdo” (HUYSSEN, 1997, p.20). Para ele, quanto mais as sociedades conviverem com
as novas tecnologias de comunicagdo, mais a temporalidade sera afetada. Por isso o autor
acredita que o boom de memoria € um indicio saudavel que pode, sim, ser contestador. Essa
febre de memdria ndo seria uma necessidade de consumir a histéria, como propde Nietzsche,
e que seria curada simplesmente pelo esquecimento. Antes, trata-se de uma reacgéo ao “virus
da amnésia”, que ameaca destruir a propria memdria (HUYSSEN, 1997, p. 18). Huyssen
propde que

[...] precisa-se da memoria e da musealizagdo, juntas, para construir uma protecéo
contra a obsolescéncia e o desaparecimento, para combater a nossa profunda
ansiedade com a velocidade de mudanca e continuo encolhimento dos horizontes de
tempo e de espaco. (HUYSSEN, 2000, p. 28)

Neste entrave, em que se colocam efeitos, adaptacdes e resisténcias, Barbero propde
pensar esquecimento e memoria ndo de modo estanque e separado, mas como jungdes — que
podem, inclusive, ser inéditas na historia da cultura ocidental. Assim como Huyssen, ele
encara os sintomas da febre de memadria e desejo de passado de forma positiva e defende que
memoria e amnésia ndo podem mais ser pensadas maniqueistamente. Para Barbero, o
hibridismo e a multiplicidade podem enfocar a tensdo entre memdria e esquecimento e é
exatamente na tensdo que o autor percebe desafios e aponta esperangas que — sem cair no que
seria um retrocesso de fundamentos historicos ou garantias futuras, um ponto de chegada —
acredita possivel serem construidas enquanto caminho.

Os sites dos mosteiros e o contato com os religiosos fizeram emergir a questdo da
temporalidade. Contudo, olhar para uma instituicdo milenar que possui, simultaneamente,
timulos nos corredores de seus prédios e dominio na Internet desafia categorias estanques da
experiéncia temporal. A inser¢do no espago virtual e a aproximagdo das NTCIs tensionam as
relacbes entre passado, presente e futuro. Para este grupo, a tradigdo possui um lugar quase
incompreensivel para aqueles que se acostumaram a pensar em termos de futuro ou,
recentemente, de presente: ela organiza e da sentido a vida. A providéncia é certamente mais
evidente que o0 progresso — vale ressaltar, mais uma vez, que as rela¢cbes dos mosteiros com a
modernidade foram conflituosas e conturbadas. No entanto, relacionar-se com a atualidade do

instante segue como desafio. Assim, se ndo é possivel perceber uma questdo de duracdo na
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insercdo na Internet, também n&o é possivel afirmar que esta temporalidade do instante ndo
afeta os mosteiros. Ou seja, tens@es entre local e global, entre a rotina interna e a cultura atual
pululam nos sites e nas falas dos monges, coerentes com a histéria do monaquismo que
enfrentou, ao longo de séculos, o desafio de pautar a vida de individuos do momento em
textos, valores e estilo de vida do inicio do cristianismo.

Os riscos desta posicdo sempre existiram e por diversas vezes suplantaram aqueles
principios considerados centrais na vida mondstica — as historias narradas, as cisdes e
reformas sdo provas disto. Em uma sociedade de informacdo em que as tecnologias de
comunicagdo cada vez mais se configuram como parte da cultura, da disputa de sentidos e de
valores simbdlicos, a posicéo destas instituicdes é, novamente, arriscada. Privar-se dos meios
de comunicacdo pode significar esquecimento por parte da sociedade. Uma vez esquecido,
tende ao desaparecimento. Por outro lado, ao inserir-se em meios midiaticos se sujeita ao
risco de transformacgdo em espetaculo e, uma vez levado a maxima revelagdo, perder o
mistério, a mistica e a contemplacdo que sdo proprias da vida monastica. Neste sentido, é
possivel perceber nos sites uma posicdo moderada que transita na fina linha entre o
esquecimento e o espetaculo, uma visibilidade comedida que é, também, uma forma de
memoria. Se dentro do mosteiro esta questdo parece ser bem resolvida, o aspecto coletivo,
social e amplo da memoria necessita ser provocado. Para ser lembrado, é preciso ser

conhecido e para ser conhecido, € preciso ser visto.
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4 TECNOLOGIA, INTERNET E VISIBILIDADE NA CONTEMPORANEIDADE

Dentre as tensdes vividas pelos mosteiros na atualidade, certamente imp&e-se a
questdo da tecnologia. A inserc¢do na Internet indica a assimilacdo das novidades desta época e
busca-se perceber até que ponto elas podem ser assumidas e de que forma este contato se da.
As questBes ja trabalhadas, do consumo e do espetaculo na cultura contemporanea e das
mudancas na temporalidade trazem reflexdes sobre o imbricamento das inovagdes
tecnoldgicas, especificamente no campo da comunicagdo, e a cultura. Apresenta-se, assim, a
necessidade de reflexdo sobre sentidos que a tecnologia pode ter e suas implicagGes culturais.
Ora, ndo se trata de olhar para algo externo que afeta simplesmente, mas para algo produzido
neste contexto social e que o transforma. A questéo da visibilidade, que aparece nas reflexdes
anteriores, € melhor explorada neste capitulo, buscando a percepcdo das afetacbes da
tecnologia sobre ela e suas transformagdes na sociedade atual.

Nos anos 60 do século passado, o canadense Marshall McLuhan (2005) sugeriu que as
tecnologias de comunicacdo fossem extensdes dos sentidos humanos: ouvir, falar e ver
tomavam novas propor¢fes com técnicas como o telefone, o rédio, a televisdo. Embora sua
andlise seja atualmente considerada entusiastica, especialmente por prever a formagdo da
aldeia global a partir da televisdo, o problema das relagdes entre homens e mulheres e as
maquinas da comunicagdo prossegue. As técnicas desenvolveram-se gradativamente e
provocaram as épocas em que surgiram de formas diferentes. Basta pensar o quanto o mundo
ocidental havia mudado do surgimento da imprensa, no século XV, para a consolida¢édo do
jornalismo oitocentista. Assim, embora pareca natural que — sentados a frente dos modernos
computadores — perceba-se o radio e a televisdo quase que como continuidade da imprensa, o
surgimento e disseminagdo destas tecnologias causaram espanto, admiracdo e aspiragdes
futuristas.

Ao menos no que se refere as reacdes, a Internet ndo se distancia das tecnologias do
século XX: ndo faltam entusiastas que enfatizam a capacidade democratica do novo meio,
nem assombrados com as novas possibilidades que ele oferece e seu potencial de
virtualizagdo de toda a realidade’’. Mais uma vez, remete-se & radicalidade com que
Baudrillard traga seu diagndstico das sociedades contemporaneas, diferenciando
representacdo de simulacdo e apontando para a morte de toda referéncia e o vigor, em seu

lugar, do simulacro. A nogdo de impossibilidade de representagdo ja aparecia em Debord,

" Um dos exemplos mais conhecidos de autores entusiastas é o francés Pierre Levy, especialmente em suas
primeiras obras, como Cibercultura. CF. LEVY, Pierre. Cibercultura. Sdo Paulo: Editora 34, 1994; e LEVY,
Pierre. O que é o virtual? Sdo Paulo: Editora 34, 1999.
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quando dizia que as imagens teriam se tornado a realidade e ndo mais poderiam ser
representacdo. Ele apresentava o carater espetacular que as tecnologias de comunicag&o,
especialmente radio e televisdo, desenvolveram no decorrer do século XX. A sensacao de que
a visibilidade escondia mais do que revelava pode ser atribuida também a fatos concretos do
periodo: a informagdo tornou-se arma poderosa durante a guerra fria, considerada por
Baudrillard um dos exemplos de sua tese. Afirmava que a guerra nuclear entre os dois blocos
ndo estava em jogo realmente, porque isto ndo aconteceria. A possibilidade da destruigcdo
global mantinha a guerra na esfera virtual: “o equilibrio do terror é o terror do equilibrio”.
(BAUDRILLARD, 1981, p. 48)

O espetaculo de Debord pode ser compreendido como uma hiper-visibilidade das
representacdes até chegar ao que, mais tarde, Baudrillard aponta como morte do referencial.

Nas palavras do pensador,

Ja ndo estamos na sociedade do espetaculo de que falavam os situacionistas, nem do
tipo de alienagdo e de repressdo especificas que ela implicava. O prdéprio medium ja
ndo é apreensivel enquanto tal, e a confusdo do medium e da mensagem (Mc Luhan)
é a primeira grande férmula desta nova era. Ja ndo existe medium no sentido literal:
ele é doravante inapreensivel, difuso e difractado no real e ja nem sequer se pode
dizer que este tenha sido, por isso, alterado. (BAUDRILLARD, 1981, p.43-44)

Quando Baudrillard escreve Simulacros e Simulacdo (1991) a Internet ainda ndo esta
difundida mundialmente, o que sé acontece nos Ultimos anos da década de 1990 — no entanto,
o mundo que ele descreve assemelha-se ao second life, 0 jogo que recria 0 mundo on line o
mundo. Na concepg¢do do autor, seria como se as pessoas ficassem ‘presas’ no jogo, sem se
darem conta disto; ou melhor, a vida no jogo tornou-se tdo atrativa que acabou por gerar um
completo esquecimento do que havia fora dele — perdeu referéncias externas a propria
virtualidade. Baudrillard aponta para a vigéncia da eficacia como valor parecido ao que teria
sido o real, ou seja, as coisas precisam ser eficazes, ndo mais verdadeiras. Ea capacidade de
fazer que importa, o valor passa a ser medido pela instrumentalidade e isto combina
perfeitamente com a tecnicizagdo das diferentes dimensées da vida. “O discurso pés-moderno
aparentemente apreende a cultura atual (que é mais do que ele, e outra coisa) como
inteiramente sustentada na eficacia tecnoldgica”, constata Marcio Tavares d'Amaral, que
critica este posicionamento absolutista, chamando-o discurso e, assim, limitando sua
dimenséo e apresentando um possivel paradoxo. (AMARAL, 2009, p.11)

A eficdcia tecnoldgica teria ocupado o buraco da auséncia de fundamento,
metaforizada por Nietzsche como a morte de Deus. Trata-se de “saida do reino da

causa/fundamento, reino classico-moderno, para o das efetuacdes eficazes” (AMARAL, 2009,



90

p.11). Para Amaral, o discurso p6s-moderno apresenta um paradoxo porque, para ser eficaz,
necessita ser 'pés' tudo, ou seja, ter um “zero absoluto” no tempo: e este seria 0 seu

fundamento, sem o qual sua eficacia se perde. Nas palavras do autor,

Saida [do reino do fundamento] bem fundada no absoluto transcendente de um néo-
tempo fundador, o pés. Fundamento que ndo pode ser incorporado a esse discurso
sem que ele imediatamente perca a eficicia recém-assegurada por essa fundacdo
recalcada mais do que para o esquecimento: para a ignorancia de si. (AMARAL,
2009, p.11)

Apesar da necessidade do fim da histéria para a subsisténcia do discurso pds-moderno,
Amaral insiste que é possivel, sim, contar a prdpria histdria deste discurso, que indica

transformagcdo e € imprescindivel para a compreenséao da atualidade.

