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DEDICATORIA

A Deus, que me sustentou quando eu mesmo ndo sabia me sustentar, que permaneceu
quando hesitei, que chamou quando resisti € que jamais retirou a mao. Ao Deus que ¢ Fogo ¢
Misericordia, que corrige sem destruir e levanta sem humilhar. Se ha alguma verdade nestas
paginas, ela ndo nasce da minha for¢a, mas da paciéncia divina em conduzir meus passos ao

longo das minhas proprias contradigdes.

A Santissima Theotokos, Mae do Deus Vivo, que protege, intercede e ampara. Se
atravessei periodos de inquietacdo e combate interior, foi sob sua protegdo que permaneci de
pé. Entrego este trabalho como quem oferece ndo uma conquista, mas um caminho

percorrido.

A minha avd, Maria Divina, cuja memoria € raiz profunda. Seu nome ja era oracdo

antes que eu compreendesse o que era fé. Sua simplicidade ensinou firmeza.

A minha mée, Rosa Luzia, que foi mée e foi pai, que foi abrigo e foi dire¢do, que foi
sustento material e coluna moral. Houve dias em que lhe faltou descanso, mas nunca lhe
faltou responsabilidade. Houve momentos em que o peso foi maior do que qualquer palavra
poderia expressar, mas ainda assim ela permaneceu firme. Carregou sozinha aquilo que
deveria ter sido dividido, enfrentou o mundo com coragem silenciosa € nunca permitiu que a
auséncia se transformasse em vazio. Se hoje busco honra, disciplina e constancia, ¢ porque fui
formado por uma mulher que nunca fugiu do dever. Se hoje tento ser forte, € porque vi a forga
encarnada no cotidiano, nas renuncias invisiveis, nas preocupagdes ndo verbalizadas e nas
oragdes feitas em siléncio. Minha gratiddo por ela ndo cabe em palavras, ndo se resolve em
gestos e ndo se paga com conquistas. E divida que ndo se quita, é reconhecimento que jamais

sera plenamente verbalizado, mas que permanece inscrito em cada passo que dou.

Aquela presenga que, por muitos anos, caminhou ao meu lado enquanto tudo em mim
mudava. Conheceu minhas crises, meus deslocamentos, meus recomecos, ¢ ainda assim
permaneceu. Houve um tempo em que tudo comegou leve, quase como em uma primavera
inesperada, e um simples olhar foi suficiente para alterar o rumo de uma historia inteira. Eu a

encontrei quando a vida ainda parecia ensaio, € naquele encontro algo deixou de ser
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transitorio para se tornar estrutura. O que comegou leve ganhou densidade, criou raizes e se
firmou no tempo. Permanecer deixou de ser acaso e tornou-se escolha consciente, reafirmado
dia apds dia. Foi assim que aprendi que amar também ¢é constincia. Aquela presenca que
trouxe delicadeza ao presente, transformando palavra em abrigo e gesto em cuidado. De
algum modo, fez-me compreender o que significa ser o sujeito mais perfeito do verbo amar,
ndo por mérito proprio, mas porque o amor, quando € sincero, nos eleva a melhor versao de
no6s mesmos. Assim, o amor deixou de ser ideia e passou a ser conjugacdo diaria, presenca
concreta e escolha viva. No carinho simples, na amizade sincera, no riso compartilhado e na
leveza que desarma os dias pesados, aprendi que o amor também se manifesta como
companheirismo, escuta ¢ ternura. Nem todo amor precisa de grandiosidade; alguns se

revelam na suavidade, e justamente por isso permanecem.

Que Deus, Senhor do tempo e da historia, abengoe cada vinculo que ajudou a moldar
quem sou. Que nenhuma etapa seja apagada, que nenhuma memoria seja negada e que toda

forma verdadeira de amor encontre, no fim, sua plenitude na eternidade.
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RESUMO

Esta dissertagcdo investiga o processo de formagdo, consolidagdo e ressignificacdo da
Igreja Ortodoxa Russa em Brasilia entre os anos de 2000 e 2025, analisando suas praticas
rituais, dindmicas comunitarias e os processos de conversao de brasileiros a tradi¢do ortodoxa.
Inserido no campo da Historia Cultural, o estudo toma como objeto a comunidade constituida
em torno da Paroquia Ortodoxa Russa de Brasilia, buscando compreender como uma tradigao
religiosa historicamente vinculada ao mundo eslavo e oriental passa a ser apropriada e vivida

em um contexto cultural brasileiro marcado pelo pluralismo religioso.

A pesquisa articula andlise documental e metodologia da historia oral, utilizando
entrevistas com membros do clero e fiéis da comunidade, além de registros paroquiais e
documentos institucionais. A estrutura do trabalho organiza-se em trés capitulos. O primeiro
apresenta, por meio de uma narrativa literaria de cardter semificcional, um percurso de
descoberta da ortodoxia que introduz seus fundamentos historicos e simbolicos. O segundo
reconstroi a histdria institucional da paréquia em Brasilia a partir de testemunhos e memorias
de seus fundadores. O terceiro analisa os sentidos da conversao a ortodoxia entre brasileiros,
dialogando com a sociologia da religido, especialmente com os conceitos de “imperativo

herético”, de Peter Berger, e de religiosidade na “modernidade liquida”, de Zygmunt Bauman.

O trabalho busca compreender de que modo a ortodoxia russa, mesmo sendo uma
tradicdo religiosa minoritdria e estrangeira, encontra espago no campo religioso brasileiro
contemporaneo, sendo reinterpretada por seus fiéis como forma de pertencimento, busca por

tradigdo e reconstrugao de sentido diante das transformagdes culturais da modernidade.

Palavras-chave: Cristianismo Ortodoxo; Historia Cultural, Conversao religiosa; Historia

Oral; Globalizacao; Modernidade liquida; Brasilia.



ABSTRACT

This dissertation investigates the process of formation, consolidation, and
reinterpretation of the Russian Orthodox Church in Brasilia between 2000 and 2025,
analyzing its ritual practices, community dynamics, and the processes of conversion of
Brazilian believers to the Orthodox tradition. Situated within the field of Cultural History, the
study focuses on the community formed around the Russian Orthodox Parish in Brasilia,
seeking to understand how a religious tradition historically associated with the Slavic and
Eastern world becomes appropriated and experienced within the Brazilian cultural context,

which is marked by strong religious pluralism.

The research combines documentary analysis with oral history methodology, drawing
on interviews with clergy members and lay believers, as well as parish records and
institutional documents. The dissertation is structured in three chapters. The first presents,
through a semi-fictional literary narrative, a path of discovery of Orthodoxy that introduces its
historical and symbolic foundations. The second reconstructs the institutional history of the
parish in Brasilia based on the testimonies and memories of its founders. The third analyzes
the meanings attributed to conversion to Orthodoxy among Brazilian believers, engaging with
the sociology of religion, particularly Peter Berger’s concept of the “heretical imperative” and

Zygmunt Bauman’s reflections on religiosity in “liquid modernity”.

The study seeks to understand how Russian Orthodoxy, despite being a minority and
historically foreign religious tradition in Brazil, finds space within the contemporary Brazilian
religious field and is reinterpreted by its adherents as a form of belonging, search for tradition,

and reconstruction of meaning in the context of modern cultural transformations.

Keywords: Orthodox Christianity; Cultural History; Religious Conversion; Oral History;
Globalization; Liquid Modernity; Brasilia.
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INTRODUGAO

O cristianismo ortodoxo constitui uma das tradicdes mais antigas e continuas das
experiéncias cristas, tendo se desenvolvido no interior do mundo bizantino e estruturado sua
teologia, liturgia e organizagao eclesidstica ao longo de séculos de disputas doutrinarias,
cismas e reorganizacdes imperiais. Apos a queda de Constantinopla em 1453, a ortodoxia nao
desapareceu, mas reconfigurou-se geopoliticamente, consolidando-se em territorios eslavos e
expandindo-se por meio de fluxos migratérios e processos missionarios. A historiografia
sobre o cristianismo oriental tem destacado que a heranga bizantina ¢ a formacgao da tradi¢ao
ortodoxa devem ser compreendidas em didlogo com as transformagdes politicas e culturais do
mundo medieval tardio e do inicio da modernidade (MEYENDORFF, 1974, p. 11-14;
BROWN, 2003, p. 312-318; WARE, 1963, p. 23-31). Ao longo do século XIX e inicio do
século XX, a didspora russa, intensificada por guerras, revolugdes e perseguigdes politicas,
levou comunidades ortodoxas a diferentes partes do mundo, incluindo as Américas, fendmeno
que diversos estudos associam aos deslocamentos populacionais provocados pela Revolucao
Russa e pelas transformagdes politicas do pos-Império (YOUNG, 1990, p. 9—15). No Brasil, a
presenca ortodoxa associou-se inicialmente a nucleos imigratorios, sobretudo no Sul do pais,
vinculando-se a preservagdo identitdria, linguistica e ritual de grupos étnicos especificos
(LOIACONQO, 2005, p. 118-120; ZABOLOTSKY, 2022, p. 43—47). Entretanto, nas ultimas
décadas, observa-se uma transformacdo significativa nesse cenario: a ortodoxia passa a ser
adotada também por brasileiros sem heranca eslava, configurando um fenémeno que desloca a
tradi¢do de sua condigdo estritamente diaspdrica para uma experiéncia religiosa escolhida no
interior do pluralismo religioso contemporaneo, dindmica frequentemente associada a
ampliacdo da mobilidade religiosa e a diversificacdo do campo religioso nas sociedades

modernas (BERGER, 2014, p. 34-37; HERVIEU-LEGER, 2008, p. 85-92).

A emergéncia de comunidades ortodoxas compostas majoritariamente por
convertidos brasileiros coloca questdes historiograficas e sociologicas relevantes. A
historiografia brasileira sobre religido dedicou grande ateng@o as dindmicas do catolicismo, a
expansdo do protestantismo historico e pentecostal e as religides afro-brasileiras, campos
amplamente explorados por estudos classicos da sociologia e da historia das religides no

Brasil (TEIXEIRA, 2011, p. 19-25; MARIANO, 1999, p. 17-22; MONTERO, 2006, p. 11—



16). Nesse contexto, a presenca ortodoxa permaneceu relativamente marginal nas
investigacdes académicas, sendo muitas vezes percebida apenas como manifestagdo religiosa
associada a imigracao. Dentre as diversas problematicas que poderiam emergir deste campo
de investigacado, esta dissertacao se organiza em torno de uma questao central: de que modo a
Igreja Ortodoxa Russa no Brasil, inserida em um contexto nacional caracterizado pela
mobilidade religiosa, pelo crescimento do protestantismo e pela hegemonia cultural do
catolicismo romano, configura-se simultaneamente como expressdo de continuidade
identitaria étnica e como proposta espiritual alternativa no interior de um mercado religioso
plural? A nog¢do de “mercado religioso”, amplamente utilizada na sociologia da religiao
contemporanea, remete as interpretacdes que compreendem o pluralismo religioso como
resultado da modernidade e da liberdade de escolha espiritual (BERGER, 1967, p. 133-136;
STARK; FINK, 2000, p. 193—-198). Tais questdes tornam-se ainda mais complexas quando se
considera que o cristianismo ortodoxo, apesar de compartilhar fundamentos teolégicos com o
restante da tradi¢do cristd, ocupa posi¢do marginal na memoria historica brasileira, sendo
frequentemente confundido com outras denominagdes ou reduzido a expressdo exotica e
estrangeira — fendmeno que pode ser interpretado a luz das dindmicas de invisibilidade de
minorias religiosas discutidas na literatura sobre pluralismo e identidades religiosas (SILVA,

2020, p. 72-76; TEIXEIRA, 2011, p. 143-147).

A historiografia brasileira dedicou atengdo consideravel as dindmicas do catolicismo,
ao crescimento do pentecostalismo, as religides afro-brasileiras e aos processos de
secularizacdo. Em contraste, a ortodoxia oriental raramente figurou como objeto de
investigacdo sistematica no campo dos estudos religiosos. Quando mencionada, aparece de
forma tangencial em pesquisas sobre imigragdo, identidade étnica ou pluralismo religioso,
sem constituir, até o0 momento, um campo consolidado de andlise historica ou sociologica. Tal
lacuna nao se explica apenas pelo niumero relativamente reduzido de fiéis, mas também pela
invisibilidade cultural de uma tradicdo que, embora milenar, ndo participou diretamente da
formac¢do institucional do Estado brasileiro. Estudos sobre o campo religioso nacional
indicam que a producdo académica concentrou-se historicamente nas transformagdes do
catolicismo e na expansao das igrejas evangélicas, deixando em segundo plano experiéncias
religiosas minoritarias ou associadas a fluxos migratdrios especificos (TEIXEIRA, 2011, p.
19-21). A escassez de estudos aprofundados sobre comunidades ortodoxas no pais revela,

portanto, um espaco historiografico ainda pouco explorado no ambito da Histéria das
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Religides e da Historia Cultural. Contudo, a compreensdo dessa auséncia em escala nacional
exige a analise de experiéncias concretas capazes de tornar visivel aquilo que permaneceu
marginal. E no exame de casos especificos que se pode problematizar historicamente essa
invisibilidade e compreender seus mecanismos de produgdo, perspectiva que se insere no
movimento mais amplo da Historia Cultural de investigar praticas e representagdes sociais
situadas historicamente (BURKE, 2021, p. 74-78). Nesse sentido, investigar a formagdo e
consolidagdo de uma paroquia ortodoxa russa em Brasilia entre 2000 e 2025 ndo significa
apenas analisar um fenomeno religioso localizado, mas contribuir para ampliar o horizonte da
historiografia religiosa brasileira, incorporando experiéncias minoritarias que tensionam
categorias consolidadas e desafiam interpretacdes tradicionais sobre identidade,

pertencimento e pluralismo religioso no pais.

A Paroquia Ortodoxa Russa Santa Maria do Verdadeiro Caminho, localizada no
Distrito Federal, constitui um caso particularmente significativo para tal investigacao.
Fundada no inicio do século XXI, em um contexto de reconfiguracdo das presencas ortodoxas
no Brasil, a comunidade articula elementos transnacionais — vinculados ao Patriarcado de
Moscou e a tradigdo litirgica russa — com processos locais de conversdo, adaptagdo cultural
e formagdo comunitdria. Trata-se de uma instituicdo religiosa que emerge em meio ao
pluralismo religioso moderno, em uma capital federal marcada por mobilidade social,
circulacdo de ideias e intensa diversidade confessional. A literatura socioldgica sobre religido
tem destacado que o pluralismo religioso contemporaneo favorece processos de escolha e
mobilidade espiritual, nos quais individuos transitam entre tradi¢des religiosas em busca de
pertencimento e autenticidade espiritual (BERGER, 2014, p. 3—7). O estudo dessa paroquia
permite observar como tradi¢cdo e modernidade se entrelacam, como identidades religiosas sdo
reconstruidas e como a memoria de uma heranga civilizacional oriental € reinterpretada no

interior do Brasil contemporaneo.

A escolha desse objeto ndo se limita, portanto, ao interesse por uma tradi¢cdo
especifica, mas se insere em um debate mais amplo acerca da vitalidade religiosa no mundo
moderno. Se durante parte do século XX predominou a hipdtese de que a modernizagdo
implicaria declinio inevitdvel da religido, as transformacdes recentes demonstram que o
cenario ¢ mais complexo. A chamada “tese da secularizacdo”, amplamente difundida nas

ciéncias sociais da religido ao longo do século XX, sustentava que o avanco da racionalizagdo
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moderna e das institui¢des seculares conduziria gradualmente ao enfraquecimento da religido
na esfera publica e na vida social (BERGER, 1967, p. 107-110). Em vez de desaparecimento,
contudo, observa-se pluralizacao, recomposicao e reinvencao das experiéncias religiosas. A
adesdo de brasileiros a ortodoxia russa, longe de representar anacronismo ou residuo cultural,
pode indicar busca por estabilidade simbdlica, densidade ritual e pertencimento identitario em
um ambiente marcado por incerteza e fragmentagdo. Assim, compreender esse movimento
exige articular historia institucional, andlise cultural e reflexdo socioldgica, situando a
ortodoxia ndo apenas como heranga migratoria, mas como escolha religiosa no interior de um

campo plural.

Dessa forma, a presente dissertacdo propde investigar a formacdo histérica da
Par6quia Ortodoxa Russa Santa Maria do Verdadeiro Caminho, analisando suas origens, seu
processo de consolidacdo e os percursos de conversio de seus fi¢is. Ao fazé-lo, busca
compreender de que modo uma tradigdo cristd oriental se insere e se redefine no contexto
brasileiro contemporaneo, interrogando as relagdes entre memoria, identidade, tradicdo e
modernidade. Nessa perspectiva, a andlise dialoga com a Histdria Cultural ao considerar que
praticas religiosas, rituais e narrativas de pertencimento constituem formas de produgdo
simbolica através das quais individuos e comunidades interpretam sua propria experiéncia
historica (BURKE, 2021, p. 52-55). A ortodoxia russa em Brasilia € aqui entendida ndo como
fendmeno isolado, mas como expressdao de transformagdes mais amplas que atravessam o
campo religioso cristdo no século XXI, desafiando categorias consolidadas e abrindo espaco

para novas formas de pertencimento e experiéncia espiritual.

A investigagdo proposta parte de uma questdo central: como compreender o processo
de formacdo e consolidacio da Paroquia Ortodoxa Russa Santa Maria do Verdadeiro
Caminho, em Brasilia, entre 2000 e 2025, e de que modo os percursos de conversdao de seus
fiéis brasileiros expressam transformagdes mais amplas no campo religioso contemporaneo?
Tal problema articula duas dimensdes inseparaveis: de um lado, a historia institucional de
uma comunidade vinculada a uma tradigd@o cristd milenar; de outro, a histéria da religiosidade
e das escolhas espirituais de sujeitos inseridos em um ambiente plural e marcado por intensa
mobilidade confessional. A andlise ndo se limita, portanto, a descricdo da fundagdo de uma
paroquia, mas busca compreender os significados histdricos e culturais da adesdo a ortodoxia

russa em um contexto nacional no qual essa tradicdo ocupa posi¢do minoritaria e
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frequentemente invisibilizada. Ao privilegiar a investigacdo das experiéncias religiosas
vividas e narradas por seus membros, o estudo aproxima-se das abordagens da Historia
Cultural, que compreendem praticas religiosas, rituais e identidades como formas de produgao
simbolica por meio das quais os individuos interpretam e constroem sentidos para sua

experiéncia histérica (BURKE, 2021, p. 52-55).

O recorte temporal — 2000 a 2025 — nao ¢ arbitrario. Ele corresponde ao periodo
de consolidacao da presenca ortodoxa russa em Brasilia sob nova configuracao institucional,
acompanhando a forma¢do da comunidade, sua organizagdo litirgica e administrativa ¢ o
ingresso progressivo de convertidos brasileiros. Trata-se de um intervalo suficientemente
amplo para permitir a observagao de continuidades e rupturas, mas ainda situado no horizonte
do tempo presente, no qual as memorias permanecem vivas e as dinamicas comunitarias ainda
estdo em curso. A delimitagdo cronoldgica dialoga, portanto, com os pressupostos da Historia
do Tempo Presente, abordagem que se dedica a andlise de processos histdricos
contemporaneos marcados pela coexisténcia entre acontecimentos, testemunhos e disputas de
memoria no interior da propria sociedade que os produz (ROUSSO, 2016, p. 18-21). Nesse
contexto, a pesquisa também mobiliza procedimentos da historia oral, uma vez que as
trajetorias de conversdo e os relatos dos membros da comunidade constituem fontes
privilegiadas para compreender os sentidos atribuidos pelos sujeitos a sua propria experiéncia
religiosa (MEIHY; HOLANDA, 2007, p. 25-27). A delimitacdo cronoldgica possibilita,
assim, acompanhar a transformacdo de uma iniciativa religiosa emergente em instituicdo
reconhecida, bem como analisar os processos pelos quais a ortodoxia deixa de ser percebida
exclusivamente como expressdo €tnica para tornar-se experiéncia espiritual assumida por

sujeitos sem heranca cultural eslava.

A hipdtese central que orienta esta pesquisa parte da possibilidade de que a
consolidacdo da Paroquia Ortodoxa Russa em Brasilia ndo se explique apenas como
desdobramento de uma didspora migratéria, mas possa ser mais adequadamente
compreendida como um fendmeno de recomposicdo identitdria no interior do pluralismo
religioso brasileiro. A adesdo de brasileiros a ortodoxia talvez ndo se restrinja a curiosidade
cultural ou a atragdo estética, podendo indicar, possivelmente, uma busca por estabilidade
simbolica, continuidade historica e densidade ritual em meio as transformagoes caracteristicas

da modernidade tardia. Em um cenario marcado pela fragmentacdo das pertengas tradicionais
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e pela multiplicagdo de ofertas religiosas, a ortodoxia poderia configurar-se como tradi¢ao que
reivindica continuidade, autoridade e enraizamento historico, oferecendo aos fiéis uma
narrativa de pertencimento que ultrapassa a experiéncia individual imediata. Interpretacdes
sociologicas sobre a religido na modernidade indicam que contextos de pluralismo e
mobilidade religiosa frequentemente estimulam movimentos de retorno a tradi¢des percebidas
como portadoras de continuidade historica e densidade simbdlica (BAUMAN, 2001, p. 200—
205). Trata-se, portanto, de uma interpretagao provisoria que sera confrontada com as fontes,

os depoimentos € o material empirico analisado ao longo da pesquisa.

Essa hipotese dialoga com debates contemporaneos acerca da vitalidade religiosa no
mundo moderno. Se a tese classica da secularizacdo previu o declinio progressivo da religido
diante da racionalizacdo e do avango cientifico, as revisdes posteriores demonstraram que a
modernidade produziu ndo necessariamente auséncia de fé, mas pluralizacdo das formas de
crenca. O pluralismo, longe de neutralizar a religido, intensifica a necessidade de escolha,
deslocando a autoridade do pertencimento herdado para a adesdao deliberada. Nesse sentido, a
sociologia da religido contempordnea tem enfatizado que a modernidade transforma o
pertencimento religioso em objeto de decisdo individual, produzindo o que Peter Berger
denominou “imperativo herético”, isto ¢, a necessidade de escolher entre multiplas
possibilidades religiosas disponiveis (BERGER, 2014, p. 27-30). Nesse contexto, a conversao
a ortodoxia pode ser compreendida como expressdo desse imperativo de escolha, no qual o

sujeito constroi sua trajetoria religiosa ndo mais a partir da tradicdo familiar exclusiva, mas

por meio de reinterpretagdes e deslocamentos identitarios.

Entretanto, a analise ndo parte da premissa de que a ortodoxia deva ser compreendida
simplesmente como resposta reativa a modernidade. Busca-se, antes, investigar em que
medida tradicdo e modernidade podem se entrelagar na experiéncia concreta da comunidade
pesquisada. A presenca da ortodoxia russa em Brasilia serd examinada ndo como enclave
necessariamente isolado do mundo contemporaneo, mas a luz das possiveis formas de didlogo
que estabelece com tecnologias digitais, redes sociais, circulagdo transnacional de contetdos
religiosos e processos pedagogicos de formagao catequética voltados a convertidos adultos.
Essa perspectiva aproxima-se de abordagens recentes da Historia Cultural que enfatizam a
necessidade de compreender préticas religiosas como fendomenos historicamente situados,

atravessados por processos de adaptacdo, negociacdo e circulacdo cultural (CHARTIER,
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2002, p. 65-68). Pretende-se, assim, explorar essa tensdo sem recorrer, a priori, nem a
romantiza¢do da tradi¢do nem a leituras simplificadoras que reduzam a conversdo a mero
efeito de crise cultural, deixando que a analise das fontes e dos testemunhos indique os

contornos mais precisos desse processo.

Os objetivos especificos da pesquisa derivam dessa problematica central.
Primeiramente, reconstruir o processo histérico de formagao da paroquia, identificando seus
marcos institucionais, suas relacdes com estruturas eclesiasticas superiores e seus desafios
organizacionais. Em segundo lugar, analisar as narrativas de conversao dos fiéis brasileiros,
buscando compreender os sentidos atribuidos a adesdo a ortodoxia, as rupturas com tradigdes
religiosas anteriores e as formas de integracdo comunitiria. Nesse ponto, os relatos dos
proprios membros da comunidade serdo tratados como fontes histéricas relevantes, em
consonancia com a metodologia da histéria oral, que compreende os testemunhos como
narrativas por meio das quais os sujeitos constroem sentidos para suas trajetorias e
experiéncias vividas (MEIHY; HOLANDA, 2007, p. 23-25). Por fim, interpretar esses dados
a luz de debates mais amplos da Historia Cultural e da Sociologia da Religido, situando o caso

de Brasilia no interior das transformag¢des contemporaneas do campo religioso brasileiro.

A delimitagdo analitica do trabalho evita tanto a generalizacdo precipitada quanto o
isolamento excessivo do caso estudado. A Pardquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho ¢
tomada como estudo de caso, mas um estudo de caso que permite iluminar processos mais
amplos de circulacdo religiosa, recomposi¢do identitdria e reinvencdao da tradi¢do. Ao
focalizar uma comunidade especifica, torna-se possivel observar em escala reduzida as
tensdes entre etnicidade e escolha, entre heranga e conversao, entre continuidade ritual e
reinterpretagdo cultural. Assim, o particular ndo € tratado como excecdo irrelevante, mas
como ponto de entrada para reflexdo sobre dindmicas estruturais do pluralismo religioso
brasileiro no século XXI. Tal perspectiva aproxima-se de abordagens da Historia Cultural que
enfatizam a anélise de contextos especificos como forma de compreender processos sociais
mais amplos, nos quais praticas, representacdes e experiéncias locais revelam dindmicas

histéricas de maior alcance (BURKE, 2021, p. 82-85).

Dessa maneira, esta pesquisa se propde a contribuir para a ampliacdo do campo da

Historia das Religides no Brasil, incorporando a ortodoxia oriental como objeto legitimo de
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investigacdo e articulando sua andlise aos debates contemporineos sobre modernidade,
pluralismo e identidade religiosa. A Pardquia Ortodoxa Russa de Brasilia ¢ compreendida
como espaco no qual se entrecruzam memoria, tradicdo, escolha e pertencimento,
configurando-se como laboratorio privilegiado para examinar as formas pelas quais sujeitos
contemporaneos constroem sentido espiritual em meio as complexidades do mundo atual. Ao
considerar as narrativas, experiéncias ¢ memorias de seus membros como fontes historicas
relevantes, o estudo dialoga também com os pressupostos da historia oral, que compreende os
testemunhos individuais como formas de elaborag¢ao simbolica da experiéncia vivida e como

vias privilegiadas de acesso as dimensodes subjetivas da historia (BOSI, 1994, p. 55-58).

A relevancia desta pesquisa reside, em primeiro lugar, na contribui¢do que oferece ao
campo da Historia das Religides no Brasil, ampliando o horizonte historiografico para além
das tradi¢des cristds majoritarias. Ao investigar a formagdo e consolidagdo de uma
comunidade ortodoxa russa em Brasilia, o trabalho insere no debate académico uma tradigao
frequentemente marginalizada ou tratada de maneira periférica na producdo historiografica
nacional. Em um pais cuja identidade religiosa foi historicamente associada ao catolicismo
romano e, mais recentemente, ao crescimento do protestantismo, a presenca ortodoxa
permanece pouco tematizada, apesar de sua continuidade institucional e de sua crescente
adesdo por brasileiros. Estudos sobre o campo religioso brasileiro indicam que a produgao
académica concentrou-se majoritariamente nas transformacdes do catolicismo e na expansao
das igrejas evangélicas, deixando em segundo plano tradi¢des cristds minoritarias ou
vinculadas a comunidades migratérias especificas (TEIXEIRA, 2011, p. 21-24). Nesse
sentido, a pesquisa nao apenas documenta um fendmeno especifico, mas contribui para a
diversificagdo do olhar historiografico sobre o cristianismo no Brasil, incorporando
experiéncias minoritarias e desafiando narrativas homogéneas sobre o campo religioso

nacional.

Além de sua relevancia académica, o estudo apresenta pertinéncia social na medida
em que se propde a investigar processos contemporaneos de constru¢do de pertencimento e
identidade religiosa. Em um contexto marcado por pluralismo, mobilidade confessional e
intensificacdo de disputas simbolicas no espago publico, compreender como individuos
escolhem, reinterpretam e vivenciam tradi¢des religiosas antigas torna-se elemento importante

para a andlise das dindmicas culturais do século XXI. A experiéncia da ortodoxia russa em
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Brasilia sera examinada como possivel espaco no qual tradicdo, memoria e escolha individual
possam se articular, permitindo problematizar se — e em que medida — a busca por
estabilidade simbolica e continuidade histérica emerge em meio as incertezas da
modernidade. A sociologia da religido contemporanea tem ressaltado que contextos de
pluralismo religioso ampliam o espago da escolha individual, produzindo trajetorias
espirituais marcadas por deslocamentos identitdrios e reconstru¢des de pertencimento
(BERGER, 2014, p. 33-36). Ao analisar as narrativas de conversao € 0OS pProcessos
institucionais que estruturam a comunidade, a pesquisa pretende contribuir para a reflexao
mais ampla sobre pluralismo, identidade e recomposi¢do das pertencas na religiosidade

brasileira contemporanea.

Do ponto de vista metodologico, a investigagao articula Historia Cultural, Historia do
Tempo Presente e Historia Oral, combinando andlise documental e entrevistas em
profundidade. A perspectiva da Historia Cultural orienta a compreensdo das praticas
religiosas, dos rituais e das narrativas de pertencimento como formas de producdo simbolica
por meio das quais individuos e comunidades constroem sentidos para sua experiéncia
historica (BURKE, 2021, p. 52-55). O recurso as fontes orais justifica-se pela natureza do
objeto — uma comunidade recente, cujas memorias institucionais e trajetorias de conversao
ainda ndo foram sistematizadas em registros historiograficos consolidados — e foi conduzido
em estrita conformidade com as exigéncias éticas previstas para pesquisas envolvendo seres
humanos'. As entrevistas foram tratadas como narrativas situadas, atravessadas por meméoria,
interpretagdo e construcdo identitaria, sendo posteriormente confrontadas com documentagao
paroquial e registros institucionais, em consonincia com a metodologia da historia oral que
compreende o testemunho como narrativa de experiéncia e constru¢do de sentido (MEIHY;
HOLANDA, 2007, p. 25-27). Tal procedimento buscou evitar tanto a absolutizacdo do
testemunho quanto a reducdo da experiéncia religiosa a dados administrativos, privilegiando
uma leitura que articula subjetividade e estrutura, experiéncia individual e formagdo
institucional. A opg¢do por situar o estudo no ambito da Histéria do Tempo Presente implicou

reconhecer a coexisténcia temporal entre pesquisador e objeto, exigindo vigilancia critica

! A pesquisa foi submetida & apreciagio do Comité de Etica em Pesquisa, cumprindo todas as etapas previstas
para investigagdes que envolvem entrevistas com participantes humanos, incluindo a elaboragdo e assinatura de
Termos de Consentimento Livre e Esclarecido. O tramite junto ao Comité revelou-se um processo prolongado e
marcado por exigéncias formais e adequagdes documentais, o que implicou ajustes no cronograma inicial da
pesquisa e impactou seu desenvolvimento temporal. Tal percurso, embora burocratico, constituiu etapa
fundamental para garantir a legitimidade ética e institucional do trabalho.
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quanto as mediagdes interpretativas e as disputas de memoria que atravessam o campo

religioso (ROUSSO, 2016, p. 19-22).

A dissertacdo organiza-se em trés capitulos principais, além desta introducao e das
consideragdes finais. O primeiro capitulo apresenta uma narrativa historico-cultural que
introduz o leitor no universo simboélico da ortodoxia, articulando elementos histéricos,
teologicos e culturais da tradi¢do crista oriental com o percurso de descoberta da ortodoxia em
territorio brasileiro. Trata-se de um capitulo que combina narrativa e reflexao historiografica,
buscando situar a tradicdo ortodoxa em seu contexto civilizacional mais amplo e preparar o
terreno analitico para o estudo de caso subsequente, em consonancia com abordagens da
Historia Cultural que enfatizam a interpretacdo das praticas e representacdes religiosas como
expressoes historicas de universos simbolicos compartilhados (BURKE, 2021, p. 63—-66). O
segundo capitulo concentra-se na historia institucional da Par6quia Ortodoxa Russa Santa
Maria do Verdadeiro Caminho, examinando sua funda¢do, consolidacdo administrativa,
vinculos eclesiasticos e desafios organizacionais no Distrito Federal. J& o terceiro capitulo
dedica-se a andlise das trajetorias de conversdo e das experiéncias religiosas dos fiéis
brasileiros, interpretando suas narrativas a luz dos debates contemporaneos sobre pluralismo,
modernidade e identidade religiosa. Nesse ponto, as entrevistas sdo tratadas como fontes
histéricas relevantes, conforme a perspectiva da historia oral que compreende o testemunho
como narrativa de experiéncia e constru¢do de memoria social (MEIHY; HOLANDA, 2007,

p. 29-31).

Ao articular esses trés movimentos — tradicao historica, formagao institucional e
experiéncia de conversdo — a pesquisa procura oferecer uma interpretagdo integrada da
presenca ortodoxa russa em Brasilia. A ortodoxia ndo € aqui concebida apenas como heranga
cultural de grupos migrantes, nem como simples alternativa espiritual no mercado religioso
contemporaneo, mas como espaco dinamico de constru¢ao de sentido, no qual memoria, ritual
e escolha se entrelagam. Investigar a Pardquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho significa,
portanto, examinar como uma tradi¢do cristd milenar € reinterpretada e vivida no interior do
Brasil contemporaneo, revelando as multiplas formas pelas quais sujeitos constroem
pertencimento e significado em um mundo marcado por pluralismo e transformacgdo
constante. Tal perspectiva dialoga com abordagens da Histéria do Tempo Presente que

enfatizam a andlise de experiéncias historicas ainda em curso, nas quais memoria, testemunho
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e interpretagdo coexistem no interior do proprio processo historico observado (ROUSSO,

2016, p. 24-26).
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ANALISE DE FONTES E METODOLOGIA

A presente pesquisa tem como objetivo descrever, analisar e interpretar o processo de
formagao da Paroquia Ortodoxa Russa Santa Maria do Verdadeiro Caminho, em Brasilia
(DF), bem como compreender os percursos de conversao de seus fiéis, especialmente
daqueles brasileiros sem vinculos étnicos diretos com a tradi¢ao russa. Trata-se de um estudo
que articula historia institucional, histéria cultural e histéria da religiosidade, buscando
compreender como uma tradigdo crista oriental, historicamente associada a fluxos migratérios
e a identidades diasporicas, se consolida em solo brasileiro e passa a ser apropriada por
sujeitos inseridos no campo religioso plural contemporaneo. Parte-se do reconhecimento de
que a ortodoxia russa no Brasil, embora presente desde o inicio do século XX, permanece
pouco explorada pela historiografia nacional, o que impde ao pesquisador o enfrentamento de
um corpus documental fragmentado, disperso e, muitas vezes, preservado sobretudo na
memoria viva de seus agentes. Essa condi¢do documental impde ao pesquisador ndo apenas
desafio técnico, mas também responsabilidade hermenéutica. Trabalhar com tradicdo ainda
em consolidacdo institucional significa lidar com fontes que ndo foram produzidas com
intengdo arquivistica sistematica, mas emergem do cotidiano litirgico e da pratica
comunitéria. Registros sacramentais, atas informais, correspondéncias e fotografias tornam-se
vestigios de processos identitrios em formagdo. O historiador, nesse cenario, aproxima-se da
micro-historia®, na medida em que precisa reconstruir o tecido institucional a partir de
indicios fragmentarios, articulando vestigios dispersos a narrativas mais amplas sobre

globalizacdo religiosa e circulagdo transnacional de tradi¢des cristds orientais.

A escassez de producao historiografica sistematica faz com que as principais fontes
disponiveis estejam distribuidas entre arquivos paroquiais, registros sacramentais, cartas
sinodais, materiais litirgicos, relatos jornalisticos e narrativas orais de clérigos e fiéis. Essa
condicdo desloca o eixo metodologico da pesquisa para o campo da Histéria Oral,

. ~ 7 . . 3 .
compreendida ndo como mera técnica de coleta de depoimentos’, mas como metodologia

historiografica estruturada. A memoria, conforme discutido por Fiorucci (2010, p. 84), nao

2 A micro-historia, conforme desenvolvida por Carlo Ginzburg e Giovanni Levi, propde a andlise de realidades
locais e fragmentarias como via de acesso a dinamicas mais amplas. Ao privilegiar indicios e escalas reduzidas,
esse método permite reconstruir universos simbolicos a partir de vestigios dispersos, evitando generalizagdes
prematuras e valorizando a densidade do caso particular (GINZBURG, 2007; LEVI, 2000).

3 A consolidagdo da Historia Oral como metodologia historiografica no Brasil esta associada a autores como José
Carlos Sebe Bom Meihy, que enfatiza a necessidade de tratamento critico das entrevistas, incluindo
planejamento, transcri¢do, validagdo e analise contextualizada do depoimento (MEIHY; HOLANDA, 2013).
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constitui um repositorio neutro do passado, mas uma reconstrucdo seletiva e socialmente
situada, atravessada por disputas, siléncios e processos de legitimagdo coletiva. Assim, os
testemunhos mobilizados neste trabalho nao sao tratados como confirmagdes factuais lineares,
mas como narrativas que expressam modos de pertencimento, reelaboragdes identitarias e
interpretagdes retrospectivas da experiéncia religiosa. Nesse sentido, a entrevista ndo ¢
concebida como meio de acesso direto ao “fato bruto”, mas como espago performativo no
qual o sujeito reorganiza sua trajetoria a luz de categorias disponiveis no presente’. A
conversdo, quando narrada, ja se encontra interpretada. O testemunho opera como ato de
autoconstitui¢do identitaria. Assim, a analise privilegia ndo apenas conteudos declarados, mas
também estruturas narrativas recorrentes — momentos de crise, reencontro, descoberta da
tradicdo, critica ao passado religioso e valorizacdo da continuidade histérica — que revelam

padrdes simbolicos compartilhados no interior da comunidade.

A pesquisa insere-se no campo da Histéria do Tempo Presente, uma vez que investiga
fendmenos ainda em curso, protagonizados por sujeitos vivos € por uma instituicio em
funcionamento. Conforme argumenta Elibio Janior (2021, p. 15), a Historia do Tempo
Presente caracteriza-se pela coexisténcia temporal entre historiador e objeto, condicdo que
elimina o distanciamento cronoldgico tradicional e impde vigilancia critica quanto ao
envolvimento afetivo e as disputas de memoria. A proximidade temporal exige rigor
metodologico redobrado na definigdo das fontes e na explicitagdo do posicionamento
analitico. Ao mesmo tempo o presente deve ser concebido como espago policronico, no qual
multiplas temporalidades coexistem. No caso da ortodoxia russa em Brasilia, convivem o
tempo sacralizado da tradi¢do litirgica — que remete a uma continuidade trans-historica — e
o tempo acelerado da modernidade brasileira, marcado por mobilidade religiosa e pluralismo.
Essa coexisténcia de temporalidades constitui elemento central da andlise. A liturgia ortodoxa
opera sob logica ciclica, reiterando anualmente festas, jejuns € memorias sagradas, enquanto
os fi¢is vivem inseridos em sociedade marcada pela aceleracdo e pela fluidez. A pardquia
torna-se, assim, espaco de sobreposi¢cdo temporal: ali convivem o tempo escatoldgico da

tradicdo e o tempo cronologico da modernidade brasileira®. Compreender essa tensio é

4 Alessandro Portelli argumenta que o valor da fonte oral reside menos na exatiddo factual do relato e mais
naquilo que ele revela sobre significados atribuidos pelos sujeitos a propria experiéncia. A divergéncia entre fato
e memoria, longe de invalidar a fonte, constitui dado interpretativo central (PORTELLI, 1997).

5 A distingdo entre temporalidades sociais foi amplamente discutida por Reinhart Koselleck, que identificou a
modernidade como momento de aceleracdo historica e dissociacdo entre espago de experiéncia e horizonte de
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fundamental para interpretar a for¢a simbodlica da ortodoxia entre convertidos que

experimentam o pluralismo como vertigem.

