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Toda absolutizagdo do que é relativo aponta para a
deificacdo do que foi criado e na medida em que essa
absolutizagdo aparece na ciéncia, ndo é a ciéncia em si,
mas um impulso religioso o que leva o pensamento
teérico para um caminho iddlatra. Isso porque a
direcéo do pensamento cientifico é sempre determinada
por um motivo religioso basico

Herman Dooyeweerd



RESUMO

O trabalho em tela se trata de uma investigacdo no campo da Geografia da Religido que tem
basicamente o objetivo de compreender a existéncia dos montes de oragdo na metropole de Manaus.
Desta forma, esta pesquisa parte da constatacdo empirica de que ha localidades especificas utilizadas
por grupos evangélicos de Manaus — sobretudo pentecostais — as quais s&o denominadas como
“montes de oracdo”. O trabalho discorre sobre a tensdo basica existente entre a denominagdo
toponimica dada a essas localidades pelos individuos religiosos em contraposicdo com uma
caracterizacdo mais geral da ciéncia geomorfoldgica acerca do relevo de Manaus. Esta empreitada da-
se inicialmente a partir do estabelecimento das bases tedricas desta Hierogeografia abordando assim a
metodologia cientifica adotada a qual parte, sobretudo dos pressupostos teéricos da obra de Eric
Voegelin e Herman Dooyeweerd o que resulta na proposta de triangulacdo metodol6gica entre
instantes hipotético-dedutivos, fenomenoldgico-hermenéuticos e estruturalistas. Pautada nessa
proposta de triangulacdo a pesquisa se desdobra inicialmente caracterizando historico e culturalmente
a importancia das montanhas e sua relagdo simbdlica para com o fenémeno religioso e comparando tal
pano de fundo com o contexto da area de estudo em foco na pesquisa, isto é, a metropole de Manaus e
mais especificamente 0s sete montes de oracdo recortados. A apresentacdo da area de estudo salienta a
tensdo referida entre a denominagdo “monte” dada pelos grupos religiosos e a caracterizacdo
geomorfologica de Manaus. Tendo-se evidenciado que tal denominagdo de “monte” reside sobre outra
caracteristica que ndo necessariamente a geoforma a pesquisa se aproxima do amago do fenémeno ao
coletar e trabalhar os relatos de individuos religiosos que organizam e participam das oracdes nos
“montes” em Manaus. Tal etapa evidenciou o carater afetivo, mas também simbolico dos “montes” os
quais passaram a ser vistos como lugares préprios do fenémeno hierotopografico ligado a outros
fatores como a dinamica de ocupacdo do solo pelos agentes politicos e econdmicos da metropole
manauara. Percebendo a necessidade de clarear a caracterizagdo dos “montes de oracdo” a pesquisa
prossegue para a investigacdo acerca da estrutura que sustenta esse fendbmeno a despeito das
dificuldades — de ordem natural (relevo plano) e social (mercadorizagdo do solo). Nesse sentido
evidenciou-se a presenca de fatores psicolégicos ligados aos arquétipos do inconsciente coletivo
envolvendo a figura dos montes, do dogma pentecostal do continuismo e sua busca pela vivéncia
sobrenatural nos montes e, por fim, da agdo humana de ressignificacdo do espago a partir da
conformagédo simbdlica. Esses trés tecidos estruturais firmam, por fim, a estrutura total do fenémeno
ora investigado (montes de oragdo em Manaus) de forma que as reflexdes e considerac@es finais ddo
conta de que tal fendmeno hierotopogréafico resulta de entrecruzamento da esfera espacial e da crenca
mediada por outras esferas que, em suma, compdem o que se chama aqui de dimensédo sagrada a qual
reside em seus elementos arquetipicos. Finalmente, os montes de oracdo em Manaus sdo espagos em
gue o sagrado se manifesta tanto no como a despeito do lécus material e isso por conta da estrutura
dimensional sagrada descrita.

Palavras-chave: Montes de Oracdo. Espago Sagrado. Arquétipos. Espaco Simbdlico.



ABSTRACT

The paper in question is an investigation in the field of Geography of Religion that basically aims to
understand the existence of prayer mounds in the metropolis of Manaus. Thus, this research starts
from the empirical finding that there are specific locations used by evangelical groups in Manaus -
especially Pentecostal - which are termed as “prayer mounds”. The paper discusses the basic tension
that exists between the toponymic denomination given to these localities by religious individuals in
contrast to a more general characterization of geomorphological science about the Manaus relief. This
endeavor is initially based on the establishment of the theoretical bases of this Hierogeography, thus
approaching the adopted scientific methodology, which starts mainly from the theoretical assumptions
of the work of Eric Voegelin and Herman Dooyeweerd, which results in the proposal of
methodological triangulation between hypothetical-deductive instants.  phenomenological-
hermeneutics and structuralists. Based on this proposal of triangulation, the research initially unfolds,
characterizing historically and culturally the importance of the mountains and their symbolic
relationship with the religious phenomenon and comparing this background with the context of the
study area focused on the research, ie the metropolis. Manaus and more specifically the seven jagged
prayer mounds. The presentation of the study area highlights the tension between the denomination
“monte” given by the religious groups and the geomorphological characterization of Manaus. It has
been evidenced that such a denomination of “hill” resides on another characteristic that not necessarily
the geoform, the research approaches the core of the phenomenon by collecting and working the
reports of religious individuals who organize and participate in the “hills” prayers in Manaus. This
stage evidenced the affective, but also symbolic nature of the “hills” which came to be seen as proper
places of the hierotopographic phenomenon linked to other factors such as the dynamics of land
occupation by the political and economic agents of the manauara metropolis. Realizing the need to
clarify the characterization of the “mounds of prayer”, the research proceeds to the investigation of the
structure that sustains this phenomenon in spite of the difficulties - natural (flat relief) and social (soil
commodification) difficulties. In this sense, the presence of psychological factors linked to the
archetypes of the collective unconscious involving the figure of the mountains, the Pentecostal dogma
of continuism and its search for the supernatural experience in the hills and, finally, the human action
of resignification of space from symbolic conformation. Finally, these three structural tissues establish
the total structure of the phenomenon investigated (prayer mounds in Manaus) so that the final
reflections and considerations show that such a hierotopographic phenomenon results from the
intersection of the spatial sphere and the belief mediated by others. spheres that, in short, make up
what is here called the sacred dimension which resides in its archetypal elements. Finally, the prayer
mounds in Manaus are spaces in which the sacred manifests itself both in spite of the material locus
and because of the sacred dimensional structure described.

Keywords: Prayer Mounds. Sacred Space. Archetypes. Symbolic Space.
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INTRODUCAO

O presente trabalho se origina a partir da observacdo que envolve a préatica de oragdes
em locais chamados de “montes de oragdo” em Manaus. A observacao desse fato deu-se ainda
no periodo de graduacdo e chegou-se a cogitar que tal observacdo pudesse ser o objeto de
pesquisa abordado na monografia do trabalho de conclusédo do curso. Contudo, a pesquisa
pareceu um desafio invidvel para aquele momento de forma que veio, ap6s algum
amadurecimento, a constituir o projeto submetido e apreciado pelo Programa de Pds-
graduacdo em Geografia da Universidade Federal do Amazonas. A principio essa observagédo
envolvia algumas areas de Manaus em que se percebia a movimentagdo e realizacdo de
atividades religiosas por pequenos grupos de pessoas. Essas areas possuiam em comum o fato
de estarem localizadas em ou proximas a areas verdes, isto é, areas cercadas de vegetacao
podendo ser ou ndo afastado da area urbana de Manaus. Outra caracteristica dessas reunides é
que os locais escolhidos via de regra exigiam algum deslocamento para além do templo
religioso em si, deslocamento esse que ndo se dava apenas horizontalmente, mas
verticalmente. A aproximacdo inicial para com esse fendmeno possibilitou saber que tais
reunides sdo conhecidas, especificamente no meio pentecostal, como “ora¢dao no monte” e,
por consequéncia, os locais em que se realizam tais reunides seriam 0s montes de oragéo.

A constatacdo desse fendbmeno levou o raciocinio empregado no entendimento do
mesmo a uma inevitavel questdo problematica acerca do relevo de Manaus: H& montes em
Manaus? Mesmo 0 senso comum parece apontar para uma resposta negativa e o
conhecimento cientifico obtido no decurso da graduacdo pareceu apontar mesmo para uma
falta de sentido nesse questionamento. Ao se deparar com essa contradi¢do aparente é que se
percebeu a verdadeira problemaética, isto é: o que seriam montes de fato? Haveria mais de
uma definicao para esses acidentes geograficos? A ciéncia seria o Unico tipo de conhecimento
empenhado na compreensédo desse objeto?

Essas e outras questdes problematizadoras sdo a base da pesquisa em tela. A partir das
muitas davidas surgidas passou-se ao estabelecimento de metas que representam questdes a
serem elucidadas. Sendo assim o objetivo central e geral desta pesquisa é compreender a
existéncia desses montes de oracdo na metropole de Manaus. Isto &, busca-se a compreensao
acerca de como tais montes se fazem possiveis tendo em vista a problematica geomorfoldgica
referida anteriormente e sobretudo dentro do contexto de uma metropole. Para que esse

objetivo mais amplo fosse alcancado foram estabelecidas as seguintes etapas ou objetivos

12



especificos: evidenciar e mensurar a relagdo existente entre os montes e o sagrado, explicar a
experiéncia do sagrado nos montes de Manaus a partir dos sujeitos envolvidos e, por fim,
identificar a estrutura que da corpo e forma a esses montes. O primeiro objetivo especifico diz
respeito ao entendimento histérico do que representam os montes para além da compreenséao
cientifica, assim busca-se uma amostragem de montes sagrados ao longo da historia. O
segundo objetivo especifico busca esclarecer no que consiste a experiéncia subjetiva daqueles
gue buscam os montes em Manaus, sendo essa a amostragem local. O terceiro objetivo
especifico, por fim, visa estabelecer uma analise do fendmeno em questdo de forma que as
semelhangas entre a amostragem geral e local se mostrem como uma estrutura mais ou menos
estavel.

Pode-se perceber mesmo pelas caracteristicas dos objetivos especificos que esta
pesquisa abrange uma ampla paleta de posturas epistémicas, ou seja, lida-se aqui com mais de
uma forma de conhecimento acerca da realidade geogréfica. Contudo, € necessario afirmar
que tal questdo ndo se da por uma escolha feita a priori, antes, tal diversidade epistémica
imp0be-se pela propria natureza do fendbmeno. A questdo dos montes de oracdo em Manaus
envolve um desenvolvimento histérico, um objeto material, simbolismos e também a
subjetividade, razdo pela qual optou-se por reservar o primeiro capitulo desta dissertacdo
apenas para a discussao tedrico-metodoldgica que envolve os pressupostos, as opcdes
metodoldgicas e procedimentais da pesquisa. A titulo de sintese, esta pesquisa pauta-se sob
dois pressupostos principais, isto é, 1) que o método da pesquisa deve ser escolhido a
posteriori, apds a analise das esferas/instancias envolvidas no objeto de estudo e 2) que
quando a analise constatar mais de uma esfera presente, tal pesquisa precisa dialogar métodos
apropriados para abranger tais instancias. Uma vez que 0 presente caso se trata de um
fendmeno com mais de uma instancia analitica envolvida, opta-se pelo modelo metodoldgico
aqui denominado como triangulacdo metodoldgica, isto é, a utilizacdo de trés métodos, a
saber, o hipotético dedutivo, o fenomenol6gico-hermenéutico e o estruturalista.

Os procedimentos metodoldgicos da pesquisa seguem 0s pressupostos descritos acima,
logo, estes estdo pautados na busca pela tangéncia integral do fendmeno. Em suma, 0s
procedimentos adotados sdo: a) Levantamento bibliografico e pesquisa tedrica, b) Pesquisa de
campo para coleta de dados objetivos (qualitativos e quantitativos) e subjetivos, c)
organizacdo dos dados e d) elaboracdo de material grafico (figuras e mapas). O levantamento

bibliografico perpassa as mais diversas areas cientificas como a Geografia, a Historia, a
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Teologia, a Filosofia, a Sociologia e a Psicologia. As obras e autores pesquisados estdo
inseridos em cada parte do trabalho com o objetivo de enriquecer o embasamento e fornecer
referencial para as propostas cientificas que emergem desta pesquisa. As visitas de campo
foram realizadas em duas etapas: a primeira envolve a ida as igrejas que integram o recorte
analitico da pesquisa. Nessas visitas foram coletadas informagdes acerca da historia das
igrejas, de sua doutrina, de sua visdo acerca do fendmeno e também alguns relatos pessoais de
experiéncias religiosas envolvendo os montes de oracdo. A segunda etapa da visita de campo
envolve a ida aos locais (montes) de oracdo propriamente ditos. Nesse caso, quando possivel,
foi realizada a observacgdo das atividades religiosas para a composi¢do da analise a ser feita,
além do registro fotogréafico e coleta de dados fisicos do terreno. Por fim, o tratamento dos
dados coletados e a sua representacdo textual e grafica no corpo deste trabalho se deu em
laboratério com auxilio do professor orientador. Os materiais utilizados ao longo da pesquisa
foram: camera fotografica, caderno de registro, gravador de voz e softwares de escritorio e
SIG.

A area de estudo desta pesquisa € a cidade, ou melhor, a metropole de Manaus. Essa
énfase no carater metropolitano da capital amazonense se da no intuito de evidenciar o
contexto especifico em que os montes de oracdo em questdo estdo inseridos e também de
trazer a mente as implicacGes desse contexto. Nesse sentido a Manaus metropolitana consiste
em uma espacialidade de fluxos e dindmicas econémicas, politicas e sociais, mas também de
fendmenos da consciéncia e experiéncia religiosa que envolvem o espa¢o em uma dimensdo
prépria. Este trabalho tem permeando todo o seu desenvolvimento o objetivo de destacar a
multiplicidade dimensional que envolve o espaco e dai o cuidado em se tratar cada instancia
presente nos contextos espaciais de acordo com suas necessidades.

Dentro da presente area de estudo ha um recorte analitico de sete igrejas evangélicas e
seus respectivos sete montes de oracdo espalhados por Manaus (figura 1). As sete igrejas sao
de corrente pentecostal ou neopentecostal. E necessario destacar que ao longo do processo de
estruturacdo desta pesquisa varios outros pontos foram identificados como montes de oracao
em atividade, contudo a pesquisa enfrentou dificuldade de aproximagdo em muitos casos, seja
por ruido de comunicacao, falta de receptividade por parte dos lideres eclesiasticos ou mesmo
por questdes de logistica. As sete igrejas presentes nesse recorte analitico séo, portanto, uma

amostragem circunstancial dentro do contexto desta pesquisa.
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Figura 1 - Area de estudo da pesquisa

Mapa de Localizacao dos montes de oracao
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As siglas presentes na figura acima sdo as iniciais das igrejas visitadas: A Igreja

Internacional da Graca de Deus (1IGD), a Igreja Mundial do Poder de Deus (IMPD), a Igreja
Apostolica Plenitude do Trono de Deus (IAPTD), a Igreja Evangélica Apostolica
Congregacdo Monte Carmelo (IEACMC), a Igreja Casa da Bengdo (ICB), o Ministério
Internacional de Oracdo Jeova Shama (MIOJS) e o Ministério Internacional da Restauracao
(MIR). Ha& ainda que se notar que a ordem de chamada dessas igrejas ao longo do trabalho
reflete 0 grau de énfase ou importancia que cada igreja atribuiu & pratica de oragdo nos
montes dentro de sua vivéncia religiosa. Sendo assim a IIGD foi a igreja que menos salientou
a importancia dessa pratica e 0 MIR a que apresentou énfase mais complexa sobre a pratica
em questéo.

Seguindo a demanda imposta pelos objetivos e métodos, a pesquisa esta estruturada
em quatro capitulos, sendo o primeiro a apresentagdo tedrico-metodoldgica, o segundo de
cunho dedutivo, o terceiro de cunho fenomenolédgico e quarto de cunho estruturalista. O
primeiro capitulo abordara os pressupostos epistémicos, os métodos e procedimentos que

embasam e estruturam esta pesquisa. Sendo assim sera realizada uma reflexdo sobre o papel
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do método somado a teoria da soberania das esferas. Também sera discutida a geograficidade
do sagrado o que implica em uma reflexdo acerca das categorias analiticas da Geografia
aplicadas a Geografia do Sagrado. O segundo capitulo aborda o histérico envolvendo as
montanhas como objetos sagrados para as religides. Nesse capitulo serdo abordados os
montes sagrados da biblia e de outras religides como o islamismo, o budismo e mesmo de
religiosidades indigenas em contexto mais proximo de Manaus. Além do simbolismo
religioso o segundo capitulo demonstrara o simbolismo secular que envolve os montes. Essa
abordagem ira convergir para uma aproximac¢do com os “montes” presentes na area de
pesquisa deste trabalho e tal aproximacdo justificard o uso de aspas na palavra “monte” que se
fard a partir desse capitulo. O terceiro capitulo amplia os olhares e a aproximacao para com 0
fendmeno e possibilitara o entendimento da esfera afetiva e experiencial do fenébmeno por
meio dos relatos dos sujeitos frequentadores dos montes de oracdo em Manaus. Nesse
capitulo cada caso sera abordado de forma a se enfatizar o sentido especifico da pratica de
oracdo nos montes para cada igreja, mas também para evidenciar a progressividade da énfase
dada ao fenbmeno da primeira a Ultima igreja abordada. O terceiro capitulo também tratara
acerca da configuracdo desses montes como um lugar intimo para os sujeitos e, portanto, da
sua lugaridade, isso tendo em vista o contexto metropolitano e mercadol6gico em que a terra é
muitas vezes abordada apenas como produto.

No quarto e ultimo capitulo sdo abordados os tecidos estruturais que possibilitam
enxergar 0os montes de oracdo em Manaus dentro de um contexto mais amplo e a despeito de
suas especificidades. Dessa forma destacou-se o ambito psicologico, dogmatico e o simbdlico
como sendo as trés instancias que ddo forma aos montes de oracdo. O capitulo aborda o
contetdo desses trés tecidos estruturais no caso dos montes de oracdo em Manaus, porém
enfatiza que essas sao caracteristicas encontradas em todos os fenémenos hierotopogréaficos
abordados. Este trabalho trata, por fim, de um fendmeno hierotopogréafico, isto €, de um
fendmeno hierofanico envolvendo a topografia do espaco, a qual € tomada de sentidos
simbolicos advindos de arqueétipos que a ressignificam de forma que se possa falar em uma
dimensdo sagrada do espaco geografico e topografico. E sobre essa dimens&o que se busca
aqui uma compreensao de forma a contribuir para o conhecimento cientifico em Geografia da

Religido/do Sagrado e acerca das diversas espacialidades existentes em Manaus.
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1. AS BASES DESTA HIEROGEOGRAFIA

A Geografia da Religido é um campo relativamente recente de uma ciéncia também
relativamente recente no Brasil e, na verdade, percebe-se que ndo ha consenso entre 0s
geografos sobre a Geografia da Religido ser ou ndo um campo independente da Geografia ou
um subcampo da disciplina Geografia Cultural. O fato é que a Geografia da Religido é um
campo cientifico que caminha — como tantos outros j& o fizeram -, passando por paradigmas e
conflitos teodricos que se observados atentamente so tendem a conduzir a novas pesquisas que
consolidem os debates.

Contudo, alguns pesquisadores da area, como Rosendahl (2003), apontam para certa
omissdo por parte dos gedgrafos quanto aos esforcos por desenvolver tal tematica em
pesquisas cientificas. Pode-se entender tal omissdo apenas como reflexo do que ocorre
naturalmente com subéareas de qualquer ciéncia, por isso é possivel encontrar justificativas
para a pequena quantidade de trabalhos de conclusdo de curso que almejam novos debates no
campo da Geografia da Religido. Entretanto, entende-se aqui que o diagnostico correto acerca
da razdo de tal omissdo aponta para negligéncia e desinteresse por parte dos pesquisadores
com relagdo a tematica da religido. Ainda que fosse “apenas” um brago da Geografia Cultural
n&o se justificaria a negligéncia que a Geografia da Religido enfrenta, pois sabe-se que poucos
mecanismos sociais operam mais mudancas na realidade geografica do que a cultura.

Testificando o que se tem afirmado, Zeny Rosendahl afirma que:

Esta temdtica, entretanto, é pouco investigada pelos gedgrafos, apesar da
importancia do sagrado e de sua espacialidade para a Geografia. [...] ressalto a
importancia de se examinar a diversidade dos fendmenos religiosos, a distribuicdo
de seus seguidores, a estrutura espacial criada por seu comportamento e as paisagens
religiosas delineadas através de suas atividades (ROSENDAHL, 2003, p. 1).

Ha uma disparidade de atencdo entre, por exemplo, o estudo da Geografia da Religido e
de éareas ligadas ao estudo da natureza e das contradi¢bes sociais. Tal disparidade €
perceptivel em muitas universidades que sequer dispéem de um curriculo pronto a atender
especificamente a Geografia Cultural/da Religido enquanto disciplinas. Rosendahl observa
ainda que:

As razdes da relativa negligéncia vinculam-se, basicamente, a pequena importancia
atribuida a cultura em geral pelos gedgrafos brasileiros [...] As complexas ligacdes
da religido com as outras dimens6es da vida nas diferentes sociedades tornam tarefa
dificil especificar que aspectos da religido sdo de interesse para os geografos
(ROSENDAHL, 2003, p. 2).

Além da efetiva negligéncia que acomete a Geografia da Religido no Brasil ha
também o perigo de se monolitizar a sua abordagem teorica, o que dificulta a possibilidade de

estudo nessa area sob vieses alternativos. No Brasil a tendéncia monolitizadora é verificada na
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presenca majoritaria de estudos focados nas estruturas materiais e visiveis como pedra de
toque para a compreensdo da espacialidade do sagrado. Em suma, a parte majoritaria dos
estudos seguem esse viés locacional da Geografia da Religido, o qual visa a descricdo das
impressdes deixadas pelas religides no espaco geografico, ou seja, tratam da visibilidade e
exterioridade do fendmeno religioso. Afirmagdes como “Os mistérios da fé interessam a
experiéncia religiosa, a teologia e ultrapassam nosso estudo” e “A perspectiva que interessa
aos geografos esta na analise da experiéncia da fé no tempo e no espago em que ela ocorre”
(ROSENDAHL, 2002, p. 10) expressam o interesse locacional desse primeiro viés da
Geografia da Religido, o qual se detém na descricdo da religido impressa na paisagem pelo
fendmeno religioso (igrejas, festejos e etc) e nas territorialidades existentes e visiveis.

Em contrapartida a esse primeiro viés hd a corrente que visa principalmente a
fenomenologia na Geografia da Religido, representada no Brasil principalmente pelo gedgrafo
Sylvio Fausto Gil Filho. Essa segunda, comumente chamada de escola relacional, preconiza
que o que se pode observar exteriormente como efeito da influéncia religiosa sobre o espaco
geografico seria apenas a ponta emersa do iceberg e, por isso, se faria necessario ir além da
analise paisagistica da Religido. A exterioridade do espaco sagrado seria, portanto, o resultado
de relacdes que sdo tdo importantes quanto as estruturas formadas, como o proprio Gil Filho
afirma: “Entendemos que o papel preponderante da Geografia da Religido deva ser o de se
ocupar com o fendémeno religioso visto como espaco de relagcdes objetivas e subjetivas
consubstanciadas em formas simbdlicas mediadas pela religido” (GIL FILHO, 2007, p. 210).

Os dois vieses ou escolas acima mencionadas podem ser sintetizadas conforme o seguinte:

Uma... ‘busca apreender as manifestagdes espaciais do fendmeno religioso a partir
das formas religiosas ja impressas na paisagem’; e outra... ‘busca compreender as
manifestacBes religiosas partindo das dimensBes estruturantes e do carater

fenomenologico e, posteriormente, das estruturas estruturadas da religido’ (GIL
FILHO, 2009, p. 76).

Uma coisa comum entre esses dois vieses da Geografia da Religido é a centralidade
das hierofanias nos estudos. Estudando o caso dos pentecostais no Brasil, Oliveira (2012)
afirma que “o espago sagrado possui caracteristicas que o diferencia do espaco profano,
fazendo com que o homem religioso vivencie de forma diferente tais espagos” (OLIVEIRA,
2012, p. 144). Sendo assim a hierofania é o fator que torna evidente a diferenga, a rotura e a
descontinuidade entre sagrado e profano (ELIADE, 1992). Ambas abordagens também
evidenciam questdes tedricas e epistemoldgicas que as precedem e, por isso, faz-se necessario
a iniciacdo deste trabalho recorrendo justamente as questdes e tensdes tedricas que marcam a

abordagem cientifica dos fendbmenos religiosos nas ciéncias. Naturalmente as pesquisas
18



cientificas que em seus objetos de estudo contenham questdes relacionadas ao transcendente e
a metafisica sdo arguidas com maior severidade do que as pesquisas cujos objetos sdo
meramente imanentes e materiais. Isto se deve pelo fato de que a prépria concepcdo de
“pesquisa cientifica” geralmente é uma designacdo eivada de conceitos e decisdes
epistemoldgicas que, por varios motivos, de antemao exigem do pesquisador um alinhamento
metodoldgico especifico. Na Geografia da Religido, como citado, isto se torna claro mesmo
pelo ainda atual desinteresse majoritario por tal area. Nesse sentido, a primeira problematica
tedrica desta pesquisa consiste em investigar a origem dessa polarizacdo entre o locacional
(imanente) e o relacional (transcendente) na ciéncia geografica.

Como ja se sugeriu, a causa dessa ndao acdo em prol de uma Geografia do Sagrado esta
muito mais ligada a uma questdo de concepcdo cientifica do que a uma simples falta de
vontade por parte dos gedgrafos. A hipdtese central admitida aqui € de que o sagrado e tudo
que transcenda o imanentismo e o materialismo tende a ser desprezado por conta de um viés
majoritario que se construiu no meio cientifico e que, com o tempo, passou a ser confundido
com a prépria ciéncia em si. Portanto, a divisdo entre a Geografia da Religido locacional e
relacional seria meramente um sintoma dessa problematica mais profunda.

1.1. O sagrado e o conhecimento cientifico: escolhas e renuncias

Quando se envereda por um estudo de proposi¢do tedrica o que se tem por certo é que
num ou noutro momento surgirdo questdes paradigmaticas entre polos epistemoldgicos. Um
desses principais paradigmas € o que polariza de um lado a tradi¢do e do outro o novo (ou o
progresso). Gomes (1996) relembra em uma breve genealogia das ciéncias que esse conflito é
representado - no polo da tradicdo — pelo pensamento religioso e pela tradicdo catdlica
medieval, ao passo que o polo do progresso seria representado pelo préprio pensamento
cientifico surgido no renascimento. Uma vez que a contradicdo entre esses polos revela a
constante tentativa de superacdo da tradicdo pelo novo, pode-se se falar em uma ansia

revolucionaria do progresso em relacéo a tradigdo. Diz-se também que

Na época do lluminismo, a influéncia do ideal humanista da ciéncia concedeu um
poder praticamente ilimitado as ciéncias naturais [...] a primeira vitima da deificagdo
humanista da ciéncia foi a vida da fé [...] para o ‘esclarecido’, os milagres e
mistérios da fé na revelacdo de Deus eram anacronicos. A ciéncia, afinal, tinha uma
explicacdo racional para todas as coisas (DOOYEWEERD, 2015, p. 103).

Gomes (1996) aponta que “O racionalismo progressista faz da critica seu principio
fundador. E a partir dela que se perpetua e se renova. Desta forma tem sido o motor do
processo de renovagao moderna” (GOMES, 1996, p. 31). O pensamento religioso representa,

no contexto do século XVI, o apego por valores antirrevolucionarios (fixos, estaticos) e que
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eram um obstéaculo ao pensamento cientifico moderno. Essa critica consiste em identificar nos

opositores a figura do que é irracional e superado, como aponta Santos:

Sendo um modelo global, a nova racionalidade cientifica é também um modelo
totalitdrio, na medida em que nega o carater racional a todas as formas de
conhecimento que se ndo pautarem pelos seus principios epistemoldgicos e pelas
suas regras metodolégicas (SANTOS, 2005, p. 21).

Ainda que existam os que se debrucem sobre questfes religiosas com uma curiosidade
cientifica, faz-se latente o fato de que “Ao contrario da ciéncia aristotélica, a ciéncia moderna
desconfia sistematicamente das evidéncias da nossa experiéncia imediata” (SANTOS, 2005,
p. 24). Negando os resultados da experiéncia imediata do homem enquanto dados confiaveis e
Uteis para pesquisas que ambicionassem ser genuinamente cientificas, todo e qualquer dado
que parta de algum aspecto subjetivo ou de uma particularidade passou a ser tido como
irrelevante e descreditado dentro do contexto cientifico. A ciéncia ndo sO deveria
preferivelmente partir de, mas também propor ao seu término, um conhecimento aplicavel
universalmente. Dessa forma, o sagrado e as religibes — que necessariamente implicam em
vivéncia subjetiva e particularidades — distanciaram-se do radar da curiosidade cientifica que
passou progressivamente a ser a forma “oficial” de conhecimento da verdade.

A proposta da ciéncia moderna confere a sua seguranca e confiabilidade ao seu
método. Gomes (1996, p. 29) afirma que “A ciéncia moderna se legitima pelo método”.
Sendo assim, sob a visdo do paradigma dominante “o método ¢ considerado como o Unico
meio de oferecer todas as garantias logicas da relacdo entre pensamento e realidade”
(GOMES, 1996, p. 31). A partir disso as ciéncias passaram a ser compreendidas como 0s
6culos que ajudariam o ser humano a compreender o funcionamento do universo. Modelos
fisicos e matematicos seriam a traducdo do significado desses movimentos e por isso Capra
(1996) se refere a ciéncia moderna como sendo “mecanicista”. O reflexo desse mecanicismo
foi visivel nas ciéncias humanas na forma da imposicdo da utilizacdo de métodos
quantitativos como parametro validador de suas teorias. Pode-se dizer que a razéo pela qual
muitos trabalhos mesmo em Geografia da Religido restrinjam-se a mapear e verificar a
espacializacdo dos eventos e populagdes religiosas de maneira mais locacional esteja ligado
ao dominio desse paradigma dominante nas ciéncias. Ainda que haja certo distanciamento
historico entre os dias atuais e a revolucdo cientifica do século XVI, é possivel entender tal
questdo como um efeito residual dos pressupostos iluministas sobre a ciéncia geografica feita
hoje. A postura restritiva ao aspecto locacional do fendémeno religioso é reflexo da adogéo de

uma visdo epistémica racionalista e materialista.
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Todavia Santos (2005) aponta que ao longo do século XX desenvolveu-se uma crise
nesse paradigma dominante. A critica parte pela crescente descrenca na ideia de que essa
ciéncia racionalista e de rigor inflexivel estaria associada ao desenvolvimento e progresso
social da espécie humana. Fatos como o grande peso da ciéncia moderna, a partir dos avancos
da fisica e da quimica, ao setor bélico em contexto de guerras mundiais abalaram a crenga
geral de que a ciéncia levaria a humanidade a uma espécie de remicdo. Em suma, a ciéncia
moderna pareceu murchar “perante o fendmeno global da industrializagdo da ciéncia”
(SANTOS, 2005, p. 56). A ciéncia instrumentalizada para fins empresariais, comerciais,

financeiros e estatais gerou a critica de que

Tanto nas sociedades capitalistas quanto nas sociedades socialistas de Estado do
leste europeu, a industrializacdo da ciéncia acarretou 0 compromisso desta com 0s
centros de poder econdmico, social e politico, os quais passaram a ter um papel
decisivo na defini¢o das prioridades cientificas (SANTOS, 2005, p. 57).

Séculos depois do seu surgimento o paradigma dominante testemunha o paradigma
emergente propor uma nova revolucdo. As ideias de novas correntes filosoficas, vindas
sobretudo das ciéncias sociais, surgiram como “o novo” enquanto a ciéncia moderna passaria
a condicdo de tradicdo a ser questionada e superada por essa nova revolucdo. Ao passo que
sob o dominio do modelo racionalista as ciéncias sociais ficaram marginalizadas por,
supostamente, ndo atender ao rigor do método cientifico moderno, agora, sob o dominio do

paradigma emergente as ciéncias humanas e sociais ganharam uma nova abordagem:

A distingdo dicotdmica entre ciéncias naturais e ciéncias sociais deixou de ter
sentido e utilidade. Esta distingdo assenta numa concepgdo mecanicista da matéria e
da natureza a que contrapbfe, com pressuposta evidéncia, os conceitos de ser
humano, cultura e sociedade (SANTOS, 2005, p. 61).

Santos (2005) passa ainda a elencar outros processos que evidenciam a quebra desse
paradigma dominante, como os avangos da biologia que “pdem em causa a distingdo entre o
organico e o inorganico, entre seres vivos e matéria inerte e mesmo entre 0 humano e o0 nao

3

humano” (p. 61), o progresso nas pesquisas acerca do “‘inconsciente coletivo’ imanente a
humanidade no seu todo, de Jung” (p. 63) e as teorias do fisico Fritjof Capra que demonstram
um avango no sentido de apontar consciéncia e matéria como duas projecdes que Sao
“mutuamente envolventes, de uma realidade mais alta que ndo € nem matéria nem
consciéncia” (SANTOS, 2005, p. 64). As ciéncias do paradigma emergente tornaram a dar
crédito aos dados subjetivos, questionaram a neutralidade cientifica do pesquisador e
passaram a discutir a separacdo entre sujeito e objeto, contudo, o conflito permaneceu de
modo que o0s representantes da ciéncia classica (moderna) sequer reconhecem a cientificidade
do paradigma emergente por ser, supostamente, sem rigor metodoldgico e subjetivista em
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demasia. O fato é que essa polarizacdo leva, novamente, a novos conhecimentos que sao
colocados como a base para questionar, criticar e propor a superacdo dos conhecimentos
existentes como que em um eterno jogo de ganha e perde. Novamente 0s novos saberes criam
polos epistemoldgicos opostos entre si e a postura implicitamente exigida aos pesquisadores é
a de escolha de um lado em detrimento do outro de forma que cada escolha seja também uma
rendncia.

Obviamente, as criticas do paradigma emergente sdo amplamente rebatidas e ha
resisténcia por parte dos cientistas “classicos” que defendem os pressupostos da revolugado
cientifica iluminista. Estes argumentam, sobretudo, que a ciéncia do novo paradigma, ou pés-
moderna como alguns se referem, carece de metodologia confidvel e de rigidez nos
procedimentos, principalmente porque aceitam a subjetividade e a particularidade em si como
forma de conhecimento valido acerca da realidade. Esse conflito ainda estd em curso e divide
os pesquisadores atualmente de modo que fazer ciéncia, muitas vezes, s6 é possivel apos a
escolha de um ou de outro “lado”.

A abordagem aqui proposta ambiciona questionar a obrigatoriedade de se repetir o
ciclo revolucionario que refaz indefinidamente o rompimento de tradicGes cientificas
metodoldgicas estabelecidas com o objetivo de se alcancar novos paradigmas. A polarizagdo
tem seu valor dialético, contudo, isso ndo significa que deva ser esse o0 Unico caminho de
avanco cientifico a ser trilhado. A proposta aqui realizada aponta na direcdo de uma outra via
de conhecimento cientifico que dé um lugar apropriado ao sagrado como objeto de pesquisa,
ndo o subestimando nem tampouco o superestimando. Essa proposta perpassa a discussao de
trés pontos que fundamentam o modelo de cientifico perde-ganha aqui evidenciado: 1) O
papel atribuido ao método cientifico, 2) a discussdo acerca das esferas e dominios da realidade
e 3) dos impactos dessas questfes na construcdo da ciéncia geografica. A presente proposta
aponta para caminhos alternativos no que diz respeito a esses trés pontos. Esses caminhos, por
fim, sdo identificados aqui como os norteadores epistemolégicos da pesquisa.

1.2. A questdo do método e da instrumentalidade

Sobre a questdo do método, Eric Voegelin, socidlogo alemdo, critica o positivismo
afirmando que “os métodos utilizados nas ci€ncias matematizantes do mundo exterior”
passaram a deter “uma virtude inerente” 0 que levou ao estado em que os métodos — em
especial os das ciéncias naturais - se tornaram o crivo para que as demais pesquisas pudessem

ser tidas por cientificas (VOEGELIN, 1982, p. 18). Logo, qualquer tentativa de conhecimento
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acerca da realidade que ndo se submetesse ao método cientifico tal e qual concebido por esse
movimento majoritario seria rotulada como pseudociéncia. Segundo o referido autor, com o
tempo essa atitude padronizadora do conhecimento a partir de um método modelo atingiu
mesmo aquelas ciéncias que ja haviam sido alvo da critica das ciéncias duras. Voegelin critica

fenomendlogos que afirmam que

.. as questdes metafisicas, em especial, que ndo admitem resposta através dos
métodos das ciéncias fenomenoldgicas, ndo deveriam ser formuladas; de que os
dominios da existéncia que ndo fossem acessiveis a exploracdo por meio dos
métodos-modelo ndo eram pertinentes; e num ponto extremo, de que tais dominios
da existéncia nem ao menos existam (VOEGELIN, 1982, p. 19).

Essas formulacdes — ainda que feitas por cientistas criticos do racionalismo — nédo
escapam de serem racionalistas. Em suma, esse espirito de definir a ciéncia a partir do método
modelo perpassou toda a historia da ciéncia. Voegelin (1982) aponta que o cerne dessa
postura seria uma visao um tanto quanto indefinida sobre o que seria a ciéncia em si e 0 que
seria 0 metodo cientifico. Esse autor compreende que 0 objetivo inicial das ciéncias seria
buscar a verdade com respeito aos varios dominios da realidade e, portanto, essa limitacdo dos
varios dominios da existéncia a um método modelo estaria destorcendo a complexidade da
realidade e, portanto, desvirtuando as ciéncias de seu objetivo inicial. Voegelin (1982) define
ciéncia como o estudo de fatos que sejam pertinentes “na medida em que seu conhecimento
contribua para o estudo da esséncia” de algo (VOEGELIN, 1982, p. 19). Nesse sentido, como
ha inimeros campos cientificos, as esséncias buscadas também seriam distintas umas das
outras. Assim o método para Voegelin, corresponde a um conjunto de ferramentas e
estratégias que “sdo adequadas na medida em que possam ser usadas efetivamente como
meios para chegar a esse fim” essencial das ciéncias (VOEGELIN, 1982, p. 19). Tendo em
vista essas duas definicdes, Voegelin conclui que “objetivos diferentes requerem métodos
diferentes” (ibidem) isto é, cada esséncia de cada campo cientifico requer uma escolha
metodoldgica particular e atenta. Dessa forma, qualquer definicdo metodoldgica aprioristica ja
incorreria em erro de inicio.

A base da ciéncia moderna e mesmo das ciéncias que buscaram a quebra
paradigmatica do racionalismo tem estado sobre essa problematica. Com isso Voegelin (1982
e 2008) propde um exame e um escrutinio norteador no que diz respeito & composi¢do
metodoldgica das pesquisas. Esse escrutinio consiste na analise repetitiva do grau de
aproximacgdo proporcionado por cada método com relacdo ao objeto de estudo e suas
especificidades. Voegelin afirma que
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se 0 método trouxe clareza essencial ao que era apenas vislumbrado, entdo era
adequado; se ndo conseguiu fazé-lo, ou mesmo se trouxe clareza essencial a algo
sobre 0 que ndo havia interesse concreto, entdo ele se revelou inadequado
(VOEGELIN, 1982, p. 20).

Sob essa perspectiva as pesquisas devem buscar ajustar seus métodos aos seus objetos
de estudo e seus objetivos particulares. Essa questdo implica também no fato de que se uma
pesquisa cientifica se propde a investigar objetos de esséncias ou dominios distintos da
realidade, deve-se considerar a possibilidade de cooperacdo entre métodos apropriados para
cada dominio presente. Nesses termos, pode haver uma transgressao de um engessamento

metodoldgico entendendo-se que

Cada método é uma linguagem e a realidade responde na lingua em que é
perguntada. S6 uma constelacdo de métodos pode captar o siléncio que persiste entre
cada lingua que pergunta [...] essa pluralidade de métodos sé é possivel mediante
transgressao metodoldgica (SANTOS, 2005, p. 77-78).