4.1 Eficacia e auséncia de fundamento: sintomas da cultura ocidental

A historia pela qual se chega a eficacia tecnoldgica ja foi tocada no presente trabalho,
no inicio do capitulo dois: é a da cultura ocidental, sobre sua formacdo duplamente judaica e
grega. A tensdo entre os dois veios da cultura ocidental manteve-se por cerca de doze séculos
até que, no Renascimento, foi rompida, abrindo as possibilidades do paradigma do primeiro
moderno, dos séculos XVII e XVIII. “No século XVII, Deus foi uma hipo6tese necessaria para
Descartes e Newton, mas uma hipétese. No século XVIII, podendo, a hipoGtese deveria ser
evitada” - relembra Amaral (2009, p.17), como exemplos concretos desta historia. Por fim, no
século XIX, o homem declara a morte de Deus e, assim, o fim do fundamento. Amaral (2009,
p.17) levanta a hip6tese de que “o século XVIII tenha querido separar definitivamente Deus
do mundo” e defende que, por ter sido posto, nos primeiros séculos e na Idade Média,
excessivamente junto a Deus, o Ser, ingrediente especificamente grego na formagé&o da cultura
ocidental, também acabara banido. Esse duplo ostracismo teria j&, hoje, uns bons seis séculos:
“Foi 0 que Renascimento produziu: uma natureza e um homem sem Deus: naturalismo e
humanismo; um ressurgimento greco-romano sem Ser: ciéncia descritiva”. (AMARAL, 20009,
p.18)

Arazdo e a ciéncia passam a vigorar como atributos e caminhos exclusivos da e para a
verdade. O periodo a que se nomeou modernidade estabelece um novo paradigma, novos
parametros para o real — que ja ndo é acessivel pela fé, mas pela razdo, pelo experimento que
possa ser verificado. Nietzsche, que anuncia a morte de Deus ao tecer uma filosofia critica da
prépria filosofia e de tudo o que havia se construido até entdo, identifica na ciéncia, que
ascendeu para abolir a religido da cena, uma moral religiosa crista.

O ataque de Nietzsche dirige-se a verdade, que é a busca, o alvo da ciéncia. O
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pensador alemdo acreditava que o homem deveria “abandonar toda a fé, todo o desejo de
certeza e habituar-se a firmar-se na corda bamba de todas as possibilidades” (ABBAGNANO,
2000, p.169). O que a cultura ocidental chama de verdade é apresentada como engodo, como
crenga consequente da moral, que é uma questdo grave para o pensador, que se dedica a

refuta-la. Em sua obra “A Gaia Ciéncia", Nietzsche coloca da seguinte forma: “os
acontecimentos do mundo ndo tém nada de divino, nem mesmo nada de razoavel, segundo as
medidas humanas, nada de lamentavel e de justo; sabemos que 0 mundo em que vivemos é
sem Deus, imoral” (NIETZSCHE, [19--], p.211). Portanto, para o pensador, a moralidade foi
criada para que os individuos adquirissem valor apenas como fungdo e serve para educar o
homem a obedecer, a ser “rebanho” (NIETZSCHE, [19--], p.124). Por isso, a superagédo do
homem inclui o abandono da moral, que abriria espago para o “espirito livre”.

Desbancada a moral, a ciéncia e a verdade acabam por cair em seguida. Para
Nietzsche, a moral é o triunfo do Deus cristdo: “a nogdo de veracidade aplicada com um rigor
sempre crescente, foi a consciéncia crista agugcada nos confessionarios e que se transformou
até se tornar a consciéncia cientifica” (NIETZSCHE, [19--], p. 228). Ele ataca, assim, 0
cientifico mostrando sua intima relacdo com a moral e com a dimenséo da fé. O fundamento
da ciéncia é a crenga na verdade e a concepcao de verdadeiro, para ele, € religiosa, remete ao
cristianismo e até mesmo antes dele, a Platdo, para quem Deus é a verdade. Assim, 0 que
permeia a busca pelo verdadeiro é a fuga do engano, ou seja, ndo querer deixar-se enganar e
ndo querer enganar os outros. Esta “vontade de verdade” esta, portanto, no “terreno da moral”
(NIETZSCHE, [19--], p.208). A ciéncia exige a cren¢a na verdade e esta advém do medo do
engano.

Ao estabelecer a relacdo Deus-moral-verdade-ciéncia outro aspecto da cultura
ocidental moderna que padece é a racionalidade. Para Nietzsche, “nossos pensamentos sdo as
sombras de nossos sentimentos — sempre mais obscuros, mais vazios, mais simples que estes”
(NIETZSCHE, [19--], p.146 idem). Nicola Abbagnano coloca que o pensamento nietzschiano
inverte a concepcdo de que a realidade é perceptivel para além do sensivel; ao contrério, a
possibilidade de superacdo do homem, de apreensdo do mundo estd na ‘vontade’. Neste
sentido, ndo ha “ordem nem finalidade” na vida, que é “dor, luta, destruicdo, crueldade,
incerteza, erro [...] 0 acaso domina-a” (ABBAGNANO, 2000, p.160). Alias, em uma de suas
passagens, Nietzsche chega a conclusdo de que é errado falar de ‘acaso’ porque a prépria ideia
nele contida pressup8e um ordenamento das coisas. Ou seja, a vida € caos. E, sendo assim,

ndo possui finalidade — como concebeu Aristoteles, ainda no inicio da histéria da filosofia, ao
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concluir que a causa final de todas as coisas € o bem. Para Nietzsche, ndo hd nem o bem, nem
outra finalidade qualquer.

A morte de Deus, em uma versdo nietzschiana, faz ruir a cultura ocidental — ou pelo
menos revela muitas de suas rachaduras — ja que elimina o veio judaico e, como ja colocado,
abandona a abstracdo do Ser junto com o divino. Sem fundamento, ndo ha causa, nem
verdade, tampouco ciéncia. O que se concebia por acaso toma o lugar da causa e 0 mundo
parece solto, ndo passivel de sintese, ndo explicavel por sistemas. No entanto, se ja ndo é
possivel procurar sentido, o escape foi um tanto distante do que gostaria Nietzsche: a eficécia.

A ciéncia ndo saiu totalmente de cena, ao contrario, uniu-se a dimensdo técnica; “no
século XX, os regimes de saber e fazer se confundiram no reinado da Tecnologia [...]. E
como dizer: ndo vamos pensar nisso, vamos fazer coisas Gteis” (AMARAL, 2009, p.18). A
utilidade passa a vigorar como parametro do que pode ser considerado 'bom' na cultura
contemporanea. E, vale aqui retomar reflexdes ja realizadas: 'bom' para o consumo.

Tecnicidade, na cultura contemporanea, portanto, ndo se refere apenas ao potencial de
desenvolvimento tecnoldgico, ou aos aparatos e instrumentos a que o homem e a mulher desta
época tém acesso e as mudangas que estes realizam no cotidiano; trata-se, sobretudo, de
profundas transformacdes culturais, que incluem sistemas de pensamento e modos de relagdo
entre as pessoas e destas com as coisas. Para esta percep¢do, é necessario compreender o
surgimento, no século XX, da tecnologia como fusdo entre saber e fazer, ciéncia e técnica.
Diferente do reinado da ciéncia, onde a verdade estava em questdo, a tecnologia exige apenas
o eficaz. Na l6gica de Nietzsche, no entanto, ela ndo teria a ver com a morte do fundamento;
enquanto algo que abriga resquicios da ciéncia, ela oculta a existéncia de um fundamento que
pode estar transmutado em ressentimento, ja que seu fim j& foi anunciado; talvez oculte a
agonia do fundamento. Por outro lado, a luz do pensamento de Baudrillard, talvez se trate de
ocultar a ja consumada auséncia do fundamento e a inexisténcia de sentido. Desta forma, a
tecnologia seria o simulacro do que ja foi a verdade.

As tecnologias contemporéaneas ainda podem ser percebidas como a sombra do Deus
morto — e Nietzsche anunciou que a sombra prosseguiria por muito tempo. Podem ser fruto da
nostalgia divina e, por isso, trazem a marca de caracteristicas do divino, como percebe Sodré
(2002, p.67): “no &mbito da comunicacdo massiva no final do século XX, reprisa-se a velha
combinacdo da pratica mediadora com a vivéncia mistica, s6 que agora sob a égide do
médium, tecnologicamente afim a caracteristicas divinas, como onividéncia e ubiquidade”.

Neste sentido, mais do que extensdes dos sentidos humanos, as tecnologias seriam a forma
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secularizada, aplicada e funcional de tornar-se capaz de exercer atividades antes possiveis
apenas através da interferéncia milagrosa do divino — como ver, ouvir e ser ouvido para além
da capacidade de visdo, audicdo e voz humanas. Morto Deus, o proprio homem busca
compensar a falta e a incapacidade geradas pela auséncia do que lhe era superior e poderia,

eventualmente, fazé-lo superar suas limitagdes e insegurangas.

4.2 Internet e tecnologia nos sites estudados: moderacao e instrumentalidade

Tendo estabelecido o paradigma pelo qual as novas tecnologias assentam sua eficécia,
cabe analisar se esse mesmo paradigma vale para o uso que os mosteiros fazem da Internet.
Para tanto, observou-se se como 0s sites trabalham com caracteristicas préprias ao meio,
como interagdo, conexdes diretas com outros sites, recursos multimidia e outras.