Foram realizadas entrevistas em profundidade com o paroco fundador da comunidade,
com membros antigos e com fiéis brasileiros convertidos. No caso do paroco, adotou-se
abordagem préxima a histéria oral de vida, buscando compreender como sua trajetoria
biografica e suas disposicoes religiosas contribuiram para a consolidagdo da pardquia. A
vocagao religiosa ¢ analisada também como fendmeno socialmente estruturado, dialogando
com reflexdes sobre reproducdo institucional e disposi¢cdes familiares no campo religioso
(SEIDL, 2012, p. 248). Ja as entrevistas com fi¢is convertidos privilegiaram a reconstrucio
das motivagdes de adesao, das rupturas com tradi¢cdes anteriores ¢ das formas de inser¢ao na
vida litirgica e comunitaria. A conversao religiosa ¢ compreendida a luz das contribui¢des da
sociologia da religido, especialmente no que se refere a reconstrucdo biografica e a
transformacdo do self, conforme discutido por Jindra (2021, p. 56), que identifica na
conversdo uma reconfiguragdo do universo de discurso e uma reorganizacdo narrativa da
propria trajetoria de vida. A conversdo ¢ analisada, portanto, como processo de reconstru¢ao
biografica que articula memoria e projeto®. O convertido ndo apenas reinterpreta seu passado
religioso, mas reinscreve seu futuro dentro de horizonte sacramental especifico. Essa
dimensao prospectiva ¢ relevante: a adesdo a ortodoxia envolve compromisso com disciplina
littrgica, calendario ritual, orientagdo espiritual e inser¢do comunitaria estavel. O gesto de

converter-se implica redefini¢cdo das expectativas de vida religiosa e moral.

Além da dimensdo discursiva, a pesquisa considera a centralidade da materialidade e
da experiéncia sensorial na adesdo a ortodoxia. A abordagem da “religido vivida”, conforme
McGuire (2008, p. 4), permite deslocar o foco das defini¢cdes institucionais para as praticas
concretas e corporais da fé. Elementos como iconografia, canto liturgico, uso do incenso,
arquitetura e gestualidade ritual sdo analisados como mediadores do sagrado e como
dispositivos de construcdao de pertencimento. A reflexdo de Kupari (2023, p. 39) acerca do
papel ambiguo da materialidade nos processos de transi¢@o ao cristianismo ortodoxo contribui

para interpretar a atracdo exercida pela liturgia ndo apenas como escolha doutrindria, mas

expectativa. A presenca de temporalidades sacralizadas em contextos modernos evidencia a coexisténcia de
regimes temporais distintos (KOSELLECK, 2006).

¢ Daniéle Hervieu-Léger propde compreender a religido como “cadeia de memoria”, na qual a pertenga se
constroi por meio da inscrigdo do individuo em tradi¢do narrativa que conecta passado, presente e futuro. A
conversdo, nesse sentido, reativa e reorganiza essa cadeia simbélica (HERVIEU-LEGER, 2008).
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como experiéncia estética e sensorial que reconfigura percepgdes do divino e da tradicdo. A
conversao, nesse sentido, pode assumir carater gradual, mais associado a processos de
incorporagdo simbolica do que a rupturas dramaticas. A centralidade da experiéncia sensorial
exige que a pesquisa considere também a espacialidade do sagrado. A igreja enquanto espago
arquitetdnico — com iconostasio, icones, iluminagdo especifica e disposi¢do ritual — produz
atmosfera distinta daquela encontrada em templos cristdos de matriz protestante ou catolica
poOs-conciliar. A materialidade ndo ¢ mero pano de fundo; ela molda percepgoes, educa o
olhar e reorganiza a sensibilidade religiosa. A adesdao a ortodoxia envolve aprendizagem

estética que antecede, muitas vezes, a formulacio sistematica da fé’.

No plano sociologico mais amplo, a pesquisa dialoga com a revisdo contemporanea da
tese da secularizacdo. A partir das andlises de Berger (2017, p. 27) e das interpretagdes
propostas por Hervieu-Léger (2008, p. 38), compreende-se que a modernidade ndo conduz
necessariamente ao declinio religioso, mas a intensificacdo do pluralismo e a multiplicacao
das escolhas. A adesdo a ortodoxia pode ser interpretada como resposta a crise das estruturas
tradicionais de plausibilidade, cenario em que a escolha religiosa se torna imperativa —
aquilo que Berger denominou “imperativo herético”. Nesse contexto, a ortodoxia aparece
como tradigdo que oferece continuidade historica, estabilidade ritual e densidade simbolica
em meio a fluidez contemporanea. A op¢ao metodologica por articular histdria e sociologia da
religido permite compreender que a ortodoxia ndo se apresenta apenas como continuidade
histérica, mas como resposta estruturada a condigdo pluralista®. O fiel moderno nio retorna a
tradicdo por auséncia de alternativas, mas justamente por ter experimentado multiplas
possibilidades. A tradi¢do, nesse contexto, ¢ escolhida como forma de estabiliza¢do. A adesdo

ortodoxa nao € regressao cultural, mas reorganizagao reflexiva do pertencimento.

O tratamento das fontes orais envolveu transcricdo integral, revisdo textual e
organizagdo tematica, com posterior cruzamento com documentacdo escrita disponivel na
paroquia. Conforme argumenta Portelli (1997, p. 32), as narrativas orais ndo obedecem

necessariamente a linearidade cronolodgica, devendo ser analisadas a partir de recorréncias,

7 A dimensdo estética da experiéncia religiosa foi analisada por David Morgan, que destaca o papel das imagens,
objetos e ambientes na formacdo da sensibilidade religiosa. A materialidade molda percepgdes e constitui
mediagdo indispensavel na construgdo da experiéncia do sagrado (MORGAN, 2010).

8 Pierre Bourdieu ressalta a importancia da reflexividade no trabalho cientifico, especialmente quando o
pesquisador compartilha universo simbdlico com o objeto investigado. A explicitagdo das condigdes sociais de
produg¢do do conhecimento constitui requisito metodolégico fundamental (BOURDIEU, 2004).
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énfases e siléncios. O cruzamento entre entrevistas ¢ documentos institucionais buscou evitar
tanto a absolutizacio da memoria quanto a reducdo da experiéncia religiosa a dados
administrativos. A subjetividade do depoente, longe de ser obstaculo, constitui dimensao
interpretativa central para compreender como os sujeitos constroem retrospectivamente sua

trajetdria e atribuem sentido a tradi¢do ortodoxa no Brasil contemporaneo.

Cumpre ainda explicitar a posi¢ao do pesquisador no interior do campo estudado. A
proximidade com o objeto — caracteristica da Histéria do Tempo Presente — impde
exercicio continuo de reflexividade. A partilha de universo simbolico com a comunidade
investigada ndo elimina o rigor critico, mas exige explicitagdo metodoldgica das escolhas
interpretativas. A andlise nao se confunde com testemunho confessional; ela busca
compreender a experiéncia religiosa como fendomeno histérico e socialmente situado, ainda

que reconheca a densidade espiritual que lhe ¢ atribuida pelos proprios agentes.

Dessa forma, a pesquisa articula reconstrugdo historica e interpretagao cultural,
integrando Historia Cultural, Historia do Tempo Presente, Historia Oral e Sociologia da
Religido. A Paroquia Ortodoxa Russa de Brasilia ¢ analisada ndo apenas como instituicao
religiosa, mas como espago simbdlico de memoria, pertencimento e reconstrugdo de sentido
em meio ao pluralismo moderno, revelando como tradicdes antigas sdo reinterpretadas e
vividas no contexto brasileiro contemporaneo.

No que se refere a constituicdo do corpus de fontes orais desta pesquisa, torna-se
necessario explicitar de forma mais detida os critérios, limites e condi¢cdes que orientaram a
realizacdo das entrevistas, tendo em vista ndo apenas as exigéncias metodologicas do campo
da historia oral, mas também as especificidades do objeto investigado. Ao lidar com uma
comunidade religiosa em atividade, inserida em um contexto urbano dindmico e marcada por
trajetorias individuais diversas, a coleta de depoimentos exigiu uma abordagem que
combinasse rigor técnico, sensibilidade interpretativa e aten¢do as condicdes concretas de

acesso aos interlocutores.

A comunidade da Igreja Ortodoxa Russa em Brasilia, foco deste estudo, ¢ composta
por aproximadamente cem membros, considerando-se um universo mais amplo de

pertencimento e identificacdo com a pardquia. No entanto, a participacdo efetiva nas liturgias
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revela uma dinamica distinta: cada celebragdo retine, em média, cerca de vinte participantes,
sendo que um nucleo mais estavel — composto por aproximadamente dez a quinze fiéis —
mantém presenca constante ao longo das celebracdes semanais. Essa distingdo entre
pertencimento ampliado e participagdo efetiva mostrou-se fundamental para a defini¢ao do

recorte empirico da pesquisa.

Dessa forma, a sele¢ao dos entrevistados ndo buscou representar numericamente o
conjunto total dos membros vinculados a paroquia, mas privilegiou aqueles individuos que
mantém uma participa¢do continua na vida litirgica e comunitaria. Tal escolha se justifica
pelo fato de que sdo esses sujeitos que, de maneira mais intensa e recorrente, vivenciam as
praticas rituais, constroem vinculos comunitarios e elaboram, em seu cotidiano, os sentidos da
pertenga a ortodoxia. A pesquisa, portanto, concentrou-se na realizagdo de dez entrevistas
com fiéis brasileiros, além do paroco da comunidade, cuja trajetdria ocupa papel central na

constitui¢do histdrica da paroquia.

A partir da autoriza¢do concedida pelo Comité de Etica para a realiza¢io de até trinta
entrevistas, foram inicialmente contatados cerca de vinte membros da comunidade,
selecionados com base em sua participagdo ativa e na diversidade de trajetorias que poderiam
contribuir para a andlise proposta. Todos os membros efetivamente contatados aceitaram
participar da pesquisa. Contudo, nem todos aqueles inicialmente previstos chegaram a ser
entrevistados, seja por dificuldades de natureza logistica, seja pelo afastamento posterior de
alguns individuos da comunidade ao longo do periodo da pesquisa, ou ainda pela
incompatibilidade de agendas em um contexto marcado por rotinas profissionais intensas e,
em alguns casos, por vinculos com atividades diplomaticas que implicam deslocamentos

frequentes.

Além disso, ¢ importante registrar que houve casos de membros que, embora
abordados, optaram por ndo participar das entrevistas. Em tais situagdes, a recusa esteve
associada, em geral, a compreensdo da experiéncia religiosa como dimensdo estritamente
privada, ndo sendo considerada apropriada para exposicdo em um trabalho académico. Essa
postura, longe de representar um obstaculo a pesquisa, constitui dado relevante para a propria
compreensdo do campo religioso investigado, revelando limites simbolicos e disposi¢des

subjetivas que atravessam a relagdo dos individuos com sua fé.
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Nao foram registrados casos de desisténcia entre os participantes que aceitaram
conceder entrevistas, o que contribuiu para a continuidade e estabilidade do processo de
coleta de dados ao longo do tempo. O periodo de realizagdo das entrevistas compreende os
anos de 2024 e 2025, fase em que a pesquisa de campo foi desenvolvida de maneira mais

sistematica, em dialogo direto com a construgdo analitica dos capitulos da dissertagao.

As entrevistas foram conduzidas, em sua maioria, de forma presencial, o que
possibilitou ndo apenas a coleta de informagdes em sentido estrito, mas também a observagao
do contexto em que as narrativas eram produzidas, incluindo aspectos como entonagao,
pausas, hesitagdes e elementos ndo verbais que contribuem para a densidade interpretativa das
fontes orais. Esse tipo de interagdo mostrou-se particularmente relevante em um estudo
voltado a experiéncia religiosa, na medida em que muitas dimensdes do vivido ndo se
apresentam de forma imediata no contetido verbal, mas emergem na forma, no ritmo e na

intensidade da fala.

Paralelamente, parte dos entrevistados optou por responder ao roteiro de perguntas de
maneira escrita. Tal escolha, longe de configurar uma limitacdo metodoldgica, revelou-se, em
diversos casos, como uma alternativa que proporcionou maior conforto aos interlocutores,
permitindo uma elaboragdo mais pausada, reflexiva e, por vezes, mais detalhada de suas
respostas. Em um campo como o da religiosidade, marcado por experiéncias subjetivas,
processos de conversdo e narrativas de sentido, a possibilidade de escrita ofereceu aos

participantes um espago de maior controle sobre a forma de expressao de suas vivéncias.

Apods a realizacdo das entrevistas e sua posterior transcrigdo, a maior parte dos
participantes teve acesso ao material produzido, sendo convidada a revisa-lo, corrigi-lo ou
sugerir alteragdes. Esse procedimento segue as orientagdes classicas da metodologia da
histéria oral, especialmente no que se refere a necessidade de validagdo das narrativas pelos
proprios sujeitos que as enunciam. Tal etapa mostra-se fundamental na medida em que a
passagem da oralidade para a escrita implica inevitavelmente processos de selegdo,
reorganizacdo e reconfiguragdo do discurso original, podendo alterar, ainda que

involuntariamente, o sentido atribuido pelos entrevistados as suas proprias experiéncias.
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Dessa forma, ao permitir a revisdo dos depoimentos, buscou-se garantir ndo apenas a
fidelidade as falas, mas também o respeito a intencionalidade dos interlocutores e a forma
como desejam ser representados no interior do texto académico. Trata-se, portanto, de um
procedimento que nao apenas reforca a consisténcia metodoldgica da pesquisa, mas também
evidencia o carater relacional da producdo das fontes orais, nas quais pesquisador e

entrevistado participam conjuntamente da construg¢do do registro final.

A andlise das entrevistas realizadas ao longo desta pesquisa permite delinear um perfil
relativamente coeso — ainda que internamente diverso — dos sujeitos que compdem o ntcleo
ativo da Paréquia Ortodoxa Russa de Brasilia. Longe de constituir um grupo homogéneo, os
entrevistados revelam trajetorias religiosas distintas, niveis variados de escolaridade e
inserc¢des sociais multiplas. No entanto, ao serem analisados em conjunto, emergem padrdes
recorrentes que permitem identificar tendéncias estruturais no processo de adesdo a ortodoxia

no contexto brasileiro contemporaneo.

Do ponto de vista socioecondmico, a maior parte dos entrevistados situa-se nas
camadas médias da populacdo urbana, com predominancia de individuos com ensino superior
completo ou em curso. Profissdes como servidor publico, advogado, professor, delegado de
policia e estudante aparecem com frequéncia, indicando um grupo com certo capital cultural e
inser¢do institucional relativamente estavel. Ainda que haja variagdes — como no caso de
entrevistados com escolaridade média ou ocupacdes técnicas —, observa-se uma
predominancia de trajetdrias educacionais que favorecem o contato com reflexdo historica,

filosofica ou teoldgica.

No que se refere a faixa etaria, h4 uma distribuicdo que vai da juventude (com
entrevistados na faixa dos 20 a 25 anos) até individuos com mais de 70 anos, como no caso de
Maria das Gracas. Ainda assim, destaca-se uma presenca significativa de jovens adultos, o
que sugere que a ortodoxia, no contexto analisado, ndo se restringe a uma religiosidade de
heranca ou tradicdo familiar, mas se apresenta como alternativa ativa dentro do campo
religioso contemporaneo, especialmente entre individuos em processo de formagao identitaria

e espiritual.
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Um dos aspectos mais relevantes diz respeito a origem religiosa dos entrevistados. A
maioria teve contato inicial com o cristianismo em suas formas mais difundidas no Brasil,
sobretudo o catolicismo romano e o protestantismo. Casos como o de Bryan e Isaac
evidenciam trajetorias marcadas pela socializagdo protestante, enquanto outros, como Lilson e
Vanderlub, foram formados no interior do catolicismo romano. Em menor nimero, ha
também trajetorias mais complexas, como a de Jodo Pedro, que transitou por multiplas

tradigoes religiosas antes de sua adesao a ortodoxia.

A partir dessas trajetorias, ¢ possivel identificar, ainda que de forma nao rigida, trés
grandes padrdes de conversao presentes no grupo investigado:

1. Conversiao por continuidade cristd e critica institucional — representada por
individuos que, permanecendo dentro do horizonte cristdo, passam a questionar a
coeréncia doutrinaria ou histérica de suas tradicdes de origem, encontrando na
ortodoxia uma forma considerada mais fiel a tradi¢ao apostolica. Esse padrao aparece
de forma clara em casos como o de Lucas e Lilson.

2. Conversiao por busca existencial ou crise pessoal — em que a adesdo a ortodoxia
surge como resposta a experiéncias de sofrimento, ruptura ou vazio existencial. O caso
de Kilson, cuja aproximacdo ocorre em contexto de enfermidade familiar, e o de
Karoline, cuja narrativa ¢ marcada por perdas profundas e sensacdo de abandono
espiritual, sdo exemplares nesse sentido.

3. Conversao mediada por vinculos afetivos ou relacdes pessoais — em que o
ingresso na ortodoxia se da por meio de relagdes familiares ou conjugais, como no
caso de Mariana Martins, cuja aproximag¢ao inicial ocorre por meio do casamento, ou
de Bryan, que conhece a igreja por intermédio da familia.

Esses trés padrdes ndo se excluem mutuamente, podendo coexistir em uma mesma
trajetoria, mas permitem compreender a diversidade de caminhos que convergem para a

mesma tradicao religiosa.

Dentro desse conjunto, duas trajetdrias se destacam pela densidade narrativa e pela
centralidade analitica ao longo desta dissertacao: Karoline da Mota Santos e Mariana Vieira.
Ambas representam, de formas distintas, processos de conversdo que articulam dimensdo

existencial, busca intelectual e reconstru¢ao identitaria.
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A trajetoria de Karoline ¢ marcada por uma experiéncia de ruptura profunda com a
religiosidade herdada. Criada em um ambiente catdlico fortemente estruturado, com praticas
devocionais intensas no ambito familiar, sua relacdo com a fé ¢ atravessada por um evento
traumatico decisivo: a perda precoce dos pais. Esse acontecimento produz nao apenas
sofrimento emocional, mas uma reconfiguragdo radical de sua percep¢do de Deus, levando-a
ao afastamento da religido e a adocdo de posi¢des inicialmente deistas e, posteriormente,
ateias. O retorno a religiosidade nao se da de forma imediata ou intelectualizada, mas como
resposta a um sentimento persistente de vazio existencial. Sua propria narrativa explicita esse

’

processo: “Eu sempre me senti muito sozinha... sem motivo para viver... perdida.’

A ortodoxia surge, nesse contexto, ndo como uma escolha abstrata, mas como um
espago de reconstrucao espiritual mediado por vinculos afetivos — especialmente a relagdo
com 0 noivo € com o paroco. Sua conversdo, ainda em processo, ¢ descrita como um
aprendizado continuo, marcado pela tentativa de reintegrar a espiritualidade a vida cotidiana.
Trata-se, portanto, de uma conversao em andamento, que nao se apresenta como ruptura

instantanea, mas como reconfiguracao gradual da experiéncia de si.

J4 a trajetoria de Mariana Vieira apresenta caracteristicas distintas, combinando forte
dimensdo intelectual com busca por coeréncia historica e teoldgica. Diferentemente de
Karoline, seu percurso ndo ¢ marcado por ruptura traumdtica, mas por um afastamento
gradual da religiosidade herdada, seguido por um periodo de investigagdo ativa de diferentes
tradicoes religiosas. Sua aproximagdo com a ortodoxia se d4 inicialmente por interesse
histérico, mas se transforma em experiéncia espiritual a partir do contato concreto com a
liturgia e com a comunidade. A propria entrevistada define sua conversdo como processo

continuo de metanoia, no qual razdo, tradigdo e experiéncia se articulam de forma integrada.

Um elemento particularmente relevante em sua trajetoria € a valorizagdo da dimensao
historica da fé. Ao buscar uma tradi¢do que preservasse continuidade com o cristianismo
primitivo, Mariana constroi sua adesdo a ortodoxia ndo apenas como escolha espiritual, mas
como posicionamento epistemologico diante do campo religioso. Sua narrativa evidencia uma
tentativa de superar tanto o relativismo contemporaneo quanto formas de religiosidade

percebidas como excessivamente subjetivas.
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Apesar da diversidade das trajetorias individuais, alguns elementos aparecem de forma

recorrente nas entrevistas, permitindo delinear caracteristicas estruturais do grupo:

Enfase na tradigiio: A ortodoxia é frequentemente percebida como guardia de uma
continuidade histdrica e litirgica, em contraste com outras formas de cristianismo
consideradas “modernizadas” ou “adaptadas”.

Centralidade da liturgia: A experiéncia ritual — especialmente a Divina Liturgia de
Sao Joao Criséstomo — aparece como elemento decisivo de atragdo ¢ permanéncia.
Critica 2 modernidade religiosa: Muitos entrevistados interpretam o campo religioso
contemporaneo como fragmentado, relativista ou superficial, posicionando a ortodoxia
como alternativa estavel.

Conversao como escolha consciente: Mesmo nos casos mediado por relagdes
pessoais, a adesdao a ortodoxia ¢ frequentemente reinterpretada como decisdo
individual, refletindo dinamicas tipicas das sociedades pluralistas.

Baixa influéncia geopolitica direta: Embora haja, em alguns casos, simpatia pela
Russia, a maioria dos entrevistados distingue claramente a dimensdo espiritual da

Igreja da esfera politica estatal.

O conjunto de entrevistas analisado revela que a adesdo a ortodoxia russa em Brasilia

ndo pode ser explicada por um unico fator, mas resulta da convergéncia de multiplas

dimensdes: histdricas, afetivas, existenciais e culturais. Trata-se de um fendmeno que articula

tradicdo e modernidade de forma paradoxal, na medida em que se apresenta simultaneamente

como retorno a uma forma religiosa considerada “antiga” e como escolha individual tipica do

mundo contemporaneo.

Nesse sentido, o perfil dos entrevistados confirma a hipotese central desta pesquisa: a

ortodoxia, embora enraizada em uma tradicdo milenar e estrangeira ao contexto brasileiro,

vem sendo apropriada por sujeitos locais como resposta as tensdes da modernidade,

funcionando ndo apenas como sistema de crencas, mas como horizonte de sentido,

pertencimento e reconstrucao da experiéncia religiosa.
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O presente autor desta pesquisa ¢ membro da comunidade religiosa analisada, o que
lhe conferiu um acesso privilegiado as fontes e aos interlocutores. Tal posi¢do possibilitou
maior proximidade com os sujeitos da pesquisa, favorecendo a realiza¢do das entrevistas e o
aprofundamento do didlogo com os participantes, em um ambiente marcado por confianga e
familiaridade. Essa inser¢do, por sua vez, implicou desafios de natureza metodologica,
especialmente no que diz respeito a necessaria distingdo entre o pesquisador ¢ o objeto de
estudo. A condicao de pertencimento exige constante vigilancia analitica, de modo a evitar a

sobreposi¢do entre experiéncia pessoal e interpretagao historiografica.

Nao obstante tais desafios, ¢ possivel identificar beneficios significativos decorrentes
dessa posigdo. A relagdo prévia com os entrevistados contribuiu para a construgdo de um
ambiente de maior abertura e flexibilidade, no qual os participantes se mostraram mais
dispostos a compartilhar suas trajetorias, percepgdes e experiéncias religiosas. Em alguns
casos, as entrevistas ocorreram em contextos coletivos, com a presenc¢a de outros membros da
comunidade, o que refor¢ou dinamicas de identificacdo e pertencimento, além de estimular a

reflex@o conjunta sobre a propria experiéncia religiosa.

Ademais, o desenvolvimento da pesquisa parece ter gerado, no interior da
comunidade, uma percep¢do de valorizacdo de suas praticas e narrativas, o que contribuiu
para o engajamento dos interlocutores e para a profundidade dos depoimentos coletados.
Nesse sentido, cabe destacar que a realizacdo deste estudo foi significativamente favorecida
por essa insercao, uma vez que se trata de uma comunidade que, em geral, apresenta certa

reserva em relacao a observadores externos.

Por fim, faz-se necessario explicitar que o autor ndo apenas participa da comunidade
investigada, mas também se reconhece, em alguma medida, nas experiéncias e interpretacdes
aqui analisadas, o que reforca a importancia de uma abordagem reflexiva e critica ao longo de

todo o trabalho.
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1. ATRADICAO ENCONTRADA: UMA NARRATIVA DA
ORTODOXIA ENTRE RUINAS E REVELAGOES

Este capitulo apresenta uma narrativa semificcional’ inspirada nas entrevistas
realizadas com Francisco — nome verdadeiro de um frade franciscano cuja trajetoria
espiritual serve de base para esta reconstrucgao literario-historica. O personagem “Francisco”,
tal como descrito a seguir, ¢ simultaneamente sujeito real e figura simboélica: um homem entre
margens, entre tradigdes, entre séculos. Sua histéria, embora singular, ressoa os dilemas
espirituais do tempo presente e encarna o reencontro de um brasileiro com uma tradigdo até

entdo invisivel: o cristianismo ortodoxo.

A narrativa apresentada neste capitulo adota deliberadamente uma forma literaria, ndo
como substituicdo da andlise historiografica, mas como recurso complementar que permite
captar a densidade simbdlica da experiéncia religiosa. A abordagem estd ancorada nos
principios da historia oral, conforme delineados por Meihy e Holanda (2007, p. 162-163), e na
histéria da memoria, segundo Ecléa Bosi (1994, p.39)!°, para quem recordar é reorganizar o
vivido sob a luz do presente. A memoria, aqui, ndo € um repositério neutro de fatos, mas uma
trama ativa de sentidos, afetos e siléncios — uma forma de elaborar o que foi vivido e o que
ainda se busca compreender. Nesse sentido, a trajetoria de Francisco ndo ¢ contada como
linha reta ou encadeamento l6gico, mas como um percurso sinuoso, repleto de desvios,
siléncios e reencontros. Ao empregar o recurso narrativo, buscamos evocar, de forma
sensivel, o processo de revelagdo e assombro que levou este frade — ja adulto, ja padre, ja
formado em outra tradigdo — a descobrir, quase por acaso, uma face esquecida do

cristianismo: a ortodoxia oriental.

2 O termo “semificcional” ndo designa invengdo arbitraria ou criagdo fantasiosa de acontecimentos, mas refere-se
a um recurso narrativo empregado para organizar, condensar e conferir inteligibilidade histdrica as experiéncias
relatadas nas entrevistas. A reconstrugdo literaria preserva a base factual dos testemunhos e a coeréncia
documental das fontes, operando apenas ajustes de forma — tais como encadeamento narrativo, sintese de
episodios e estilizagdo discursiva — com o objetivo de tornar perceptivel a dimensdo simbolica da trajetoria
analisada. Nesse sentido, o elemento ficcional ndo compromete o rigor cientifico da pesquisa, mas atua como
mediagdo interpretativa consciente, inserida no campo da escrita da Historia Cultural e da Historia do Tempo
Presente.

10 Conforme sustenta Bosi (1994, p. 39), “lembranga pura ndo é reviver, mas refazer, reconstruir, repensar, com
imagens e ideias de hoje, as experiéncias do passado”.

38



Entre a Terra Santa e o cerrado do Planalto Central, entre mosteiros latinos e liturgias
bizantinas, Francisco trilhou um caminho de retorno — nao a origem geografica, mas a uma
raiz espiritual esquecida. Sua jornada convida o leitor a revisitar a historia da fé cristd nao
como linha evolutiva de instituigdes, mas como drama humano, feito de buscas, rupturas e
reencontros. Entre Jerusalém e Brasilia, entre o siléncio e o canto, entre a memoria € a
conversao, desenha-se o fio condutor deste capitulo: uma trajetoria pessoal que se entrelaga a

longa e pouco contada histéria da ortodoxia crista no Brasil.

1.1. UM ENCONTRO, UM SILENCIO: A DESCOBERTA DE
FRANCISCO"

O sol poente tingia de ouro e vermelho as pedras antigas de Jerusalém'2, enquanto o
frade Francisco caminhava ao lado de seu superior pelas ruas estreitas da cidade santa. O
cheiro de incenso e especiarias pairava no ar, misturando-se ao burburinho de peregrinos,

monges, soldados e mercadores. Era um fim de tarde como tantos outros, mas algo naquele

11" As entrevistas que fundamentam esta narrativa foram realizadas na casa paroquial da Igreja Ortodoxa Russa de
Brasilia, em encontros distribuidos ao longo de diferentes momentos entre 2023 e 2024. Nédo se trataram de
sessOes Unicas ou rigidamente estruturadas, mas de conversas sucessivas ocorridas ora apds as liturgias
dominicais, ora em ambientes mais informais, como cafés vespertinos na propria residéncia paroquial. A coleta
seguiu os procedimentos combinados de histéria oral de vida e histdria oral tematica, conforme delineados por
Meihy e Holanda (2007), permitindo que o entrevistado desenvolvesse livremente sua trajetoria pessoal, ao
mesmo tempo em que se exploravam eixos especificos relacionados a formagao institucional da paréquia. Em
diversos momentos, a rememoracdo foi mediada por suportes materiais — albuns fotograficos, CDs, pendrives
com registros antigos, documentos paroquiais e correspondéncias oficiais, entre elas uma carta recebida do
Patriarca Bartolomeu de Constantinopla — que funcionaram como dispositivos de evocagdo, acionando
memorias especificas e reorganizando o fluxo narrativo.

Do ponto de vista critico, a entrevista deve ser compreendida como construgdo situada e relacional. Como
afirmam Meihy e Holanda (2007, p. 162-163), a entrevista ndo constitui “um exercicio mecanico e neutro de
encadeamento de fatos”, mas desdobra-se no interior de uma relagdo dialégica marcada por intengdes, selegdes e
enquadramentos narrativos. Nesse sentido, observaram-se zonas de siléncio e pontos-cegos, especialmente no
que diz respeito as tensdes institucionais entre a pardquia e instancias superiores do patriarcado, bem como a
complexidade dos processos de legitimacdo e sacralizagdo da autoridade religiosa. Em determinados momentos,
percebeu-se uma tendéncia a apresentar a trajetoria institucional como desenvolvimento espontineo e coerente, o
que pode indicar processos de reconstrugdo retrospectiva do passado a luz da posi¢do atual ocupada pelo
narrador. Tal dinamica confirma a reflex@o de Bosi (1994, p. 39), segundo a qual “lembranga pura ndo é reviver,
mas refazer, reconstruir, repensar, com imagens e ideias de hoje, as experiéncias do passado”. Assim, a narrativa
aqui apresentada ndo ¢ tomada como espelho transparente dos acontecimentos, mas como elaboragdo memorial
ativa, atravessada por identidade, funcdo e contexto. A critica das fontes orais consistiu, portanto, em considerar
simultaneamente o valor testemunhal do relato e suas dimensdes simbolicas, institucionais e performativas.

12 Jerusalém ocupa posigdo singular na memoria cristd enquanto locus de origem da Igreja apostolica, conforme
o relato de Pentecostes em Atos 2. Historicamente, tornou-se um dos cinco patriarcados da antiga pentarquia,
sistema eclesiologico consolidado entre os séculos IV e VI, que estruturava a Igreja indivisa em torno de Roma,
Constantinopla, Alexandria, Antioquia e Jerusalém. A tradicdo ortodoxa mantém essa organizagdo como
referéncia normativa da catolicidade primitiva, anterior as rupturas medievais. A presenga continua de monges
ortodoxos na cidade expressa essa reivindicagdo de continuidade historica e espiritual. (WARE, 1963, p. 17-28;
MEYENDORFF, 1974, p. 38-45.)
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cenario parecia vibrar em outra frequéncia — como se o tempo ali estivesse mais denso, mais

carregado de siléncio e presenca.

De repente, a frente deles, um grupo de homens vestidos de preto movia-se
lentamente, quase como sombras que flutuavam sobre a cal¢ada de pedra. Barbas longas,
tinicas escuras, grandes cruzes pendiam de seus pescogos'®. O ritmo de seus passos era
cerimonial, e um deles murmurava oragcdes em uma lingua que Francisco ndo conhecia — um

canto baixo, como se arrastasse o tempo com as silabas.

Intrigado, ele se inclinou levemente em dire¢do ao seu superior € perguntou em voz
baixa:
— Frade, quem sao esses homens?

O mais velho langou um olhar vago, quase indiferente, e respondeu com um sorriso
irbnico:

— Séo loucos. Loucos autorizados pelo papa'?.

Francisco franziu a testa. Aqueles homens ndo pareciam insanos. Havia neles uma
solenidade nos olhos, uma firmeza no caminhar, como se carregassem consigo um segredo
ancestral. Por um instante, um dos monges voltou-se levemente, e seus olhos — escuros e
fixos — encontraram os de Francisco. Nao havia ali loucura. Havia profundidade. Um tipo de

paz que carregava abismos. Um tipo de siléncio que atravessava.

13°A descricdo dos monges vestidos de preto e marcados pelo siléncio remete a tradicio do monasticismo
oriental, cuja origem remonta aos Padres do Deserto nos séculos III e IV. A vida ascética, centrada na rentincia
ao mundo, na oracdo continua e na busca da transformacao interior (theosis), tornou-se elemento central da
espiritualidade ortodoxa. O habito escuro simboliza morte para o mundo e dedicagdo integral a vida espiritual.
(MEYENDORFF, 1974, p. 129-135; WARE, 1963, p. 295-300.)
14 A expressdo ironica do superior pode ser interpretada como eco da longa historia de distanciamento entre
Oriente e Ocidente apds o Cisma de 1054. As diferengas liturgicas, teoldgicas e culturais contribuiram para a
construgdo de percepgdes de alteridade e incompreensao mitua. Mesmo com o avango do didlogo ecuménico no
século XX, permanecem camadas historicas de estranhamento simbolico entre as tradigdes cristas.
(RUNCIMAN, 1955, p. 3-10; SHERRARD, 1978, p. 45-52.)
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Fotografia 1: Padre Francisco em uma viagem a Jerusalém antes de sua

conversao a ortodoxia

Mais tarde, muitos anos depois, durante uma entrevista, Francisco descreveria esse
breve encontro como uma “fresta” — uma abertura pela qual passou, ainda sem saber, a luz
de uma outra forma de cristianismo. A época, no entanto, ele apenas registrou o instante no
fundo da alma. Continuou sua jornada como frade franciscano, com zelo e disciplina. Mas o
olhar o acompanhava. Tornou-se, para ele, um siléncio inquietante. Uma pergunta sem forma.

Um pressentimento sagrado.

Foi apenas anos depois, ja de volta ao Brasil, que a lembranca de Jerusalém retornou
com forca. Era fim de tarde, e Francisco caminhava pelas estantes de uma livraria religiosa no
centro de Sdo Paulo quando um titulo discreto chamou sua atencdo: As Igrejas Orientais:
Catolicas e Ortodoxas — Tradigoes Vivas, de Roberto Khatlab (1997). Sem saber bem por
que, tomou o livro nas maos e comegou a folhed-lo. As paginas falavam de um cristianismo
que ndo passava por Roma. Apresentavam comunidades que sobreviveram a conquista
mugulmana, & marginaliza¢cdo ocidental e ao isolamento cultural. Descreviam ritos milenares
ainda vivos em regides remotas; iconografias que pareciam portas abertas para o invisivel'’;

calendarios litargicos distintos; linguas sagradas quase esquecidas. A leitura lhe causou um

efeito imediato. “Era como se eu estivesse abrindo um bau lacrado da minha propria f€”, disse

15 A referéncia as “iconografias que pareciam portas abertas para o invisivel” conecta-se a teologia do icone
formulada no VII Concilio Ecuménico (Niceia II, 787), que legitimou a veneracdo das imagens com base na
doutrina da Encarnacdo. Para a tradigdo ortodoxa, o icone ndo ¢ mero objeto estético, mas “janela para o Reino”,
expressao visivel da realidade transfigurada. Essa compreensdo articula cristologia, estética e espiritualidade.
(ALFEYEV, 2011, p. 247-262; MEYENDORFF, 1974, p. 189-205.)
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Francisco em nossa conversa. Naquele instante, sua trajetoria espiritual — até entdo segura,
embora marcada por inquietagdes esparsas — comecgou a se reconfigurar. O livro de Khatlab
funcionou como um catalisador de uma duvida antiga: estaria ele, de fato, vivendo a plenitude
do cristianismo? Nao se tratava de uma critica a Igreja que o formara, mas de um impulso
existencial — uma sede por algo que lhe parecia mais antigo, mais profundo, mais auténtico.
Foi assim que se iniciou, verdadeiramente, a sua busca. A partir daquela leitura,
Francisco passou a reunir obras, a buscar nomes ¢ autores que lhe dessem acesso ao universo
que acabara de se revelar. Descobriu entdo Seraphim Rose — monge norte-americano
convertido a ortodoxia russa — cujos escritos falavam com intensidade mistica sobre a
tradicdo oriental'®. Leu outros autores ortodoxos, cujas obras abriam janelas para uma
compreensdo distinta da Igreja, da liturgia e da vida cristd. Descobriu que os sete primeiros
concilios ecuménicos'’ haviam ocorrido todos no Oriente; que o monasticismo nascera nos
desertos egipcios; que linguas como o grego e o eslavonico ainda ressoavam em comunidades
vivas. A cada leitura, uma nova fissura se abria na imagem de cristandade que ele herdara. Ja
ndo havia uma Unica Igreja com ramificagcdes. Havia multiplos centros, multiplas fidelidades,

multiplas formas de continuidade com os apostolos.

Aquela fissura interior que se abria em Francisco ndo pode ser compreendida apenas
como curiosidade intelectual ou inquietagdo espiritual isolada. A luz da Historia Cultural,
trata-se de um deslocamento no interior de um sistema simbolico previamente estabilizado.
Como sugere Peter Burke, as culturas funcionam como sistemas de significados
compartilhados, que estruturam a percepcdo da realidade e organizam as formas pelas quais
os individuos interpretam o mundo social (BURKE, 2021, p. 52-55). Quando um desses fios
simbolicos se desloca, todo o tecido cultural pode comegar a se reorganizar. O encontro com a
ortodoxia — primeiro como imagem silenciosa nas ruas de Jerusalém, depois como narrativa
histérica nas paginas de Khatlab — produziu justamente esse efeito: a descoberta de que sua
tradicdo nao era o Unico horizonte possivel da continuidade cristd. Na modernidade religiosa

descrita por Peter Berger, marcada pelo pluralismo, emerge aquilo que o autor denomina

16 Seraphim Rose (1934-1982), monge da tradi¢do russa nos Estados Unidos, tornou-se figura influente entre
convertidos ocidentais a ortodoxia. Sua trajetoria intelectual — do existencialismo ao monaquismo — dialoga
com inquieta¢cdes modernas sobre autenticidade e tradi¢do. Seus escritos articulam critica a secularizacdo e
defesa da patristica como antidoto ao relativismo contemporaneo. (ROSE, 2007, p. 12-25.)

17 Os sete concilios ecuménicos (325-787) sdo considerados pela ortodoxia como nucleo normativo da fé crista.
Neles foram definidos os fundamentos trinitarios e cristologicos que estruturam a teologia oriental. A insisténcia
ortodoxa na suficiéncia desses concilios expressa a convicgdo de continuidade com a Igreja indivisa. (KELLY,
1978, p. 83-102; CHADWICK, 1993, p. 120-138.)
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“imperativo herético”, isto ¢, a condi¢do na qual a fé deixa de ser destino socialmente imposto
e passa a exigir escolha consciente entre alternativas plausiveis (BERGER, 1985, p. 25-30). A
experiéncia de Francisco inscreve-se nesse cenario: a tradicdo recebida ja nao se impunha
como evidéncia unica, mas como uma entre outras possibilidades historicamente legitimas.
Ao narrar retrospectivamente aquele encontro como “fresta”, ele reorganiza sua propria
memoria, conferindo sentido fundador a um instante que, a época, fora apenas pressentido.
Como observa Ecléa Bosi, a memoria nao € reproducao literal do passado, mas reconstrugao
que se realiza a luz das experiéncias e necessidades do presente (BOSI, 1994, p. 55-60).
Assim, o episodio de Jerusalém ndo é apenas recordagdo pessoal: € o ponto inaugural de uma
reinterpretagdo identitaria que s6 se torna inteligivel a distancia, quando o passado ¢
reconfigurado pela trajetoria posterior. Tal procedimento dialoga com o que Henry Rousso
identifica como caracteristica central da Historia do Tempo Presente: a necessidade de lidar
com memorias ainda vivas, marcadas por disputas de sentido e por uma proximidade temporal

que exige atengdo critica redobrada (ROUSSO, 2016, p. 16-22).

1.2. UMA IGREJA DISPERSA E PLENA: A ORIGEM COMO
BUSCA

Francisco, agora em sua pequena biblioteca improvisada, revisava obsessivamente os
livros adquiridos desde que descobrira a ortodoxia. J4 ndo era apenas curiosidade teologica;
era uma necessidade vital de reconstrucao. “Se tudo comegou em Jerusalém”, pensava, “como
chegamos a essa fragmentacao de hoje?” A pergunta o impelia a revisitar passagens familiares
com outros olhos. Leu novamente Mateus 16:18 — “Sobre esta rocha edificarei a minha
Igreja, e as portas do inferno ndo prevalecerdo contra ela” — e, entdo, se perguntou: o que

significa essa rocha'®? A quem foi confiada essa promessa?