Santos (2005) afirma também que “A consagragdo da ciéncia moderna nestes Gltimos
quatrocentos anos neutralizou a explicagdo do real, a ponto de ndo o podermos conceber
sendo nos termos por ela propostos” (SANTOS, 2005, p. 84). Nesse sentido o resgate do
papel do método proposto por Voegelin como se tem exposto aqui vem justamente para
salvaguardar a convivéncia pacifica de métodos destinados a aspectos diferentes da realidade
e que estejam presentes em um mesmo fendmeno, como é o caso do fendmeno religioso.
Desta forma, ha certa abertura para a explicacdo do fendmeno ora estudado sem a necessidade
de escolhas aprioristicas que sdo necessariamente excludentes.

O didlogo metodolégico atendendo aos objetivos das pesquisas como se propde aqui
tem a fungdo primeira e Gltima de se evitar a negag¢do ou omissdo de uma faceta do fendmeno
em detrimento de outra. N&o se trata de decidir entre ignorar a religido como objeto cientifico
ou comprometer a rigidez cientifica. N&o se trata de escolher um ou outro polo
epistemoldgico, mas sim de preocupar-se com a demanda do proprio fendBmeno e de sua
devida abordagem. A presente proposta, portanto, ndo se trata necessariamente das escolhas,
mas da “identificacdo” do método e isso baseado no prdoprio objeto e no objetivo proposto.
1.3. As esferas do real: soberanas e universais

No centro da questdo do método esta a visdo da realidade constituida por dominios
distintos, visdo essa que em muitos casos é ignorada de forma que a realidade se torna em um
“real” homogéneo e objetificado a partir de um viés epistemoldgico modelo e absoluto. E
justamente no sentido de defender essa visao da realidade composta por dominios que, apesar
de interconectados séo distintos entre si, que surge a proposta da soberania das esferas de
Herman Dooyeweerd, filésofo reformacional holandés. Nessa proposta teérica Dooyeweerd
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propde que “A realidade criada apresenta uma grande variedade de aspectos ou modos de ser
na ordem temporal” e que esses aspectos dividem a realidade em uma “riqueza de cores, do
mesmo modo que a luz é refratada nos matizes do arco-iris quando passa por um prisma”
(DOOYEWEERD, 2015, p. 55). Dessa forma

nlmero, espa¢o, movimento, vida organica, sentimento emocional, distin¢do ldgica,
desenvolvimento histérico da cultura, significado simbdlico, interagdo social, valor
econdmico, harmonia estética, lei, avaliagdo moral e certeza da fé compreendem
aspectos da realidade (DOOYEWEERD, 2015, p. 56).

Esses aspectos da realidade seriam, portanto, campos de investigacdo de diferentes
ciéncias como a matematica, as ciéncias naturais (Fisica e Quimica), a Biologia (a ciéncia da
vida orgénica), a Psicologia, a Ldgica, Geografia, a Histdria, a Linguistica, a Sociologia, a
Economia, a estética, a teoria do direito, a ética ou a ciéncia moral e a teologia
(DOOYEWEERD, 2015). Dooyeweerd argumenta que a tendéncia dessas ciéncias ao estudar
seus aspectos isoladamente é uma espécie de absolutizacdo de seus aspectos, isto €, a
matematica — caindo nesse erro - seria matematizante ou, mais claramente, reduziria outras
esferas a esfera matematica. Tecendo criticas ao iluminismo o referido autor afirma que o
método adotado pelos iluministas foi “impingido as outras ciéncias” de forma que mesmo “os
aspectos da sociedade humana eram vistos em termos do método cientifico natural” a0 que se
conclui que a ciéncia natural iluminista “foi muito além dos seus limites” (DOOYEWEERD,
2015, p. 125). Um outro exemplo de absolutizagdo dado por Dooyeweerd diz respeito ao
aspecto emocional. O autor destaca o seguinte dialogo presente na obra “O Fausto” de

Goethe:

Deixa-0 entdo preencher todo o teu coracdo, E quando esse sentimento arrebatar-te
toda, chama-o entdo como quiseres, Chame-o felicidade! Coragdo! Amor! Deus! Eu
ndo tenho um nome para isso. O sentimento é tudo; Nomes ndo sdo mais que som e
fumagca; A velar as chamas do céu (DOOYEWEERD, 2015, p. 62, tradugdo e énfase
de Dooyeweerd).

Ante a afirmacdo romantica de Fausto para Gretchen (Margarida) de que tudo na
realidade se resume ao sentimento e ao aspecto subjetivo Dooyeweerd passa a pensar na
hipo6tese de que alguém tome a visdo de mundo de Fausto para si. Nesse sentido Dooyeweerd
questiona: “o que vai impedir essa pessoa de declarar que o sentimento € a origem do nimero,
do espago, do movimento, do pensamento 6gico, do desenvolvimento histérico e assim por
diante?” (DOOYEWEERD, 2015, p. 61). Portanto, a teoria da soberania das esferas surge no
contexto desta pesquisa como a salvaguarda contra a tendéncia absolutizante que pode levar o
fendmeno religioso a ser encarado apenas exclusivamente a partir do viés locacional (natural-

matematizante) ou do relacional (emocional-subjetivista).
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Continuando com a analogia do arco-iris Dooyeweerd esclarece que nenhuma cor
deriva de outra, antes, todas em sua esséncia derivam da luz branca. Nesse sentido entende-se
a luz branca como o real em si, isto €, a unidade holistica de que tratam inclusive o0s
pensadores sistémicos da chamada ciéncia da complexidade (CAPRA, 1996). Dooyeweerd
afirma que “na realidade, o que nos leva a absolutizar ndo ¢ a ciéncia como tal, mas um
fundamento iddlatra que toma conta de nosso pensamento” e que “a ciéncia pode apenas
colher conhecimento da realidade por meio da andlise tedrica dos seus muitos aspectos” sendo
que “isso ndo nos ensina nada no que diz respeito a unidade mais profunda ou a origem desses
aspectos” (DOOYEWEERD, 2015, p. 56-57). Nesse sentido nenhum método modelo ou
particular pode se dignar a uma compreensdo que ambicione ser totalizante e, caso o faga,
incorrerd em absolutizacdo do aspecto enfocado. Na perspectiva dooyeweerdiana os cientistas
devem se ater para a possibilidade da presenca de mais de uma esfera (instancia) do real em
meio aos seus objetos de estudos. E por conta da natureza propria que cada esfera do real
possui, que surge o nome da teoria, isto ¢, “Soberania das Esferas”. As esferas que compdem
o real séo entendidas como soberanas; cada uma cheia de sentidos sobre si mesma, mas
nenhuma esgotadora dos sentidos que compdem o real. Cada esfera teria a autoridade e a
soberania de julgar e explicitar fatos dentro de sua “jurisdicdo” epistemoldgica e
metodolégica, mas ndo sobre outras esferas.

Como visto, Dooyeweerd reconhece a interagdo entre as esferas modais da realidade
de forma que se possa sustentar o contato entre as esferas sem absolutizacdo. Alias,
Dooyeweerd afirma que ainda que cada aspecto da realidade tenha seu ndcleo central e
particular, esses aspectos s6 podem ser compreendidos a partir da sua existéncia em contato
com outras esferas:

todo aspecto ou modo de experiéncia tem um nucleo modal que garante seu
significado especial e irredutivel. Mas este nlcleo modal de seu sentido s6 pode
expressar-se numa série dos chamados momentos analdgicos, referindo-se aos
nicleos modais de todos 0s outros aspectos de nossa experiéncia que precedem ou
sucedem, respectivamente, 0 aspecto considerado na ordem temporal
(DOOYEWEERD, 2018, p. 67).

Tratando especificamente da esfera no centro desta pesquisa — isto &, 0 espago — 0
proprio Dooyeweerd comenta uma relacdo possivel do espaco com o sentimento sem a

absolutizagdo do primeiro pelo ltimo:

[0 aspecto sentimental] manifesta sua coeréncia com o aspecto espacial em analogias
espaciais, ou seja, a sensacdo subjetiva de espacialidade e o espago sensorial
objetivo de nossa percepcdo sensorial, cujo sentido modal é bem diferente daqueles
do puro espaco matematico, do espaco fisico, do espago bidtico e assim por diante.
(DOOYEWEERD, 2018, p. 68).
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Ao comentar um “momento analdgico” do Espaco com o sentimento humano
Dooyeweerd — um filésofo holandés — apresenta ter uma boa no¢do de uma questdo interna
bastante complexa da ciéncia geogréafica, isto é, a diversidade de olhares possiveis para com o
espaco enquanto objeto de estudo. Desta forma, o que se propGe fazer a seguir € delimitar
uma abordagem analitica do espago que captura 0s momentos analdgicos deste com outras
esferas envolvidas no fenémeno ora pesquisado.

1.4. A geograficidade do Sagrado

Dentro do campo da Geografia da Religido enfatiza-se que o objeto de estudo central
desta pesquisa € o sagrado enquanto fendmeno espacial e evidenciado sobretudo pelas
hierofanias. Logo, os “momentos analdgicos” referidos por Dooyeweerd devem capturar
justamente o entrecruzamento da esfera do espaco com as demais esferas envolvidas no
sagrado. A captura desses entrecruzamentos, em termos da ciéncia geografica, significa
identificar a geograficidade do sagrado por meio da utilizacdo de categorias de analise
proprias da ciéncia geogréfica, afinal “como toda ciéncia a geografia possui alguns conceitos-
chave, capazes de sintetizarem a sua objetivacdo” ou o angulo de analise, o qual “confere a
geografia a sua identidade e a sua autonomia relativa” no ambito das ciéncias (CORREA,
2000, p. 16). E preciso lembrar também que “cada conceito possui vérias acepcdes, cada uma
calcada em uma especifica corrente de pensamento” (CORREA, 2000, p. 16). Logo, a escolha
da categoria de analise geografica pode implicar — além da escolha de um angulo de analise -
na adocao de uma visdo de mundo implicitamente atrelada a tal categoria. Entramos aqui na
tentativa de pensar a Epistemologia da Geografia antevendo sua pratica, algo de que ja se tem
publicado como em Suertegaray (2005).

A categoria regido, por exemplo, esteve geralmente ligada a ideia de unidade e
diferenciacdo entre porcdes espaciais. O termo regido € empregado por outras ciéncias e
mesmo no senso comum, o que lhe confere uma ampla gama de sentidos. Especificamente em
Geografia a regido pode ter um sentido administrativo ligada a gestdo de areas diversas sob
um governo central que as rege (GOMES, 2000). A regido pode “ser empregada como uma
referéncia associada a localizagdo e a extensao de um certo fato ou fendmeno” ou ainda “uma
referéncia a limites mais ou menos habituais atribuidos a diversidade espacial” (GOMES,
2000, p. 53). A categoria territdrio tende a se referir a um dado espago “definido e delimitado
por ¢ a partir de relagdes de poder” (SOUZA, 2000, p. 79). Ainda assim, o territorio pode ser

visto como resultado das relagdes sociais, que materializam no espago concreto de forma que
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possam ser também ciclicos e/ou méveis o que leva a producdo de territorialidades (SOUZA,
2000). A paisagem, em uma definicdo classica esta ligada ao aspecto visual do espaco, isto &,
“Tudo aquilo que nds vemos, 0 que nossa visao alcanca” ela “Nao é formada apenas de
volumes, mas também de cores, movimentos, odores, sons, etc” (SANTOS, 1988, p. 21).
Apesar de resultar de uma forte relacdo entre elementos fisicos, bioldgicos e antrdpicos a
paisagem costuma ser enfatizada a partir da sua elaboracdo e processamento pelo homem.
Nesse sentido é dito que a paisagem “sé existe a partir do individuo que a organiza, combina e
promove arranjos de contetdo e forma dos elementos num jogo de mosaicos” (GOMES,
2001, p. 56). O lugar surge como uma resposta ao excesso de énfase nas questdes imanentes
do espaco — continuidades, conflitos e fei¢cbes. O lugar prioriza a “micro escala, propondo
uma analise do lugar como mundo das experiéncias intersubjetivas dos individuos”
(RODRIGUES, 2015, p. 5038). Essa aproximacdo com os individuos (ou sujeitos) visa
promover um entendimento do homem para além de um elemento da natureza ou de classe
social, mas como sujeito em relagdo com o lugar (NOGUEIRA, 2004).

Longe de serem as Unicas possibilidades de conceito para cada categoria, todas 0s
conceitos sdo polissémicos e nesse sentido é possivel identificar possibilidades de objetivacédo
do sagrado a partir de todas as categorias abordadas. O sagrado pode ser observado a partir de
uma perspectiva regional em que certas porc¢Ges espaciais que contém um conjunto de locais
religiosos formem uma regido sagrada em contraposicdo com o que estd fora, o profano. O
sagrado também tem dindmicas territoriais evidenciadas na espacializacdo das religides e nos
conflitos entre os agentes da espacializa¢do. Na perspectiva religiosa o bem e o mal, as trevas
e a luz, a verdade e a heresia estdo em constante embate para fincar suas bandeiras sobre um
dado territério. O sagrado também pode ser objetivado a partir da perspectiva paisagistica. A
representacdo do sagrado no espaco pode ser evidenciada pela conjuncdo de elementos
naturais como florestas, montanhas e rios sagrados ou pela dindmica antropica representada
na figura das cidades, santuérios, templos ou estradas igualmente sagradas que formam
imagens representativas do sagrado. O sagrado possui ainda fortemente ligado a si a dimenséo
intima de relacionamento homem-lugar, uma vez que a experiéncia religiosa é fortemente
marcada pela experimentacdo subjetiva do sagrado.

E possivel observar também que ao mesmo tempo em que todas essas categorias
apresentam possibilidades de objetivacdo geografica do sagrado, todas elas tém um foco

central que enfatiza certas instancias dentro do campo da espacialidade do sagrado. Contudo,
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definir uma dessas categorias aprioristicamente seria ir contra os norteadores epistémicos
anteriormente abordados aqui. E possivel sim que um dado fendmeno a ser estudado caiba
dentro de uma perspectiva territorial (territorio sagrado) ou de qualquer outra objetivacéo.
Contudo, a escolha de uma dessas categorias sem a analise dos objetivos e do objeto de
estudo em si pode implicar na absolutizacdo de uma esfera envolvida no fenémeno
hierofanico sobre outras que passam a ser obscurecidas. Sendo assim, a avaliagéo do presente
objeto de estudo - os montes de ora¢do em Manaus - revelou que esse fenébmeno guarda em si
questdes relativas a esfera material (monte), a esfera simbolica dos montes, ao aspecto
racional da elaboragdo da préxis em si e ao aspecto subjetivo ligado a experiéncia do sagrado.
Entdo, assumindo-se a postura da ciéncia do perde-ganha seria necessario optar aqui ou pela
perspectiva da regido sagrada, do territério sagrado, da paisagem sagrada ou do lugar sagrado.
Certamente todas essas perspectivas iriam elucidar diversos pontos importantes, mas todas
elas também deixariam de fora uma ou outra compreensdo de questdes presentes nos objetivos
desta pesquisa. Nesse sentido a geograficidade do sagrado no que diz respeito ao caso dos
Montes de Oracdo em Manaus exibe uma diversidade de escalas e objetivacGes espaciais que
demanda uma adequacdo metodoldgica, ou seja, o arranjo analogico entre espaco e sagrado
aqui demanda essa abordagem mais cuidadosa.

Falando em escala espacial, cabe aqui inserir o conceito de Espago, uma categoria de
analise que, apesar de ser a Ultima a ser apresentada aqui, é identificada como um conceito
chave na Geografia (CORREA, 2000). A propria polissemia do termo “espago” exibe sua
natureza diversa. O espaco pode ser de origem astrondmica, matematica, econdbmica e
psicolégica como viu-se na assertiva dooyeweerdiana anteriormente citada. Inicialmente o
termo Espaco em Geografia costuma estar ligado a uma “por¢do especifica da superficie da
Terra, identificada seja pela natureza, seja por um modo particular como o Homem ali
imprimiu as suas marcas” (CORREA, 2000, p. 15). Na escola tradicional da Geografia o
Espaco ndo seria um conceito chave, mas um simulacro para as analises que realmente
estariam em voga, isto é, as analises da paisagem e da regido. Em suma, 0 espaco seria a
“base indispensavel para a vida do homem, encerrando as condi¢cBes de trabalho, quer
naturais, quer aqueles socialmente produzidos” (MORAES, 1990 apud CORREA, 2000, p.
18). Apos um periodo de critica a essas concepcoes, as quais foram acusadas de serem vagas
demais, € que surge, “calcada no positivismo logico a revolugdo teorético-quantitativista”

(CORREA, 2000 p. 19-20) uma nova nocdo de espaco geografico. Nesse “periodo” a
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Geografia — ou, 0os gedgrafos — buscaram integrar a proposta de unidade epistemoldgica das
demais ciéncias, isto é, a unidade calcada nas ciéncias da natureza. Sendo assim, 0 espaco
passa a ser considerado sob um viés fisico e objetivado justamente para o fim de se
quantificar os eventos e fendbmenos nele ocorridos.

Como todo desdobramento de pensamento cientifico, este da Geografia positivista é
passivo de criticas e elogios. Enquanto elogios, pode-se afirmar que nesse periodo a Geografia
se operacionalizou e adquiriu modelos para compreensdo da organizagédo espacial. Todavia, -
e como bem frisa Corréa (2000) — este periodo foi marcado pelo siléncio acerca das
contradi¢des do espago, aquelas dificilmente traduziveis por ndmeros e gréaficos, aquelas
presentes nos agentes sociais, no tempo e em transformacdes paradigmaticas, as quais foram
vistas quase como inexistentes. E justamente nesse contexto de percepcdo da inadequacio
desta geografia para novos tempos é que surge a geografia critica fundada no materialismo
historico e na dialética. Esta, de forma bilateral age de maneira revolucionaria, isto &,
rompendo tanto com o carater descritivo da geografia tradicional quanto com o
guantitativismo da geografia positivista. Sendo assim, 0 espaco passa a ser Visto
principalmente como “um espago social, vivido, em estreita correlagdo com a pratica social”,
ndo somente com a pratica, mas sobretudo enquanto “ldcus da reproducao das relagdes sociais
de produgio, isto ¢, reprodugio da sociedade” (CORREA, 2000, p. 25-26).

No que diz respeito a Geografia Humanista e Cultural, esta mostrou-se “calcada nas
filosofias do significado, especialmente a fenomenologia ¢ o existencialismo” e por iSso

mesmo mostrou-se

assentada na subjetividade, na intuicdo, nos sentimentos, na experiéncia, no
simbolismo e na contingéncia, privilegiando o singular e ndo o particular ou o
universal e, ao invés da explicacdo, tem na compreensdo a base de inteligibilidade
do mundo real (CORREA, 2000, p.30).

E nesse estagio de desenvolvimento do pensamento geografico que o Espaco ganha
grande énfase sobre a sua dimenséo vivida, isto €, a “uma experiéncia continua, egocéntrica e
social, um espaco de movimento e um espaco-tempo vivido ... que ... se refere ao afetivo, ao
magico, ao imaginario” (HOLZER, 1992, p. 440). O espaco passa a ser objetivado a partir de
uma escala que evidencia a vivéncia de afetos e desafetos ligados a si (TUAN, 1983).

A categoria Espago, portanto, se mostra como multidimensional ao longo do
desenvolvimento da ciéncia geografica. Tal multidimensionalidade evidencia que o Espaco se
trata de uma categoria geral que ao longo do seu proprio desenvolvimento histérico na

Geografia tem sido capaz de congregar todos os aspectos individualmente objetivados pelas
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categorias regido, territério, paisagem e lugar ao mesmo tempo em que ndo se obriga a
objetivar nenhum desses particularmente. Tal insight direcionou esta pesquisa a considerar
que entre regides, territorios, paisagens e lugares sagrados as instancias presentes no caso dos
Montes de Oracdo em Manaus estariam mais bem acolhidos dentro da categoria Espaco, de
forma a consistir em um Espago Sagrado.

1.5. Pensando a categoria Espago Sagrado

A busca por uma Geografia do Sagrado para aléem da Geografia da Religido reside em
uma diferenciacdo fundamental. A Geografia da Religido costuma oscilar entre uma
“Geografia religiosa” e uma “Geografia das religides” como afirma Gil Filho (2001). Nessa
diferenciacdo, a Geografia religiosa seria “focada na influéncia da religido na percepgdo do
homem sobre o mundo e a humanidade, que essencialmente concerne ao ambito teoldgico e
cosmologico” enquanto que a Geografia das religides remeteria aos “efeitos e relagdes da
religido com a sociedade, meio-ambiente e cultura. Sob este ponto de vista a religido é
estritamente uma instituicdo humana” (GIL FILHO, 2001, p. 2). A primeira seria a geografia
que a religido produz de si a partir de convicgdes teoldgicas proprias e representacdes
simbolicas, portanto, relacionais. A segunda, seria a geografia cientifica estudando essas
instituicdes enquanto dados espacializados locacionalmente. A primeira conduz o sujeito a
uma mudanca de cosmovisdo, isto €, diz respeito a subjetividade, a segunda observa e
descreve a agdo dos sujeitos a partir das marcas deixadas no espaco concreto.

Caminhar em direcdo a uma Geografia do Sagrado significa reconhecer a
complexidade do Sagrado enquanto objeto que produz espacializacdo e que cria
espacialidades e que, portanto, envolve processos e fendmenos distintos. Gil Filho (2001)
lembra que “O sagrado, para Otto (1992), ¢ uma categoria de interpretacdo e avaliacdo a
priori, e como tal, somente podemos remeté-la ao contexto religioso” (GIL FILHO, 2001, p.
3). Essa caracteristica aprioristica e pré-tedrica do sagrado é o que difere os fendmenos
religiosos dos fendmenos culturais em stricto sensu, pois o sagrado que 0s sujeitos atribuem
ao espaco trata-se de uma dimensdo metafisica e transcendental. Ainda assim, a0 mesmo
tempo em que se apresenta como mistica, a Religido possui um aspecto racional, isto é, o
conjunto de crencas que se cristalizam e se oficializam como sendo a ortodoxia religiosa que
norteia 0 dogma, 0s ritos e a propria visao de mundo dos sujeitos.

A dindmica entre mistica e dogma faz com que a espacializacdo e a espacialidade do

sagrado ndo derivem meramente de fatores institucionais nem tampouco de mero
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subjetivismo. E precisamente pela complexidade do sagrado e de sua geograficidade que a
busca por uma categoria analitica mais ampla se faz necessario. A categoria Espaco ndo foi
escolhida simplesmente por ser ampla ou eclética, mas por permitir — sob a ética do Sagrado —
abranger especificamente as instancias analiticas presentes no amago do atual objeto de
estudo, o que fora dessa categoria ndo seria possivel. Em suma, foi a categoria Espaco
Sagrado que demonstrou ser apropriada com 0s pressupostos epistemoldgicos sustentados
aqui e, consequentemente, para a abrangéncia mais precisa do fendmeno. O Espaco Sagrado é
captacdo mais precisa do entrecruzamento entre a esfera espacial e da experiéncia religiosa.
Gil Filho (2001) exp6e quatro instancias analiticas presentes em unidade no Espaco Sagrado

enquanto categoria analitica:

A primeira refere-se a materialidade do sagrado, a qual é apreendida através dos
nossos instrumentos perceptivos imediatos. A segunda é a apreensdo conceitual
através da razdo pela qual concebemos o sagrado pelos seus predicados e
reconhecemos sua ldgica simbdlica. A terceira remete a tradicdo e a natureza
arquétipa do sagrado enquanto fendmeno (Escrituras, Teofanias e etc.) e a quarta e
Gltima remete ao sentimento religioso, seu carater transcendente e ndo racional, isto
é, uma dimens&o de inspiracdo muito presente na experiéncia religiosa (GIL FILHO,
2001, p. 4-5).

Cada uma dessas quatro instancias analiticas demandaria um método e uma categoria

analitica distinta fora da categoria do Espaco Sagrado, pois remetem a esferas da realidade
que estdo em momento analégico ao espaco. Contudo, a categoria aqui adotada visa conceber
a coexisténcia harmonica dessas esferas do real, ou seja, um olhar para além da “consideragdo
pura e simples das espacialidades dos objetos e fenbmenos sagrados e, por conseguinte de seu
aspecto funcional e locacional” (GIL FILHO, 2001, p. 12).

Além das quatro instancias analiticas do Espaco Sagrado Gil Filho identifica também
as dimensdes de vivéncia do mesmo. A primeira dimensdo € a dimensdo do homem em sua
natureza individual, isto €, a partir da qual apreende a sua prépria experiéncia com o Sagrado
no Espago, a qual € singular. A segunda dimensdo considera a organizacao social do sagrado,
isto é, a forma como o individuo participa de reunides em que a coletividade tem a fungéo de
cumprir ordenancas e mandamentos que invocam a espacialidade ou temporalidade sagrada.
A terceira dimensdo de andlise considera a organizagdo institucional, isto €, aquilo que a
unidade formada pela coletividade representa em relacdo ao seu entorno.

Entende-se que haja uma profunda relacdo entre as quatro instancias analiticas do
Espaco Sagrado e as trés dimensdes existenciais. Tal proposta é coerente com 0 que se
evidencia nos objetivos desta pesquisa e no caso dos Montes de Oragcdo em Manaus. Matéria,
simbolismo, razdo e sentimento. Individuo, coletivo e instituicdo. Tudo isso faz parte de como
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0 Sagrado se espacializa no caso do fenbmeno ora investigado. Por fim, para que essa
objetivacdo geografica do Espaco Sagrado esteja em conformidade com a proposta aqui
realizada € necessario dispor-se de métodos adequados para tal investigacao.
1.6. Os métodos e a estrutura da pesquisa

Levando em consideracdo todas as disposi¢cOes deste primeiro capitulo resta
estabelecer de maneira objetiva o esquema metodolégico adotado (figura 2). A pesquisa sera
caracterizada por trés momentos especificos os quais estdo representados pelos proximos trés
capitulos. No segundo capitulo serd utilizado o método hipotético-dedutivo. No terceiro
capitulo o fenomenoldgico-hermenéutico e no quarto capitulo o método estruturalista,
formando assim o triangulo metodoldgico desta pesquisa.

Figura 2 — Modelo metodoldgico do trabalho

Modelo Metodoldgico do trabalho
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Entende-se, em concordancia com o exposto neste primeiro capitulo, que cada método
disposto lanca luz sobre uma esfera/instancia do fendbmeno e remete em seguida a proxima
esfera/instancia a qual sera devidamente trabalhada a partir de um método mais apropriado.

No segundo capitulo esta em evidéncia a esfera fisica/material dos “montes” de
oracdo. Assim, a hipotese central desse capitulo é que a paisagem montanhosa, os atributos de
verticalidade e altura sdo representados em varios contextos geogréficos e culturais como
objeto de interesse religioso ou simbolico. Com base nessa hipdtese busca-se realizar um
percurso historico desde eventos historicos de significancia religiosa, como teofanias, até
manifestacbes modernas como 0 montanhismo. Esse percurso se caracteriza como 0
movimento tedrico basico do método dedutivo, isto &, partindo de um caso mais amplo e geral
para se validar um caso mais especifico e particular (LAKATOS; MARCONI, 2000). Dentro
desse processo de desencadeamento histérico, busca-se evidenciar e deduzir que o presente
objeto de estudo seja uma etapa diferenciada e cheia de particularidades dos exemplos
historicos levantados. Nessa primeira etapa, essas particularidades ndo serdo abordadas a
fundo; busca-se tdo somente situar historicamente a ligacdo entre os atributos fisicos dos
montes com os simbolismos religiosos e culturais mais diversos e relacionar o presente objeto
de estudo dentro dessa vasta gama de possibilidades. Resumidamente, nossa deducdo
hipotética € essa: o presente estudo situa-se dentro de um fendmeno maior e que possui
precedentes historicos.

No terceiro capitulo sobressai-se o carater subjetivo do fenbmeno, logo o método
fenomenoldgico-hermenéutico serd de grande valia no sentido de se buscar
explicar/compreender a partir dos sujeitos como se da a experiéncia, a vivéncia do sagrado
nos “montes” de oragao, enquanto lugares da experiéncia (SPOSITO, 2004). As experiéncias
dos sujeitos entrevistados serdo organizadas de acordo com as respectivas igrejas em uma
escala ascendente de relevancia dada para a pratica de oracdo nos montes. Além disso, 0s
“montes” serdo abordados na sua lugaridade, ou seja, enquanto espago vivido e espaco de
contato com o sagrado. Os sujeitos aqui serdo o locus da pesquisa por exceléncia, conforme
trabalha Moreira Neto (2016). Em suma, ao término desse capitulo espera-se ter de forma
mais clara a compreensdo dos “montes” de oracdo em Manaus ndo sé no sentido fisico
(localidade), mas também no sentido da experiéncia (vivéncia). Justamente ao se tratar das
particularidades do objeto de estudo desta pesquisa é que o terceiro capitulo se encerra

abrindo a discussdo seguinte acerca do carater estrutural préprio de tal objeto.
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No quarto e Ultimo capitulo, a partir de uma perspectiva estruturalista, busca-se a
compreensdo da dimensao sagrada do espaco para além de um desencadeamento historico ou
de uma individualidade. Busca-se elementos que evidenciem uma relacdo estrutural de
similitudes entre o fenbmeno ora estudado e os abordados no capitulo 2 (FOUCAULT, 1999).
Ao contrério das etapas anteriores em que as aproximagOes destacaram a disparidade entre
relatos, entre dogmas, entre religides e entre contextos geograficos e histdricos, aqui, por meio
do estruturalismo, busca-se salientar as relacdes logicas e simbolicas possiveis e 0s sistemas
relacionais que perpassam as etapas abordadas, tendo em vista que “uma estrutura € um todo
formado de fendbmenos solidarios” (THIRY-CHERQUES, 2006, p. 142). A visao estrutural
comparativa nos auxilia na identificacdo dessas similitudes de elementos (estruturas)
presentes de forma geral nos fenémenos hierotopograficos, isto €, na relagdo do sagrado com
0s montes. A comparacao evidenciou a presenca de trés principais tecidos: o Psicoldgico, o
Dogmatico e o da projecdo. Entende-se que esses trés tecidos é que dao suporte para, ndo so a
existéncia, mas também para a possibilidade da experiéncia hierofanica dos sujeitos com o
sagrado no espacgo. Entende-se também que ha um encaixe estrutural que “evolui” do tecido
psicoldgico até a dimensdo das projecdes simbdlicas. Essa “evolucdo” abordada evidenciara a
dimensdo espacial a que se alude no titulo deste presente trabalho.

Por fim, pode-se dizer que a triangulacdo metodoldgica proposta € ndo uma forma de
ecletismo ou anarquia metodolégica, mas uma preocupacdo com as esferas/instancias
envolvidas, preocupacdo essa que se da por conta de tudo que tem sido discutido no presente
capitulo. Essa discussdo se assemelha analogicamente ao sistema de projecdo cartogréfica, o
qual conta com diversos modelos de projecao, apropriados para partes especificas do globo.
Todos sdo Uteis, mas uns funcionam melhor para uma determinada regido do globo e ndo para
outra. Em suma, todos os métodos tém sua utilidade, mas nenhum deles da conta de explicar o
fendmeno religioso na sua totalidade.

1.7. Procedimentos adotados

Em ultimo lugar, destaca-se que para cada angulo da triangulacdo foram adotados
procedimentos especificos para pér em pratica a realizacdo da pesquisa. No segundo capitulo
basicamente se utilizou de revisdo bibliografica relativa aos diversos contextos historicos e
geograficos em que se pdde encontrar a correlagdo entre os montes e o sagrado. Tambem
foram coletados os dados secundarios das igrejas e seus respectivos montes de oracdo por

meio de redes sociais. Além disso, foram coletados dados secundarios em bancos de dados e
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softwares de geoprocessamento para elaboracdo de material cartogréfico para representar a
localizacdo e distribuicdo dos pontos que compde nossa area de estudo. Por fim, foram
realizadas diversas visitas de campo nos montes de oracdo com o intuito de levantar dados
objetivos sobre o0s locais, isto &, realizar um registro fotografico completo e o levantamento de
informagdes acerca de como se da 0 acesso aos montes, o tipo de propriedade em que se
encontram e a altimetria desses locais, além de outros dados para uma caracterizacao fisica da
area de estudo.

No terceiro capitulo também se sobressai a pratica de campo. Foram realizadas varias
visitas as igrejas contactadas, em que se buscou a vivéncia dos momentos de culto, com
didlogos com membros e lideres de tais igrejas. Além das visitas as igrejas foram realizadas —
na medida do possivel — visitas aos montes em dias de oracdo com o fim de se captar todo o
processo de preparagdo, subida e, por fim, das praticas de oracdo. Para isso foi necessario
preparar um roteiro semiestruturado para que as entrevistas fossem abertas, isto é, em forma
de conversas, as quais foram gravadas em audio com permissdo dos sujeitos, além de coleta
de outras informacdes observadas durante as visitas, as quais foram anotadas e, quando
possivel, fotografadas. Os materiais utilizados nesta pesquisa foram, principalmente, gravador
de voz, caderneta de anotacGes, GPS, software de geoprocessamento livre, e outros para a
elaboracdo do trabalho em si. Desta forma espera-se alcancar os objetivos propostos pela
estrutura da pesquisa.

No quarto capitulo, também foi necessaria ampla revisdo bibliogréfica, tanto de teoria
cientificas utilizadas como de questdes dogmaticas das igrejas envolvidas. Ainda que seja de
cunho majoritariamente teorico, esse terceiro capitulo recebe contribuicdo das visitas de
campo realizadas com o fim de coletar dados primarios com os sujeitos envolvidos nos

fenbmenos.
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2. OS MONTES E OS “MONTES” ENQUANTO TIPOS DE ESPACO SAGRADO

Uma vez estabelecidas as bases para o pensamento hierogeogréafico, isto é, para o
estudo do Espaco Sagrado urge dedicar algum tempo a investigacao acerca do significado
simbodlico dos montes em diversos contextos histdoricos e culturais. Como mencionado no
capitulo anterior, a visdo que investiga 0 mundo sem o sagrado é tipica principalmente da
ciéncia materialista e racionalista. Ao longo do desenvolvimento das geociéncias (Geologia, a
Geomorfologia e a Pedologia principalmente) cada vez mais a natureza — e aqui se incluem os
montes — passou a ser investigada a partir da sua materialidade somente (VITTE, 2006). Essa
temética sera retomada posteriormente, contudo o fato é que para 0 homem da cultura e da
religido a natureza e especificamente as montanhas nunca séo objetos meramente naturais
(ELIADE, 1992). Nesse sentido ha porcdes da terra, como na Asia e extremo oriente em que a
visdo “dessacralizada” da natureza nunca foi consolidada. Dessa forma, pode-se dizer que o
monte enquanto objeto de estudo ndo se limita a objetivacdo das geociéncias e das demais
ciéncias ditas duras. E interessante notar que mesmo entre as diversas ciéncias da terra ha
debate acerca das montanhas e dos critérios corretos para a classificacdo dessas formacdes.
Contudo, esses critérios ndo sdo mutuamente excludentes, antes, demonstram que qualquer
objeto de estudo comporta maneiras diversas de classificacdo, definicdo e representacao
dependendo dos objetivos e da area de conhecimento de quem se debruca sobre tal objeto.

A classificacdo adotada aqui baseou-se principalmente na perspectiva geomorfoldgica
e, sobretudo, pela classificacdo a partir do critério do relevo relativo (FARIA, 2005), o qual
“considera montanha apenas a elevacédo de vertentes inclinadas cuja altura em relacéo a base é
maior que 300 metros” (BRITO, 2008, p. 2). Utilizando esse critério, Hammond (1954 e
1964), utiliza o marcador de 900 a 1000m para separar montanhas baixas de montanhas altas.
Ainda assim frisa-se novamente que “a no¢ao de montanha nao ¢ consensual. Um turista, um
alpinista, um eremita e um geo6logo, por exemplo, que digam do mesmo modo “vou a
montanha” ndo falam absolutamente da mesma coisa” (BRITO, 2008, p. 2). Sendo assim, 0
sentido de montanha aqui empregado contempla essas diversas compreensdes que aparecerdo
a seguir nas interpretagdes simbdlicas. Justamente por conta da pluralidade de interpretaces
acerca das montanhas opta-se por, daqui em diante, distinguir os montes dos “montes” no
sentido de serem os primeiros as formacgdes que podem abranger tanto montanhas altas como

as baixas (dimenséo do real) e os segundos os “montes” (dimensdo de realidade, portanto,
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simbdlica) classificados como tais por outros critérios que ndo o geomorfolégico aqui
empregado.
2.1. Os montes e suas caracteristicas simbdlicas

Como mencionado, além dos varios critérios cientificos pelos quais se possam
classificar os montes, ha também os critérios ndo cientificos. Nesse caso, as definicbes ndo
sdo fruto de uma légica cientifica, mas da logica da representacdo a qual Brito (2008) define
como sendo o ato de “‘criar mediagdes, traduzir a realidade incomensuravel, possibilitando
que o mundo seja cognoscivel e compreensivel ao pensamento” (2008, p. 3), ato no qual o
sujeito “encontra reflexos do seu proprio pensar, inventando uma explicagdo mais familiar das
coisas, transpondo-as para o seu cotidiano” (ibidem). O dialogo entre a l6gica cientifica e a da
representacdo € importante também no sentido de atentar para a soberania das esferas. Sendo
assim, a interpretacdo dos montes ndo esta restrita a logica cientifica, antes, tanto o fruto das
observacgdes e constatagdes cientificas como o das tradi¢cbes e do conhecimento acumulado
dizem respeito a esferas da realidade passiveis de estudos e consideragdes pertinentes.

As caracteristicas simbolicas atreladas aos montes decorrem de interpretacdes
mediadas do espaco como um objeto que é teldrico, mas que em sua “teluricidade” erradia um
sentido simbolico infundido e adquirido como resultado acumulado da vivéncia humana, isto
é, do tal relacionamento “homem-meio” que envolve os desejos, objetivagdes e projecdes
mais profundas do ser humano. Sob essa perspectiva os montes ttm mesmo um sentido moral,
eles emitem um desafio e provocam a vontade de subir, de ascender ao topo, enfim, hd uma
satisfacdo e um sentido em que essa subida se d& moralmente (DARDEL, 2011). A principal
esfera na qual esse sentido simbdlico se manifesta é por meio das religiGes. Dardel (2011)
destaca isso afirmando que para os hindus, as geleiras cintilantes do Himalaia sustentam o
trono inacessivel de Shiva. Todavia, a cultura humana também desenvolve formas imanentes
de ressignificacdo das montanhas como por exemplo o Alpinismo, o qual ndo se trata apenas
um esporte, mas de uma paixdo, de um conhecimento interior que move o homem a ag&o.

Tanto nos casos dos simbolismos religiosos como no caso dos simbolismos néo
religiosos a ida a montanha trata-se de conhecer a terra pelo agir, uma apreensdo da Terra
como espaco teldrico mediada pela revelagdo divina nas hierofanias, no caso da religido, e
pelo esforgo, pela conquista e pelo enfrentamento do perigo no caso do alpinismo (DARDEL,
2011), pode-se ainda falar sobre o devaneio da vontade humana na terra (BACHELARD,
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2001). A partir disso pode-se caracterizar 0s aspectos simbdlicos das montanhas em dois
grupos, os religiosos e 0s seculares os quais serdo analisados a seguir.
2.1.1. Os simbolismos religiosos

Os simbolismos religiosos envolvendo os montes estdo presentes em diversas religides
e mitos ao redor do mundo e em diversas épocas da historia. Por conta de a religiosidade
cristd estar no centro do objeto de estudo desta pesquisa, opta-se agora por iniciar esta
abordagem a partir dos montes sagrados presentes nas Escrituras Cristas. Para tanto, dividiu-
se tais montes em quatro classes, a saber: A) Os Grandes Montes, B) Os montes de Jerusalém,
C) Os Montes do Norte e D) Os Montes de Samaria. Longe de serem apenas localidades
quaisquer, cada monte desses é palco de importantes acontecimentos na historia biblica. Pode-
se dizer que a importancia desses montes faz com que eles aparecam como algo que esta para
além de “palco” de eventos, mas eles mesmos passam a ser eventos biblicos e religiosos a
medida em que adquirem significados marcantes na religiosidade e cultura judaico-crista.