O site do mosteiro de Brasilia” é o (inico a apresentar texto sobre a Internet, através da
secdo “Palavra do Prior”. O texto é curto, simples, direto e procura contextualizar o uso dessa
tecnologia, além de transmitir proximidade com o visitante:

“Meu caro irmao internauta,
“Pax!

“'O interesse da Igreja pela Internet constitui uma particular expressao do seu antigo
interesse pelos meios de comunicacdo social,” o Concilio do Vaticano I, cujos
quarenta anos de encerramento celebramos em 2005, através do decreto Inter
Mirifica , nos legou grande incentivo para a utilizacdo dessas 'maravilhosas
invengdes técnicas,’ ja& que por meio delas poderemos anunciar o Evangelho do
Senhor, que sempre faz novas todas as coisas.

“Nossa comunidade monéstica o acolhe, anunciando que seguimos a Cristo, Unico
salvador de toda a humanidade, e o seguimos por meio da espiritualidade beneditina,
inspirada na oragdo e no trabalho, buscando o didlogo com todos, homens e
mulheres de boa vontade, que querem construir um mundo de paz. Obrigado por sua
visita e conte com a nossa continua comunh&o por meio da oragéo.

“D. André, OSB”

As palavras de D. André confirmam a hipdtese com que se trabalhou, especialmente no
primeiro capitulo, de que as diretrizes e orientagOes gerais da Igreja Catolica afetam a vida do
mosteiro. O Concilio Vaticano Il é citado como motivador para a existéncia do site. Fundado
no século XX, este mosteiro estd entre 0os mais jovens da Congregacao, o que provavelmente
facilita a familiaridade com o Concilio — que também norteia a formagdo do mosteiro de
Ponta Grossa.

Nas conclusdes gerais da analise, o site de Ponta Grossa pode ser considerado o mais

elaborado dentre os estudados. Chama a atencdo o fato de ser o Unico que afirma,

"8 CF <http://www.msbento.org.br>.
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textualmente e no préprio site, ter énfase ‘intramonasterial’, ndo exercer atividades externas,
nem mesmo sacerdotais. O mosteiro utiliza amplos recursos da Internet, como blog, mural,
envio das paginas do site, transformacéo delas em PDF e outros. Os textos também revelam
esta preocupagdo, normalmente séo curtos e com poucos paragrafos. O principal diferencial é
0 modo como a linguagem é préxima, simples, acessivel e como € ‘reveladora’, caracteristica
impressa nas informagdes que apresenta, sem rodeios, de forma direta, e especialmente
perceptivel nas imagens, preferencialmente com monges retratados. Também é um dos sites
mais dindmicos, com maior frequéncia de atualizag&o.

J& a versdo analisada do site de S&o Paulo — vale lembrar que ele foi trocado
recentemente — é estatica. A primeira versdo ficou no ar por mais de dez anos e, portanto, ndo
possuia caracteristicas proprias da Internet, como recursos de interatividade ou multimidia. O
do Rio de Janeiro também é simples, informativo e institucional. Textos grandes, sem
preocupacdo com 0 meio neste quesito e também na dindmica — as atualizagBGes sdo remotas.
N&o apresenta muitas peculiaridades.

O que apresenta menor numero de elementos existentes em outros sites é o da Bahia.
No entanto, a relacdo com os recursos da Internet é semelhante a maioria deles: o modelo é
estatico, sem interatividade, sem espago para atualizacbes constantes. Os textos apresentam
informacdes fixas, com énfase em episddios histdricos e atividades do Mosteiro de interacéo
com a sociedade, como o coral. Os textos sdo grandes, sem preocupacdo aparente com a
‘linguagem de Internet’ ou com a dindmica apropriada ao meio.

De modo geral observa-se que apenas trés dos cinco sites informam a data de
atualizacdo, de onde se conclui que, na maioria dos casos, ela ocorre esporadicamente. Em
linhas gerais essa ndo ¢ uma prioridade, até mesmo porgue a Internet ndo integra a rotina dos
monges. Quanto ao numero de visitantes nem nos sites nem nos questionarios esse dado
aparece, ou seja, ndo ha monitoramento.

Percebe-se, portanto, que as paginas ndo possuem muitos recursos técnicos. No
entanto, as respostas aos questionarios e as entrevistas revelam cuidado com o contetdo: a
elaboracgdo dos textos é realizada por monges especificos e as atualizagBes séo revisadas por
mais de uma pessoa ou, no caso de Brasilia, pelo proprio Prior. Conclui-se, assim, que ha
maior énfase nos contetddos do que nos formatos ou mesmo na adequacdo ao formato da
Internet, talvez com a excegdo do site de Ponta Grossa, em que ambas as coisas sdo

trabalhadas, inclusive com contratagdo de servigo técnico para a construcao da pagina.
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4.2.1 Uso da Internet como “revelador de caréater”

A relacdo dos mosteiros com a tecnologia e, neste caso, especificamente com a
Internet pode ser percebida também no modo como a rede é utilizada pelos monges. No total
dos mosteiros que responderam ao questionario, a média de computadores por monge é baixa:
2,56 monges por computador. Em geral, h& poucas restri¢cdes para o uso da Internet e de
computadores, embora sempre haja regras, que sdo diferentes em cada um dos mosteiros. Em
Brasilia, por exemplo, hé restricdo de tempo diario de acesso e a Internet é disponibilizada
apenas para monges professos; em Ponta Grossa, 0 acesso deve ser realizado fora dos horarios
das atividades regulares; em Sdo Paulo, ha restricdo de contetdo e sites que podem ser
acessados. Os trés mosteiros possuem espago apropriado para uso de computadores,
disponivel a todos os membros da comunidade e nenhum mosteiro apresenta qualquer
restricdo ao uso de e-mails.

Nas entrevistas, D. Elredo dedicou mais tempo a esta questdo. D. Jodo, do mosteiro de
Sao Paulo, confirmou que ha restri¢des de conteddo no acesso, embora 0s monges utilizem a
Internet com bastante liberdade, ja que fazem trabalhos académicos e outras atividades que
atualmente sdo quase impensaveis sem as consultas na rede. Em Ponta Grossa, 0 acesso é
completamente livre, embora D. Elredo reconheca que esta posicdo ndo € unanime entre 0s

monges:

Vocé sabe que até ha entre nds, digamos, uma “forgcacdo de barra’ por parte de
alguns. Alguns acham que a gente deveria regular isso: a quantidade de acesso, 0
tempo de acesso, 0 que se acessa, isso tudo. E possivel. Até as empresas fazem isso
com ferramentas super-eficientes, mas n6s pensamos assim: Dentro da realidade, a
gente tem condicOes de fato de fazer isso? NGs temos ferramenta pra isso, ou ndo
temos? NOs temos gente pra isso? N&do temos. Por outro lado, é projeto de vida esse
tipo de controle hoje? No é. (informacao verbal)™

O religioso enfatizou a ideia de que regular e controlar ndo é “projeto de vida” para o
mosteiro e que o modo escolhido para lidar com a tecnologia é a “conscientizacdo”. Ele
defendeu, inclusive, que a liberdade de uso “revela carater”, o que ndo pode acontecer quando

h& excesso de restrigdes:

A internet é uma ferramenta interessantissima, disponibilizamos, esclarecemos até
onde a gente pode, ensinamos 0 seu correto uso e acreditamos no uso que a pessoa
vai fazer dela. Até porque (e isso é interessante) isso revela carater. Releva
caracteristicas que com o excesso de balizamento a gente ndo vai ver. N6s somos
homens, buscamos a Deus, mas estamos sujeitos a todas as quedas possiveis de
qualquer cristdo. Entdo, ndo sera absurdo descobrir que um monge faz um mau uso
da internet, mas isso revela quem ele é ou que tipo de remédio ele precisa. Porque
essa vida ndo é uma vida para santos, é uma vida para quem quer ser santo, para
quem busca a Deus. Cada um de nos precisa de remédios durante a vida para

" Entrevista concedida a autora.
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melhorar, para crescer. Entdo, a gente considera esse aspecto. (...) As minhas quedas
sdo também caminhos para buscar a Deus porque elas revelam o remédio que eu
preciso e esse remédio é uma ponte para que eu me eleve até Deus. A gente sempre
procura ter esse foco: uma coisa que possa sair dos trilhos indica que um novo
caminho, talvez, precise ser tracado. (informacéo verbal)®

4.2.2 Recursos de interagdo

As andlises revelam que h& pouquissimos recursos de interacdo utilizados pelos sites.
A Unica excecdo é o de Ponta Grossa, que possui recursos como formularios on line nas
secOes de vocacdo e intercessdo; mural de recados; blog, com comentéarios as postagens; e
enquete. Das dezesseis se¢Oes do menu principal do site, sete provocam alguma forma de
interacdo, o0 que equivale a 46% dos elementos. Interessante que o responsavel pelo site
manifestou o interesse em que o visitante virtual mantenha contato constante e, se possivel,
visite pessoalmente 0 mosteiro.

O outro site que, inicialmente, chama a atencdo neste critério € o do Rio de Janeiro,
que apresenta a secdo “Perguntas” no menu fixo. Esta secdo é a Unica além da péagina
principal traduzida para outras linguas — o que indicaria certa valorizagdo deste recurso. Ela
remete para o servigo “Pergunte e responderemos na www”, que teria dois modos de acesso: -
o chat, que deveria funcionar uma vez por semana, as quartas-feiras, das 10h20 as 10h50; - o
e-mail, com conexdo para envio direto duas vezes nesta se¢ao.

Ambas as atividades — conversar on line com internautas e responder os e-mails
seriam tarefas atribuidas a D. Estevdo Bettencourt. Contudo, embora o servigo continue
disponivel na pagina, o monge faleceu em 2008, segundo informagdes de funcionario do
mosteiro que atua na area de tecnologia da informagéo. Ele também informou que o chat
nunca funcionou porque o recurso foi disponibilizado de forma precéria tecnicamente e
porque D. Estevao também néo teria conseguido atender & demanda, embora, sempre segundo
o funcionario, tenha gostado da ideia. O fato revela pouca preocupagdo com 0 recurso € a

interacdo através da Internet.