18 O versiculo de Mateus 16:18 (“Tu és Pedro, e sobre esta rocha edificarei a minha Igreja”) constitui um dos
pontos centrais do debate historico entre catolicos e ortodoxos. A tradi¢do latina, especialmente a partir de Ledo
Magno e consolidada no desenvolvimento medieval do primado romano, interpretou a “rocha” como referéncia
direta a pessoa de Pedro e, por extensdo, a sucessao papal. Ja a tradi¢@o oriental, sem negar a primazia honorifica
de Pedro, enfatizou que a “rocha” pode ser compreendida como a fé confessada pelo apostolo — isto é, a
confissdo de Cristo como Filho de Deus. Nos primeiros séculos, a interpretagdo patristica era variada e nao
univoca, revelando pluralidade hermenéutica anterior a consolidagdo das disputas jurisdicionais medievais.
(MEYENDOREFF, 1996, p. 43-58; KELLY, 1978, p. 413-418.)
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Enquanto folheava as paginas amareladas de obras sobre a historia da Igreja, percebia
que a imagem que sempre tivera do cristianismo — como uma instituicdo soélida, vertical,
monolitica, fundada sobre a autoridade papal e estruturada pela teologia escolastica —
comecava a ruir. Outras figuras emergiam: igrejas subterraneas, celebragdes noturnas,
comunidades dispersas que celebravam em aramaico, copta, grego, arménio'®. Ritos antigos,
iconografias profundas, espiritualidades sem nome. Comegava a vislumbrar uma Igreja viva,

plural, anterior a racionalizacao sistematica que lhe fora ensinada nos seminarios.

Foi nesse momento que se deparou com um trecho sublinhado de Hilarion Alfeyev
(2011): “Ser cristdo significava pertencer a uma comunidade; ninguém podia sé-lo por si
mesmo.” O cristianismo, compreendia agora, sempre foi uma experiéncia vivida no corpo, no

. . ~ . . ~ . - 20
canto, no cheiro, na assembleia. Nao era uma ideia, mas uma comunhdo — uma koinonia“’,
como ensinavam os Padres da Igreja. A teologia oriental, conforme descreviam Timothy
Ware (1963) e Peter Brown (2003), jamais se separara da liturgia’!. Enquanto o Ocidente

erigia catedrais do raciocinio, o Oriente cultivava o siléncio dos mosteiros, o jejum, os icones

e as linguas sagradas.

Francisco fechou o livro devagar, como se aquilo que lera ndo fosse apenas
informacao, mas convocac¢do. E entdo lembrou-se, com um calafrio quase fisico, do olhar dos
monges em Jerusalém. Na época, pensara tratar-se de uma coincidéncia enigmatica. Agora,
via 0 momento como um sinal — ndo compreendido entdo, mas reconhecido no tempo certo.
Aqueles homens ndo eram apenas monges: eram representantes vivos de uma forma de

cristandade que ele jamais conhecera.

19 A referéncia a comunidades que celebravam em aramaico, copta, grego e arménio remete & realidade
multicultural do cristianismo antigo. Nos trés primeiros séculos, a fé cristd expandiu-se por diferentes regioes do
Império Romano e além dele, assumindo formas culturais diversas. A liturgia siriaca no Oriente, a tradi¢do copta
no Egito e a arménia no Caucaso sdo exemplos de cristianismos que se estruturaram com relativa autonomia,
ainda que mantendo comunhdo doutrinal bésica. Essa diversidade precede qualquer uniformizagdo posterior e
demonstra que a unidade cristd nao se confundia com homogeneidade cultural. (CHADWICK, 1993, p. 56-78;
BROWN, 2003, p. 39-60.)

20 O termo grego koinonia (comunhio, participagdo) aparece frequentemente no Novo Testamento (At 2,42) e
tornou-se conceito central na eclesiologia patristica. A Igreja era compreendida como comunhdo sacramental e
participagdo comum na Eucaristia. Para a tradi¢do oriental, a unidade da Igreja reside primariamente na
comunhdo eucaristica e na fé partilhada, ndo em uma estrutura juridica centralizada. (ALFEYEV, 2011, p. 101-
110; MEYENDOREFF, 1974, p. 87-96.)

2 Timothy Ware (Kallistos Ware) sustenta que a teologia oriental jamais se separou da experiéncia litirgica. Ao
contrario da tradigdo escolastica latina, marcada por sistematizagdo racional progressiva, a ortodoxia preservou
método teologico mais apofatico e mistico, no qual doutrina e culto sdo inseparaveis. A teologia nasce da oragao
e retorna a ela. (WARE, 1963.)
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A essa altura da investigacdo, torna-se inevitavel reconhecer que a invisibilidade da
ortodoxia no Brasil ndo ¢ mero acaso ou déficit de informagdo — mas resultado de um
processo historico e simbolico de exclusdo. Como nos lembra Benedict Anderson, toda
identidade coletiva ¢ fruto de uma constru¢do narrativa: as comunidades humanas sao
“imaginadas” porque seus membros compartilham a ideia de pertencimento a um mesmo
corpo simbdlico, mesmo sem jamais se conhecerem pessoalmente (ANDERSON, 1983, p.
33). Aplicado ao cristianismo, isso significa que a ortodoxia foi, em larga medida, silenciada
nos mecanismos de construcao do “nds” religioso no Ocidente latino-americano. A narrativa
dominante — romana, missiondria, papal — tornou-se hegemonica a ponto de fazer parecer
que tudo o que ndo passasse por Roma era estrangeiro, herético ou folclorico. O cristianismo
oriental, com sua estética distinta, sua liturgia contemplativa e sua tradicdo mistica, foi
amputado do imagindrio cristdo brasileiro — ndo por rejei¢ao explicita, mas por um siléncio

historico que o excluiu do horizonte comum da fé.

Seguiu estudando com intensidade crescente. Descobriu que o cristianismo nascera
nas bordas do Império Romano, e que os primeiros séculos foram marcados por uma
diversidade profunda — de linguas, de formas litirgicas, de estruturas episcopais. Segundo
Paul Johnson (2014), o Concilio de Jerusalém??, por volta do ano 49 d.C., foi o primeiro ato
de reconhecimento institucional da pluralidade. Ali ndo se criou uma hierarquia, mas se

acolheu a multiplicidade como sinal de unidade no Espirito.

Ao tomar consciéncia disso, Francisco compreendeu: o cristianismo que lhe fora
ensinado ndo era falso — mas era parcial. As cruzes de oito pontas, os cantos bizantinos, 0s
incensos orientais, 0s jejuns sazonais, os gestos dos icones — tudo aquilo que antes lhe
parecia exotico ou folclorico — comecgava a se revelar como parte legitima de uma fé
ancestral, viva e silenciosamente marginalizada. J4 ndo se tratava de acrescentar informagdes

a sua formacao: era outra histéria que se reescrevia dentro dele.

Ao olharmos esse movimento interior de Francisco, percebemos que sua inquietagao

ndo € apenas individual, mas eco de uma tensdo historica mais ampla entre modelos

22 O Concilio de Jerusalém (Atos 15) € frequentemente interpretado como primeiro momento de

institucionalizagdo da Igreja. Paul Johnson destaca que esse encontro ndo impds uniformizagdo cultural aos
gentios, mas reconheceu diversidade sob unidade espiritual, dispensando-os das praticas judaicas obrigatorias.
Essa decisdo inaugura modelo de universalidade ndo etnicamente restrita. (JOHNSON, 2014.)
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eclesiologicos distintos. John Meyendorff demonstra que a Igreja dos primeiros séculos
estruturava-se menos como uma piramide juridica centralizada e mais como comunhdo de
Igrejas locais unidas pela fé comum e pela celebragao eucaristica (MEYENDORFF, 1974, p.
97-112). A nogdo de primazia, nesse contexto, possuia carater honorifico ¢ nao absoluto.
Timothy Ware reforca que, antes do segundo milénio, a unidade cristd era concebida
sobretudo em termos conciliares e sacramentais, € ndo como uniformidade administrativa
(WARE, 1963, p. 21-34). A redescoberta dessa configuracao historica ajuda a compreender o
impacto que a pluralidade litGrgica e cultural teve sobre Francisco: nao se tratava de
fragmentacdo, mas de uma catolicidade vivida na diversidade. Peter Brown, ao estudar o
cristianismo tardo-antigo, também enfatiza que a forg¢a da Igreja primitiva residia justamente
em sua capacidade de adaptar-se a diferentes linguas e culturas sem perder o nucleo da fé
(BROWN, 2003, p. 58-73). Assim, o que inicialmente lhe parecera dispersdo comecava a

revelar-se como plenitude — nao ruptura da unidade, mas sua forma original.

1.3. AS CINCO LUZES DA ANTIGUIDADE CRISTA

Francisco avangava em seus estudos com o impeto de quem ja ndo podia mais recuar.
A cada nova leitura, uma imagem mais nitida da Igreja primitiva se formava diante de seus

olhos — e destoava, quase dolorosamente, da formagao que recebera por décadas.

Certa vez, observando mapas histdricos da cristandade em um volume adquirido num
sebo paulistano, anotou no caderno, como recorda Francisco em entrevista (2024)%: “A fé
cristd se espalhou pelas bordas do Mediterraneo como um grande arco. Mas nunca me
contaram que havia cinco colunas, cinco centros. Sempre disseram: Roma.” Aqueles cinco
centros — Roma, Constantinopla, Alexandria, Antioquia e Jerusalém — apareciam
recorrentemente nas obras que agora devorava. Chamavam-se pentarquia®. Um termo até

entdo desconhecido, mas que, agora, parecia reconfigurar todo o seu imaginario eclesial. “Por

23 FRANCISCO (2024), entrevista concedida ao autor, Brasilia, 2024. Relato retrospectivo sobre anotagdes
pessoais realizadas em caderno atualmente ndo preservado.

24 O termo “pentarquia” refere-se ao modelo de organizagdo eclesidstica que consolidou cinco grandes sedes
patriarcais na Antiguidade cristd: Roma, Constantinopla, Alexandria, Antioquia e Jerusalém. Embora o termo
tenha sido sistematizado posteriormente, especialmente em contexto bizantino, ele expressa realidade historica ja
configurada entre os séculos IV e VI. A pentarquia ndo nasceu como teoria abstrata, mas como reconhecimento
progressivo de centros apostolicos com autoridade regional. (MEYENDORFF, 1974, p. 83-104.)
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que aprendemos que Roma ¢ a cabega da Igreja?”, refletia. “E por que nunca nos disseram

que Jerusalém tinha um trono episcopal desde o século 17”

Aos poucos, compreendia que a chamada pentarquia ndo era uma invengao tardia, mas
o resultado histérico de um processo de institucionalizacdo gradual da Igreja. O Concilio de
Niceia (325), por exemplo, ja reconhecia Roma, Alexandria e Antioquia como sedes com
autoridade regional. Constantinopla e Jerusalém seriam incorporadas depois — a primeira por
sua importancia como nova capital imperial; a segunda por seu simbolismo escatologico e sua
centralidade espiritual. Timothy Ware (1963, p. 27-42) observa que o canone 6 do Concilio de
Niceia?® niio conferia supremacia juridica a Roma, mas apenas reconhecia honras conforme a

tradicdo regional. Constantinopla, por sua vez, foi reconhecida como “nova Roma”?¢

pelo
Concilio de Calcedonia (451), com status equivalente ao de Roma em honra (SIECIENSKI,

2010, p. 71).

Essa estrutura de cinco tronos apostolicos representava, segundo Francis Dvornik
(1956), um equilibrio delicado entre a sucessdo apostolica e o pragmatismo politico do
Império. Nao havia, nos primeiros séculos, uma autoridade Unica e centralizada: havia
comunhiio colegiada. Roma tinha primazia de honra (primus inter pares®’), mas ndo possuia
jurisdicdo sobre os outros patriarcados. Hilarion Alfeyev (2011, p. 342) descreve essa
organiza¢do como um corpo com multiplas cabegas — uma estrutura horizontal, pensada a

partir da unidade na fé, e ndo da uniformidade institucional.

A descoberta causava impacto. “Se a Igreja ¢ o Corpo de Cristo, como pode ter uma
cabeca visivel além de Cristo?”, escreveu Francisco em suas anotagdes. A pentarquia parecia-

lhe mais do que uma curiosidade historica: era o sinal de uma eclesiologia participativa,

25 O Canone 6 de Niceia reconhece as jurisdigdes tradicionais de Roma, Alexandria e Antioquia, afirmando que
Roma possuia precedéncia conforme antiga pratica, mas ndo estabelece supremacia universal juridica. A
formulagdo do canone indica reconhecimento de autoridade regional ancorada na tradi¢do e ndo em decreto
centralizador. (WARE, 1963, p. 27-42.)

%6 O Concilio de Constantinopla I (381) e, posteriormente, o Concilio de Calceddnia (451) reconheceram
Constantinopla como “Nova Roma” devido a sua condicdo de capital imperial. O Canone 28 de Calcedonia
afirma que Constantinopla deveria ter privilégios iguais aos de Roma “porque ¢ a nova Roma”. Essa equiparagdo
foi posteriormente contestada no Ocidente. (SIECIENSKI, 2010, p. 71-88.)

27 A expressdo primus inter pares (primeiro entre iguais) descreve a compreensdo oriental da primazia romana
nos primeiros séculos: Roma ocupava posicao honorifica devido a sua associagdo com Pedro e Paulo, mas ndo
exercia soberania jurisdicional sobre as demais Igrejas patriarcais. Essa distingdo entre primazia honorifica e
supremacia juridica tornou-se central nos debates posteriores entre Oriente e Ocidente. (DVORNIK, 1956, p.
102-139.)
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comunitaria, respirando o mesmo espirito de koinonia que ele encontrara nos escritos
patristicos. Em sua mente, a tradigdo romana se curvava, aos poucos, diante de uma memoria

mais ampla, mais dispersa ¢ menos controlada.

Se ampliarmos essa reflexdo sobre a formagdo das estruturas eclesidsticas, percebe-se
que a pentarquia ndo foi apenas arranjo administrativo, mas expressao concreta de uma
geografia teologica. John Meyendorff (1974, p. 83-104) demonstra que a configuragao dos
cinco patriarcados refletia tanto a expansdo missionaria quanto a légica imperial de
organizagdo territorial, numa sintese peculiar entre fé e politica. A Igreja, ao assumir
categorias administrativas romanas — dioceses, provincias, metrépoles —, ndo abandonou
sua matriz espiritual, mas reinterpretou-a dentro de uma ordem histdrica especifica. Francis
Dvornik (1956, p. 102-139) argumenta que a no¢ao de primazia romana nos primeiros séculos
estava profundamente ligada ao prestigio apostélico e & memoria de Pedro e Paulo, mas ndo
implicava supremacia juridica universal. A autoridade era exercida em chave de consenso,
especialmente nos concilios, onde a ortodoxia era definida pela recepcao comum da fé e ndo
por decreto unilateral. Essa dinamica conciliar revela que a unidade cristd era construida por
meio da sinfonia?® — termo caro a tradi¢do bizantina — entre episcopado, imperador e povo,
mais do que por centralizagao vertical. Assim, aquilo que Francisco percebia como dispersao
ndo era auséncia de ordem, mas outra ldgica de organizacao eclesial, na qual a catolicidade se
expressava pela comunhdo entre centros e ndo pela subordinag¢do de todos a um Unico vértice

institucional.

Em suas leituras, deparou-se com os nomes dos sete concilios ecuménicos?’ realizados
entre os séculos IV e VIII, todos em cidades orientais, todos predominantemente conduzidos
por clérigos de lingua grega:

1. Niceia I (325)
2. Constantinopla I (381)
3. Efeso (431)

2 O conceito de “sinfonia” (symphonia) na tradi¢do bizantina expressa o ideal de harmonia entre autoridade
imperial e autoridade eclesidstica. Nao se tratava de subordinacdo da Igreja ao Estado, mas de cooperacdo entre
dois poderes ordenados a partir de missdo comum. Essa concepgdo moldou profundamente a organizagdo dos
patriarcados orientais. (MEYENDORFF, 1989.)

2 Qs sete concilios reconhecidos como ecuménicos pela tradigdo ortodoxa ocorreram em cidades orientais e
foram majoritariamente conduzidos por bispos de lingua grega. A presenca romana era frequentemente
representada por legados, ndo pelo bispo de Roma pessoalmente. A ecumenicidade derivava da recepgao
universal das decisdes conciliares, e ndo da geografia ou da centralidade de uma tnica sede. (MEYENDORFF,
1974, p. 112-134.)
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Calcedonia (451)
Constantinopla II (553)
Constantinopla III (680)
Niceia II (787)

N » s

Roma estava presente, mas quase nunca em peso — € mesmo assim, os concilios eram
chamados de “ecuménicos”. “Como podemos chama-los assim, se s6 ouvimos falar deles do
ponto de vista romano?”’, anotou Francisco (2024). O espanto se tornava incomodo: aquilo
que antes parecia apenas uma diferenca de énfase era, agora, uma ruptura na forma de contar

a propria histoéria da Igreja®.

Leituras paralelas o ajudaram a compor esse cendrio. Michael Grant (1994, p. 125-
187), em sua biografia de Constantino, descreve como o imperador favoreceu abertamente os
cristdos, promovendo o Edito de Mildo (313), financiando igrejas e apoiando o Concilio de
Niceia. Grant observa que o reinado de Constantino marca a transicdo da Igreja da
marginalidade a centralidade estatal, o que culmina na fundacdo de Constantinopla e no
deslocamento do centro espiritual para o Oriente. Ao tornar o domingo dia oficial de descanso
(321), conceder isencao de impostos ao clero e apoiar o episcopado, o imperador esculpiu os

contornos de uma cristandade imperial>! — na qual o Oriente assumia papel decisivo.

Mas esse novo equilibrio também gerava tensdo. Roberto Khatlab (1997, p. 55-56)

relata que o Concilio de Calceddnia (451), ao condenar as teses monofisitas*?, provocou o

30 A intensidade afetiva presente na formulagio — expressa em termos como “espanto” e “ruptura” — pode ser
compreendida ndo apenas como registro emocional espontaneo, mas como indicio de uma operagdo especifica da
memoria. Conforme observa Bosi (1994, p. 39-40), a lembranga ndo constitui simples revivescéncia do passado,
mas trabalho ativo de reconstru¢do, no qual o sujeito reorganiza experiéncias pretéritas a luz das inquietagdes e
posi¢cdes assumidas no presente. A énfase emocional na ideia de ruptura sugere que o narrador relé sua trajetoria
anterior a partir da identidade atual que ocupa, atribuindo a0 momento da descoberta uma centralidade
estruturante que talvez ndo fosse percebida com a mesma intensidade no instante vivido. Para o pesquisador, tais
marcas afetivas ndo sdo descartadas como exagero ou imprecisdo, mas analisadas como sinais da forma pela qual
o sujeito produz coeréncia biografica e elabora retrospectivamente sua propria historia religiosa.

31 0 Edito de Mildo (313) marcou a legalizagio do cristianismo no Império Romano. O apoio de Constantino ao
Concilio de Niceia (325), a fundacdo de Constantinopla (330) e o favorecimento juridico ao clero cristdo
transformaram profundamente a estrutura da Igreja. O cristianismo passou de religido perseguida a religido
imperialmente favorecida. (GRANT, 1994, p. 125-187.)

3 A controvérsia chamada “monofisita” insere-se no amplo debate cristologico dos séculos V e VI,
especialmente em torno da linguagem utilizada para expressar a relagdo entre divindade e humanidade em
Cristo. Embora o termo “monofisismo” (uma Unica natureza) tenha sido associado a correntes radicais que
enfatizavam a absor¢do da humanidade pela divindade, a maior parte das comunidades que rejeitaram
Calcedonia (451) ndo se identificava com essa formulacdo extrema. Essas Igrejas preferem o termo
“miafisismo”, afirmando que Cristo possui “uma natureza encarnada do Verbo de Deus”, féormula inspirada em
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33 separando as Igrejas Copta, Etiope, Siriaca e Arménia da comunhio

primeiro grande cisma
ortodoxa — o que a historiografia convencionou chamar de cismas orientais. Ainda assim,
segundo Alfeyev (2011, p. 337-349), a pentarquia resistiria como modelo de unidade até
meados do século IX, quando o surgimento do Filioque®® e a defesa da supremacia papal
universal iniciaram um processo de afastamento entre Roma e Constantinopla que culminaria

no Grande Cisma de 1054%.

Francisco leu tudo isso com fascinio crescente. O que antes lhe parecera apenas um
detalhe doutrindrio ou disciplinar — a separagdo entre catolicos ¢ ortodoxos — agora se
revelava como um divisor de dguas na propria experiéncia da fé cristd. “Na minha cabega,
tudo se passava como se Roma tivesse sido a tnica fiel desde o comego. Mas nado era assim”,
refletiu. “A ortodoxia ndo era um desvio. Era o outro lado da moeda. Ou melhor: outra face

do mesmo corpo.”

Essa descoberta, que brotara das leituras e inquietacdes de Francisco, pavimentava o

caminho para a proxima pergunta inevitdvel: como essa fé — tdo antiga, tdo distante, tdo

Cirilo de Alexandria, sem negar a plena humanidade e plena divindade. A tensdo, portanto, ndo foi apenas
doutrinaria, mas também semantica e politica: diferencas de terminologia grega, disputas de autoridade entre
sedes episcopais e resisténcias regionais ao poder imperial bizantino contribuiram para consolidar separagdes
que talvez fossem, originalmente, menos irreconciliaveis do que a posteridade supos. Estudos contemporaneos
tém destacado que parte da divergéncia resultou de incompreensdes linguisticas entre tradigdes teologicas
alexandrina e antioquena, mais do que de heresia formal deliberada. (BROWN, 2003; MEYENDORFF, 1989.)

33 0O Concilio de Calceddnia (451), ao definir a doutrina das duas naturezas de Cristo (diofisismo), provocou
rejeicdo de comunidades que adotavam formulagdes cristologicas distintas (copta, siriaca, arménia). Essas
Igrejas, posteriormente chamadas de “Ortodoxas Orientais”, separaram-se da comunhdo calcedoniana.
(KHATLAB, 1997, p. 55-56.)

3 A clausula Filioque (“e do Filho”) refere-se a adigdo latina ao Credo Niceno-Constantinopolitano, afirmando
que o Espirito Santo “procede do Pai e do Filho”. O texto original do Credo, aprovado em Constantinopla I
(381), declarava apenas que o Espirito “procede do Pai”. A inclusdo do Filiogue ocorreu gradualmente no
Ocidente a partir do século VI, inicialmente na Espanha visigdtica, como resposta a controvérsias arianas, e foi
posteriormente adotada em Roma no século XI. Para a tradigdo oriental, essa adi¢do foi problematica por dois
motivos principais: primeiro, por alterar unilateralmente texto conciliar ecuménico; segundo, por implicar
compreensdo diferente das relagdes trinitarias, especialmente quanto a monarquia do Pai como tnica fonte da
divindade. A controvérsia do Filioque tornou-se um dos pontos centrais da divergéncia teoldgica entre Oriente e
Ocidente e permanece tema de didlogo ecuménico contemporaneo. (SIECIENSKI, 2010; ALFEYEV, 2011.)

35 0 chamado “Grande Cisma” de 1054 ndo foi evento isolado, mas culminagdo simbolica de processo gradual
de distanciamento entre Roma e Constantinopla ao longo dos séculos IX a XI. Divergéncias teologicas
(especialmente o Filioque), disputas jurisdicionais sobre territérios missiondrios, diferencas litirgicas e tensdes
politicas entre o Império Bizantino e o Ocidente latino contribuiram para o rompimento. Em 1054, o legado
papal Humberto de Silva Céandida depositou bula de excomunhdo sobre o altar da Hagia Sophia contra o
patriarca Miguel Cerulério, que respondeu com excomunhdo reciproca. Embora contemporaneos ndo tenham
imediatamente interpretado o evento como ruptura definitiva, ele passou a simbolizar a separagdo formal entre
Igreja Catolica Romana e Igreja Ortodoxa. A divisdo foi agravada por acontecimentos posteriores, especialmente
o saque de Constantinopla na Quarta Cruzada (1204). O cisma permanece como um dos marcos mais
significativos da histéria do cristianismo medieval. (DVORNIK, 1948; MEYENDORFF, 1989.)
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esquecida — atravessara os séculos, os impérios e 0os oceanos, até chegar as Américas? E,

mais ainda: como ela ergueu um altar no coragao de Brasilia?

1.4. O CISMA: ENTRE O RACHAR DO CORPO E A PERDA DA
CIDADE

As leituras de Francisco o conduziram inevitavelmente a ferida. Se havia uma
comunhio inicial entre os cinco grandes centros da cristandade — Roma, Constantinopla,
Alexandria, Antioquia e Jerusalém — por que essa unidade fora rompida? O que aconteceu

com aquele corpo que, na linguagem dos apostolos, era um s6?

Certa noite, em siléncio diante de uma vela acesa, escreveu em seu caderno:
“Crescemos ouvindo que a Reforma Protestante foi a primeira grande ruptura da Igreja. Mas e
o Oriente? E o Cisma de 1054? Por que nunca falamos disso?” Havia ali ndo apenas uma
auséncia curricular, mas um apagamento deliberado. A ortodoxia ndo havia simplesmente
desaparecido: fora contada a partir da légica do desvio — como se, fora de Roma, so

restassem heresias, folclores e fragmentos.

A percepgao se tornava mais dolorosa @ medida que Francisco mergulhava nos fatos.
A separagdo entre Roma e Constantinopla, comumente datada de 1054, ¢ frequentemente
apresentada como um episodio pontual — a excomunhdo mutua entre o patriarca Miguel
Cerulério e os enviados do papa Ledo IX. Mas os historiadores mais recentes demonstram que
esse momento ¢ apenas o apice visivel de um processo que se estendia por séculos. Segundo
Edward Siecienski (2010), o cisma se deu menos por divergéncias pontuais (como o uso do
Filioque ou o tipo de pao na Eucaristia), e mais por duas visoes irreconciliaveis de autoridade:
a romana, vertical e concentrada no papa; e a oriental, sinodal e colegiada, fundamentada na

comunhao dos patriarcas.

Francis Dvornik (1956) mostra que as tensdes ja estavam latentes desde o século IX,

com disputas sobre a jurisdi¢do eclesiastica na Bulgdaria, interferéncias missiondrias,
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imposi¢des litirgicas e acusacdes mutuas>®. O que parecia um desacordo doutrinal era, em
grande medida, um conflito de culturas, de impérios, de eclesiologias. Como Francisco
anotaria mais tarde: “Nao era s6 uma ruptura de ideias. Era um abalo tectonico na forma como

se compreendia a propria Igreja.”

A leitura de Church, Papacy and Schism, de Philip Sherrard (1978), foi decisiva. Nele,
descobriu que o modelo romano de sucessdo petrina — que afirmava o papa como uUnica
cabeca visivel da Igreja — era uma novidade em relagdao a tradicdo dos sete concilios. O
Oriente jamais aceitara essa concepg¢do. Para os ortodoxos, a autoridade estava diluida nos
cinco tronos apostélicos, e o primado de Roma era apenas uma honra entre iguais (primus
inter pares), ndo uma soberania universal®’. “O Cisma ndo é so sobre o passado”, anotou
Francisco. “Ele ainda respira no modo como olhamos para o outro — como alteridade que

ameaca a unidade.”

Essa tensao se tornaria brutalmente concreta em 1204, com a Quarta Cruzada. Em vez
de libertar a Terra Santa, os cruzados latinos tomaram Constantinopla, saquearam igrejas,
profanaram altares e instauraram um patriarcado latino a forga*®. A cidade mais sagrada do
Oriente foi transformada em espolio de guerra. Francisco leu esse episddio com espanto e
vergonha. Aquilo que lhe fora apresentado como cruzada de fé agora se revelava cruzada de

poder. A historia da cristandade era também a historia de suas violéncias internas.

Foi ao ler sobre a queda de Constantinopla, em 1453, que sentiu o golpe mais fundo.
“Foi como perder uma Jerusalém de novo”, disse em nossa conversa. Nao era apenas a queda
de uma cidade, mas de uma cosmovisdo. O patriarcado de Constantinopla, reduzido a refém

sob o jugo otomano, passou a ser controlado pelos sultdes, obrigado a negociar sua

36 Francis Dvornik demonstra que as tensdes entre Roma e Constantinopla ja haviam se intensificado no século
IX durante o patriarcado de Focio. A disputa sobre a jurisdi¢do eclesiastica na Bulgaria revelou competigdo
missiondria e divergéncia sobre autoridade episcopal. O chamado “Cisma Fociano” (863—867) antecipou
elementos que reapareceriam no século XI, indicando que a ruptura de 1054 ndo surgiu abruptamente, mas
amadureceu ao longo de séculos. (DVORNIK, 1948.)

37 Philip Sherrard argumenta que a compreensdo medieval ocidental da supremacia papal universal representa
desenvolvimento historico posterior aos primeiros concilios ecuménicos. Nos séculos iniciais, a autoridade de
Roma era reconhecida sobretudo por sua associacdo apostolica e prestigio, ndo como jurisdigdo universal
automatica. A consolida¢do juridica da primazia papal ocorre progressivamente, especialmente a partir das
reformas gregorianas (século XI). (SHERRARD, 1978.)

3 O saque de Constantinopla em 1204 representou ruptura traumatica nas relagdes entre Oriente e Ocidente.
Cruzados latinos, desviando-se de seu objetivo original, conquistaram e saquearam a capital bizantina,
instaurando um império latino e impondo hierarquia eclesiastica ocidental. Para muitos historiadores ortodoxos,
esse evento consolidou a impossibilidade pratica de reconciliagdo plena. (MEYENDOREFF, 1989.)
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sobrevivéncia®’

. A Ortodoxia, por séculos aliada a impérios cristdos, tornava-se f¢
marginalizada, sobrevivente, resisténcia silenciosa. E ainda assim, sobreviveu. E floresceu —

nao onde se esperava, mas em outros cantos.

Foi nesse contexto que Francisco encontrou pela primeira vez a no¢do de Moscou
como a Terceira Roma. A ideia, surgida no século XVI, postulava que, com a queda de Roma
por heresia e de Constantinopla pela espada, Moscou assumia o manto espiritual da
cristandade ortodoxa. “Se hd uma cidade que ainda guarda a fé inalterada, ¢ Moscou”,
escrevera o monge Filofei em 1510. Para Francisco, aquilo soava como uma semente
teologica plantada em outro solo. “Talvez a histéria da Igreja ndo seja uma linha”, anotou.
“Talvez seja um mapa — com rotas interrompidas, ilhas esquecidas, cidades escondidas sob

as ruinas.”

Se ampliarmos essa fratura a luz da histéria cultural do cristianismo, percebe-se que o
Cisma ndo representou apenas a divisdo de jurisdi¢cdes, mas a cristalizacdo de duas formas
distintas de imaginar a propria Igreja. John Meyendorff (1989, p. 9-37) argumenta que, apds o
século XI, Oriente e Ocidente passaram a desenvolver teologias e espiritualidades cada vez
mais autocentradas, moldadas por experiéncias historicas divergentes: enquanto o Ocidente
consolidava a centralizacdo papal e a sistematizacdo escolastica, o Oriente, sob pressao
islamica e depois otomana, aprofundava sua teologia mistica e litlrgica, preservando a
estrutura sinodal como forma de resisténcia identitdria. J4 Peter Brown (2003, p. 406-432)
observa que a ruptura deve ser entendida dentro de uma transi¢do mais ampla da Antiguidade
Tardia para o mundo medieval, na qual as antigas redes mediterraneas de circulacao cultural
se fragmentaram, tornando o didlogo entre latinos e gregos progressivamente mais dificil.
Assim, o Cisma pode ser lido como fendmeno simultaneamente teoldgico, politico e
civilizacional*: ndo apenas um “rachar do corpo”, mas a perda de uma cidade comum — um
espaco simbolico onde diferengas podiam coexistir sob horizonte compartilhado. A partir

desse momento, cada lado passou a contar a historia da unidade a partir de si mesmo,

3 A conquista otomana de Constantinopla marcou transi¢io decisiva na histéria da Ortodoxia. O patriarca
passou a exercer também fungdo civil dentro do sistema millet do Império Otomano, tornando-se representante
politico da comunidade cristd ortodoxa perante o sultdo. Essa condigdo fortaleceu o papel etno-religioso da
Igreja, mas também a colocou sob controle estatal. (BROWN, 2003.)

40 A leitura do Cisma como fratura civilizacional encontra respaldo em analises que destacam a divergéncia
progressiva entre mentalidade latina e bizantina apos o século XI. Peter Brown argumenta que o
enfraquecimento das redes culturais mediterraneas contribuiu para o isolamento intelectual entre as duas
tradi¢des, favorecendo a cristalizagdo de identidades eclesiais autonomas. (BROWN, 2003.)
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transformando o outro em auséncia ou erro. Francisco demonstrou que, naquele momento,
comecava a compreender que o siléncio sobre o Oriente ndo era mero descuido didatico, mas
resultado de séculos de narrativas consolidadas que reorganizaram a memoria crista segundo

um €ixo unico.

Essa imagem do mapa — disperso, polifonico, ferido — passou a guid-lo. Descobria,
pela primeira vez, que a ortodoxia ndo era apenas uma tradicdo exotica: era um pedago
amputado da fé cristd, um outro caminho que continuava a correr em paralelo, invisivel para

quem apenas conhecera o Ocidente.

1.5. A ORTODOXIA NAS AMERICAS

Francisco ja havia deixado para tras, havia anos, os habitos e o siléncio dos mosteiros.
Vivia agora como leigo, casado, inserido na vida comum, longe da ordem franciscana — mas
ndo da fé. Sua espiritualidade seguia viva, ainda moldada pela tradi¢do catolica, embora
atravessada por inquietagdes que se acumulavam discretamente. Nunca imaginara, no entanto,
que aquele mundo oriental vislumbrado em Jerusalém — tdo distante, tdo inalcancavel —
pudesse atravessar fronteiras e se tornar proximo. As descobertas recentes o surpreendiam: o
tesouro do Oriente, que ele supunha guardado em terras longinquas, podia, afinal, ser tocado

ali mesmo, no chio brasileiro.

A lembranga do olhar dos monges em Jerusalém — figuras silenciosas envoltas em
preto, deslizando pelas pedras da Cidade Santa — continuava a visitd-lo de tempos em
tempos. Nao era uma obsessdo, mas uma inquietacdo persistente. “Era como se algo ndo

tivesse sido encerrado”, confessou anos depois.

Anos antes, em uma livraria no centro de Sao Paulo, ele havia se deparado com um
titulo discreto: As Igrejas Orientais — Catolicas e Ortodoxas: Tradi¢oes Vivas, de Roberto

Khatlab (1997)*'. Levado mais pela intui¢do do que por uma busca consciente, levara o livro

41 A obra de Roberto Khatlab constitui uma das principais introdugdes em lingua portuguesa ao universo das
Igrejas Orientais no Brasil. Seu mérito esta ndo apenas na exposigao historica das tradi¢des ortodoxas e catolicas
orientais, mas também na demonstragdo de sua presenga concreta em territorio brasileiro, especialmente por
meio das comunidades de imigracdo arabe, eslava e arménia. (KHATLAB, 1997.)
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para casa. Leu-o com um fascinio que, a época, ele proprio ndo soube nomear. O interesse que
descreve retrospectivamente como encantamento ndo pode ser compreendido apenas como
curiosidade intelectual diante de um objeto exético. A luz de sua trajetoria posterior, esse
fascinio parece sinalizar 0 momento em que uma tensdo identitaria ja latente encontrava
linguagem e forma. O contato com a ortodoxia, ainda percebida como distante e quase
inalcancavel, oferecia-lhe ndo apenas novas informacdes historicas, mas uma matriz
simbolica capaz de reorganizar inquietagdes que até entdo permaneciam difusas. Do ponto de
vista analitico, o fascinio pode ser lido como indicio afetivo de um deslocamento em curso: a
emergéncia de uma possibilidade religiosa que se mostrava, para aquele sujeito situado —
formado no catolicismo romano e atravessado por experiéncias contemporaneas do pluralismo
religioso brasileiro —, potencialmente mais coerente com sua busca por estabilidade
doutrinaria, continuidade historica e densidade ritual. A ortodoxia lhe parecia ainda um
tesouro distante, guardado por povos remotos, mas talvez justamente por isso operasse como
horizonte de autenticidade frente as alternativas religiosas que conhecia. Assim, mais do que
simples entusiasmo, o fascinio pode ser interpretado como momento inaugural de uma
reconfiguragdo subjetiva, no qual a experiéncia religiosa comecava a ser avaliada segundo

critérios distintos daqueles que até entdo orientavam sua pertenca.

Agora, passados alguns anos, em meio a um periodo de maturacdo interior, Francisco
voltou ao volume com um olhar renovado. Ja ndo era apenas curiosidade o que o movia, mas
o desejo consciente de aprofundar sua fé a luz das descobertas que vinham se acumulando. A
tradicdo catodlica que o formara seguia presente como base solida, mas ele percebia, com
crescente nitidez, que algo mais antigo e mais enraizado o chamava. Reabrir aquele livro foi

como destrancar uma porta — ndo de duvida, mas de continuidade e aprofundamento.

Dessa vez, ele ndo apenas leu — ele investigou. Anotou nomes, referéncias, marcos
histéricos. Foi entdo que, ao reler um dos anexos do livro de Khatlab, deparou-se com uma
lista de igrejas ortodoxas presentes no Brasil. No final da pagina, entre os contatos, havia o
nimero de telefone de uma pardquia da Igreja Ortodoxa Ucraniana. Sem saber exatamente o
que buscava, mas tomado por um impulso claro, pegou o telefone e ligou. Do outro lado da
linha, uma voz acolhedora respondeu com naturalidade, como se ja o esperasse: “Vocé
demorou, mas chegou.” Foi o inicio de uma nova jornada. Francisco comegou a visitar a

comunidade ortodoxa ucraniana, a participar de algumas celebragdes, a estudar os

55



fundamentos da fé oriental. Ainda era catdlico, mas ja ndo se reconhecia no mesmo lugar.
Estava entre margens — num ponto de travessia que, embora ndo nomeado, ja anunciava

conversao.

Esse movimento pessoal de Francisco se entrelacava a uma histéria mais ampla: a
chegada da ortodoxia as Américas, marcada ndo por cruzadas ou projetos imperiais, mas por
migracdes, exilios e resisténcias. Ao contrario do catolicismo romano, que se espalhou por
meio das grandes navegacdes e da colonizagdo europeia, a ortodoxia adentrou o continente
americano pelas vias da diaspora. Apds a queda de Constantinopla, em 1453, a ortodoxia
encontrou em Moscou seu novo eixo espiritual e politico, dando origem a nog¢do da Russia
como “Terceira Roma” — ideia amplamente estudada por Matthew Raphael Johnson (2004),
que a compreende como elemento fundante da identidade religiosa do czarismo e da missdo
universal da ortodoxia russa. Essa concepc¢do ndo era apenas geopolitica, mas profundamente
escatologica: o mundo cristdo, ameagado pela heresia no Ocidente e pela espada no Oriente,
encontraria em Moscou seu ultimo reduto de fidelidade e ordem sagrada (JOHNSON, 2004,
p. 47).

Diferente do catolicismo romano, que estruturou sua expansao com apoio de impérios
coloniais, ordens missionarias € um aparato juridico canonico de alcance global, a ortodoxia
permaneceu reclusa, profundamente enraizada em suas tradigdes locais, transmitidas por
comunidades, familias e monges. Edward Siecienski (2010) ressalta que essa reclusdo nao foi
sinal de debilidade eclesiastica, mas expressdo de uma logica teoldgica distinta: a fé ortodoxa
ndo se impunha, mas se comunicava — por meio do rito, do icone, da liturgia, da encarnagdo
comunitaria da tradi¢do*’. Em outras palavras, tratava-se de uma “presenca sacramental” no
mundo, mais do que de uma presenca politica. Isso conferiu a ortodoxia uma forma tnica de

expansao: silenciosa, mas enraizante; minoritaria, mas densa.