Refere-se aqui por “Grandes Montes da Biblia” aos montes que na presente pesquisa
apresentaram as maiores altitudes e, além disso, tem forte relevancia dentro da religiosidade
em questdo. Esses montes sdo o Ararate, 0 Hermom e o Sinai (figura 3). O Monte Ararate é
um monte localizado no extremo leste da atual Turquia. Esse monte na verdade compde uma
cordilheira na qual picos dominantes chegam a ultrapassar os 5.200 metros de altitude sobre o
nivel do mar. Segundo a narrativa biblica do livro de Génesis, um dos montes da cordilheira
do Ararate teria sido o lugar em que “repousou” a Arca de Noé apos o diluvio que teria
destruido toda a humanidade, ainda segundo a narrativa biblica (Gn 8:4). Por conta dessa
mencao biblica algumas expedi¢cdes ja mapearam e percorreram toda a cordilheira do Ararate
em busca de vestigios da Arca (TOGNINI, 2009). A relevancia simbodlica do Ararate resulta
no fato de que ele seria 0 ponto de partida do povoamento da terra p6s-dilavio, ou seja, 0
berco da nova humanidade.

O monte Hermom esté4 localizado a nordeste de Israel, na fronteira entre Israel e o
Libano. O Hermom compde a cordilheira do Antilibano a qual apresenta trés picos principais,
sendo que o maior mede 2.759 metros sobre o Mar Mediterraneo (TOGNINI, 2009). O
Hermom é mencionado na biblia como sendo parte das conquistas territoriais de Moisés antes
de adentrar a terra prometida (Js 12:5). Essa conquista tem grande significado dentro da
narrativa biblica porque o Hermom seria habitado por cananeus (Sidénios/Fenicios), povos

gue nado s6 eram inimigos do povo de Israel como também adoravam a um outro deus, Baal.

39



A conquista do Hermom simboliza, portanto, uma disputa territorial na retirada do paganismo
gentilico e a entrada da religido monoteista dos judeus. Mais recentemente 0 Hermom vem
sendo apontado como o0 monte em que Jesus teria experimentado a transfiguracao, alterando a
localidade desse evento que até entdo era identificado como sendo 0 Monte Tabor. Seguindo a
proposta de R. H. Fuller e J. Lightfoot, Tognini (2009) também afirma o Monte Hermom
como o local mais provavel da transfiguracéo.

O Monte Sinai, por sua vez, talvez seja 0 monte de maior relevancia para a narrativa
de formacdo do judaismo. O Monte Sinai, também chamado de Horebe, estd localizado na
peninsula montanhosa também chamada de Sinai, localizada entre os golfos de Suez (oeste) e
Agaba (leste) no Egito. A peninsula do Sinai possui uma forma triangular, e 0 monte que
costuma ser apontado como o l6cus dos eventos narrados na biblia seria um monte com
altitude proxima de 2.300m e, apesar de estar sendo abordado aqui como parte da tradicdo
judaica, trata-se de um lugar sagrado tanto para judeus, como para mugulmanos e cristdos
(ANDRADE, 1987). O Monte Sinai marca o inicio da jornada de Moisés quando ao
experimentar a teofania da “sarca ardente” ouve de Deus (Javé) a frase “tira os teus sapatos de
teus pés; porque o lugar em que tu estas ¢ terra santa” (Ex 3:5). Apés a liberagcdo do povo
hebreu, 0 Monte Sinai/Horebe tornou-se o ponto de encontro entre Moisés e Deus, em que
Moisés como representante dos hebreus subia ao monte e falava com Deus.

Nesses episodios, de acordo com a narrativa biblica, ocorriam diversas manifestacdes
sobrenaturais (Ex 19:16, 18). Foi no Sinai também que Deus teria entregue a Moisés as tabuas
dos Dez Mandamentos (Ex 20:18, 31:18). Ao longo dessa narrativa fica claro que s6 Moisés
era autorizado a subir o Horebe (Exodo 24:4) e caso o povo tentasse fazé-lo corriam risco de
aniquilacdo completa por meio da ira divina (Nm 14:40). Moises também experimentou uma
“transfiguragdo” e o Sinai teria sido o cenario desse fenomeno (Ex 34:29). Por fim, nota-se
qgue além de Moisés, o profeta Elias mais tarde também teria experimentado teofanias no
Horebe (1Rs 19:9-11).
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Figura 3 - Localizacdo dos Grandes Montes da Biblia
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O segundo grupo de montes a que se referiu anteriormente € o0 que reline 0s montes

presentes em Jerusalém, isto €, 0 Moria, o Sido, o Monte das Oliveiras e o Calvério (figura 4).
O monte Moria esta localizado a leste de Sido e tem a altitude aproximada de 800 metros ao
nivel do Mediterraneo. O Moria tem forma alongada, motivo pelo qual em tempos antigos seu
nome designava ndo apenas 0 monte, mas a regido imediata (ANDRADE, 1987).
Provavelmente o primeiro grande evento envolvendo o Morié data de quando Abrado, o pai
do judaismo, testado por Deus levou seu filho Isaque a um monte (Morid) para ser sacrificado
(Gn 22). Quando Abrado percebe que ndo teria mais que sacrificar seu filho resolve realizar
um “batismo toponimico” homenageando a Deus que poupou seu filho. Dessa forma o Moria
ficou conhecido como o monte da providéncia pois “No monte do SENHOR se provera” (Gn
22:14). Mais tarde, a construcdo do templo de Jerusalém se deu justamente sobre o Moria
(2Cr 3:1), razdo pela qual também ¢é chamado de “Monte do Templo”, sendo ainda o local em
que o proprio Deus teria se mostrado a Davi (1Cr 22).

O monte Sido € localizado na parte Leste de Jerusalém e mede aproximadamente 800

metros de altitude em relacdo ao nivel do Mediterraneo, sendo o monte com maior altitude
41



nesta cidade (ANDRADE, 1987). E um monte central na biblia e mesmo na cultura judaico-
cristd em geral. Sua apari¢do na biblia se d4 em 2Sm 5:7 quando se diz que Davi “tomou a
fortaleza de Sido”, anteriormente habitada pelos jebuseus, a qual passou a ser chamada de
“Cidade de Davi” (ANDRADE, 1987). E do monte Sido que Davi reinou e também foi sobre
esse monte que foram langadas as bases da constru¢do do templo de Salomé&o, o santuério
sagrado de Israel. Posteriormente a Biblia menciona Sido como sendo a morada do préprio
Deus, um lugar amado por Ele (Sl 78:68). Sido também aparece na Biblia como a terra sobre a
qual ha de reinar o rei prometido, 0 Messias. Sido é mencionado como o Iécus do reinado pos-
apocaliptico de Jesus Cristo, de acordo com a narrativa biblica.

O Monte das Oliveiras situa-se também no setor oriental da Jerusalém antiga e
compde uma cordilheira com a extensdo de aproximadamente trés quilébmetros de
comprimento e composta de trés picos principais, sendo o maior da altitude de 826m
(ANDRADE, 1987). Em Mt 26:30, apds cantar um hino, Jesus e seus discipulos “sairam para
o monte das Oliveiras”. Em Mt 28:16 os discipulos seguiram “para a Galiléia, para o monte
que Jesus lhes designara”. Na sua entrada triunfal em Jerusalém, na “descida do monte das
oliveiras, toda a multiddo dos discipulos passou, jubilosa a louvar a Deus” (Lc 19:37). O
Monte das Oliveiras aparece na Biblia como um lugar de retiro espiritual e de introspec¢do
para Jesus, conforme pode ser lido em (Lc 21:37 e Jo 8:1), embora em algumas oportunidades
os discipulos 0 acompanhassem (Lc 22:39). Os discipulos herdaram a afetividade de seu
mestre pelo monte das Oliveiras de forma que depois da ascensdo de Jesus ao céu eles
mesmos passaram a se reunir nesse monte (At 1:12).

Ao passo que o monte das Oliveiras parecia ser, para Cristo, um lugar de topofilia —
usando os termos de Tuan (1980) — ha um outro monte marcante em sua vida e na historia do
cristianismo que certamente € sua sintese e um simbolo de topofobia: o Monte Calvario. Este
sitio tem poucas referéncias no Novo Testamento (Mt 27:33, Lc 23:33 e Jo 19:17), e ha
basicamente duas possiveis localizacdes desse monte. A primeira € a dada pelos Catélicos
Romanos como sendo o lugar onde hoje se situa a Igreja do Santo Sepulcro e a segunda
localizagdo seria a “Caveira de Gordon”, isto €, um sitio encontrado por um arqueodlogo inglés
no século XIX que identificou este como o verdadeiro timulo de Jesus e, por consequéncia, a
proximidade de seu lugar de crucificacdo (VILNAY, 1980). Ambos os locais tem cerca de
760m de altitude sobre o nivel do mar, mas ndo apresentam grande elevagdes ao seu entorno

relativo.
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Figura 4 - Localizacdo dos Montes de Jerusalém
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O préximo grupo de montes diz respeito aos montes do norte de Israel, isto é, o

Carmelo, o Tabor e 0o Monte das Bem-aventurangas (figura 5). O monte Carmelo esta
localizado na regido norte de Israel e ndo se trata necessariamente de um monte, mas de uma
cordilheira que se estende por cerca de 30km do litoral do Mar mediterraneo (onde hoje é o
distrito de Haifa) até o sudeste de Israel. A altitude méxima que essa cordilheira chega a
atingir é de aproximadamente 530m (ANDRADE, 1987). O monte Carmelo é mencionado
como sendo o lugar em que o Rei Saul construiu um monumento para si, contudo, o0 evento
mais marcante envolvendo esse monte € o confronto religioso entre o Profeta judeu Elias e 0s
Profetas do deus Baal. Nesse evento, ambos os lados travaram uma disputa para provar qual
Deus seria verdadeiro. A Biblia relata que apesar de muito invocar seu deus Baal, os profetas
falharam, e ndo obtiveram nenhuma manifestacdo sobrenatural, ao passo que Elias conseguiu
invocar seu Deus (Javé) com facilidade, inclusive com manifestacfes sobrenaturais (1Rs
18:20-40). Além disso o Carmelo é mencionado diversas vezes na Biblia representando

simbolicamente um lugar de fertilidade e beleza, adequado para agricultura farta e pasto (Ct
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7:5, 15 33:9, Is 35:2, Jr 50:19, Am 1:2) e até hoje as imedia¢Ges do Carmelo sdo marcadas pela
vasta presenca de areas de agricultura.

O Monte Tabor trata-se de uma alta colina localizada na Galileia e mede cerca de
300m em relevo relativo e 575m sobre o nivel do mar. Como mencionado anteriormente o
Tabor, disputa com o Monte Hermom o posto de local preciso do que a narrativa biblica
chama de Transfiguracdo de Jesus. Ao passo que a hipotese de o Hermom ser o Monte da
Transfiguracdo é mais recente, o Tabor é apontado como o lIécus da transfiguracdo desde o
inicio da historia Crista. No verbete “Tabor” do Novo Dicionario da Biblia lé-se: “Desde o
séc. IV d.C., e talvez mais cedo ainda, a tradicdo tem sustentado que o monte Tabor foi a cena
da transfiguragdo do Senhor Jesus” (DOUGLAS, 2006, p. 1293). Tanto Douglas (2006) como
os autores citados anteriormente rejeitam a hipotese de ser o Tabor o “Monte da
Transfiguracdo”, contudo ndo ha de fato um consenso sobre esse assunto. O fato é que a
despeito disso o Tabor é amplamente mencionado ao longo da Biblia tanto como referéncia
geogréfica para acontecimentos quanto como sinénimo e simbolo de forca e firmeza (SI
89:12, Jr 46:19).

O Monte das Bem-Aventurancas € um monte localizado a noroeste do Mar da Galileia
e de localizagdo nédo téo precisa. Os dois locais mais aceitos s&o o Monte Hattim e o Monte
Eremos, ambos localizados entre Cafarnaum e Tabigah (ANDRADE, 1987). Nos dois casos a
altitude relativa é de cerca de 180m, contudo, como essa area proxima ao mar da galileia pode
chegar aos -205m no nivel do mar, os montes em questdo na verdade tém cerca de -25m, ou
seja, estdo abaixo do nivel do mar (TOGNINI, 2009). Esse monte ficou conhecido como “das
Bem-aventurangas” porque teria sido o local em que Jesus pregou seu famoso “Sermao do
Monte” em que descreve as beatitudes (Mt 5:1). O texto do novo testamento afirma que o
resultado da pregacdo de Jesus foi que “descendo ele do monte, grandes multiddes o
seguiram” (Mt 8:1). Os provaveis locais do monte das bem-aventurangas séo hoje cercados de
igrejas e locais religiosos em que se acredita ser o preciso local a partir do qual Jesus teria

pregado seu sermao.
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Figura 5 - Localizagdo dos Montes do Norte
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O ultimo grupo de montes judaico-cristdos diz respeito aos montes de Samaria, ou

seja, 0s que estdo hoje em territorio palestino, a saber: O Ebal, o Gerizim e o Monte da
Tentacdo (figura 6). Os Montes Ebal e Gerizim, de certa forma, formam um par, por estarem
localizado um ao lado do outro. Entre eles, em um vale, esta situada a cidade de Nablus. O
Ebal esta a 936m sobre 0 mar e 366 m sobre o vale. O Gerizim, por sua vez, mede 870m sobre
0 Mediterréneo e a 240m sobre o vale (TOGNINI, 2009). Em um episodio biblico esses dois
montes foram divididos para serem o palco da proclamacédo dos juizos divinos, de forma que
do topo do Ebal seriam proclamadas as “maldi¢oes”, e do Gerizim, as “béngdos” (Dt 11.29;
27.1). O Monte Gerizim também aparece na biblia disputando com o Monte Moria o titulo de
lugar oficial do servigo religioso. Apos a reparti¢cdo do reino de Israel em dois (Juda a Sul e
Israel a Norte) os Judeus alegavam que o sitio geografico adequado para o servico religioso
seria em Jerusalém, sobre o Monte Mori4, enguanto que os Samaritanos (Samaria) alegavam
ser esse sitio o Monte Gerizim. Posteriormente essa disputa sera abordada, pois tem

implicagdes relevantes para o presente trabalho.
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Por fim, o monte da tentacdo, seria o local em que Satanas teria tentado Jesus por 40
dias em que este ficou em jejum absoluto. Esse monte esta localizado a 20km a noroeste de
Jerusalém e ergue-se a 492m sobre o nivel do mar Morto, a 325m sobre o nivel de Jericé e a
98m sobre o Mediterraneo (TOGNINI, 2009). O texto de Mt 4:8 narra a ocasido em que 0
diabo leva Jesus a um alto monte para Ihe mostrar o mundo e Ihe oferecer poder e governo
sobre ele em troca de adoracdo. Segundo o desfecho da histéria, o diabo fracassa em sua
tentativa de extorsdo, contudo, fica evidente que levar Jesus ao topo do monte se deu no
intuito de obter uma ampla vista dos seus entornos. Atualmente funciona em uma das
vertentes do Monte da Tentacdo um monastério cristdo ortodoxo grego e o local é bastante
acessado para fins turisticos.

Figura 6 - Localizacdo dos Montes de Samaria
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Passando para além do contexto judaico-cristdo é possivel identificar o simbolismo
envolvendo montes sagrados também em outras religides. No caso do Islamismo, outro ramo
da religido de bases monoteistas, a sua relacdo com as montanhas envolve uma interpretagédo
orogénica particular. O Alcordo afirma que as montanhas estdo fincadas na terra como

estacas, em profundidade, visdo essa que gera inclusive um movimento cientifico islamico
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que visa comprovar tal tese, contrariando o entendimento mais comum de que as bases das
montanhas remontam as placas tectonicas obedecendo a espessura da litosfera. Contudo, essa
visdo é antes de mais nada uma visdo religiosa que ndo depende de comprovacao cientifica
para ser professada, uma vez que estd embasada por textos como o da Sura 78:6-7 que
afirmam em uma pergunta retérica: “acaso, ndo fizemos da terra um leito, e das montanhas,
estacas?”. O Alcorao também afirma que as montanhas tém a funcdo de estabilizagéo da terra
contra tremores sismicos “E fixou na terra s6lidas montanhas, para que ela ndo estremeca
convosco...” (Sura 16:15). Além disso a tradicdo islamica conta que Maomeé, por volta do ano
610 d.C., frequentava uma caverna sobre um monte chamado Hira com o fim de orar e, algum
dia, durante uma de suas oragdes teria tido um contato sobrenatural com o Anjo Gabriel,
marcando assim a sua chamada e tornando-o o receptor da revelacdo do Alcordo
(DELUMEAU, 2000). N&o s6 a chamada de Maomé por Allah foi marcada por um Monte,
sua partida, segundo a tradi¢do islamica, teria se dado no Monte Arafah onde Maomé teria
proferido seu tltimo sermao, o “Sermdo da Despedida” (figura 7).

Figura 7 - Localizacdo dos Montes Islamicos
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Ambos os montes (Hira e Arafah) estdo localizados na atual Arabia Saudita e sdo
considerados lugares sagrados pelos mugulmanos. O Monte Arafah, em especial, se configura
como um dos pontos de maior concentracdo de fieis islamicos durante a Hajj, isto é, a
migracao realizada pelos mugulmanos em direcdo a Meca.

Além das grandes religibes monoteistas, € possivel identificar tracos de
hierotopografia também na forte relacdo entre os Aborigenes Australianos e o Monte Uluru,
considerado um monte santo. A cordilheira do Himalaia em toda a sua extensao atrai diversas
etnias a adoracdo de diversos deuses. O monte Kailash por exemplo, considerado sagrado, é
proibido para a escalada. Para algumas etnias como os Sherpas as atividades humanas no
Everest devem ser restritas pois ele proprio, o Everest, seria 0 deus de todo o mundo. O
préprio nome “Everest” dado ao monte mais alto da terra obscurece seu carater
hierotopografico, uma vez que tal nome sequer é reconhecido pelas populagdes locais.
Algumas etnias o identificam como “Chomolungma” que significa “Deusa Mae do universo”.
Ao sul, os nepaleses chamam o Everest pelo nome “Sagarmatha” que significa “Deusa do
céu” ou ainda “Montanha abengoada” (BRITO, 2008). Essas culturas ndo se restringem a
povos tradicionais que ocupam areas remotas aos pés desses montes. Mesmo no Japao atual,
moderno e industrial, permanece o entendimento de que as montanhas devem ser
reverenciadas. Tradicionalmente as montanhas séo ancestrais do povo, presentes em diversas
festas folcloricas. Além disso o vulcdo inativo Fuji-Yama, possui diversos santuarios nas suas
encostas, 0s quais fazem honras aos deuses do Xintoismo e sobretudo a Sengen-Sama, a deusa
do sol nascente. O ritual mais famoso envolve a subida desse monte para a contemplacao do
sol no alvorecer, o que movimentaria mais de 300 mil peregrinos todos os anos (BRITO,
2008).

Como visto no caso do Everest, a toponimia é um fator de muita importancia, pois visa
“ndo apenas a identificacdo dos lugares mas a indicacdo precisa de seus aspectos fisicos ou
antropoculturais” (DICK, 1990, p. 40), logo, por meio de uma abordagem toponimica pode-se
identificar varios outros montes que possuem algum tipo de simbolismo associado a
religiosidade. O Everest recebeu esse nome em homenagem ao Coronel Sir George Everest,
entretanto — e como ja abordado acima — o monte ja possuia varias outras toponimias
tradicionais variando entre as diversas etnias circundantes da cordilheira do Himalaia. A
terceira maior montanha do mundo, o Kanchenjunga, esta localizado na cordilheira do

Himalaia, na fronteira entre o Nepal e a india. Esse nome traduzido do nepalés significa “Os

48



Cinco Tesouros da Grande Neve”. Esses “Cinco tesouros” seriam os cinco picos desta
montanha os quais guardariam tesouros como ouro, prata, cobre, trigo e os livros sagrados.
Essa montanha é considerada local sagrado pelo povo Sikkim. Da mesma forma, se for
realizada uma abordagem dos montes mais elevados da terra poucos serdo 0s que ndo teréo
algum tipo de ligagdo simbdlica relacionada a sua toponimia e histéria. A oitava maior
montanha, Manaslu, ¢ a “Montanha da Alma”. A nona, Annapurna que significa “cheia de
comida” faz referéncia a deusa da colheita, da fertilidade e da agricultura no hinduismo. A
décima quarta montanha mais alta do mundo, a Shishapangma, tem um nome equivalente em
sanscrito (Gosainthan) que significa “Lugar do Santo” ¢ “Residéncia de Deus”.

Mais proximo da presente area de estudo, 0 Monte Roraima (figura 8) também figura
como um monte sagrado para diversas etnias que habitam a area da reserva do Monte
Roraima entre Brasil, Venezuela e Guiana (FUNAI, 2000). O Monte Roraima constitui uma

mesa rochosa localizada na regido Amazodnica em meio a triplice fronteira sendo que:

De sua éarea total, apenas 5% encontra-se no Brasil, cabendo 10% a Guiana e 85% a
Venezuela. Importantes bacias hidrograficas tém nessa localidade suas nascentes,
citando os rios Arabop6 na Venezuela, Cotingo no Brasil e Paikora e Waruma,
afluentes da margem esquerda do rio Mazaruni na Guiana (REIS, 2006, p. 1).

O Monte Roraima “tem para os indigenas Pemon da Venezuela e Macuxi do Brasil
grande significado espiritual, sendo referido respectivamente como a mée de todas as aguas e
a casa de Macunaima” (REIS, 2006, p. 5). O Monte Roraima é conhecido como o “Sentinela
de Macunaima” e para os Macuxi “0 Roraima € o ber¢o da humanidade. Aqui, o heroi de sua
tribo, Makunaima, viveu com seus irmdos. Aqui, em sua loucura e cobica, ele derrubou a
arvore do mundo, que dava todos os frutos bons” (KOCH-GRUNBERG, 2006, p. 127). Dessa
forma o Monte Roraima “é considerado como lugar sagrado pelos povos indigenas que vivem
em seu entorno, que o reconhecem como o tronco cortado da Arvore de todos os frutos —
Wazakd” (BORGES, 2017, p. 12).
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Figura 8 - Localizacdo do Monte Roraima em comparagéo com a rea de estudo
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Os casos hierotopograficos aqui abordados cobrem, de forma representativa,

praticamente todos os continentes do globo e em todos os casos, a despeito das
especificidades, o que fica claro € que o carater religioso da protagonismo as elevagdes em
detrimento dos seus arredores, isto €, apesar de alguns serem de fato grandes montes, outros
sd0 apenas montes baixos e outros nem poderiam ser chamados de montes seja pelo critério
de relevo absoluto ou relativo. No entanto, a sacralidade desses montes ndo parece limitada
pela exatiddo do fator altimétrico e, desse modo, concorda-se com Brito (2008) que afirma
que

A elevagdo assume, assim, o papel de um caminho e um meio fisico de estimulo
espiritual, perfeitamente adequado a busca de Deus. [...] Os escritos de misticos,
livros sagrados e de religides orientais e ocidentais transbordam da mencdo a subida
fisica montanha em busca de inspiracdo ou sacrificio (BRITO, 2008, p. 9).

Os montes, de forma geral, remetem a elevacéo espiritual e a elevacéo fisica promove
também o afastamento de coisas indesejaveis. Os montes permitem a contemplacdo, a
meditacéo e a oracdo. Os montes sdo simbolos do poder, da forca e da firmeza dos deuses e,
além de tudo, os montes sdo um meio para que 0s homens se acheguem a Deus, fisica ou

espiritualmente.
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Contudo, em termos de processo histérico hd sim que se fazer alguma diferenciacdo
entre os diversos montes abordados. Brito (2008) lembra que o desenvolvimento historico

desse simbolismo atrelado as montanhas perpassa certos momentos especificos:

Em primeiro lugar, estaria a nogdo do Deus-montanha, bastante antiga, em que a
prépria montanha se constituiria alvo de adoracdo [...] Num segundo estagio, a
nogdo do divino se desprenderia do corpo material da montanha. Ela ndo seria a
divindade em si mesma, mas sua residéncia, morada sagrada. As montanhas
abrigavam, para o homem primitivo, entes sobrenaturais de variadas formas e
monstros lendarios (BRITO, 2008, p.5).

Alguns dos casos abordados aqui encontram-se representados pelo segundo momento
histérico mencionado por Brito (2008), isto €, do monte enquanto morada divina. Além do
Monte Roraima e de varios montes orientais, 0s deuses gregos de maior importancia eram
identificados e, de certa forma, diferenciados dos demais por sua morada altissima, isso &, o
Monte Olimpo. O proprio Zeus teria nascido em um Monte, o Ida, enquanto que Dionisio
teria sido criado no Niza, outro monte. Na religido romana a deusa Diana era cultuada nas
montanhas. Na Sicilia a deusa com este mesmo nome era adorada sobre o monte Hibla. A
mitologia Chinesa ndo é diferente nesse aspecto, suas montanhas igualmente abrigam
divindades (BRITO, 2008). Todavia, Brito (2008) identifica que a “evolugdo” do pensamento
hierotopografico ndo parou no segundo momento identificado acima, antes, avancou a um

terceiro no qual

a nocdo do divino se desmaterializa e transcende, e sua localizagdo passa de um
plano terrestre a um plano celeste. Nessa concepcdo, as montanhas se constituem em
meios principais de conectar os homens aos deuses, uma passagem por meio da qual
corre um fluxo entre a terra e o céu divino (BRITO, 2008, p.5).

Os montes judaico-cristdos abordados anteriormente estdo encaixados justamente
nesse terceiro momento histérico, contudo, o cristianismo destaca-se de uma forma singular
quando aparentemente apresenta uma cosmovisdo de desprendimento hierogeogréfico, isto é,
quando parece diminuir sua énfase na sacralidade do espaco em si e foca sobre a vivéncia da
espiritualidade humana. Assim, de fato, os meios geograficos caracterizam-se mais como
“meios” do que como causas finais da hierofania. Esse desprendimento pode ser constatado
no texto biblico de Jodo 4:20, o qual relata o dialogo de Jesus com uma mulher samaritana, no
qual propde uma saida para o conflito acerca do local correto para o servigo religioso
(Gerizim ou Moria?):

Nossos pais adoraram neste monte, e vos dizeis que é em Jerusalém o lugar onde se
deve adorar. Disse-lhe Jesus: Mulher, cré-me que a hora vem em que nem neste
monte nem em Jerusalém adorareis o Pai [...] Mas a hora vem, e agora é, em que 0s
verdadeiros adoradores adorardo o Pai em espirito e em verdade, porque o Pai
procura a tais que assim o adorem. Deus ¢ Espirito, e importa que 0s que o0 adoram o
adorem em espirito e em verdade (Jo 4:20-24).
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No discurso de Jesus ha uma certa relativizagdo geogréfica quanto ao locus da
adoracdo, ou seja, segundo o Cristo a solugdo para o problema ndo esta em se decidir por
Jerusalém ou Samaria, ou pelos montes Moria ou Gerizim. Antes, essa solucdo envolve a
espiritualizacdo da adoracdo e seu consequente desprendimento geografico e, sendo assim, a
adoracdo ndo se justificaria pelo sitio, mas pela profundidade espiritual dela. Diferentemente
do judaismo, o cristianismo ndo parece propor um apego religioso ao patriotismo locacional,
antes, faz mencOes a geograficidades pertencentes ao dominio da metafisica. Além disso é
possivel verificar no Novo Testamento a ideia de que o0s montes sagrados do Antigo
Testamento seriam apenas arquetipos (modelos) para os montes verdadeiros a serem

revelados na realidade escatoldgica:

Porque ndo chegastes ao monte palpavel, aceso em fogo [...] Mas chegastes ao
monte Sido, e a cidade do Deus vivo, a Jerusalém celestial, e aos muitos milhares de
anjos, a universal assembleia e igreja dos primogénitos, que estdo inscritos nos céus,
e a Deus, 0 Juiz de todos, e aos espiritos dos justos aperfei¢oados; e a Jesus, 0
Mediador de uma nova alianca... (Hb 12:18-24).

Como se pode verificar no texto acima, os cristdos seriam — nessa visdo — detentores
de um maior privilégio, o de conhecer o verdadeiro monte Sido e a verdadeira Jerusalém, que
ndo sdo essas localidades que existem hoje no dominio da realidade material. Em suma, o
cristianismo traz em seu bojo a promessa da vivéncia de uma geograficidade superior a
presente, 0 que configura os montes fisicos como arquétipos, como meios para um fim
vindouro. Entende-se aqui, que ¢ justamente esse mecanismo de “desmaterializagdo” do
monte 0 mecanismo que viabiliza o fendmeno dos Montes de Oracdo em Manaus.

Tendo em vista todo esse contexto historico em que a imagem dos montes esta envolta
de diversos sentidos simbdlicos dispersos em contextos histéricos distintos, 0s montes
enquanto mais do que formag6es rochosas surgem como uma imagem cheia de sentidos que
transcendem sua materialidade. E justamente esse aspecto transcendental que possibilita a
existéncia de simbolismos outros que, embora de carater imanente ou secular, ressignificam
0S montes.

Fica evidente tambem que ha uma estrutura que independe da religido ou da crenca,
seja ela animista, politeista ou monoteista, visto que em todas as culturas e geografias, 0s
montes constituem objetos de narrativas que evocam os deuses, eventos a eles relacionados ou
ainda locais de inicio de todas as coisas.

2.1.2. Os simbolismos seculares
As relagdes simbdlicas seculares nos montes tém um espectro amplo e, conforme Brito

(2008), podem surgir a partir de teorizagbes cientificas ou ndo, e teorizar positiva ou
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negativamente acerca dos montes. Negativamente, o referido autor relembra que “durante
longo tempo, as areas montanhosas foram usualmente consideradas locais perigosos, de gente
incivilizada, povos barbaros, ladrbes e selvagens — um cenario a ser evitado” (BRITO, 2008,
p. 7). Essa interpretacdo parte da percepc¢do da dificuldade de transposicdo dos montes e das
condi¢cdes de vida indspitas que apresentam aos seus desbravadores. A “logica” desse
pensamento pressupde que pessoas que habitem esse tipo de ambiente indspito devam ser
hostis e incivilizadas. O determinismo geografico € um trago comum e bastante presente no
desenvolvimento ndo s6 das geografias vernaculares, mas também da prépria Geografia
cientifica (CLAVAL, 2014). Nesse sentido é compreensivel que as montanhas também
recebam a qualidade de “reduto da natureza hostil” e que possam estar associadas ndo s6 ao
sagrado, mas ao maldito e ao profano. Sua distancia e isolamento assusta e faz crer que em
seus reconditos habitam seres do mal, o que faz com que algumas montanhas recebam
designagdes como “Montanha Maldita” (nos alpes franceses), Mount Diablo (nos EUA),
“Diente del diablo e punta del diablo” (Chile) e muitas outras. Essa dimensdo de topofobia ¢
combatida por meio da fixacdo de cruzes e amuletos religiosos nas encostas dos montes, o que
caracteriza uma disputa territorial das espiritualidades positivas e negativas sobre a dimenséo
simbdlica dos montes. Entretanto, essa dimensdo negativa ndo afastou em definitivo o
interesse humano acerca dos montes.

Na modernidade o perigo associado aos montes foi revalorizado e perdeu muito dessa
negatividade. O progresso enquanto ideal da modernidade “encurtou” distancias e tornou a
vida progressivamente menos perigosa, de forma que o perigo passou a ser valorizado por
habitos desportivos e/ou contemplativos envolvendo sobretudo a natureza. Nesse sentido, “Ao
longo de trés séculos, ocorreria uma grande mudanca de percepcdo: as caracteristicas que
outrora as levavam a ser desprezadas — altitude, desolacao, perigo — passaram a constituir seus
aspectos mais apreciados” (BRITO, 2008, p. 7). O perigo passou a ser instigante e desafiador
e 0 homem passou a buscar meios de desbravar as montanhas e “Os chamados esportes
‘radicais’ estdo plenos deste significado, promovendo certo resgate da interagdo do homem
com 0 meio natural” (BRITO, 2009, p. 8). Aparentemente, esses esportes tem o poder de
transportar o homem para uma condigdo anterior na qual ele se v& sem 0s seus aparatos
modernos de protecdo; isso €, na escalada o homem perde poténcia e precisa lutar para

sobreviver, como seus antepassados. Brito (2008) afirma: “Estas incursdes recriam 0s
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condicionantes de perigo existentes no passado, e em busca deles 0 homem deixa a cidade,
seu mundo, e aventura-se na montanha” (ibidem).

Esse novo momento em que os montes foram positivamente qualificados surge a teoria
de que eles seriam uma possivel localidade de pureza ambiental e isso pela mesma razédo por
que foram outrora tidos como perigosos, isto é, a impenetrabilidade. Tal visdo moveu o0s

montes para o centro do interesse de algumas ciéncias. Essa ideia pressupunha que

Nas regifes montanhosas, 0 ar era considerado mais limpo, com propriedades
curativas e acdo purificadora. O aspecto higiénico das regides altas atraiu também a
medicina. A partir de 1850, diversos sanatérios foram construidos em pontos
elevados dos Alpes, onde tuberculosos e asmaticos internavam-se, absorvendo o sol
da montanha e o ar puro (BRITO, 2008, p. 7).

N&o é estranho o fato de que atualmente haja uma certa especulacdo mercadoldgica em
torno dos montes. Ha quem busque formas de usar esses sentidos simbdlicos (religioso,
paisagistico-contemplativo ou esportivo) como forma de atrair pessoas, ou seja, surge uma
prestacdo de servicos que consiste em aproximar as pessoas dos montes. Tal prestacdo de
servigos se utiliza “[...] frequentemente, de conceitos e referéncias provenientes do universo
simbdlico e mitico” (BRITO, 2008, p. 8). Ha um discurso voltado para o convencimento
dessas pessoas e que supostamente “[...] valoriza a comunhdo com a natureza,
disponibilizando um caminho para o éxtase numa montanha longingqua, oferecendo uma
oportunidade de transcendéncia num outro mundo, de onde os clientes/aventureiros retornardo
renascidos” (BRITO, 2008, p. 9).

E necessario notar que na Otica de mercado a oferta é posterior & demanda e assim
sendo o mercado do montanhismo busca explorar o sentimento de atracdo do homem pelos
montes o que revela que tal sentimento seja conhecido. E por isso que se pode afirmar que o
montanhismo “inclui fatores miticos, poéticos e imaginativos” e “assume, de fato, profunda
significacdo, que transcende em muito sua forma esportiva” (BRITO, 2008, p. 9). H& uma
dimensdo do montanhismo que beira a espiritualidade, h4 uma aurea contemplativa muito
intensa na figura do montanhista, pois o isolamento e a introspeccao associam a sua imagem a
“figura do erudito, poeta ou mistico que vai para as montanhas buscar iluminagdo” (BRITO,
2000, p. 9). Essa iluminagdo buscada pelos montanhistas de certa forma “mantém viva esta
ligacdo com o sagrado” e “Em sua prética, surge uma devocdo semi-religiosa, em que 0
esforgo, 0 autoconhecimento e a disciplina estdo presentes” (ibidem). O montanhista é visto
ainda como herdi, ndo por matar o monstro, mas por “sair vitorioso das provas, ‘morrer’ €
‘ressuscitar’ para alcangar uma existéncia plena” de forma que “acaba por tornar-se

espiritualmente superior” (ELIADE, 1992, p. 100).
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Cabe tambem lembrar que 0 montanhismo esteve por muito tempo, sobretudo a partir
do século XIX, a servico das pesquisas cientificas. Por meio de vinculos institucionais,
financiamentos estatais ou privados 0s homens subiam as montanhas com o fim de saber mais
sobre suas propriedades fisicas, sobretudo nas areas de geologia e boténica. Brito (2008)
destaca a importancia do montanhismo para a elaboracdo da teoria da deriva continental de
Alfred Wegner, no sentido de constatar a existéncia de fésseis de espécimes marinhos no topo
de montanhas. Além das geociéncias a geopolitica também tem 0s montes como objeto
simbolico. Poténcias colonizadoras como Franca e Inglaterra constantemente disputavam a
chegada de seus “montanhistas oficiais” ao topo de montes como forma de afirmacdo
nacional-territorial. Apds a Segunda Guerra Mundial a Franga, ainda traumatizada pela
dominacdo sofrida, apostava na recente conquista do monte Annapurna como sendo um ato de
simbolismo gerador de esperanca para a memoria coletiva francesa. Enquanto isso, a
Inglaterra tentava recuperar a imagem de seu império mundial e de sua nova e jovem rainha
com a conquista do maior de todos os montes, o Everest, escalado por um britanico. De um
lado o “efeito Annapurna” reanimou os franceses, do outro, os britanicos proclamavam “o
gigante da terra sucumbiu” (BRITO, 2008). O montanhista, portanto, como qualquer homem,
sente-se desafiado a vencer €, por isso, o coletivo dos homens, isto é, a sociedade e as nagdes,
incorporam essa dindmica a si de forma que os montes sejam objeto de aspiragdo de uma
espécie de montanhismo nacional.

Em sintese, observou-se que as montanhas possuem vasta dimensdo de simbolismos
gue se desenvolvem historicamente e que estdo representados nas mais diversas religides e
mesmo em praticas ndo religiosas como habitos culturais, praticas de exploracdo ou mesmo
pesquisas cientificas. Tendo sido estabelecido o pano de fundo que envolve os simbolismos e
a importancia estrutural em varias dimensdes dos montes ao longo da historia, o
prosseguimento desta pesquisa se da no sentido de analisar a area de estudo em questdo no
contexto mais amplo dos montes sagrados abordados.

2.2. A area de pesquisa e suas caracteristicas fisicas

A caracterizacdo da presente area de estudo abrange dois aspectos: um geral e outro
mais especifico. O primeiro diz respeito & uma caracteriza¢do que busca situar de forma mais
ampla o contexto geomorfologico em que esté contida a area de estudo. O segundo trata-se da
descricdo dos locais onde de fato estdo situados os montes de oracdo especificamente dentro

dessa area de pesquisa. A caracterizacdo geral serve também para se estabelecer uma relacéo
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entre o contexto geomorfoldgico da presente &rea de pesquisa e o contexto mais amplo no
qual estdo os montes sagrados/simbolicos abordados no item anterior. Ja a caracterizacao
especifica tem um objetivo de situar os montes de oracdo de Manaus dentro do seu proprio
contexto geomorfoldgico, estabelecendo assim uma comparacdo relativa do relevo. Tais
escolhas tem o objetivo de enfatizar as especificidades dos montes de oracdo visitados dentro
do seu contexto imediato e distante e, assim, prover dados e informacBes passiveis de
comentarios e teorizagdes posteriores.
2.2.1. Caracterizagéo geral

De forma geral o sitio geomorfoldgico em que estd contida o estudo desta pesquisa
compreende a regido amazonica, mais especificamente o municipio de Manaus, o qual esta
localizado a margem esquerda do Rio Negro. Mais precisamente, a presente area de pesquisa
destaca a area urbana de Manaus, a qual esta contida na unidade geomorfoldgica denominada
por Jurandyr Ross (2011) como Planicie do Rio Amazonas (figura 9). Essa questao constitui-
se como 0 &mago de uma das problematicas que move esta pesquisa, isto €, a existéncia de
varios montes em uma area de planicie. Caracterizada como tal, 0 dominio morfoestrutural da
cidade de Manaus apresenta altitudes que chegam dificilmente aos 100 metros acima do nivel
do mar. Ainda que se considere o territdrio municipal como um todo, no qual ha areas que
superam 0s 100 metros de altitude, persiste a inferioridade topografica desta area em relacéo

aos 300m de altitude “exigidos” para ser classificado como uma montanha baixa.
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Figura 9 - Classificacdo geomorfoldgica da Area de Estudo

Classificacio Geomorfologica da Area de Estudo
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Segundo Simas (2008), a superficie geomorfolégica de Manaus é composta por

material sedimentado e fortemente dissecado pelo seu sistema de drenagem, o que seria 0
principal fator para a configuracdo topografica e para a disposi¢do das curvas de nivel e
formacdo das colinas que predominam nessa area. Sarges, Silva e Riccomini (2011)
apresentam uma divisdo topogréafica da area de Manaus em cinco faixas hipsométricas as
quais partem inicialmente das &reas com altitudes inferiores a 25m, passando pelo intervalo
altimétrico entre 25 e 65m, entre 65 e 90m, 90 e 115m e, por fim, a faixa altimétrica acima de
115m (figura 10). Analisando a divisdo hipsométrica de Sarges, Silva e Riccomini (2011) é
possivel perceber que a area de pesquisa aqui contemplada ocupa uma posi¢cdo mediana,
caracterizando-se sobretudo por areas entre 30 e 80 metros de altitude.
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Figura 10 - Faixas hipsométricas do relevo na regido de Manaus
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Fonte: Sarges; Silva e Riccomini, 2011.