4.2.3 Recursos de multimidia

Este tipo de recurso ndo é encontrado, exceto no site de Ponta Grossa, que utiliza, por
exemplo, fotos do proprio mosteiro que se alternam no cabecalho do site e estéo presentes em
todas as secdes. Além disso, a primeira pagina do site é acompanhada por canto gregoriano.

Trata-se de uma antiga musica cristd — Kyrie Eleison — que foi gravada pelos monges do

8 Entrevista concedida a autora.
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proprio mosteiro. A musica some nas outras se¢des. Outro recurso utilizado esta na subsecao
“O dia no mosteiro”, em “Abadia da Ressurrei¢cdo”, que apresenta a lista das atividades
cotidianas dos monges, com os horarios em que elas ocorrem. Para cada atividade, ha uma
figura desenhada, com uma frase. Para visualizar, € necessario clicar na atividade. A
informacgdo € bastante clara e guia o visitante para as imagens através da frase, centralizada
em cima da pagina: “Clique nos horarios para visualizar as figuras”.
4.2.4 Conexao direta

Apesar de a conectividade ser uma das caracteristicas marcantes e peculiares da
Internet — que possibilita a inovagdo do hipertexto, por exemplo — os sites beneditinos néo
usufruem desta possibilidade. A auto-referéncia € evidente. O Unico site que conecta com sites
externos ao universo religioso € o do Rio de Janeiro, que possui links para a Petrobras e o
BNDES, que patrocinaram a restauragdo da capela — possivelmente uma exigéncia do
patrocinio. O site de Ponta Grossa, que possui 0 maior nimero de recursos de interatividade

possui 0 menor numero de conexdes.

4.2.5 A Internet e para além dela

A utilizacdo da Internet nos mosteiros, tanto internamente quanto na inser¢do no meio,
aponta para a instrumentalidade, ja detectada em outros momentos. Os monges fazem
pesquisa para trabalhos, utilizam e-mails para contato com familiares e fiéis e usam o site
como forma de relagdo com o mundo externo aos muros do claustro, para evangelizar, para
iniciar relaces que pretendem desenvolver. Neste sentido, a Internet ndo leva aos mosteiros,
de fato, nenhum tipo de novidade, j& que aparentemente ndo afeta as intencfes; mas abre
possibilidades. Assim, o carater instrumental com que a Internet entra nos mosteiros pode
indicar que o claustro ndo esta imune a eficacia. Por outro lado, outras percepgdes revelam um
jogo complexo na permeabilidade dos muros.

Observa-se, por exemplo, que o site de Ponta Grossa é 0 que mais enfatiza a interacéo
com os visitantes e possui 0 menor nimero de conexdes com outras péginas da Internet. O
fato reforca o carater de auto-referéncia, ja percebido nas imagens e textos. O interesse é
mostrar 0 mosteiro, e apenas isto. Ja o site da Bahia ndo possui recursos de interacdo nem
conexdes diretas, mas seu conteudo textual é o que mais enfatiza as relagdes do mosteiro com
a sociedade local. Ambos os casos revelam um jogo de auto-protecdo e busca por
relacionamento externo. Portanto, ao todo, a moderacao surge como uma forma conclusiva de

caracterizar a relagdo com a Internet, como ja apontado no segundo capitulo: se ndo ha
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deslumbramento, também ndo ha receio. Vale retomar o modo como D. Jodo expressa a
relacdo entre vida monastica e esta tecnologia: a Internet é facil; dificil & a conversdao do
coracéo.

A questdo que se coloca, entdo, € o que esta forma moderada de relacdo com a
tecnologia pode significar, considerando o contexto cultural apresentado, em que eficacia,
consumo e espetaculo aparecem atrelados ao fim do fundamento, da nogéo de verdade e como
frutos da tecnologia. A moderacdo dos sites pode ser pensada a partir da pergunta sobre a
razdo que levou os mosteiros a estarem na Internet e ndo em outras midias, como radio e
televisdo. A resposta advém das diferencas entre 0s meios e até mesmo por questdes simples e
préticas, como o baixo custo da elaboragdo e manutencéo, a possibilidade de néo atualizar, ou
seja, ndo ha exigéncias de periodicidade regular.

Outra caracteristica evidente dos sites e que ndo seria possivel em outros meios — a
menos que 0s mosteiros fossem donos plenos da grade de programacgéo de um canal de radio
ou de televisdo — é a auto-referéncia. A interrupcdo dos programas para comerciais e mesmo o
modo como as grades sdao compostas, em geral definidas por critérios comerciais e ndo por
temas, impossibilitaria a concentragdo do contetddo no proprio mosteiro. Outra questdo € a
recepcdo massiva e a possibilidade de contato. Embora os sites, com a exce¢do do de Ponta
Grossa, ndo tenham énfase na interatividade, todos possuem e-mails que podem ser utilizados
pelos navegantes mais curiosos ou interessados em outros aspectos da vida monastica. No
radio e na televisdo, o modelo tradicional — a propria Internet estd exigindo soluc@es criativas
para isto — é limitado a uma voz e muitos ouvintes. A Internet possibilita que varios monges
produzam o contetdo, que ele seja aprovado e somente depois publicizado e que 0 acesso seja
feito somente pelo publico interessado.

Uma vez observado que o uso da Internet é instrumental, resta questionar instrumento
utilizado para qué — e aqui se propde pensar para além das respostas prontas nos questionarios
e nas falas dos monges, questionar o sentido cultural. A moderagcdo no uso e inser¢do na
Internet aponta para a necessidade da visibilidade e, a0 mesmo tempo, a fuga da hiper-
visibilidade, que seria a imersdo profunda no espetaculo e no que ele traz consigo: consumo,
eficécia, superficialidade e até mesmo morte dos referenciais. A simplicidade dos sites deve-
se, em parte, ao fato de que para tudo que pode ser visto nas paginas virtuais ha um referente
concreto, nos mosteiros. Em nenhum momento observou-se algo que indique a intencdo de
criar um efeito no navegante, através dos sites. Ao contrario, 0 que se encontrou foi a

preocupacdo com o estabelecimento de vinculo. E ainda, se a Internet ndo é o meio mais
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eficiente para estabelecer vinculos, talvez a eficacia ndo seja de fato a maior preocupacéo dos
monges: ela é, 'apenas’, uma possibilidade a ser aproveitada - “nada de extraordinario”
(informacdo verbal)®, como afirmou D. Jo#o.

Esta visibilidade comedida aparece na peculiaridade do site de Ponta Grossa, em ter
diversos recursos de interacdo e nenhuma preocupagdo em remeter o visitante a outras
paginas. Talvez a protecdo, uma espécie de claustro, assegure a possibilidade de visibilidade.
A moderacgdo pode apontar para tenséo entre visibilidade e invisibilidade, que seria a forma de
manter-se, a0 mesmo tempo, peculiar entre a multiplicidade e diferente — separado — perante a
tendéncia a absolutizagdo e, conforme aponta Baudrillard, transformacdo de todas as coisas no

mesmo, convergéncia de todas as dire¢des no sentido do consumo.

4.2 Visibilidade e distancia: a metafora do farol

A exemplo do que ocorre com o site de Ponta Grossa, a comparagao entre os temas
abordados em cada site e 0 uso de ferramentas de interagdo, conexdo direta e outros recursos
da Internet revela um perfil interessante para pensar sobre a visibilidade projetada pelos
mosteiros. Percebe-se que 0s sites menos elaborados, do ponto de vista técnico, sdo
exatamente os que mais enfatizam, nos textos, a relacdo com a sociedade e, aparentemente,
possuem algum prestigio — especialmente histérico — no local onde se encontram. Os sites
mais simples sdo de mosteiros antigos: os do Rio de Janeiro, Bahia e Sdo Paulo. Todos estes
possuem colégio, faculdade e cursos oferecidos a comunidade. Como ja colocado, o mosteiro
do Rio ndo parece muito preocupado com o site, apesar de possuir funcionarios da area. O
foco, provavelmente, estd sobre o colégio e a faculdade. Além disso, seu valor histdrico e de
formac&o intelectual através do colégio permanece arraigado na sociedade carioca.

O site da Bahia é peculiar, pois embora seja estatico, sem recursos de interacéo e
pouca énfase mesmo nas formas elementares de contato com o0s navegantes, é bem
apresentado visualmente, com muitas imagens. Os textos, no entanto, sdo longos e incisivos
quanto a participacdo do mosteiro em fatos histéricos da sociedade local e nacional, inclusive
com grande énfase politica. Além de citar as participacfes do mosteiro em episodios como a
guerra de Canudos, os textos abordam, em pelo menos duas sessfes distintas, o periodo da
ditadura militar no pais. Segundo o texto que apresenta a Arquiabadia, “o Mosteiro de Sao
Bento foi uma das poucas vozes que, publicamente, ousaram defender a liberdade politica, a

liberdade de imprensa, o respeito aos direitos humanos, a luta pela anistia, denunciando

81 Entrevista concedida a autora.
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abusos como a tortura e o desaparecimento de presos politicos” (ARQUIABADIA DE
S.SEBASTIAO, online). O texto prossegue, enfatizando a contribui¢do do Mosteiro para que

0s mais pobres possam reivindicar direitos:

A situacdo politica e a realidade social levaram os monges a desenvolver um
trabalho social mais construtivo e menos assistencialista, objetivando a organizacéo
das comunidades carentes da periferia da Cidade, a fim de que pudessem reivindicar
seus direitos bésicos junto aos poderes publicos, assim como a formagdo de
liderangas comunitérias e a estruturacdo de associagfes de moradores de onde
surgiriam projetos e iniciativas para melhorar a qualidade de vida dessas mesmas
comunidades. (ARQUIABADIA DE S.SEBASTIAO, online)

O Coral da Juventude do Mosteiro de S&o Bento da Bahia € uma das atividades
voltadas para a comunidade e desenvolvidas pelos monges. No site, a historia do coro é
vinculada ao contexto politico. Ele surge em maio de 1964, com regéncia de um dos
religiosos e apoio do abade e de “jovens universitarios”. O texto apresenta da seguinte forma:
“nasceu, o Coral, numa época de grandes e profundas transformacgdes e mudangas sociais no
Brasil — a saber — foi o periodo do Golpe Militar, O Regime da Ditadura”. Em seguida, abre

outro paragrafo para enfatizar o momento histérico:

[...] o Coral foi uma resposta as necessidades religiosas e politicas da sua época, que
com seu canto motivou muitos jovens a um olhar novo sobre a realidade e as
dificuldades e abriu a consciéncia dos universitarios de diversos credos para o belo e
transcendente: Deus. (ARQUIABADIA DE S.SEBASTIAO, Coral da Juventude,

online)

Além do Coral, 0 mosteiro ainda mantém a Escolania de Pequenos, que trabalha na
educacdo musical de criangas, apresentada no site como uma tradi¢cdo milenar que une musica
a consciéncia. A atividade é recente, iniciada em 2003. Especialmente interessante é 0 modo

como o texto descreve o0s objetivos da educacdo musical:

[...] infundir nos jovens e criangas um espirito de ordem e desenvolver o verdadeiro
amor a beleza. Ela possui também um aspecto ético e psicologico, tendo ainda sua
importancia e efeitos no campo social e politico. A musica educa para a disciplina e
para a ordem, para a justica e para a bondade de conduta. A mdsica possui, assim,
esse importante papel de desvendar a metafora do mundo através da linguagem.
(ARQUIABADIA DE SAO SEBASTIAO, Escolania de pequenos cantores, online)

Assim, a formacao artistico-cultural ndo trata somente do culto ao belo, mas ha convic¢édo de
que a arte e a cultura integram a formagdo humana de modo determinante, inclusive nas
dimensdes social e politica. Ou seja, para 0s monges, ensinar musica as criancas é uma forma
de atuar na sociedade e contribuir com questdes da vida publica.

O mosteiro de Sdo Paulo, que manteve 0 mesmo site no ar por mais de dez anos,

também revela demanda por visibilidade. Foi o Gnico que respondeu a questdo sobre 0s
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motivos de inserc¢do na Internet dizendo que se trata de relagdo com a sociedade e, nos textos,
revela-se dialogico com a localidade em que se insere. E também o Unico que possui a secio
“Sacristia” e outra que convida a visitagdo, com mapa do local, chamada “Localiza¢do do
Mosteiro”. Em seu cotidiano, além dos oficios comuns aos beneditinos, 0 mosteiro realiza
missas diarias, pela manha. Segundo D. Jodo®, a frequéncia é grande. No domingo, dia em
que normalmente 0s mosteiros abrem suas portas para as missas, hd mais de uma homilia e a
basilica ndo comporta o nimero de participantes. Outro fato que chama a atencéo no conteido
do site € 0 modo como a histéria do Mosteiro € narrada, com foco em fatos que envolveram a
cidade.

Os sites da Bahia e de S&o Paulo enfatizam, nas atividades que desempenham e
divulgam no site e nas narrativas historicas, aspectos em que os mosteiros influenciam a vida
publica do local onde estdo inseridos. Considerando que eles quase foram extintos no século
XI1X, este fato é bastante interessante porque demonstra preocupacgdo com a relevancia social
da vida monastica — o que, inclusive, justificaria sua manutengdo. Em entrevista com um
religioso do mosteiro da Ressurreicdo, em Ponta Grossa, em 2006%, 0 monge usou a metéafora
do farol para falar da relacdo entre o mosteiro e a sociedade. Segundo ele, a vida
contemplativa deve lancar luz sobre 0 mundo fora dos muros, como um farol acena direcéo e
localidade para as embarcagdes. O interessante desta analogia é que, embora ilumine, a

posi¢do do farol é de destaque, mas distante.

4.2.1 Ordem e desordem dos espacos sagrados na Idade Média e na modernidade

Na defini¢cdo dos espagos quando da construgdo destes mosteiros, destinou-se locais
distantes da cidade, mas altos o suficiente para que os prédios fossem avistados. Figuras que
mostram o Rio de Janeiro do século XVII revelam um aglomerado urbano um tanto distante
de onde se ergue 0 mosteiro, em cima de um morro — atualmente, com altos prédios ao redor,
mal se percebe este relevo. Em geral, os mosteiros eram construidos em locais distantes e, por
muitas vezes, eram eles que atraiam populacdo para o seu entorno. Richard Sennett percebe
como 0s espagos da igreja eram, na época medieval, locais de protecdo — diferentes dos
castelos e fortalezas, que protegiam dos ataques inimigos, as areas ao redor das igrejas eram

protegidas “por magica” porque se tratava do espago onde 0s necessitados encontravam ajuda.

8 Entrevista concedida a autora.

8 Realizou-se a entrevista com a finalidade de elaboracdo de uma reportagem e, portanto, prefere-se ndo
identificar as fontes, ja que a entrevista foi concedida para ser utilizada por uma agéncia de noticias e ndo houve,
na época, nenhum acordo — nem com a fonte, nem com a agéncia — para uso do contetdo ndo publicado em
pesquisa.
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(SENNETT, 1992, p. 18 — tradugdo nossa)

Pela propria Regra de Sdo Bento, ndo é dificil imaginar que 0 mesmo ocorresse com
0s mosteiros. O cuidado com os pobres, doentes e peregrinos aparece enfaticamente na Regra
e se reflete, atualmente, nas hospedarias que sdo mantidas nas casas. Sennett (1992, p.17)
coloca que os espacgos ao redor das igrejas eram proibidos e ndo podiam ser usados para
comércio. Para ele, este espaco vazio mostrava que as regras da vida mudavam no momento
em que alguém pisava ali. Eram zonas de imunidade, extensdes do que havia dentro da igreja.
No Rio de Janeiro, no século XIX iniciam as narrativas sobre ruas abertas no entorno do
mosteiro e aluguel de prédios — que ainda pertenciam aos monges, mas estavam para fora dos
muros — com a finalidade de comércio. O fato indica mudangas no significado deste espago.

O espaco interno dos mosteiros aparentemente prossegue como ‘zonas de imunidade’.
Em um dos contatos® realizados, um religioso comentou que o mosteiro ja havia abrigado em
sua hospedaria um homicida e, embora 0s monges soubessem de seu crime, receberam e
trataram o hospede com as mesmas concessGes dadas a qualquer pessoa que busque este
servico. Outro fato que chamou a aten¢do, durante a pesquisa, foi a quantidade de imigrantes
que frequentam a missa dominical da basilica de Sdo Paulo — além de moradores de rua e
mendigos — um grupo de pessoas normalmente estigmatizado e descriminado pela sociedade,
mas que naquele momento e local encontram abrigo. O espaco € dividido com familias
brancas e bem vestidas e, ao final, todos entram na fila para receber um pedaco de p&o caseiro
feito pelos monges que é doado aos domingos. O que certamente perdeu sentido é o espago ao
redor. D. Jodo acredita que as largas paredes do mosteiro conseguem evitar o barulho do
Largo de Sdo Bento, que desemboca no viaduto de Santa Efigénia, regido de muito
movimento na metrépole®®. Apesar disso, 0 mosteiro néo se priva de sistemas de seguranca
como grades e cameras de vigilancia. Em tempos modernos ou pés-modernos, ele também
precisa de protecéo e ela é feita, inclusive, de modo tecnoldgico.

O encurtamento das zonas de transicdo é discutido por Mauricio Lissovski, em 'Sobre
0 vazio entre paredes', onde argumenta que, atualmente, “as passagens, ou j& ndo existem, ou
tornaram-se tdo extraordinariamente rapidas que seu efeito € o permanente desvio de rota do
sujeito, sua seducdo (afinal ‘seduzir’ significa, etimologicamente, ‘desviar’)” (LISSOVSKI,
1997, p.21). Segundo ele, que utiliza a argumentacdo de Sennett, trata-se das dimensdes de

publico e privado, que, cada vez mais, confundem e se chocam mutuamente. O historiador

8 Neste caso, decidiu-se ocultar as fontes para preservar o anonimato dos envolvidos.
8 Entrevista concedida a autora.
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norte-americano observa a ordenagdo do espago urbano nos periodos medieval e moderno. No
primeiro, a atencdo dos olhos é capturada pelo contraste entre o centro espiritual e o restante
da cidade, através da precisdo arquitetdnica, da ordem no espaco religioso em detrimento do
caos fora destes locais. “A Igreja descontinuava, por meio de suas paredes, as atividades
desordenadas da cidade”, pontua Lissovski (1997, p.20). A construgdo das igrejas revelava
uma precisdo matematica, os estilos goticos eram engenhosos e calculados. No entanto, o
refinamento da engenharia ndo aparece de forma alguma ao redor das igrejas, nos demais
espagos da cidade. A atencdo para as igrejas é garantida pelo contraste entre ordem e caos
(SENNETT, 1992, p.13). Também Lissovski observa que

Neste sentido, o arruamento desordenado da cidade medieval ndo pode ser
inteiramente atribuido ‘ao acaso’. N&o é apenas o resultado de planejamento, mas o
aspecto decisivo de um contraste que marca a descontinuidade necesséria entre uma
interioridade absoluta (o0 espago do sagrado, a interioridade do espirito) e uma
exterioridade que deve obrigatoriamente aparecer como distinta: a exterioridade da
vida secular. (LISSOVSKI, 1997, p.20)

J& na modernidade, a ordenagdo da cidade trabalha com énfase, concentrando efeitos
que chamam a atencdo dos olhos (SENNETT, 1992, p.13-14). Lissovski percebe nesta forma
de urbanismo tanto a extensdo da ordem, antes restrita aos espacos sagrados, sobre o0s
seculares quanto a expressdo das relacdes entre vida publica e vida privada, cuja distingdo
passa a ser fundamento da vida em sociedade. Assim, “estabelece-se como uma trama
complicada de situacbes hibridas que é preciso permanentemente deslindar para melhor
administrar os negdcios, a politica, a criagdo dos filhos — higiene, salde, educacdo etc”.