Foi apenas no século XIX — e especialmente ap6s a Revolu¢dao Russa de 1917 — que
grandes ondas migratorias ortodoxas se espalharam pelo continente americano. Povos gregos,
arabes, eslavos e russos cruzaram o oceano em busca de refugio, trazendo consigo ndo apenas

costumes € memdarias, mas seus padres, seus icondstases, seu calendario juliano. Segundo

4 Edward Siecienski argumenta que a tradigdo ortodoxa desenvolveu-se menos como aparato missionario
centralizado e mais como continuidade sacramental vivida na comunidade. A autoridade se manifesta na
preservacao da tradicao liturgica e conciliar, ndo na imposic¢ao jurisdicional expansiva. (SIECIENSKI, 2010.)
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Alfeyev (2011, p. 319-321), a primeira diocese ortodoxa formalmente estabelecida nas
Américas foi fundada em 1840 no Alasca — ainda sob dominio russo**. Com a venda do
territorio aos Estados Unidos, em 1867, a sede episcopal foi transferida para Sao Francisco,
onde se consolidou sob a lideranga de Sao Tikhon**, entre 1898 e 1907. Tikhon nio apenas
traduziu os textos litlrgicos e organizou pardquias multiétnicas: ele sonhou com uma
ortodoxia americana — nao etnicamente russa, mas universal na tradi¢do, aberta a acolhida

dos povos do Novo Mundo (MAXIMO, 2016).

Além das fontes ja citadas, ¢ importante considerar a leitura de Vigen Guroian (2004),
tedlogo arménio-ortodoxo que observa como, no contexto americano, a ortodoxia passa a

1”%: um modo de vida litargico e

operar como uma forma de “contracultura sacramenta
ascético que se opde as logicas de secularizacdo, utilitarismo e identidade liquida. Guroian
afirma que, na América, a ortodoxia ndo sobreviveu apenas como etnia — mas como
alternativa espiritual a modernidade ocidental (GUROIAN, 2004, p. 62-65). Essa chave
interpretativa se encaixava perfeitamente na inquietacdo de Francisco, que encontrava na

tradi¢do oriental ndo apenas um legado, mas um caminho.

Ao tomar conhecimento dessa historia, Francisco experimentou algo préximo a
como¢do. A ortodoxia nas Américas ndo era mais uma ideia longinqua ou uma abstragdo
teologica. Era uma realidade historica concreta — fragil, pequena, mas surpreendentemente
viva. E o mais impressionante: sem a protecdo de impérios ou o respaldo de grandes
institui¢des, essa fé florescera apenas com a forca da liturgia, do canto, da comunidade. Era

uma ortodoxia sem aparato, mas nao sem raiz.

Se ampliarmos esse movimento a luz da historia das religides no contexto atlantico,
percebe-se que a presenca ortodoxa nas Américas ndo pode ser compreendida apenas como

extensdo geografica da didspora, mas como reconfiguracao identitdria em ambiente plural.

43 A presenca ortodoxa no Alasca remonta as missdes russas iniciadas no final do século XVIII, especialmente
com Sao Germano do Alasca. A organizagdo diocesana formal em 1840 consolidou a estrutura eclesiastica sob o
Império Russo. (ALFEYEV, Hilarion. 2011, p. 319-321.)

4 Sdo Tikhon (Belavin), futuro patriarca de Moscou, foi bispo na América entre 1898 e 1907. Ele promoveu a
tradugdo de textos litiirgicos, incentivou a adaptagdo pastoral ao contexto americano e vislumbrou uma Igreja
ortodoxa unificada no continente, transcendente as divisdes étnicas. (ERICKSON, 2007.)

45 Vigen Guroian analisa a Ortodoxia no contexto americano como tradi¢io que preserva forte densidade
simbolica e sacramental diante da secularizacdo cultural. Para ele, sua for¢a reside na recusa da acomodagao
total & modernidade liberal, funcionando como critica pratica ao individualismo religioso contemporaneo.
(GUROIAN, 2004.)
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Peter Berger (2014) observa que a modernidade nao elimina a religido, mas a desloca para um
mercado de opg¢des*®, no qual as tradicdes deixam de ser destino herdado e tornam-se escolha
consciente. Nesse cenario, comunidades ortodoxas, originalmente estruturadas como igrejas
étnicas, passam a enfrentar o desafio da tradugdo cultural: ou permanecem enclaves de
memoria nacional, ou assumem vocacdo missionaria em contexto pluralista. Rodney Stark
(1996), ao analisar a expansdo religiosa em sociedades competitivas, argumenta que tradi¢des
que mantém forte coesdo interna, disciplina ritual e identidade clara tendem a sobreviver e até
crescer em ambientes de livre escolha religiosa®’. A ortodoxia americana, especialmente a
partir do século XX, moveu-se exatamente nesse limiar entre preservagao e abertura — entre

tradi¢ao herdada e tradi¢ao proposta.

Esse deslocamento produziu fendmeno singular: a ortodoxia deixou de ser
exclusivamente heranga de imigrantes para tornar-se horizonte espiritual para convertidos.
Segundo estudos contempordneos sobre “lived religion™*® (AMMERMAN, 2007),
comunidades religiosas em contextos modernos passam a ser avaliadas menos por sua
legitimidade histdrica e mais por sua capacidade de oferecer densidade simbolica, experiéncia
estética e coeréncia existencial. Nesse sentido, a ortodoxia, com sua liturgia intacta, sua
teologia mistica e sua estética sacramental, apresentava-se como tradi¢gdo nao diluida pela
modernidade. Ela ndo competia com o mundo oferecendo adaptacdo, mas oferecendo
alteridade. E foi precisamente essa alteridade — essa sensacdo de acesso a algo ndo negociado
— que comecgava a ganhar contornos na trajetoria de Francisco. O que antes lhe parecera
exotico agora se revelava como continuidade historica; o que parecia distante tornava-se
possivel; e o que fora herdado como exclusividade romana comecgava a abrir-se como

pluralidade apostolica.

Esse reconhecimento mudou definitivamente sua percepcao. Eles haviam chegado

aqui. E, de algum modo misterioso, ele também estava chegando. O proximo passo era

46 Peter Berger reformula sua teoria da secularizagdo ao reconhecer que a modernidade nio elimina a religido,
mas a transforma em escolha dentro de um campo plural. O pluralismo gera relativizagao das tradi¢des, exigindo
decisdo individual consciente. (BERGER, 2017.)

47 Rodney Stark, dentro da teoria da escolha racional aplicada a religido, sustenta que comunidades religiosas
que mantém disciplina doutrinaria e identidade clara prosperam em contextos de concorréncia religiosa.
(STARK, 1996.)

48 Nancy Ammerman propde o conceito de “religido vivida” para enfatizar a experiéncia cotidiana e pratica da
fé, deslocando o foco da instituicao para a vida concreta dos fi¢is. (AMMERMAN, 2007.)

58



inevitdvel: descobrir como essa fé antiga, que cruzara impérios e continentes, havia

finalmente se fincado no solo brasileiro — seu chao, sua lingua, sua historia.

1.6. A ORTODOXIA NO BRASIL

Francisco, em sua busca cada vez mais consciente pela ortodoxia, voltou-se agora para
o cenario brasileiro. Se a fé oriental j& havia atravessado os oceanos e fincado raizes nas
Américas, era preciso saber: ¢ no Brasil? Onde havia pisado aquele cristianismo anterior a
cisdio de Roma? Com quem havia sobrevivido? Como se apresentava sob o céu sul-
americano? Seu olhar, antes voltado para as cupulas bizantinas e para os canticos em
eslavonico, voltava-se agora para o chiao concreto onde vivia. A ortodoxia ndo era mais uma

abstra¢do longinqua — precisava ser localizada, compreendida, vivida.

Foi relendo um trecho de As Igrejas Orientais — Catdlicas e Ortodoxas: Tradi¢oes
Vivas, de Roberto Khatlab (1997), que Francisco teve um vislumbre inaugural. O autor
mencionava, de passagem, a existéncia de comunidades ortodoxas russas em territorio
brasileiro, especialmente no Sul do pais. Aquela pista, quase despercebida em sua primeira
leitura, agora soava como um convite. A partir dai, sua busca tornou-se mais metddica.
Descobriu, com o tempo, que havia no Brasil uma histéria profunda e quase invisivel da

ortodoxia russa — marcada por migragdes, resisténcias e também por siléncios®.

As raizes dessa presenca remontam ao inicio do século XX, com a chegada de
imigrantes vindos da Russia, Ucrania, Grécia e Siria-Libano. De acordo com Jacinto Anatolio
Zabolotsky (2022), a primeira cruz ortodoxa russa foi fincada no solo brasileiro em 1909, no
municipio de Santa Rosa (RS), por familias de camponeses que fugiam das convulsdes da
Russia czarista. Eram grupos sem poder politico, mas com rica tradi¢ao espiritual. Ao longo
das décadas seguintes, fundaram comunidades em Campina das Missdes, Porto Alegre, Sao

Paulo, Rio de Janeiro e Recife.

49 A presenga ortodoxa no Brasil esteve historicamente vinculada as ondas migratérias do inicio do século XX,
especialmente no Rio Grande do Sul, Parana e Sao Paulo. Diferentemente do catolicismo romano, sua insergdo
ndo se deu por politica colonial ou agdo missionaria estruturada, mas por migragdo camponesa € comunitaria.
(KHATLAB, 1997, p. 87)
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Durante grande parte do século XX, essas comunidades estiveram canonicamente
ligadas a ROCOR (Russian Orthodox Church Outside Russia), uma jurisdi¢do auténoma
criada apds a Revolugdo de 1917, sediada em Nova York, que se recusava a se submeter a
autoridade eclesidstica de Moscou enquanto esta estivesse sob controle soviético. A
reconciliacdo entre a ROCOR e o Patriarcado de Moscou s6 ocorreria em 2007, com o Ato de
Unido Candnica — momento que consolidou o retorno de muitas pardquias ao seio da Igreja
Russa. Ainda assim, parte delas resistiu, filiando-se a uma dissidéncia conhecida como

ROCOR(A), que rejeitava a comunhao com o Patriarcado.

Além da ROCOR e da ROCOR(A), o Brasil abriga também os chamados Velhos
Crentes (Staroveri)®°, um grupo de resisténcia litiirgica que se estabeleceu no interior do pais,
notadamente no Mato Grosso do Sul, em busca de preservar os ritos pré-niconianos. Esses
fiéis constituem hoje uma das expressdes mais conservadoras do cristianismo ortodoxo

global. Como observa Zabolotsky (2022, p. 77), “sua presenga discreta ¢ inversamente

proporcional a profundidade simbolica que atribuem ao ritual, a lingua e ao modo de vida”.

Esse processo de institucionalizagdo da ortodoxia russa em solo brasileiro, portanto,
nao ocorreu de maneira linear. Joel Robbins (2009), ao estudar o transplante de religides em
contextos nao originarios, destaca o papel da "friccdo cultural" e da “invengdo da

continuidade™!

. A ortodoxia nao foi simplesmente transplantada — ela foi reinventada,
ressignificada, ajustada sem ser diluida. A inser¢do de brasileiros convertidos como
protagonistas desse processo rompeu o padrao de manutencdo étnica € promoveu a abertura
de um novo paradigma: a ortodoxia como escolha espiritual, € ndo apenas como heranca

cultural.

Foi nesse contexto que, em 2016, o Patriarca Cirilo de Moscou realizou uma visita

histérica ao Brasil, celebrando a Divina Liturgia no Rio de Janeiro, em Brasilia e em Sao

50 Os Velhos Crentes surgiram na Russia no século XVII apds a reforma litirgica promovida pelo Patriarca
Nikon (1650-1660). O movimento recusou alteragcdes nos livros e ritos, preservando praticas pré-reforma. Parte
dessas comunidades migrou para a América Latina no século XX, estabelecendo-se também no Brasil.
(CRUMMEY, 1970.)

51 Joel Robbins argumenta que religides transplantadas para novos contextos culturais ndo sdo meramente
reproduzidas, mas reinterpretadas de forma a preservar continuidade simbolica enquanto negociam novas
realidades sociais. O conceito ¢ particularmente util para compreender conversdes em contextos pds-coloniais.
(ROBBINS, 2004.)
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Paulo®2. A ocasidio marcou um ponto de inflexdo para as comunidades ortodoxas brasileiras,
oferecendo visibilidade inédita e fortalecendo os vinculos com a Igreja-Mae. Francisco esteve
presente na celebragdo em Brasilia — ja como membro da Igreja Ortodoxa Russa — e
descreveu a experiéncia como um dos momentos mais marcantes de sua vida espiritual. Foi
ali que, pela primeira vez, sentiu-se parte organica de um corpo eclesial que ultrapassava

fronteiras.

Mas o que mais o surpreendeu foi perceber a dimensao do protagonismo assumido por
brasileiros convertidos em algumas comunidades ortodoxas — fiéis que, como ele, haviam
encontrado na ortodoxia uma resposta existencial enraizada na tradi¢do, e ndo na heranca
étnica. Era o caso da Paroquia Santo Apdstolo Mateus, em Recife, e, sobretudo, da Paroquia

Santa Maria do Verdadeiro Caminho, em Brasilia.

Esta ultima, conduzida por um ex-frade franciscano nordestino — o proprio Francisco
— representava algo inédito: uma comunidade ortodoxa russa em pleno Planalto Central,
fundada por brasileiros, voltada para brasileiros, e celebrando os ritos eslavos com devogao e
fidelidade. A histéria deixava de ser apenas pessoal: tornava-se coletiva. Francisco ja nao
caminhava sozinho. Sua trajetoria encarnava um novo tipo de ortodoxia — uma ortodoxia de

conversao, de reencontro, de traducao espiritual.

Sua pardquia, ainda modesta, tornava-se simbolo de algo maior: a possibilidade de que
a ortodoxia florescesse em solo brasileiro, ndo como resquicio de um passado étnico, mas
como resposta ao vazio simbolico e a busca espiritual do presente. Com os pé€s firmes no
cerrado, mas o coragdo voltado para os icones, os cantos e os mistérios do Oriente, Francisco
deu inicio a constru¢do da Paroquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho. Ali, entre paredes
erguidas com esforco proprio, ergueu-se também uma experiéncia singular de sacralizagdo no

espaco urbano da capital do pais.

Essa historia, contada aqui como narrativa, ¢ também um convite a escuta. Francisco

r

nao € apenas personagem: ¢ espelho. Sua busca ressoa nas buscas de tantos outros que,

52 A visita do Patriarca Kirill ao Brasil em fevereiro de 2016 integrou agenda mais ampla de aproximagdo
diplomatica e pastoral com comunidades da diaspora. A celebragdo da Divina Liturgia no Brasil foi considerada
marco simbdlico de consolidagdo institucional da Igreja Ortodoxa Russa no pais. (PATRIARCADO DE
MOSCOU. Official Visit of His Holiness Patriarch Kirill to Latin America. Moscou: Department for External
Church Relations, 2016.)
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desconectados de suas tradigdes, descobrem na ortodoxia ndo uma fuga, mas um retorno —

ndo uma ruptura, mas uma reconciliagdo.

Encerramos, assim, o primeiro capitulo. O que foi até agora reconstruido como
narrativa pessoal, inspirada na trajetoria real de Francisco, serd retomado adiante com as
ferramentas da histéria oral e da andlise institucional. Pois toda tradi¢do precisa de corpo, de
memoria e de comunidade. E ¢ isso que comecaremos a investigar no capitulo seguinte: como

a fé ortodoxa — antiga, estrangeira, litrgica — se tornou, em Brasilia, também brasileira.

O entendimento da forma como a ortodoxia € representada e percebida no imaginario
do catolico brasileiro revela uma tensao histdrica persistente, marcada por desconhecimento,
distor¢des € uma violéncia simbolica silenciosa. Em grande medida, a formagdo religiosa
predominante no Brasil — hegemonicamente catolica romana e herdeira de uma narrativa
eurocentrada ocidental — ndo apenas marginalizou os cristianismos orientais, como
contribuiu para dessacraliza-los no campo simbdlico. Dentro dessa logica, a ortodoxia passou
a ocupar o lugar do “outro” e do “exdtico”, frequentemente percebida como algo distante,
arcaico ou etnicamente restrito. Essa assimetria de reconhecimento reproduz o que Pierre
Bourdieu chamou de violéncia simbédlica™ — uma imposi¢do de significados e hierarquias
que naturaliza a supremacia de uma forma de tradigdo religiosa sobre outra. Nesse contexto,
torna-se ainda mais significativo o esforgo silencioso, cotidiano e profundamente espiritual
das comunidades ortodoxas no Brasil, especialmente aquelas conduzidas por brasileiros
convertidos. Sem apoio estatal, sem estruturas missionarias robustas, € muitas vezes a
margem das politicas institucionais das igrejas-mae, essas comunidades constroem, com seus
proprios recursos e afetos, espagos sagrados em meio ao concreto urbano, resgatando ritos,
restaurando icones, traduzindo liturgias e formando vinculos. Trata-se de uma sacralizagio a
partir da base, de uma ressignificacao local de uma tradigdo milenar que, mesmo em minoria,
ousa firmar raizes no solo brasileiro. A ortodoxia, assim, ndo chega apenas como uma
doutrina importada, mas como um campo de possibilidade simbolica, onde brasileiros,
atravessados pela modernidade, encontram modos de reencantar o mundo — pela liturgia,

pela comunhdo, pela mistica. A sua presenga, ainda timida, desafia o0 monopdlio simbdlico da

53 Pierre Bourdieu define violéncia simbolica como forma de dominagdo que opera por meio da internalizagdo de
hierarquias culturais e religiosas, naturalizando posi¢des de superioridade e inferioridade no campo social. No
campo religioso brasileiro, a hegemonia catolica historica contribuiu para marginalizar outras tradigdes cristds
orientais. (BOURDIEU, 2007.)
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historia cristd no Brasil e aponta para uma religiosidade que, mesmo invisivel aos olhos

institucionais, pulsa com intensidade e profundidade.

1.7. OS DESAFIOS CANONICOS DA INSTITUCIONALIDADE
ORTODOXA EM TERRAS ESTRANGEIRAS

A questao da legitimidade — isto €, o que torna uma Igreja Ortodoxa valida — ¢ um
dos temas centrais para a compreensao da institucionalidade ortodoxa em terras estrangeiras.
O conceito de canonicidade, na tradicdo ortodoxa, ndo se refere meramente a uma
regularidade burocratica — como autorizacdes legais ou alvards de funcionamento —, mas
diz respeito, sobretudo, a legitimidade da sucessdo apostolica e a fidelidade dogmatica e
litirgica ao corpo eclesial da ortodoxia. No mundo ortodoxo contemporaneo, existem
atualmente quinze Igrejas autocéfalas candnicas — entre elas os Patriarcados de
Constantinopla, Alexandria, Antioquia, Jerusalém °* e Moscou, bem como as Igrejas da
Sérvia, Roménia, Bulgaria, Geodrgia, Chipre, Grécia, Albania, Polonia, Igreja Ortodoxa das

Terras Tchecas e Eslovdquia e Ucrania®>> —, todas com plena comunhio entre si °¢, autonomia

5 O Patriarcado Ortodoxo de Jerusalém, além de sua jurisdigdo sobre os Lugares Santos e fiéis na Palestina,
Israel e Jordania, também ¢é responsavel pela Igreja Autocéfala do Monte Sinai, centrada no histérico Mosteiro
de Santa Catarina. Embora possua autonomia interna, inclusive na eleicdo de seu abade-arcebispo, essa igreja
depende canonicamente de Jerusalém e esta tradicionalmente ligada a espiritualidade monastica do deserto.
Trata-se de uma das jurisdi¢des mais antigas do mundo cristdo, cuja existéncia remonta ao século I'V.

55 Em janeiro de 2019, o Patriarcado Ecuménico de Constantinopla concedeu autocefalia & Igreja Ortodoxa da
Ucrania (IOU), formada a partir da unido de comunidades anteriormente ndo reconhecidas canonicamente —
como o antigo Patriarcado de Kiev e a Igreja Ortodoxa Autocéfala Ucraniana. O ato, conhecido como Tomos de
Autocefalia, foi interpretado por Constantinopla como um passo necessario para pacificar o cenario religioso na
Ucrania, marcado por décadas de cismas e disputas jurisdicionais. Entretanto, o Patriarcado de Moscou
considerou a medida ilegitima, alegando violacdo de seu territorio canénico — uma vez que a Igreja Ortodoxa
Ucraniana, sob sua jurisdi¢do desde 1686, ja atuava no pais como igreja reconhecida. Em resposta, Moscou
rompeu comunhdo com Constantinopla, suspendeu relagdes institucionais e eucaristicas, e reafirmou o
reconhecimento exclusivo da Igreja Ortodoxa Ucraniana liderada pelo Metropolita Onéfrio (Onuphre) como
legitima representante da ortodoxia no territorio ucraniano.

Além disso, embora a Igreja Ortodoxa Ucraniana vinculada a Moscou fosse, até entdo, uma igreja autdnoma sob
a tutela do Patriarcado russo, em 2022, o proprio Patriarcado de Moscou concedeu-lhe formalmente a
autocefalia, em um esforco para afirmar sua legitimidade candnica e contrabalangar a influéncia de
Constantinopla. Dessa forma, a Ucrania tornou-se o epicentro de uma crise eclesioldogica sem precedentes,
abrigando duas igrejas ortodoxas autocéfalas rivais: uma reconhecida por Constantinopla e parte do mundo
ortodoxo grego, e outra reconhecida por Moscou e pelas igrejas alinhadas a ela. Tal disputa reflete ndo apenas
tensdes teologicas e candnicas, mas também profundas clivagens geopoliticas entre Russia, Ucrdnia e o
Ocidente.

5 Em outubro de 2018, em decorréncia da decisdo do Patriarcado Ecuménico de Constantinopla de conceder
autocefalia a recém-formada Igreja Ortodoxa da Ucrdnia — entdo separada da jurisdigdo do Patriarcado de
Moscou —, o Santo Sinodo da Igreja Ortodoxa Russa rompeu oficialmente relagdes institucionais com
Constantinopla. Esse rompimento incluiu a suspensdo da comunh@o eucaristica entre os clérigos das duas igrejas
durante cerimoénias litirgicas conjuntas, bem como a proibi¢do de seus fiéis participarem de sacramentos sob
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administrativa e reconhecimento mutuo dentro da tradicdo conciliar da ortodoxia. Cada uma
delas possui autonomia administrativa, mas todas mantém entre si uma comunhao teoldgica e
sacramental, sustentada por sua adesao as decisdes dos sete primeiros Concilios Ecuménicos e

ao deposito da fé transmitido pelos Santos Padres (ALFEYEV, 2011, p. 32)

Essas igrejas autocéfalas — como o Patriarcado de Moscou, o Patriarcado Ecuménico
de Constantinopla, a Igreja de Antioquia, entre outras — mesmo sendo independentes em seu
governo, ndo podem inovar na doutrina nem romper com os principios comuns da ortodoxia.
A comunhio entre elas constitui a garantia de que, mesmo dispersas territorialmente, integram
uma Unica Igreja. Por essa razdo, a canonicidade torna-se um critério indispensavel para se
reconhecer a validade de uma comunidade ortodoxa, especialmente quando ela extrapola os
limites geograficos e histdricos dos patriarcados tradicionais. Fora dessas fronteiras, como no
caso do Brasil, surgem inevitavelmente tensdes e ambiguidades quanto a origem, legitimidade

e comunhao dessas igrejas.

Em outras palavras, a ortodoxia preserva uma unidade sacramental profunda, mas nao
dispde de um mecanismo centralizado de coordenagdo universal. Essa caracteristica, que
historicamente garantiu sua fidelidade conciliar e evitou concentragdes absolutas de poder,
torna-se também fonte de complexidade quando transplantada para territérios que nao
participaram da formagao historica da cristandade oriental. O problema nao ¢ a auséncia de
comunhdo, mas a dificuldade de tornd-la visivel e inteligivel em contextos onde o
pertencimento religioso € estruturado segundo outros modelos institucionais, como o romano
ou o protestante. E nesse hiato entre unidade teologica e fragmentac¢io administrativa que se

inscrevem os dilemas candnicos da ortodoxia no Brasil.

Em contextos diasporicos, entretanto, a canonicidade ndo se apresenta como simples
“rétulo institucional”, mas como uma gramatica de pertencimento submetida a novas pressoes

historicas. A ortodoxia foi forjada sob o principio territorial — uma diocese por territorio, um

jurisdi¢@o do Patriarcado Ecuménico. Apesar da gravidade da decisdo, a separagdo ainda ndo configura um cisma
formal, nos moldes do Grande Cisma de 1054, ja que ndo ha excomunhdes reciprocas nem negacgao da validade
mutua das ordenacdes. Trata-se de uma ruptura administrativa e disciplinar profunda, mas ainda situada dentro
da possibilidade de reconciliagdo. O caso ilustra como os conflitos territoriais e candnicos continuam a gerar
tensdes entre os principais centros do mundo ortodoxo contemporaneo, influenciando inclusive as comunidades
na didspora, como as presentes nas Américas e no Brasil.
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bispo por cidade®” — e esse principio expressava, a0 mesmo tempo, ordem pastoral e unidade
visivel. Contudo, a globalizacdo das migragdes, a pulverizagdo de comunidades étnicas e o
surgimento de convertidos em paises sem tradicdo ortodoxa criaram uma situagdo inédita: a
coexisténcia de maultiplas jurisdigdes candnicas no mesmo espago social. Para além de
divergéncias teologicas, trata-se de um desafio de governancga eclesial em um mundo no qual
o territério ja ndo coincide com identidade, lingua ou pertencimento comunitdrio. Nesse
sentido, como observa Meyendorff (1996, p. 176-179), o problema moderno ndo ¢ apenas
“quem tem direito” sobre determinado territorio, mas como preservar a eclesiologia
tradicional sem transformar a diaspora em um mosaico permanente de igrejas paralelas. Essa
tensdo se torna particularmente sensivel em paises como o Brasil, onde a invisibilidade
publica da ortodoxia ¢ o desconhecimento dos critérios candnicos favorecem tanto a confusao
dos fiéis quanto a proliferacdo de experiéncias religiosas que reivindicam o nome “ortodoxo”

sem correspondéncia sacramental reconhecida.

Ao refletirmos sobre a canonicidade, estamos, portanto, nos referindo a conexao de
uma igreja local com a sucessdo apostdlica preservada no corpo das igrejas autocéfalas
reconhecidas. Essa sucessdo ¢ garantida pela ordenacgao episcopal legitima e pela permanéncia
na comunhao com os sinodos canénicos. A ortodoxia, nesse ponto, difere profundamente do
modelo romano. Na Igreja Catdlica Apostdlica Romana, a legitimidade da sucessdo apostolica
esta concentrada no Vaticano®, que regula todas as igrejas locais por meio da autoridade da
Santa Sé. Mesmo onde ha bispos locais, sua autonomia ¢ limitada e submetida ao Papa, que

detém o primado universal da jurisdigdo.

Na ortodoxia, ndo existe essa figura centralizadora. Nao ha um Papa que defina a
validade das igrejas. Por isso, torna-se mais dificil, especialmente em contextos como o Brasil
— onde ha desconhecimento generalizado sobre o funcionamento da ortodoxia —, identificar

quais comunidades pertencem de fato ao corpo canodnico da Igreja. A auséncia de uma

57 O principio “um bispo por cidade” remonta A organizacdo eclesial dos primeiros séculos do cristianismo e foi
reafirmado em diversos canones conciliares, especialmente no Concilio de Niceia (325). Esse modelo visava
evitar jurisdi¢des paralelas e garantir que a unidade sacramental tivesse expressao visivel e concreta no territdrio.
A multiplicagdo de bispos sobre o mesmo espaco geografico era entendida como sinal de divisdo eclesial.
(CHADWICK, 1993, p. 45-48).

58 A estrutura romana consolidou-se progressivamente a partir do fortalecimento do primado papal na Idade
Meédia, especialmente apos as reformas gregorianas do século XI. A centralizagao jurisdicional tornou-se um dos
pilares da eclesiologia catdlica, culminando na definicdo do primado universal e da infalibilidade papal no
Concilio Vaticano I (1870). Diferentemente do modelo conciliar ortodoxo, a unidade eclesial romana ¢
juridicamente articulada a partir da S¢ Apostolica de Roma. (HUSSEY, 2010, p. 310-315).
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autoridade visivel e unificada favorece a proliferagdo de grupos que se dizem ortodoxos, mas
que ndo mantém qualquer vinculo com as igrejas autocéfalas reconhecidas. Sdo as chamadas

igrejas ndo candnicas™.

Durante as entrevistas realizadas para esta pesquisa, o Padre Francisco — figura
central do segundo capitulo desta dissertagdo — afirmou que um dos maiores desafios de ser
ortodoxo no Brasil consiste em discernir o que constitui uma igreja candnica valida em
contexto estrangeiro. Essa preocupacdo nao se reduz a uma questdo administrativa ou
meramente juridica, mas envolve aquilo que, em termos socioldgicos, pode ser compreendido
como problema de legitimidade religiosa. A legitimidade, aqui, ndo designa apenas
reconhecimento formal por instancias superiores, mas a inser¢ao de uma comunidade em um
universo simbolico mais amplo, capaz de conferir validade, autoridade e continuidade
historica as suas praticas. A maneira do que Peter Berger denomina estruturas de
plausibilidade, a legitimidade implica o pertencimento a uma rede institucional que sustenta a

credibilidade de um discurso religioso no interior de um campo plural.

A auséncia de tal reconhecimento ndo significa apenas irregularidade candnica;
implica fragilidade simbolica, incerteza quanto a autoridade sacramental e instabilidade nas
fronteiras identitarias da comunidade. Por outro lado, quando uma pardquia estabelece
vinculo efetivo com um patriarcado reconhecido no concerto da ortodoxia mundial, ndo
adquire apenas um selo formal, mas experimenta uma transformacdo na sua posi¢do socio-
histérica: passa a integrar uma tradicdo transnacional estruturada, reforca sua autoridade
interna e consolida sua narrativa de continuidade apostolica. Nesse sentido, refletir sobre a
construgdo da canonicidade no Brasil implica investigar ndo apenas critérios juridicos, mas os
processos pelos quais uma comunidade religiosa conquista reconhecimento, estabiliza sua

identidade e negocia sua posi¢ao no campo religioso brasileiro.

Pensar a ortodoxia em terras estrangeiras exige compreender as bases teologicas e
(13

historicas que sustentam sua estrutura eclesial. Conforme observa Timothy Ware, “o

reconhecimento mutuo entre as Igrejas autocéfalas € a garantia da verdadeira fé ortodoxa; e a

¥ No vocabulario ortodoxo, “ndo candnico” ndo significa necessariamente herético, mas indica auséncia de
comunhdo formal com um sinodo reconhecido. Uma comunidade pode manter ritos bizantinos externamente
semelhantes e, ainda assim, ndo ser considerada parte da Igreja canonica por falta de vinculo sinodal legitimo e
reconhecimento sacramental mutuo. (WARE, 1997, p. 310-317).
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ruptura dessa comunhdo ¢, por defini¢do, uma ruptura com a ortodoxia” (WARE, 1997, p.
310). Em outras palavras, ndo ¢ apenas a origem institucional que determina a ortodoxia de
uma igreja, mas sua permanéncia em comunhdo com os demais patriarcados candnicos,
dentro de um corpo eclesial unido pelos dogmas, pelos concilios e pela sucessao apostdlica

legitima.

Para compreender as tensdes candnicas em territdrios estrangeiros, como o Brasil, ¢
fundamental lembrar que a ortodoxia antecede a propria descoberta das Américas. A Igreja
Ortodoxa foi historicamente estruturada em torno de cinco sedes patriarcais — Roma,
Constantinopla, Jerusalém, Alexandria e Antioquia —, conhecidas como a pentarquia,
estabelecida progressivamente entre os séculos I e IV. Cada uma dessas sedes detinha
autoridade sobre uma regido geografica especifica e era considerada igual em dignidade,
conforme as decisdes conciliares dos primeiros séculos da cristandade (CHADWICK, 1993,
p. 51-52; HUSSEY, 2010, p. 28-30). Essa organizagdo territorial da ortodoxia gerou o
conceito de territério candnico, ou seja, regides sobre as quais determinada Igreja detinha
jurisdicdo legitima. No entanto, com a queda do Império Romano do Ocidente e,
posteriormente, com o Cisma de 1054, Roma se afastou das demais sedes, ¢ os quatro
patriarcados orientais — Constantinopla, Antioquia, Jerusalém e Alexandria — passaram a
reger a ortodoxia bizantina. Essa configuragdo historica ajuda a compreender as dificuldades
que surgem quando igrejas ortodoxas se estabelecem em terras que ndo pertencem ao seu

territorio de origem, como no caso das Américas.

A chegada da ortodoxia ao continente americano ndo ocorreu por meio de missao
organizada, como vimos anteriormente, mas por forca das migragdes dos séculos XIX e XX.
Assim, o territorio americano, do ponto de vista da ortodoxia, ndo estd sob jurisdi¢dao
exclusiva de nenhum patriarcado, o que provoca disputas sobre qual igreja possui autoridade
legitima sobre determinada regido. Constantinopla, por meio do Canone 28 do Concilio de

70 ou

Calcedonia (451), reivindica para si a supervisdo dos chamados “territorios barbaros
seja, ndo tradicionalmente cristdos. Essa prerrogativa foi historicamente contestada por outros

patriarcados, em especial Moscou, que estabeleceu diversas missdes ortodoxas na América

60 O Canone 28 de Calceddnia ampliou a autoridade de Constantinopla ao reconhecer sua precedéncia honorifica
imediatamente ap6s Roma e ao atribuir-lhe jurisdicdo sobre regides “fora das fronteiras estabelecidas”,
tradicionalmente interpretadas como areas missionarias. A aplicagdo contemporanea desse canone ¢ objeto de
debate entre os patriarcados, sobretudo no que diz respeito as Américas e a Africa. (MEYENDORFF, 1996, p.
173-176).
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Latina por meio da ROCOR e de outras jurisdicdes ligadas diretamente ao Patriarcado
(MEYENDORFF, 1996, p. 176-179). Nesse contexto, discutir a ortodoxia no Brasil implica
analisar a presenca de igrejas oriundas de diferentes patriarcados, que atuam simultaneamente
no mesmo territdrio, sem uma coordenacdo comum e sem consenso sobre a delimitagao de
jurisdi¢des. Tal situacdo gera, como veremos, a sobreposicdo de missdes, disputas de
legitimidade e tensdes entre a tradicdo historica da ortodoxia e as realidades do mundo

moderno globalizado.

A partir da estrutura da pentarquia, estabeleceu-se o principio de que cada Igreja
Ortodoxa exerce sua autoridade sobre um territorio especifico, reconhecido conciliarmente.
Esse principio ¢ conhecido como territdrio candnico e permanece central na organizacdo da
ortodoxia até hoje. Os patriarcados do Oriente — Constantinopla, Antioquia, Alexandria e
Jerusalém —, ao lado da sé romana até o cisma do século XI, viam-se como representantes
legitimos de porg¢des distintas da cristandade (CHADWICK, 1993, p. 52-53). No entanto, com
o surgimento de novos continentes € a progressiva expansdao do cristianismo para fora do
espago mediterranico, o conceito de territério candnico foi desafiado por contextos
inesperados, como o das Américas. Do ponto de vista da ortodoxia tradicional, os territorios
americanos, por nao fazerem parte da cristandade antiga, foram inicialmente considerados
como estando sob a jurisdicdo dos patriarcados que os evangelizaram ou acolheram suas
comunidades diaspdricas. Dessa forma, as Américas passaram a ser entendidas como espago
de atuacdo legitima de igrejas derivadas dos antigos patriarcados historicos — especialmente
Constantinopla, Antioquia e, por desdobramento mais recente, Moscou. No caso da Igreja
Ortodoxa Russa, por exemplo, embora sua autocefalia tenha sido reconhecida posteriormente
ao estabelecimento da pentarquia, ela derivou historicamente do Patriarcado de
Constantinopla, ao transferir a autoridade espiritual sobre as terras eslavas a s¢ de Moscou no
século XVI (MEYENDORFF, 1996, p. 172-177). Por isso, quando se pensa a presenga da
ortodoxia russa no continente americano, nao se trata de um fendmeno de expansao arbitraria,
mas de uma continuidade e adaptacdo territorial reconhecida — ainda que contestada por
outros patriarcados. O mesmo vale para outras igrejas, como o Patriarcado de Antioquia, cuja
presenca nas Américas decorre da imigragdo sirio-libanesa. O problema emerge, contudo,
quando ha sobreposi¢do de reivindicagdes candnicas, como no caso recente da Africa.
Tradicionalmente, a Africa estava sob a autoridade do Patriarcado de Alexandria. No entanto,

apds o reconhecimento, por parte deste, da chamada Igreja Ortodoxa Ucraniana—
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considerada cismatica pelo Patriarcado de Moscou —, a Igreja Russa respondeu fundando
missdes no territorio africano, rompendo o principio da exclusividade jurisdicional. Esse
episodio escancara o carater politico das disputas por territério candnico na ortodoxia

contemporanea®!.

Ainda assim, de modo geral, as igrejas que se estabeleceram nas Américas ao longo
dos séculos XX e XXI tém origem canonica, ou seja, estdo diretamente vinculadas a
patriarcados reconhecidos, mesmo que estejam fora de seus territorios historicos.
Encontramos no Brasil, por exemplo, comunidades ligadas aos patriarcados de Moscou,
Constantinopla, Antioquia, Sérvia, Roménia e Polonia®?, todas em comunhio com o restante
do mundo ortodoxo. O que as legitima, portanto, ndo ¢ apenas sua presenca fisica, mas o fato
de estarem em comunhdo com uma Igreja autocéfala candnica. Essas comunidades formam o
que se pode denominar igrejas ortodoxas candnicas nas Américas. No entanto, como sera
analisado adiante, nem todas as comunidades que se autodenominam ortodoxas mantém esses
vinculos. A auséncia de uma instancia unificadora nas Américas, a dispersao das diasporas e
as tensdes politicas entre patriarcados contribuiram para o surgimento de igrejas ndo

canodnicas ¢ de comunidades cuja legitimidade ¢ objeto de controvérsia.

O fenomeno de fragmentacdo de uma igreja local (como no caso da chamada “Igreja
Ortodoxa Portuguesa”) costuma produzir trés efeitos: (1) disputas internas de legitimidade
(quem “permaneceu’ na tradi¢do), (2) busca de regularizacao externa (pedido de acolhida por
sinodos reconhecidos) e (3) reconfiguragdao da identidade (uma comunidade pode “mudar” de
referéncia patriarcal sem mudar de rito). Esses processos mostram que, na pratica, a
canonicidade também ¢ uma dindmica histdrica: ndo apenas um selo fixo, mas um vinculo

sustentado no tempo por obediéncia sinodal e comunhdo. (WARE, 1997, p. 310-317).

Contudo, nem todas as comunidades ortodoxas no Brasil seguem esse modelo.
Existem aquelas que, apesar de se identificarem como ortodoxas, ndo possuem vinculo com
nenhum patriarcado reconhecido. Tais comunidades sdo conhecidas, no campo da eclesiologia

ortodoxa, como igrejas ndo candnicas. Geralmente fundadas por brasileiros ou por

61 Fonte: https://orthochristian.com/115806.html Acesso em: 28 fev 2026

62 A presenga simultinea dessas jurisdi¢des no Brasil ndo implica ruptura eucaristica entre elas. Em tese, os fiéis
podem participar dos sacramentos em qualquer pardquia candnica em plena comunhdo. O problema ndo ¢
teoldgico, mas organizacional: a inexisténcia de um sinodo nacional ortodoxo dificulta a coordenagdo pastoral
comum e a representagdo publica unificada. (WARE, 1997, p. 308-314).
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estrangeiros que ndo possuem ordenagdes reconhecidas, essas igrejas reivindicam
legitimidade com base em narrativas proprias de sucessdo apostolica ou tradicdo local.
Embora mantenham externamente ritos semelhantes aos da ortodoxia — como o uso de
iconografia e celebragdes litirgicas de aparéncia bizantina —, sua desvinculagdo dos sinodos

candnicos compromete sua validade institucional e sacramental a luz da ortodoxia histdrica.

Entre os extremos das igrejas plenamente canonicas ¢ das ndo candnicas, existe ainda
um terceiro grupo: as chamadas igrejas ambiguas. Essas comunidades geralmente possuem
origem legitima, tendo sido fundadas sob o manto de um patriarcado candnico, mas acabaram
perdendo a comunhdo oficial por questdes disciplinares, politicas ou administrativas.
Frequentemente, a ambiguidade surge pela auséncia de supervisdo direta de um bispo local,
ou pelo afastamento gradual do vinculo formal com a igreja-mae. Em alguns casos, essas
comunidades desenvolvem autonomia litirgica e administrativa, passando a operar de modo
independente, ainda que mantenham parte das praticas tradicionais da ortodoxia. Como
observa Padre Francisco, “a comunhao ortodoxa depende tanto da fidelidade doutrinal quanto
da obediéncia disciplinar; a perda de qualquer um desses pilares pode romper a unidade

visivel da Igreja” (FRANCISCO, entrevista concedida em 2024).