Focando as andlises mais precisamente em nossa area de estudo, isto €, a area urbana
de Manaus, realizou-se uma representacdo hipsométrica semelhante a supracitada para entdo
se estabelecer um parédmetro relativo para o relevo local. A classificacdo realizada resultou em
cinco faixas hipsométricas conforme se vé na figura 11. Analisando a representacdo gréfica é
possivel perceber que a relagdo entre os montes de oracdo e as por¢des altimétricas mais
elevadas ndo é evidente. Verificou-se que ao passo que alguns montes de oracdo ocupam
areas que correspondem ao pico altimétrico da area de pesquisa, outros se localizam nas
por¢des de menor altimetria, o que inclusive produz questdes para as discussoes realizadas em
capitulos posteriores, sobre o significado simbdlico dos montes. Para 0 presente momento de
anélise optou-se também por dividir a representacdo simbolica dos locais visitados entre
montes de oragdo e igrejas, 0s quais estdo representados por tridngulos e circulos
respectivamente. Dessa forma, é possivel também verificar a relacdo espacial entre igrejas e
seus respectivos montes de oracéo, a distancia percorrida e outras questdes que envolvem suas

localizagOes.
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Figura 11 - Hipsometria da rea de estudo

Localizacao e hipsometria geral da area de estudo
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Por conta da presente caracterizacao fisica da area de estudo € que se optou por, daqui

em diante, identificar os montes de oracdo da area de estudo como “montes” de oracgéo entre
aspas. O objetivo dessa distingdo é, ao contrario do que se poderia pensar pelas aspas,
destacar uma diferenciacdo entre objetos distintos, isto €, os montes histéricos abordados no
item 2.1, - 0s quais estdo mais proximos da definigéo cientifica de monte -, e os “montes” de
oracdo, os quais, conforme constatado no presente item 2.2., situam-se em uma area que
necessariamente ndo comporta a denominacdo geomorfoldgica em questdo (montanhosa). Em
suma, as aspas ndo objetivam a desclassificagdo a priori dos “montes” de oragdo, mas,
novamente, a distin¢do entre objetos de estudos diferentes.
2.2.2. A topografia dos “montes” de oracgdo: a area de pesquisa

A “descoberta” de cada um dos sete “montes” foi possivel por meio da associacdo
destes com a préatica de oracdo a qual é amplamente divulgada pelas igrejas, sobretudo nas
suas redes sociais. A partir dessa identificacdo dos “montes” e das igrejas é que foi possivel
estabelecer o primeiro contato. Ha que se destacar que em todo o processo de pesquisa foram
contactadas diversas igrejas que também possuem a pratica de oragdo em “montes”, contudo,
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uma dificuldade enfrentada por esta pesquisa foi a aproximagdo para com as respectivas
liderancas eclesiésticas que demonstravam certo receio em permitir tal aproximacdo. Por
conta dessa dificuldade de comunicacdo € que foram selecionadas as sete igrejas que ora
compdem o presente recorte. As igrejas que fazem parte deste recorte analitico séo todas de
diferentes denominagdes conquanto seja possivel enquadra-las dentro do espectro pentecostal
e neopentecostal do evangelicalismo brasileiro.

A Igreja Internacional da Gracga de Deus (11IGD) é uma igreja neopentecostal fundada
em 9 de junho de 1980 pelo missionario R.R. Soares. Atualmente conta com pouco mais de 1
milhdo de membros e mais de 5 mil congregagdes dentre as quais esta a congregagdo do
bairro Tancredo Neves em Manaus a qual foi visitada no decurso desta pesquisa. O “monte”
frequentado pela 11GD-Tancredo Neves (figura 12), esta localizado na zona norte de Manaus,
nas proximidades da Av. Torquato Tapajds. Para acessar tal monte é necessario adentrar ao
bairro de Santos Dumont e dirigir-se a rua Comte. Paulo Lasmar, nas proximidades do
Distrito Oeste de Saude de Manaus. O local também é conhecido e referido por evangélicos
como sendo “atrds do Nova Era”, referindo-se ao supermercado também localizado nas
proximidades da av. Torquato Tapajds. Seguindo na rua Comte. Paulo Lasmar ha uma leve
inclinacdo até que ao lado direito dessa rua ha uma entrada em meio a vegetacdo em direcéo a
uma trilha de solo exposto. Essa trilha novamente segue inclinada até chegar — cerca de 200m
adiante — ao lugar das oracdes. E importante mencionar que a congregacio da Igreja da Graga
visitada situa-se no bairro de Tancredo Neves, na zona leste de Manaus, dessa forma a
distdncia entre a igreja e 0 monte € de 9,3km em linha reta. Segundo informacg6es coletadas
em campo esse deslocamento ocorre pelo fato de esse monte ja ser conhecido de outras
congregacdes da Igreja da Graca, de modo que as oragdes geralmente envolvem mais de uma

congregacao da referida denominacéo.
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Figura 12 - Hipsometria do “monte” da Nova Era

Hipsometria e perfil de elevacao do Monte IIGD
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Em termos altimétricos, o local onde ocorrem as oragdes registra 79 metros de altitude

absoluta, o que na presente classificacdo hipsométrica significa a terceira classe. Além disso o
local das oracdes apresenta uma diferenca de altura significativa para com o seu entorno. A
avenida Comte. Paulo Lasmar, que da acesso ao “monte”, marca a altitude de 48 metros, ou
seja, uma diferenca de 31 metros de altura da avenida para 0 “monte”, 0 que, aparentemente
justifica a escolha desse lugar. Segundo relatos dos membros da Igreja da Graca e do préprio
pastor, outras igrejas — além das demais congregacfes da Igreja da Graca - também utilizam
esse “monte”. A area parece ndo ter proprietario e estd cercada por uma vegetacdo densa
(figura 13). Em conversas, 0s proprios membros reconheceram que a area pode ser propicia
para a acdo de criminosos ou usuarios de drogas, sobretudo a noite quando as oragdes sao
realizadas, mas que por se tratar de um deslocamento em grupo e para fins religiosos a

sensacdo de seguranga compensaria o risco.
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Figura 13 - Foto do monte Nova Era
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Fonte: Google Earth, 2019.

A Igreja Mundial do Poder de Deus (IMPD) é uma igreja neopentecostal fundada em 9
de marco de 1988 pelo denominado Apostolo Valdomiro Santiago e conta hoje com cerca de
pouco mais de 800 mil membros distribuidos entre as mais de 6 mil igrejas. Dentre essas
igrejas estd a congregacdo localizada no Manda (um bairro ndo oficial dentro do bairro
Cidade Nova) em Manaus. O “monte” frequentado pela IMPD-Manba esta localizado também
na zona norte da cidade, nas proximidades da Av. Torquato Tapajds, mas esta situado mais a
norte em relacdo ao “monte” anterior (figura 14). O “monte” se localiza ao lado da empresa
industrial Pioneer. ApGs percorrer a avenida Torquato Tapajés até a fabrica Pioneer, hd uma
trilha de chdo batido a direita da referida avenida. Trata-se de uma trilha levemente inclinada,
na qual se caminha por pouco mais que 100m da margem da avenida (no sentido centro-
bairro) até uma vasta area de solo exposto na qual ha diversas rochas intemperizadas dispostas
de forma que sirvam de degrau para a subida dos membros. Em um desses degraus é onde
ocorre de fato as oracGes (figura 15). O pastor, sua esposa e seus auxiliares ficam sobre o
degrau mais alto, usando-o como um altar de terra, ou, um altar natural, como 0s mesmos

afirmaram em algumas das conversas realizadas.
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Figura 14 - Hipsometria do “monte” da Pioneer (IMPD)

Hipsometria e perfil de elevacao do Monte IMPD
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Ao local da reunido de oracéo se registrou a altitude absoluta de 82 metros, sendo que

na avenida Torquato Tapajos a altitude registrada foi de 58 metros, isto é, uma diferenca de

24 metros de altura. Uma questdo interessante a se registrar sobre esse “monte”

especificamente é o fato de estar localizado em uma propriedade privada a qual vem sendo

cercada pelo proprietario além de estar passando por uma obra de terraplanagem, o que tem

diminuido a altura do local, da vertente de subida e limitado cada vez mais as areas acessiveis

para as oracdes. Essa questdo sera retomada no devido momento para as discussdes

pertinentes. A distancia entre a igreja e o “monte” ¢ de cerca de 2km e a logistica de

transporte da igreja (Manda) até o “monte” se da por meio de veiculos alugados para tal,

como vans e dnibus.
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Figura 15 - Monte de oracdo da Pioneer (IMPD)
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Fonte: Google, 2019. Fotos e org.: Diego Montenegro, 2019.

A Igreja Apostdlica Plenitude do Trono de Deus (IAPTD) é uma igreja neopentecostal
fundada em 7 de setembro de 2006 pelo denominado Apostolo Agenor Dugue no estado de
S&o Paulo. Hoje a IAPTD conta com cerca de 34 igrejas espalhadas em territério nacional e
cerca de 80 mil membros. O “monte” frequentado pela IAPTD-Manaus esta localizado no
bairro Chapada, na zona centro sul de Manaus. O “monte” situa-se nas proximidades da av.
Constantino Nery, mais precisamente, proximo a Fundacdo Hospitalar de Hematologia e
Hemoterapia do Amazonas (HEMOAM), em um campo de futebol presente na avenida
Parque dos Franceses (figura 16). Por essa razio esse “monte” € conhecido pelos seus
frequentadores como “monte do campo do HEMOAM”. Ao fim da rua Parque dos Franceses
hd um galpdo ao lado do qual ha uma trilha em meio a uma vegetagdo rasteira. Os
frequentadores do referido “monte” percorrem cerca de 200 metros nessa trilha até chegar ao
campo em que de fato se fazem as oragdes. Trata-se de uma area cercada por densa vegetacao

arborea e proxima a confluéncia de dois cursos hidricos locais. O acesso a esse “monte” ¢
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livre e, apesar de a propriedade ter um portdo de entrada, nas ocasides da visita de campo 0
transito de pessoas na propriedade se deu livremente. Como visto anteriormente, a IAPTD
esta localizada no centro da cidade de Manaus, mais precisamente a avenida 7 de setembro. A
distancia entre a igreja € o “monte” ¢ de cerca de 6km em linha reta. A razdo de se manter a
pratica de oragdes nesse “monte” ¢, segundo relatos, por conta da tradicdo estabelecida, ou
seja, pastores anteriores da IAPTD estabeleceram esse habito que vem sendo mantido até
entdo.
Figura 16 - Hipsometria do “monte” do HEMOAM

Hipsometria e perfil de elevacao do Monte IAPTD
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Como pode ser visto na figura acima, ha uma peculiaridade no “monte” do
HEMOAM, isto ¢, tal “monte” registra altitudes inferiores ao seu entorno. E interessante notar
que no percurso realizado para se chegar a tal “monte” ha de fato uma subida da altitude de
30m (& av. Constantino Nery) para 43m (a0 meio da rua Parque dos Franceses), sendo este o
pico altimétrico da area. Contudo, ao aproximar-se do local das oracfes a altimetria baixa
para 32m, isto é a categoria hipsométrica mais baixa da presente classificacdo. Ou seja, no
fim, apesar da subida, o “monte” do HEMOAM esta praticamente na mesma altura da av.

principal (Constantino Nery) e 11 metros mais baixo do que o ponto mais alto do percurso. As
65



praticas e rituais envolvendo as oragdes nos “montes” em questao serdo abordadas no capitulo
seguinte, mas cabe aqui mencionar que no dia da visita de campo ao “monte” do HEMOAM
foi possivel perceber a movimentacdo de uma pessoa que ao chegar posicionou-se em um
ponto em especifico e passou a orar em alta voz (figura 17). O que chamou atencédo de fato é
que, além de se tratar de uma sé pessoa, tal pessoa (uma senhora idosa) trazer consigo uma
roupa especial, um tapete, uma biblia e um frasco de 6leo aromatico. Notou-se que a senhora
em questdo executou todo um ritual antes de iniciar as ora¢fes propriamente ditas: ela vestiu a

roupa especial — uma longa bata branca -, estendeu o tapete sobre o qual se ajoelhou e ungiu

seus pés, cabega e mdos com o 0Oleo.
Figura 17 - Monte do HEMOAM (IAPTD)

Fotos e org.: Diego Montenegro, 2019.
A Igreja Evangélica Apostolica (IEA) é uma igreja pentecostal fundada pelo reverendo
Sow Kunihiro em Campinas/SP em 1961 e conta com aproximadamente 90 congregactes
espalhadas pelo pais. Em Manaus, mais de uma congregacdo possui nomes que envolvem
montes, como a congregacdo Monte Sinai e a Congregacdo Monte Carmelo. O “monte” da
Igreja Evangélica Apostolica Congregacdo Monte Carmelo (IEACMC), assim como a propria

igreja, esta localizado no bairro Col6nia Terra Nova, na zona norte da cidade, mais
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especificamente em uma area chamada de comunidade Jesus me deu (figura 18). A distancia
entre ambos, igreja e “monte” ¢ de cerca de 1km em linha reta. O “monte” estd localizado
entre a Av. Buriti e a estrada de acesso ao Centro de Educacdo Integral Dra. Zilda Arns
Neumann. O local onde se realizam as ora¢fes situa-se sob uma espécie de chapada acessada
por meio de uma vertente inclinada (figura 19). O local encontra-se em obras e mais
recentemente passou a ser progressivamente interditado. No dia da entrevista com o pastor da
Congregacao Monte Carmelo, o mesmo mencionou o fato de tal “monte” estar “inativo” e que
estariam procurando por outro. Essa situacdo se assemelha ao da IMPD, o que demonstra que
a utilizagdo de “montes” de oragdo lida com um problema comum de desapropriagdes dos
locais utilizados.

Figura 18 - Hipsometria do “monte” Jesus me deu

Hipsometria e perfil de elevagao do Monte IAECMC
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As proximidades desse “monte” (av. Buriti) registrou-se a altitude absoluta de 38
metros, ao passo que no exato local das oracgdes registrou-se 59 metros de altitude, isto é, uma
diferenca de 21 metros. As obras, contudo, envolvem de alguma forma a terraplanagem do
local, e durante a visita foi possivel perceber o rebaixamento do local de oracdo em

comparagdo com imagens obtidas pelo software Google Earth. Nesse caso, a busca por outro
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“monte” revela ndo s6 a problematica da desapropriagdo, mas a relevancia da altura para a
eleicdo desses “montes” de oragdo pelos grupos evangélicos em questao.

Figura 19 - Monte Jesus me deu

(02018 Google

Fonte: Google Earth, 2019.

A Igreja Casa da Bengéo (ICB) foi fundada em 9 de junho de 1964 pelo denominado
Apdstolo Doriel de Oliveira. Trata-se de uma igreja pentecostal tradicional com sede em Belo
Horizonte e que possui hoje mais de 2000 igrejas espalhadas pelo Brasil. A filial da ICB em
Manaus esta localizada no bairro da Compensa, zona Oeste de Manaus, mesmo bairro onde
esta situado o “monte” frequentado pelos membros dessa congregagdo. A localidade mais
especifica do “monte” é conhecida como Terminal da Vila Marinho, por estar proximo ao
terminal de algumas linhas de 6nibus locais. Além disso, a Vila Marinho é uma area marcada
pela presenca de varios estaleiros ja a beira do rio (figura 20). Esse “monte” é conhecido
como “Monte do Seringal” e chama a atencdo por ser o Unico com um nome proprio
amplamente conhecido até por quem ndo é frequentador do local. Além de “monte” de
oracdo, no local se encontra um restaurante chamado “Peixaria Chapéu de Palha da Beng¢do”.
O proprietario da peixaria e do “Monte do Seringal” é, segundo informacdes coletadas em
campo, membro da Igreja Evangélica Assembleia de Deus e isso o teria motivado a ceder uma
porcao da sua propriedade para que os demais evangélicos pudessem realizar suas oragoes.
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Figura 20 - Hipsometria do “monte” do Seringal

Hipsometria e perfil de elevacao do Monte ICB
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A propriedade é aberta e 0 acesso se da por uma trilha de chdo batido e solo argiloso.

Apos a subida dessa trilha (cerca de 50m) se chega a uma area ampla e completamente
arborizada (figura 21). E justamente sob essa area arborizada que os frequentadores do
“Monte do Seringal” se dispersam e oram, recostando-se em arvores, sentando-se em troncos
ou mesmo ao chdo. A area de oracdo em geral € plana e o ganho de altitude desta em relacéo a
rua pela qual se acessa o “monte” — a Av. Rio Negro — é de 6 metros. No local de oracdo
registrou-se 53m de altitude ao passo que na referida rua de acesso a altitude € 47m. Contudo,
é importante frisar que a elevagdo do “Monte do Seringal” se evidencia com mais clareza em
comparagao ao seu entorno mais distante. Além disso notou-se durante a visita de campo que
ndo e apenas e elevacdo do solo em si que da ampla visibilidade ao Seringal, mas também o
dossel das arvores. Ha uma rua préxima ao “monte” chamada Nelson Rodrigues, dela tem-se
a visibilidade do Seringal e, de fato, tal paisagem se assemelha a de um monte arborizado

saltando por detras das residéncias.
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Figura 21 - Subida de acesso ao Monte do Seringal
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Fonte: Google, 2019. Fotos e Org: Diego Montenegro, 2019.
O Ministério Internacional de Ora¢do Jeova Shama — MIOJS, é uma igreja pentecostal

fundada no ano de 2013 pelo Pastor Inacio Santos em Manaus e hoje tem cerca de 300
membros. Trata-se aqui de um caso especial a ser abordado, pois esse € 0 Unico caso — no
presente recorte analitico — em que a igreja e o “monte” estdo localizados no mesmo ponto.
Este “monte” esta localizado no bairro de Flores, na zona centro-sul de Manaus, mais
precisamente na Av. Governador José Lindoso (conhecida como Av. das Torres) no sentido
bairro-centro (figura 22). O Monte de Oracdo Jeovd Shama esta localizado em um ponto em
que se registrou a altitude de 38 metros. Ja na av. das Torres a aferi¢do altimétrica registrou
47m, ou seja, o “monte” Jeova Shama estda 9 metros abaixo do nivel da avenida que o
circunda. Por conta disso o acesso a igreja ou “monte” de oracdo Jeova Shamé ndo exigiu

nenhuma subida, pelo contrario, ha mesmo um leve declive da avenida principal para a sua
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rua de acesso. Sendo assim, 0 MOJS juntamente com o “monte” da IAPTD, representa casos
em que 0 “monte de 0ragdo” nio s6 nio esta situado em uma area de elevagio relativa, como
estd localizado justamente em uma area mais baixa relativamente ao seu entorno. Sendo
assim, pode-se dizer que estes casos se tratam de “montes” situados em vales relativos.
Novamente, essas contradigdes topograficas percebidas, - bem como as visGes particulares
dos sujeitos envolvidos -, sdo objetos de reflexdes nos capitulos posteriores.

Figura 22 - Hipsometria do “Monte” Jeova Shama

Hipsometria e perfil de elevacao do Monte MOJS
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Ao se aproximar da propriedade é possivel visualizar a placa de identificacdo do

“Monte de Oracdo” e seu lema, isto ¢, “Libertando vidas para Jesus!”. Préximo da placa de
identificacdo ha um calendario disposto ainda no muro externo da propriedade (figura 23). E
possivel perceber que a programacdo eclesidstica é dividida simbolicamente entre a
programacao da igreja e a programacao do “Monte de Oragdo” propriamente dito. Ao passo
que a igreja (Ministério Internacional de Oragdo Jeova Shama - MIOJS) tem seus cultos
semanais (aos domingos, quartas, sextas-feiras e sabados) voltadas a sua membresia
especifica, o “Monte de Oragdo Jeova Shama — MOJS” possui reunides quinzenais sempre as

segundas-feiras. Essas reunides de oragdo no “monte” sdo abertas a todos os publicos
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independentemente de procedéncia religiosa. E interessante notar que as reunides do MOJS,
isto ¢, do “monte”, sdo representadas graficamente no calendario por meio da figura de um
monte.

Figura 23 - Fotos frontais do Monte de Oracdo Jeova Shamé

Fotos: Diego Montenegro, 2019.

A divisdo simbolica da propriedade entre igreja e “monte” se reflete também no plano
fisico, uma vez que no interior da propriedade ha diversos locais designados para atividades
distintas (figura 24). H& o templo da igreja, designado para os cultos relacionados ao
ministério e sua membresia, h4 uma sala de oragdo individual para pessoas que buscam
momentos de intimidade espiritual, ha o local designado para as reunifes ecuménicas do
“Monte de Oragdo” e ha ainda dentro desta propriedade uma torre de metal com letreiros
iluminados compondo a frase “S6 Jesus Salva”. A base da torre estd posta acima do terceiro
andar de uma edificacdo dentro da propriedade que abriga os departamentos e setores
administrativos da igreja. Segundo relatos dos entrevistados, a base da torre também se

constitui em um lugar de ora¢ao chamado de “monte”, do qual a torre representaria o cimo.
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As visdes e percepcles dos sujeitos envolvidos serdo abordadas no préximo capitulo e

servirdo para expor melhor o carater simbolico dessa organizagdo espacial implementada.

Figura 24 - Lugares de atividade religiosa no interior do MOJS
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Fotos e Org: Diego Montenegro, 2019.
O Ministério Internacional da Restauracdo — MIR, foi fundado em 19 de julho de 1992

com sede em Manaus e tem por lider o denominado Apostolo René Terra Nova. O MIR traz
para este trabalho uma outra questdo diferencial, isto é, trata-se de uma igreja que resolveu
construir seu proprio “monte”. Esse “monte” € representado por uma torre de concreto que
mede cerca de 50 metros de altura e esta localizada — bem como o préprio templo do MIR -
no bairro de Santo Agostinho, zona Oeste da Cidade de Manaus e seu acesso se da pela Av.
Cel. Teixeira (figura 25). A base da torre registrou-se 60 metros de altitude absoluta, o que
somado a altura da torre resulta na altitude de 109 metros. Dessa forma, a torre do MIR é o
unico dos “montes” desta area de pesquisa a ultrapassar os cem metros de altitude, ainda que a

altura relativa seja de 50 metros.

73



Figura 25 - Hipsometria da torre/monte do MIR

Hipsometria e perfil de elevacao do Monte MIR
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Do topo da torre € possivel ter uma visdo ampla da cidade de Manaus e uma visdo
privilegiada da Ponte Phelippe Daou sobre o Rio Negro (figura 26). A torre (“monte”) de
oracdo do MIR tem em seu interior 14 andares sendo que doze destes possuem tematicas

(motivos) especificas para direcionamento das oragcdes a serem realizadas. O topo, por sua

vez, é usado principalmente para oragdes “proféticas”, isto é, para comandos espirituais que

sdo decretados sobre a cidade de Manaus para abencoar a esfera espiritual da cidade (o que

sera abordado mais detalhadamente no proximo capitulo). Utilizando da ampla visdo que a

torre proporciona, os membros do MIR podem direcionar suas oracdes geograficamente por

meio da imposi¢ao de maos, feita na forma das tais oragdes “proféticas”.
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Figura 26 - Perspectivas da torre do MIR
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Fonte: Google, 2019. Fotos e org.: Diego Montenegro, 2019.

Org: Diego Montenegro, 2019.

Os motivos de oracdo distribuidos ao longo dos andares da torre sdo — do primeiro ao
décimo segundo andar — 1. A palavra, 2. Estratégia, 3. Familia, 4. NacGes, 5. Israel —
Jerusalém, 6. Brasil, 7. Sabedoria, 8. Pessoal, 9. Fé e Santidade, 10. Meditacdo, 11. Igreja e
12. Visdo Celular (figura 27). E necessario mencionar que a quantidade de salas estabelecidas
para as oragOes tematicas ndo é casual. O MIR atribui ao nimero 12 forte significado
simbolico por esse ter sido o nimero das tribos de Israel e dos discipulos de Cristo, entre
outras coisas. O MIR inclusive segue um modelo de organizacdo e lideranga chamado

“modelo dos 12” que faz parte da visdo celular, seu modelo institucional e evangelistico.
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Figura 27 - Placas com os temas dos 12 andares da torre do MIR
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A torre de oragdo do MIR fica aberta 24 horas por dia e sete dias por semana, sempre

com algum funcionario de plantdo na recepcdo e um lider (pastor ou apostolo) para
acompanhar as atividades. A entrada na torre € liberada para qualquer pessoa de qualquer
espectro religioso, contudo hé& no primeiro andar algumas placas com recomendac¢es como a)
Agendar a visita previamente para evitar a superagdo da lotagdo maxima de 20 pessoas, b)
Evitar que casais de noivos e namorados circulem sozinhos dentro da torre e ¢) Submeter
bolsas e sacolas a revista antes da subida. Uma dessas placas menciona também que o
plantonista da recepcdo deve ser respeitado como uma autoridade eclesiastica e que o bom
comportamento e o cumprimento das normas sdo requisitos e chaves para que as oracdes
feitas na torre sejam eficazes em seus propositos.

Além desses principios gerais, uma outra placa ainda no primeiro andar lista nove
requisitos de acesso a Torre de Oracgdo. Esses requisitos de acesso incluem questdes como 1)
Usar traje adequado, 2) Nao fazer reunibes paralelas no interior da torre, 3) Evitar uso de
instrumentos musicais e aparelhos eletrénicos que emitam som, 4) N&o portar bebidas e
alimentos, 5) Evitar o acesso ou limita-lo até o terceiro andar para pessoas que tenham
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labirintite, hipertensdo, diabetes e uma série de outras doencas, 6) Evitar objetos volumosos,
bolsas e mochilas, 7) Nao permanecer mais de 30 minutos se o fluxo de pessoas for intenso,
8) Respeitar o siléncio no interior e topo da torre uma vez que o proposito de se estar ali é orar
e meditar e 9) Que os pais segurem as maos dos seus filhos pequenos em todos os momentos,
seja nos andares ou no topo. Essa placa com os 9 requisitos deixa ainda 0 seguinte
questionamento para reflexdo: “Qual o valor de sua oragdo se VOCé desobedecer a um desses
requisitos?” (figura 28). Uma ultima placa nesse primeiro andar declara a gratiddao da
instituicdo aos patriarcas e mentores da igreja, 0 Apostolo René Terra Nova e sua esposa, a
Apostola Marita Terra Nova.
Figura 28 - Placas de adverténcia para a subida da Torre
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Fotos e org: Diego Montenegro, 2019.
Um outro fato levantado durante as visitas ao MIR é o fato de que a arquitetura do

templo estd fisicamente ligada a torre. A torre ocupa uma posicdo estratégica, central e
arquitetonicamente desempenha um papel de sustento a estrutura do templo, o qual ndo possui
pilastras em seu interior. Conforme informagdes dos lideres entrevistados no decorrer das

visitas de campo, essa interligacdo estrutural entre a torre e o templo ndo se da apenas no
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campo fisico, mas também no simbdlico ou espiritual, de modo que “as oragdes da torre
sustentam o templo assim como o concreto € o metal”.

As correspondéncias entre o espaco material e a experiéncia simbolica ou espiritual
nas falas dos sujeitos entrevistados sdo muitas e, por isso mesmo, entende-se a necessidade de
se avancar na aproximagéo para com o fendmeno, adentrando assim aos aspectos que a mera
observacgdo locacional ndo privilegia. Durante as visitas de campo houve participagdo nas
oraces e a “subida aos montes” foi realizada, contudo, o sentido Gltimo da experiéncia
hierotopografica pertence aos sujeitos que tanto promovem quanto séo passivos do sagrado a
ser vivenciado. Os sujeitos, portanto, sdo agora a chave hermenéutica para a aproximagéo

almejada.
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3. OS “MONTES” ENQUANTO LUGAR DE EXPERIENCIA DO SAGRADO

As ultimas linhas do capitulo anterior mencionaram a necessidade de esclarecimento
sobre a “subida aos montes” de oracdo. As aspas sobre essas palavras sdo sugestivas, isto e,
apontam para o carater simbdélico do uso dessas palavras e para o fato de que no presente
momento ja esta demonstrado que concretamente falando os “montes” dos grupos religiosos
em Manaus sdo de uma outra “consisténcia” que ndo somente a fisica. Uma vez que o real
sentido em que esses espacos se fazem “montes” advém de uma experiéncia religiosa do
homem com o meio, determinar qual é esse sentido que faz desses locais verdadeiros montes
na vivéncia de seus frequentadores serd invidvel sem que estes mesmos, 0S sujeitos,
exponham sua experiéncia. Logo, entende-se que a melhor forma de se obter dados acerca da
“subida” desses “montes” que ndo sdo fisicos seja pela apreensdo de relatos experienciais dos
sujeitos que os frequentam para fins religiosos. Com isso este capitulo assume um carater
fenomenoldgico, entendendo os sujeitos como o lécus do fendmeno.

Metodologicamente esta etapa exigiu a filtragem e selecéo de alguns relatos, dentre os
varios colhidos, para representar o ponto de vista dos sujeitos acerca de suas experiéncias
nesses espacos, enquanto lugares de vivéncia do sagrado. Essa apresentacdo seguird a mesma
ordem do capitulo anterior pelo fato de que — como j& mencionado - do primeiro ao Ultimo
“monte” abordado ha um aumento no contetido simbolico a ser exposto. Desta forma, em dois
itens este capitulo ira 1) expor a experiéncia dos sujeitos na “subida” aos “montes” a partir de
seus proprios relatos e 2) aplicar um exercicio hermenéutico para que os relatos exibam de
forma mais clara o carater espacial desses montes enquanto lugares de vivéncia de uma
dimensdo especifica.

3.1. A experiéncia hierofanica pelos sujeitos
a. Apenas uma possibilidade (1IGD)

Durante todo o processo de aproximacdo e visita de campo na IIGD-Tancredo Neves e
no “Monte Nova Era” manteve-se contato com o pastor responsavel por essa congregacao, o
qual sera identificado aqui como Pastor E. Na entrevista com o pastor E. foi possivel perceber
que, das sete igrejas visitadas, esta é a que menos atribui relevancia a pratica dos montes de
oragdo. Logo na fala inicial o pastor afirma que “0 monte é um local como qualquer outro
local, tanto faz 0 monte como o vale, ndo passa de pedra e rocha”. Apesar de surpreendente
para as premissas sustentadas na pesquisa, o pastor afirma crer que “Deus responde ora¢ao em

todos os lugares. No monte e no quarto”.
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Buscando entdo entender porque a Igreja da Graca mantém a pratica de ora¢do no
“monte”, o pastor afirma que sua congregacdo em especial néo realiza oragfes no monte com
frequéncia e que as mesmas ocorrem apenas quando ha convocacdo por um pastor
hierarquicamente superior (nivel estadual ou nacional). No caso especifico da congregacédo
visitada, o pastor afirma que a visita aos montes tem um fim bem especifico, isto &, “buscar o
siléncio, uma concentracdo e pra buscar se desconectar um pouco da sociedade”. O pastor
afirma que os montes costumam ser relativamente afastados das ruas pois “la temos um pouco
mais de privacidade, la posso levantar o tom de voz na oracdo sem incomodar vizinhos”. Em
suma, e nas palavras do proprio pastor, “Da parte da Igreja da Graga” a ida aos montes “é
mais por concentracdo, ndo faz vocé ficar mais perto de Deus, o que te aproxima de Deus €
guardar a palavra dele”. O pastor afirma que “Quando vocé se desconecta de tudo a tendéncia
¢ se concentrar mais em sua oracdo, a tendéncia € o retorno ser bem mais significativo, mas
todo local vocé pode alcancar retorno de Deus”. Ao passo que o pastor reconhece a utilidade
da oracdo nos montes, busca também demonstrar sua visdo mais aberta para outras
possibilidades.

O pastor afirma que a pratica de oracdo nos montes tem sim um embasamento, ele
afirma que “Esse costume vem desde sempre, Moises, os profetas e, no novo testamento, o
Senhor Jesus estava sempre orando apresentando suas causas nos montes”. Contudo ele
afirma “ndo posso fazer disso uma regra e uma doutrina, nem santificar um pedaco de terra”.
O pastor reconhece a relevancia espiritual dos montes nos tempos biblicos, mas entende que
“com a morte de Cristo, em todos os lugares vocé pode buscar a Deus e se aproximar do
Senhor”. Nessa perspectiva, cré-se que em tempos pos-biblicos ndo ha mais uma limitacao
geografica para a experiéncia do sagrado pois “O importante € o que apresentamos a Deus, é 0
conteddo de nossas oragdes, o0 que Deus vai olhar ndo € as vestes, nem o lugar que eu esteja,
ele vai olhar o que tem dentro de n6s”. Essa distin¢do entre tempos antigos e contemporaneos
¢ distinta pelos termos “lei” e “graga”. O entrevistado afirma que “Todo lugar é lugar de
resposta... Deus ndo esta limitado a um local, ndo estamos mais na época da Lei, nds estamos
na Graga... podemos orar no monte, mas também em casa”. Os novos tempos, 0S tempos da
graca, - que na visdo do entrevistado, seriam tempos caracterizados por maior espontaneidade
religiosa e menor rigidez sacramental e litdrgica - ofereceriam liberdade para a vivéncia do

sagrado sem restricdes geograficas.
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Adentrando as questbes doutrinarias da igreja o pastor faz a sua defini¢do da Igreja da
Graga ¢ afirma: “NOs cremos no dom de linguas, de profecia, no batismo com o Espirito
Santo, somos uma ramificacdo que vem do pentecostalismo”, essa ramifica¢do seria o que se
conhece como neopentecostalismo. Ainda assim, o pastor faz questdo de diferenciar a Igreja
da Graca das demais igrejas neopentecostais. Segundo o pastor E. “na Universal eles usam o
monte como forma de sacrificios, como Abrado. Na mundial, o monte é um lugar de
resposta... entdo, acaba aquele pedaco de terra estando elevado sobre os demais pedacos de
terra que Deus criou”. O pastor afirma respeitar as diferentes praticas, mas explica que essa
visdo que exalta a figura dos montes ndo faz parte da Igreja da Graga. Na visdo do pastor, essa
exaltacdo dos montes advém da interpretacdo textual de vertentes pentecostais mais
tradicionais que acabam que “confunde as pessoas”, 0 que serviria como “um marketing” para
demonstrar um alto grau de espiritualidade.

O pastor justifica a diferenciacdo da igreja da graga para com as demais pelo fato de
“A igreja ser concentrada na pessoa do missionario R.R. Soares. A igreja da graca nédo
exagera nessa questdo dos montes porque o missionario nao tem essa visdo espiritualizante”.
Uma vez que a lideranca ndo enfatiza a oracdo nos montes, a pratica fica facultativa. O
entrevistado afirma: “N&ao temos a obrigacdo de ir no monte, os pastores tem a liberdade, se
eu quiser ir todo dia eu posso ir, se eu ndo quiser ir nunca, ninguém ira obrigar”. E possivel
afirmar, por fim, que a Igreja Mundial da Graca de Deus mantém a prética das oraces nos
montes como que por resquicios do pentecostalismo do qual derivam, contudo — e
diferentemente destes — a Igreja da Graca ndo prega tal pratica como essencial a vivéncia das
experiéncias espirituais desejaveis. Na visita notou-se que poucos eram 0s membros que ja
haviam participado de ora¢Ges nos montes, 0 que evidencia a ndo primazia dessa pratica,
sendo ela, portanto, apenas uma possibilidade.

b. O lugar da resposta (IMPD)

O contato com IMPD-Manoa foi intermediado pelo Pastor da igreja e por um auxiliar
(obreiro) designado a fazer o acompanhamento da pesquisa, 0s quais sdo denominados aqui
como Pastor D. e Obreiro P. No dialogo com os lideres da igreja foi possivel perceber uma
maior énfase na relevancia das oragdes em montes. O Pastor D. afirmou que: “Os montes tém
sido uma visdo divina desde 0 comeco”. Nesse sentido “O monte é como um altar natural de
Deus, é onde Deus manda respostas”. Segundo o pastor da igreja “Para n0s 0 monte tem um

significado divino, algo que Deus se agrada”. O pastor cita textos da biblia passando pelos
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profetas do antigo testamento chegando até Jesus e enfatiza o texto do livro do profeta Ageu
1:8 que diz “Subi ao monte, e trazei madeira, e edificai a casa; e dela me agradarei, e serei
glorificado, diz o Senhor”. Ao citar o0 embasamento biblico o pastor afirma que “Diante de
palavras em que Deus diz que se agradou de subidas ao monte, a gente se baseia nisso e
sobe”. Segundo relatos essa seria “uma forma de estar mais perto de Deus”, uma fala que
entra em conflito direto com os relatos colhidos na Igreja da Graga. Aqui se enfatiza a
relevancia de elevacao espiritual proporcionada pelas oracdes nos “montes”. Mais ainda que
uma forma de elevacéo, o pastor afirma que orar nos montes € “uma ordem do proprio Senhor
Jesus”, logo assim como Jesus fazia “a gente busca o monte para desabafar com Deus [...] até
hoje como nos dias da biblia”. Os relatos ddo conta também do impacto psicoldgico positivo
dessas orag0es, pois se diz que todos que participam “se sentem melhor”.

De forma semelhante a igreja da Graca, os entrevistados na IMPD afirmam que o mais
importante é que os montes sejam lugares reservados. Um dos entrevistados afirma que o
monte “E um lugar reservado porque nio vai ter ninguém batendo na porta e também,
geograficamente falando, pra nos, a gente sente que esta mais reservado, se afasta da cidade
pra ficar mais a vontade, diferente da igreja”. E interessante notar por esse relato que a
atmosfera espiritual atribuida aos montes — pelo siléncio e privacidade — chega a ser superior a
da igreja. Falando sobre sua experiéncia pessoal o pastor da igreja afirma que “E algo
reservado entre vocé e Deus, eu costumo dizer que o monte é um altar natural de Deus”.
Segundo o Pastor D. a importancia desse altar natural se da pelo fato de exigir sacrificio, pois
“quando vocé sai da tua igreja, da tua casa, da tua zona de conforto pra subir uma estrada ou
um morro com o intuito de orar e buscar a Deus, € um sacrificio na carne, e Deus recompensa
isso nos agraciando”. O pastor reforca a importancia do sacrificio afirmando que ir ao monte é
“sair dessa zona de conforto e ir atrds de algo maior, uma luta, um sacrificio... A subida ao
monte representa, espiritualmente, sacrificio”.

Ainda segundo o pastor, no monte “vocé sente a paz, a presenca de Deus bem mais
forte” o que, novamente, refor¢a a ideia de uma superioridade espiritual dos montes em
relacdo a outros locais de oracdo. O pastor afirma também: “Eu gosto de ir no monte e todas
as vezes isso me renova, vocé pode se renovar na sua casa, sO que 0 monte é como se Deus
tivesse ali, € como se ele dissesse: quem for no monte vai ter algo diferenciado”. Um obreiro
da igreja fala sobre sua experiéncia pessoal nos seguintes termos “Eu sou obreiro. Eu subo

com intuito de consagracdo da minha vida, a gente serve entdo tem que ter comunh&o com
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Deus. Eu busco pra Deus me fortalecer”. Um outro membro da igreja afirma “Pra mim a
importancia é que o monte é um ambiente totalmente diferente, a gente se sente mais livre pra
ter contato com Deus, é o melhor local pra orar e buscar a Deus. E diferente da igreja, é o
monte, € um local aberto, € mais calmo, ajuda”. Este Gltimo membro afirma inclusive que sua
propria conversdo € fruto de oragdes feitas nos montes por outros em seu favor. Ele afirma
“Eu mesmo sou fruto de ora¢do no monte, pra eu estar aqui hoje foi fruto de oragdo no monte
da minha mée e irm&os”.