(LISSOVSKI, 1997, p.21)

A quase extin¢do dos mosteiros no século XIX, causada pela proibigdo da entrada de
novigos, coincide com o crescimento das cidades e o abarrotamento de prédios em volta dos
mosteiros. No Rio de Janeiro, a construcdo de um viaduto cobriu o Gltimo panorama favoravel
ao mosteiro, que era a vista da cidade observada da baia. J4 em S&o Paulo, a historia é
peculiar, porque a construgdo do mosteiro foi realizada préxima ao que j era o centro da
cidade, em um terreno considerado nobre, doado aos beneditinos com esta finalidade. Outra
peculiaridade, embora as paredes sejam de fato bastante grossas e 0 aspecto do prédio seja de
“fortaleza” — conforme a descri¢do do proprio D. Jodo — 0 mosteiro ndo possui muros. Do
largo onde se eleva, a passagem da calcada para as altas e pesadas portas de madeira é
imediata. Ja no espaco interno do mosteiro ha um corredor que liga a basilica ao colégio, onde
se localiza uma escada que da acesso ao claustro. A escadaria, em curva, é protegida por um

portdo de ferro com a inscrigdo “claustro” no centro — além de a propria escada ser um espaco
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de transi¢do. No entanto, na maioria dos mosteiros o acesso ao claustro se dé por duas partes:
um portdo, normalmente ao lado da capela e pela prdpria capela, cuja entrada é préxima ao
altar, diferenciando do local de entrada de fi€is e visitantes.

Outra peculiaridade do mosteiro de Sao Paulo é que a missa e os oficios ndo podem
ser fotografados, apesar das celebragdes lotarem o templo. Em uma conversa informal com
um dos monges de 14, D. Gregorio — que é responsavel pela correspondéncia eletrénica do site
e com quem foram trocados varios e-mails, telefonemas e, por fim, houve uma conversa
pessoalmente na visita a Sdo Paulo —, descobriu-se que a proibicdo foi feita porque 0s
religiosos consideram que haver pessoas fotografando durante a missa “atrapalha”, incomoda
aqueles que estdo atentos a celebracdo. Esta atitude é contraria ao espetaculo e salienta o valor
ritual, de evento e mistério em cada oficio ou missa. D. Jodo explicou depois que quando um
fotdgrafo, por algum motivo, deseja fazer fotos da basilica, ndo h& nenhuma restricdo —
apenas que a solicitagdo seja feita anteriormente. A proibi¢do evita o acumulo de pessoas
fotografando, até mesmo porque, sem muros ou qualquer tipo de controle da entrada de
pessoas, a basilica recebe a visita de inimeros turistas — havia um grupo grande, organizado,
com uniformes e muitas cAmeras no dia em que a visita para a pesquisa foi realizada, mas eles
respeitaram a proibicao.

Nesta ocasido, havia também um grande nimero de pessoas aglomeradas na entrada
do templo — muitos fiéis e visitantes ndo conseguiram lugar para sentar; a maioria olhava
atentamente para o altar, alguns choravam. A proibigdo aponta para a relagdo entre espetaculo
e culto. Os momentos de missa e oficios sdo dedicados ao culto e os monges parecem buscar
por participantes e ndo meros espectadores atraidos pelo valor turistico do local. Neste
sentido, é interessante que diversos mosteiros estejam entrando nos guias de suas cidades e
regides. Até mesmo 0s que nao possuem site, como o de Olinda, podem ser encontrados nas
listas de locais da cidade que 'merecem’ a atencao dos visitantes.

A pesquisa também revelou que os mosteiros mais antigos foram os mais dificeis de
contatar. Na Bahia, 0 monge responsavel pelo site possui outras atribuicbes e passa muito
tempo fora do mosteiro, em viagem, de modo que ndo foi possivel falar nem mesmo por
telefone. Em S&o Paulo, o contato por telefone foi dificil, porque passa por uma secretéaria e
os religiosos ndo interrompem as atividades regulares para atender a telefonemas. Por e-mail,
0 contato foi lento, mas na visita pode-se perceber o esfor¢o dos religiosos para a realizagdo
da entrevista e atendimento das demandas da pesquisa.

Ja no Rio, a conversa com os religiosos ndo aconteceu nem mesmo durante a visita ao
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mosteiro. A capela, muito antiga e suntuosa — com esculturas pintadas a ouro, possui 0
santuario bem separado da nave, inclusive com uma corda que impede 0 acesso de
participantes e visitantes. Para o oficio, 0s monges entram ja atrds da corda, no santuério,
onde sentam e de onde cantam. Além da distancia real entre a nave e o0 santuario, a altura do
teto e a diferenca de planos — o assento dos monges fica um pouco elevado em relagéo ao
publico — o conjunto oferece a sensagdo de distanciamento. Esta percepcdo acentuou-se pela
distribuicdo do programa do oficio, que foi dado por um dos monges apenas para um grupo de
religiosas que assistiam ao ritual. Havia outras pessoas nos bancos e nenhuma delas recebeu o
panfleto. Todas as falas e cantos do oficio sdo feitos em latim, o que também dificulta a
participacdo ativa e entendimento do que esta acontecendo, especialmente aos menos
habituados ao rito. Comparativamente, vale citar que em Ponta Grossa — 0 mosteiro mais
jovem da Congregacdo — os candidatos aos votos sentam junto aos participantes e auxiliam a

encontrar as letras e musicas das cang¢@es nos hinarios disponiveis em algas das cadeiras.

Completamente tomado pela cidade, o mosteiro do Rio ndo tem o privilégio das
paredes grossas — como o de Sdo Paulo. No dia em que o mosteiro foi visitado, um barulho
constante, vindo da rua, acompanhou todo o oficio. Era possivel identificar que se tratava de
musica eletrbnica. Apés a homilia, em uma caminhada pelas dependéncias do mosteiro,
avista-se uma festa ocorrendo do outro lado da rua, que se assemelhava a uma 'rave', ou seja,
sua duragéo era indeterminada. Um exemplo do encurtamento, ou melhor, aglutinamento dos

espacos de transicdo — conforme pontua Lissovski (1997, p.21).

A secularizacdo do ordenamento do espacgo urbano, na modernidade, retira dos locais
ao redor dos prédios religiosos aquela ‘protecdo magica' de que Sennett fala. Conforme ja
apontado sobre o periodo, a religido perde valor e espaco, sendo retirada dos espagos publicos
e comprimida cada vez mais na dimensdo privada da vida. No entanto, para Lissovski, a
definicdo das esferas publica e privada ndo é estanque: “a confusdo entre publico e privado
emerge de sua propria distin¢do: os acidentes exigem incessantemente o deslocamento e a
redefinicdo de seus limites”. (LISSOVSKI, 1997, p.21)

4.3 'Flashes' da vida monastica na cultura da eficacia

A consequéncia ou, talvez, o sintoma desta ‘confusdo’ entre publico e privado € o
encurtamento das zonas de transicdo até praticamente a supressdo destes espacos. As novas
tecnologias de comunicagdo tém tornado a transicdo cada vez mais imediata. A televiséo

coloca nas salas ou mesmo nos quartos das casas imagens de guerras, de politicos, o horério
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de propaganda eleitoral, informacdes sobre a economia. A Internet maximiza este potencial de
imediaticidade, pois é possivel ter o planejamento das férias, das finangas da familia,
informacdes 'em tempo real' sobre a politica internacional, o discurso do governador do seu
Estado, e a missa ou o culto do ultimo domingo aglutinados na tela, a distancia de sutis gestos
dos dedos - e, para isto, 0 'navegante' pode estar tanto no trabalho, em frente a televisdo na
sala de sua casa, no shopping, no aeroporto ou em qualquer lugar onde tenha disponivel um
computador e um modem de acesso a rede ou Internet sem fio.

Em um contexto de encurtamento das zonas de transi¢do e confusdo entre publico e
privado ndo admira que seja possivel falar em 'retorno do religioso'. E, certamente, ha varias
formas de retorno que vdo desde a espetacular & fundamentalista e podem incluir modos
inovadores. Ora, a Internet, como este espaco de multiplicidade, possibilita uma visibilidade
comedida, ndo-espetacular, mas que torna possivel trazer a cena formas tradicionais e
diferenciadas da religido. Sennett coloca que a questdo que pautava a organizacao do espaco e
as construcdes das igrejas era como trazer para a humanidade a compreenséo divina — ndo era
uma questdo de tornar visivel a existéncia de Deus. O vasto espaco no interior dos templos,
preenchido de luzes coloridas, incenso e musica era o que possibilitaria essa apreensdao. A
imensiddo era pelo que acontecia dentro, ndo pela visibilidade fora. (SENNETT, 1992, p. 12-
13). Ainda segundo ele, a igreja medieval, no inicio, tinha como objetivo precisdo, ndo altura.
No século XIX, algumas adicionaram pinaculos porque a nogdo, entdo, era de énfase e
visibilidade.

Para os mosteiros da atualidade, que estdo ou imersos em um contexto urbano
secularizado onde tanto énfase quanto contraste j& ndo sdo possiveis ou afastados deste espaco
de modo que se perdem em meio a outras propriedades rurais, sem privilégios de localizacéo,
a questdo que se coloca é a manutencdo de sua funcéo de ‘farol’. Surge, entéo, a insercéo na
Internet, onde € possivel, a0 mesmo tempo, se colocar entre tantas outras coisas, inimeras
possibilidades e possuir seu proprio espaco, sem vizinhos ou ruidos externos — a auto-
referéncia dos sites demonstra esta relagdo. O desordenamento do espaco virtual permite estar
ali, como luz, sem, contudo, utilizar as mesmas ferramentas e recursos, sem de fato ceder ao
virtual — que é uma forma de manter-se distante, diferenciando-se dos demais. Também
permite controle sobre o conteldo, ou seja, a escolha do que sera visto e revelado; em outras

palavras, a manutengéo do claustro. Neste sentido, as palavras de D. Elredo sdo reveladoras:

Acho que a internet, hoje pelo menos, ela faz exatamente essa fungédo porque nao é
uma visibilidade... A gente ndo esta procurando a visibilidade do exemplo do show
bis em que vocé se exple e é saturado pela exposicdo. Talvez a internet facilite
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exatamente um pouco isso: flashes. Pequenos flashes que lembrem que a vida
monéstica esta ali. E outro tipo de vida pulsando na Igreja que esta na contra
corrente de tudo o que esta acontecendo. A gente pode dar muitos nomes... (...) essa
quebra nessa correria, é esse oasis aonde os cansados, aonde 0s oprimidos
conseguem descansar conseguem relaxar, conseguem beber de outra agua. E
vitalidade para aqueles que na propria Igreja ja ndo conseguem achar profundidade.
Esta tudo muito superficial, tudo muito na pele. Entdo, eu acho que a nossa vida tem
essas, digamos assim, facetas diferentes. E o site fornece isso. Ele acaba dando caras
a nossa vida que a gente até desconhece. Esses diversos nomes de que a gente esta
falando. (informac&o verbal)®

As 'novas caras' que a vida monéstica pode assumir, sem ddvida, correm o risco de
imergir na cultura da eficacia e a historia da vida monastica buscada no inicio da pesquisa
revela que, de fato, em diversos momentos ao longo dos séculos de claustro, isso aconteceu.
Conscientemente ou ndo, estes riscos sdo evitados, na atualidade, através do equilibrio entre
exposicao/ visibilidade e protecdo/claustro. Concretamente isto se da nas relagcdes apontadas
acima, tanto nas relages diretas com a sociedade como no modo como lidam com as
tecnologias e tecem suas narrativas historicas. As mesmas tecnologias que achatam as
transicdes entre publico e privado criam, também por isto, possibilidades inovadoras de
tornar-se visivel e que permitem a estes grupos se manterem na visibilidade comedida,

sustentada na tensdo entre o espetaculo e o esquecimento.