A experiéncia brasileira revela, portanto, que a canonicidade nao pode ser
compreendida apenas como categoria juridica ou formal. Ela envolve memoria,
reconhecimento reciproco, obediéncia sinodal e continuidade sacramental. Em contextos de
diaspora, esses elementos tornam-se ainda mais delicados, pois a auséncia de uma autoridade
territorial consolidada abre espago para ambiguidades e reivindicagcdes concorrentes. A
ortodoxia, nesse cendrio, precisa constantemente equilibrar dois imperativos: preservar a
integridade da tradi¢do recebida e responder pastoralmente as circunstancias inéditas de

sociedades pluralistas e culturalmente hibridas.

Essa complexidade nos obriga a pensar a legitimidade como um processo relacional, e
ndo como um dado estitico®. Ndo basta que uma igreja tenha sido fundada com base

candnica; ¢ necessario que essa comunhao seja mantida ao longo do tempo, por meio da

6 A eclesiologia ortodoxa entende a Igreja como realidade simultaneamente historica e sacramental. A
legitimidade ndo se reduz a origem fundacional, mas depende da manutengdo continua da comunhdo e da
participagdo sinodal. A ruptura prolongada com o episcopado reconhecido tende a produzir erosdo da
legitimidade visivel, mesmo que a comunidade preserve elementos rituais tradicionais. (ALFEYEV, 2011, p. 41-
46).
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fidelidade doutrinaria, da participacdo sinodal e da supervisdo episcopal. A auséncia
prolongada de tais elementos pode levar a dissolucdo pratica da comunhdo, mesmo que a
igreja continue a reivindicar uma origem legitima. Assim, a questdo da legitimidade na
ortodoxia contemporanea ¢ inseparavel da canonicidade atribuida pelos patriarcados — sejam
eles os cinco originais da tradicdo ou os que deles derivam, como o Patriarcado de Moscou ou
o da Igreja Ortodoxa da Polonia. E essa relagio com um centro espiritual e institucional
reconhecido que permite a uma comunidade dizer-se, de fato, parte da Igreja Una, Santa,

Catolica e Apostolica.

1.8. TERRITORIO E SOBREPSICAO JURISDICIONAL

Na tradicdo ortodoxa, os territorios candnicos foram historicamente definidos com
base em critérios geograficos, culturais e conciliares®®. Essa estrutura, herdada dos tempos
patristicos, previa que cada Igreja autocéfala teria jurisdicdo sobre uma regido delimitada,
evitando interferéncias entre patriarcados. Entretanto, a realidade contemporanea — marcada
pela globalizagdo, pela diaspora e pelas novas missdes — alterou esse equilibrio e gerou
situagdes de sobreposi¢do jurisdicional, especialmente em territorios como as Américas®,
onde ndo ha uma tradi¢do ortodoxa nativa consolidada. O caso brasileiro exemplifica bem
esse fendomeno. Coexistem no pais diversas igrejas ortodoxas candnicas — vinculadas aos
Patriarcados de Moscou, Constantinopla, Antioquia, Sérvia e Polonia — que atuam no mesmo
espaco geografico sem uma coordenagdo nacional unificada. Todas essas jurisdicdes sdao

legitimas, partilham da mesma fé eucaristica e, em tese, permitem a intercomunhdo entre

64 Na eclesiologia ortodoxa, “territério candnico” nio se reduz a uma fronteira administrativa moderna: ¢ uma
forma historica de organizar a vida eclesial segundo a logica episcopal antiga (um bispo para uma
cidade/territorio), associada a recepcdo conciliar e a estabilidade da comunhfo. O principio foi consolidado
progressivamente entre os séculos IV e VI, quando a Igreja passou a articular sua organizagdo com as divisoes
civis do Império Romano (provincias, dioceses, metropoles). Assim, o territorio candnico combina (a) elementos
pragmaticos — governabilidade, comunicagdes, distribuicdo de fiéis — e (b) elementos teologicos —
preservacdo da unidade visivel e protecdo contra “duplicidade de altar” (duas autoridades concorrentes sobre a
mesma comunidade). Essa concepc¢do ajuda a entender por que a sobreposi¢do jurisdicional é vista como uma
irregularidade pastoral: ela ndo quebra, por si, a fé, mas desordena sua expressdo publica e disciplinar.
(MEYENDOREFF, 1996, p. 164-179; WARE, 1997, p. 308-314).

5 A diaspora ortodoxa nas Américas (e, por extensdo, no Brasil) transformou uma solugdo pastoral emergencial
— acolher comunidades migrantes sob seus patriarcados de origem — numa configuragdo prolongada. O
resultado ¢ uma “anomalia candnica” relativamente estavel: varias jurisdicdes candnicas coexistem no mesmo
territorio, frequentemente organizadas por linhas de memoria nacional (grega, arabe, russa, sérvia etc.). Isso
tende a gerar duas consequéncias: (1) a ortodoxia aparece publicamente como “mosaico de igrejas nacionais” e
(2) a coordenagdo missionaria/pastoral fica dependente de sinodos externos com prioridades e leituras diferentes
da realidade local. (MEYENDOREFF, 1996, p. 176-179).
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fiéis®®. No entanto, a auséncia de um sinodo ou episcopado ortodoxo unificado no Brasil

compromete a visibilidade e a coeréncia institucional®’

religiosa publica (PADRE FRANCISCO, entrevista, 2024).

da ortodoxia enquanto expressao

Convém precisar que a “sobreposi¢cdo jurisdicional” ndo implica, necessariamente,
ruptura teologica ou auséncia de comunhdo eucaristica entre as igrejas canonicas presentes no
mesmo territorio. Trata-se, antes, de uma disfun¢do da unidade visivel: multiplas autoridades
episcopais coexistem sobre o mesmo espaco social, o que enfraquece a capacidade da
ortodoxia de se apresentar como um corpo pastoral reconhecivel, com coordenagdo liturgica,
disciplinar e missionaria comum. Timothy Ware observa que a comunhdo ortodoxa se
sustenta pela participagdo no mesmo corpo sacramental, mas que a organizagdo eclesial
pressupde, idealmente, um principio territorial coerente — “uma Igreja, um bispo, uma
cidade” —, justamente para evitar a impressao de igrejas paralelas competindo entre si
(WARE, 1997, p. 308-314). Meyendorff, por sua vez, nota que, na didspora, a multiplicidade
de jurisdi¢cdes tende a converter uma excecdo histérica em norma duradoura, produzindo
ambiguidade pastoral e dificultando a formacao de um episcopado local capaz de responder as
realidades culturais do territério (MEYENDORFF, 1996, p. 176-179). No caso brasileiro, essa
tensdo se traduz em um paradoxo: a ortodoxia pode ser sacramentalmente una e, a0 mesmo
tempo, institucionalmente fragmentada em sua representacdo publica e em sua governanca

cotidiana.

Essa situacdo contrasta diretamente com o ja mencionado Canone 28 do Concilio de
Calcedonia (451), que conferia ao Patriarcado de Constantinopla a prerrogativa de
supervisionar os chamados “territorios barbaros” — ou seja, regides fora da cristandade

tradicional. Tal prerrogativa estd associada ao titulo de Patriarca Ecuménico, o qual nao

% A possibilidade de intercomunhdo entre fiéis de igrejas candnicas expressa a unidade sacramental da
ortodoxia: a Eucaristia supde fé comum, reconhecimento mituo de ordens e pertenga ao mesmo corpo eclesial.
No entanto, essa unidade sacramental ndo garante automaticamente unidade institucional visivel — isto &,
coordenacao disciplinar, catequética e administrativa em um territério. Por isso, o diagndstico de “fragmentacao
jurisdicional” aponta menos para uma ruptura da fé e mais para um enfraquecimento da forma publica da Igreja:
multiplas autoridades legitimas podem, sem coordenagdo, produzir ambiguidades na recep¢do social da
ortodoxia, na formagao do clero, na agdo missionaria e na mediagdo de conflitos locais. (WARE, 1997, p. 308-
317; MEYENDOREFF, 1996, p. 176-179).

67 0O tema da “unidade visivel” ndo é apenas organizacional; é eclesiologico. Na tradi¢do ortodoxa, a Igreja é
simultaneamente mistério e corpo historico: manifesta-se na liturgia, mas também na ordem canénica (bispos,
concilios, sinodos, comunhao). Quando a expressdo institucional se fragmenta no mesmo territorio, a Igreja ndo
deixa de existir sacramentalmente, porém sua manifestagdo social se torna opaca — algo especialmente sensivel
em contextos minoritarios como o Brasil, onde o “reconhecimento publico” da ortodoxia depende muito de
clareza institucional. (MEYENDORFF, 1996, p. 164-179).
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representa primado jurisdicional, mas uma precedéncia honorifica que, historicamente,
implicava a responsabilidade de coordenar a ortodoxia em novos territorios (HUSSEY, 2010,
p. 245-246). E sob essa logica que o Patriarcado de Constantinopla reivindica, até hoje,
autoridade sobre as Américas. Essa reivindicagdo, no entanto, ¢ frequentemente contestada
por outros patriarcados, notadamente o de Moscou, que estabeleceu missdes proprias no
continente americano a partir da ROCOR (Russian Orthodox Church Outside Russia) e da
Igreja Ortodoxa na América (OCA). Ambas sdo expressdes da ortodoxia russa no exilio e
foram institucionalmente reconhecidas de forma diversa ao longo do século XX. A OCA, por
exemplo, recebeu autocefalia do Patriarcado de Moscou em 1970, mas esse reconhecimento
ainda ndo ¢ plenamente aceito por Constantinopla. Como mencionado varias vezes por Padre
Francisco (2024) durante as entrevistas, a fragmentacgdo jurisdicional em regides de diaspora
compromete a unidade visivel da ortodoxia e dificulta sua missdo pastoral, uma vez que “nao
ha consenso sobre qual autoridade deve presidir ou organizar as atividades eclesiais” fora dos
territérios tradicionais. Essa complexa situacdo delimita uma barreira pastoral e
evangelizadora que torna as comunidades locais reféns da boa vontade de sinodos distantes e

pouco conhecedores da realidade local.

No Brasil, essa fragmentagdo assume contornos bastante visiveis. O Patriarcado
Ecuménico de Constantinopla se faz presente principalmente por meio de igrejas gregas
ligadas a comunidades imigrantes. A Igreja Ortodoxa Grega de Brasilia, por exemplo, esta
localizada no Clube Grego e serve predominantemente a comunidade helénica, evidenciando
o forte cariter étnico dessas missdes®®. A Igreja de Antioquia, por sua vez, atende
majoritariamente fi€is de origem sirio-libanesa e estd igualmente marcada por vinculos
culturais e linguisticos especificos. Ja4 a Igreja Ortodoxa Russa, introduzida no Brasil
inicialmente por imigrantes no Rio Grande do Sul e no Rio de Janeiro, se estabeleceu através
da ROCOR, ou seja, de uma estrutura eclesial fundada pela diaspora russa apos a Revolugao
de 1917. Essa igreja permaneceu separada do Patriarcado de Moscou até 2007, quando um
processo de reconciliagdo restaurou a comunhdo plena. Contudo, muitas comunidades

ROCOR mantiveram certa autonomia administrativa, ¢ nem todas as igrejas “russas” no

% Em contextos migratorios, o templo frequentemente funciona como “institui¢do total” de memoria: além de
espago liturgico, ele preserva lingua, calendério festivo, sociabilidade comunitaria e capital simbolico de
pertencimento. Isso ndo invalida a canonicidade, mas redefine a fungdo social da pardquia: a evangelizagdo
externa tende a ser secundaria diante da preservacdo identitaria interna. O resultado, em paises como o Brasil, ¢
uma ortodoxia publicamente percebida como “religido de colonia” — percepgdo que muda quando convertidos
passam a ocupar o centro da vida paroquial e quando a liturgia se traduz de modo estavel para o vernaculo.
(AMMERMAN, 2007).
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Brasil estdo atualmente vinculadas a autoridade direta do Patriarcado de Moscou. Essa

distin¢do ¢ essencial para compreender a diversidade interna da ortodoxia russa no pais.

Portanto, o Brasil é, ao mesmo tempo, espaco de comunhdo e de tensdo. Igrejas
canOnicas atuam paralelamente, sem um projeto comum, enquanto comunidades locais
continuam sendo formadas — ora em nome da tradi¢ao, ora em nome da identidade étnica. A
falta de um episcopado ortodoxo nacional, unido em concilio, representa um dos maiores
entraves para a consolidag¢do institucional da ortodoxia como presenca publica coerente e
visivel no pais. Um exemplo particularmente ilustrativo da complexidade da canonicidade em
terras brasileiras € o da ja mencionada chamada Igreja Ortodoxa Polonesa no Brasil ¢ seu
asilo canonico. Ao contrdrio do que o nome poderia sugerir, trata-se de uma comunidade
composta majoritariamente por brasileiros, sem vinculos étnicos com a Polonia ou com
comunidades da didspora polonesa. Ainda assim, ela é reconhecida como uma igreja
canoOnica, pois esta submetida ao Sinodo da Igreja Ortodoxa da Polonia, um dos quinze
patriarcados ortodoxos autocéfalos candnicos. Essa configuragdo singular ¢ resultado de um
processo historico mais amplo, que envolve a fragmentagdo da antiga Igreja Ortodoxa
Portuguesa®®, ocorrida nos anos 1980 e 1990. A referida igreja passou por uma série de
rupturas internas que levaram a perda de sua canonicidade, conforme interpretada pelas
principais jurisdicdes ortodoxas mundiais. Diante dessa crise institucional, parte do clero
brasileiro — j& ordenado sob linhagens consideradas validas — buscou asilo candnico junto a
Igreja da Polonia. Essa solicitagdo foi atendida, e as ordenagdes foram reconhecidas, com
base em uma pratica comum na ortodoxia que visa preservar a continuidade da vida

sacramental das comunidades em risco.

O caso ¢ emblematico porque demonstra que uma igreja candnica nao precisa,
necessariamente, refletir a etnicidade de seu patriarcado de referéncia. A Igreja Ortodoxa
Polonesa no Brasil ¢ a Unica igreja dessa jurisdicdo no mundo que nao possui presenga
polonesa significativa e ndo estd localizada na Polonia. Seu reconhecimento como igreja

legitima decorre ndo da origem étnica de seus membros, mas de seu vinculo institucional com

% O fendmeno de fragmentagdo de uma igreja local (como no caso da chamada “Igreja Ortodoxa Portuguesa™)
costuma produzir trés efeitos: (1) disputas internas de legitimidade (quem “permaneceu” na tradi¢do), (2) busca
de regularizacdo externa (pedido de acolhida por sinodos reconhecidos) e (3) reconfiguragdo da identidade (uma
comunidade pode “mudar” de referéncia patriarcal sem mudar de rito). Esses processos mostram que, na pratica,
a canonicidade também ¢ uma dindmica historica: ndo apenas um selo fixo, mas um vinculo sustentado no tempo
por obediéncia sinodal e comunhdo. (WARE, 1997, p. 310-317).
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um sinodo ortodoxo reconhecido no conjunto da ortodoxia mundial. Trata-se, portanto, de
uma comunidade brasileira em comunhdo com uma igreja europeia, o que desafia os
entendimentos mais tradicionais da ortodoxia como fé essencialmente étnica. Essa
configuragdo ajuda a iluminar, retrospectivamente, a propria trajetoria narrada por Francisco
no inicio deste capitulo. Sua busca por uma igreja “candnica”, ainda que ndo vinculada a
heranca cultural russa, constitui evidéncia empirica de que a legitimidade ortodoxa, em
contexto brasileiro, opera prioritariamente por critérios de comunhdo institucional e
reconhecimento sinodal, € ndo por pertencimento étnico. O testemunho de Francisco, tal como
reconstruido anteriormente, revela que a preocupacgao central ndo era “tornar-se russo”, mas
assegurar inser¢do em uma cadeia de sucessdo e autoridade reconhecida. A entrevista, nesse
sentido, ndo ¢ mero relato individual, mas documento histérico que expressa uma forma

especifica de institucionalizagdo da ortodoxia fora de seus territdrios de origem.

Casos semelhantes podem ser encontrados em outras jurisdicdes. A Igreja Ortodoxa
Sérvia, por exemplo, também ¢ composta por brasileiros e estd vinculada diretamente ao
Patriarcado Sérvio, tendo sido organizada localmente sob sua autorizagdo. Sao exemplos de
comunidades ndo étnicas, mas canonicamente validas, que encontraram acolhida formal em

igrejas tradicionais do mundo ortodoxo.

Essas situacdes, contudo, geram tensdes internas no campo ortodoxo brasileiro. A
auséncia de um férum nacional de bispos ortodoxos, que articule e reconhega essas
comunidades de maneira coordenada, contribui para o ceticismo ou o desconhecimento entre
os proprios fi¢is e lideres de outras jurisdi¢cdes. Sem um espago comum de deliberagdo,
surgem disputas veladas sobre a legitimidade dessas igrejas, ainda que estejam em plena
comunhdo com seus respectivos patriarcados. Como consequéncia, mesmo comunidades
ortodoxas canonicas podem sofrer desconfianca mutua ou isolamento pastoral em territorio

brasileiro.

A auséncia de um episcopado ortodoxo unificado no Brasil e nas Américas acarreta
consequéncias diretas para a coesao e a legitimidade das comunidades locais. Como observa
Padre Francisco (2024) a inexisténcia de uma instancia episcopal comum nas regioes de

didspora “compromete a unidade visivel da Igreja e dificulta sua missdo pastoral”. Essa
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lacuna favorece tanto a fragmenta¢do administrativa entre igrejas candnicas quanto a

proliferagdo de comunidades cuja legitimidade candnica ¢ duvidosa ou contestada.

Mesmo entre as igrejas reconhecidas, nota-se a auséncia de uma articulagdo pastoral
integrada. A Igreja Ortodoxa na América (OCA) e a ROCOR (Russian Orthodox Church
Outside Russia) atuam com estruturas proprias, frequentemente sobrepondo-se em territorios
e agendas. Ja o Patriarcado Ecuménico de Constantinopla mantém uma presenca
marcadamente €tnica. Ao visitar uma paroquia antioquina, por exemplo, € comum encontrar
uma comunidade centrada em referéncias culturais sirio-libanesas, nas quais a experiéncia
religiosa se mistura com a manutencdo da identidade étnica. A Igreja Ortodoxa Grega de
Brasilia, situada no Clube Grego, também revela essa mesma logica: o templo funciona como

extensdo cultural da comunidade helénica local.

A Igreja Ortodoxa Russa, por sua vez, foi implantada no Brasil sobretudo por meio da
ROCOR, inicialmente estabelecida nos Estados Unidos como uma igreja da didspora russa
ap6s a Revolucao de 1917. Embora tenha restaurado sua comunhdo com o Patriarcado de
Moscou em 2007, muitas de suas comunidades mantém autonomia administrativa e liturgica.
No Brasil, essa especificidade impacta diretamente a identidade da ortodoxia russa, que se
apresenta ora como extensdo da Russia espiritual, ora como iniciativa missionaria

independente, mesmo que juridicamente vinculada a Moscou.

Apesar de tais igrejas estarem, em geral, em comunhdo com patriarcados candnicos, a
falta de um forum de coordenagdo entre elas leva a coexisténcia de praticas desarticuladas, a
sobreposi¢ao de atividades e a dificuldade de se reconhecer mutuamente como parte de uma
mesma presenga eclesial ortodoxa no Brasil. Essa desarticulagdo também contribui para a
proliferagio de comunidades ndo candnicas’® — grupos que adotam elementos da tradigio

ortodoxa, mas nao estdo vinculados a nenhum sinodo reconhecido.

A emergéncia dessas comunidades ndo candnicas ¢ facilitada por um fator recorrente:

0 uso simbolico da ortodoxia como expressao de autoridade religiosa, mesmo quando nao ha

70 A distingdo decisiva entre candnico e ndo candnico, na ortodoxia, ndo ¢ a estética litirgica (uso de icones,
vestes, incenso), mas a comunhao: vinculo com um sinodo reconhecido, supervisdo episcopal e reconhecimento
mutuo dentro do corpo eclesial. Muitas comunidades “ndo candnicas” reproduzem formas externas de ortodoxia,
mas permanecem fora da comunhdo interortodoxa — e, por isso, sua vida sacramental ¢ contestada ou nao
reconhecida pelas igrejas canodnicas. (ALFEYEV, 2011, p. 32-36).
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vinculo efetivo com a sucessdo apostdlica reconhecida ou com um patriarcado candnico.
Muitas dessas igrejas sdo fundadas por lideres brasileiros ou estrangeiros sem ordenacdes
legitimadas no concerto ortodoxo mundial, mas que estruturam comunidades locais
autonomas dotadas de forte densidade ritual, presenga simbdlica e, por vezes, projecao
publica ou politica. Essas igrejas tornam-se, assim, espacos religiosos significativos no plano
da experiéncia dos fiéis, embora institucionalmente desvinculados da ortodoxia histérica. A
propria trajetoria narrada por Francisco, apresentada no inicio deste capitulo, oferece indicios
concretos desse cenario. Seu relato evidencia que o discernimento sobre a legitimidade ndo se
limitava a estética litirgica ou a intensidade da experiéncia espiritual, mas envolvia a
verificagdo de vinculos institucionais e reconhecimento sinodal. O desconforto que descreve
diante de determinadas comunidades que se autodenominavam “ortodoxas”, mas cuja
canonicidade era incerta, ilustra precisamente essa distingdo entre autoridade simbolica e
legitimidade eclesial. A narrativa, portanto, ndo apenas introduz a problematica, mas constitui

evidéncia historica de como tais tensdes sdo vividas e interpretadas no contexto brasileiro.

O caso da Igreja Ortodoxa Ucraniana no Brasil, especialmente no estado do Parana,
exemplifica a ambiguidade dessa configuragdo. Composta por fiéis de origem ucraniana, essa
igreja nao possui vinculos diretos com as jurisdicdes canonicas da Ucrania — sejam elas a
Igreja Ortodoxa Ucraniana subordinada a Moscou, ou a Igreja Ortodoxa Ucraniana autocéfala,
atualmente reconhecida por Constantinopla. Sua legitimidade deriva de uma terceira via: o
reconhecimento por parte do Patriarcado Ecuménico, que estendeu sua prote¢@o a essa igreja
formada na didspora nos Estados Unidos, reconhecendo sua linhagem e sucessdo. Assim,
mesmo distante da Ucrania, essa igreja segue o ordenamento liturgico e disciplinar de
Constantinopla, sendo considerada candnica por esta, embora ndo o seja necessariamente sob

a Otica de Moscou.

Esse tipo de situacdo revela como o conceito de canonicidade pode assumir nuances
diversas e até conflitantes, dependendo do ponto de vista e da tradi¢do patriarcal em questao.
Mais do que uma regra clara e universal, a canonicidade, nas Américas, ¢ frequentemente
resultado de negociagdes geoeclesiologicas, da memoria da didspora e da capacidade de uma
comunidade articular vinculos legitimos com alguma das sedes reconhecidas. A situacao da
ortodoxia no Brasil torna-se ainda mais complexa quando se considera a presenga de

comunidades cuja canonicidade ¢ contestada, seja por sua origem incerta, por praticas

71



litirgicas divergentes ou pela auséncia de vinculos claros com patriarcados canonicos. Um
caso significativo ¢ o da comunidade ortodoxa siriaca em Brasilia, que pertence a tradi¢do

pré-calcedoniana’!

— ou seja, ndo bizantina — e esta ligada ao Patriarcado Sirio Ortodoxo de
Antioquia. Embora mantenha relagdes politicas e diplomaticas consistentes com outras
instituicdes religiosas e civis — inclusive sendo responsavel pela articulagdo do chamado
“Dia do Ortodoxo” na capital federal —, essa comunidade apresenta elementos que desafiam
os padroes da ortodoxia, como o uso de imagens tridimensionais e, sobretudo, a origem das
ordenacdes de seus padres. Segundo relatos de clérigos locais, parte do clero dessa
comunidade teria recebido sua ordenacdo a partir de linhagens da Igreja Catdlica Apostolica
Brasileira, um movimento derivado de rupturas com a Igreja Romana. Tal configuracao
levanta questionamentos sobre a legitimidade sacramental dessas ordenacdes e sua insercao
no universo ortodoxo, uma vez que, embora a comunidade tenha reconhecimento formal por
parte do patriarca siriaco, sua pratica mistura elementos de diversas tradi¢des cristds. Ainda
que ndo se trate de uma igreja bizantina — e, portanto, ndo esteja diretamente sujeita aos
critérios de canonicidade das igrejas calcedonianas —, seu caso ilustra os limites difusos entre

tradicdo, politica e identidade eclesial no Brasil contemporaneo.

Entre as igrejas bizantinas, hd também uma série de comunidades que se
autodenominam “igrejas gregas da didspora”, mas que ndo possuem vinculos com o
Patriarcado Ecuménico de Constantinopla ou qualquer outro sinodo candnico. Essas igrejas
geralmente surgem como iniciativas independentes, frequentemente fundadas por clérigos
que, por disputas disciplinares ou questdes doutrinarias locais, afastaram-se de suas
jurisdigdes originais. Um exemplo importante ¢ o de Dom Atanésio, figura central na
formacdo do padre Francisco, protagonista desta dissertacdo. Segundo o proprio Francisco
(2024), Atanésio teria sido vinculado anteriormente ao Patriarcado de Constantinopla, mas
fundou sua propria comunidade ortodoxa independente apos conflitos de natureza eclesidstica

e disciplinar.

' E importante distinguir a ortodoxia bizantina (calcedoniana) das Igrejas Orientais chamadas “Ortodoxas
Orientais” (copta, siriaca, arménia etc.), que ndo aceitaram o Concilio de Calcedonia (451) e desenvolveram
tradi¢Oes litirgicas e teologicas proprias. Embora compartilhem linguagem de “ortodoxia” e forte continuidade
apostolica, ndo estdo em comunhdo plena com o bloco bizantino-calcedoniano. Por isso, critérios de
“canonicidade” e reconhecimento podem operar de modo diferente entre familias eclesiais distintas — o que
exige cuidado analitico para ndo aplicar automaticamente os mesmos pardmetros de um universo ao outro.
(BROWN, 2003, p. 406-432; sinteses em Khatlab, 1997, p. 55-56, sobre cismas orientais antigos).
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Embora sua ordenacao inicial possa ter sido valida, a sua comunidade — como tantas
outras da “diaspora grega” — opera fora da estrutura conciliar ortodoxa, o que a torna uma
igreja ndo candnica, ainda que liturgicamente semelhante as comunidades bizantinas
tradicionais. Situagdes similares podem ser observadas no Distrito Federal, onde ha igrejas
que se reconhecem como membros do chamado Sinodo de Boston”> — um grupo cismatico
que surgiu nos Estados Unidos e reivindica descendéncia da tradicdo da Igreja Ortodoxa
Russa Fora da Russia (ROCOR), estabelecida apos a Revolugao de 1917. Esses sinodos
alternativos operam com autonomia, mantendo rituais e estruturas eclesiais, mas sem o

reconhecimento de nenhum dos patriarcados canonicos do Oriente.

A persisténcia e até expansao dessas comunidades revelam que a ortodoxia nao
canodnica no Brasil ndo ¢ apenas marginal ou irrelevante. Pelo contrario, essas igrejas muitas
vezes se organizam com forte presencga institucional, ocupam espagos religiosos relevantes e
formam comunidades sdlidas. O que as distingue ndo ¢, necessariamente, a forma exterior do
culto, mas a auséncia de comunhao eclesial com os sinodos ortodoxos reconhecidos, o que as
coloca fora do corpo da ortodoxia candnica, ainda que compartilhem com ele certas praticas e

imaginarios.

A trajetoria da Igreja Ortodoxa Russa nas Américas evidencia como a canonicidade
pode se tornar objeto de disputas prolongadas. Apds a Revolugdo Russa de 1917, muitos
clérigos e fiéis exilados fundaram, como vimos, a ROCOR (Igreja Ortodoxa Russa Fora da
Russia), estabelecendo um episcopado paralelo com o pressuposto de que o retorno a Russia
comunista era invidvel. A ROCOR desenvolveu, nos Estados Unidos € em outros paises,
poderes eclesiasticos locais proprios, com semindrios, sinodos e praticas liturgicas autdbnomas.
Ap0Os a restauragdo da comunhdo com o Patriarcado de Moscou em 2007, parte dessas
comunidades manteve-se independente, recusando a reintegracdo. Dessa forma, muitas igrejas
ligadas a tradicao russa no Brasil, sobretudo em Sao Paulo, permanecem fora da comunhao
com qualquer patriarcado candnico reconhecido, apesar de manterem estrutura litirgica

semelhante a ortodoxia bizantina (Padre Francisco, entrevista, 2024)

72 Grupos “sinodais” alternativos na didspora costumam reivindicar legitimidade por continuidade de ordenagdo
ou por fidelidade rigorista (“pureza” doutrinal/disciplina), mas enfrentam o problema central da recepgdo: sem
reconhecimento por igrejas autocéfalas candnicas, sua validade permanece localmente autoafirmada e
externamente contestada. Em termos praticos, isso produz ilhas eclesiais autossuficientes, mas desconectadas da
comunhdo mais ampla — exatamente o tipo de cenario que torna a diaspora terreno fértil para ambiguidades e
conflitos de legitimidade. (WARE, 1997, p. 310-317).
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Esse cenario ¢ agravado pela auséncia de um sinodo ortodoxo nacional, que permita as
diversas comunidades dialogar, coordenar esfor¢os missiondrios e estabelecer parametros
comuns de canonicidade. Ao contrario da Igreja Catolica, onde o Vaticano possui autoridade
suprema para reconhecer ou desautorizar uma determinada comunidade — como no caso da
chamada “Igreja Catolica Apostolica Brasileira” —, na ortodoxia ndo hd uma instancia que
possa, por si so, declarar a validade ou invalidade de uma igreja. Como resultado, as
comunidades nao candnicas frequentemente ndo se reconhecem como tal, reivindicando
sucessdo apostolica e legitimidade baseadas em interpretacdes proprias dos momentos
historicos de transi¢dao e ruptura na didspora. Além disso, a formacdo do clero ortodoxo no
Brasil ¢ profundamente desigual. A inexisténcia de um seminario ortodoxo no pais implica
que cada padre, didcono ou monge receba sua formacao de forma personalizada, geralmente

sob a tutela de um pai espiritual’

estrangeiro ou vinculado a uma tradi¢ao especifica. Essa
situacdo, por sua vez, gera uma diversidade de abordagens teologicas, disciplinares e pastorais
entre os proprios clérigos, como se vera no caso do padre Francisco, cujo processo formativo
¢ profundamente marcado por vinculos espirituais individuais e pela auséncia de uma

estrutura nacional integrada.

A ortodoxia no Brasil encontra-se, portanto, entre dois polos em tensdo: a missao
universal da ortodoxia historica, aberta a todos os povos, e sua sedimentacdo como heranca
étnico-cultural, muitas vezes exclusiva e marcada por vinculos comunitarios especificos. Se,
por um lado, a presenga ortodoxa no pais foi estabelecida por comunidades gregas, sirio-
libanesas, ucranianas e russas, por outro, a entrada de brasileiros sem vinculos étnicos
tensiona essa configuracdo tradicional, produzindo, em certos contextos, desconforto e
resisténcia. Diversos entrevistados relataram sentir-se deslocados em paroquias ortodoxas
gregas e antioquinas, nas quais a lingua litirgica, os lagos familiares € a memoria migratoria
se sobrepunham ao acolhimento imediato de convertidos. A narrativa sobre Francisco,
apresentada no inicio deste capitulo, permite visualizar essa tensdo de forma concreta. O

sentimento de estrangeiridade que atravessou sua trajetoria — ndo diante da fé em si, mas

73 A auséncia de centros formadores locais tende a gerar assimetrias: alguns clérigos se formam em redes
internacionais consolidadas, outros em itinerarios privados e personalizados, frequentemente dependentes de
“pais espirituais” e vinculos informais. Isso afeta a homogeneidade catequética, a disciplina pastoral e até a
capacidade de mediagdo institucional entre jurisdicdes. Em contextos minoritarios, essa assimetria se torna um
dos principais fatores de fragilidade e fragmentagdo — mesmo quando ndo ha conflito teologico explicito.
(MEYENDOREFF, 1996, p. 176-179).

80



diante de suas formas culturais de expressdo — constitui evidéncia histérica de como a
ortodoxia pode ser simultaneamente universal em sua teologia e particular em sua
configuragdo sociocultural. A op¢ao metodoldgica por narrar sua experiéncia nao teve apenas
fun¢do introdutdria, mas tornou possivel apreender, em escala biografica, os efeitos dessa
estrutura em tensdo. Ao acompanhar suas hesitacdes, deslocamentos e tentativas de inser¢ao,
torna-se mais claro que a questdo ndo ¢ meramente doutrindria, mas envolve processos de
pertencimento, fronteira simbodlica e negociacao identitaria no interior do campo religioso

brasileiro.

Essa realidade revela que o territorio candnico da ortodoxia no Brasil ndo ¢ apenas
geografico, mas simbolico e politico. A auséncia de reconhecimento publico — seja nos
censos do IBGE, nos curriculos escolares ou nas esferas institucionais — reforca a percepcao
da ortodoxia como algo exotico ou indefinido. A dificuldade de transmissdo estavel da
tradi¢do — por falta de centros formadores locais — contribui para o surgimento de praticas
hibridas ou ndo candnicas, que oscilam entre fidelidade e improvisacdo. Nesse quadro, ¢
preciso reconhecer que o Brasil se tornou um campo de disputa geoecclesiologica.
Patriarcados como Moscou, Constantinopla e Antidquia fundam comunidades tanto como
resposta a busca espiritual dos brasileiros quanto como estratégias de presenga e influéncia no
Ocidente. Essas disputas ndo sdo apenas institucionais: elas atravessam a vida dos fiéis,
definem a experiéncia da fé¢ e moldam a maneira como a ortodoxia ¢ compreendida e vivida
no contexto local.

E nesse cenario que se insere a experiéncia do padre Francisco e a fundagio da
Pardquia Ortodoxa Russa de Brasilia, analisada no Capitulo 2. Sua historia exemplifica como
a canonicidade, quando enraizada localmente, ndo elimina as tensdes entre o estrangeiro € o
nacional, mas busca media-las por meio da fidelidade, da resiliéncia e da adaptacdo. Como
veremos, o vinculo do padre Francisco com o Patriarcado de Moscou ndo se limita a uma
formalidade institucional, mas se traduz em uma praxis pastoral que conjuga tradigao,

realidade brasileira e busca pela verdade da fé ortodoxa.
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1.9. A TRADICAO COMO REENCONTRO E CONSTRUCAO
ATIVA

No contexto brasileiro, a ortodoxia ainda ¢ frequentemente percebida como algo
exotico, folclérico ou étnico — um resquicio de imigragdes passadas ou de liturgias distantes.
No entanto, como se verd ao longo desta dissertacdo, a experiéncia dos convertidos revela
uma profundidade que escapa a essas categorias redutoras. A ortodoxia, quando reencontrada
por brasileiros em busca de sentido, ndo se impde como imposicdo dogmdatica nem como
memoria arqueologica: ela se configura como reencontro interior, como rearticulagdo da
propria identidade religiosa a luz de uma tradigdo reencontrada’. Essa reconstrugio, muitas
vezes silenciosa, ndao se dd apenas no plano institucional, mas na interioridade do sujeito.
Como lembra Edward Shils, “a tradi¢do ¢ um processo de transmissdo em que algo legado ¢
reinterpretado por cada geragdo a luz de suas proprias circunstancias” (SHILS, 1981, p. 12). O
gesto de conversdo, nesse sentido, ndo é uma adesdo passiva a um codigo litirgico, mas uma

forma ativa de reencantamento simbolico diante do mundo e de si mesmo.

Ao escolherem a ortodoxia, brasileiros como o padre Francisco ndo estdo apenas
tentando recuperar um passado eclesial, mas inscrevendo-se em uma narrativa que os permite
reinterpretar o presente. Como define Alasdair Maclntyre, “uma tradicdo viva ¢ um
argumento historicamente estendido, socialmente encarnado, € um argumento precisamente
sobre os bens que a constituem”” (MACINTYRE, 1981, p. 222). E esse “argumento
encarnado” que se v€ nos cantos, nos jejuns, nos icones € na liturgia viva das comunidades

ortodoxas em territorio brasileiro.

Essa apropriacdo ndo representa uma perda de autenticidade, mas antes um
testemunho da vitalidade da tradicao. Como observa Hobsbawm, “as tradigdes nao sao coisas

herdadas do passado, mas invengdes do presente com pretensdes de continuidade”

" A nocdo de tradigdo aqui empregada ndo pressupde mera repeticdo mecanica do passado, mas transmissdo
interpretativa. Para Shils, a tradi¢do implica continuidade mediada pela consciéncia historica: cada geragao
recebe um legado e o reinscreve em suas proprias circunstancias, preservando-o justamente por reinterpreta-lo.
Essa perspectiva permite compreender a conversdo ndo como ruptura com o passado religioso do sujeito, mas
como reorganizacdo de sua biografia a luz de um novo eixo de referéncia. (SHILS, 1981, p. 12-16).

5 Ao definir tradigdo como “argumento historicamente estendido”, MacIntyre desloca o foco da tradi¢do como
conjunto fixo de proposigdes para a tradigdo como pratica social em disputa interna permanente. No caso
ortodoxo brasileiro, isso significa que a fidelidade ndo ¢ simples conservagdo, mas participagdo ativa em um
debate historico sobre os bens constitutivos da fé, encarnado nas praticas litlrgicas e comunitarias.
(MACINTYRE, 1981, p. 222-225).
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(HOBSBAWM, 1983, p. 1-2). A ortodoxia, nesse horizonte, se reinventa em solo brasileiro
ndo como imitagdo estrangeira, mas como ressignificagdo de uma fé ancestral a luz das
circunstancias locais’®. Seus elementos candnicos, regimentares e litirgicos se reorganizam
em contato com uma realidade distinta — a de um pais latino-americano atravessado por uma
historia religiosa marcada pela hegemonia catdlico-romana e pela emergéncia do pluralismo

pentecostal.

Além disso, a conversao a ortodoxia pode ser melhor compreendida quando se desloca
o foco da adesdo puramente intelectual para a dimensao pratica e incorporada da fé. O campo
da chamada religido vivida (lived religion) demonstra que a experiéncia religiosa moderna se
estrutura em gestos, rotinas, usos do corpo e do espago, e ndo apenas em crencas formalmente
enunciadas’”’ (AMMERMAN, 2007). No caso ortodoxo, essa caracteristica se torna
particularmente evidente, pois a tradi¢do se transmite por mediagdes sensiveis e ritualizadas: o
icone como teologia visual, o incenso como experiéncia sensorial do sagrado, a disciplina do
jejum, a repeticdo dos oficios e a organizacdo do tempo segundo o calendario liturgico. A
conversao, nesse horizonte, ndo se reduz a aceitacdo de novos conteudos doutrinarios, mas
implica uma reconfiguracdo pratica das disposi¢cdes religiosas do sujeito — uma
aprendizagem progressiva de um modo especifico de perceber, ordenar e habitar o mundo por
meio de praticas reiteradas. A ortodoxia, assim, inscreve-se no cotidiano como pedagogia
ritual que forma o corpo, a atencdo e a sensibilidade espiritual, produzindo continuidade entre

fé, estética e vida comunitaria.

O que emerge, portanto, ndo ¢ apenas uma ‘“ortodoxia transplantada”, mas uma
ortodoxia reinterpretada: uma constru¢do nova, com marcas simbdlicas proprias, que carrega
tanto o rigor da tradicdo quanto a criatividade da encarnacdo local. Ao invés de fidelidade
cega ou mera repeticdo, o que se vé ¢ uma hermenéutica da tradicdo: a liturgia eclesial torna-
se, para muitos, um lugar de reencontro — ndo s6 com uma fé esquecida, mas com uma sede

que ja existia antes de nomea-la.

76 Hobsbawm demonstra que tradigdes frequentemente se consolidam no presente por meio de operagdes que
reivindicam continuidade com o passado. Tal processo ndo implica falsificagdo, mas construgdo consciente de
pertencimento historico. No contexto ortodoxo brasileiro, a tradigdo ndo ¢ “importada intacta”, mas reorganizada
simbolicamente para responder as condigdes sociais e religiosas do pais. (HOBSBAWM, 1983, p. 1-4).