De acordo com os relatos, nos montes sdo feitos pedidos e agradecimentos e segundo
o pastor da igreja “As pessoas usam 0 monte pra tudo, tanto para pedidos fisicos como
espiritual”. Pode-se dizer que a esséncia que resume os “montes” para a IMPD ¢ serem estes
um lugar de respostas divinas. Ao subir “a pessoa cré que em cima do monte vai ter uma
resposta, ela cré que vai subir o monte pedir um emprego e sobe nessa fé”. Um obreiro da
igreja fala sobre o modo que sdo realizadas as oragdes, isto ¢ “A gente ora com 0s membros,
depois individual, cada um vai pro canto, ajoelha, ai demora, diferente da igreja que acaba o
culto, 14 é diferente”. E dito ainda pelos entrevistados que o tempo que se passa Nos “montes”
é variavel, dependendo da inspiracdo podem mesmo chegar a pernoitar. Um outro membro
entrevistado afirma que “No monte peco mais por causas espirituais, 0 que mais pedimos é
pela presenca de Deus”.

O pastor também d& testemunho dos acontecimentos “sobrenaturais” ja presenciados,
afirmando que “Pessoas ddo testemunho ali de cura, libertagdo, coisas que muitas das vezes a
pessoa ndo conseguiu na igreja, ela foi no monte e na semana seguinte aconteceu algo
diferente com ela”. Ao falar de libertagdo e outros milagres o pastor afirma que “O monte
também pode ser considerado lugar de batalha espiritual”. Nesse sentido, segundo a viséo
sustentada pelo referido pastor, a ida ao monte, que é um sacrificio, € uma ida a guerra contra
espiritos malignos, o que configura uma batalha contra 0 mal e em favor do bem e pelas
bencéos materiais e imateriais pedidas.

E interessante notar que ao ser questionado sobre as localidades de oragdo o pastor
afirmou que “Aqui em Manaus a gente ndo tem monte. A gente pega algum terreno, uma
subida...”. Ao reconhecer a configuracdo do relevo de Manaus como nao sendo favoravel, no
que concerne a existéncia real de montes e a pratica de oragcdo nos mesmos, o pastor afirma:
“vou ser franco contigo, eu evito certos lugares porque ndo sdo montes. E um significado

espiritual e a gente se fortalece nisso ai”. Dessa forma, fica claro que o pastor busca
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selecionar, dentro de um contexto geomorfolégico desfavoravel, as localidades mais
propicias. O Pastor afirma: “A gente sobe indicando como se fosse um monte”. Nesse sentido
ele enfatiza a importancia de que o local ofereca algum tipo de inclinacdo ascendente: “De
preferéncia as subidas, que € pra representar os montes. Nao tem monte aqui, € mais morro e
subida, entdo a gente tem que usar o0 que tem, a gente ndo pode, no sentido espiritual, deixar
que essa esséncia de Jesus que é subir o monte ficar paralisada porque ndo tem monte... ndo ir
no monte porque nao tem monte, ndo!, ndés improvisamos nosso monte”. Em suma, a crenga
na importancia das oragdes nos montes move os membros da IMPD a procurar a esse
“improviso”. O proprio pastor afirma: “E um monte espiritual... ndo é pela altura, ¢ espiritual
o trabalho”.

Dessa forma ja ndo é a auséncia de uma configuracdo natural, de uma geomorfologia
que apresente montes reais, a definidora da dimensao da praxis espiritual para este segmento
religioso, mas sua dimensdo simbdlica, que revela a intrinseca relacdo com o lugar, seja ele
real ou apenas uma realidade construida a partir dessa praxis espiritual, produzindo, nesse
sentido, uma geografia transcendente e mesmo metafisica da existéncia ontologica.

Sobre a origem da pratica de oragdo nos montes o pastor afirma: “Tem 20 anos que to
na igreja, e eu me lembro que antes da Igreja Mundial algumas igrejas sem expressédo tinham
a préatica de orac&o nos montes, so que foi com a divulgacéo do apostolo Valdemiro® que isso
ficou com uma pratica mais natural das igrejas”. O pastor afirma que “Antes, a pratica era os
pastores irem pra Israel, como na Universal, no monte Sinai, eles iam pra 14, ai a mundial
simplificou isso e as outras igrejas acompanharam”. No entendimento do Pastor a IMPD teria
democratizado o acesso aos “montes” de oracdo criando essa visdo simbolica dos montes.
Segundo o pastor tal pratica foi difundida a tal ponto que se tornou uma prética
imprescindivel na instituicdo: “na Mundial o povo pode ir, alias, n6s até somos orientados
pela direcdo, tem que ir no monte, porque € uma pratica biblica, Jesus fazia e da certo
espiritualmente falando”. Aqui vemos o cruzamento de mais uma questéo estrutural, a saber,
da esfera simbolico-econémica. Tomando a fala do entrevistado, é possivel afirmar que a
ideia e a imagem dos montes podem ser usadas inclusive para levantamento de finangas pelas
igrejas. Afinal, tomando tal pratica religiosa como “abengoadora”, ndo seria dificil imaginar

que os fieis estariam dispostos a pagar por acesso aos montes sob mediacéo eclesiastica, mas

1 Valdemiro Santiago de Oliveira é um lider evangélico e televangelista brasileiro fundador da Igreja Mundial do
Poder de Deus.
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quem poderia arcar com tais custos? Reconhecendo algum tipo de dificuldade nessa &rea é
que o pastor prontamente alega que na IMPD tal prética foi levada a acessibilidade do povo.

Apos a escolha de um lugar que ofereca os requisitos identificados (privacidade e
altura relativa) o pastor afirma que a igreja até zela pela limpeza do local quando necessario.
E dito: “A gente limpa os montes, até capina... mas teve igrejas que comecaram a fazer
sujeira, ai muitos desses locais foram fechados pelos proprietéarios, e certos montes a gente
ndo consegue entrar mais”. Além de lidar com o comportamento inadequado de outros grupos
com quem compartilham o monte de oracdo, o pastor afirma: “E outra coisa, muitos desses
montes viraram ponto de usuério de drogas, por estar tudo limpinho e arrumado, por ser um
lugar em que a igreja vai, por ser um lugar que tem paz, um lugar reservado”. Nesse sentido é
notado que a igreja fornece um status de confianca aos “montes” de forma que as
movimentacfes passam a ndo serem vistas como suspeitas por agentes policiais e, portanto,
apropriadas até para atos ilicitos.

Sobre esses entraves, o pastor afirma que ocorrem pelo fato de os terrenos néo serem
possessdes da igreja, mas propriedades privadas de terceiros. Contudo, o pastor esclarece: “A
gente vai ora e sai, a gente jamais pensa em estabelecer igreja nesses lugares, a gente nao quer
invadir a terra, € sO pra se reservar pra Deus”. O pastor enfatiza que os conflitos da igreja
com os donos da terra ndo sdo comuns e que isso inclusive “Tem um lado espiritual, acredito
que Deus faz os proprietarios entenderem isso”. Isto €, pelo fato de a apropriacdo da terra pela
igreja ser para fins religiosos, cré-se que Deus de alguma forma faz com que os proprietarios
da terra aceitem esse uso religioso de suas terras pelos individuos das igrejas. Ainda assim o
pastor menciona 0s casos onde, por conta de outros problemas, os montes ficam
inviabilizados, até mesmo por conta de obras, ou seja, “aqueles montes que hoje é monte e
amanha ¢ estrada”. Essa situagdo, inclusive ocorre com o “monte” da igreja em Questdo
(Pioneer) que, conforme mencionado, estd em uma area em obras.

E dificil precisar que grau de enraizamento os membros das igrejas se permitem nutrir
pelos lugares de oracdo tendo em vista a sempre iminente possibilidade de se mudar tal lugar.
O certo é que a igreja — e isso fica claro nas falas dos pastores como um todo — entende o
lugar de oracdo como mais que a dimens&o fisica e que sempre que 0 acesso a uma localidade
fisica em especial € negado, a dimensdo espiritual e a praxis eclesiastica entram em acdo com
ndo so a possibilidade, mas, no caso da IMPD, o dever de estabelecer outro local fisico que

possa servir de “ponto de conexao” com a dimensao espiritual.
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Por fim, pode-se dizer que na IMPD os “montes” precisam apresentar a caracteristica
de uma altura relativa e de um isolamento que permita a privacidade. A partir disso séo feitas
as reunides coletivas e individuais nas quais sdo pedidas por meio das oracfes as causas
materiais e imateriais conforme as necessidades dos participantes. A énfase central da IMPD
sobre 0s “montes” se da sobre a questdo de serem essas localidades (os “montes”) apropriados
para a obtengé@o de respostas dos pedidos de oragdo apresentados. Tal questdo caracteriza a
pratica como sendo indispensavel dentro da instituicdo, sendo instruida pelos niveis
hierarquicos mais altos. Em sintese, o “monte” de oragdo para a IMPD ¢ o lugar da resposta,
na qual se busca uma experiéncia de contato com o sagrado por meio do éxito em causas
especificas a serem buscadas nos “montes” ainda que o enraizamento com o lugar na
dimensao fisica ndo seja uma condicao sine qua non para a obtencdo das respostas.

c. O locus da prestacdo de servico religioso (IAPTD)

Na visita feita a congregacdo local da IAPTD foi possivel entrevistar o Pastor M.,
responsavel pela representacdo institucional da IAPTD no Estado do Amazonas. Inicialmente
abordou-se a origem da ideia de monte de oracdo em si. Sobre isso o pastor afirmou que em
sua visdo e na visdo da IAPTD os montes representam um lugar de se apresentar propositos a
Deus, isto é, pedidos de oragdes. O Pastor M afirma também que a necessidade de estar nos

“montes” € constante:

Na verdade, o monte é um lugar em que a pessoa vai para fazer um propésito.
Muitas pessoas vdo por curiosidade, mas eu s6 vou com propdésito. A gente vai
semanalmente, mas as vezes tem propésito de 21 dias... eu mesmo ndo consigo
passar uma semana sem ir no monte (Pastor M).

Dessa forma, o apenas estar nos “montes” nao seria algo de grande valor, 0 que da
sentido espiritual ao estar no monte, seria a disposi¢do correta, ou, na linguagem do Pastor M,
0 proposito correto. O entrevistado também fez referéncias a um conflito de interpretacdo
biblica entre circulos evangélicos que discute se € justificada ou ndo a pratica de oracdo nos

montes:

A gente vé diversas passagens biblicas em que Jesus orava no monte, antes ou
depois de um culto... ele ia para agradecer também. Entéo, biblicamente nds temos
essa prova de que nds podemos sim ir pro monte para buscar... H4 muitas pessoas
que falam, talvez por falta de fé, que ndo tem porque ir ao monte, mas, parece até
que ndo t& na biblia, mas a biblia ensina sim a orar no monte, tanto no novo como no
antigo testamento... Moisés passou 40 dias no monte, Abrado no Moria, enfim, aqui
a gente tem ciéncia de que é biblico e, por isso, temos certeza que vai surtir efeitos
(Pastor M).

Em seu comentario o Pastor M afirma que esses grupos evangélicos que julgam nédo
ser necessario subir aos “montes” podem estar demonstrando em suas visoes uma certa falta

de fé no poder efetivo das oragdes em “montes”. Diferentemente dessas igrejas — geralmente
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mais tradicionais — a IAPTD movida pelo fervor pentecostal possui essa fé. Fica claro aqui
que antes mesmo de se falar da pratica de oragdo nos “montes” os grupos evangélicos julgam
importante consultar suas escrituras sagradas para verificar a prescricdo (ou ndo) dessa
pratica. H4, portanto, antes de mais nada, uma disputa hermenéutica entre os praticantes e

néo-praticantes de oragdes nos “montes”. O Pastor M. comenta:

Algumas pessoas tem base naquele versiculo que fala pra a gente entrar no nosso
quarto pra orar em secreto e ha igrejas mesmo evangélicas que ndo concordam com
essa pratica [orar nos montes], mas a gente [IAPTD] é muito intenso nessa prética,
né? O Apostolo Agenor mesmo sobe bastante 0 monte, muitas vezes até de joelho,
como forma de sacrificio e para interceder pela vida do povo (Pastor M).

Ainda assim, com 0s opositores apresentando um versiculo para embasar uma visdo
contraria a oragdo nos “montes”, o Pastor M afirma que a verdadeira distin¢cdo, na sua
concepcao, se da sobre o grau de “intensidade” das igrejas, talvez se referindo ao nivel de
fervor pentecostal com que cada igreja busque a vivéncia de sua espiritualidade. O Pastor M.
menciona exemplos dessa intensidade apontando o fato de que o fundador da IAPTD, o
Apostolo Agenor Duque, ao realizar suas oragdes em montes as complementa com subidas
sacrificiais de joelhos. De fato, a temética sacrificial esta bastante presente na cosmovisao e
na praxis da IAPTD, o que reveste a figura dos montes de maior significado espiritual para

este segmento. O Pastor M sendo natural de S&o Paulo comenta:

Em Sédo Paulo tem muitos montes, 0 monte da Luz, o monte Cocai em Guarulhos, é
bem alto e o principal monte que eles [membros da IAPTD-SP] véo é o pico do
Jaraguara, € muito alto, de la vocé vé tudo, acho que é o ponto mais alto de la... ele e
0 monte Sdo Roque, o pessoal até vai pra escalar e praticar esportes, € muito alto
mesmo e € muito bom, a experiéncia é muito boa (Pastor M).

Nessa fala o Pastor M demonstra sua vivéncia pretérita com os montes em SP e sobre

sua transferéncia para Manaus comenta que:

Esse monte aqui em Manaus tem uma caracteristica diferente, ele é na verdade um
campo, né? E um lugar que as pessoas se relinem para orar, mas monte mesmo é
aquele que as pessoas sobem, como o monte Sinai e 0 Moria em Israel. Aqui [em
Manaus] estamos ha 8 meses e a gente vai se adaptando com as diversas coisas que a
gente vé diferente aqui, o clima principalmente, né? Mas para oracdo eu ndo achei
que mudou muito ndo, tem monte aqui, a diferenca é mais que 0s montes nao sao
altos (Pastor M).

O pastor reconhece em sua fala a necessidade de uma adaptacdo ao novo contexto
geogréfico em que atua, ainda que mencione que a diferenca topogréfica ndo tenha sido um
obstaculo tdo grande nessa adaptagao. O pastor menciona que os “montes” de Manaus seriam,
portanto, de uma classe altimetricamente inferior (montes baixos), mas nem por isso
deixariam de ser montes aptos a receber as reunides de oracdo. A questdo da altitude na visdo

do Pastor M. tem a ver com o desafio da subida:

A altura é mais pelo sacrificio, vocé vai subir e vai cansando, se vocé vai num monte
reto vocé ndo se cansa... 0 sacrificio influencia muito no reino espiritual, o reino
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espiritual é movido a sacrificios, 0 povo pensa que é s sacrificio monetario, mas
ndo, é fisico também, como jejum, ficar sem dormir, tudo isso influencia (Pastor M).

Nesse sentido surge novamente a tematica sacrificial. A altura do monte é relevante
apenas no sentido de se constituir em fator problematizador da subida, tornando-a sacrificial.
O sacrificio como se pdde verificar exerce o papel de “mover o reino espiritual”, isto ¢, de
fazer com que os pedidos sejam atendidos e que os propoésitos sejam alcangados. Ao sacrificio
da subida, o Pastor M menciona a necessidade de se adicionar outros flagelos como o jejum
(abstencdo de agua e alimento) e a abstinéncia do sono além, claro, das contribuigdes
financeiras realizadas por meio dos dizimos e ofertas entregues a igreja. Todos esses fatores
sacrificiais teriam o poder de influenciar os acontecimentos e a realidade em si a partir de uma

realidade superior, isto ¢, o “reino espiritual”. O Pastor M prossegue:

Quanto mais sacrificio se faz a resposta da oracdo é mais intensa, pode ser que a
falta de altura daqui influencie, mas como a gente vai com o propdésito, vamos
crendo que teremos resposta da mesma forma, ndo é preciso compensar nada porque
Deus conhece 0 nosso coracdo, se tivesse um monte mais alto nés iriamos (Pastor
M).

Visto que os “montes” de Manaus sd3o “montes baixos” eles ndo apresentam um grau

de dificuldade elevado e, consequentemente, ndo exigem grandes sacrificios. Tal reflexdo
levou o pastor a admitir a hipotese de que isso possa influenciar o éxito das oracdes realizadas
nos “montes baixos” de Manaus. Ainda assim o entrevistado afirma ndo haver a necessidade
de compensar a ida aos “baixos montes” com algum flagelo adicional (além dos ja existentes)
pois, a disposicdo da fé que se tem subiria montes mais altos se tais existissem em Manaus.

Além disso, o pastor argumenta que ha vias alternativas ao sacrificio fisico:

Tem vaérias formas de sacrificio, o fisico, da subida e do jejum, mas tem o sacrificio
espiritual que é apresentar os propdsitos diante de Deus. Isso mexe muito com o
mundo espiritual, edifica a nossa fé, é 0 nosso servigo ao povo, entdo a gente vai
como sacerdote e como profeta: como sacerdote a gente leva as coisas do povo até
Deus, no monte e, de |4 do monte, como profeta, a gente traz o que Deus tem para 0
povo e isso é muito importante (Pastor M).

Aqui esta o nucleo do sentido simbolico dos montes para o Pastor M e para a IAPTD,
isto €, o “monte” como o locus do servico religioso a ser prestado. Ainda que os “baixos
montes” de Manaus nao se disponham de forma desafiadora a “subida”, eles sdo objetivados
tendo um fim sacrificial, @ semelhanca do servico sacrificial do Antigo Testamento. O sentido
maior de se “subir” aos “montes” é, portanto, a prestagdo do duplo servigo religioso por meio
do exercicio do oficio de sacerdote e de profeta conforme ensina o antigo testamento. Dessa
forma, o Pastor M enquanto sacerdote esta incumbido de representar os fieis da IAPTD diante
de Deus no “monte” apresentando-lhe 0s pedidos do povo. Ao mesmo tempo, agora como

rofeta, o Pastor colhe as respostas divinas no “monte” e as traz de volta ao povo no templo
9
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sede da IAPTD. Diferentemente dos dois casos anteriores, na IAPTD, a membresia da igreja
ndo vai aos montes, somente a lideranca de forma representativa acessa os lugares sagrados.

O entrevistado prossegue:

L4 nos montes no6s levamos a oragdo do povo, os pedidos, a gente queima os pedidos
na fogueira, a biblia cita que Jesus aceita esses pedidos como aroma suave... € muito
profético, a gente profetiza contra a vergonha, o vicio e a destruicdo na vida das
pessoas... tudo isso a gente vai buscar 14 em cima e traz de volta os resultados para o
povo (Pastor M).

A fogueira representa a queima dos holocaustos animais praticados na antiga alianca
levitica dos hebreus e, aqui, a fogueira queima os pedidos escritos em papel de forma que a
fumaca suba até Jesus nos céus, o qual contemplando os pedidos os atenderia. O servico
sacerdotal e profético € realizado na expectativa da resposta divina ¢ o “monte” atua COMO 0
meio de aproximacdo do sacerdote-profeta — e consequentemente do povo ali representado —
para com Deus. Quais as causas da certeza e garantia de eficacia dessas oragdes? O

entrevistado responde:

Né&o h& diferenca entre as oragdes feitas aqui [na igreja] e 14 [no monte], a diferenca
é o proposito, é mais provavel que a oracdo seja atendida com o propdésito
apresentado no monte, porque a pessoa se empenhou, ela mostrou que ela cré e a fé
é o firme fundamento das coisas que ndo se veem, quando a pessoa mostra fé o
milagre acontece. Entdo, se a pessoa apresenta o propésito pra a gente levar no
monte ela mostra sua fé (Pastor M).

Dessa forma, a fé seria 0 motor que move a pratica de ida aos montes. Orar em casa,
na igreja e em outros ambientes continua sendo valido, contudo, a crenca na eficacia da
queima dos pedidos de maneira sacrificial nos “montes” prové superior garantia de éxito. E
necessario, dentro desta perspectiva, que o fiel confie na representatividade de seu lider
(sacerdote-profeta) e na sua intercessdo, uma vez que nem todos tem acesso aos “montes”.

Sobre isso o entrevistado afirma:

Ir pessoalmente no monte é algo mais forte, mas envolve muito a logistica e levar o
povo é complicado, o horario é complicado, as pessoas podem morar muito longe
entdo quem vai somos nos lideres e os obreiros. Nés optamos pelo HEMOAM por
ser relativamente perto e 0 acesso € facil, até pra ndo voltar tdo tarde com as pessoas
que levamos (Pastor M).

Apesar de confirmar que o contato direto, isto €, a ida de fato ao “monte” constitui-se
como uma experiéncia mais viva com o sagrado (algo mais forte), o pastor afirma que a
dificuldade logistica de conduzir todos os membros da IAPTD — que é uma igreja de grande
porte, diga-se de passagem — torna essa ida coletiva praticamente impossivel. E desse fato,
portanto, que surge a ida representativa do Pastor, de sua esposa e dos obreiros (auxiliares) ao
“monte”. Sendo assim, o povo que ndo “sobe” o “monte” é representado e intermediado por
meio do sacerdote-profeta 0 que, dentro dessa perspectiva teologica, configura uma forma de

possibilitar que o proprio povo, dentro de suas dificuldades, receba os beneficios da pratica de
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oracdo no “monte”, mesmo com sua participacdo indireta. Em suma, a legitimidade da
representatividade sacerdotal e profética do Pastor M é tamanha que quando os pedidos s&o
queimados no “monte” é como se o proprio povo la estivesse diante de Deus, 0 que indica um
ponto de diferenciacdo para com caso anterior abordado (IMPD).

d. O campo de preparagédo para a batalha (IEACMC)

Ap0s o estabelecimento de contato com a Igreja Evangélica Apostdlica Congregacao
Monte Carmelo foi possivel entrevistar o pastor responsavel — aqui denominado de Pastor A. -
e trés jovens gque estavam presentes — 0s quais serdo denominados pelas letras L, E e R. Em
conversa com o pastor A. este fez questdo de demonstrar que a pratica dos montes estd
embasada biblicamente — o0 que a esta altura ja deve ser claro, é uma questdo importante para
0s evangélicos. O entrevistado inicia sua fala com um questionamento: “Onde Deus falou
com Moisés?” o qual ele mesmo responde “Num monte! Deus cria uma circunstancia no
monte... O monte ¢ um lugar separado para vocé ter um contato direto com Deus”.
Reforgando isso o Pr. A. afirma “Meu maior fundamento é a biblia, Moisés, os profetas, mas
minha maior base é Jesus orando no monte”.

O pastor A. também faz questdo de contextualizar sua pratica dentro de um contexto
mais amplo de igrejas evangélicas. Ele afirma: “outras igrejas sdo diferentes, a igreja
presbiteriana é mais calma, mais focada no ensino, na explicacéo, é uma diferenca de ideia, de
conceito... n6s temos uma ideia de viver algo novo”. O Pr. A. evita hierarquizar as igrejas e
reconhece 0 mérito de todas, mas ao referir-se aos pentecostais afirma que o foco seria a
busca por avivamento e que “por isso que nos aderimos [as ora¢fes no monte] e outras néo,
porque tem essa coisa da continuidade”. Ao falar de continuidade, o pastor se refere a uma
vivéncia espiritual que siga os eventos teofanicos do novo testamento, sobretudo com a
manifestacdo de dons espirituais como profecias e linguas dos anjos. O Pr. A. entende que o
surgimento do movimento pentecostal representa a continuidade dos tempos e experiéncias
biblicas nos dias de hoje. Ao mencionar um marco histérico do movimento pentecostal o
pastor A. afirma que “sd@o dois avivamentos principais, um biblico e outro historico
(pentecostes e rua Azusa)”, isto é, o avivamento original em pentecostes (descrito no livro
biblico de Atos dos Apoéstolos) e o despertar do movimento pentecostal de 1906 na rua Azusa
em Los Angeles, Estados Unidos.

Ao fazer esse embasamento e contextualizagdo, o pastor A. justifica que em todos

esses eventos (Pentecostes e Rua Azusa) houve por parte dos individuos presentes a
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necessidade de se separar de um contexto mais amplo e distrativo. Os discipulos de Jesus e 0s
cristdos em Los Angeles teriam se separado do mundo exterior para criar uma situacao
propicia para a manifestacdao sobrenatural de Deus. O Pr. A. adiciona “O nosso nome ‘Monte
Carmelo’ é por causa de Elias, no monte seria lugar um lugar mais favoravel para Deus
responder... Elias tinha certeza que Deus iria responder naquele monte”. Com base nessa
historia biblica o pastor afirma que “No momento em que a gente decide ir para um monte de
oragdo a gente estd criando uma situagdo de separa¢ao”. Essa separacdo, segundo o Pr. A.
pode ter diversos objetivos, sendo que o objetivo mais em foco pela Congregacdo Monte
Carmelo seria a preparagéo espiritual para batalhas do bem contra o mal. Essas batalhas séo
necessarias, segundo informa o entrevistado, em decorréncia das programacOes realizadas
pela Congregacdo Monte Carmelo, como, por exemplo, os retiros espirituais. Os montes
seriam o locus dessa preparacdo para a batalha, o lugar em que se guerreia para que as forcas

do mal néo atrapalhem o cumprimento do cronograma da igreja e o éxito do evento:

quando vai ter um retiro a gente leva pro monte as causas de pessoas envolvidas
com drogas, crime etc, 0 nome, o que ela sofre... quando a gente leva isso a gente
acredita que no periodo do retiro vai acontecer libertagdo porque foi feita a
preparacdo, é se preparar para uma grande batalha, batalhas que sdo vencidas (Pr.
A)

Ainda sobre isso o pastor afirma: “A gente faz um processo de protecao espiritual no

monte de oragdo”, assim, “Naquele momento, no monte, a gente entra em batalha espiritual,
literalmente falando, e obtém mais éxito naquilo que buscamos”. Perguntado sobre os
resultados dessa preparagéo espiritual o pastor A. responde sem hesitar “A gente tem vivido
dias de triunfo, de éxito, de respostas, gragas as oragdes no monte”. Aqui entra um outro fator,
0 esforco. Separar-se e preparar-se para batalhar deve exigir esfor¢o antes da recompensa ou
do éxito. Quando afirma: “Deus vai nos abencoar de acordo com nossas necessidades e nossos
esforcos” o pastor A. estabelece uma relacdo entre o éxito de seus propoésitos e o esforco e
conclui afirmando que “0 monte € isso ai, esfor¢o”.

O esforco - ou sacrificio como também se refere o Pr. A. — é posto como o principal
diferencial dos “montes” de oragdo em relagdo a outras localidades. Ir aos “montes”, para o
Pr. A, significa “o sacrificio, de vocé sair da sua zona de conforto pra um lugar onde vocé
ndo tem o minimo conforto, porque é muito facil orar no quarto, mas vocé sair daqui la pro
ramal do brasileirinho e meia noite estar 14 de joelho orando, vocé sai da sua zona de conforto
para um lugar onde precisa ter forga de vontade e esfor¢o”. Novamente o pastor A. deixa
claro que tem experimentado resultados positivos pelo esforco empregado na ida aos montes:

“Eu acredito que isso [o sacrificio] € 100% recompensado” e exemplificando a recompensa o
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pastor menciona: “Ja vi casos de pessoas que estavam ali desanimadas, tristes, e depois dessas
oracOes a maioria melhora seu estado espiritual, emocional, sdo recompensados de diversas
formas, com mais unc¢do de Deus, mais ousadia pra falar de Deus”. Fica claro que o éxito das
oragdes nos montes beneficia os individuos em diversas areas, o que torna o “monte” um
lugar atrativo.

Esse aspecto do sacrificio e do esfor¢o envolvidos na ida aos “montes”, segundo o Pr.
A. tem mais a ver com a dificuldade envolvida no desprendimento voluntario da vida secular.
Questionado se esse sacrificio ou esforco tem algum aspecto fisico, envolvendo a subida ou
dificuldade de deslocamento, o pastor toca em pontos centrais da problematica desta presente
dissertagdo de mestrado: “Aqui em Manaus a gente ndo tem montes assim altos, de altitude,
devido a gente viver em um lugar mais plano”. Ainda mediante essa constata¢do das
caracteristicas geomorfoldgicas de Manaus, o pastor salienta, “mas tem alguns lugares meio
altos, em que tem um vale, uma parte baixa, e um monte que € a parte alta... entdo, digamos,
sdo montes baixos”. Nessa fala o pastor descreve o método utilizado para eleger os “montes”
de oracdo, isto é, a oposicdo dual entre o mais baixo (vale) e 0 mais alto (monte) relativos.
Logo, o “monte” ¢ aquele lugar que comparado ao seu entorno, se sobressai como
possibilidade de deslocamento, tanto horizontalmente como verticalmente. Aqui mais uma
vez se ressaltam as dimensoes reais, de uma geomorfologia sem montes, e outra de dimensdes
da realidade interpretativa e simbdlica dos montes. Numa dimensdo ontoldgica, eles nao
existem no real, mas existem na realidade.

Nesse momento da entrevista o pastor afirma que além do deslocamento
bidimensional (horizontal e vertical) hd o deslocamento em uma terceira dimensdo, a
dimens&o espiritual — que aqui identificamos como simbolica. Um deslocamento que se da no
sentido e na dire¢cdo do sagrado. Quando questionado sobre a importancia da altitude na
identificacdo dos montes, o pastor A. responde: “Essa questao [altitude] ndo influencia tanto,
porque ai € mais uma questdo de fé, é mais a questdo do obstaculo que vocé enfrenta pra estar
mais reservado”. E esse desafio a inércia espiritual que caracteriza o que seria, na visdo do
entrevistado, a verdadeira ascensdo ao cume dos “montes”, sendo assim, concluindo esse
ponto o Pr. A. afirma “a altura ndo € o principal, eu acho que o principal é o lugar reservado”.

Aqui surge um outro aspecto positivo atribuido aos “montes” pelo Pr. A., algo
semelhante ao visto nas entrevistas anteriores, isto é, a privacidade. O pastor faz uma

contraposic¢do entre 0 ambiente dos montes (ordem) e o ambiente ordinario das ruas e do
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urbano (caos): “O telefone, as pessoas, os barulhos... aqui na cidade a gente tem
preocupagdes... Quando vocé sai desse ambiente vocé acaba se desatrelando de algumas
coisas que aqui Vocé ndo consegue”. Isolar-se é a acao negativa para com o caos. Conectar-se
(com o sagrado) seria a agdo positiva para com a ordem, pois “A oracao € algo que vocé se
isola do mundo, vocé ndo pode estar com dois pensamentos, eu acredito que é algo sagrado,
vocé se dirige ao criador”. Segundo a experiéncia pessoal do Pr. A. a privacidade “faz toda
diferenca” pois “la [no monte] ndo tem o vizinho gritando com o filho, sei la, nada vai tirar
minha concentracao, 1a vocé faz uma oragao em Paz”.

Aqui esté claro que para a Congregacdo Monte Carmelo o centro da experiéncia nos
“montes” de oragdo ¢ espiritual: “A gente é mais focado em questdo de avivamento do que
bencdos materiais...”. Em outro momento se diz: “A gente busca avivamento, é 0 que eu mais
enfatizo, o contato com a Pessoa do Espirito Santo”. O pastor A. afirma: “eu [pessoalmente]
faco busca espiritual para que Deus me revele a palavra certa para o que 0 povo precisa”. Em
suma, o “monte”, esse lugar de desafio a ampliagdo de sua experiéncia espiritual, corroborada
pela calma, propiciaria a meditacdo e se configuraria também como sendo o lugar mais
apropriado para a busca da almejada tranquilidade para a sua praxe espiritual.

Quando perguntado sobre as questfes materiais 0 pastor responde que, apesar de nao
ser o foco das oracdes no “monte”, ha sim pedidos materiais sendo feitos nos mesmos: “se eu
quero comprar um carro esse ano, leva ele [o pedido] pro monte de oracdo, porque isso ndo
cai do céu”. Em sua propria experiéncia pessoal o pastor afirma: “Minha esposa estava no
monte orando, pedindo um carro, e a resposta da oracdo foi que a gente pela primeira vez
comprou um carro do ano”. Contudo, pela fala do Pr. A. as oragdes por causas materiais séo
feitas em momentos de individualidade, momentos esses que nao séo o foco do deslocamento
e da ida aos “montes” em si. O foco, pelo que se pode constatar, mais uma vez, € a busca de
vivéncia espiritual (avivamento) e preparacdo para suas batalhas espirituais.

Mais uma vez abordando suas experiéncias pessoais 0 Pr. A. menciona duas situagdes
marcantes em sua trajetoria de vida, ambas ocorridas em montes. A primeira, quando passava
por uma crise de fé e questionamentos, as respostas que buscava, segundo ele, lhe foram

dadas no “monte”:

Num momento turbulento da minha vida, eu comecei a questionar, e um dia [no
monte] eu tava com a vista baixa e disse ‘Senhor, o Senhor me ama? quando eu
olhei pro céu novamente eu contemplei uma estrela com um circulo ao redor, na
hora que eu questionei aquela estrela brilhou bem forte, eu tornei a repetir, e a
estrela tornou a brilhar bem forte, foi tdo emocionante que eu chamei outros irméaos
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pra ver, quando eles chegaram até mim, olharam e ndo tinha nada, foi algo
especifico pra mim, foi pessoal, assim eu entendi a mensagem (Pr. A.).

A segunda experiéncia se trata da vida amorosa do Pastor A., que ao enfrentar
desilusbes, viu — no monte — a resposta que precisava nos seus planos de constituir uma
familia. Segundo ele, foi ap6s orar repetidas vezes no monte que conheceu sua atual esposa e,
assim, atribui a forca espiritual dos “montes de oracao” o €xito de tal empreitada.

As falas mencionam o monte diretamente, falam sobre “estar 14 em cima”, sobre
subidas, descidas, causas, consequéncias e certezas. Dessa forma, fica explicita a crenca do
pastor — assim como no caso da IMPD - no fato de que os “montes” sdo lugares propicios para
se receber respostas divinas.

Apds a conversa com o pastor A. deu-se uma outra conversa com trés adolescentes
que acompanharam toda a entrevista inicial. Os trés jovens serdo chamados aqui de L (19
anos) que é filho do Pr. A, E (22 anos) e R (15 anos). A conversa com 0s trés jovens girou em
torno de trés temas: 1) A origem e importancia dos “montes” na experiéncia pessoal, 2) A
percepcdo de diferenga entre os “montes” e outros lugares para oragdo ¢ 3) A disposicéo
emocional ao se dirigir aos montes.

Quanto ao primeiro tema, L respondeu que frequenta os montes desde crianga, mas
que entendia essas “subidas” como oportunidade para brincar em lugares abertos. Afirma
ainda que aos 11 anos recebeu o que chama de “Batismo com o Espirito Santo”, uma espécie
de epifania espiritual na qual vivencia sensacdes “sobrenaturais”. L afirma também que desde
entdo comecou a entender essas idas aos “montes” como algo sério e necessario.

Ainda sobre esse tema, E afirma que entende a ida aos “montes” como oportunidade
para fugir de um 6cio improdutivo e de vicios da internet e da televisdo. E. entende que a
exigéncia de deslocamento geogréfico e a escolha de horarios como as noites e madrugadas é
adequada para Ihe encorajar na sua luta contra os vicios e com o 6cio. Além disso, E. também
relata experiéncias em que afirma ter sentido estar “flutuando na presenga de Deus”.

Por sua vez, R. afirmou que as experiéncias espirituais estdo ligadas com o préprio
processo de amadurecimento na préatica de sua religido. R. conta que quando comegou ir aos
montes “ndo sabia muito como orar”’, mas que quando pela primeira vez viveu as epifanias
tipicas desses eventos aprendeu a orar “automaticamente”. R. relata ainda “l4 eu cai no chao,
chorei, enfim, é maravilhoso”. Ao narrar sua experiéncia o jovem R., esboga certa emocéo e
ao mesmo tempo receio na escolha de que palavras usar. Ele afirma que a experiéncia nos

“montes” ¢ de dificil adaptagdo para as palavras.
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Adentrando o segundo tema, isto €, a diferenciagdo dos “montes” para com 0s demais
lugares em que ha oragdes, L. afirmou que: “[o monte] E muito diferente, a natureza me
aproxima mais do Senhor, a criacdo ajuda na resposta daquilo que eu buscava”. O caso de L. é
peculiar, pois demonstra que duavidas profundas também séo postas a prova nas ora¢es nos
“montes”. L. relembra: “eu tinha ddvida... sera que Deus existe de verdade porque a ciéncia
diz que foi uma grande exploséo...”. L. afirma categoricamente que as oracdes nos “montes”
tiveram esse papel de reforco para sua convicgéo religiosa, ele afirma: “foi no monte que eu
tive essa resposta, eu senti Deus proximo de mim na natureza, onde eu me afasto, me
abstenho de tudo, eu senti Deus proximo de mim”.

L. introduz uma outra questdo importante, isto é, a importancia dos elementos naturais
(vegetagdo e etc) como fatores que proporcionam uma “atmosfera” diferenciada e benéfica
para a busca pelo sagrado. Para L., esse contato com a natureza foi um marco que lhe fez
perceber o verdadeiro diferencial dos “montes”, isto é, seu carater externo que exige o
deslocamento, o esforco e o sacrificio, temas ja abordados na fala de seu pai, o Pr. A. Nas
palavras de L.: “Eu acho que a dificuldade é importante, € onde vocé mostra pra Deus que ta
precisando daquilo...”.

Novamente o desafio do deslocamento geografico (horizontal e vertical), o sacrificio
temporal (perda das madrugadas) e a busca espiritual sdo mencionados como acoes

retribuidas com experiéncias singulares. L. prossegue ainda afirmando:

Outro diferencial é que o monte, principalmente pra nés pentecostais é um lugar que
a gente tem mais liberdade, quando eu té orando eu gosto de me expressar, com 0s
bracos, pulando ou deitando no chédo, enfim, no monte é onde aquilo ndo vai
escandalizar alguém, ali é onde eu tenho liberdade de demonstrar a minha alegria,
uma liberdade de expressdo também (L, 19 anos).

Desafio e privacidade novamente sao relacionados, s6 que dessa vez a privacidade é
posta como um fato importante para uma liberdade de expressdo, liberdade essa que —
segundo o préprio L. — é necessaria aos pentecostais, grupo que é reconhecidamente mais
agitado em suas manifestacbes religiosas, com ora¢fes em mais alta voz além de outras
manifestagdes fisicas mencionadas por L. Mais uma vez os “montes” surgem como o lugar
por exceléncia que apresenta as caracteristicas adequadas para tais atividades e agora posto
em contraste com um contexto espacial que pode ser hostil ao que se busca na dimenséo
espiritual.

Falando sobre seu entendimento acerca do diferencial dos montes, o jovem E. afirma:

De fato, a natureza... a gente se desconecta do celular, da sociedade, a gente esquece
tudo fora, a gente se consagra s a Deus. A gente nem lembra da cidade, aqui é mais
dificil, a gente tem preocupagdes, coisas que querem nos desconectar de Deus. O
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que eu acho bom no monte é o deslocamento, o sacrificio, essa é a diferenca, a gente
sai do nosso localzinho, como se a gente tivesse indo se encontrar com Deus, tipo
Abrado no monte ‘Deus proverd’. E tem a coisa da madrugada, na madrugada a
pessoa tem que se sacrificar, renunciar o sono, eu creio que essa parte é fundamental
pra que Deus venha, mas ja vivi coisas grandes na igreja e em casa também (E, 22
anos).

O jovem E. confirma diversos temas abordados anteriormente, desconexdo da
tecnologia e da sociedade, deslocamento, sacrificio, deixar a zona de conforto. E. cita um
exemplo biblico (Abrado) como modelo para o que busca nos montes. Além disso traz
novamente a esfera temporal e a relevancia da madrugada no complemento do fator sacrificial
da ida aos “montes”. Agora € possivel visualizar mais do que uma ida em dire¢do do espaco
da fé, da religido. Agora surge uma dimensao em que essa ida em direcdo de algo também é
uma fuga de um outro tipo de espaco, visto como cadtico e cheio de distracBes indesejaveis, 0
que costumeiramente chama-se de profano. O lugar entdo, encontra-se nessa intersec¢do do
que se busca achar e do que se evita. O lugar em que o “monte” deve estar precisa equilibrar a
necessidade de disciplina fisica com a sua recompensa, isto é, o afastamento da metropole,
tida aqui pelos entrevistados, como um espac¢o ordinario e menos apropriado as experiéncias
buscadas.

Abordando o segundo tema, o jovem R. afirmou:

Pra mim a diferenca é que no monte é um tempo mais com Deus, porque na igreja
as vezes tem barulho das casas, como o Pastor diz, na oracdo a gente tem que se
concentrar e elevar os pensamentos a Deus... no monte eu me sinto mais conectado a
Deus... (R, 15 anos).