8 Entrevista concedida a autora.
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CONCLUSAO

O presente trabalho foi estruturado de modo que cada capitulo apresenta conclusées
parciais sobre os temas ali abordados. Assim, para os apontamentos finais, propde-se
demonstrar questdes transversais, com o intuito de ndo repetir formulagdes anteriores, mas
agrega-las em uma reflexdo de conjunto, que se segue.

A pesquisa histdrica por que se iniciou este trabalho mostra que, do ponto de vista das
relagBes com as tecnologias de comunicagdo, a postura da Igreja Catdlica sempre foi ativa: ou
de controle, ou de uso — ainda que com desconfianca, ou de incentivo a utilizagdo. Do ponto
de vista das relagcbes dos mosteiros com a sociedade, percebe-se através da historia que
sempre houve intercdmbios, conflitos e confluéncias. A relacdo entre interior e exterior
ocorria tanto na dimens&o religiosa — através, por exemplo, das capelas e confrarias —, quanto
em outras esferas, como a cultural, através das atividades de ensino; politica, pelas relagdes
que os monges detinham com nobres e governantes; econdmica, pois sempre foram inseridos
ou até fomentadores da economia, vale lembrar que, no Brasil, chegaram a possuir escravos.

No século XX, os meios de comunicagdo de massa surgem, passam por
transformagdes e inovagbes tecnologicas e tornam-se extremamente acessiveis —
massificados. A funcdo de mediacéo entre diferentes dimensfes da vida humana passa a ser,
cada vez mais, realizada pelas tecnologias comunicacionais. N&o surpreende, portanto, que
esta realidade afete também a vida monastica. No entanto, compreende-se que os meios de
comunicagdo sdo integrados a vida social dos individuos e a mediagdo torna-se ela mesma
produtora de cultura. Assim, ao participar deste espaco, desta ambiéncia, 0s mosteiros — e aqui
cabe generalizar para a religido de modo geral — colocam-se em profunda relacdo com esta
cultura comprometida com as inovagdes tecnoldgicas e com suas mediagdes, a cultura
contemporanea.

O caminho percorrido para pensar sobre estas relacfes enfoca diagndsticos da
atualidade que tomam as tecnologias de comunicagdo como importantes referenciais das
transformacdes culturais das Gltimas décadas, sempre em busca de perceber, através dos sites,
relacbes destas com os mosteiros. Assim, coloca-se a questdo do consumo e do espetaculo, a
problematizacdo da temporalidade do instante e a reflexdo sobre tecnologia, eficacia e
visibilidade. Todas estas analises apontaram — em sua totalidade — para a visibilidade
comedida como importante chave para a compreensdo da inser¢cdo dos monges na Internet.
Apontaram também, cada uma delas em particular, para temas subjacentes transversais as

abordagens e que podem ser expressos em tensdes, conjungdes e riscos.
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Das reflexfes realizadas emergem diversos pontos de tensdo. Da breve pesquisa
historica é possivel extrair a relagdo conflituosa entre tradicdo e atualidade que se traduz no
desafio de permanecer, ao mesmo tempo, tradicional e atual; preservar sem que isto signifique
perda de contato e inércia. A auséncia de horario para as atividades da Internet mostra que
nem sempre a atualizagdo é adaptada a tradigdo, sendo muitas vezes forcada. Também se
colocou a questdo em torno do global e do local, que contribui com a compreensdo do
comportamento dos mosteiros também em outros temas, que pode ser definido como
comedido. Ao se instalarem em um espacgo global, 0s mosteiros constroem o contetdo com
fronteiras, em alguns casos permitindo que elas se expandam, mas priorizando sempre o local.

A analise das imagens presentes nos sites também revela moderacao e contraposicao a
concepcao da sociedade de espetaculo. As imagens quase ocultam mais do que revelam — na
maior parte dos sites, falta 0 que faz 0 mosteiro existir: os monges. Enfim, percebeu-se uma
tensdo conflituosa entre a cultura do espetaculo e do consumo, implicada nos meios de
comunicagdo, e 0s mosteiros — que se inserem nesta cultura, mas buscam fugir dos excessos
que poderiam ameagar a vida monéstica.

As tensdes entre realidade, representacdo e virtualidade aparecem de modo menos
evidente do que as colocadas acima, porque perpassam este caminho, mas ndo sdo tdo
percebidas na pesquisa empirica. Contudo, elas evidenciam-se, em todos os sites, na auto-
referéncia e no que se denominou como ‘lastro’: os sites ndo apresentam nada que ndo possa
ser encontrado nos mosteiros, ou seja, ndo ha espagos meramente “virtuais’. O risco da perda
de sentido na multiplicidade da rede é amenizado através da manutencédo do real representado
nos prédios e jardins dos mosteiros, nos contetdos produzidos pelos proprios monges.

Na questdo da temporalidade o lastro assume dimensdo contestadora: os timulos dos
monges nos corredores do claustro desafiam a temporalidade contemporanea autista e
centrada no instante. Por um lado, a inser¢do na Internet revela propensao a atualizagdo, como
constatado, e contribui com o achatamento do tempo — que ja adentrou os muros do claustro.
Por outro lado, a manutencdo do oficio como organizador da rotina diéria e a falta de
preocupacdo com a dindmica da Internet apontam para a permanéncia da experiéncia temporal
tradicional. O que emerge desta indecisdo é a possibilidade de esta vivéncia temporal ndo ser
nem a do instante nem a do passado, ou seja, ser impossivel de determinar com compreensfes
estanques e, por isso, 0 carater contestador — que indica a possibilidade de novas conjungdes
de passado, memdria e presente, atual.

A temporalidade do instante € gerada pelo carater tecnoldgico da cultura
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contemporanea, certamente implicado na criacdo e disseminacdo da rede. A tecnologia esta
atrelada a eficacia como valor de realizagcdo em uma cultura sem fundamentos. Contudo, tanto
0 entusiasmo tecnoldgico quanto a eficacia de seus resultados ndo pareceram preponderantes
para a insercao deste grupo na Internet. A propria relagdo com o passado e, de modo concreto,
os formatos e recursos dos sites revelam uma nova tensdo, entre as “fantasias high-tech” de
que fala Barbero que dominam a contemporaneidade e a utilizacdo da rede como tecnologia
acessivel aos monges.

A moderacdo constatada na inser¢do beneditina na Internet levou, desde as primeiras
andlises, a questionar sobre o sentido cultural do uso desta tecnologia pelos monges.
Percebeu-se, assim, a necessidade de visibilidade e, ao mesmo tempo, a fuga da hiper-
visibilidade, do espetaculo — que sdo riscos assumidos nesta relacdo. Trata-se, portanto, de
uma visibilidade comedida. Em sua reflexdo sobre o espago urbano, Sennett distingui o
periodo moderno do medieval pela busca de énfase, no primeiro, e de contraste, no segundo.
Assim, os mosteiros que foram construidos, no Brasil, em locais distantes dos centros urbanos
— com a excecgdo de S&o Paulo — e em locais visiveis acabaram engolidos pelo crescimento das
cidades e seus altos prédios. A énfase buscada no periodo moderno estava no secular e 0s
espacos religiosos acabaram condenados & invisibilidade.

A visibilidade comedida buscada pelos mosteiros também estabelece uma tensdo
cultural, com o espetaculo. E a Internet é o espago apropriado para manter a funcéo de “farol”,
que aparece na fala de um dos religiosos: distante e protegido, sua forte luz é avistada e pode
guiar em meio a escuriddo. Assim, é entre o claustro e o portal que ocorrem as relacdes entre
0s mosteiros e as tecnologias de comunicagdo, a cultura contemporanea: protecdo do que esta
dentro e manutencdo da permeabilidade dos muros. Um equilibrio que procura manter-se
visivel em uma sociedade em que visibilidade tende ao espetaculo. Em toda a analise percebe-
se este jogo de aceitacdo com ressalvas, de inovacdo desde que se mantenha o ‘lastro’, de
deixar-se afetar pelo que esta fora dos muros sem, contudo, abandonar o claustro.

Todas estas tensdes apontam a necessidade de novas formas de compreensdo da
realidade. A insercdo beneditina na Internet ndo se enquadra com exatiddo em diagndsticos da
cultura contemporanea que percebem efeitos absolutos das tecnologias de comunicagéo; ao
contrario, tensionam as caracterizacGes apresentadas. N&o é possivel, para a compreensdo
deste fendmeno, pensar em categorias estanques. E necessario articular até mesmo nogdes
opostas e capturar suas tensées — 0 que se buscou realizar ao longo da pesquisa. Assim, nos

mosteiros analisados ndo se encontrou nem um fechamento separatista, nem um entusiasmo
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com as tecnologias, nem resisténcia consciente. A aproximacao da Internet é instrumental; no
entanto, em fatos como a despreocupacdo com a média de acessos percebe-se que o foco ndo
estd na garantia de resultados. Até mesmo porque, pelo que se verificou nas entrevistas, 0s
resultados esperados pelos monges ndo sdao compativeis com as caracteristicas culturais da
atualidade.