7O campo da chamada religido vivida (lived religion) propde analisar a fé a partir das praticas ordinarias, dos
usos do corpo, da materialidade e da organizagdo do cotidiano. Essa abordagem desloca o eixo da analise da
ortodoxia de um sistema doutrinario abstrato para um regime de praticas que produzem disposi¢des religiosas
especificas, tornando visivel a dimensao incorporada da conversdo. (AMMERMAN, 2007, p. 3-15).
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Nessa chave, ¢ ttil deslocar a nocdo de tradi¢do do registro meramente “hereditario”
para o registro da memoria que produz pertenca. Dani¢le Hervieu-Léger propde compreender
a religido como “cadeia de memoria”, isto ¢, como um mecanismo social pelo qual uma
comunidade se reconhece como continuidade narrativa no tempo’S, reatualizando referéncias
fundadoras para responder as contingéncias do presente (HERVIEU-LEGER, 2001). Quando
brasileiros se aproximam da ortodoxia, a “cadeia” ndo ¢ simplesmente recebida; ela ¢ reatada
por meio de operacdes interpretativas: aprender um calendério, incorporar um vocabulério
espiritual, reconhecer-se em santos e historias que ndo estavam no repertorio religioso
nacional. O reencontro, portanto, ndo ¢ nostalgia do passado, mas uma forma de habitar o
tempo de outro modo: um tempo ciclico e liturgico, que se contrapde a temporalidade
acelerada e utilitaria do cotidiano moderno. Nesse sentido, a tradi¢ao ortodoxa oferece nao
apenas um conteido doutrindrio, mas um regime de memoria que reorganiza identidade e

mundo vivido.

Outra questdao fundamental a ser mencionada ¢ o modo como a ortodoxia crista foi
historicamente marginalizada no Brasil. Ainda que esteja presente no pais ha mais de um
século, sua existéncia permanece desconhecida por grande parte da populagdo e ausente das
representacdes oficiais do campo religioso institucional. Esse apagamento simbolico ndo

decorre da sua auséncia real, mas de um processo ativo de silenciamento.

Convém, porém, qualificar essa marginalizagdo menos como fruto de um “ato inico” e
mais como efeito de longa duragdo do campo religioso e de suas assimetrias de
reconhecimento. Em termos bourdieusianos, tradigcdes dominantes tendem a definir os
critérios do que ¢ percebido como “religido legitima”, distribuindo prestigio, visibilidade e

capital simbolico de modo desigual” # (BOURDIEU, 1971). Nesse processo, minorias

"8 Para Hervieu-Léger, a religido opera como cadeia de memoria que garante legitimidade por meio da
reivindicacdo de continuidade com um passado fundador. Em contextos de conversao, essa cadeia ndo ¢ herdada
automaticamente, mas apropriada por meio de aprendizagem ritual, insercdo comunitiria e reinterpretagdo
narrativa. (HERVIEU-LEGER, 2001, p. 67-89).

" Bourdieu compreende o campo religioso como espago estruturado por disputas por legitimidade, no qual
agentes e instituigdes definem os critérios do que conta como ortodoxia reconhecida. Em contextos de
hegemonia histdorica consolidada, tradicdes minoritarias tendem a ser classificadas como periféricas ou
secundarias, independentemente de sua antiguidade ou consisténcia teologica. (BOURDIEU, 1971, p. 305-315).
80 A assimetria simbolica aqui descrita ndo permanece no plano puramente estrutural. Ela se manifesta, de
maneira sensivel, na propria narrativa apresentada sobre Francisco no inicio deste capitulo. O desconforto
recorrente diante da centralidade romana, o espanto ao descobrir a pentarquia e a percep¢do de uma tradi¢ao
silenciada constituem indicios afetivos de uma desigualdade simbolica internalizada. Em termos bourdieusianos,
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religiosas podem ser empurradas para categorias redutoras (“étnica”, “folclorica”,
“estrangeira”), ndo necessariamente por uma decisdo centralizada e consciente, mas pela
reprodug¢dao social de um imaginario majoritario e por dispositivos institucionais de
classificagdo que privilegiam narrativas hegemonicas. A ortodoxia, assim, torna-se
socialmente “invisivel” ndo apenas por ser pequena, mas porque ocupa um lugar liminar no
repertorio brasileiro de cristianismo: ela € cristd, mas ndo corresponde ao eixo historico que
estruturou o pertencimento religioso nacional. O resultado ¢ uma forma de exclusdo estrutural
que se apresenta como naturalidade cultural — justamente o tipo de mecanismo que torna o

silenciamento mais eficaz.

Padre Francisco (2024), afirma que “a ortodoxia permanece uma tradicdo religiosa
invisivel no Brasil, ndo por auséncia, mas por silenciamento no campo simboélico ocasionado
intencionalmente pela Igreja Cadtlica Romana”. Essa invisibilidade nao ¢ fortuita: ela resulta
de um mecanismo discursivo continuo que associa a ortodoxia a etnicidade, a tradigdes
estrangeiras ou a um passado morto. O imaginario religioso nacional, moldado por séculos de
hegemonia catdlica romana e, mais recentemente, por expressdes pentecostais, estabeleceu
um campo cultural-religioso no qual a ortodoxia ndo possui lugar reconhecido. Trata-se de um

mecanismo de exclusdo que, ao naturalizar a ortodoxia como “exdtica” ou “estranha”, impede

sua inscricao plena no espaco religioso brasileiro.

Esse processo de deslegitimagdo historica se expressa também na auséncia da
ortodoxia nos instrumentos institucionais de reconhecimento: nos censos religiosos, nos
curriculos escolares, nas politicas publicas de cultura ou patriménio. Ela é, por assim dizer,
excluida do “repertorio nacional da fé”. Como se, por ndo ter passado por Roma, ndo tivesse
também lugar no Brasil. Michel de Certeau, refletindo sobre os processos de esquecimento
institucionalizados, afirma com lucidez que a histéria € aquilo que escapa a instituicdo do
discurso oficial (CERTEAU, 1994). E a ortodoxia crista, apesar de suas raizes apostolicas,

tornou-se no Brasil justamente isso: uma historia soterrada. Sua auséncia nos discursos

a distribui¢ao desigual de capital simbolico entre tradigdes cristds produz efeitos nao apenas institucionais, mas
também subjetivos, moldando expectativas, categorias de percepgdo e horizontes de plausibilidade. A memoria
emocional do narrador — marcada por termos como “ruptura” e “angustia” — ndo deve ser lida como exagero
individual, mas como expressdo vivida de uma hierarquia historica de reconhecimento. Nesse sentido, a narrativa
semificcional adotada neste capitulo permite visualizar, em escala biografica, o que no plano sociologico se
descreve como exclusdo estrutural: a invisibilidade da ortodoxia ndo ¢ apenas estatistica, mas incorporada como
experiéncia de marginalidade simbolica. A memoria afetiva, assim, revela-se dimensdo analitica relevante da
realidade socio-historica, pois nela se condensam as tensdes entre campo religioso, autoridade e pertencimento.
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dominantes ¢ sintoma de uma exclusdo mais profunda — aquela que separa o “religiosamente

valido” do “religiosamente invisivel”®!.

1.10. CONCLUSAO

E nesse horizonte de silenciamentos e redescobertas que a trajetoria apresentada até
aqui — tanto a narrativa alegdrica de Francisco quanto a historia mais ampla da
institucionalizacdo da ortodoxia em terras estrangeiras — revela-se ndo apenas como
biografia pessoal, mas como sintoma de um deslocamento maior. Ao reencontrar uma
tradi¢do soterrada, Francisco ndo apenas reconfigura sua propria fé: ele denuncia, ainda que
sem inten¢do explicita, a violéncia cultural estruturante que marginalizou o cristianismo
oriental na histdria contada pelo Ocidente. Sua conversdo ndo é um ato isolado, mas um eco
de uma busca mais profunda, partilhada por outros brasileiros que, a margem das estruturas

religiosas dominantes, reencontram na ortodoxia um caminho de retorno e reinterpretagao.

Esse deslocamento, contudo, ndo deve ser compreendido apenas como movimento
individual ou experiéncia espiritual privada. Ele sinaliza uma transformac¢do mais ampla no
campo religioso brasileiro contemporaneo, no qual tradi¢des consideradas periféricas passam
a disputar reconhecimento, legitimidade e espago publico. A ortodoxia, nesse cenario, deixa
de ser apenas heranga diaspdrica para tornar-se horizonte de escolha consciente, atravessando
fronteiras étnicas e reorganizando categorias de pertencimento religioso. A trajetoria de
Francisco, portanto, funciona como microcosmo de um fendémeno maior: a reinscricao de uma
tradicdo antiga em um territdério que nao a reconhecia como parte constitutiva de sua propria

historia crista.

Mas o que se sucede apos essa descoberta? Como se reconstrdi, na pratica, uma

comunidade ortodoxa em territério brasileiro, sem o respaldo de uma cultura étnica

81" Certeau argumenta que os discursos institucionais produzem memoria por meio de operacdes seletivas que
determinam o que ¢ narravel e o que permanece a margem. A invisibilidade historica da ortodoxia no Brasil pode
ser interpretada como efeito dessas operagdes de classificagdo e exclusdo, mais do que como simples auséncia
empirica. (CERTEAU, 1994, p. 56-63).
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tradicional ou de uma estrutura institucional robusta? Como se reencarna, de forma viva e
concreta, uma tradi¢do canonica milenar no contexto urbano e simboélico do Planalto Central?
E o que o proximo capitulo buscara reconstruir: a historia da Paroéquia Ortodoxa Russa de
Brasilia. Nao mais como metafora ou ideia abstrata, mas como corpo eclesial concreto,
erguido a partir da fé reencontrada e da tradi¢do reinterpretada. Essa paroquia, fruto da
vocagdo e do esfor¢o de brasileiros, ndo apenas reproduz os canones da ortodoxia russa: ela os
encarna com intensidade local, traduzindo o peso da tradicao numa linguagem viva, litargica e

comunitaria.

Pensar a constitui¢do dessa comunidade ¢ pensar também uma exce¢do. Em um
panorama no qual a formacdo eclesiastica ortodoxa nas Américas ¢ majoritariamente
determinada por vinculos étnicos, a Paroquia Ortodoxa Russa de Brasilia representa uma
experiéncia singular. Sua institucionaliza¢do articula, de maneira criativa, os elementos
candnicos herdados com a vocagdo espiritual dos convertidos brasileiros, abrindo espaco para

uma sacralizagdo da fé que nao anula a identidade local, mas a incorpora.

Se, até aqui, a ortodoxia foi analisada como tradi¢do reencontrada, memoria reatada e
campo de disputas por legitimidade, o passo seguinte exige deslocar o olhar da dimensao
simbdlica para sua encarnag¢ao institucional concreta. Como se estrutura autoridade, disciplina
e comunhdo em uma paroquia formada majoritariamente por convertidos, situada em um
territorio marcado por sobreposi¢do jurisdicional e auséncia de episcopado unificado? Como
se negocia, no cotidiano, a fidelidade canonica com a adaptagdo pastoral e cultural? Essas
questdes deslocam a analise do plano das ideias para o plano da organizacao concreta da vida
religiosa. O segundo capitulo assumird, assim, um cardter mais empirico e analitico,
sustentado pela historia oral e pela reconstrucdo institucional da Paroquia Santa Maria do
Verdadeiro Caminho, demonstrando como a tradi¢ao ortodoxa se corporifica, se organiza e se

legitima no espaco urbano de Brasilia.

Neste capitulo, vimos que a ortodoxia, quando vivida no contexto diaspdrico, revela
tensdes internas — entre fidelidade a origem e adaptagdo ao presente, entre universalidade e
singularidade, entre tradigdo e reinven¢do. Para os que a vivem, trata-se de um processo
continuo de conhecimento, ajuste e descoberta. E ¢ justamente esse caminho que guiard o

segundo capitulo desta dissertagdo: a institucionalizagdo da fé ortodoxa em Brasilia por meio
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da trajetéria do padre Francisco. Ao longo da narrativa, observaremos o deslocamento de sua
voca¢do — da tradicdo franciscana ao sacerdocio ortodoxo —, culminando na fundagao de
uma paroquia onde a fé se torna visivel, canonica e profundamente enraizada em sua nova
terra. A historia de Francisco, entrelagcada as disputas de legitimidade canonica da ortodoxia
nas Américas, ecoa na forma como a Pardquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho foi
construida. Como essa comunidade sacraliza seus ritos, estrutura sua autoridade e traduz sua
espiritualidade — mantendo-se fiel a tradicdo ortodoxa e, ao mesmo tempo, sensivel ao

contexto brasileiro — serd o objeto de analise do proéximo capitulo.
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2. 0 CORPO VISIVEL: A PAROQUIA COMO
SACRALIZAGAO DO PODER

As comunidades ortodoxas em Brasilia possuem caracteristicas muito particulares
quando comparadas com outras regides do Brasil. A propria condi¢do da capital — cidade
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planejada, moderna, diplomatica e relativamente jovem® — moldou um campo religioso

distinto daquele observado em regides de colonizagdo étnica consolidada, como o Sul do pais.

O carater recente da capital federal e sua formacao urbana vinculada a consolidagdo do
Estado brasileiro fizeram com que parcela significativa dos estrangeiros que aqui se
estabeleceram estivesse ligada a representacdes diplométicas e organismos internacionais.
Diferentemente das comunidades ortodoxas constituidas a partir de fluxos migratérios
populares, agricolas ou operarios, a presenca ortodoxa em Brasilia desenvolveu-se, em grande
medida, sob mediacdes institucionais e diplomaticas. Trata-se, portanto, de uma configuracao
distinta daquela observada em outras regides do pais, na qual a insercdo da ortodoxia esteve
associada menos a imigragdo de base comunitdria e mais a circulacdo de agentes vinculados

ao aparelho estatal e as relagdes internacionais.

A Igreja Grega em Brasilia, por exemplo, funciona dentro do Clube Grego, e parte de
seus fiéis possui ligacdo direta com a embaixada helénica. Os antioquinos, por sua vez,
articulam-se historicamente as comunidades sirio-libanesas estabelecidas no Distrito Federal.
A fé, nesses casos, esta associada a redes étnicas e culturais que preservam memdria, lingua e

tradigao.

Com a Russia ndo seria diferente — mas a sua trajetoria carrega uma singularidade

historica decisiva.

Até 1991, o corpo diplomatico russo em Brasilia era, na verdade, o corpo diplomatico
da antiga Unido Soviética, um Estado oficialmente ateu, cuja estrutura politico-ideoldgica

restringia a manifestagdo publica da fé. Durante décadas, membros do aparato estatal

82 A condigdo de capital planejada interfere diretamente na configuragdo do campo religioso. Diferentemente de
cidades marcadas por sedimentagdo historica longa, Brasilia foi construida como projeto racional-modernista,
com forte centralidade estatal e baixa heranca colonial religiosa. Tal caracteristica produz um campo simbolico
no qual institui¢cdes religiosas tendem a buscar reconhecimento publico por meio de mediagdes diplomaticas,
culturais ou académicas, e ndo apenas por enraizamento popular espontdneo. (HOLSTON, 1989, p. 213-219).
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soviético ndo eram, ao menos formalmente, incentivados a professar suas crengas religiosas.
A Igreja Ortodoxa Russa, embora jamais tenha desaparecido, viveu sob vigilancia, controle e

instrumentalizagdes complexas®’.

Com o fim do regime comunista, entretanto, a propria Russia redefiniu sua relagdo
com a Igreja. O que se observa a partir dos anos 1990 ¢ um processo de reaproximacao entre
Estado e religido, recuperando, sob novas condig¢des historicas, elementos do antigo modelo

imperial russo, no qual Igreja e Estado mantinham lagos simbolicos profundos.

Esse fenomeno pode ser interpretado a luz das reflexdes de Peter Berger sobre a des-
larizagio® a ario  d iSO lassi d ia d
secularizagdo® contemporanea. Ao contrario das previsdes classicas da teoria da
secularizacdo, o fim do século XX testemunhou o retorno publico da religido como forca
politica e identitaria. No caso russo, esse retorno assumiu contornos civilizacionais: a

Ortodoxia passou a integrar novamente o discurso identitario do Estado.

O processo de recristianizagdo da Russia nao permaneceu restrito ao territorio
nacional. Ele repercutiu nas didsporas, nas missdes e na diplomacia cultural. Anos depois, a
propria ROCOR (Igreja Ortodoxa Russa no Exterior) reunificou-se plenamente com o
Patriarcado de Moscou®, reconfigurando a presenca russa global e fortalecendo sua estrutura

missionaria.

O retorno a fé por parte de setores da sociedade russa refletiu-se também na
diplomacia. Em diversas embaixadas ao redor do mundo, praticas religiosas passaram a ser
retomadas, e comunidades ortodoxas locais foram incentivadas. Nao se trata de uma simples
instrumentalizagdo politica da religido, mas da recomposi¢do de um imaginario historico no

qual a Igreja constitui parte do “corpo visivel” da nacao.

83 Durante o periodo soviético, a Igreja Ortodoxa Russa foi submetida a mecanismos de supervisdo estatal por
meio do Conselho para Assuntos Religiosos, sendo tolerada institucionalmente, mas integrada a estratégias de
controle politico. Tal ambiguidade — repressao e instrumentalizagdo simultaneas — marcou profundamente sua
memoria institucional e moldou sua postura pds-soviética diante do Estado. (FROESE, 2008, p. 41-58).

84 A chamada “des-seculariza¢do” ndo implica abandono da modernidade, mas reconfiguragdo do papel publico
da religido em contextos pluralistas. Berger reconhece que o paradigma secularista linear mostrou-se insuficiente
para explicar a vitalidade religiosa no fim do século XX, especialmente em contextos de recomposi¢ao
identitaria nacional. (BERGER, 2001, p. 1-18).

85 A reunificagdo formal entre a ROCOR ¢ o Patriarcado de Moscou ocorreu em 2007, por meio do Ato de
Comunhao Canénica, encerrando uma separagdo iniciada apds a Revolugdo de 1917. O evento foi interpretado
como marco simbolico da recomposi¢do da unidade eclesial russa global e consolidou a presenca missionaria
vinculada diretamente a Moscou nas didsporas. (ALFEYEV, 2011, p. 54-60).
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Brasilia, nesse contexto, tornou-se um ponto de contato entre tradi¢do milenar e
modernidade laica®®. N#o se trata apenas de um encontro circunstancial entre diplomatas
religiosos € uma cidade jovem. A propria arquitetura institucional de Brasilia — concebida
como capital administrativa, espago de representagdo estatal e vitrine da modernidade
republicana — cria um ambiente onde a presenca religiosa assume inevitavelmente uma
dimensao publica e simbolica ampliada. Quando a ortodoxia russa se insere nesse cenario, ela
ndo ocupa apenas um espaco devocional privado; ela passa a dialogar com o aparato estatal,
com a diplomacia e com a geopolitica cultural. A Igreja, nesse contexto, torna-se mais do que

comunidade liturgica: ela se converte em signo visivel de continuidade civilizacional.

Dos anos 1990 até a década de 2010, russos residentes na capital passaram a exercer
suas praticas religiosas em templos gregos ou antioquinos, dado que nao havia ainda uma
paréquia russa estabelecida sob jurisdi¢do de Moscou. Contudo, a ortodoxia russa possui
especificidades liturgicas, espirituais e simbdlicas que a distinguem das demais tradigdes
orientais. Entre elas, o uso do calenddrio juliano, a forte énfase na continuidade histdrica e a

percepcao da Igreja como guardia da tradi¢do ndo modernizada.

Essa diferenga ndo ¢ apenas ritual. Ela ¢ também eclesiologica e geopolitica. Na
tradicdo ortodoxa russa, a Igreja nunca foi pensada apenas como associacdo religiosa
voluntaria, mas como expressao historica de um povo e de uma cosmovisdo. Desde o modelo

sinfonico bizantino®’ até a formulacdo russa da “Terceira Roma”®®, consolidou-se a

86 A presenga publica da ortodoxia russa em Brasilia, especialmente em didlogo com o aparato diplomatico e
estatal, tensiona a chamada “hipotese da secularizagdo”, segundo a qual o avanco da modernidade implicaria o
progressivo declinio da religido na esfera publica. Formulada em termos classicos por autores como Peter Berger
nos anos 1960, essa hipdtese previa que a racionalizagdo institucional e a diferenciac¢@o funcional das sociedades
modernas conduziriam a privatizacdo da fé e a erosdo de sua autoridade simbolica. Contudo, o proprio Berger
revisaria posteriormente essa posi¢do, reconhecendo que o mundo contempordneo permanece amplamente
religioso, ainda que sob novas configuragdes de pluralismo e competicdo simbolica. O caso brasiliense sugere
que a modernidade estatal e administrativa ndo elimina a presenca religiosa, mas a reconfigura: a religido nao
desaparece da esfera publica, mas passa a ocupar espagos de representacdo cultural, diplomatica e identitéria.
Assim, longe de representar residuo pré-moderno, a insercdo institucional da ortodoxia em Brasilia pode ser
interpretada como expressao de uma religiosidade que negocia sua visibilidade no interior da propria
modernidade laica.

87 A nogdo de “symphonia” refere-se ao modelo teoldgico-politico bizantino de cooperagdo entre Igreja e
Império, no qual as duas autoridades eram distintas, porém orientadas a harmonia na condugdo da sociedade
cristd. A tradigdo russa reinterpretou esse paradigma ao longo dos séculos, especialmente na formulagdo da
“Terceira Roma”. (MEYENDORFF, 1989, p. 77-85).

8 A ideia de Moscou como “Terceira Roma” surgiu no século XVI, sobretudo nos escritos do monge Filofei de
Pskov, afirmando que, apés a queda de Roma e Constantinopla, Moscou teria assumido a missao de preservar a
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compreensdo de que o corpo eclesial participa da estrutura simbodlica do poder. Isso nao
significa fusdo absoluta entre trono e altar, mas uma interdependéncia historica na qual a
legitimidade espiritual e a identidade politica dialogam. Ao se estabelecer em Brasilia, a
ortodoxia russa carrega consigo essa memoria longa, ainda que reconfigurada pelas

circunstancias contemporaneas.

No interior da modernidade pluralista descrita por Berger — onde todas as crengas se
tornam opg¢des em um mercado religioso® (Gabatz, 2021) — a ortodoxia russa apresenta-se
como tradicdo que resiste a logica da adaptagdo cultural. Sua for¢a simbolica reside
justamente na manutengdo da continuidade. Contudo, essa resisténcia ndo se da por
isolamento ou negacdo da modernidade, mas por reinterpretacdo estratégica. A ortodoxia
russa opera dentro do pluralismo, mas recusa submeter-se completamente a logica da
flexibilizagdo doutrinaria ou da adaptagdo cultural irrestrita. Sua presenca em Brasilia ndo ¢ a
de uma religido que disputa consumidores espirituais, mas a de uma tradi¢do que reivindica
continuidade historica e autoridade sacramental. E nesse contraste que sua forga simbdlica se
manifesta: ela se apresenta menos como alternativa religiosa e mais como herdeira de uma
linhagem apostolica ininterrupta.

E nesse cenario que, em 2013, um padre piauiense — cuja trajetoria atravessara a
Igreja Catdlica Romana, a Igreja Ucraniana e experiéncias missionarias em periferias do
Distrito Federal — ingressa no Patriarcado de Moscou, formando a primeira Pardquia

Ortodoxa Russa de Brasilia.

Essa fundagdo ndo pode ser compreendida apenas como um ato administrativo. Ela
representa a materializacdo de um corpo eclesial em territorio moderno. O que antes era
dispersdo — celebragdes em salas, missdes em bairros periféricos, vinculos ecuménicos —

comeca a assumir forma institucional.

Aqui se revela o eixo central deste capitulo: a paréquia como sacralizagdo do poder.

ortodoxia. Tal concepgdo estruturou a autoimagem religiosa e geopolitica russa por séculos. (DUNCAN, 2000, p.
18-23).

8 A metafora do “mercado religioso” refere-se a interpretagdo sociolégica segundo a qual o pluralismo moderno
transforma crengas em opgdes concorrenciais, deslocando o pertencimento do registro herdado para o registro da
escolha individual. Esse modelo ajuda a compreender a posi¢do minoritaria de tradigdes que ndo operam
segundo logica adaptativa flexivel. (GABATZ, 2021, p. 63-74).
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A constru¢do do templo, o reconhecimento candnico, a presenca episcopal, a visita do
patriarca, a inser¢cdo diplomatica — todos esses elementos compdem um processo de
corporificacdo do sagrado. A Igreja deixa de ser apenas experiéncia vivida e torna-se estrutura
visivel, legitimada, situada no espaco urbano. A passagem da dispersdo a institucionalizagdo
representa, portanto, uma mudanca qualitativa. Enquanto a fé celebrada em espagos
provisdrios permanece no ambito do testemunho pessoal e comunitario, a fundagdo de uma
pardquia sob jurisdi¢do candnica introduz um elemento novo: a visibilidade institucional. O
templo fixo, a nomeacdo oficial, o vinculo episcopal e o reconhecimento patriarcal
transformam a experiéncia espiritual em estrutura duradoura. A ortodoxia deixa de ser apenas
pratica vivida para tornar-se presen¢a reconhecida, dotada de autoridade e inscrigdo territorial.
Nesse sentido, a pardquia ndo ¢ apenas edificio religioso, mas forma de poder legitimo. O
reconhecimento candnico opera como capital simbolico acumulado®: ele autoriza, legitima e
organiza a autoridade espiritual. A presencga episcopal, as visitas patriarcais ¢ os vinculos
diplomaticos ampliam essa densidade. O sagrado, ao se corporificar, estrutura relagdes,
produz pertencimento e estabelece hierarquias visiveis. A sacralizacao do poder, aqui, nao ¢
dominagao politica, mas institucionalizagdao do carisma.

Ao trabalhar com a histéria oral®!

do Padre Francisco, ndo estamos apenas
reconstruindo eventos, mas captando a maneira como ele proprio interpreta essa trajetoria. A
historia oral, como destaca a tradigdo consolidada no Brasil pela ABHO, ndo ¢ mera coleta de
informagdes factuais, mas interpretacao do sentido que o sujeito atribui a propria experiéncia.
A memoria narrada constréi uma teologia da histéria: a pardquia surge “pela graga da

Santissima Trindade”, como o proprio padre afirma (FRANCISCO, 2025).

Entre o local e o estrangeiro, imigracdo e fé, tradicdo e modernidade, Estado e
espiritualidade, russos e brasileiros, forma-se um campo religioso marcado por tensdes e

tradugoes.

%0 No sentido bourdieusiano, capital simbélico corresponde ao reconhecimento social acumulado que legitima
uma autoridade perante um campo especifico. No caso religioso, o reconhecimento candnico opera como forma
de capital simbolico institucionalizado, autorizando determinadas liderangas a exercer poder legitimo.
(BOURDIEU, 1989, p. 113-120).

91 A historia oral ndo se limita & verificagdo factual dos acontecimentos narrados, mas privilegia a dimensdo
interpretativa da memoria. A narrativa do sujeito constitui, ela propria, documento historico, pois revela modos
de significacdo e construgdo identitaria. (PORTELLI, 1997, p. 48-58).
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Este capitulo busca reconstruir esse movimento complexo: como, em uma cidade laica
. 92 . .. . . . yqe .~
e modernista’, ergue-se um corpo eclesial que reivindica continuidade apostdlica, tradi¢ao

imperial e autoridade espiritual.

Entre o céu bizantino e o concreto de Niemeyer, a ortodoxia russa encontrou no

Cerrado um novo territério — e nele passou a gravar os sinais de sua presencga.

2.1. A ORTODOXIA NO DISTRITO FEDERAL

A ortodoxia crista no Distrito Federal ainda paira em um ambiente de relativo
desconhecimento por parte da populagdo em geral. Para muitos brasilienses, o termo
“ortodoxo” permanece associado a uma vaga ideia de cristianismo oriental, frequentemente
confundido com praticas exdticas ou circunscrito a religiosidade de populacdes estrangeiras
em diaspora®. Esse desconhecimento nio significa auséncia. Ao contrario: Brasilia abriga
uma pluralidade ortodoxa significativa, ainda que numericamente discreta e socialmente

segmentada.

Atualmente existem na capital trés jurisdicdes ortodoxas bizantinas candnicas: o
Patriarcado Ecuménico de Constantinopla (gregos)’, o Patriarcado de Antioquia (4rabes) e o
Patriarcado de Moscou (russos e eslavos). Além dessas igrejas, hd também comunidades de
tradigdo pré-calcedoniana — frequentemente classificadas como miafisitas — vinculadas, por
exemplo, a Igreja Ortodoxa Siriaca, cuja tradi¢do histérica também remonta a antiga

Antioquia.

Convém esclarecer que, embora compartilhem herancas patristicas comuns e

estruturas liturgicas semelhantes, as igrejas bizantinas calcedonianas e as igrejas pré-

9 Brasilia foi concebida sob o paradigma modernista, no qual a organizagdo urbana buscava racionalidade
funcional e neutralidade simbdlica. A inser¢do de tradi¢des religiosas histdricas nesse espaco produz tensdes
entre monumentalidade estatal e sacralidade liturgica. (HOLSTON, 1989, p. 87-102).

93 Sobre a associagdo recorrente entre ortodoxia e identidade étnica em contextos migratorios, ver HERVIEU-
LEGER (2008), que analisa como tradigdes religiosas podem funcionar como dispositivos de meméria coletiva
em comunidades de diaspora, reforcando fronteiras simbolicas entre pertencimento religioso e pertencimento
cultural.

% A organizagio da ortodoxia em igrejas autocéfalas, cada qual vinculada a um centro patriarcal historico,
remonta a configuragdo do sistema pentarquico do cristianismo antigo, consolidado entre os séculos IV e VI.
Sobre a formacao historica desse modelo e sua evolucao posterior, ver MEYENDORFF (1989).
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calcedonianas (como a Siriaca) ndo estdo atualmente em plena comunhdo sacramental. A
distingdo remonta as controvérsias cristologicas do século V, particularmente ao Concilio de
Calcedonia (451)%°, cuja defini¢do doutrindria foi aceita pelas igrejas bizantinas, mas rejeitada
pelas tradigdes miafisitas. Nas ultimas décadas, contudo, didlogos teoldgicos oficiais tém
demonstrado que muitas das divergéncias histéricas derivaram mais de formulagdes
linguisticas e contextos politicos do que de oposi¢do dogmatica substancial (MEYENDORFF,
1989; BROCK, 1996). A presenca simultanea dessas tradi¢des no Distrito Federal revela,
portanto, nao apenas pluralidade étnica, mas camadas historicas distintas do cristianismo

oriental coexistindo em um mesmo espaco urbano.

Essa configuracdo revela que a ortodoxia em Brasilia ndo ¢ homogénea, mas
fragmentada por linhas historicas, étnicas e jurisdicionais. Essa fragmentacdo, contudo, ndo
deve ser interpretada como sinal de fraqueza institucional, mas como expressdo da propria
historia do cristianismo oriental. A ortodoxia nunca se organizou segundo modelo
centralizado uniforme, mas a partir de igrejas autocéfalas estruturadas em torno de centros
histéricos especificos® — Constantinopla, Antioquia, Alexandria, Jerusalém e,
posteriormente, Moscou (KHATLAB, 1997, pg. 17-18) A pluralidade jurisdicional observada
em Brasilia reproduz, em escala local, a configuragao histérica do mundo ortodoxo, no qual
unidade doutrinaria convive com diversidade administrativa e cultural. Assim, o Distrito
Federal ndo constitui exce¢do, mas microcosmo contemporaneo de uma tradicdo que sempre

articulou universalidade teologica e particularidade historica.

No caso do Patriarcado de Constantinopla, a comunidade ¢ majoritariamente composta
por gregos em didspora ou seus descendentes. Sua paroquia localiza-se dentro do Clube
“Comunidade Grega de Brasilia”, reforcando o vinculo entre identidade étnica e pertenca
religiosa. As liturgias sdo celebradas predominantemente em grego, € o clero ¢ composto por

sacerdotes formados na tradi¢cao helénica. Aqui, a Igreja funciona como guardia de memoria

%5 0 Concilio de Calceddnia definiu a doutrina das duas naturezas de Cristo “sem confusdo, sem mudanca, sem
divis@o e sem separagdo”. As igrejas chamadas pré-calcedonianas preferem a formula miafisita (“uma natureza
encarnada do Verbo”), cuja diferenga interpretativa tem sido objeto de didlogos ecuménicos contemporaneos
(BROCK, 1996).

% O conceito de autocéfalia designa a autonomia administrativa de uma igreja local, cujo primaz ndo depende
hierarquicamente de outro patriarca. Essa estrutura permite unidade dogmatica com pluralidade jurisdicional,
caracteristica marcante da eclesiologia ortodoxa.
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cultural e linguistica — uma “estrutura de plausibilidade™®’

étnica no sentido empregado por
Peter Berger (Gabatz, 2021). A fé, nesse caso, preserva uma continuidade comunitaria que
ultrapassa o territorio nacional. Essa funcdo de preservagao cultural revela que, no caso grego,
religido e etnicidade operam de forma mutuamente reforcadora. A liturgia celebrada em
lingua ancestral ndo ¢ apenas meio de comunicagao ritual, mas dispositivo de continuidade
identitaria. A Igreja, nesse contexto, atua como institui¢do de transmissdo intergeracional,
mantendo vinculos simbodlicos com a Grécia e fortalecendo redes de pertencimento que

ultrapassam o territorio brasileiro. A ortodoxia, aqui, ndo € apenas fé; ¢ memoria coletiva

organizada.

Ja o Patriarcado de Antioquia apresenta forte presenca da comunidade sirio-libanesa
no Distrito Federal. A Pardquia Sao Jorge dos Antioquinos, projetada no plano construtivo de
Brasilia pelo arquiteto Oscar Niemeyer’®, constitui um marco arquitetdnico e simbélico dessa
presenga. Diferentemente do caso grego, a comunidade antioquina apresenta maior grau de
integracao com a sociedade local, tanto pela composicao mista de seu clero (sirios, libaneses e

brasileiros) quanto pela abertura de suas atividades ao publico em geral.

A pardquia antioquina €, dentre as ortodoxas bizantinas da capital, a de maior
visibilidade social. Realiza eventos abertos, festas culturais e celebra grandes casamentos,
funcionando ndo apenas como espago litlirgico, mas como polo cultural da didspora éarabe.
Essa insercdo publica amplia sua legitimidade social e a torna a expressdao ortodoxa mais
conhecida no Distrito Federal. A visibilidade antioquina também decorre de sua capacidade
de integrar tradicdo religiosa e performance cultural. Festas, culinaria, musica e celebragoes
comunitarias operam como pontes entre heranca arabe e sociedade brasileira. Tal dindmica
demonstra que a ortodoxia pode exercer papel de mediagdo intercultural, funcionando
simultaneamente como espaco de culto e plataforma de diplomacia cultural informal. Nesse
caso, o capital simbdlico da Igreja ultrapassa o campo estritamente religioso e se projeta no

espaco publico da capital federal.

7 Berger utiliza a expressdo “estrutura de plausibilidade” para designar os contextos sociais que sustentam
determinadas crengas como evidentes ou naturais para seus membros. No caso de comunidades étnico-religiosas,
lingua, familia e tradi¢ao cultural reforgam mutuamente a legitimidade da f¢ (BERGER, 1985).

% A presenga da Igreja Antioquina no projeto arquiteténico original de Brasilia evidencia o reconhecimento
institucional da comunidade arabe na capital federal desde a fundagdo da cidade, integrando religido e identidade
cultural ao espaco urbano planejado.
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Sob a otica da sociologia da religido, pode-se afirmar que a Igreja Antioquina opera
em regime hibrido®”: é simultaneamente guardid de identidade étnica e instituicdo religiosa
aberta ao mercado religioso pluralista da capital. Sua visibilidade a posiciona como mediadora

entre tradi¢ao oriental e sociedade brasileira.

Por fim, temos a Igreja Ortodoxa Russa, objeto central deste estudo.

Diferentemente das duas anteriores, sua formac¢ao em Brasilia n3o se deu
primordialmente a partir de uma didspora histérica consolidada, mas por meio de um processo
missiondrio articulado a reconfiguragdo da relacdo entre Igreja e Estado na Russia pos-
soviética'®. Sua presenga institucional é mais recente e carrega forte dimensdo geopolitica e
simbolica. A presenga russa em Brasilia deve ser compreendida também a luz da
recomposi¢do do papel da Igreja Ortodoxa Russa ap6s o colapso da Unido Soviética. A
revalorizagdo publica da ortodoxia na Russia contemporanea produziu expansdo institucional
no exterior, especialmente em capitais diplomaticas estratégicas. A instalacdo e consolidacao
de paroquias vinculadas ao Patriarcado de Moscou nao respondem apenas a demanda pastoral,
mas integram processo mais amplo de reafirmacdo simbdlica da tradi¢do russa no cendrio
internacional. Brasilia, enquanto capital politica do Brasil, insere-se nesse horizonte

geoestratégico.

Se Constantinopla preserva a heranga helénica e Antioquia articula tradi¢do arabe e
integragdo social, Moscou insere-se na capital federal como expressao de uma ortodoxia que

reivindica continuidade imperial e centralidade espiritual no cenario contemporaneo.

A pluralidade ortodoxa do Distrito Federal, portanto, ndo pode ser compreendida
apenas como coexisténcia religiosa. Trata-se de um campo marcado por fronteiras canonicas,
identidades étnicas e disputas simbdlicas. Cada jurisdi¢ao nao apenas celebra a mesma liturgia
bizantina em suas variagoes, mas também encarna diferentes historias de relacdo entre fé,

cultura e poder. Embora partilhem a mesma matriz litirgica bizantina, as trés jurisdi¢des

% A nocido de hibridizagdo religiosa, em contextos de pluralismo, refere-se a capacidade de instituigdes
tradicionais de articularem preservagdo identitaria e adaptacdo ao ambiente social envolvente, operando
simultaneamente como guardids de memoria e agentes de inser¢do publica.
100 Apds 1991, a Igreja Ortodoxa Russa passou por processo de revalorizagdo publica e estreitamento de vinculos
simbolicos com o Estado russo, sendo frequentemente compreendida como elemento constitutivo da identidade
nacional contemporanea. Sobre essa recomposi¢cdo, ver STOECKL (2014).
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operam segundo narrativas histdricas distintas acerca da relagdo entre Igreja e autoridade.
Constantinopla carrega a memoria do Império Romano do Oriente e da centralidade
patriarcal; Antioquia remete as origens apostolicas e a tradicdo semitica do cristianismo;

Moscou reivindica heranca da “Terceira Roma”!’!

e continuidade imperial eslava. Essas
narrativas nao sdo meros elementos historicos; constituem capital simbdlico mobilizado na

definicao de identidade e legitimidade.

Sob a perspectiva bourdieusiana, pode-se afirmar que o Distrito Federal configura um
microcampo religioso ortodoxo'®, no qual diferentes jurisdi¢des disputam reconhecimento,
legitimidade e visibilidade social sem que isso implique necessariamente conflito aberto.
Trata-se de um campo estruturado por capitais distintos: capital étnico (no caso grego), capital
arquitetonico-cultural e visibilidade publica (no caso antioquino) e capital geopolitico-
ecclesial (no caso russo). Essas formas de capital ndo sdo equivalentes, mas operam segundo
logicas proprias, moldando a inser¢do publica de cada comunidade. Assim, a ortodoxia em
Brasilia nao ¢ apenas plural; ela ¢ estruturada por hierarquias simbolicas que definem quais
expressOes se tornam mais visiveis, quais permanecem periféricas e quais reivindicam
centralidade institucional (BOURDIEU, 1989). A coexisténcia dessas formas de capital
produz equilibrio delicado. Nao ha conflito explicito entre as jurisdicdes, mas existe
delimitagdo clara de territorios simbolicos. Cada comunidade ocupa espago especifico no
imaginario da capital: a grega como guardia étnica, a antioquina como polo cultural visivel e a
russa como presenga institucional vinculada a redes diplomaticas e conversdes brasileiras. O
campo ortodoxo do Distrito Federal, portanto, estrutura-se mais por diferenciagdo funcional

do que por antagonismo direto.

E nesse cendrio que a Paroquia Ortodoxa Russa de Brasilia emerge — ndo como

continuidade automatica de uma comunidade migrante, mas como constru¢do institucional

01 A jdeia de Moscou como “Terceira Roma” surgiu no século XVI, apoés a queda de Constantinopla,

sustentando a concepgdo de que a Russia herdaria a missdo de preservar a ortodoxia universal. A expressdo
consolidou-se como elemento central da autoconsciéncia eclesial e politica russa.

102 Para Bourdieu, um campo € espago estruturado de posigdes em disputa por diferentes formas de capital
especifico. Aplicado ao contexto ortodoxo do Distrito Federal, o conceito permite compreender a diferenciagdo
entre capitais étnicos, arquitetonicos e geopoliticos (BOURDIEU, 1989).
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consciente, resultado de trajetdrias individuais, negociagdes diplomaticas e legitimagdes

canénicas'®.