Em sua fala, R., de forma muito simples, sintetiza que o diferencial dos “montes” em
relacdo a outros lugares € a privacidade propicia para a concentracdo, meditacdo e oragao,
coisa essa que nem mesmo as igrejas proporcionam, segundo sua experiéncia. As igrejas estdo
aqui situadas como parte da infraestrutura metropolitana, ao lado do ordinéario: casas, carros,
sons e cheiros. Na fala dos entrevistados a igreja, conquanto seja um lugar religioso, parece
ndo exercer um poder separador suficiente em comparagdo com os “montes” que na exigéncia
de deslocamento proporciona uma imersdo em algo diferente, ndo s6 no sentido espiritual,
mas fisico também.

Por fim, adentrando ao ultimo tema, L. afirmou:

Eu sempre fui pro monte afim.. afim de uma menina... (risos), ndo deu certo... as
irmds eram santas... agora eu ja tenho uma mentalidade maior, eu me reconciliei
com Deus (L, 19 anos).

Ao abordar a sua disposi¢ao emocional para a pratica das idas aos “montes”, o jovem
L., divide sua resposta — bem-humorada — em duas etapas. A primeira retrata um momento em

que estava “desviado”, isto ¢, afastado da fé. A segunda etapa retrata o momento de
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reaproximacdo da fé que resulta na postura coerente para com o lugar. Ou seja, L. enquanto
“desviado” via nos montes apenas a possibilidade de se aproximar de mocas com fins
amorosos, ao passo que agora “reconciliado” entende que a postura correta nos montes é
outra, € a de busca espiritual e reveréncia, e que inclusive as mocgas que nao lhe deram
atencdo, assim o fizeram por compreender tal disposicdo espiritual, dai serem estas mocas
chamadas por L. de “santas”. Fica evidente na fala de L. que a busca espiritual — que é central
na ida aos montes — exige dos individuos um comportamento a altura do sagrado dos
“montes”, e nada menos do que reveréncia e seriedade parece caber nesse contexto.

O jovem E., por sua vez respondeu:

Teve umas duas vezes que eu fui sem querer ir, era propdsito, o cara tem que ir de
qualquer jeito, eu ja ia dar uma desculpa, dizer que tava sem transporte, ai o pastor
disse ‘e a vaga no carro aqui, ta ‘pddi’?’ ai ndo teve como fugir... mas ai quando a
gente chega l& a coisa muda, no fundo a gente quer, mas uma parte ndo quer ir, e
isso fala mais alto, mas quando a gente quer agradar a Deus a gente faz qualquer
coisa, até sacrificio, depois a gente se sente agradado, nés mesmos que nos
beneficiamos (E, 22 anos).

O relato de E. é significativo, ele demonstra que a ida aos montes — que ja pressupde
sacrificio e esforco — ndo é romantizada, sobretudo na experiéncia dos jovens, pois enquanto
E. falava os demais acenavam positivamente com a cabeca em sinal de concordancia. Os
conflitos internos inerentes ao esforgo pessoal empregado na ida aos montes levaram E. a
buscar saidas ndo muito corretas, ainda que estivesse sob propdsito (compromisso). Nesse
momento de luta interna entra a atuacdo de lideranga do Pr. A. que busca motivar os jovens de
forma que nessa luta, “o espirito venga sobre a carne”. Finalmente, E. relata que apesar das
dificuldades, o cumprimento dos propositos € a ida ao “monte” sao gratificantes e que, no fim,
ele se sente recompensado pelo seu esforco e grato a diligéncia de seu pastor. Ao fim, a
experiéncia espiritual nos “montes” supera os dilemas.

Por fim, o jovem R. afirmou: “Eu nunca fiz sem vontade de ir, eu sempre gostei
mesmo, ndo foi por obrigagdo” (R, 15 anos). Nesse momento os demais jovens riram e
ironicamente questionaram a resposta de R., ao que se manteve. R. afirma que como sua
experiéncia com os montes é curta, ainda ndo viveu um desanimo e que sempre que ha a
oportunidade de ir, enxerga essa oportunidade positivamente.

Finalmente o saldo destas entrevistas &, sem davidas, enriquecedor para o presente
trabalho. Pode-se dizer que a suma que da significado aos “montes” de oragdo para os sujeitos
da Congregagdo Monte Carmelo é a busca por uma vivéncia espiritual avivada e continua a

qual perpassa pela inerente necessidade de batalha espiritual, primeiramente contra a inércia,
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contra as vontades e atividades seculares e, posteriormente, contra os espiritos e forgas
malignas que, para eles, estariam se contrapondo aos propositos espirituais buscados.
e. O Ponto de conexdo com o sagrado (ICB)

A Igreja Casa da Bencdo foi representada em todo o processo de pesquisa por um
pastor auxiliar, o qual chamaremos de Pastor Z. Em entrevista o Pr. Z. partiu de um ponto que
até o presente momento j& se pode perceber como sendo um ponto comum entre todas as
igrejas visitadas, isto é, a argumentacao para estabelecer o embasamento biblico da pratica de

oragOes nos “montes”. O Pr. Z afirma:

Olhando mais pra tras... Deus chamou Moisés pra onde? Pro monte! Isso é um
segredo. Deus tem algo com os montes. Se ndo fosse algo que Deus guardasse como
algo poderoso ele jamais teria chamado Moisés pra subir e jamais Jesus teria se
retirado pela madrugada. Jesus, ele usava sempre o monte. Na madrugada ele se
retirava e ia ter uma comunhdo com o Pai. E grandes milagres aconteciam. Se nés
analisarmos, o monte sempre foi lugar de conexao (Pastor Z).

Na fala do pastor Z, os montes seriam um ‘“segredo” de Deus, ou, “mistério” como
também se referiu. No entanto, o que esta oculto nesse mistério ndo é sequer especulado pelo
pastor. O que importa para ele é que se essa experiéncia e atividade (oracdo no monte) €
presente e enfatizada em todo o cénon biblico, ndo haveria razdo justificAvel para ndo ser
realizada na atualidade. O pastor Z. chega a afirmar que a acdo miraculosa de Jesus narrada

nos evangelhos se devia ao fato de Ele ter essa pratica constante de oracdo no monte:

Entdo, eu creio assim: os mistérios do poder de Jesus e os milagres que aconteciam,
Jesus ia até o monte, 14 ele se fortalecia. L4 ele se enchia de Deus. Quando ele
voltava o milagre acontecia. Na biblia vocé vai ver poucas vezes Jesus entrando nas
sinagogas, ou seja, nas igrejas, mas ele sempre estava afastado nos montes (Pastor
2).

Uma vez que o proprio Jesus teria buscado 0s montes para se “fortalecer”, a discussdo

sobre buscar ou ndo os “montes” de ora¢ao ¢ encerrada pelo entrevistado. Ainda nessa ultima
fala é possivel verificar mesmo uma distin¢do qualitativa entre as igrejas e os montes. O Pr. Z
afirma que Jesus frequentava os montes com maior frequéncia em comparacdo as sinagogas
(que corresponderiam as igrejas atualmente), com isso, o Pr. conclui que a busca espiritual
nos montes tem um valor distinto e por isso ndo poderia ser negligenciada. Aqui também ja
comeca a surgir a visao conceitual do pastor e da Igreja Casa da Bencdo a respeito dos

“montes” de oragdo. O pastor Z. afirma que:

Os montes pra mim representam refrigério, siléncio. O monte é um lugar de
adoracdo. E lugar de refrigério mesmo, de um novo tempo para a vida. Um lugar
onde Deus conversa contigo... Geograficamente 0 monte é um lugar diferenciado,
pra se encontrar com Deus e espiritualmente é um lugar onde o Espirito de Deus
vem ao nosso encontro (Pastor Z).

Em sua fala o Pr. enfatiza dois principais aspectos dos “montes” de oragdo, os quais

estdo interligados. O primeiro € o refrigério e o0 segundo é o contato com Deus. A conexao se
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da no sentido de que o refrigério (ou paz de espirito) se daria justamente por conta do contato
com Deus que seria realizado nos “montes”. Dessa forma o “monte” ¢ o locus desse encontro
que gera paz. Da parte do cristdo, o0 monte seria o local para o qual se dirigir e, da parte de
Deus, € o local no qual faz a sua visitacdo. Essa fala do Pr. Z. deixa em evidéncia a énfase e 0
destaque que os “montes” tem na teologia e na praxis da Igreja Casa da Beng¢ao. Uma vez que
a fé € um meio de conexd@o com o sagrado, o monte teria essa funcdo primordial de sediar o

encontro dos sujeitos com o sagrado. Além disso o pastor complementa:

Eu gosto de estar no monte. Mas quando eu vou pro monte orar eu ndo gosto de
estar falando no monte, eu vou no monte pra ouvir Deus falar. Era isso que Jesus ia
fazer. Quando Jesus estava no monte ele estava nos ensinando. Monte é lugar de
siléncio, é vocé e Deus: se quiser gritar ou pregar, faca isso na igreja. O monte é
lugar de siléncio. Quando a gente vem de la vem transbordando (Pastor Z).

Nessa fala o pastor esclarece que os “montes” exigem dos seus frequentadores um
comportamento reverente diferenciado, de forma a permitir a contemplacdo e medita¢do. O
Pr. entende que distracdes sdo negativas para os demais individuos que buscam sua propria
conexdo com o sagrado. Dai 0 monte se configurar — para o Pastor Z — como um lugar de
siléncio, onde a passividade ¢ o modus operandi do que sobe (0 cristdo) ao passo que a
atividade de falar cabe ao que desce do alto (Deus, com o sagrado). Logo, na visdo do Pastor
Z., a igreja sim seria 0 lugar mais apropriado para manifestacbes em que se usa a fala,
sobretudo nas pregaces. O monte € o lugar em que, de acordo com o entrevistado, as pessoas
se dirigem para “receber” de Deus. Para o Pastor Z. 0 exemplo de Jesus mais uma vez é nao
sO didatico, mas normativo de forma que, assim como Jesus subia aos montes para ouvir o Pai
(Deus), hoje, os evangélicos devam fazer de semelhante modo.

Ao falar sobre as diferengas entre os “montes” € as igrejas 0 pastor passa a ser mais

incisivo estabelecendo alguns paralelos. O Pastor Z. afirma:

Na igreja vocé fala e pula, no monte vocé se lanca aos pés do Senhor. E um lugar de
ter comunhd com Deus, mas eu te afirmo... Ndo existe um renovo pessoal,
satisfatorio como estar no monte. Na igreja € mais coletivo, ja no monte é pessoal,
individual, essa ¢ a diferenca... no monte a gente t4& mais recebendo de Deus. Vocé
vai pro monte com o intuito de ficar a s6s com Deus (Pastor Z).

Nessa analise comparativa entre os “montes” as igrejas os Pr. Z. faz algumas
consideracOes que cabem ser pontuadas. Primeiro, a postura entre os dois ambientes (monte e
igreja) € diferente. Na igreja o individuo, age, protagoniza, produz: fala e pula. Nos “montes”
o individuo se rende, esta com o rosto ao solo em sinal de submissdo a Deus, para eles o
verdadeiro protagonista. Essa diferenciacdo estaria atrelada ao fato de o “renovo”
experimentado pelo Pr. e demais sujeitos ser diferenciado e superior (mais satisfatorio), no

caso dos montes. Um segundo fator relevante a ser pontuado é a diferenca de
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representatividade. Na igreja o contato com Deus € coletivo, o povo em acdo conjunta busca
0s céus. H& uma mediacdo, a pregagdo, o pastor, a musica, o templo, enfim, todos os
elementos eclesiasticos tem um papel que codifica e estrutura 0 ambiente para que o contato
com o sagrado se estabeleca. Nos “montes”, por outro lado a representatividade perante Deus
é individual: cada individuo acessa a uma presenca divina por conta propria, a sua prépria
maneira, sem mediacdo. Ou seja, trata-se de uma sessdo exclusiva, a s6s com o divino. O grau
de intensidade dessa experiéncia individual é descrito pelo Pastor Z. como superior a
experiéncia coletiva.

O terceiro e ultimo fator a ser evidenciado € que ha uma diferenca de expectativas
entre 0 monte e a igreja. Enquanto a igreja € o lugar onde o pastor precisa passar algo positivo
aos demais, por meio do ensino e das oracdes, nos montes ele (o pastor) se pde a buscar
receber de Deus. Esse receber de Deus ¢ o meio pelo qual o pastor “recarrega as forgas™ para
ter 0 que passar ao demais. Mais uma vez, em suas concepcoes, a postura de Jesus Cristo atua
didatica e normativamente embasando a a¢do e as ideias mantidas pelos sujeitos em questéo.
De acordo com os relatos biblicos, Jesus ia s6 aos montes e por isso a énfase € na
experimentacdo pessoal, ainda que o0s sujeitos se desloquem em conjunto, chegando ao
“monte”, cada individuo busca sua prépria conexdo com o divino. O Pr. Z. cita ainda a
relevancia da questdo temporal. Jesus orava nas madrugadas, logo, esse fator assume um

elemento interpretado como sendo didatico. O Pastor Z. afirma:

A gente tem que orar na madrugada. Poucos fazem isso. E dificil (risos). Vai 14 no
monte orar pra ver... vocé sai de |4 fortalecido. Pode trabalhar o dia todinho, eu ja
fiz isso... se for a noite orar no monte mesmo assim ndo se sente cansado, te falo por
experiéncia pessoal (Pastor Z).

Aqui o Pastor Z. afirma que o horario avancado, a madrugada, é um fator dificultador
das oragdes nos “montes”, o que parece se assemelhar a ideia de sacrificio e esforco, presente
em entrevistas anteriores. Ndo parece haver temor por parte do entrevistado e dos demais
frequentadores com relacdo aos perigos urbanos tipicos de uma metrépole que sao distintos do
modelo temporal copiado. No caso da IMPD foi reconhecida a presenca de pessoas que
também veem nesses “montes” locais apropriados para atos ilicitos, mas aqui o andar SO na
madrugada ndo parece assustar e, conforme afirma o entrevistado, ndo ha historico de assalto
ou eventos semelhantes.

Continuando, o pastor afirma que esse esforco € recompensador. Afirma-se que ainda
que o dia seja cheio de trabalho, se o individuo for ao “monte” orar, 0 refrigério recebido

superara o cansago fisico de forma que ndo serd& nem mesmo sentido. Contudo, as
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recompensas ao esfor¢o de se orar no “monte” ndo se resumem ao refrigério e alivio fisico. O
Pastor afirma:

Nosso pastor-diretor na igreja nos incentiva a estar no monte. Através das oragdes
no monte os milagres aconteceram, construcdo da igreja, a reforma da igreja. A
maioria das pessoas ali alcancaram cura, por estar no monte. Entdo, 0 monte é um
negocio poderoso para quem cré (Pastor, Z).

Esses incentivos do lider hierarquicamente superior visam alertar ao Pr. Z. que as
oragdes nos “montes” ndo devem cessar. Isso porque, segundo eles creem, essas oragdes tem
0 poder de inclusive influenciar o mundo concreto. Fatos como a construcdo e reforma do
templo da Igreja Casa da Bencdo sdo conquistas atribuidas ao éxito das oracGes feitas nos
“montes”. Além disso, segundo afirmam, outros sujeitos presentes ja experimentaram cura
emocional e fisica de seus males de forma que se essas oragdes nos “montes” cessarem,
acreditam eles, muitas aflicbes do mundo fisico ficardo sem serem remediadas. O pastor

comenta:

A gente td hd um tempo sem ir no monte, ai parece que tudo deu uma travada. Ai
meu pastor conversando comigo disse: ‘a gente ta precisando ir no monte’. Vocé ta
entendendo a importancia de orar no monte? E assim algo sobrenatural! Quando a
gente faz isso o0 mundo espiritual gira a nosso favor. E algo grandioso (Pastor Z).

A auséncia da prética das oracfes nos “montes”, na concepcao dos entrevistados, tem
uma consequéncia. Algumas programacoes da igreja foram adiadas, alguns acompanhamentos
espirituais tiveram resultados negativos e nessa Ultima fala o Pr. Z. afirma que em reflexdo
juntamente com seu lider superior a concluséo a que ambos chegaram foi de que era hora de
retornar ao “monte”. Esse retorno tem o objeto de devolver as coisas ao “eixo”, para que o
“mundo espiritual” influencie o mundo fisico de forma que o encadeamento dos mais
inumeraveis fatores coopere para o éxito das programacdes e propositos da Igreja Casa da
Bencéo.

Nesse momento o Pr. Z. passa a narrar algumas de suas experiéncias espirituais
vividas em oracdes nos “montes”. O interessante de se observar nessas experiéncias € que, em
todas, o éxito experimentado é atribuido ao fator locacional, isto é, por se estar no “monte”.

Narrando a primeira experiéncia o Pastor Z afirma:

Minha esposa orou em uma pessoa e a pessoa parou de ser gaga! A pessoa mal
conseguia falar... ai o Espirito Santo falou no meu coracdo pra minha esposa orar
por ele. Ai fizemos 21 dias no monte, a partir da oracdo dela no monte, hoje o rapaz
prega, canta, apos 24 anos sendo gago (Pastor Z).

Além da “cura” de um rapaz gago gracas as oracoes a ele dirigidas pela esposa do Pr.
Z, é mencionado que haveriam varios outros exemplos de cura além de outros casos de
eventos “sobrenaturais”. Justamente pelo fato de os “montes” de oragdo constituirem, nessa

concepcao, lugares de visitacdo do sagrado e de eventos “sobrenaturais” é que esses lugares
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acabam se tornando também campos maniqueistas de disputa entre as forgas do bem e do mal.
O pastor afirma:

O inimigo visita os montes fortemente também, sdo coisas sobrenaturais. Muita
gente que foi la quis sair correndo de medo. Eu tenho dom de visdo, eu ja vi coisas...
L4 no monte voceé vai ser cheio da graca de Deus, mas também vai sentir o contra-
ataque do inimigo (Pastor Z).

E interessante notar nesse Gltimo relato que as experiéncias nos montes podem
envolver inclusive 0 medo, sentimento esse que ndo havia aparecido em outras entrevistas. E
dito que muitas pessoas nao teriam suportado permanecer até o fim das orac6es por conta dos
varios acontecimentos “sobrenaturais” presenciados. Para ele, deménios e espiritos malignos
teriam, portanto, interesse em batalhar pelos montes contra as forcas do bem, o que revela a
esfera territorial dos montes, que esta inserida no todo mais amplo da dimenséo simbdlica e
da construcdo da imagética do monte, evocando o maniqueismo na dualidade deus/diabo,
bem/mal. A oracdo teria, portanto, o objetivo de dar suporte ao exército do bem para que a
batalha fosse vencida e assim ndo houvessem mais manifestacbes dos espiritos malignos.
Assim ha uma experimenta¢do dual nos “montes”. E possivel experimentar os dois polos
opostos: a graca divina ou 0 contra-ataque maligno. Uma vez que os “montes” sdo, como
mencionado, o ponto de encontro para contato com Deus, a luta territorial por esses locais
sera constante. O monte, nesse sentido, constitui o que Roberto Lobato Corréa (1993)
denomina de “campo simbolico” e “campo de lutas” no contexto da metropole. Ou seja,
dentre as varias caracteristicas do espaco urbano, como fragmentacéo, articulacdo, reflexo e
condicionante social, pontua-se a esfera simbolica, que no presente contexto é mais clara, s6
que em uma dimenséo que envolve a esfera religiosa na praxe com 0s montes.

Ao adentrar a essas questdes, o pastor foi perguntado sobre o local especifico em que a
Igreja Casa da Bencdo realiza suas oracdes, isto €, 0 Monte do Seringal no bairro compensa.
Uma vez que a ida aos montes € um meio de graca para 0s cristdos, ter acesso a esses lugares
¢ uma condi¢do importantissima. Sobre essas questdes o pastor afirma: “O monte do seringal
foi liberado... ¢ do homem & que tem um restaurante, ele é da Assembleia [de Deus]”.
Contudo, o pastor afirma que se ocorresse algo que inviabilizasse a entrada nesse monte isso
ndo seria um grande problema e nesse momento percebeu-se uma questdo importante: O
pastor Z. afirma que os montes em Manaus seriam “moveis”, uma vez que, na verdade esses

“montes” sdo eleitos. O Pr. Z. afirma que:

Aqui em Manaus, geograficamente falando, é s6 o nome que é monte, porque é
plano, e tem areia e mata, tem um pouquinho de subida. Aqui em Manaus até eu
fiquei surpreso, quando ouvi que tinha monte, mas monte é Fé. E ter fé que vocé ta
indo ali pra aquele lugar que foi denominado de monte e se ndo for com essa
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denominacdo de monte fica dificil. Tem que crer. O espiritual é mais importante que
a altura. Geograficamente monte é algo grande, alto, mas espiritualmente tem mais a
ver com a busca, com a fé (Pastor Z).

Nessa fala o Pastor Z. sugere que os “montes” de oragdo em Manaus ndo sdo montes
em sentido total. Ao afirmar isso o entrevistado evidencia ter nog¢do do contexto
geomorfoldgico de Manaus que, como visto em capitulo anterior, ndo possui formacdes
montanhosas. Fazendo uma ressalva o Pr. Z afirma que os lugares eleitos para servir de
“monte” tem “subidas”, ou seja, eles possuem alguma elevagdo e inclinagdao. Ainda assim o
entrevistado afirma que o elemento da verticalidade e da altitude ndo é o que realmente
importa na escolha dos lugares que serdo usados como “montes”. O primordial seria, na
verdade, uma compreensdo adequada do que o lugar escolhido representaria (lugar
simbolico). A fé, portanto, prové o entendimento de que a denominagdo “monte” dada a esses
lugares representa um outro tipo de elevacdo, a espiritual. E interessante notar que apesar de
destacar a primazia do fator espiritual na escolha dos montes, o fator da altura ndo é de todo
descartado: “Mas sdo duas relacGes, 0 monte tem que ter uma altura... 14 na vila marinho tem
a subida, tem importancia, sendo ndo poderia ser chamado do monte. Ainda assim, 0 mais
importante é o espiritual, a fé”” (Pastor Z).

As “duas relagdes” a que se refere o Pastor Z. sdo a relacdo fisica e a simbolica. A
relacdo simbdlica, que é a mais importante, diz respeito a compreensao do que significa o
monte, isto é, o ponto de encontro e de elevacdo espiritual para com Deus. Contudo, a
segunda relacdo, a saber, a altura é exigida. O pastor afirma que apesar do relevo
desfavoravel, buscar alguma elevacao fisica € necessario pelo menos para criar o destaque
para com o entrono. Dessa forma o elemento da altura serve apenas de uma timida
representacdo visual do que se cré que seja a realidade espiritual, de elevacdo aos céus. Pode-
se dizer, portanto, que a suma do sentido dos “montes” de oragdo para o caso da Igreja Casa
da Beng¢do tem a ver com o ponto de contato para com o sagrado. O “monte” € aqui 0 l6cus
ndo sé de uma elevacdo espiritual, mas principalmente o sitio escolhido por Deus para a sua
descida e visitacdo. O Monte seria, por fim, o ponto de encontro com Deus.

f. O centro de convergéncia e elevacéo eclesial (MOJS)

O Monte Internacional de Oracéo Jeova Shama é uma igreja pentecostal e, como visto
no capitulo anterior, mantém dentro de sua propriedade um espaco designado para reunioes
ecuménicas que € denominado como 0 “Monte de Orac¢ao Jeova Shama”. Para compreender
com mais profundidade a organizacao espacial e o simbolismo envolvendo os montes na visao

dessa instituicdo entrevistou-se a lideranca da igreja representada na pessoa da Apostola M. A
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apostola M. afirmou no inicio da conversa que para conseguir explicar sua visdo da temética
dos montes e como tal temética veio fundar o MOJS e batizar a igreja da qual é lider teria
primeiro que abordar uma experiéncia sua e de seu esposo. Segundo a entrevistada a historia
comeca em 1999 quando o local em que hoje se situa 0 MOJS foi comprado pelo casal.
Inicialmente essa area servia de area de lazer da familia e era frequentada apenas aos fins de
semana. Nesse tempo essa area era isolada das areas urbanas, ndo havia ainda a Avenida das
Torres e 0 acesso se dava por ramais. Nesse momento de aquisicdo decidiu-se denominar o
local como “Recanto Jeova Shama”.

A apostola afirma que o ponto de virada de suas vidas deu-se no ano de 2006 quando
seu marido foi baleado e ficou em coma por onze dias. Segundo o relato da entrevistada, ao
mesmo tempo em que ela orava pela recuperacdo do esposo, ele, em coma, teria tido visdes
espirituais com o terreno do MOJS como deveria ser. Apds a recuperacdo do seu esposo,
ambos estavam decididos de que aquele terreno deveria ser “santificado”, ou seja, separado
para fins religiosos.

Nesse primeiro relato a Apdstola retrocede ao tempo em que ainda nao eram lideres
eclesiasticos e em que seu terreno s6 servia a propoésitos “seculares”. Contudo, apos a
experiéncia de quase morte, a revelacdo divina ao esposo e 0 voto (juramento) que ela mesma
fez com Deus as coisas mudaram. A partir dai ndo s6 o terreno de lazer, segundo ela, foi
requerido por Deus, mas a prépria vida da Apostola agora estava em divida. O entdo Recanto
Jeova Shama passou a ser usado ocasionalmente para oracdes familiares e, conforme relata a
entrevistada, as coisas mudariam ainda mais drasticamente em 2010.

Nesse ano, em uma viagem para Cuiaba ao visitar um monte chamado “Alto da
Gloria”, em que cristdos de diversas denominagdes oravam juntos sem divisdo, o casal teria
recebido uma ordem divina, por meio de um profeta, de que aguela mesma atmosfera daquele
monte fisico, de ecumenismo e comunhdo, deveria ser levada pelo casal ao MOJS em

Manaus. Em suma, a Apostola resume:

Entdo apds refletir percebemos que o monte é um lugar em que os cristdos sobem
para orar e ter comunhdo com Deus independentemente das placas de denominagéo.
E o0 povo de Deus sem placas. Meu esposo teve o entendimento de que era isso que
Deus queria de nés aqui (Apostola M).

As oragdes no Recanto Jeova Shaméa comecaram com poucos frequentadores, contudo

0 progresso comegou tdo logo iniciaram-se as reunides. Ao refletir sobre a visdo no Alto da
Gloria em Cuiab4, o casal decidiu renomear sua propriedade para “Monte de Oracdo Jeova

Shama”. Nessa nova fase o empenho do casal era o de manter o carater inter-denominacional
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do “monte” e, dessa forma, cristdos de todas as vertentes passaram a frequentar o “monte”.
No inicio a reunido se dava sob uma tenda, mas o progresso teria cobrado mais uma vez o
comprometimento com o trabalho realizado, segundo relato. Em 2013 o casal decidiu se
desvincular da igreja em que frequentavam e “oficializar” o MOJS como uma institui¢cao
eclesiastica.

Como se pdde perceber, o nome “Monte de Oragdo Jeovd Shama” guarda em si
elementos de dois momentos distintos da trajetoria pessoal dos lideres. O nome Jeova Shama
faz referéncia ao nome do recanto ainda antes de se constituir em um lugar de oracédo e a
palavra “Monte” entra como elemento simbolico que significa um ponto de convergéncia para
onde cristdos de todas as denominacfes vdo em busca de um objetivo comum: viver sua
espiritualidade da forma que acreditam ser completa. A designacdo toponimica deste sitio se
da com o propésito de destaca-lo ndo como mais uma denominacgdo ou igreja, mas como um
lugar de oracdo comum. A entrevistada a todo tempo fez questdo de deixar clara a separacédo
entre a atuacdo da igreja (MIOJS) e do “monte” (MOIJS) e que de forma alguma a igreja visa
fazer prosélitos dentre os que vem ao “monte”. A entrevistada afirma “la [no “monte”] a gente
ndo faz propaganda daqui [da igreja] a gente tem uma politica bem colocada” (Apostola M).

Apo6s abordar o historico que da sentido ao nome “Monte de Oragdo” a entrevistada

passa a explicar qual o seu entendimento sobre a figura dos montes em si:

A vocé diz, ‘mas monte ndo precisa subir?’. Geograficamente, no plano fisico, sim!
Mas quem te garante que no plano espiritual nés ndo subimos? No plano fisico nds
estamos em uma planicie, mas no plano espiritual, quando nds dobramos os joelhos,
nos subimos na oragdo, nos subimos ao encontro do Senhor, subimos como igreja, e
ali ndo ha placas, é o povo orando a um sé Deus, em uma sé fé e um s6 batismo. O
povo numa unidade de oracdo, entendeu? (Apostola M).

A entrevistada apresenta uma divisdo de planos, sendo o fisico (material) representado
pelos dominios geomorfoldgicos e o metafisico (espiritual) representado pela realidade
experiencial. Nessa visdo 0s acontecimentos do plano espiritual transcederiam, solapariam e
ressignificariam os fatos do plano fisico e, dessa forma, apesar de postos sobre uma planicie
fisica, o lugar simbolico (espiritual) é, para quem o utiliza e vivencia, da mais alta altitude. Ha
aqui mais de uma geograficidade, ha mais de uma lugaridade pois ndo se € nem se esta apenas
em um plano. Na verdade, segundo a entrevistada, 0 espaco fisico ndo se trata do espago em
si, mas de uma réplica imperfeita de um universo essencial perfeito que € espiritual, portanto,
simbdlico. Sobre essa visdo — que se assemelha as ideias gregas de forma e matéria — a

entrevistada afirma;

Quando Deus criou o Eden, Ele pés 0 homem no jardim e o0 homem ainda era um ser
espiritual, a biblia diz que todos os dias Deus descia ao encontro do homem. Por que
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Deus desce? Porque Deus habita no alto da gléria, no Monte Sido, a sua dimensao
de habitagdo é 14, no cume do monte. Ao mesmo tempo, o homem como ser
espiritual podia subir pra essa dimens#o alta. O Eden terreno é a sombra de um Eden
celestial, tudo que nds vemos aqui na terra é cOpia do que existe no céu, &€ uma
imagem copiada do que h& no céu de uma maneira bem melhor. Quando o homem
peca ele é tirado do jardim, ele perde sua sensibilidade espiritual, ele ndo vai mais
ver ou ouvir a Deus como antes fazia... a sua natureza humana carnal causa esse
impedimento, isso é a queda, 0 homem estava numa dimenséao alta e agora caiu e
passa a viver em condices e limitacdes terrenas (Apdstola M).

E digno de nota que na mitologia grega os deuses também vivem em um monte, 0
Olimpo. Ha todo um simbolismo sobre o “olhar de cima”, ter o controle do terreno e do
horizonte, o que constitui uma dimensao de superioridade da parte dos deuses. Parece aqui
que quem sobe ao monte, vai também ao encontro desta experiéncia com as esferas superiores
da existéncia ontoldgica.

Nesse sentido exposto, a queda — o marco do pecado original -, seria uma queda
espiritual porque o homem espiritual, ideal, teria perdido essa esséncia e passado a ser
limitado pelas regras da matéria. O homem carnal na Otica da entrevistada ndo tem mais
acesso a dimensdo espiritual das coisas, isto é, aos objetos essenciais, aos montes de fato.
Logo, 0 homem terreno s6 sabe o que € um monte pela percepcdo sensorial, 0 que, na Otica
exposta, € um conhecimento parcial da realidade. Aqui parece ainda se reproduzir a narrativa
crista de espiritualizar realidades que lhes precederam, como a nogdo de povo escolhido, que
antes pertencia aos judeus e que passa a dizer respeito aos habitantes de uma “Jerusalém
Espiritual”, o que € relacionavel aos montes (simbolicos). A vivéncia de uma espiritualidade
cristd genuina teria o poder, portanto, de reconectar o homem ao mundo das formas
essenciais, dos objetos em si mesmos, dos montes reais, e ndo somente da realidade
interpretativa que deles se faz. A entrevistada reconhece que os fendmenos religiosos

envolvendo os montes sempre estiveram marcados pela concretude desses montes:

Em um momento que Deus falou com Abrado foi para pedir um sacrificio. Deus diz
que Abrado precisa subir o Moria e sacrificar o Gnico filho dele, o filho do seu
coracgdo, o filho da promessa. Entdo Deus pede para Abrado subir uma montanha,
mas por que uma montanha? Porque era necessario subir! Para encontrar a Deus é
necessario subir, porque Deus é um Deus supremo e santo. Para encontra-lo eu
preciso subir em alguma dimenséo e isso é um sacrificio, é eu me desprender da
minha natureza, das coisas que eu gosto. Sacrificar é subir, é deixar o pecado e subir
de volta pra Deus, pra uma dimensdo em que eu possa encontrar esse Deus... Eu ndo
posso encontra-lo nas coisas terrenas, s6 posso encontra-lo em uma dimensao
superior. Quando Deus fala com Moisés, Deus manda Moisés subir o monte, ele fica
14 40 dias, por que Deus ndo falou com Moisés 14 em baixo? Porque o Senhor é
assim, para encontra-lo é necessaria uma subida (Apdstola M).

Mesmo destacando que os casos citados (Abrado, Moisés, os profetas e Jesus) todos
envolvem montes reais, a Apostola M., enfatiza sua crenca na ideia de que esses montes

fisicos estavam cumprindo nessas historias papéis simbdlicos. Os montes Moria, Sinai,
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Carmelo e os demais na verdade séo representacdes e cdpias dos verdadeiros montes que 0s
cristdos precisam acessar nessa disposicdo sacrificial. Mesmo sem o real (0 monte fisico) a

realidade indica a necessidade de subida e sacrificio. A entrevistada prossegue:

Entdo, a realidade geografica é aimagem do que o meu corpo espiritual precisa fazer
no campo espiritual. Subir o monte é se sacrificar, € se afastar mais do que é da
terra, subindo mais ao que é do céu... essa é a simbologia da espiritualidade. Entao
eu creio que o monte geografico é a simbologia do que eu realmente preciso fazer no
meio espiritual (Apdstolo M).

Em suma, na visdo da entrevistada, ha a possibilidade de se acessar 0s montes

espirituais sem a mediacdo dos montes fisicos. A entrevistada comenta que para 0s propésitos
do “monte de oragao”, isto ¢, comunhdao com Deus e experiéncias espirituais, a auséncia de

elevacdo no plano fisico ndo € uma problematica:

Quando a gente estd no monte a gente nem percebe que é plano, a gente nem se da
conta de onde se esta, vocé so se da conta de que esta na presenca de Deus, é onde
vocé abre seu coracgdo, onde vocé chora, onde vocé conta seus propositos. Na hora
da oracdo mesmo, vocé ndo se dé conta, € como se teu espirito subisse em dire¢éo de
Deus (Apéstola M).

Aqui, os exemplos de experiéncia subjetiva representam o sintoma do que é estar nos

“montes espirituais”. Estar nessas altitudes simbolicas em contato com o sagrado causaria, de
acordo com seus relatos, diversos efeitos psiquicos inclusive a perda de referéncia geografica
fisica. Os sujeitos que experimentam o sagrado nos “montes espirituais” estabelecem uma
conexdo com um lugar espiritual, embora a referéncia posterior seja o lugar material. Sobre
isso a Apodstola M. faz referéncia aos demais grupos evangélicos que buscam lugares fisicos
especificos para suas oragdes e afirma:

Eu acho vélido, eu acho que cada um deve ser incomodado em sua zona de conforto.
Se para que a minha zona de conforto seja mexida requer que eu va para um lugar
escuro, para um lamacal, com dificuldade para subir, algo que va ser sacrificial pra
mim, é algo valido. Deus vai ver a motivagdo do meu coragdo. Eu poderia sim orar
no meu quarto, mas quando eu digo ‘eu vou romper’, ¢ uma disposi¢do de buscar a
Deus mesmo, com sacrificio. Tudo que eu fago por uma boa motivacéao e faz eu me
aproximar de Deus é valido. Vale a pena (Apdstola M).

Fica claro entdo que na visdo da entrevistada 0s sujeitos que buscam os “montes” em
Manaus para orar estdo buscando de fato outra lugaridade, ocorre que o sitio fisico é a
referéncia sensorial para a experiéncia espiritual buscada. Em suma, ainda que — na visdo da
entrevistada - os lugares fisicos ndo possam, em si mesmos, garantir a conexao com a
dimensdo espiritual, a busca pela altura fisica como indicio de anseio por elevacédo espiritual
faz com que os “montes” simbdlicos sejam facilitadores dessa elevagdo espiritual, justamente
por causa da disposicdo interna com que se busca. Os sujeitos que experimentam o lugar
sagrado estando em dado lugar fisico tenderiam a retornar por conta da experiéncia espiritual.
Dessa forma, o homem estaria sempre em busca dos montes (fisica ou simbolicamente)
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porque sua propria procedéncia original seria espiritual: ir ao monte se trataria
necessariamente de um retorno. Por fim, pode-se dizer que na visdo do MOJS os “montes de
orac¢do” representam o lugar da elevacédo espiritual por exceléncia, ndo sé dos individuos, mas
da igreja cristd unitaria, independentemente de denominagcéo.
g. A sede para o governo e a influéncia (MIR)

Como visto anteriormente, o0 MIR possui a sua torre de oragdo e nas entrevistas
realizadas buscou-se verificar como essa torre se encaixa no contexto de uma ideia de monte
de oracdo que é presente em diversas denominag¢fes. Em uma conversa introdutdria com um

dos pastores do MIR, o Pastor aqui denominado M, o mesmo afirmou:

Bem, na verdade aqui em Manaus ndo tem exatamente monte... € mais um lugar
plano, mas a visdo que eu tenho de monte tem mais a ver com Jesus, onde ele levava
seus discipulos para orar. E que no meio evangélico a gente cria um dialeto
préprio... se vocé falar vou pro monte, o crente j& sabe que é oragdo, mas se falar
com alguém de fora desse contexto ele ndo sabe o que vocé quer dizer (Pastor M).

O Pr. M. descarta a possibilidade de montes em Manaus e afirma que na verdade trata-
se de uma questdo linguistica, um “dialeto” criado no meio evangélico. Nesse sentido, o
“monte” teria virado um sindnimo para o deslocamento com fins de oragdo. Justamente nesse
contexto esta inserida a torre de oracdo do MIR. Segundo o Pr. M. “Nés somos muito ligados
a lIsrael, la tem uma torre linkada com a nossa, 24h por dia tem gente orando e la sim ¢é
monte”. O Pr. M. revelou que o MIR possui um forte fator identitario com a nacao de Israel e
por isso hd uma busca por sincronicidade temporal. O MIR celebra as festas religiosas anuais
do judaismo e justamente nesse contexto a torre de oracdo do MIR esta sincronizada com uma
outra torre em Jerusalém nas quais ocorrem oracdes simultaneas.

Posteriormente a conversa com o Pr. M., uma segunda entrevista foi realizada com um
outro lider do MIR, o Apoéstolo aqui denominado de W. Nessa entrevista alguns outros fatos
muito importantes sobre a torre de oracdo foram abordados. Inicialmente abordou-se a visao

do MIR sobre a figura dos montes. Sobre isso 0 Apostolo W. afirma:

Essa coisa parte do proprio Deus, Deus é Deus de montes, Deus ama 0s montes. O
monte significa governo, os reis ficam nos tronos, que fica em cima. Onde Deus deu
as tabuas da lei? No monte. Onde os profetas guerrearam contra Baal? No monte.
Onde Jesus orava? No monte (Apostolo W).

Aqui ja cabe apontar que o monte, para além de sua formacdo geoldgico-
geomorfoldgica, é uma construgdo imageética estrutural, existente em varias narrativas cristas,
mas tambem n&o cristas. Ai reside sua concepcao interpretativa como estrutura.

O Apostolo W., assim como em todos 0S casos anteriores, inicia 0 Seu argumento

recorrendo a0 embasamento da sua pratica e, novamente, esse embasamento estaria contido
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na biblia. O pastor cita a triade dos montes biblicos, Moisés, os profetas e Jesus.
Argumentando que a figura dos montes é presente e relevante nesses trés momentos biblicos o
Apdstolo conclui que, de fato, os montes representam algo no campo espiritual da realidade.
Por isso ele afirma que “Deus ¢ Deus de montes” e que “Deus ama os montes”. Além disso o
Apostolo W. faz uma analogia dos montes a partir de seu aspecto fisico elevado e do atributo
da altura. Nesse sentido os montes seriam, para Deus, 0 que 0s tronos s&o para 0 governo
humano, isto é, uma elevacdo que sugere a autoridade de governo. Sendo assim, da mesma
forma que os reis ficam em tronos mais elevados para que sejam vistos com distin¢do, Deus
usaria 0s montes para revelar seu poder e governo. Complementando esse entendimento o
Apostolo afirma:

As leis que regem o governo de Israel e o planeta terra sairam de um monte, o0s
decretos sdo dados do alto, ninguém governa de baixo pra cima, mas de cima pra
baixo. Tem um sentido ai no monte, é um lugar alto. Tem um sentido fisico,
geografico, mas tem um sentido espiritual (Apéstolo W).