Portanto, a tensdo existente entre o claustro e o que passa pelo portal potencializa
conjungdes inéditas na cultura ocidental, como sugerido por Barbero e Huyssen sobre as
temporalidades contemporéneas. Ora, esta possibilidade é vélida para as demais tensdes
apresentadas. Inclusive para as nogdes de publico e privado, j& que a Internet representa um
espaco diferenciado e em constru¢do, com potencial tanto de reforcar estruturas, sistemas e
dominacBes ja existentes na sociedade — como coloca, criticamente, Sodré e tem sido
mostrado em pesquisas sobre fendmenos religiosos recentes -, quanto de trazer novas
conformac®es culturais — 0 que aparece no presente trabalho.

A formagdo destas conjungdes, no entanto, é carregada de riscos, j que necessita de
moderacdo e limites nem sempre claramente percebidos. O risco de descaracterizacdo, de
imersdo absoluta e transformacdo no mesmo, em produto, em signo, em instante, em eficacia
é constantemente colocado a proposta de estar na Internet. D. Elredo, logo apds a entrevista,
definiu 0 mosteiro como uma ferida para a sociedade, em cada época; o site pretende ser a
ferida da atualidade. H4, nesta fala, um principio de identificagdo e outro de diferenciag&o:
para que seja percebida, para que a dor se faca sentir, a ferida integra o organismo, esta
inserida em um todo maior que ela. No entanto, trata-se de uma incdbmoda anomalia. A ferida
traz riscos: pode ser ‘curada’ superficialmente e, embora a aparéncia se torne igual ao restante
do organismo, manter subjacente um foco infeccioso; pode, também, crescer e matar o todo. E
esta relacdo de equilibrio tenso que a histéria registra e que, de certa forma, prossegue entre
0S mosteiros e a cultura contemporanea.

A questdo, portanto, merece atencdo e novos empreendimentos de pesquisa e reflexdo
— os temas da visibilidade e das relagfes entre publico e privado serdo levados adiante em
trabalho futuro -, que possam explorar outras possibilidades e abordagens do problema.
Acredita-se, a partir do trabalho realizado, que o campo da religido mostra-se proficuo para a
compreensdo de aspectos culturais da atualidade. O espago para o retorno do religioso, como
aparece no segundo capitulo, por si sO confirma a concepgdo de que se vive na
contemporaneidade uma virada cultural. O recorte e o aprofundamento em torno do tema

descortinam caracteristicas e possibilidades destas mudangas. Em uma sociedade altamente
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midiatizada, este retorno se d& também através dos meios de comunicacdo e constitui-se
complexamente e multifacetado. Sugere, inclusive, na esteira das tensdes potencialmente
unidas em novas conformac@es, que a propria tensdo constitutiva da cultura ocidental — fé e
razdo — esteja sofrendo um movimento inovador.

O periodo moderno procurou aniquilar a religido e buscou extirpar a fé da vida
humana, especialmente da vida social. Também criou e desenvolveu os meios de comunicagao
que, no século XX, crescem em poténcia e alcance e contribuem com as profundas mudangas
culturais das ultimas décadas. A comunicagdo é um dos espagos em que a religido busca voltar
a cena. Se a juncdo entre religido e midia gerou fendmenos como a cultura gospel — que
sacraliza o consumo, assimila acriticamente valores culturais da atualidade e promove a
espetacularizagdo da fé — também abre espaco para diferentes manifestagGes religiosas, como
o caso estudado. O fato de haver espaco tanto para formas hibridas de midia e religido quanto
para relacdes tensas e moderadas revela ndo apenas o potencial da re-entrada em cena do
religioso como também a complexidade com que isto ocorre.

Desta reflexdo advém a percepcdo de que ndo somente a religido sofre mudancgas ao
adentrar o espaco midiatico, mas também o seu ingresso possui fortes representagdes
culturais. Vale lembrar que uma das caracterizagdes possiveis para a atualidade € a
reflexividade, ou seja, producdes cientificas, culturais e outras retornam e transformam a
sociedade atraves, inclusive, da divulgacdo dos meios de comunicacdo. Neste sentido, é
interessante que o espago de conjungdes - entre atual e tradi¢do, por exemplo — seja a Internet.
Fruto do desenvolvimento tecnoldgico, a Internet carrega todos os seus sentidos e
implicagdes.

Aqui vale retomar as reflexbes em torno das tecnologias de comunicagéo,
culturalmente imbricadas na eficacia, no consumo, geradoras de espetaculo, de simulacros e
do instante autista. A eficacia tecnoldgica, como sintoma da auséncia de fundamentos na
cultura atual, foi engendrada pela fusdo entre ciéncia e técnica e coloca-se exatamente no
lugar antes ocupado pela verdade ou por Deus — pelo que antes sustentava os sistemas de
pensamento, a experiéncia dos individuos. Apesar de trazer toda esta carga cultural, a Internet
possibilita ao grupo estudado novamente iluminar a distancia ou ser uma ferida, integrando-se
para diferenciar-se na dor — com o risco de se tornar, mas sem necessariamente confundir-se

com, 0 mesmo que o todo.
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APENDICE A - MOSTEIROS INTEGRANTES DA CONGREGACAO BENEDITINA
DO BRASIL® - SITES

1. Arquiabadia de Sao Sebastido — Salvador, Bahia
<http://www.saobento.org/index.html>

2. Abadia de Sao Bento de Olinda — Olinda, Pernambuco

3. Abadia de Nossa Senhora do Monserrate — Rio de Janeiro, Rio de Janeiro
<http://www.osb.org.br/>

4. Abadia de Nossa Senhora da Assungédo — Sao Paulo, Séo Paulo
< http://www.mosteiro.org.br/>

5. Priorado Conventual de Sao Bento — Garanhuns, Pernambuco
6. Mosteiro de Santa Maria de Serra Clara — Itajuba, Minas Gerais

7. Abadia da Ressurrei¢do - Ponta Grossa, Parana
< http://www.abadiadaressurreicao.org/>

8. Priorado Conventual da Santa Cruz — Brasilia, Distrito Federal
<http://www.msbento.org.br/>

9- Priorado de S&o Bento - Fortaleza, Ceara
<http://osbdefortaleza.blogspot.com/>

87 Conforme o Atlas Monéstico do site do Mosteiro do Rio de Janeiro. Os enderecos dos sites, no entanto, estdo
atualizados.
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APENDICE B - CRITERIOS DE ANALISE DOS SITES

1- Linguas em que o site € disponibilizado, além do portugués (quantidade e quais)

2- Se apresenta data da ultima atualizacéo e numero de visitantes/ acessos

3- Ferramentas de interacdo entre navegantes e Mosteiro

4- Uso de recursos da web (multimidia)

5- Links para outras paginas da web
5.1. Sites “‘externos’
5.2. Outros sites beneditinos
5.3. Links internos

6- Venda de produtos (loja virtual e/ou divulgag&o)

7- Uso de imagens (conteudo)

8- Temas abordados nos textos (conteido) — verificar

a) InformacGes sobre hospedagem, doacbes/ contribuigdes com o Mosteiro; horarios dos
oficios para participa¢do; como tornar-se monge

b) Se disponibiliza a Regra de S&o Bento

c) Sobre Sdo Bento

d) Sobre a rotina do monge

e) Sobre histéria do monaquismo/ beneditinos

f) Noticias — textos informativos (de que tipo; externas; internas etc)
g) Textos devocionais

h) Sobre oragéo/ lectio divina

i) Outras atividades do Mosteiro (escola; cursos etc)
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APENDICE C - QUESTIONARIO: SITES DOS MOSTEIROS E USO DA INTERNET
NAS CASAS DA CONGREGACAO BENEDITINA BRASILEIRA

- Mosteiro ( ) Abadia () Priorado
- Cidade: UF
- NUmero de monges na casa:

- NUmero de computadores com acesso a Internet:

1. Qual o periodo de elaboracéo do site (més/ ano — més/ano)?

N

Em que data (més/ano) o site foi colocado no ar?

. O site foi construido (tecnicamente):
) por um dos monges do Mosteiro
) por um amigo do Mosteiro, que fez o site gratuitamente
) por uma empresa ou técnico contratado(a) para o servigo
) Outro:

AN AN S S W

. O conteudo do site foi/é elaborado:
) pelo Abade
) por um ou mais monges do proprio Mosteiro
) por um amigo do Mosteiro, que elaborou o contetdo gratuitamente
) por uma empresa ou técnico contratado(a) para o servigo
) Outro:

~~N N N ~ ~ B

5. Aconstrucdo do site — técnica, estética e contetdo — foi supervisionada pelos
superiores? Quais (abade, prior, celeiro, monge designado para esta fungao)?

6. Qual a periodicidade de atualizacao do site?
() O site nunca foi atualizado/ modificado
() Anual

() Mensal

(

) Semanal
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7. A Ultima atualizacdo do site ocorreu em (dia/més/ano): __ / /

Os conteldos atualizados/ modificados devem ser aprovados:
) pelo Abade
) pelo Prior
) um grupo de irmdos designados para esta funcéo
) sdo submetidos a toda a comunidade
) Qutro:

e N e N e N N ¢ o]

[{e}

. Qual a média de acessos ao site (dia ou més)?

10. O Mosteiro disponibiliza acesso a Internet?

11. Que tipo de regulamentacéo existe para 0 acesso? — marcar as alternativas que
refletem a realidade do Mosteiro

a) Quanto ao espaco para acesso:
( ) E permitido o uso de computadores nas selas

() Existe um espago apropriado para o uso de computadores, disponivel a todos 0s
membros da comunidade

() SO é possivel acessar dos lugares onde se desempenha fun¢Ges administrativas

b) Quanto ao tempo de acesso:
() N&o hé& nenhum tipo de restricdo
() Harestricdo de tempo — Se ha, de quantas horas por semana?

¢) Quanto a e-mails:

() Todo monge pode ter e-mail particular

() SO possuem e-mails os monges que desempenham funcdes especificas
() S6 pode ser utilizado o e-mail oficial do Mosteiro

d) Quanto ao contetido acessado:
() Harestricdo de conteudo e sites
() Néo hé restricéo especifica, sendo de responsabilidade individual o uso da Internet
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e) Regulamentagdes ndo contempladas nas respostas:

12. Que motivos levaram o Mosteiro a criar a pagina na Internet?