A singularidade da presenga russa, portanto, ndo reside apenas em sua origem mais
recente, mas na forma como articula tradicdo e estratégia institucional. Diferentemente das
comunidades enraizadas por heranca migratoria, a pardquia russa emerge como projeto
consciente de consolida¢do canonica em territorio diplomatico. Seu desenvolvimento nao
depende apenas de lagos familiares ou memoria étnica, mas de vinculos sinodais,
reconhecimento episcopal e insercdo internacional. Essa diferenca estrutural explica por que
sua consolidacdo assume contornos mais visivelmente institucionais do que comunitarios no
sentido classico da didspora. A paroquia russa, ao ndo depender de continuidade migratoria
numericamente expressiva, constroi sua legitimidade a partir de trés eixos: fidelidade
canonica ao Patriarcado de Moscou, formacao litargica rigorosa e consolidacdo de
comunidade de convertidos brasileiros. Diferentemente das pardquias vinculadas a herangas
étnicas consolidadas, sua coesao interna depende da internalizacao consciente da tradi¢ao por
parte dos fi¢is. Trata-se de comunidade cuja estabilidade ndo repousa na memoria

genealdgica, mas na adesdo reflexiva'®.

A partir daqui, torna-se necessario compreender como essa presenca russa se

diferencia das demais e como se consolidou enquanto corpo visivel em territorio moderno.

2.2. AIGREJA ORTODOXA RUSSA DE BRASILIA

Para que possamos compreender a Igreja Ortodoxa Russa em Brasilia, ¢
necessario, antes de tudo, narrar a historia de seu paroco fundador: Padre Francisco Assis da
Cruz Feitosa. Diferentemente de outras comunidades ortodoxas brasileiras que se
estruturaram a partir de didsporas consolidadas ou da continuidade migratoria, a pardquia

russa brasiliense nasce fundamentalmente da trajetdria de um individuo.

103 A legitimagdo candnica refere-se ao reconhecimento formal por parte da autoridade eclesial competente
(patriarcado ou sinodo), garantindo inser¢do da pardquia na comunhdo ortodoxa internacional. Essa dimensdo
distingue comunidades institucionalizadas de grupos religiosos autonomos ou cismaticos.

104 A adeso reflexiva caracteriza contextos religiosos nos quais o pertencimento ndo decorre de heranga
automatica, mas de escolha consciente em ambiente pluralista. Tal dinamica tem sido amplamente discutida na
sociologia da religido contemporanea como marca da modernidade tardia.
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Fotografia 2: Nave da Paroquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho (Igreja

Ortodoxa Russa)

A ortodoxia no Brasil, como visto anteriormente, apresenta dois movimentos
principais: ou surge como expressdo religiosa de comunidades imigrantes, ou ¢ resultado de
iniciativas pessoais que, por meio de esfor¢o missionario, ddo origem a nucleos eclesiais. No
caso da Igreja Ortodoxa Russa em Brasilia, a fundagdo e a consolidagdo institucional estdo
profundamente ligadas ao trabalho pessoal de um uUnico sujeito que, através de recursos
proprios, redes de amizade, viagens internacionais e negociagdes canodnicas, mobilizou a
formag¢do da comunidade. Esse modelo de fundagdo aproxima-se do que a sociologia classica
da religido descreve como processo de institucionalizacdo derivado de lideranca

carismatica'®’

. Max Weber identifica que estruturas religiosas frequentemente se originam da
autoridade pessoal de um agente cuja legitimidade ¢ reconhecida por seus seguidores e,
posteriormente, estabilizada por normas, regras e reconhecimento formal. No caso da
pardquia russa em Brasilia, observa-se movimento semelhante: a iniciativa individual precede

a estrutura, mas ndo permanece no plano puramente carismatico'®. Ao contrario, busca

105 Weber distingue trés tipos ideais de dominacdo legitima — tradicional, carismética e racional-legal —
destacando que o carisma constitui forma instdvel de autoridade, cuja permanéncia depende de processo de
“rotinizagdo”. Esse processo transforma o reconhecimento pessoal em estrutura institucional duravel,
frequentemente por meio de normatizagdo, reconhecimento hierarquico e incorporagdo em tradigdo estabelecida
(WEBER, 1999, p. 158-183).

106 O uso do conceito de carisma em Weber constitui apropriagdo sociologica de um vocébulo originalmente
teologico. A palavra grega kharisma, presente nas epistolas paulinas (cf. 1Cor 12; Rm 12,6-8), designa dons
concedidos pelo Espirito Santo para edificagdo da comunidade cristd, estando, portanto, intrinsecamente
vinculada a estrutura e a organizacdo do corpo eclesial. Em Paulo, o carisma nao ¢ principio antiestrutural, mas
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deliberadamente inser¢do na tradi¢do candnica e na sucessao apostolica. O carisma aqui nao €
antiestrutural; ele ¢ orientado para a institucionalizacdo. Essa dindmica revela caracteristica
singular do caso brasiliense: a autoridade fundadora nao se legitima pela inovagao, mas pela
reivindicagao de continuidade. O impulso inicial ndo consiste em criar algo novo, mas em
inserir-se legitimamente em tradi¢do milenar. A fundacdo da paroquia, portanto, ndo ¢ gesto

de ruptura, mas de ancoragem.

A pardquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho ndo surgiu por um
planejamento humano. Ela surgiu pela graca da Santissima Trindade. Eu me
lembro que, em um determinado momento, eu me encostei no altar e conversei
com Deus. Eu disse: ‘Se aqui for verdadeiro, se eu for um padre verdadeiro e se
isso for da vossa vontade, entdo que aconteca’.

E aconteceu exatamente como eu pedi. Nao foi algo que eu construi
sozinho, nem algo que eu pudesse controlar. Foi uma resposta direta de Deus.

Manter uma pardéquia como essa nao ¢ algo simples. Nos ndo temos
salario, ndo temos financiamento fixo, ndo vendemos nada dentro da igreja. Eu
nunca pedi dinheiro, nunca fiz campanhas, nunca vendi vela, nunca fiz comércio
da fé. E, mesmo assim, nunca faltou nada.

Tudo o que existe aqui foi sendo providenciado. As vezes de forma
muito simples, com pequenas ajudas, com doagdes pequenas, mas suficientes.
Deus sempre providencia.

Eu ja pensei muitas vezes nas dificuldades, ja olhei para tudo isso e
pensei: ‘Sera que eu estou errado? Sera que esse ¢ o caminho?’. Porque nao ¢
facil. Mas, ao mesmo tempo, tudo continua acontecendo, tudo continua sendo
mantido.

Entdo eu ndo tenho duvida de que essa pardquia existe porque Deus
quis que ela existisse. Ndo é uma obra humana. E uma obra que foi sustentada e
construida pela graca de Deus. (REIS, 2024-2025, Entrevista com Padre

Francisco de Assis da Cruz Feitosa)

fundamento da propria constituigdo comunitaria, na medida em que diferentes dons sdo distribuidos “para o bem
comum”. Weber, ao incorporar o termo, redefine-o como forma de dominagao fundada na autoridade pessoal
extraordinaria do lider, frequentemente em tensdo com a ordem tradicional ou racional-legal (WEBER, 1922).
Tal deslocamento seméantico ndo elimina a matriz cristd do conceito, mas o reinscreve no interior de uma
tipologia sociologica das formas de legitimidade. Reconhecer essa genealogia permite perceber que o chamado
“carisma” na formagdo de comunidades religiosas pode ser interpretado tanto como elemento fundacional quanto
como momento de institucionalizagdo posterior.
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Essa centralidade da figura do fundador ndo deve ser compreendida apenas como dado
biografico, mas como fendomeno sociologico. A sociologia da religido demonstra que
processos de institucionalizagdo religiosa frequentemente emergem da agdo carismatica
individual, que posteriormente se estabiliza em estruturas normativa. No caso aqui analisado,
0 carisma nao ¢ apenas retorico, mas performativo: a pardquia nasce literalmente dentro da
sala de um apartamento, com celebragdes domésticas e partilha de alimentos (FRANCISCO,
2025). Para reconstruir essa trajetdria, utilizamos a historia oral de vida como metodologia
central. Conforme argumenta a tradigao da Historia Oral no Brasil, a narrativa biografica nao
¢ mera sequéncia factual, mas produgdo de sentido sobre a propria experiéncia. Ao narrar sua
historia, Padre Francisco ndo apenas informa eventos; ele interpreta sua vocagdo como
designio divino, sua trajetéria como providéncia e a fundagdo da pardquia como resposta a
uma oragdo . Sob perspectiva da Historia do Tempo Presente, esse tipo de narrativa
vocacional ndo deve ser analisado apenas como dado devocional, mas como estrutura
interpretativa. Ao reconstruir sua trajetéria como providéncia, o sacerdote organiza
retrospectivamente eventos dispersos em sequéncia coerente. A memoria vocacional funciona
como eixo de legitimacdo institucional: se a fundacdo da pardquia € interpretada como
resposta divina, sua existéncia adquire densidade espiritual que ultrapassa contingéncias
historicas. Essa leitura ndo invalida a analise historica; ao contrario, oferece acesso a
gramatica interna de sentido que sustenta a comunidade. A vocag¢do narrada torna-se
fundamento simbdlico da institucionalizacdo. Em diversos momentos da entrevista, o
sacerdote afirma ndo ter “escolhido” a vida religiosa, mas sido “invocado” por Deus
(FRANCISCO, 2025). Essa categoria nativa — vocagdo como convocacdo divina — ¢€
fundamental para compreender o ethos que sustenta a fundacdo da igreja'®”’. Nio se trata

apenas de um projeto institucional, mas de uma obediéncia existencial.

A histéria do paroco atravessa diferentes experiéncias religiosas: infancia catdlica no
Piaui, passagem pela TFP na juventude, formagao franciscana, ruptura com a Igreja Catdlica
p6s-Concilio Vaticano II, casamento e posterior ingresso na Ortodoxia. Esse percurso revela,
a luz da sociologia da conversdo, um processo de reconstru¢do do self religioso (Jindra,
2021). A conversao, nesse caso, ndo € ruptura abrupta, mas reinterpretacdo progressiva da

propria identidade espiritual.

07 A nogdo de “categoria nativa” remete a distingio metodologica entre conceitos analiticos do pesquisador e
categorias empregadas pelos proprios agentes sociais. Tal distingdo ¢ fundamental na antropologia e na historia
cultural para evitar redugdo externa de significados internos (GEERTZ, 2008, p. 55-70).

102



Quando relata o momento em que vé um padre ortodoxo casado celebrando a liturgia e
a esposa cantando no coro, Padre Francisco afirma que “o chido cristdo voltou a existir” sob
seus pés (FRANCISCO, 2025). A imagem ¢ poderosa: a ortodoxia aparece como restauracao

~ .\

de estabilidade apos um periodo de desilusdo e deslocamento. Essa metafora do “chao” pode

ser interpretada a luz da teoria das estruturas de plausibilidade, desenvolvida por Peter

Berger!®

. A fé necessita de um ambiente social que sustente sua credibilidade. Quando o
sacerdote descreve a ortodoxia como reencontro com base solida, ele sugere recomposicao de
universo simbolico coerente. A liturgia, a disciplina clerical e a possibilidade do matrimonio
sacerdotal aparecem como elementos que restauram a plausibilidade de sua identidade
religiosa. Nesse sentido, a conversdao pessoal antecede e prepara a fundagdo institucional. O

que ¢ reencontrado como estabilidade individual torna-se posteriormente proposta

comunitaria de estabilidade coletiva.

Essa experiéncia pessoal torna-se, posteriormente, fundamento da institucionalizagao.

A Pardquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho (Hodegétria) estd localizada na Vila
Saturnino de Brito, em Brasilia. Embora situada em area considerada nobre, a Vila constitui
um acampamento que se desenvolveu gradualmente ao longo das Ultimas duas décadas. O
terreno e a estrutura pertencem ao proprio paroco, que construiu inicialmente uma capela
improvisada na sala de sua residéncia, posteriormente ampliada até tornar-se templo dedicado.
O processo de transformacdo do espago doméstico em templo consagrado revela dindmica
recorrente na historia do cristianismo: a sacralizagdo progressiva do cotidiano'”. Antes de
adquirir monumentalidade arquitetonica, a igreja emerge como assembleia. No caso
analisado, a casa precede o templo; a comunhdo precede a estrutura fisica. Essa transi¢do
simboliza passagem do privado ao publico, do provisorio ao permanente. A materialidade do
edificio ndo ¢ mero detalhe funcional, mas marco de visibilidade social. A constru¢do do
templo representa 0 momento em que a ortodoxia deixa de ser experiéncia circunscrita e

assume presenca territorial reconhecivel no espago urbano.

Segundo relato do proprio sacerdote, a aquisi¢ao do espago ocorreu por meio da ajuda

de um fiel que comprou a propriedade e a ofereceu como presente (FRANCISCO, 2025). A

108 Estruturas de plausibilidade correspondem aos ambientes sociais que sustentam a credibilidade de sistemas
simbolicos. Quando tais estruturas se fragilizam, ocorre crise de legitimidade; sua recomposi¢do implica
reinsercao do individuo em universo normativo coerente (BERGER; LUCKMANN, 2014, p. 153-174).

109 A passagem do espago doméstico ao espago cultual formal possui precedentes no cristianismo primitivo,
cujas primeiras assembleias ocorreram em casas particulares antes da consolidagdo de edificios especificos de
culto (WHITE, 1990, p. 17-39).
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construcdo da igreja foi financiada com recursos familiares, doagdes pontuais e trabalho

artesanal do proprio padre, que aprendeu técnicas de iconografia para ornamentar o espago.

Aqui se manifesta um elemento central da nogao de “religido vivida™: a fé encarna-se
na materialidade (Knibbe & Kupari, 2020). icones pintados a mio, madeira adquirida por
benfeitores, paramentos traduzidos e adaptados ao portugués — todos esses elementos

revelam que o corpo eclesial ndo surge abstratamente, mas se constrdi concretamente.

Além da trajetdria pessoal e da materialidade do templo, a constituicdo da paroquia
envolveu complexas questdes candnicas. O sacerdote inicialmente esteve vinculado a Igreja
Ortodoxa Ucraniana, mas posteriormente desligou-se por divergéncias e buscou
reconhecimento junto ao Patriarcado de Moscou. O processo incluiu documentagdo
apresentada ao Santo Sinodo e nova quirotonia sacerdotal em Buenos Aires, em 7 de setembro

de 2014 (FRANCISCO, 2025)'1°.

A questdo da canonicidade ndo ¢ mero detalhe administrativo. Na ortodoxia, a
legitimidade apostolica — a sucessdo episcopal reconhecida — constitui fundamento da
autoridade espiritual. Em contexto brasileiro, onde proliferam grupos autodenominados
ortodoxos sem reconhecimento canonico, a vinculagdo formal ao Patriarcado de Moscou
adquire dimensdo de sacralizagdo do poder. A questdo da canonicidade, nesse contexto,

assume dimensdo identitaria decisiva'll

. No universo ortodoxo, a pertenca candnica nao ¢
simples formalidade juridica; constitui garantia de continuidade apostdlica e comunhao
sacramental. Em cendrio brasileiro marcado por multiplicidade de grupos autodeclarados
ortodoxos, a vinculagdo ao Patriarcado de Moscou funciona como marcador de legitimidade.

Essa legitimacdo ndo apenas estabiliza a autoridade do paroco, mas insere a pardquia na

110 Na tradigdo ortodoxa, a regularizagdo candnica de clérigos oriundos de outras jurisdigdes pode exigir nova
ordenagdo ou reconhecimento formal, a depender do julgamento sinodal. A sucessdo apostolica ¢ considerada
condicao indispensavel para validade sacramental e comunhao plena (ZIZIOULAS, 1994).

A nogdo de canonicidade, aqui empregada, ndo se restringe ao reconhecimento juridico-formal por um
patriarcado ortodoxo, mas conecta-se diretamente ao problema da legitimidade tal como discutido no capitulo
anterior. Se, naquele momento, a legitimidade foi analisada em termos socioldégicos — como reconhecimento
simbolico e inser¢do em estruturas de plausibilidade —, a canonicidade aparece agora como sua dimensdo
eclesiologica especifica. Em outras palavras, a pertenga a uma jurisdicdo reconhecida no concerto ortodoxo
mundial ndo produz apenas regularidade administrativa, mas sustenta a autoridade sacramental, a continuidade
apostolica e a estabilidade identitaria da comunidade. A auséncia de canonicidade, nesse sentido, fragiliza ndo
apenas a posi¢do institucional da paroquia, mas também sua credibilidade no campo religioso mais amplo. O
capitulo seguinte aprofundara essa relagdo, examinando como critérios canonicos operam como mecanismos
concretos de producdo de legitimidade historica e simbdlica.
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geografia eclesial global''>. A comunidade local passa a participar de rede transnacional de

reconhecimento, deslocando-se de iniciativa isolada para corpo eclesial integrado.

A visita do Patriarca Cirilo a paroquia, um ano ap6s a oficializacao no Patriarcado de
Moscou, reforca essa legitimagdo simbolica (FRANCISCO, 2025). A presenga patriarcal nao

apenas abencoa o templo, mas o insere na geografia espiritual global da Igreja Russa.

A partir desse momento, a paroquia deixa de ser apenas iniciativa pessoal e torna-se

parte do corpo institucional da Igreja Ortodoxa Russa.

Durante o percurso deste capitulo, abordaremos ainda:

e Astensdes eclesiologicas envolvendo jurisdi¢cdes ortodoxas no Brasil;

e A relagdo entre tradi¢do e modernidade na pratica litargica;

e A iconografia e o uso do calendario juliano como marcadores identitarios;

e O papel da comunidade como familia espiritual;

e E o impacto da pandemia de COVID-19, periodo no qual a pardquia precisou

reorganizar suas praticas mantendo a continuidade ritual.

Se, no inicio, a ortodoxia em Brasilia parecia fendmeno marginal e quase invisivel, a
fundagdo da Pardquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho representa a corporificacdo dessa
tradicdo. O que nasce da trajetoria de um padre piauiense torna-se institui¢do reconhecida,

inserida em redes diplomadticas e sustentada por vinculos espirituais transnacionais.

E precisamente nesse movimento — do carisma individual a estrutura institucional —
que se configura o “corpo visivel” da Igreja. Ao observar esse percurso, percebe-se que a
Igreja Ortodoxa Russa de Brasilia constitui caso exemplar de como tradi¢des antigas se
territorializam em contextos modernos sem perder referéncia a continuidade historica. O
fundador atua como mediador entre memoria civilizacional e realidade local. Sua biografia
funciona como ponte entre Russia e Brasil, entre tradicdo milenar e urbanidade

contemporanea. A institucionalizagdo ndo elimina o trago pessoal da fundagdo, mas o

12 A nogdo de “geografia eclesial” remete a organizagio territorial do cristianismo ortodoxo em dioceses €
patriarcados, cuja comunhdo ¢ estruturada sinodalmente. A inser¢do em tal rede implica reconhecimento
reciproco e participacdo em corpo eclesial transnacional (WARE, 1997, p. 246-259).
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incorpora. O carisma ¢ absorvido pela estrutura, e a estrutura, por sua vez, perpetua o impulso
inicial sob forma normativa e litirgica''>. Assim, o corpo visivel da Igreja ndo nasce de
abstracdo teorica, mas da sedimentagdo histérica de uma vocacao individual que encontrou

reconhecimento candnico e adesdo comunitaria.

2.3. PADRE FRANCISCO: DO FRANCISCANISMO A
ORTODOXIA

Antes que a Paroquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho se tornasse uma realidade
institucional vinculada ao Patriarcado de Moscou, antes que a iconostase separasse
simbolicamente altar e assembleia ¢ que a visita patriarcal inscrevesse aquele espago na
geografia espiritual da Igreja Russa, havia uma trajetéria biografica marcada por
deslocamentos, rupturas e reenraizamentos. Francisco Assis da Cruz Feitosa nasceu em 20 de
outubro de 1952, na cidade de Buriti dos Lopes, no Piaui, ¢ ao narrar o proprio nascimento o
faz com precisdo quase ritualistica: “as trés horas da tarde, numa terca-feira” (FRANCISCO,
2025). A énfase no horario e no dia ndo ¢ mero detalhe memorialistico; ela revela uma
compreensdo da vida como evento inscrito no tempo providencial. Como aponta a tradi¢dao da
Historia Oral, a memoria ndo organiza apenas fatos, mas produz sentido sobre o passado
vivido. Ao marcar o tempo de seu nascimento com tal exatiddo, o entrevistado atribui a
propria historia um carater de acontecimento marcado, quase litirgico. Essa autorreferéncia
temporal também pode ser interpretada como gesto de autossacralizagdo da propria biografia.
Ao situar seu nascimento com precisdo cronoldgica, Francisco ndo apenas recorda um dado
factual, mas inscreve sua existéncia numa narrativa providencial. A vida é narrada como
vocacao desde a origem. Tal estrutura narrativa aproxima-se do que Pierre Bourdieu
denominou “ilusdo biografica”: a tendéncia de organizar retrospectivamente a trajetéria como
se ela obedecesse a uma coeréncia interna desde o inicio. No entanto, no caso analisado, essa
coeréncia ndo ¢ mera construgdo racionalizante; ela ¢ vivida como revelagdo progressiva de

um designio espiritual. A biografia deixa de ser sucessdo contingente de eventos e torna-se

113 A rotinizagdo do carisma constitui processo pelo qual impulso fundacional é estabilizado por meio de
institucionalizagdo normativa, garantindo continuidade além da figura original. Esse mecanismo explica como
movimentos religiosos pessoais transformam-se em institui¢des durdveis (WEBER, 1999, p. 181-192).
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itinerario teleologicamente interpretado Essa leitura retrospectiva prepara o terreno

simbolico para a compreensao da fundagdo paroquial como culminancia e ndo como acaso.

Eu nasci no Piaui e meu primeiro contato com a religido foi ainda
crianga, acompanhando minha avo nas missas de domingo. Mas o primeiro
grupo religioso em que eu realmente participei foi a TFP, ainda na década de 60.
Eu tinha uns 10, 11 anos, e aquilo me chamou aten¢do naquele contexto de Iuta
contra o comunismo. Cheguei a morar com eles, participei de semanas
anticomunistas, conheci figuras importantes daquele movimento, mas logo
percebi que ndo era aquilo que eu queria. Era uma coisa muito militarizada, ndo
correspondia ao que eu buscava.

Depois disso, eu tive uma longa trajetoria dentro da vida religiosa
catolica. Entrei em convento, passei por diferentes ordens, vivi intensamente
essa experiéncia. Mas, com o tempo, fui me decepcionando profundamente com
a Igreja Catolica Romana. Cheguei a um ponto de ndo conseguir nem passar na
porta de uma igreja. Se tinha uma igreja ali, eu desviava o caminho. Era uma
rejeicdo completa.

O meu encontro com a ortodoxia aconteceu no momento do meu
casamento, em 1993. Como eu havia saido de uma ordem religiosa catdlica, ndo
podia me casar na Igreja Catolica, e também ndo queria. Foi quando procurei a
Igreja Ortodoxa. O padre que me atendeu fez a nossa crisma e depois celebrou o
casamento, ¢ pediu que continuassemos frequentando a liturgia.

Foi nesse processo que eu comecei a perceber algo diferente. Ao ver um
padre ortodoxo casado, com a esposa participando da vida da igreja, eu entendi
que a vocacdo ndo tinha desaparecido. Aquilo que Deus coloca dentro de vocé
ndo some. Vocé pode até tentar fugir, mas a voz continua ali.

Eu costumo dizer que nédo fui eu que escolhi a vida religiosa. Eu tentei
fugir dela de todas as formas possiveis, mas Deus ndo deixou. Quando Ele
chama, aquele sentimento ndo desaparece. Pode até enfraquecer, mas nunca se
apaga. Onde a luz de Deus bate, ela permanece.

A partir disso, comecei minha formagéo na ortodoxia, viajando todos os
finais de semana para Sdo Paulo durante cinco anos, muitas vezes sem ter
dinheiro sequer para voltar. Ia de Onibus, as vezes s6 com a passagem de ida,

passando necessidade, mas continuava. Era um processo de formacdo e de

114 A nogdo de “ilusdo biografica” proposta por Pierre Bourdieu ndo pretende negar a experiéncia subjetiva do
agente, mas advertir contra a tendéncia de transformar trajetorias descontinuas em narrativas lineares e
coerentes. No contexto da historia oral, essa adverténcia ¢ especialmente relevante, pois a memoria tende a
organizar eventos dispersos segundo uma légica retrospectiva de sentido. (BOURDIEU, 2006, p. 184-188.)
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confirma¢do daquilo que eu ja sabia internamente: que aquela era a minha
vocagdo. (REIS, 2024-2025, Entrevista com Padre Francisco de Assis da Cruz

Feitosa)

Criado em um lar catélico, Francisco foi educado sob a influéncia direta da avo, que o
conduzia as missas matinais e lhe transmitia uma religiosidade popular profundamente
enraizada. Nao se tratava ainda de uma f¢é reflexiva ou teologicamente elaborada, mas de uma
pratica incorporada no cotidiano, herdada como parte do tecido social. Esse tipo de
socializagdo religiosa primaria corresponde ao que Peter Berger descreve como processo de
interiorizagdo de um universo simbdlico que ndo se apresenta como escolha, mas como
realidade naturalizada!'>. Na infincia, a religiio ndo era objeto de disputa ou decisdo; era
ambiente. Contudo, a mudancga para o Rio de Janeiro, ainda na infancia, insere Francisco em
um contexto urbano e culturalmente mais complexo, atravessado pelas transformacdes sociais
das décadas de 1960 e 1970. Ele proprio recorda o impacto dessas mudangas, descrevendo o
contraste entre uma sociedade de cddigos morais rigidos e o surgimento de novas formas de
comportamento e expressao: “Naquela época o homem sé se vestia de calga preta ou azul
marinho... de repente comecou a mudar tudo” (FRANCISCO, 2025). A percep¢do dessas
mudangas ndo € neutra; ela ja revela uma leitura critica da modernizagdo cultural, leitura essa
que mais tarde se intensificard em sua interpretacdo da crise da vida religiosa catolica pos-

Concilio Vaticano II.

O ingresso na vida franciscana ocorre ainda na juventude, e o episddio ¢ narrado com
forte carga simbolica. Ao visitar o convento franciscano no centro do Rio de Janeiro, relata ter
visto uma placa que convidava aqueles que se sentissem chamados por Deus a conversar com
os religiosos. No dia seguinte, apresenta-se ao convento e pergunta quanto custaria tornar-se
frade; a resposta recebida — “o prego € sua alma” — ¢ aceita sem hesitagdo: “Eu dei a mao a
ele e disse: negdcio fechado” (FRANCISCO, 2025). A dramaticidade da cena ndo deve ser
lida como exagero narrativo, mas como expressao de uma autocompreensao vocacional
radical, em que a vida religiosa ¢ percebida como entrega total e irrevogavel. Durante vinte e
dois anos, vive como Frei Francisco, imerso na disciplina conventual, na formagao teoldgica e

na pratica religiosa estruturada. No entanto, ao longo de todo esse periodo, a ortodoxia

15 A interiorizagdo priméria de universos simbolicos ocorre, segundo Berger e Luckmann, em processos de
socializagdo nos quais o mundo religioso ¢ apresentado como dado objetivo e incontestavel. A religido, nesse
estagio, opera como estrutura de plausibilidade internalizada antes de qualquer decisdo reflexiva. (BERGER;
LUCKMANN, 2004, p. 149-170.)
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permanece praticamente ausente de seu horizonte religioso. O Unico episédio em que a
tradi¢do oriental ¢ mencionada ocorre durante uma viagem a Jerusalém, quando pergunta a
seu superior quem eram os “homens de preto” que via circular, recebendo como resposta que
se tratavam de “uns malucos que o papa deixa existir” (FRANCISCO, 2025). A frase, embora
aparentemente trivial, revela o lugar marginal da ortodoxia no imaginario catolico brasileiro.
Diferentemente do protestantismo, que figura como alteridade teologica claramente
identificada, a ortodoxia aparece como realidade periférica, quase folclérica. Trata-se de um
silenciamento ontoldgico que delimita as fronteiras do universo religioso plausivel dentro do
catolicismo romano. Esse silenciamento da ortodoxia no imaginario catélico brasileiro ¢
revelador da configuracdo do campo religioso nacional ao longo do século XX. Enquanto o
protestantismo se consolidou como alteridade visivel e competitiva, a ortodoxia permaneceu
restrita a circulos étnicos especificos e praticamente invisivel no debate teoldgico popular. A
auséncia de controvérsia publica contribuiu para sua marginalidade simbdlica. Nesse sentido,
o reencontro de Francisco com a ortodoxia ndo representa simples mudanca denominacional,
mas deslocamento para além das fronteiras do campo religioso dominante. Ele atravessa nao
apenas uma tradi¢do, mas uma zona pouco cartografada do cristianismo brasileiro!'!®. A

conversao, aqui, ¢ também travessia epistemologica.

Eu ndo escolhi a vida religiosa. De jeito nenhum. Eu tentei fugir dela
por todos os meios possiveis, mas Deus mandava me buscar. Quando Deus
chama, ndo ¢ simplesmente uma escolha humana de responder ou ndo. A pessoa
pode até tentar ignorar, pode até se afastar, mas aquilo ndo desaparece. A
vocacdo fica ali, latente.

A primeira vez que eu senti isso foi ainda adolescente, quando fui ao
convento franciscano no Rio de Janeiro. Eu fui com uma namorada, para receber
a bén¢do dos namorados, algo comum na época. Mas, ao entrar ali e ver os
frades, aquilo me marcou profundamente. Eu senti algo diferente. Vi uma placa
dizendo: ‘Se vocé se sentir chamado por Deus, venha conversar conosco’. No
dia seguinte, eu estava I4.

Eu cheguei a perguntar quanto custava para ser frade, e o padre
respondeu que o preco era a minha alma. E eu aceitei. Para mim, naquele

momento, aquilo era um chamado real.

116 A marginalidade publica da ortodoxia no Brasil ao longo do século XX esta ligada a sua concentragio em
comunidades étnicas especificas e a auséncia de disputa doutrinaria direta com o catolicismo majoritario.
Diferentemente do protestantismo, que estruturou controvérsia publica, a ortodoxia permaneceu fora do campo
competitivo central. (PRANDI, 1996)
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Mesmo depois de entrar e sair de diferentes experiéncias religiosas,
mesmo depois das decepgdes, essa sensagdo nunca desapareceu. Porque quando
Deus toca, aquilo permanece. Vocé pode tentar apagar, pode tentar seguir outro
caminho, mas de alguma forma aquilo volta.

Eu digo sempre: onde a luz de Deus bate, ela nunca se apaga. Ela pode
até ficar fraca por um tempo, mas em algum momento ela volta com forca e te
lembra que esta ali. E foi isso que aconteceu comigo ao longo de toda a minha
vida. (REIS, 2024-2025, Entrevista com Padre Francisco de Assis da Cruz

Feitosa)

A ruptura com a ordem franciscana, em 1986, insere-se nesse contexto de
transformagdo e desencanto institucional. Francisco ndo descreve sua saida como perda de fé,
mas como reagdo as mudangas internas da Igreja Catolica apos o Concilio Vaticano II. Critica
a flexibilizagdo de normas, o abandono de praticas tradicionais € o que interpreta como
dissolucdo da vida religiosa tal como a conhecera. “A vida religiosa perdeu o sentido de ser.
Tocaram fogo nas batinas. Depois quiseram voltar atras, mas ndo dava mais” (FRANCISCO,
2025). A critica revela uma leitura da modernizacdo eclesial como processo de
descontinuidade, aproximando-se daquilo que Zygmunt Bauman descreve como liquefacao

das estruturas sélidas da tradi¢do!!’

. Ao deixar a ordem, Francisco experimenta um periodo de
deslocamento identitario. Trabalha na Assembleia Legislativa, atua como assessor politico,
passa por empresas privadas e retorna ao servigo publico. Conhece Maria da Anunciagdo, que
se tornard sua esposa, € ao tentar regularizar o matrimdnio na Igreja Catdlica, encontra
impedimentos candnicos. E nesse momento que a ortodoxia surge nio como projeto teologico

deliberado, mas como solucdo pastoral concreta.

A vida religiosa na Igreja Catolica Apostélica Romana perdeu muito do
seu sentido ao longo do tempo. Quando eu entrei no convento, havia uma vida
de clausura, um canto que eu chamava de angelical, uma disciplina que
estruturava toda a experiéncia religiosa. Mas, a partir da década de 60, isso

comegou a ser desmontado.

17 Bauman utiliza a metafora da liquidez para descrever o enfraquecimento das instituigdes modernas e a
instabilidade das referéncias normativas. Aplicada ao campo religioso, essa leitura permite interpretar
experiéncias de desencanto institucional como percepgao de dissolugdo de marcos estruturantes anteriormente
s6lidos (BAUMAN, 2001, p. 7-15.)
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As clausuras foram sendo abandonadas, muitas congregagdes venderam
seus espacos, passaram a viver em apartamentos, deixaram de lado os habitos
religiosos. Eu vi isso acontecer. Vi padres e freiras queimando suas vestes
religiosas, como se aquilo ndo tivesse mais valor.

Depois disso, as geragdes mais novas ja ndo sabiam mais identificar um
padre ou uma freira. Eu lembro de uma situacdo em S3o Paulo em que uma
crianca perguntou a mae se nos estavamos vestidos de noiva, porque ela ja ndo
reconhecia mais aquela figura religiosa.

Para mim, esse processo trouxe uma perda muito grande de identidade.
O Concilio Vaticano II, na minha visdo, foi um grande mal, ndo apenas para a
Igreja Catodlica, mas para o mundo como um todo. A partir dali, vieram outras
correntes que aprofundaram essa mudanga, como a teologia da libertacdo e essa
transformacdo da religido em algo mais voltado para o espetaculo, para a
emocdo, para a performance.

Hoje vocé vé padres artistas, uma religiosidade muito mais voltada para
o exterior do que para a vida interior. E isso, para mim, representa um
afastamento da esséncia da vida religiosa.

Na ortodoxia, apesar de todos os problemas que também existem, ainda
se mantém a tradicdo. E essa tradi¢do ndo é apenas um conjunto de costumes,
mas a continuidade das Escrituras e daquilo que foi transmitido ao longo do
tempo. E a liturgia, a oragdo nas horas certas, a disciplina espiritual.

Nao existe vida sacerdotal sem vida de oragdo. Ndo existe. A liturgia
ndo é s6 o momento publico, mas todo um processo que comeca antes, com
preparagdo, confissdo, e continua depois. E isso que sustenta a vida religiosa.
Sem isso, ndo ha fundamento. (REIS, 2024-2025, Entrevista com Padre

Francisco de Assis da Cruz Feitosa)

O encontro com a Igreja Ortodoxa Grega, em Brasilia, em 1992, produz uma inflexao

decisiva. O que inicialmente era busca por alternativa sacramental transforma-se em

redescoberta vocacional. Ao perceber que o padre que o atendeu era casado e que sua esposa

participava ativamente da vida litargica, afirma: “Quando eu vi aquilo, eu disse: poxa, eu

posso continuar sendo padre” (FRANCISCO, 2025). E complementa com a metafora que

atravessa toda sua narrativa: “O chdo voltou. O chao cristdo voltou a existir nos meus pés”

(FRANCISCO, 2025). A imagem do chdo ¢ central. Ela remete a estabilidade, a recuperacao

de fundamento existencial apdés um periodo de incerteza. A ortodoxia aparece como

reenraizamento, como retorno a uma tradi¢ao percebida como mais estavel e menos sujeita as
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transformagdes modernizantes que tanto o inquietaram. A experiéncia de reencontro com o
sacerdocio por meio da ortodoxia revela dimensdo estruturalmente distinta da tradicao latina
poOs-tridentina: a coexisténcia entre ministério ordenado e matrimonio. Para Francisco, essa
possibilidade nao representa inovagdo, mas retorno a uma pratica antiga do cristianismo. A
ortodoxia surge como preservacdo de uma disciplina que ele interpreta como mais fiel as
origens apostolicas'!®. Esse aspecto ndo deve ser reduzido a solugdo pragmatica para impasse
candnico; ele adquire sentido teoldgico e existencial profundo. A figura do sacerdote casado
ndo ¢ apenas alternativa institucional, mas imagem reconciliadora entre vocagdo clerical e
vida familiar. A ortodoxia, portanto, ndo oferece apenas regularizacdo juridica, mas

integracdo simbdlica entre dimensdes anteriormente percebidas como incompativeis.

O casamento ¢ celebrado em 4 de dezembro de 1993, apds o recebimento do crisma
ortodoxo, mas a experiéncia ndo se encerra ali. A vocagdo sacerdotal, que julgara encerrada,
reaparece. Em 1999, durante viagem a S3o Paulo, encontra em uma livraria o livro 4s Igrejas
Orientais — Catdlicas e Ortodoxas: Tradicoes Vivas, de Roberto Khatlab. O impacto da
leitura ¢ descrito como decisivo: “Foi o primeiro livro que eu li sobre ortodoxia de verdade.
Ali tinha telefone, enderego, tinha tudo. Foi ali que eu tomei a decisao” (FRANCISCO,
2025). O livro ndo oferece apenas conteudo teoldgico, mas conexdes institucionais concretas,
funcionando como mediador entre individuo e estrutura eclesial. A partir dele, Francisco
estabelece contato com Dom Jeremias Ferens, da Igreja Ortodoxa Ucraniana. O processo de
formagdo que se segue ¢ marcado por deslocamentos frequentes a Curitiba, auséncia de
seminarios no Brasil e esforco financeiro pessoal. “Eu ia todo final de semana. Muitas vezes
soO tinha passagem de ida. Eu ndo tinha dinheiro para voltar, mas eu 1a” (FRANCISCO, 2025).
Sua esposa contribui imprimindo textos ortodoxos encontrados na internet, evidenciando a
precariedade estrutural da ortodoxia brasileira naquele momento, dependente de tradugdes,
viagens e iniciativas individuais. Esse cenario de precariedade estrutural ilustra estagio
embrionario da ortodoxia ndo étnica no Brasil no final do século XX. Auséncia de seminarios,
escassez de clero formado localmente e dependéncia de literatura importada revelam que a

tradi¢do oriental, fora dos contextos migratdrios consolidados, ainda operava em regime quase

118 A disciplina do clero casado nas igrejas ortodoxas preserva pratica antiga do cristianismo, consolidada antes
da obrigatoriedade universal do celibato no rito latino medieval. A coexisténcia entre matriménio e ministério
presbiteral constitui elemento distintivo da tradi¢do oriental, ainda que o episcopado permaneca reservado a
monges (MEYENDOREFF, 1996, p. 189-196.)
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artesanal''®. Tal condicdo refor¢a o papel do agente individual como mediador entre centro e
periferia. Francisco atua como ponte entre redes internacionais e realidade local, mobilizando
recursos simbodlicos e materiais para suprir lacunas institucionais. A institucionalizacao da
pardquia nasce, portanto, em ambiente de escassez, o que intensifica o valor simbolico da

perseverancga narrada.

Em 7 de setembro de 2000, Francisco ¢ ordenado didcono e sacerdote sob jurisdigao
ucraniana. Recebe o nome littrgico Philotheus, conforme a tradi¢do ortodoxa que atribui novo
nome aos que ingressam na vida clerical. Contudo, solicita manter “Francisco”, em razdo de
promessa feita por sua avd. A permanéncia do nome simboliza continuidade biografica dentro
da transformacao institucional. Nao hé apagamento do passado catdlico, mas ressignificagao.
A conversdo aqui ndo ¢ ruptura radical, mas reinterpretagdo progressiva da propria trajetoria
espiritual. A luz da sociologia da conversio, especialmente nas analises de Rodney Stark, esse
tipo de movimento revela que as mudancas religiosas frequentemente se ddo por meio de

20

redes relacionais e continuidade identitaria'?’, e ndo por abandono absoluto de referéncias

anteriores.

A trajetoria de Francisco evidencia que a conversao a ortodoxia ndo se configura como
negacao absoluta do passado catolico, mas como processo de continuidade reinterpretada.
Elementos como devog¢do mariana, disciplina sacramental e apreco pela tradicdo ndo sdo
abandonados, mas realocados em nova moldura eclesial. Essa continuidade parcial confirma
que as conversoes religiosas frequentemente operam por reconfiguracao de habitus e ndo por
destruicao completa das disposi¢des anteriores. O convertido transporta consigo disposicoes
formadas ao longo da vida, ressignificando-as em novo campo institucional. A ortodoxia,
nesse caso, aparece menos como ruptura radical e mais como reorganiza¢do coerente de

disposicdes ja sedimentadas'?!.

119 A auséncia de infraestrutura formativa consolidada é caracteristica recorrente de tradigdes religiosas
transplantadas para contextos minoritarios. Em tais situagdes, a formagdo clerical depende frequentemente de
redes pessoais e circulagdo transnacional de recursos simbdlicos (LEVITT, 2007, p. 43-61.)