Assim, de acordo com as narrativas, os montes poderiam ser considerados como lécus
geogréfico privilegiado, lugar de reflgio e protecdo, mas também de dominio e poder.

Novamente, recorrendo a histéria de Moisés o apodstolo W. cita a entrega dos dez
mandamentos, ocorrida no monte Sinai, como um modelo, algo que teria um sentido
estendido para todos o0s tempos e contextos. Dessa forma, justamente por esses mandamentos
terem sido decretados no alto de um monte eles teriam uma autoridade exemplar sobre o
conceito de governo, isto €, de que se trata de uma verticalidade, dando-se de cima para baixo.
Dai o Apdstolo W. mencionar que haveriam dois sentidos que envolvem os montes: o0 sentido
geogréfico que tem a ver com sua altura e imponéncia e o sentido espiritual que teria a ver
com sua condigdo propicia para emissao de decretos, de autoridade e de governo. Nesse

momento o apostolo passa a expor seu entendimento simbdlico sobre a realidade dos montes:

A biblia fala 1a em Apocalipse 17:9 de sete montes. Todas as na¢des tem esses sete
montes, s6 que ndo sdo montes fisicos, sdo areas de influéncia. Tem a Familia, a
Religido, a Educacdo, o Governo, as Midias, as Artes e a Economia. Essas areas de
influéncia sdo tanto do interesse de Deus como de Satands, ele quer tomar essas
areas (Apostolo W).

Segundo o Apdstolo W, essas sete areas de influéncia seriam montes porque sdo sete

areas de onde se pode exercer governo sobre os designios de uma nagdo. Ou seja, pessoas que
detém o poder sobre alguma dessas esferas podem ser consideradas governantes em algum
sentido. Logo, simbolicamente cada area dessas seria um “monte” e subir a esse “monte”
significaria, também simbolicamente, reger e governar sobre os demais que estdo na base do

“monte”. Por serem areas estratégicas para a manutencdo da ordem entre as nagdes esses
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“montes” (ou areas de influéncia) seriam também espagos disputados, sendo entdo
territorialidades simbdlicas a serem defendidas, na concepcdo do entrevistado, contra o
maligno. N&o haveria governo neutro nessas areas. Afirma-se que ou Deus governaria, por
meio de principios e valores cristdos, ou Satanas governaria, por meio daquilo que o préprio
entrevistado identifica como “o secularismo, as ideologias e o relativismo”. Nessa disposi¢éo
maniqueista/dualista 0 Apostolo descreve o que entende ser a batalha ocorrida em algumas

dessas areas de influéncia (montes) no Brasil:

... por exemplo o PT [Partido dos Trabalhadores] estava destruindo nossa educagéo,
essa questdo de Paulo Freire... entdo? a educagdo é um monte! Na midia, a briga do
governo brasileiro com a rede globo, negécio de Fake News, € isso ai. Na politica,
olhe o que houve na Venezuela, 0 mesmo chegou perto aqui com socialismo. A
arte... olha a questdo da lei rouanet também. E a familia, eles estdo tentando destruir
a familia e colocar coisas erradas ai como se fosse familia normal... e por ai vai.
(Apostolo W).

Essa Gltima fala do Apostolo W é uma visdo que surge como sendo propria do sentido

simbdlico dos montes para o MIR, agregando esferas ndo abordadas nas entrevistas
anteriores. No MIR, cré-se que as disputas ideologicas que ocorrem no pais revelam (ou
escondem) por de tras de si mesmas disputas que, de acordo com o entrevistado, ocorrem
nessas esferas simbolicas de poder que sdo identificadas como montes. Ou seja, essa
interpretagdo da esfera politica remete a uma disputa espiritual em que os “montes”
simbolicos seriam o campo de batalha (territérios simbdlicos). Essa fala sintetiza a posi¢do do
entrevistado em face dessa batalha. Tal narrativa identifica adversarios e perigos. Essa
interpretacdo politico-simbdlica feita pelo MIR pde a igreja, segundo o Apdstolo W, na
obrigacdo de orar intensamente com o objetivo de mover a realidade espiritual em favor do
que se cré serem as forcas benignas contra esses adversarios citados e outros. Aqui as oracdes
aparecem pela primeira vez como um instrumento de acdo politica. Ainda que em entrevistas
anteriores seja admitido que oragfes nos “montes” podem mover a realidade material — e isso
com pedidos por bens, financas e salde — aqui (no MIR) essa vertente de interferéncia da
dimensao espiritual sobre a material atinge novos patamares.

E importante ainda notar que, na fala do Ap6stolo, essa batalha espiritual pelos sete
montes € guerreada ndo s6 com as oragdes, mas também na acdo concreta, ocupando espaco

nesses montes. Ele afirma;

Se a igreja quiser ganhar o mundo ela tem que entrar na cultura, na educacéo, na
politica, na economia... se ela quiser conquistar uma nacdo precisa fazer isso...
porque é dai que o inimigo governa. Esses montes tem um sentido forte,
espiritualmente falando (Apostolo W)
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Aqui fica explicito o fato de que o MIR entende a necessidade de ocupar todos os sete
“montes” de influéncia como forma de “conquistar a na¢do” e impedir o governo do
“inimigo”. Esses aspectos simbolicos sdo relevantes aqui porque se concretizam. Na medida
em que se faz necessario ocupar os “montes” simbolicos (arcas de influéncia) e que esses
“montes” possuem areas geograficas correspondentes, essa ocupacdo pelo MIR trata-se
também de uma ocupacdo de espacos fisicos. Com o presente discurso o0 MIR incentiva a
entrada de seus membros e demais cristdos nessas areas com o objetivo de influencia-las para
os interesses do “reino espiritual”. Em suma, essa fala comprova o que ja se mencionou
anteriormente acerca da capacidade da religido no que diz respeito & producdo de acOes
modificadores do espaco. Logo, um discurso religioso que pareceria, — aos pesquisadores
mais rigidos — assunto meramente teologico e, portanto, alheio aos interesses da Geografia,
surge aqui como origem das acfes praticas que estdo proporcionando mudangas geograficas
anteriormente imperceptiveis.

Retornando da digressdo, o Apdstolo menciona que a disputa pelos lugares utilizados
como montes de oracdo se da também na esfera fisica. O Apostolo W. afirma que ja
frequentou montes em outros estados brasileiros que possuem o relevo elevado e, em todos 0s

casos encontrou, oferendas de religides afro-brasileiras nesses lugares:

Ha trabalhos de feiticaria nos montes, Satanas era um anjo, ele também gosta dos
lugares altos... 1sso tem um sentido muito forte espiritualmente e eles [membros de
religides afro-brasileiras] sabem desse sentido, o quanto € forte... 0 inimigo é muito
astuto (Apdstolo W).

O Apostolo menciona essas “obras de feitigaria” e justifica sua analise afirmando que
0os membros de religides afro-brasileiras procurariam os montes por também saberem do
sentido simbdlico que essas formacdes carregariam e da sua suposta capacidade de emitir
influéncia sobre os governos. Para o Apdstolo W. ha um paralelo entre esses religiosos afro-
brasileiros e o préprio Satanas. Ambos estariam copiando a preferéncia de Deus pelos montes.
Dessa forma os evangélicos precisariam estar nesses montes, batalhando pelos territérios
espirituais para obter o controle espiritual desses montes e assim exercer influéncia sobre a
nacao.

Agqui novamente 0S montes se apresentam como estruturas de adoragéo,
independentemente do credo. N&o estdo s6 nas narrativas cristds ou monoteistas. Nessa visdo
do entrevistado, para além de lugar simbolico, como nas entrevistas anteriores, 0s montes
também sdo lugares de luta, ou campos de lutas, para recorrer novamente a Corréa (1993).

Nesse contexto ¢ que o Apostolo afirma “A nossa torre é nessa ideia de montes mesmo,
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porque a biblia fala dos montes”. Logo, a torre teria 0 objetivo de reproduzir em Manaus
aquilo que € naturalmente ausente, isto &, locais de alta altitude. Falando mais especificamente

sobre a torre o Apdstolo W. afirma:

Vocé sobe os montes e da comandos espirituais, dai a ideia do Apostolo René. O
Ap. René entendeu isso, e construiu um monte chamado torre. A estrutura dessa
igreja, tanto espiritual como fisicamente é sustentada por essa torre. As oragdes
sustentam a igreja no sentido espiritual e os ferros estdo ligados nela segurando a
estrutura fisica. Se a torre cair cai a igreja (Apostolo W).

Na fala do Apostolo W. fica evidente que foi essa base tedrica, simbdlica e a
compreensdo da relevancia dos montes para a influéncia externa da igreja que levou a
construcdo da torre. O fundador e lider maior do MIR, o denominado Apostolo René Terra
Nova, teria entdo construido a torre com a fungdo de simular um monte para que o MIR
pudesse emitir seus decretos (ou comandos) espirituais e assim influenciar o contexto
geografico em que esta inserido. Conforme visto no capitulo anterior quando se descreveu a
torre, ha uma ligacdo estrutural e fisica entre a torre e o templo do MIR, isto €, o templo — que
ndo tem pilares de sustentacdo — € sustentado por estruturas metalicas presas a base da torre
de forma que se a torre desabasse o templo também desabaria. Agora, o Apostolo W revela
que essa ligacdo estrutural entre a torre e o templo também tem um sentido simbolico. Ou
seja, as atividades realizadas na torre (as oracdes) sustentam a igreja no sentido espiritual. O
cessar das oracOes representaria, portanto, um perigo espiritual para a igreja.

O elemento fisico e o elemento espiritual estdo intimamente ligados no discurso e na
pratica do MIR e essa ligacdo entre altura e influéncia espiritual faz com que tenha sido
necessaria a construgdo da torre, ou seja, de um “monte” de oracdo antrépico. Continuando a

conversa, o Apdstolo W. comenta sobre a ligagdo entre altura e autoridade:

Uma coisa que eu aprendi com o Ap. René: quando vocé for ungir a cidade, tudo
que vocé for orar, procure os lugares altos. A gente ora na prefeitura, no palécio do
governo, porque sdo lugares altos no nivel de autoridade, mas também em lugares
altos geograficamente (Apdstolo W).

Em suma, diferentemente do que foi visto nas entrevistas anteriores, no caso do MIR o
elemento da altitude recebe uma atencdo maior; ainda que também se compreenda a
existéncia de uma altitude simbdlica, a altitude geogréafica é levada em conta. Sobre a altitude
simbodlica o Apdstolo W afirma que lugares em que se exerce autoridade civil sdo tidos por
lugares altos, independentemente de sua situacdo topografica e altimétrica. Por isso 0 MIR
também se dispde a fazer oracOes nesses lugares de autoridade civil, com o fim de consagra-
los e abencoa-los para que, por fim, a direcdo civil da cidade corresponda aos interesses

religiosos do MIR. Nessa visdo, o MIR ocupa um lugar alto simbolicamente porque exerceria
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autoridade espiritual. Contudo, o elemento da altitude geogréafica vem — por meio da torre —
para reforcar e dar amplitude ao alcance da influéncia espiritual do MIR. Dessa forma, o topo
da torre se caracteriza como o cume do monte espiritual de onde o sujeito que ora tem ampla
visdo, de modo que possa estender suas maos e alcancar espiritualmente lugares distantes
geograficamente.

Questionado sobre qudo relevante é a questdo da altitude geografica para o MIR, o

Apdstolo W afirmou:

O foco da torre é Deus... a subida é importante so pra chegar nas salas... ndo é para
peniténcia... imagine uma pessoa idosa ou um cadeirante? N&o é a questdo da
subida, do sacrificio, é a questdo do monte mesmo, Deus gosta dos montes, mas aqui
as coisas ndo sdo sagradas, mas sim santificadas... se Deus é Deus de montes, é bom
estar 1a (Apdéstolo W).

Na sua fala o Apostolo apresenta uma visdo que se diferencia de outras ja
apresentadas. O entrevistado afirma que o sacrificio, o esforco ou a dor de se deslocar e se
dispor a subir as escadas dos doze andares da torre ndo sdo elementos buscados
propositalmente. N&o haveria, portanto, a valorizacdo desses sacrificios. Ndo haveria
necessidade de peniténcia. O foco ¢ apenas estar no “monte” e, segundo o Apdstolo, o que for
possivel de se fazer para facilitar o acesso, 0 MIR buscara fazer. Portanto, ao que parece, 0
MIR aspira — mais que os entrevistados anteriores - algo grandioso: dominio, se estabelecendo
em dimensdes politicas terrenas também, o que esta claro no ambito das falas e criticas do
apostolo. Isto marca uma diferenca interpretativa em relacdo aos demais entrevistados. A
diferenca também reside na forma de concepcao dos montes. Aqui a altitude é mais relevante
gue o terreno e o estar € mais importante que a subida.

O Apostolo W comenta, por exemplo, que h& planos para a implementacdo de um
elevador que possa transportar os individuos diretamente para o andar (e propdésito pelo) que
desejam orar. Segundo o entrevistado “como Deus é um ser espiritual essa ligacdo com o0s
montes ndo ¢ tao fisica, ¢ mais espiritual”. Dessa forma, o simples estar no “monte” nao ¢é
suficiente para o fim simbolico que ele representa, ainda que haja esfor¢o fisico para se estar
la é preciso algo mais. Sobre isso o0 Apdstolo afirmou:

O monte em si ndo vai Ihe apresentar muita coisa se vocé ndo fizer uma ligagdo. Se
vocé ndo atrair a presenca de Deus pra aquele momento; Tem gente que sobe o
monte s6 pra bater foto e tal... ndo tem sentido nenhum, mas saber o valor profético
ai sim tem diferenca (Apdstolo W).

O Apdstolo W afirma que ha pessoas que buscam a torre por motivos nao espirituais,

como “bater foto”, o que seria sem sentido. Para o Apdstolo, mais ou tdo importante quanto

estar no monte (na torre) ¢ saber “o valor profético” desse lugar. Isto significa que s6 ha
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sentido em ir ao “monte” se o individuo buscar tal lugar com o proposito de mover o mundo
espiritual, de “fazer uma ligacdo” com o sagrado e de “atrair a presen¢a de Deus”. SO faz
sentido estar no “monte” se esse lugar cumprir seu proposito, isto €, ligar os individuos ao
plano espiritual e assim leva-los a exercer influéncia positiva sobre o mundo concreto.

Por fim, fica claro que o 4&mago do significado dos “montes” para 0 MIR é a busca por
mudancas. A subida a torre representa a busca pelo lugar mais apropriado (alto) para se
exercer influéncia nas mais diversas areas da vida, seja nos sete montes de influéncia da nagéo
ou nos diversos temas que marcam 0s andares da torre. A suma do que significa o “monte
antropico” do MIR tem a ver com governo e influéncia do mundo dos fatos a partir do plano
espiritual. Tal significado simbdlico se configura em um discurso de imenso valor para o0s
estudos geogréaficos e esta etapa do presente trabalho serve também para abrir possibilidades
de engajamento nessa tematica.

Assim tem-se nessas sete igrejas visitadas e nos sete lideres religiosos entrevistados
sete possibilidades do que o simbolismo dos montes pode proporcionar tanto em crenga
subjetiva, acdo religiosa e acdo concreta na esfera politica social. Pode-se ainda perceber uma
divisdo dessas sete igrejas em dois grupos. Em geral, as igrejas do primeiro grupo (1IGD,
IMPD, IAPTD, IEACMC e ICB) buscam terrenos com algum tipo de elevacdo topografica,
elas valorizam o deslocamento e a imersdo nesses terrenos, ainda que ressaltem o fundo
espiritual que ressignifica e condiciona essa busca. Ja as igrejas do segundo grupo (MOJS e
MIR) parecem ir por um caminho diverso, sugerindo que o ambiente do monte diz mais
respeito a uma realidade fora do imanente, e que deve ser construida a titulo de representacdo
dessa forma transcendente. No MOJS o terreno plano da igreja ndo € visto como “menos
montanhoso” e no MIR a torre ndo € vista como menos geomorfolégica. Ndo ha necessidade
de deslocamento, apenas de entender a dimenséo simbodlica.

Procurou-se com cada subtitulo deste capitulo demonstrar o que se entende como o
amago da manifestacdo de cada uma das sete visbes simbdlicas da realidade. Certamente
essas visdes tem contatos e concordancias, mas também diferencas. Na IIGD o “monte” ¢
uma possibilidade que pode ser vivida no quarto. Na IMPD o “monte” ¢ o caminho a ser
trilhado por quem busca uma resposta divina para seus dilemas. Na IAPTD o “monte” ¢ o
Iocus do servigo religioso para o lider eclesiastico representar seu povo quando estdo
ausentes, é onde ele trabalha mediando seus fiéis ao seu Deus. Na ICB o monte € o lugar de

conexdo com o0 sagrado onde as experiéncias misticas devem ser buscadas por motivos
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individuais, como uma forma de retiro espiritual continuo. No MOIJS o “monte” é o modelo
de comunh&o e elevacdo que deve ser buscado mentalmente. N@o diz respeito ao terreno, mas
ao ideal a ser buscado espiritualmente. No MIR, o “monte” ¢ o ideal de lugar para se estar
afim de influenciar e governar. Novamente, nao diz respeito ao terreno, mas ao sentido
simbdlico. A torre do MIR, portanto, redireciona as mentes dos frequentadores para esse
sentido simbdlico.

Em meio a essas muitas possibilidades, conexdes ¢ divergéncias, o “monte” de oragao
segue como um objeto de estudo com meandros a serem ainda explorados, o que se fara ainda
a sequir.

3.2. Lugaridade e resiliéncia nos “montes” de Manaus

Dos casos abordados no item anterior apenas o MIOJS e o MIR se apresentam como
exemplos diferenciados de “montes” providenciados e pensados especificamente para a
realizacdo das oragdes. As outras cinco igrejas dependem de locais que se facam atrativos e,
em havendo tal atratividade os sujeitos se pdem a eleger o local como “monte” de oragao.
Esses “montes” sdo, como visto, locais externos que envolvem deslocamento e que ndo sdo
propriedades de posse da instituicdo religiosa. Esses locais podem ser propriedades privadas
(nos casos da IMPD e da ICB) ou propriedades publicas (como nos casos da I1GD, da IAPTD
e da IEACMC), contudo e a despeito da natureza da propriedade, ao se eleger tais localidades
para sediar “seus montes de ora¢do” 0s sujeitos promovem alguma forma de apropriacéo
espacial.

3.2.1. Apropriacdo simbolica do lugar

Ja se tem esclarecido que a categoria analitica e norteadora desta pesquisa € o “Espaco
Sagrado” e que esta possui dentro de si varias instancias analiticas. As entrevistas realizadas e
expostas neste capitulo expressam uma instancia especifica do que é para os entrevistados a
dimensao sagrada do espaco, isto é, a dimensdo subjetiva que tem a ver com as experiéncias e
sentimentos dos entrevistados. Essa € a dimensdo mais abstrata do Espaco Sagrado e
relativamente desprendida da sua materialidade. Foi possivel visualizar algo desse
desprendimento quando os entrevistados esbocaram a preocupacdo de esclarecer que o uso
religioso da terra (nos “montes”) nao visa, de forma alguma, expropriar a posse legal da terra
a quem de direito. Os entrevistados expressam suas inten¢fes como sendo restritas ao uso

pontual para as oracdes. Nesse sentido parece haver uma apropriacdo focada no potencial
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hierotopografico buscado. Néo se trata de apropriacdo para moradia, para fins econémicos ou
outros fins que estejam ligados a extensdo ou valor quantitativo do terreno.

Trata-se, portanto, de uma apropriacdo qualitativa, mas ndo de uma qualidade fisica ou
de um recurso natural, ainda que essa apropriacdo envolva a preferéncia por terrenos
relativamente mais altos do que o entorno e/ou mais afastados de algumas caracteristicas
urbanas tidas como indesejaveis (a polifonia, as multiddes e areas adensadas, por exemplo).
Acontece que essas caracteristicas fisico-locacionais (altura e afastamento) sao desejaveis ndo
em si mesmas, mas pelo que representam simbolicamente. A altura e o afastamento sdo
objetivacdes espaciais do ideal simbdlico do sacrificio, da elevacdo em direcdo aos céus e da
autoprivacdo da vida secular do meio citadino.

O que os sujeitos buscam apropriar nos “montes” ¢ o estado de espirito que o local
viabiliza: a sensacdo de entrar no espaco sagrado ao passo em que se distancia do espaco
profano. Sendo assim, 0s espacos materiais de posse dos proprietarios legais ndo sdo
necessariamente o alvo da apropriacdo dos grupos religiosos. A apropriacao da terra (matéria)
é, antes, um efeito involuntario e contingencial da existéncia fisica. O espago material
desempenha aqui tdo somente um referencial fisico e 0 espaco em que se movimenta para 0
que se busca encontrar, isto é, a experiéncia hierofanica em si. Essa dimensdo euclidiana do
espaco ndo € o que esta em foco na experiéncia subjetiva dos sujeitos, conforme visto nas
entrevistas. Admite-se que a experiéncia uma vez alcancada deixa marcas no espaco fisico e
cria uma relacdo afetiva de associacdo do espaco fisico com a memoria da experiéncia
vivenciada, ou seja, cria-se uma topofilia (TUAN, 1980). Contudo, essa memaria que associa
0 espaco fisico ao sagrado é mais uma consequéncia a posteriori do fenbmeno do que ele
mesmo. Pode-se sugerir aqui que se a maioria desses “montes” fossem propriedades das
igrejas ou grupos que ali realizam suar oracGes, essa relacdo seria mais enraizada com o
espaco fisico. No entanto, a possibilidade de mudanca constante — como ja fora abordado —
fortalece o ideal topofilico ligado mais as experiéncias (filia) do que ao concreto (topos),
ainda que nenhum dos dois seja descartavel.

Pensar na categorizacdo precisa do locus da experiéncia hierotopogréfica exige,
portanto, uma abordagem que transgrida a nocéo espacial euclidiana ou mesmo uma nocéo de
espaco indefinida. A geograficidade dos “montes” em Manaus foi abordada no capitulo 2
como forma de evidenciar sua presenca de fato na area de estudo, contudo, o locus da

experiéncia que os evidencia visivelmente ocorre para além dessa geograficidade locacional
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(sem a tornar dispensavel). Uma vez que “A geograficidade expressa também uma
materialidade, da qual ndo podemos nos destacar” (HOLZER, 2013, p. 20), talvez seja
necessario um cabedal tedrico mais especifico para a dimensao espacial em questdo. Uma vez
que a vivéncia afetiva dos “montes” de oragdo aponta para uma forma desprendida de sua
materialidade, segue-se 0s apontamentos de Relph (1976 e 1970) acerca do lugar como sendo
um conceito que caminha para esse desprendimento da materialidade, pois estaria ligado ao
comportamento instintivo do homem e a sua acdo inconsciente a partir da vivéncia. Essa

espacialidade formaria, portanto,

A estrutura intima do espaco tal qual nos aparece em nossas experiéncias concretas
de mundo como membros de um grupo cultural, ele € intersubjetivo e, portanto,
permeia a todos os membros daquele grupo, pois estes foram todos socializados de
acordo com o conjunto comum de experiéncias, signos e simbolos (RELPH, 1976, p.
2).

Sendo assim a transgressao a que se referiu acima diz respeito a uma transgressdo do

locacional para o relacional, ou, da geograficidade locacional para a geograficidade do lugar,
a qual se mostra pela lugaridade. A lugaridade como termo que expressa visivelmente uma
microterritorialidade, aponta para um recorte fenomenologico que se faz dos “montes” de

oracao em distincdo do seu caréater locacional, pois

A geograficidade, que expressa a materialidade do espaco geogréfico, é
compartilhada em nossas vivéncias cotidianas com a lugaridade que, por sua vez,
expressa exatamente essa relacdo dialdgica dos seres em movimento com lugares e
caminhos que, como pausa, como convivéncia intima, arrumam e delimitam os
espacos (HOLZER, 2013, p. 24).

Ao passo que a geograficidade dos “montes” de oracdo em Manaus enfatizou a sua

condicdo locacional e o seu encaixe em um contexto geomorfolégico especifico, a lugaridade
dos montes é a aproximacdo para com uma escala muito mais ampliada, a um microterritério
a que so os sujeitos religiosos tem acesso e que independe da posse legal da terra. Ao passo
que a geograficidade desses “montes” os conecta com o entorno e os configura como espagos
contidos em um contexto de dindmica e fluxo metropolitano, a lugaridade destaca esse lugar
como o espago de uma “pausa” para a experimentagdo, a qual é capaz de fazer o sujeito
abstrair tudo o que configura o contexto exterior a essa experimentacdo. Como a Apostola M.
afirmou: “voc€é nem percebe onde esta”. Como o Pastor Z. afirmou: “voc€é nem sente
cansaco”. Na pausa para a vivéncia espiritual o tempo para e 0 espago esta suspenso, pelo
menos aos que vivem a lugaridade desses “montes”, sua dimensdo mais intima, a qual s6 se
logra sucesso em acessa-la por meio dos sujeitos entrevistados.

3.2.2. O mercado da terra e a resiliéncia dos “montes”
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Ainda que para os sujeitos haja uma relagdo harmoniosa entre a geograficidade dos
“montes” ¢ a sua lugaridade, essa distingdo guarda em si probleméticas que permearam esta
pesquisa hora implicita, hora explicitamente. Ainda que os sujeitos enfatizem seu interesse na
lugaridade a despeito da geograficidade locacional, essa distin¢do significa que os locais em
que se situam os “montes” de oragdo guardam pelo menos duas dimensdes espaciais ou
espacialidades, as quais podem vir a se relacionar de forma conflitante. Ainda que da parte
dos sujeitos/instituicbes religiosas nao haja interesse em expropriagdo dessas terras, €
impossivel escapar da realidade mais ampla em que essas terras estdo inseridas, isto €, em um
contexto mercadologico em que a terra € mais um produto comercial de especulagdo e
concorréncia.

A constituicdo geomorfolégica de Manaus é marcada também pelos olhares dos
agentes interessados na especulacdo e producdo do espaco urbano. Dessa forma é possivel
associar o perfil topografico a processos como o0 de ocupacédo da terra, por exemplo. Oliveira
(2003) analisando a crise econdmica que atingiu Manaus ap6s o0 segundo ciclo da borracha
afirma que “houve proliferacdo de estancias e de moradias precarias na area central da cidade,
especialmente seguindo o curso dos igarapés” (OLIVEIRA, 2003, p. 78). E preciso notar que
as margens dos igarapés correspondem a &reas quase sempre marcadas por acidentes
geogréficos como vertentes em erosdo. Logo, as areas mais acidentadas do relevo de Manaus
foram historicamente ocupadas de forma irregular por populagdes de baixa renda. Longe de

ser uma situacdo exclusiva da realidade manauara, Pedro (2011) afirma que

Em geral, as primeiras areas a serem parceladas e loteadas sdo aquelas, que atendam
aos interesses dos agentes de producdo do espago urbano. Considerando-se o relevo
nesse processo de expansao territorial da cidade, geralmente as areas planas séo
privilegiadas, bem como outros atributos que possam valorizar o espago [...] Em
contraposi¢do, as areas com declividades mais acentuadas comumente s&o
desvalorizadas e designadas a parte da populacdo com baixo poder aquisitivo.
(PEDRO, 2011, p. 154).

Fica claro que a apropriagdo do espaco tem no relevo mais um fator de configuragéo
desigual da apropriacdo — o que Roberto Lobato Corréa classifica como ‘amenidades’
(CORREA, 2015). A medida em que a geomorfologia urbana adquire valor econémico, outras
formas de valoracdo, como a afetiva — que é o caso na experiéncia religiosa — passam a ser
desconsideradas. O proprio mercado de templos religiosos alugados, em que em uma semana
tem-se uma igreja pentecostal e na semana seguinte uma de outra orientacdo, pode ser
apontada como indicio disso. A logica econdmica passa a ser a ldgica preponderante para a
apropriacédo da terra urbana, o que inevitavelmente envolve o relevo e “enquanto se destinam

as melhores condicdes topograficas (de relevo) aqueles que detém o capital, sobram as areas
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de risco aos desvalidos e marginalizados da elite econdmica” (CASSETI, 1991, p. 87). Além
de serem legadas a ocupacdo irregular por populagdes de baixa renda, essas areas de vertentes
sao também identificadas pelos sujeitos religiosos como as tais “subidas”, isto ¢, a
configuracdo geomorfologica mais proxima que se tem para emular a subida do monte. Sao
essas areas, portanto, que sdo negativamente avaliadas no processo de valorizagdo e ocupacgao
da terra urbana, que acabam sendo deixadas para trds. Contudo, ainda que em um primeiro
momento as areas de vertentes sejam deixadas de lado no processo de expansao urbana, a seu
tempo essas areas sdo incorporadas pelos agentes modeladores do espaco urbano, neste caso,
os proprietarios fundiarios e promotores imobiliarios. Sendo assim a expansdo territorial

urbana

ao se apropriar de um determinado compartimento do relevo, adapta as condigdes do
terreno ao projeto dos empreendimentos urbanos, tais como os loteamentos. Essa
adaptacdo acaba intensificando o processo de esculturacéo dos topos, das vertentes,
dos fundos de vale e interferindo diretamente nos processos geomorfolégicos
(PEDRO, 2011, p. 155).

As éareas de vertentes, que a principio estariam fora da logica econbmica de
apropriacdo do relevo passam a integrar um planejamento urbano que ja pressupfe a sua
modificacdo (esculturacdo) para corresponder a forma plana desejavel, base para o que se
conhece como antropogeomorfologia nos estudos geograficos. A autora supracitada salienta
ainda que “A incorporacdo de novos compartimentos geomorfologicos ao tecido urbano
interfere diretamente na dindmica hidrica, pedoldgica e geomorfoldgica do local” (PEDRO,
2011, p. 155) ao que se adiciona aqui as dindmicas religiosas, isto é, os fenbmenos religiosos
que identificam no compartimento religioso (vertente) uma feicdo que remete ao simbolismo
dos montes e do sagrado.

O controle do ordenamento espacial pelos agentes modeladores do espago urbano
pressupde, em sua dimensdo econémica, uma visdo imanentizadora do espaco como algo
concreto e vazio de experiéncias impressas nele. Vitte (2006) faz questdo de demonstrar que

esse processo “imanentizador” afeta inclusive a ciéncia geografica, pois se a

Ciéncia Geografica “nasce” a partir de um “livre jogo” (Kant, 1974) entre a
imaginacdo e o conhecimento do mundo, a partir de um intercruzamento entre a
teleologia da natureza e a estética kantiana, mediada pela contemplagdo, como nas
obras de Alexander von Humboldt, o desenvolvimento do modo de producédo
capitalista e a organizacdo de uma racionalidade técnica e instrumental acarretaram
uma desontologizacdo da natureza, com influéncias nefastas na reflexdo geogréfica,
na teoria geografica como um todo e mesmo na organizagao curricular dos cursos de
geografia (VITTE, 2006, p. 9).

Dessa forma, mesmo na ciéncia geografica é possivel perceber tendéncia de

objetivacdo imanentizadora do espago. O Supracitado autor defende que “A geografia, no
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tratamento da problemética ambiental em sua complexidade e em sua diferenciacéo escalar de
espaco e tempo, ndo pode tratar a natureza apenas como uma coisa” (VITTE, 2006, p. 9).
Dessa forma propde-se uma outra forma de abordagem da natureza na Geografia, a qual
implica em “uma retomada das discussdes e relacionamentos da Geografia com a Metafisica,
resgatando e ao mesmo tempo desenvolvendo conceitos e instrumentos de analise da natureza
no contexto da teoria geografica” (VITTE, 2006, p. 9). Essa perspectiva ndo visa negar a
relevancia da constituicdo material do espaco, mas visa garantir que oposto ndo ocorra e que 0
espaco — sobretudo no que diz respeito a natureza - deixe de ser objetivado também como
fruto de uma relagdo entre a percep¢do subjetiva e o juizo baseado em modelos aprioristicos.
Dessa forma é preciso reconhecer que a natureza é lida pelo homem ndo meramente a partir
da sua materialidade, mas também a partir de um contetdo que pode derivar tanto da propria
teleologia e da estética da natureza (KANT, 1995), como do inconsciente coletivo (JUNG,
2000) transmitido hereditariamente.

A despeito dos debates epistemoldgicos que essa questdo envolva, o fato é que na
pratica quando uma propriedade é interditada pelo seu proprietario legal e passa a estar
inacessivel para o uso religioso o que ocorre é a expropriacdo da lugaridade e a passagem
dessa propriedade a um estado de “improdutividade hierofanica”. E importante relembrar que
a lugaridade pertence aos sujeitos que a vivenciam, logo, ndo pertence necessariamente ao
proprietério legal da terra, contudo, quando ha interdicdo de uma propriedade é precisamente
a dimensdo sagrada do espaco, para quem o considera assim e dele faz este tipo de uso, que se
estd alienando em detrimento da dimensdo material que é especulada para fins econémicos.
Assim, os fendmenos hierotopograficos de uso da terra urbana, nesse sentido, estdo inseridos
no contexto da Idgica econémica, légica essa na qual eles — os “montes” de oragdo — sequer
sdo reconhecidos. A logica econdmica no direcionamento da ordenacdo espacial na Manaus
metropole implica (nos casos onde o “monte” de oracdo ndo ¢ propriedade da igreja) na
extin¢do da configuracdo espacial em que se ddo as oragOes e nas quais se vive a lugaridade,
uma vez que estas ndo apresentem ‘“‘utilidade” dentro da dtica do capital. Em suma, a
existéncia do fendémeno hierotopografico se dd& em Manaus no contexto dos processos
socioespaciais proprios da dinamica metropolitana, revelando, no sentido de uso e posse da
terra, uma espeécie de resisténcia a esse meio.

A experiéncia dos entrevistados com “montes interditados” associa a interdicéo,

segundo sua concepgdo, a0 mau uso do lugar por alguns frequentadores e a apropriacao desses
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locais por grupos urbanos para consumo de drogas, contudo, dois “montes” interditados
presentes no recorte deste trabalho o foram pela expanséo urbana, pela inclusdo dessas areas
na dindmica da terra como mercadoria. No discurso dos entrevistados é destacado que, além
da cadeia de fatos que leva ao fechamento dos “montes” no plano fisico, ha um pano de fundo
espiritual no qual o bem e o mal estdo em guerra e, portanto, interdi¢fes representam avancos
do mal sobre o bem e das trevas sobre a luz. Aparentemente apenas o “Monte do Seringal”
ndo corre esse risco de forma eminente e isso pelo fato de o proprietario da terra ser de fé
evangélica e aprovar o seu uso para as oracoes.

Todos os demais “montes” de oracdo do recorte aqui apresentado se configuram como
areas inativas ou improdutivas em termos econdémicos, uns cercados com placas que indicam
0 proprietario, obras e futuros empreendimentos e, por iSSo mesmo, 0 risco de que 0s agentes
de especulacdo as contemplem nédo deixa o cendrio das possibilidades. Tal processo foi o que
precisamente ocorreu ao “monte” Jesus me deu, frequentado pela IEACMC. Esse processo
esta em curso também — no periodo de producédo deste trabalho - com o “monte” da Pioneer,
frequentado pela IMPD. Nesse contexto, a redesignacdo do uso da terra pelos agentes
econémicos e a interdicdo sdo apenas o primeiro fator e, em alguns casos, mesmo apds a
colocagdo de cercas os “montes” continuam sendo acessados pelos seus frequentadores. A
terraplanagem surge, portanto, como o fator final e como a realidade simbodlica que extingue a
lugaridade de tantas experiéncias vividas. Ainda assim, na fala dos entrevistados esse parece
ser um dilema enfrentado, com dificuldade, mas com certa resiliéncia. 1sso se deve ndo s6 ao
entendimento de que os “expropriadores” do lugar sdo os proprietarios da terra em questdo,
mas, principalmente, por conta do entendimento de que o lugar da experiéncia, apesar de se
identificar com o lugar fisico, ndo é apenas o lugar fisico em si. O lugar e a lugaridade séo
produzidos principalmente pela acdo da fé e pela pulsao teoldgica que move os individuos a
ndo aceitar a cessagdo da pratica de ora¢ao nos “montes”. Como afirmou o Pastor D. (IMPD),
ndo haver montes em Manaus ndo ¢é razdo para se deixar de ir aos “montes”. Em suma, 0S
“montes” de ora¢do possuem resiliéncia frente a0s processos de expansdo urbana.

Fica evidente, portanto, que 0s “montes” de oragdo Sd0, acima de tudo, lugares
pertencentes ao campo da afetividade religiosa e, sendo assim, a lugaridade vivida neles
depende, acima de tudo, da disposicdo mental dos sujeitos em viver sobre 0 mundo material
ressignificando-o de acordo com as circunstancias. Ainda de acordo com o Pastor D. a acéo

dos evangélicos em Manaus consiste na “improvisacdo de montes”. Dessa forma, pode-se
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dizer que os “montes” de oragdo em Manaus ndo Sa0 somente (pois sempre ha de existir um
ponto fixo para tal, ainda que este ndo seja o foco final da praxe) pontos fixos no espaco -
como o foram noutro tempo o Sinai, 0 Sido e os demais - e nem o poderiam ser, tendo em
vista 0 contexto de ndo fazerem parte, em sua maioria, de propriedades exclusivas para a
praxe da oracdo e adoracgdo, estando sujeitos as dindmicas da terra urbana como mercadoria.
Os “montes” de oracdo em Manaus s3o estruturados a partir de outras ligas, de uma outra
forma substancial que explica a resiliéncia desses grupos frente ao avanco da metropole
pondo abaixo 0s seus montes. Trata-se de uma dimensao simbdlica, traduzida nas praticas de
adoracdo e oracdo nos “montes”, frente a dimensao econdmica da terra enquanto mercadoria,
ou seja, duas estruturas cuja sintese traduz a dindmica que se analisa neste trabalho. Dessa
forma, o que aqui se pdde verificar, pela fala dos entrevistados, é também um carater
psicolégico dessa estrutura, bem como dos seus simbolismos e da acdo ressignificadora do
homem religioso e sua praxis sobre o espa¢o urbano. Todavia, a abordagem dessas estruturas,

mais detidamente, serd discutida no préximo capitulo.
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4, A ESTRUTURA DOS “MONTES” DE ORACAO

Chega-se a este quarto capitulo com o entendimento do amplo contexto em que 0s
montes figuram como entidades simbdlicas e sagradas, e também com a curiosa constatacao
de que mesmo em um contexto geomorfoldgico e altimétrico desfavoravel para a existéncia
de montes reais, Manaus contém em si diversos “montes de ora¢do”. Foi possivel identificar
também que a identidade assumida por cada um dos sete “montes” visitados depende de
diversos fatores de ordem simbolica, teoldgica e mesmo afetiva. Desta forma resta como
missao para o presente capitulo a explicacdo do corpo total mais abstrato que sustenta esses
“montes” em Manaus em meio as problematicas ja apresentadas. Dessa forma, o escopo deste
capitulo ¢ a abordagem estrutural desses “montes” em que se busca captar as analogias e
contatos da esfera do espaco com as demais esferas envolvidas, isto é, o ponto de contato
entre a dimensdo espacial e as demais em que os individuos atuam para a espacializacdo
desses “montes”.

A aproximagdo de campo forneceu - por meio da anélise comparativa - a possibilidade
de identificacdo dos fatores de diferenciacdo entre 0s sete “montes de oragdo” de Manaus. Os
fatores de diferenciacdo identificados decorrem do tipo de afetividade nutrida pelos sujeitos
em relacdo aos montes, a visdo doutrinaria que embasa a praxis religiosa e o papel identitério
atribuido aos montes em cada caso. Com base nesses trés fatores de diferenciacdo propde-se
agora que a estrutura dos “montes de oracao” de Manaus € composta por trés tecidos
estruturais, a saber: a) O psicoldgico, b) O dogmatico e c) O das projecdes. Em certo sentido
essa abordagem segue um fluxo que ascende, analogicamente falando, da base intrusiva ao
afloramento extrusivo do fendmeno visivel, dai comecar-se do tecido psicoldgico até o tecido
projetado sobre o espaco. Cabe ressaltar que ndo se pretende aqui enveredar pelo estudo da
psicologia como andlise profunda, mas somente a partir de uma leitura que permita associa-la
ao objetivo que se propBe neste trabalho, qual seja, o de entender sua importancia no contexto
da praxis que se da nos “montes” de oragdo existentes na metropole Manaus.

4.1. Os montes como arquétipos inconscientes

Ao se realizar a abordagem historico-geografica dos montes sagrados no segundo
capitulo foi possivel verificar o fato de que o fendmeno hierotopografico é presente nos mais
diversos contextos culturais, religiosos e geomorfoldgicos, € nos mais diversos tempos
historicos. Analisando a amostragem dos exemplos levantados é possivel perceber também

gue as similitudes dos fenbmenos ndo decorrem meramente por influéncia de uns sobre os
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outros, uma vez que muitos dos exemplos estdo isolados uns dos outros espacial e
temporalmente. Jung (1978) ao comentar a ocorréncia de fendmenos similares e desconexos

comenta que tais ideias se baseiam em arquétipos e

ocorrem quase em toda a parte e em todas as épocas, podendo formar-se de um
modo espontaneo, independentemente da migracdo e da tradicdo. Nao sdo criadas
pelo individuo, mas Ihe ocorrem simplesmente, e mesmo irrompem, por assim dizer,
na consciéncia individual (JUNG, 1978, p. 9).

A ocorréncia invaridavel da relacdo religiosa dos homens com 0s montes requer,
portanto, uma interpretacdo que ainda que admita a atuacdo de processos historicos na
producdo dos espacos sagrados e de suas especificidades, admita também que a historia ndo é
o “plano” sine qua non sobre o qual se da a manifestacdo dos fenbmenos da consciéncia
religiosa e de espacializacdo desta. Adotando-se, portanto, uma abordagem jungiana entende-
se que essas ideias arquetipicas transitam livremente por entre 0s mais diversos e desconexos
contextos histéricos e geograficos pelo fato de os homens presentes nesses diversos contextos
ndo serem tdo singulares quanto parecem, ou seja, tais homens possuem ‘“determinadas
formas na psique, que estdo presentes em todo tempo e em todo lugar” (JUNG, 2000, p. 53).
Dessa forma o ponto integrador em questdo € a ideia de inconsciente coletivo, termo que diz

respeito a

uma parte da psique que pode distinguir-se de um inconsciente pessoal pelo fato de
que ndo deve sua existéncia a experiéncia pessoal, ndo sendo, portanto, uma
aquisicdo pessoal. Enquanto o inconsciente pessoal é constituido essencialmente de
conteidos que j& foram conscientes e no entanto desapareceram da consciéncia por
terem sido esquecidos ou reprimidos, os contelidos do inconsciente coletivo nunca
estiveram na consciéncia e, portanto, ndo foram adquiridos individualmente, mas
devem sua existéncia apenas a hereditariedade. (JUNG, 2000, p. 53).

Conforme texto supracitado, Jung preconiza a existéncia de um componente psiquico
gue une os homens porque ndo depende da individualidade destes, mas de uma coletividade
que transmite suas experiéncias e as armazena no inconsciente da posteridade. Dessa forma,
0s Hebreus no oriente e os Macuxi em Roraima com seus respectivos montes sagrados seriam
concretizacBes em tempos e espacgos distintos de uma mesma ideia, ou de um contetdo
herdado por ambos, de antepassados em comum, constituindo dessa forma uma estrutura
independente do tempo e do espago, a0 mesmo tempo nédo prescindindo totalmente destes em
suas particularidades. Os arquétipos seriam o conteudo psiquico herdado por meio de “formas
preexistentes, arquétipos, que sO secundariamente podem tornar-se conscientes, conferindo
uma forma definida aos contedos da consciéncia” (JUNG, 2000, p. 54). Os arquétipos do
inconsciente coletivo teriam, portanto, certa influéncia sobre a agdo humana, pois tais

simbolos seriam “imagens inconscientes dos proprios instintos; em outras palavras,
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representam o modelo basico do comportamento instintivo” (JUNG, 2000, p. 54). A ideia de
Jung ndo é pintar um quadro determinista, mas apenas apresentar a possibilidade de que a
acao convergente de homens em contextos divergentes pode significar que tais homens
possuem um conhecimento ticito comum, uma estrutura, sobre como agir perante certas
Imagens e situagoes.

Nessa perspectiva a associagdo dos montes ao sagrado seria um comportamento
instintivo transmitido (herdado) via inconsciente coletivo por meio de uma figura arquetipica
que € o proprio monte enquanto forma que sugere elevacdo moral e espiritual. Ainda que haja
uma aparéncia de se estar “copiando” intencionalmente tradi¢des e rituais antigos, a
perspectiva em questdo sugere mais do que uma disposicao intencional e puramente racional.
Em um primeiro momento os individuos ndo tem consciéncia dos simbolos arquetipicos
presentes em sua psiqué, contudo “Quando algo ocorre na vida que corresponde a um
arquétipo, este é ativado e surge uma compulsdo que se impGe a modo de uma reacao
instintiva contra toda a razdo e vontade” (JUNG, 2000, p. 58). O acidente geogréafico em
questdo neste trabalho, isto €, 0 monte (ou montanha), ao mostrar-se ao homem, requer dele
no nivel do seu inconsciente uma resposta sobre seu significado no mundo mais amplo das
ideias. Ainda assim, esse significado ¢ desconhecido e, segundo Jung, “Uma imagem
primordial sé pode ser determinada quanto ao seu contetido, no caso de tornar-se consciente e,
portanto, preenchida com o material da experiéncia consciente” (idem, p. 91). E por essa
razdo que todos os casos em que um fendmeno religioso faz a associacdo dos montes ao
sagrado ha uma cosmogonia ou um marco teofanico fundador. E necesséario que em algum
momento, de alguma forma, o sentido do arquétipo seja trazido a consciéncia e, no ambito das
religides, esse despertamento é sempre uma revelacao divina.

A religido esta no centro desse processo de despertamento dos arquétipos inconsciente
porque o cerne da religido é a busca pela luminosidade do espirito. Ao definir religido Jung

afirma:

Religido é — como diz o vocébulo latino religere — uma acurada e conscienciosa
observagdo daquilo que Rudolf Otto acertadamente chamou de ‘numinoso’, isto &,
uma existéncia ou um efeito dindmico ndo causados por um ato arbitrario. Pelo
contrario, o efeito se apodera e domina o0 sujeito humano, mais sua vitima do que
seu criador (JUNG, 1978, p. 9).

A religido ao proporcionar o contato do homem com o “numinoso” seria a forma mais
amplamente experimentada pela humanidade para o despertamento consciente dos arquétipos
inconscientes. Dessa forma a experiéncia da religiosidade humana nos mais diversos

contextos tem levado ao entendimento comum de que os montes, em Varias civilizacGes e
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culturas, estéo associados ao sagrado e ao sublime. Esse entendimento se cristalizou na psiqué
humana que o transmitiu perpetuamente de forma que até hoje, mesmo entre os néo
religiosos, a sensacdo dominante ao se contemplar 0 mundo do topo de um monte ou o
préprio monte desde a sua base é a da mais completa perplexidade, como se de fato toda
aquela grandeza so pudesse significar o apontamento da pequenez humana frente ao cosmos,
a amplitude geogréfica que dele se permite contemplar, ou aos deuses.

Para o homem religioso, o despertamento do sentido arquetipico dos montes gera a
seguinte pergunta: Que fazer perante tal elevacdo? Segundo Jung as “‘Imagens’ expressam
ndo s a forma da atividade a ser exercida, mas também, simultaneamente, a situacdo tipica na
qual se desencadeia a atividade” (JUNG, 2000, p. 90). Sendo assim, a imagem das montanhas
expressa ao inconsciente humano nao s6 o sentido adquirido hereditariamente (altura =
sublime), mas também sugere uma acdo para com esse sentido (subida = sublimacdo). Ao
passo que a montanha se oferece como espaco sagrado e liturgico, ela também convida o
homem a se santificar e ascender espiritualmente desbravando-a (JUNG, 1964). E interessante
notar que apos o sentido simbolico dos montes enquanto arquétipos ser desperto, surge o
momento em que a pratica religiosa envolvendo os montes é oficializada como uma pratica
sagrada e tal oficializacdo se da por meio das confissdes de fé. Jung comenta sobre isso
afirmando que

As confissdes de fé sdo formas codificadas e dogmatizadas de experiéncias
religiosas origindrias. Os conteidos da experiéncia foram sacralizados e, via de
regra, enrijeceram dentro de uma construgdo mental inflexivel e, frequentemente,
complexa. O exercicio e a repeticdo da experiéncia original transformaram-se
emérito e em instituicdo imutavel. Isto ndo significa necessariamente que se trata de
uma petrificacdo sem vida. Pelo contrério, ela pode representar uma forma de
experiéncia religiosa para indmeras pessoas, durante séculos, sem que haja
necessidade de modifica-la (JUNG, 1978, p. 11).

O despertar do sentido simbolico dos montes é a experiéncia originaria que gera o
dogma que ira orientar a posteridade sobre como lidar com tais imagens arquetipicas e sobre
como agir afim de garantir a continuidade da experiéncia originaria. Entretanto, apesar da
existéncia de mecanismos (como dogmas e confissbes de fé) para o despertar da imagem
arquétipa, Jung afirma que o mundo e o homem moderno estariam perdendo parte de seu
conteddo magico cheio de sentidos e simbolismos, 0s quais estariam sendo substituidos pela
compreensdo material do mundo a qual ja se referiu anteriormente. O processo identificado

por Jung como “desanimagao do mundo” deu-se em duas etapas:

E digno de nota que a ciéncia tenha comecado justamente pela descoberta das leis
astrondmicas, ou seja, eliminando as projecdes mais distantes. Foi esta a primeira
fase da ‘desanimacdo’ do mundo. Um passo seguiu-se a outro: ja na Antiguidade
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classica, os deuses foram retirados das montanhas e dos rios, das arvores e dos
) animais (JUNG, 1978, p. 87-88).
E interessante notar que Weber (2004) também recorre a esse tipo de apontamento,

afirmando estar ocorrendo um “desencantamento do mundo”. Segundo Weber esse processo
estaria tornando o ser humano em um ser cada vez menos religioso no sentido primitivo da
palavra (WEBER, 2004) e cada vez mais cético em relacdo aos mitos que envolviam as
religiGes antigas. Essa “desanimagdo” ou “desencantamento” do mundo ndo ¢ meramente um
processo de abandono da religido, mas um processo de modificacdo epistémica das proprias
religides com consequéncias sobre a psiqué humana e, em Gltima instancia, sobre a relacdo
homem-espaco. A reforma protestante, a qual surge justamente no limiar emergente da
modernidade, é criticada nesse sentido. Jung afirma que “O protestantismo, que derrubou
alguns dos muros cuidadosamente erigidos pela Igreja, ndo tardou a sentir os efeitos
destruidores e cismaticos da revelacdo individual” (JUNG, 1978, p. 27). Na perspectiva de
Jung “O protestantismo perdeu, quanto ao essencial, todos 0s matizes mais sutis do
cristianismo tradicional: a missa, a confissdo, grande parte da liturgia e a funcdo do sacerdote
como representante hierarquico de Deus” (JUNG, 1978, p. 27).  Novamente, Weber (2004)
parece convergir para esse pensamento quando em “A ética protestante e o espirito do
capitalismo” constréi uma outra critica ao protestantismo — a de que 0 protestantismo, por
meio do dogma da eleicdo e da vocacdo divina, teria equiparado a vida secular a vida religiosa
fazendo com que se atenuasse a diferenca entre sagrado e profano. Sob essa perspectiva a
reforma protestante teria secularizado o cristianismo transformando-o numa religido mais
preocupada com as coisas do dia-a-dia tais como trabalho, financas e sociedade do que com
atividades essencialmente religiosas.

Aqui surge um ponto de tenséo: com base em Jung verificou-se que a consciéncia da
imagem arquetipica (do monte como espaco de elevacdo espiritual) se da espontaneamente
por uma intuicdo e que “Uma intuicdo jamais é produzida. Ela surge espontaneamente”
(JUNG, 2000. p. 46). Verificou-se também que a confissdo de fé deveria ser o ponto de
partida para a inducdo do contato com 0 numinoso, mas que, entretanto, mesmo algumas
confissbes de fé participam do processo de desencantamento do mundo. Logo surge o
seguinte questionamento: como, pois, no presente estudo, evangélicos pentecostais —
herdeiros da tradicdo protestante — voltam-se a eventos e reunides de cunho espiritualizante
envolvendo oragdes em montes, sobretudo onde ndo ha montes, concretamente falando?

4.2. O continuismo como impulso vertical
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Ocorre que o primeiro pavimento ou tecido estrutural (psiqué) desse fendmeno
representa apenas a sua base e fundamento e ndo tem poder de determinar o seu
desenvolvimento ulterior. J& se pode saber que de fato os montes ocupam um lugar no
inconsciente coletivo como uma forma arquetipica que representa elevacdo espiritual. O
processo de “desencantamento” ou “desanimag¢do” que teria levado o protestantismo a excluir
interpretagdes espiritualizantes acerca da natureza e do cosmos findam por inviabilizar o
despertamento do sentido simbdlico dos montes e sua “evolu¢dao” para uma praxis religiosa.
Para que o cristianismo voltasse a exibir algum interesse praxioldgico pela elevacao espiritual
mediada pela figura montanhosa seria necessario um novo paradigma teoldgico, uma nova
confissdo de fé. Ainda que todos as denominacBes protestantes tenham suas bases de fé
identificadas com a Biblia e, consequentemente, tenham um potencial para transformar a ideia
biblica dos montes sagrados em uma pratica espacializadora, isso ndo ocorre de fato. Ao
contrario, dentre os protestantes apenas 0s pentecostais de fato manifestam a elevagdo da
consciéncia acerca do sentido simbdlico dos montes ao nivel da praxis. Os pentecostais
figuram aqui como um ponto fora da curva do progndstico de Jung e Weber sobre o
protestantismo como um movimento que tenderia a imanentizar a religiosidade.

A visdo protestante reformada, de fato, defende um ponto de vista biblico que
inviabiliza a prética de oracdes nos montes. O diretério de culto publico de Westminster, -
documento protestante elaborado no século XVII para tentar criar uma liturgia comum aos

movimentos protestantes no Reino Unido - afirma o seguinte:

Como nenhum local é capaz de alguma santidade, sob pretexto de seja qual for a
Dedicacdo ou Consagragdo, também ele ndo € sujeito a tais polui¢cdes por qualquer
supersticdo usada anteriormente e agora abandonada, que possa tornar ilicito ou
inconveniente aos cristdos se reunirem ali para o culto puablico de Deus. E, portanto,
mantemos 0 requerimento de que os lugares de reunibes publicas para culto em
nosso meio devem continuar a ser empregados para esse uso (DIRETORIO DE
CULTO. 2000, p. 66).

Essa, em geral, foi a tendéncia do protestantismo reformado-calvinista-puritano;
entender o templo, o local de culto como sendo sem substancia espiritual inerente. Seguindo
essa Otica infere-se que todo o valor atribuido ao templo vem das atividades nele
desenvolvidas. Como afirma o teodlogo, historiador e linguista Leland Ryken (2013), a

teologia calvinista tinha uma

Nocdo de que a igreja € uma realidade espiritual. Ndo sdo seus prédios
deslumbrantes ou as fantasticas vestes clericais; €, em vez disso, a companhia dos
redimidos [...] E: outro corolario de ver a igreja como essencialmente espiritual é
que ela torna-se dissociada de qualquer lugar em particular, quer seja um santuario
ou catedral ou prédio de igreja [...] e ainda: [...] os puritanos chamavam seus templos
de ‘casas de reunido’ num esforgo para desviar a atengdo do lugar fisico para as
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atividades espirituais, as quais eram o verdadeiro amago do culto prestado pela
igreja (RYKEN, 2013, p. 199-203).
Nessa perspectiva protestante, portanto, ndo haveria qualquer lugar sobre a terra que

poderia ser chamado de sagrado intrinsecamente. Ndo ha substancia qualitativa na mateéria.
Nenhum lugar é em si sagrado ou profano. A reunido dos fiéis em um dado lugar é que
confere a esse lugar certo destaque para o uso restrito ao fim. Ao mesmo tempo em que esse
principio protestante limita a sacralizacdo dos lugares, ele torna a reunido de fiéis em um fator
ressignificante que nos ajuda a entender como grupos religiosos utilizam seu ajuntamento
para a invocagdo da epifania em lugares especificos.

O pentecostalismo rompeu, ndo de imediato, com alguns pressupostos da reforma
protestante e passou a desenvolver no século XX a sua propria teologia, uma teologia mais
centrada em eventos sobrenaturais como curas e revelag@es, por exemplo, dai o codinome
“carismaticos” pelo qual também séo conhecidos. Tais cristdos afirmavam, e ainda afirmam,
buscar uma vivéncia espiritual mais proxima dos eventos (e tempos) da biblia (SOUZA,
2004). Nesse sentido, a caracteristica mais relevante do movimento pentecostal para o
presente trabalho € a doutrina do continuismo. Na busca por uma fé mais viva e proxima das
hierofanias biblicas os movimentos pentecostais desenvolveram a crenga na continuidade dos
dons espirituais presentes nas manifestacdes sobrenaturais da biblia, sobretudo no Novo
Testamento. Sob o continuismo afirma-se que 0s mesmos milagres operados pelos
personagens biblicos (revelacdes divinas, curas, exorcismos) podem e devem ser operados
pelos fiéis nos tempos atuais através de dons concedidos pelo Espirito Santo (RUTHVEN,
2017).

Nesse ponto, 0 protestantismo histérico figura opondo-se ao pentecostalismo com a
doutrina do cessacionismo que afirma que o modus operandi divino dos tempos do novo
testamento de fato era caracterizado pela agdo sobrenatural, mas que tal modus operandi teria

cessado progressivamente até o fim da era apostolica:

As curas, os milagres, os sinais e as maravilhas realizados pelos apéstolos, evidentes
em Atos, ndo eram comuns, mesmo naqueles dias. Esses acontecimentos foram
excepcionais; cada um tinha um propdsito especifico, sempre associados ao
ministério apostdlico, e sua frequéncia decresceu muito desde o inicio até ao final da
narrativa de Atos (MACARTHUR, 2011, p. 226).

A distingdo entre continuistas e cessacionistas faz-se importante aqui para evidenciar
um processo de abertura hermenéutica do continuismo em relagdo ao cessacionismo, o que
possibilita, além da busca pelos dos dons espirituais que é prépria dos pentecostais, a proposta
de eventos que visam recriar 0s cenarios especificos da biblia em que tais eventos seriam mais

propicios. E em meio a esse desejo mimético dos pentecostais que surgem as hierofanias
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topogréficas, ou, as hierotopografias, como forma de emulacdo dos eventos teo e/ou
hierofanicos relatados na Biblia. E necessério afirmar que os montes n&o se constituem como
0 Unico cenério recriado pelos pentecostais com fins espirituais. No meio pentecostal ha
oracdes nos vales, ha a recriacdo de tendas, construcdo de torres, tabernaculos e mesmo de
réplicas do Templo de Salomdo, ou seja, ha uma busca pela espacializacdo expressa do
sagrado no mundo material.

O desejo mimeético, ou por imitacdo, € um conceito trabalhado principalmente pelo
filésofo francés René Girard. O referido autor desenvolve sua teoria com base no
entendimento de que o desejo humano seja triangular, isto €, de que 0s sujeitos — no presente
caso, os individuos religiosos — ndo desejam os objetos desejados diretamente. Ao contrario,
segundo Girard o desejo do sujeito pelo objeto é mediado pelo ser que ele chama de rival, isto
é, aquele ser que deseja inicialmente ou que detém o objeto (uma virtude ou experiéncia).
Girard afirma que “O impulso em diregdo ao objeto é no fundo impulso na dire¢do do proprio

mediador” (GIRARD, 2009, p. 34). Nas palavras do proprio Girard

O sujeito deseja 0 objeto porque o préprio rival o deseja. Desejando tal ou tal objeto,
o rival designa-o ao sujeito como desejavel. O rival é o modelo do sujeito, ndo tanto
no plano superficial das maneiras de ser, das ideias etc., quanto no plano mais
essencial do desejo (GIRARD, 1990, p. 184).

Apesar de designar o mediador como rival, isso ndo significa que este “outro” ser seja
necessariamente um inimigo do sujeito desejante, antes, significa que o sujeito reconhece —
ainda que no seu intimo — a sua inferioridade perante esse rival. O sujeito entende que esse
rival, por ter atingido a virtude ou experiéncia superior, seja digno de imitacdo enquanto que
ele mesmo ¢ “inferior demais ao modelo para que cheguem até mesmo a conceber a ideia de
uma rivalidade” (GIRARD, 1990, p. 185). Essa “rivalidade” se da pela distancia que separa o
sujeito do mediador sendo que “Obviamente, ndo ¢ o espago fisico que mede a distancia entre
0 mediador e o sujeito desejante. Conquanto o afastamento geografico possa constituir-se num
desses fatores, a distancia entre o mediador e o sujeito € primeiramente espiritual” (GIRARD,
2009, p. 33). Em suma, essa rivalidade significa que o sujeito nutre um ‘“sentimento
dilacerante” porque venera o que ndo tem e o que nao ¢ (GIRARD, 2009). Para Girard a
tendéncia mimética do homem “vem do mais essencial dele mesmo, frequentemente retomada
e fortificada pelas vozes de fora” (GIRARD, 1990, p. 186). Ou seja, ao passo que ¢ uma
condic¢do inerente pode ser desperta por “vozes de fora”.

Transpondo a ideia de desejo triangular-mimético para o contexto desta pesquisa é

possivel entender o “Eu” como o sujeito religioso/pentecostal, o objeto desejado como sendo
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a experiéncia espiritual dos relatos biblicos e o rival que torna essa experiéncia desejavel
como sendo os grandes personagens biblicos citados por praticamente todos o0s sujeitos
entrevistados no decorrer desta pesquisa, isto €, Abrado, Moises, os profetas e Jesus. O
pentecostalismo e, mais especificamente a doutrina do continuismo seria, por fim, a voz e o
fator condicionante que encoraja 0s homens e os impele a esse desejo mimético.

Em suma, o continuismo é o tecido dogmatico da presente estrutura abordada, é o
pavimento intermediario que conduz os sujeitos ao despertamento do sentido simbolico dos
montes como arquétipos. O continuismo impele os sujeitos a imitacdo das hierofanias biblicas
personificadas nos grandes icones da fé (Moisés e Jesus sobretudo) e, nesse sentido, 0s
montes s&o um tipo de palco com amplo respaldo pois aparecem como o destino e como 0
alvo do deslocamento e isolamento buscado por essas personas sacras. O impulso mimético
continuista leva os sujeitos a defender, para o éxito de sua busca, a necessidade de recriar
esses cenarios montanhosos. Os montes, portanto, tem o seu sentido simbdlico e arquetipico
revelado: a elevacdo espiritual é esse sentido e ela aponta ndo para um alto indistinto ou
abstrato, mas para seres espirituais em altissima posicao, logo, a subida aos montes de oragédo
almeja mais o ser do gue o estar alto.

4.3. Conformacao simbolica e a projecdo dos “montes”

Abordou-se até aqui dois pavimentos ou tecidos estruturais, isto é: o tecido
psicolégico embasando a presenca da ideia arquetipica dos montes como sinénimo de
elevacdo e o tecido dogmatico no continuismo atuando como impulso a busca por ascensao
espiritual. Ainda assim resta explicar como esse processo mimético de recriacdo de cenarios
arquetipicos (montes) ocorreria em Manaus se — conforme visto no capitulo 2 — o contexto
geomorfolégico em questdo denota a inexisténcia de montes fisicos. A aproximacdo de campo
e 0s relatos subjetivos coletados e transcritos no capitulo 3 demonstram que tal fendbmeno se
faz possivel por meio da acdo de ressignificacdo espacial pelos sujeitos. O fil6sofo alemao

Ernst Cassirer afirma que

No mundo humano encontramos uma caracteristica nova que parece ser a marca
distintiva da vida humana. O circulo funcional do homem ndo é sO
quantitativamente maior; passou também por uma mudanca qualitativa. O homem
descobriu, por assim dizer, um novo método para adaptar-se ao seu ambiente. Entre
0 sistema receptor e o efetuador, que sdo encontrados em todas as espécies animais,
observamos no homem um terceiro elo que podemos descrever como o sistema
simbdlico (CASSIRER, 1994, p. 47).

Para Cassirer a diferenciacdo essencial entre humanos e animais seria essa capacidade
de sistematizar o mundo simbolicamente e de se relacionar com as coisas do mundo fisico por

meio de simbolos que os sobrepde. O entendimento de Cassirer aponta também para que tal
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relacionamento simbdlico do homem (das formas simbdlicas) (CASSIRER, 2001), sobretudo
do homem religioso, tende a acentuar o relacionamento com os simbolos em detrimento das
coisas factuais e isso porque para a experiéncia religiosa os simbolos teriam maior relevancia

do que os objetos da matéria. Ou seja:

A realidade fisica parece recuar em proporcao ao avancgo da atividade simbolica do
Homem. Em vez de lidar com as proprias coisas 0 Homem esta, de certo modo,
conversando constantemente consigo mesmo. Envolveu-se de tal modo em formas
linguisticas, imagens artisticas, simbolos miticos ou ritos religiosos que ndo
consegue ver ou conhecer coisa alguma a ndo ser pela interposicdo desse meio
artificial. Sua situagdo é a mesma, tanto na esfera tedrica quanto na pratica. Contudo,
0 Homem vive em um mundo de fatos brutos ou de acordo com suas necessidades e
desejos imediatos. Vive mais bem na névoa de emocBes imaginarias, entre
esperancas e temores, em suas fantasias e sonhos (CASSIRER, 2005, p. 48-49).

A ideia cassireana de conformacdo simbdlica é a chave para o entendimento aqui
buscado acerca de como se da a existéncia de “montes” de oragdo em Manaus. A
conformacao simbolica é referida pelo gedgrafo Sylvio Fausto Gil Filho como uma superacao
da vida biolégica e como um processo que “conscientiza 0 homem de que ele ndo somente
vive no universo de fatos, mas, sobretudo em um universo simbélico” (GIL FILHO, 2007, p.
210). E possivel ainda afirmar que a conformacdo simbolica se dé por meio de “aparatos
artificiais de nossa consciéncia que projetam o conhecimento sobre 0 mundo, conformando
(dando sentido) a realidade. Desse modo, configurando as espacialidades” (FERNANDES;
GIL FILHO, 2011, p. 212). Em suma, a conformac&o simbdlica é o meio pelo qual o sagrado
é espacializado. O Espaco Sagrado aqui ndo se trata do espaco fisico veneravel, ou do espaco
fisico de uso religioso, mas de uma dimensao espacial que é sagrada por quanto seja composta

de simbolos sagrados projetados. Sendo assim

a nogdo de espaco sagrado que emerge estaria mais proxima de uma projecao
simbolica da realidade religiosa; e ndo se voltaria, estritamente, a um enquadramento
euclidiano de espaco. Seria mais propriamente uma conjunc¢ao de espacialidades da
experiéncia religiosa do que uma base material. Pois 0 que se est4d em jogo ndo sdo
os fatos em si (a materialidade), mas sim seus sentidos e significados (idealidade)
(PEREIRA; GIL FILHO, 2012, p. 43).

Quando, portanto, nos sete casos que compde o recorte analitico desta pesquisa, 0S
sujeitos se deslocam ou enfatizam a localidade designada para as suas oracdes, estdo, na
verdade, enfatizando um lugar simbdlico que jaz projetado ali. Justamente por isso 0s itens
representados por letras no capitulo 3 destacam a natureza simbolica dos 7 “montes” de
oracdo visitados. E justamente essa projecdo simbdlica acerca do lugar, seja como o l6cus da
resposta divina (IMPD) ou como centro de convergéncia para elevacao da igreja (MOJS), que

move 0s sujeitos entrevistados e

Nesse caso o0 protagonista da trama do Espago Sagrado seria o homem religioso, o
fiel. N&o seria o lécus a principal instancia do fenémeno, mas o proprio religioso

132



que por um “impulso do espirito” (forma simbolica, nos termos de Cassirer)
significa suas experiéncias (PEREIRA; GIL FILHO, 2012, p. 44).

O homem religioso é o protagonista da espacializacdo do sagrado e tambem da
vivéncia dessa dimensdo espacial (espacialidade), logo, o relevo plano e pouco elevado de
Manaus passa a ser uma caracteristica quase irrelevante para os objetivos buscados. A
experiéncia religiosa pentecostal-continuista impele 0 homem a uma elevagéo que é antes de
tudo espiritual e os montes séo apenas a figura arquetipica dessa elevacdo. Embora possam ser
fisicos, concretos, 0s montes sdo, antes de mais nada, um modelo de escada para o céu, escada

essa que quando espacializada pela fé ndo carece de degraus rochosos. Nesse sentido

Quando o Homem se apropria desse conhecimento passa a ser um sujeito
“espacializador” da religido utilizando-se do discurso religioso. Desse modo, as
representacdes que permeiam o discurso ganham meios para se espacializarem para
além do espago de criagdo (GIL FILHO, 2009, p. 79).

Nesse sentido, o relevo e a topografia de Manaus ndo poderiam, simbolicamente, ser
mais “montanhosos” do que sdo. Isso porque 0s sujeitos em sua acao espacializadora desse
Espaco Sagrado promovem a orogenia metafisica, a producéo da dimensédo sagrada do espaco,
a qual ndo é visivel sendo pelos olhos daquilo em que acreditam (fé), em sua realidade, ainda
que o real, o objeto, 0 monte como tal, em sua dimensdo geomorfolégica, ali ndo esteja. Isso
possibilita que tal realidade (os “montes™) possa ser percebida pelos sujeitos com maior
veracidade do que a propria experiéncia sensorial da matéria. Dessa forma, a realidade contida
no espaco sagrado se torna o real, suplantando o irreal do meio fisico. Sendo assim, a
problematica inicial da pesquisa (a auséncia de montes fisicos em Manaus) mostra-se ndo s6
como um problema quase inexistente, mas como um desafio aos olhares superficiais que
tangem apenas o tangivel. Relembrando a fala da Apostola M. do MOJS: o que nos garante
que de fato esses sujeitos ndo experimentem na ida a esses lugares uma genuina escalada? O
ultimo tecido estrutural da estrutura dos “montes” de oragdo de Manaus ¢, portanto, a
estrutura da conformagao.

Sendo assim, a estrutura dos “montes” de oragdo em Manaus é composta pelo tecido
psicolégico em que estd contida a imagem arquétipa dos montes como simbolo de elevacédo
espiritual, pelo tecido dogmatico em que se verifica o desejo mimético de ascenséo espiritual
sendo impulsionado pela doutrina do continuismo e, por fim, pelo tecido das proje¢des, nos
quais se verificou a acdo espacializadora que gera a dimensdo do Espago Sagrado. Nesse
contexto, o tecido psicoldgico explica a ampla ocorréncia da associagdo entre montes e 0
sagrado, o tecido dogmatico explica a acdo mimética dos pentecostais dentro de um contexto

de mundo em desencantamento e o tecido das projecOes explica a substancia dos “montes” de
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oracdo em Manaus a despeito de sua realidade geomorfoldgica. Entende-se, por fim, que esses
trés tecidos sejam a base estruturante dos fendmenos hierotopogréficos, embora os contetdos
especificos destes tecidos possam variar. Psiqué, dogma e projecdo hdo de ser as instancias
que embasam a acdo humana na espacializacdo ou, na producdo da dimensdo sagrada do
espaco. Espera-se, por essa abordagem estrutural, se ter demonstrado ndo sé, por analogia, a
forma do edificio que é o fenbmeno hierotopogréfico ora investigado, mas também seu

interior mobilhado.
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CONSIDERACOES FINAIS

O titulo desta dissertacdo faz mencédo a algo que se identificou como uma “dimensio
sagrada do Espaco geografico” e a titulo de consideragdes finais o esfor¢o restante consiste
em expor de forma sintética algo acerca dessa dimensdo, mas antes disso € necessario
registrar que apesar do item consideracdes finais esta é a etapa final apenas no que diz
respeito ao corpo deste trabalho. Ha outras questdes a serem abordadas e ha também o que se
aprofundar a partir das questdes aqui abordadas. Este trabalho fecha esta fase da pesquisa,
uma fase de pouco mais de dois anos, em que Se buscou necessariamente apontar para 0O
fendmeno em questdo, torna-lo “visivel” e estabelecer bases teoricas apropriadas para tal.
Contudo, como um primeiro esforco este trabalho deve ser passivo de revisdes e
desdobramentos que visem amplificar os esforcos primeiros, isto €, da visibilidade de uma
hierotopografia de Manaus.

Antes de se prosseguir com essa sintese conclusiva desta etapa, cabe citar novamente a
enumeracao das esferas da realidade segundo Herman Dooyeweerd (2018):

Nosso haorizonte temporal empirico tem um aspecto numérico, um aspecto espacial,
um aspecto de movimento extensivo, um aspecto de energia no qual
experimentamos as relagdes fisico-quimicas da realidade, um aspecto bi6tico, ou da
vida orgénica, um aspecto de sentimento e sensacdo, um aspecto légico, isto é, a
forma analitica de distingdo em nossa experiéncia temporal que se localiza no
fundamento de todos 0s nossos conceitos e julgamentos l6gicos. Em seguida, hd um
aspecto histérico, em que experimentamos o modo cultural de desenvolvimento de
nossa vida social. Este é seguido pelo aspecto de significagdo simbdlica, localizado
no fundamento de todo o fendmeno linguistico empirico. H& ainda o aspecto de
intercurso social, com suas regras de cortesia, polidez, boa postura, moda, e assim
por diante. Este modo experiencial é seguido pelos aspectos econdmico, estético,
juridico, moral e, finalmente, pelo aspecto da fé ou crenca (DOOYEWEERD, 2018,
p. 63).

Nesta extensa e detalhada descrigdo acerca das esferas (aspectos) que compdem a

realidade temporal de nossa experiéncia, Dooyeweerd elenca o aspecto espacial como o
segundo ao passo que o aspecto da fé ou crenca € o ultimo. Que quer dizer esta enumeracao
para este presente trabalho? Antes de mais nada quer dizer que o entrecruzamento (ou
momento analégico) entre espaco e sagrado € permeado por uma série de outras esferas
presentes o que faz com que o Espago Sagrado ndo seja meramente um l6cus material, uma
imagem arquetipica, uma imagem afetiva do subjetivo religioso ou um espago simbolico.
Cada item desse mencionado faz parte do Espaco Sagrado, mas nenhum deles por si o
totaliza, logo, cada tentativa de se objetivar 0 Espaco Sagrado por apenas uma dessas
vertentes analiticas ira redundar na deturpacdo do que de fato o constitui. Contudo, a

adverténcia contra a absolutizacdo das esferas j& esta firmada neste trabalho e, da mesma
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forma, j& se tem advertido pela necessidade de buscar captar quais entrecruzamentos
compdem a relagdo entre o Espaco Geografico e o Sagrado.

Posto isso, € necessario mencionar que o conceito da palavra “dimensao” ¢ variado,
mas que mesmo dentro dessa variedade de sentidos, a dimensdo tem a ver com uma medida,
seja figuradamente acerca de um aspecto significativo do pensamento, de uma obra ou da
realidade, seja como extensdo mensurdvel que determina a porcdo de espago ocupada por um
corpo, tamanho e proporc¢do. Que se quer dizer entdo com “Dimensdo Sagrada do Espago” no
presente trabalho? No contexto desta producéo, o termo dimensdo quer dizer justamente um
aspecto delimitado que mensura a extensdo de algo e ao se referir a uma “Dimensdo Sagrada”
se esta pressupondo que tal delimitacdo do Espaco é mensurada pelos aspectos préprios do
fendmeno sagrado expresso (hierofania). Em suma, a Dimensdo Sagrada do Espaco € a
conjuncao dos aspectos modais do sagrado que se encontram em evidéncia na sua experiéncia
em entrecruzamento (momento analégico) com o modo espacial formando uma estrutura
especifica.

Retomando as esferas de soberania de Dooyeweerd evidencia-se que a tratativa deste
fendmeno hierotopografico de maneira menos rigorosa do que Se prescreve aqui seria
invidvel. Como chegar a relacdo entre Espaco e Crenca sem perpassar as esferas de
materialidade, dos arquétipos, de afeto e de simbolismos? Como finalizar o debate acerca da
problemética de haver ou ndo montes em Manaus sem passar pela revisdo do que sdo 0s
montes, Nndo apenas em sua concretude, mas em seu significado histérico e cultural? Como
compreender esses significados sem se preocupar com o relato vivido de quem vivencia a
forca motriz que os mantém (os significados) através das geracdes? E como compreender a
consisténcia desses significados sem a curiosidade acerca da estrutura que sustenta essa
realidade em suas similitudes desconexas e dispersas ao redor do globo?

A resposta que se sustenta € que tal conhecimento é impossivel, caso se deseje evitar a
absolutizacdo. E por isso entdo que esta abordagem ora apresentada n&o se trata tdo somente
da constatagdo do fendmeno dos “Montes” de Oragdao como dados locacionais espacializados,
mas também de uma investigacdo sobre a consisténcia do mesmo. Chegou-se, por fim, aos
resultados ora apresentados por meio da atencdo especial dada as estruturas que compdem
essa dimensdo, a dimensdo Sagrada do Espaco, as quais estdo pautadas nos aspectos modais
que servem de modelo ndo sé para o caso especial estudado, mas para toda uma gama de

fendmenos a serem identificados e que por ventura tenham a mesma constitui¢do estrutural.
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Como mencionado anteriormente este fendmeno (Montes de Oragdo em Manaus)
transita entre singularidade e pluralidade. E singular porque é um caso em si, mas é plural
porque é composto por estruturas e por uma dimensdo que n&o esta preso ao caso particular. E
por isso mesmo que o titulo desta dissertacdo alem de se referir a Dimensdo Sagrada do
Espago, fala dos “arquétipos para os Montes de oracdo em Manaus”. Em suma, este trabalho
lida tanto com a dimensédo sagrada do Espaco, a qual é um conjunto complexo de esferas da
realidade formando uma estrutura dimensional espacial, como também com a estrutura
arquetipica especifica do caso em questao “em Manaus”.

Essas consideragdes evidenciam, portanto, o carater tedrico e empirico da
hierotopografia de forma que este trabalho possa servir tanto para o desdobramento dos
estudos hierotopograficos em Manaus com 0s mesmos pressupostos tedricos implicitos e
explicitos aqui, quanto também como modelo estrutural para a investigacdo dos arranjos
especificos de outros casos hierotopograficos e hierogeograficos a serem pesquisados. Em
outras palavras, esta pesquisa espera contribuir para a Geografia da Religido tanto como
forma de estabelecer um instrumental teérico quanto como resultados praticos que servem de
referéncia. Isto é assim porque ao passo que este trabalho exibe uma preocupacdo no
entendimento de bases tedricas, exibe também a preocupacdo de tornar pratica a compreensao
e visualizacdo dos “Montes de Oracao” enquanto fendOmenos que expressam a dimensao
Sagrada do Espaco. Sendo mais assertivo, ndo s6 se expds método, mas a divulgacdo dos
montes para a esfera publica.

Espera-se, por fim, que esta pesquisa possibilite — tanto em ambito académico quanto
fora deste — a curiosidade e o progresso quando se ouvir tal questionamento “ha montes em
Manaus?” seguida de um debate que se preocupe em denotar a caracteristica
multidimensional e estrutural do espaco geografico reafirmando a complexidade e riqueza da
prépria ciéncia geogréafica o que valoriza uma vez mais o papel do geégrafo em um contexto
de constantes ataques ao rigor, a seriedade e papel das ciéncias humanas e sociais. Finalmente
importa mais deixar tal resultado final como questionamento e ndo como exclamacéo e isso
porque 0 questionamento jamais encerra as possibilidades, ao contrario, as amplia. Sendo

assim: hd montes em Manaus?
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