120 Rodney Stark observa que conversdes religiosas raramente implicam abandono total do passado; elas
costumam ocorrer por meio de redes sociais pré-existentes e manutencdo de elementos identitarios anteriores. A
continuidade relacional desempenha papel decisivo na consolidagdo da nova pertenca (STARK; FINKE, 2000, p.
114-130.)

121 A nogdo de habitus, formulada por Pierre Bourdieu, ajuda a compreender como disposi¢des adquiridas ao
longo da vida ndo desaparecem na conversao religiosa, mas sdo reconfiguradas dentro de novo campo simbolico.
O habitus opera como principio gerador de praticas adaptaveis a diferentes contextos institucionais
(BOURDIEU, 1989, p. 88-95.)
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Assim, a historia da Igreja Ortodoxa Russa em Brasilia ndo comeca com decreto
episcopal ou planejamento institucional, mas com a trajetdria complexa de um homem que
atravessou diferentes expressdes do cristianismo até encontrar na ortodoxia aquilo que
interpretou como estabilidade, tradicdo e continuidade apostolica. Antes que o templo
existisse como corpo visivel, a ortodoxia ja existia como itinerdrio interior. E ¢ desse
itinerario, marcado por deslocamentos, criticas @ modernidade religiosa e busca por
legitimidade canonica, que emergira a paroquia que, anos depois, se tornard parte formal do

Patriarcado de Moscou.

2.4. AIGREJA ORTODOXA UCRANIANA EM BRASILIA: O
PRINCIPIO

Se a trajetoria vocacional de Francisco foi marcada por deslocamentos
geograficos e institucionais, o nascimento da comunidade ortodoxa em Brasilia foi marcado
por precariedade material e invisibilidade social. Nao havia recursos financeiros, nao havia
estrutura paroquial, ndo havia comunidade previamente constituida. Se, como ele mesmo
relatou, muitas vezes ndo possuia sequer o valor da passagem de retorno de Curitiba durante
seu periodo formativo (FRANCISCO, 2025), era evidente que ndo dispunha de capital
. . . A . , . .. - 122
institucional ou econdmico para fundar uma pardquia nos moldes tradicionais'=>. O que

existia era vocagdo, convic¢ao € um espaco doméstico disponivel.

Naquele periodo, Padre Francisco residia em Taguatinga, em um apartamento modesto
de dois quartos. Foi ali que a ortodoxia comegou a tomar forma concreta no Distrito Federal.
Sob jurisdigao de Dom Jeremias Ferens, da Igreja Ortodoxa Ucraniana no Brasil, ele passou a
celebrar a Divina Liturgia em sua propria sala. Nao se tratava ainda de uma pardquia
formalmente estabelecida, mas de uma missdo doméstica, quase clandestina, invisivel aos
olhos da cidade planejada e monumental que ¢ Brasilia. Esse inicio doméstico aproxima a
experiéncia de Taguatinga das primeiras comunidades cristds descritas nas fontes

neotestamentarias, que se reuniam em casas particulares antes da consolidagdo de edificios

122 A nogido de “capital institucional” pode ser articulada & teoria dos capitais de Pierre Bourdieu, especialmente
no que se refere a auséncia de capital religioso objetivado (infraestrutura, reconhecimento oficial, recursos
simbdlicos consolidados). (BOURDIEU, 2020.
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cultuais proprios'?. Tal paralelo ndo deve ser romantizado, mas ilumina a l6gica fundacional
da comunidade: a Igreja precede o templo. A reunido litirgica — e ndo a arquitetura —
constitui o nucleo originario do corpo eclesial. No caso brasiliense, essa dindmica revela que a
ortodoxia ndo foi transplantada como estrutura pronta, mas germinou como assembleia
reunida em torno do altar improvisado. A institucionalizagdo posterior ndo substitui essa

origem doméstica; ela a prolonga e estabiliza.

Ele descreve com clareza o cendrio:
“As primeiras liturgias eram na sala do meu apartamento. Eu afastava o sofa, colocava
uma mesa, improvisava o altar. O apartamento era pequeno, dois quartos, mas ali era igreja.”

(FRANCISCO, 2025)

123 As comunidades cristds primitivas reuniam-se majoritariamente em domus ecclesiae antes da construgdo de
basilicas publicas no século IV. Sobre essa configuracdo espacial do cristianismo primitivo (WHITE, 1990.)
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Fotografia 3: A Igreja no apartamento

A cena ¢ reveladora. A sala torna-se altar; o espaco privado converte-se em espaco
sagrado. Aqui podemos dialogar com a no¢ao de “religido vivida”, que enfatiza como praticas
religiosas emergem na materialidade do cotidiano (McGUIRE, 2008). A ortodoxia, antes de
ser instituicdo reconhecida, era gesto performativo: mesa transformada em altar, toalha

convertida em véu liturgico, icone apoiado sobre movel doméstico.

O rito seguia o modelo bizantino, mas adaptado as condigdes do espaco. O altar
improvisado era coberto por pano branco; o Evangelho repousava ao centro; velas eram
acesas; o incenso, quando possivel, preenchia o ambiente. O sacerdote vestia os paramentos,
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ainda que simples, e iniciava a liturgia como se estivesse em uma catedral. A transformacao
do espago doméstico em espago sacramental ndao consistia apenas em ornamentagao
simbolica, mas naquilo que Mircea Eliade descreve como hierofania: a irrup¢do do sagrado
que rompe a homogeneidade do espago profano e instaura um ponto qualitativamente distinto,
capaz de reorganizar ontologicamente o mundo a sua volta (ELIADE, 1992, p. 20-28). Para
Eliade, a manifestacdo do sagrado projeta um “Centro” no interior do espago amorfo,
produzindo uma rotura de nivel que permite a comunicagao com o transcendente e, assim,
funda simbolicamente um mundo (ELIADE, 1992, p. 36-37). Ao erguer o altar na sala de
casa, portanto, ndo se criava apenas um ambiente devocional temporario, mas instaurava-se
um eixo simbolico — um pequeno axis mundi doméstico — a partir do qual o espago

ordinario era reordenado.

Entretanto, diferentemente dos templos tradicionais, cuja consagragdo tende a fixar
permanentemente o carater sagrado do lugar, aqui a sacralizagdo parecia oscilar entre
permanéncia e intermiténcia: a sala voltava a ser sala apos a liturgia, mas ndo retornava
intacta ao seu estatuto anterior. O gesto ritual deixava uma marca simbolica, ainda que
invisivel, instaurando no interior da casa moderna — espaco funcional, fluido e
constantemente ressignificado — um ponto de estabilidade ontoldgica. Em meio a liquidez
dos usos cotidianos, a hierofania produzia um instante de fixagdo, um centro que suspendia
provisoriamente a dispersdo e reinscrevia a vida doméstica em uma ordem cdsmica maior. A

casa, por algumas horas, deixava de ser apenas moradia e tornava-se mundo.

E importante destacar que a Igreja Ortodoxa Ucraniana sob a qual Francisco foi
ordenado possuia uma historia propria marcada pela didspora. Formada em grande parte nos
Estados Unidos apos os deslocamentos provocados pela Revolucao Russa, essa jurisdi¢do ndo
se estruturava necessariamente como igreja €tnica rigida, mas como comunidade
transnacional. No contexto de Brasilia, entretanto, a vinculagdo ucraniana nao correspondia a
presenca significativa de fiéis de origem eslava. Tratava-se, como o proprio sacerdote sugere,
de uma espécie de “asilo candnico”, uma protegado jurisdicional que possibilitava a celebracao
legitima dos sacramentos (FRANCISCO, 2025). A identidade da comunidade ndo era
ucraniana; era brasileira, mas sob tutela ucraniana. Essa condi¢dao de “tutela candnica” revela

dindmica recorrente em contextos de expansdo religiosa transnacional: a distingdo entre
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jurisdicio formal e identidade cultural efetiva!’*. A comunidade nascente ndo partilhava
lingua, etnia ou memoria histérica ucraniana; sua vinculagdo era juridica e sacramental. Tal
descompasso entre identidade étnica e pertencimento canonico antecipa tensao que mais tarde
se tornara central na consolidacdo da paroquia: a necessidade de articular legitimidade
apostdlica com enraizamento local. A ortodoxia, nesse momento inicial, ainda ndo era

expressao de heranga cultural, mas projeto espiritual em busca de estabilidade institucional.

Os primeiros frequentadores das liturgias eram amigos, conhecidos, vizinhos —
majoritariamente catolicos romanos. Eles ndo eram ortodoxos no sentido formal, mas
acompanhavam o sacerdote por vinculo pessoal, por curiosidade ou por solidariedade. Essa
caracteristica inicial ¢ fundamental para compreender a dindmica da conversao religiosa em
contextos minoritarios. Rodney Stark argumenta que novas comunidades religiosas crescem,
sobretudo, através de redes interpessoais. A adesdo raramente ocorre por convencimento
abstrato; ocorre por proximidade relacional. No caso de Taguatinga, a ortodoxia nio se
expandia por estratégia missiondria estruturada, mas por amizade. Esse dado ¢
particularmente relevante em ambientes religiosos minoritarios, onde a auséncia de
visibilidade publica limita o alcance missiondrio formal. A expansdo depende da confianga
pessoal no agente fundador. O capital simbdlico inicial da ortodoxia em Taguatinga ndo
residia na tradigdo milenar que evocava, mas na credibilidade biografica do sacerdote.
Francisco ndo apresentava apenas uma doutrina; apresentava uma historia coerente de busca

espiritual. A comunidade, nesse estdgio, confunde-se com a figura do lider!?

. A consolidagao
institucional exigira, posteriormente, a transicdo dessa confianga pessoal para confianca

estrutural.

Francisco relata que uma de suas maiores preocupacodes naquele periodo era a auséncia
de uma comunidade propriamente dita. Havia celebragdo, mas nao havia pertencimento
consolidado. Ele afirma:

“Eu ndo tinha ortodoxos. Eu tinha amigos. Eu precisava formar uma comunidade.”

(FRANCISCO, 2025)

124 Sobre a dissociagdo entre pertencimento candnico e identidade étnica nas didsporas ortodoxas

contemporaneas (ROUDOMETOF, 2014.)

125 Em fases iniciais de movimentos religiosos, a autoridade pessoal do fundador tende a concentrar capital
simbolico antes da formalizagdo institucional. Para uma analise da transicdo do carisma para estrutura
organizacional (WALLIS, 1984.)
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A frase revela consciéncia institucional. Uma igreja ndo se sustenta apenas pelo rito;
precisa de corpo social. A formacdo da comunidade exigia criatividade. Ele recorda que
buscava aproximar as familias do prédio onde morava, convidando-as para participar das
celebracdes. Conta, inclusive, que utilizava estratégias simples para atrair as criangas:

“Eu chamava as criangas do prédio, dava doce depois da missa. A crianga vinha, o pai

vinha atrés. Assim a gente ia formando.” (FRANCISCO, 2025)

Esse gesto aparentemente banal revela uma estratégia pastoral concreta: a construcao
da comunidade a partir das relagdes familiares. Varias criangas foram batizadas nesse periodo.
O batismo, sacramento de ingresso na Igreja, tornava-se também mecanismo de consolidagao

social do grupo nascente!?S,

Entre os primeiros frequentadores estava Dona Efigénia, que jamais havia tido contato
com a ortodoxia antes de conhecer Padre Francisco (FRANCISCO, 2024). Sua presenca
ilustra o perfil dos primeiros participantes: catolicos que encontravam na figura do sacerdote
uma continuidade espiritual mais do que uma ruptura doutrindria. Essa transicdo gradual
confirma o que Berger (1985) chama de “conversdo por plausibilidade relacional”: a mudanga
religiosa ocorre quando o novo universo simbolico se apresenta como coerente dentro das

relagdes sociais ja estabelecidas.

Contudo, a dificuldade da evangelizagdo ortodoxa ndo se limitava ao espaco externo.
Ela comegava dentro da propria casa. A esposa de Francisco, Maria da Anunciagdo, catdlica
durante toda a vida, acompanhou o marido em sua transi¢do religiosa, mas inicialmente
conhecia pouco sobre a tradi¢do bizantina. Ele relata a tensao:

“Minha esposa me acompanhou, mas ndo sabia nada de ortodoxia. Eu tinha que

aprender e ensinar dentro de casa.” (FRANCISCO, 2025)

Essa afirmagdo evidencia que a conversao ndo foi apenas institucional, mas doméstica.
A casa tornou-se simultaneamente espago de formagdo, catequese e celebracdo. A ortodoxia
era aprendida a medida que era vivida. Essa simultaneidade entre aprendizagem e pratica
revela caracteristica fundamental da conversao em contextos nao tradicionais: a formag¢ao nao

antecede a experiéncia; ela emerge dela. Diferentemente de comunidades étnicas

126 O batismo em contextos minoritarios pode operar como rito de incorporagdo social além de sacramento
teologico, funcionando como marcador publico de pertencimento comunitario (VAN GENNEP, 2011.)
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consolidadas, nas quais a tradi¢do ¢ transmitida por geragdes, aqui a ortodoxia precisava ser
construida pedagogicamente no proprio ato celebrativo. A catequese nao era apenas
transmissao de conteudos, mas incorporagdo progressiva do rito, do calendario e da disciplina
espiritual. A casa transformava-se em laboratério eclesial. A tradicdo ndo era herdada; era

ensaiada, repetida e internalizada coletivamente'?’,

A liturgia na sala de Taguatinga, portanto, representou o principio invisivel de uma
instituicdo que ainda nao existia formalmente. Nao havia placa na porta, ndo havia
reconhecimento publico, ndo havia templo dedicado. Havia rito, sacramento ¢ uma rede
inicial de vinculos pessoais. Essa fase invisivel revela a dimensao performativa da religido:

ela existe porque é praticada, mesmo que ainda ndo reconhecida como estrutura'?®.

A transi¢do posterior para a vinculagdo ao Patriarcado de Moscou deve ser
compreendida a luz dessa precariedade inicial. A busca por estabilidade candnica, por maior
legitimidade institucional e por inser¢do em rede mais ampla ndo decorreu apenas de questdes

geopoliticas'?’

, mas da necessidade concreta de consolidar aquilo que nascera de forma
doméstica e improvisada. Impde-se, contudo, uma questdo teoérica: pode o sagrado ser
“improvisado”? A primeira vista, tal inicio parece tensionar uma das caracteristicas mais
frequentemente associadas a ortodoxia — sua estabilidade ritual, sua permanéncia historica e
sua continuidade plurissecular. Entretanto, a experiéncia fundacional ndo se configurava
como ruptura da tradicdo, mas como sua atualizagdo minima possivel em condicdes
contingentes. O rito celebrado na sala de apartamento ndo era invencdo criativa nem
adaptacdo doutrindria; era a repeti¢ao integral da liturgia recebida, ainda que em ambiente
reduzido. A ortodoxia ndo reside na monumentalidade do templo, mas na fidelidade a forma

litirgica e a sucessdo sacramental. Nesse sentido, a “improvisacdo” dizia respeito ao espacgo

fisico, ndo ao contetido teoldgico ou ritual.

127 A internalizagdo progressiva da pratica ritual pode ser analisada a luz do conceito de habitus, entendido como
incorporacdo duravel de disposi¢oes por meio da repeticdo (BOURDIEU, 2012.)

128 A dimensdo performativa da religido, especialmente em contextos de precariedade institucional, aproxima-se
das analises de Talal Asad sobre a pratica disciplinar como constitutiva da tradigdo religiosa (ASAD, Talal.
1993.)

129 A busca por reconhecimento candnico em contextos ortodoxos contemporaneos relaciona-se & importancia da
sucessao apostolica como critério de legitimidade sacramental e eclesial. Sobre a centralidade da canonicidade
na eclesiologia ortodoxa (ZIZIOULAS, 1985.)
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A minha saida da Igreja Ucraniana ndo foi um conflito direto, mas uma
decisdo tomada a partir de algumas situagdes que eu ndo aceitei. Eu estive com o
bispo nos Estados Unidos e ndo concordei com certas atitudes. Quando voltei,
ndo briguei, ndo discuti. Simplesmente devolvi o antimension e pedi o meu
documento de saida.

A partir dali, eu sabia que ndo podia continuar celebrando sem estar
ligado a um bispo candnico. Alguns bispos ndo candnicos se ofereceram para
me receber, inclusive de outras igrejas, mas eu nao aceitei. Eu ja conhecia essas
estruturas, sabia como funcionavam, ¢ entendi que ndo era aquele o caminho.

Entdo eu fiz o que sempre fiz: passei a rezar. Todos os dias eu pedia a
Deus que me enviasse uma igreja que me quisesse, que me aceitasse, uma igreja
na qual eu pudesse continuar exercendo o sacerdocio de forma legitima.

E a resposta veio de uma forma inesperada. Um dia, quando eu estava
viajando, um padre russo apareceu na porta da minha casa. Ele veio
acompanhado de representantes ligados a embaixada e demonstrou interesse em
conhecer a igreja. Depois disso, voltaram, conversamos durante horas, e foi ali
que surgiu o convite para que eu entrasse na Igreja Ortodoxa Russa.

Eu jamais teria a ousadia de pedir para entrar na Igreja Russa por conta
propria, porque € uma igreja muito fechada. Mas, naquele momento, eu entendi
que aquilo era uma resposta de Deus as minhas ora¢des. Eu pedi uma igreja, e
foi essa que veio até mim.

A partir dai, todo o processo foi seguido conforme a tradi¢do: envio de
documentagdo, andlise pelo Santo Sinodo, encontros com o bispo, até que fui
recebido oficialmente. Eu ndo tive duvida em aceitar, porque para mim ficou
claro que aquilo n3o era uma escolha humana, mas uma providéncia divina. Foi
a vontade de Deus. (REIS, 2024-2025, Entrevista com Padre Francisco de Assis

da Cruz Feitosa)

Longe de tornar a experiéncia menos ortodoxa ou menos auténtica, 0 comeco

doméstico evidencia uma caracteristica paradoxal da tradi¢cdo: sua capacidade de permanecer

idéntica a si mesma mesmo em condi¢des frageis. A autenticidade ndo estava na

grandiosidade institucional, mas na continuidade da comunhdo e na preservacdo da forma

recebida. O que se observa, portanto, nao ¢ a relativizacao do sagrado, mas sua manifestagao

em estado germinal — um nucleo littrgico que antecede a consolidacdao estrutural. A

posterior vinculacdo ao Patriarcado de Moscou aparece, assim, ndo como corre¢do de uma

insuficiéncia espiritual, mas como estabilizacdo institucional de uma realidade sacramental
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que ja existia. O que comegou como missdo ucraniana em sala de apartamento evoluiria, anos
depois, para pardquia russa formalmente reconhecida — ndo por ter se tornado “mais

sagrada”, mas por ter alcan¢ado forma canonica estavel.

O inicio invisivel, portanto, ndo ¢ etapa menor da historia; ¢ seu fundamento. Foi na
sala estreita de Taguatinga que a ortodoxia encontrou, pela primeira vez, chdo no Cerrado.
Sob perspectiva historiografica, essa fase doméstica permite compreender que a
institucionalizagdo posterior ndo representa ruptura, mas sedimentacdo. A pardquia
formalmente reconhecida pelo Patriarcado de Moscou carrega, em sua estrutura, a memoria
daquela precariedade inaugural. A experiéncia da improvisacdo litirgica, da escassez de
recursos ¢ da formagao relacional molda o ethos comunitario. A ortodoxia brasiliense nasce
em regime de fragilidade e, precisamente por isso, desenvolve forte consciéncia de
legitimidade candnica e continuidade historica. O que comegou como assembleia invisivel em
apartamento periférico transforma-se em corpo eclesial visivel, mas mantém como nucleo
fundador a convicgdo de que a Igreja €, antes de tudo, comunidade reunida em torno do altar

— ainda que esse altar seja, inicialmente, uma mesa doméstica coberta por pano branco.

2.5. PADRE FRANCISCO E OS FUNDADORES: TRAJETORIAS
RELIGIOSAS E FORMACAO DA COMUNIDADE

Se a fase ucraniana representou o nascimento invisivel da ortodoxia em Brasilia, a
consolidacdo da paroquia exigiu algo além da simples continuidade litirgica. Exigiu a
construcdo de autoridade espiritual, a formacdo de um nuacleo fundador e a mediagdo
constante entre carisma individual e reconhecimento candnico. A historia da Paroquia Santa
Maria do Verdadeiro Caminho nao ¢ apenas a histéria de um sacerdote, mas a historia de um
pequeno grupo que, sob condi¢des de precariedade institucional e relativa marginalidade
religiosa, buscou edificar um corpo eclesial estavel no interior de uma cidade moderna, laica e
marcada pelo pluralismo religioso. A consolidagdo de uma comunidade religiosa minoritaria
em ambiente plural ndo depende apenas de continuidade ritual, mas da capacidade de produzir
sentido compartilhado diante da instabilidade estrutural. Em contextos urbanos modernos,
como Brasilia — cidade planejada, administrativa e simbolicamente associada ao poder

estatal — a religido ndo ocupa posicao organica na vida publica, mas compete com multiplas
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instancias produtoras de significado. A ortodoxia, nesse cendrio, ndo se imp0s por hegemonia
cultural, mas por densidade interna. A pequena comunidade nascente precisou construir
coesdo antes de conquistar visibilidade. A resisténcia inicial ndo se deu sob forma de
perseguicdo explicita, mas sob forma mais sutil: indiferenca, desconhecimento e
marginalidade simbdlica. O desafio ndo era combater oposi¢do direta, mas superar

invisibilidade estrutural'*°.

Fotografia 4: A Igreja tomando forma

130 A nocdo de “invisibilidade estrutural” em contextos religiosos minoritarios aproxima-se daquilo que Daniéle
Hervieu-Léger identifica como fragilizagdo das cadeias de memoria nas sociedades modernas. Quando uma
tradi¢do ndo ocupa posi¢do hegemonica, sua transmissdo depende menos de institucionalidade difusa e mais de
nucleos conscientes de preservagio (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 87-103.)
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A figura de Padre Francisco ocupa posi¢do central nesse processo, mas nao pode ser
compreendida apenas como lideranca carismatica isolada. Conforme argumenta a sociologia
da vocacdao religiosa, a autoridade espiritual ndo se constréi apenas pela ordenagdo
sacramental, mas pela capacidade de produzir reconhecimento simbolico dentro de um grupo
(Bourdieu, 2007). No caso estudado, esse reconhecimento foi progressivamente construido
por meio da persisténcia ritual, do investimento pessoal e da coeréncia narrativa da propria
trajetoria do sacerdote. Ao afirmar reiteradamente que nao “escolheu” a vocacao, mas foi
chamado — “Eu nao escolhi ndo. Tentei fugir. Mas Deus mandava os anjos me buscar”
(FRANCISCO, 2025) — ele estrutura sua autoridade em termos providenciais. A

legitimidade ndo deriva apenas da institui¢do; deriva do chamado'’.

A categoria do
“chamado” assume aqui fun¢do estruturante. Max Weber, ao analisar a nocao de Beruf,
destacou que o chamado religioso ndo apenas orienta a a¢do individual, mas legitima
autoridade diante do grupo. No caso de Padre Francisco, o chamado ndo ¢ apresentado como
experiéncia interior isolada, mas como insisténcia divina que atravessa a biografia. A
narrativa do “fugir e ser buscado” cria imagem de vocagao irresistivel. Essa estrutura reforga a
autoridade porque desloca sua origem da vontade pessoal para a vontade transcendente. A
lideranca nao ¢ autoproclamada; ¢ obediente. Em contextos de fundagdo institucional, essa

distingdo ¢ crucial, pois evita que a autoridade seja percebida como projeto individualista e a

reinscreve no horizonte da tradigao.

Esse tipo de narrativa vocacional insere-se naquilo que a histéria oral identifica como
producao performativa da memoria. O relato ndo € neutro; ele constroi sentido. Ao organizar
sua trajetoria como sequéncia de chamados e respostas, o sacerdote legitima retroativamente a
fundacdo da pardquia como cumprimento de designio divino. A histdria torna-se teologia
narrada. Essa dimensdo teoldgica da memoria produz efeito concreto na consolidagao
comunitdria. Quando o fundador interpreta retrospectivamente sua trajetdoria como
providencial, ele oferece ao grupo uma narrativa de origem dotada de sentido transcendente.
Comunidades religiosas necessitam de mitos fundadores — nao no sentido de ficgdes, mas de
narrativas estruturantes que organizam identidade e legitimidade. A pardquia brasiliense ndo

nasce apenas de uma decisdo administrativa; nasce de uma historia que pode ser contada

BBL A constru¢do da autoridade a partir de uma narrativa de chamado aproxima-se da categoria de “autoridade

carismatica” desenvolvida por Weber, mas também dialoga com a analise de Ernst Troeltsch sobre o surgimento
de movimentos religiosos a partir de experiéncias intensas de vocacdo individual que posteriormente se
estabilizam em formas eclesiais (TROELTSCH, 1992, p. 331-356.)
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como vocacdao cumprida. Essa narrativa de origem torna-se patrimonio coletivo, repetido,
relembrado e transmitido aos novos membros como parte constitutiva da identidade

paroquial'*.

Entretanto, a autoridade espiritual precisava ser reconhecida também no plano
institucional. A vinculagdo ao Patriarcado de Moscou representou, nesse sentido, uma
inflexdo decisiva. A busca por legitimidade candnica ndo se limitava a preocupagao
sacramental; tratava-se da inser¢do da comunidade brasiliense em uma cadeia hierarquica que
garantisse continuidade apostdlica'*>. Conforme discutido por Berger (1985), as institui¢cdes
religiosas dependem de estruturas de plausibilidade que sustentem sua autoridade diante do
pluralismo moderno. Em um contexto brasileiro no qual proliferam grupos autodenominados
ortodoxos sem reconhecimento formal, a vinculagdo a Moscou conferiu a pardquia um selo de
legitimidade que ultrapassava o ambito local. O proprio Padre Francisco enfatiza essa
dimensdo: “Eu ndo vou celebrar sem bispo. Eu preciso estar debaixo de um bispo canonico.
Igreja ndo € invengdo da gente” (FRANCISCO, 2025). A insisténcia na submissdo ao bispo
candnico revela uma concepc¢do profundamente eclesiologica da Igreja. Diferentemente de
modelos congregacionais autonomos, a ortodoxia estrutura-se a partir da sucessao episcopal
como garantia de unidade. A autoridade do sacerdote estd ontologicamente vinculada ao
episcopado. Ao afirmar que ndo celebra “sem bispo”, Padre Francisco nao apenas reivindica
regularidade juridica, mas reafirma compreensdo sacramental da Igreja como corpo
hierarquicamente articulado. Em contexto brasileiro, onde proliferam igrejas independentes e
comunidades autonomas, essa postura contracultural reforca a identidade ortodoxa como

tradi¢do de continuidade historica e disciplina institucional.

A frase revela consciéncia institucional profunda. A Igreja ndo ¢ empreendimento
pessoal; € sucessdo historica. Essa postura distingue sua experiéncia de outras iniciativas
independentes que surgiram no Brasil nas ultimas décadas. A mediacdo com o mundo
candnico — envio de documentagdo, nova quirotonia, reconhecimento formal — nao foi mero

procedimento administrativo, mas etapa constitutiva da autoridade espiritual da paroquia.

132 A fungdo estruturante das narrativas fundacionais em comunidades religiosas pode ser analisada a luz da

teoria da memoria coletiva de Maurice Halbwachs. Para o autor, a memoria individual é sempre reconstruida no
interior de quadros sociais que lhe conferem estabilidade e coeréncia (HALBWACHS, 2006, p. 51-78.)

133 Na eclesiologia ortodoxa, a sucessdo apostolica ndo é compreendida apenas como linha historica de
ordenagdes, mas como garantia sacramental de unidade da Igreja local com a Igreja universal. A centralidade do
episcopado como principio de unidade € reiterada na tradi¢@o patristica oriental, especialmente em Inacio de
Antioquia (ZIZIOULAS, 1994)
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Contudo, a constru¢do institucional ndo se deu apenas pela relacdo vertical com o
episcopado, mas também pela consolidagdo de um nucleo fundador. Entre os primeiros
frequentadores da comunidade estavam amigos, vizinhos e familiares que progressivamente
passaram da curiosidade a adesdo mais consistente. Dona Efigénia, por exemplo, relata que
inicialmente frequentava as liturgias por amizade, sem conhecer profundamente a tradi¢do
ortodoxa, mas que foi sendo “encantada pela beleza da missa” (EFIGENIA, 2025). O
encantamento estético desempenhou papel decisivo. A ortodoxia ndo se apresentava apenas
como doutrina alternativa, mas como experiéncia sensorial distinta — canticos, incenso,
iconografia, siléncio. O papel do encantamento estético ndo deve ser subestimado. A tradi¢ao
ortodoxa compreende a liturgia como manifestacdo sensivel da teologia. A beleza ritual —
canto coral, iconografia, incenso, ritmo repetitivo das oragdes — ndo ¢ mero adorno, mas
pedagogia espiritual**. Em contextos de conversdo contemporanea, a estética frequentemente
precede a adesdo doutrinaria. O fiel ¢ tocado antes de compreender plenamente. No caso
brasiliense, a experiéncia sensorial funcionou como porta de entrada para um universo

teologico mais denso. O rito ensinava antes que a catequese sistematica se completasse.

A nogdo de “religido vivida”, conforme desenvolvida por McGuire (2008), permite
compreender esse processo. A adesdo nao ocorre prioritariamente por convencimento
intelectual sistematico, mas pela experiéncia concreta do rito e pela incorporacdo progressiva
de praticas. No contexto brasiliense, a tradu¢do litirgica para o portugués representou
elemento central dessa adaptagdo. A liturgia bizantina, originalmente celebrada em eslavonico
ou grego, precisou ser progressivamente traduzida e adaptada ao contexto linguistico
brasileiro. Esse processo de traducdo ndo ¢ neutro; ele envolve escolhas teologicas e

simbélicas. Traduzir é interpretar!*>,

Padre Francisco relata o esfor¢o de adaptagao:
“Eu tinha que traduzir, tinha que explicar. O povo ndo entendia nada de eslavonico. Se

eu ndo explicasse, ninguém ficava.” (FRANCISCO, 2025)

134 A dimensdo estética da liturgia ortodoxa como forma de teologia encarnada foi amplamente desenvolvida por

Alexander Schmemann, que interpreta o culto como manifestagdo visivel da realidade do Reino e ndo como
simples representacdo simbodlica (SCHMEMANN, 1997, p. 21-45.)

35 A tradugdo litirgica envolve escolhas teoldgicas que afetam a recepgdo da tradigdo. A discussdo sobre
vernacularizagdo e fidelidade ritual nas Igrejas orientais ¢ tratada por Robert Taft, especialmente ao abordar a
tensdo entre tradigdo recebida e adaptacgdo pastoral (TAFT, 1992, p. 273-295.)
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Essa afirmacdo evidencia que a fundacdo da pardquia exigiu mediagdo cultural
constante. A ortodoxia, marcada por forte apego a tradig¢do ritual, encontrou no Brasil um
contexto de religiosidade popular moldado por outras matrizes. A tradugao litargica tornou-se
instrumento de enraizamento. Ao mesmo tempo, a manuten¢do de elementos tradicionais —
como o uso do calendario juliano em determinadas celebragdes — preservava a identidade
distintiva da comunidade. Trata-se de tensdo constante entre adaptacdo e preservagdo. Essa
tensao ndo ¢ particularidade da pardquia brasiliense, mas caracteristica histérica da ortodoxia
em contextos diaspdricos. A tradi¢do oriental, ao expandir-se para além de seus territorios
historicos, enfrentou constantemente o dilema entre fidelidade litirgica e inteligibilidade
cultural. A tradugdo para o portugués representa momento decisivo nesse processo: ela
sinaliza abertura missionaria sem abandono da estrutura ritual. A preservagao do calendario
juliano e de elementos distintivos, por outro lado, garante continuidade identitaria. A
comunidade constr6i, assim, equilibrio delicado entre universalidade teologica e

particularidade historica.

Eu tive uma trajetoria longa dentro da vida religiosa antes de chegar a
ortodoxia. Meu primeiro contato mais consciente com religido foi ainda jovem,
participando de um grupo chamado Tradicdo, Familia e Propriedade, que tinha
um carater muito forte, muito disciplinado. Cheguei a morar com eles por um
tempo, mas percebi que ndo era aquilo que eu queria.

Depois disso, entrei na vida religiosa catolica. Passei por conventos, por
diferentes ordens, vivi intensamente essa experiéncia. Mas, com o tempo, fui me
decepcionando profundamente com a Igreja Catolica. Cheguei a um ponto em
que ndo conseguia mais nem passar na porta de uma igreja.

Foi no momento do meu casamento que eu tive contato com a
ortodoxia. Procurei a Igreja Ortodoxa porque ndo podia e também nao queria me
casar na Igreja Catodlica. Fui recebido, fiz a crisma, me casei, € comecei a
frequentar a liturgia.

Foi ali que eu percebi algo diferente. Ao ver um padre ortodoxo casado,
vivendo a vida da igreja com a familia, eu entendi que a vocagdo ndo tinha
desaparecido. Aquilo que Deus coloca dentro de vocé ndo se perde.

A partir disso, comecei a minha formagdo na ortodoxia, viajando todos
os finais de semana para estudar, durante anos, até que fui sendo preparado para
exercer o sacerdocio. E foi desse processo, dessa caminhada, que nasceu

também a comunidade.
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A paroquia ndo surgiu de um planejamento institucional, mas de um
caminho que foi sendo construido aos poucos, com as pessoas que Deus foi
colocando no nosso caminho. Cada um que chegou foi ajudando a formar aquilo
que hoje é a comunidade. (REIS, 2024-2025, Entrevista com Padre Francisco de

Assis da Cruz Feitosa)

Essa tensao pode ser analisada a luz da teoria de Rodney Stark (1996), segundo a qual
movimentos religiosos tendem a crescer quando conseguem oferecer alto grau de
comprometimento interno sem perder capacidade de insercdo social. No caso da pardquia
brasiliense, a identidade ortodoxa precisava ser suficientemente clara para distinguir-se do
catolicismo romano ¢ do protestantismo, mas suficientemente acessivel para acolher

brasileiros sem formagao prévia na tradi¢ao oriental.

A resisténcia enfrentada nesse processo foi multipla. Havia resisténcia cultural — o
desconhecimento generalizado sobre a ortodoxia — e resisténcia institucional — a dificuldade
de reconhecimento no cenario religioso brasileiro. Padre Francisco relata episddios de
desconfianga, criticas e questionamentos quanto a legitimidade da igreja. A resposta a essas
resisténcias foi, em grande medida, a persisténcia ritual. “Eu fazia a missa mesmo que sé
tivesse duas pessoas” (FRANCISCO, 2025). A regularidade litargica funcionou como
mecanismo de consolidagdo identitaria. A repeticao da liturgia, mesmo diante de assembleias
reduzidas, revela compreensao profundamente sacramental do tempo. A regularidade do rito
independe do nimero de presentes; ela responde a fidelidade a tradi¢do. Esse principio
diferencia a ortodoxia de modelos fortemente orientados por crescimento numérico. A
estabilidade precede a expansdo'*S. Ao celebrar “mesmo com duas pessoas”, o sacerdote
reafirma que a Igreja ndo € definida por estatistica, mas por continuidade sacramental. A

persisténcia ritual constréi, pouco a pouco, a espessura simbolica da comunidade.

Ao longo dos anos, formou-se um pequeno grupo estdvel de fiéis que passou a
compreender a pardquia ndo apenas como espaco de culto, mas como comunidade espiritual.
A no¢do de comunidade ¢ central aqui. Segundo Bauman, em sociedades marcadas pela

fragmentacdo e pela instabilidade dos vinculos, “comunidade” é evocada como promessa de

136 Movimentos religiosos que privilegiam coesdo interna antes da expansdo numérica tendem a desenvolver
identidades mais densas e resistentes a dissolugdo cultural. Esse padrdo ¢ analisado por Laurence Iannaccone ao
discutir a l6gica do “alto compromisso” em grupos religiosos. IANNACCONE, 1994, p. 1180-1183.)
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abrigo diante da inseguranga do mundo contemporaneo: trata-se de “um lugar calido,
confortdvel e aconchegante”, onde se poderia experimentar protecdo e pertencimento
(BAUMAN, 2003, p. 7). Em outro momento, o autor afirma que a comunidade ¢ imaginada
como espago onde “podemos contar com a boa vontade dos outros” e onde ndo estamos

“sozinhos nem desamparados” (BAUMAN, 2003, p. 8-9). Essa busca por seguranga ndo ¢

faSR]

nostalgica apenas, mas estrutural: ela emerge como reacdo a fluidez das identidades e
precariedade dos lagos sociais na modernidade liquida. Nesse contexto, a ortodoxia, com sua
estrutura ritual fixa, sua continuidade histérica e sua forte énfase na tradigao recebida, oferece
sensacdo de permanéncia e estabilidade simbolica. Para os fundadores da paroquia, a igreja
tornou-se espaco de pertencimento em meio a modernidade liquida — no apenas uma opgao

religiosa entre outras, mas uma ancora identitdria diante da experiéncia difusa do presente.

A autoridade espiritual de Padre Francisco consolidou-se, portanto, em trés niveis:
biografico (vocacdo narrada como chamado), institucional (reconhecimento canonico) e
comunitario (reconhecimento pelos fi¢is). Esses niveis se entrelagam e sustentam a existéncia
da paréquia como corpo visivel. A fundacdo da igreja ndo pode ser atribuida apenas a decisdo
episcopal nem apenas a iniciativa individual; ela resulta da convergéncia entre chamado

pessoal, legitimacao hierarquica e adesdo comunitaria.

Assim, as historias de chamado e resisténcia que marcam a trajetdria de Padre
Francisco e dos primeiros membros da comunidade revelam mais do que episddios locais.
Elas evidenciam o processo pelo qual uma tradi¢do religiosa milenar, marcada por forte senso
de continuidade historica, se insere em um contexto cultural distinto e constroi, pouco a
pouco, sua propria estrutura de plausibilidade no interior da capital brasileira. A consolidacao
da paroquia demonstra que o processo fundacional ndo se deu por ruptura com a
modernidade, mas por resposta a suas tensdes. Em uma cidade marcada por racionalidade
administrativa e pluralismo religioso, a ortodoxia oferece estrutura simbolica estavel. O
pequeno grupo fundador ndo buscava inovacdo espiritual, mas enraizamento. A resisténcia
enfrentada — indiferenca, marginalidade e precariedade — ndo gerou retragdo, mas reforgcou
a identidade. A fragilidade inicial converteu-se em elemento constitutivo do ethos

comunitario'*”: a consciéncia de que a tradi¢do precisa ser guardada com perseveranca.

37 A internalizagdo da experiéncia de fragilidade como elemento identitirio aproxima-se do conceito de
“minoria consciente”, no qual a percep¢do de marginalidade fortalece coesdo interna e clareza doutrinaria
(MARTELLLI, 1995, p. 212-228.)
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2.6. CANONICIDADE E TERRITORIO: A GEOPOLITICA DO
ESPIRITO

A constituicdo da Paréquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho ndo pode ser
compreendida apenas como iniciativa pastoral local, nem tampouco como simples extensao
missionaria do Patriarcado de Moscou. Sua historia insere-se em um campo mais amplo de
tensoes eclesiologicas e geopoliticas que atravessam a ortodoxia contemporanea,
especialmente no que concerne a didspora ¢ a sobreposi¢ao jurisdicional. A questio da

canonicidade, nesse contexto, ndo ¢ mero formalismo administrativo; ela constitui o eixo

estruturante da legitimidade sacramental e institucional da Igreja.

Na tradi¢do ortodoxa, a organizagdo eclesidstica esta historicamente vinculada ao
principio territorial: cada bispo governa uma diocese delimitada, e ndo ha sobreposi¢dao
legitima de jurisdigdes no mesmo territorio. Esse modelo, herdado da estrutura administrativa
do Império Romano e consolidado nos canones dos primeiros concilios ecuménicos,
pressupde correspondéncia entre territdrio e autoridade episcopal'*®. Contudo, a modernidade,
marcada por fluxos migratorios, didsporas e reorganizagdes politicas, rompeu essa
correspondéncia. Nas Américas, na Europa Ocidental e na Oceania, multiplos patriarcados
passaram a estabelecer dioceses paralelas, resultando em sobreposicdo candnica — situagao
que, do ponto de vista teologico, é considerada irregular'®®. Essa irregularidade ndo é
fendmeno recente, mas consequéncia histdrica da propria modernidade politica. O principio
territorial, tal como formulado nos canones nicenos e calcedonianos, pressupunha
correspondéncia relativamente estavel entre fronteiras civis e eclesiasticas. A dissolu¢do dos
impérios cristdos, o surgimento dos Estados-nacao e, posteriormente, os fluxos migratérios do
século XX fragmentaram essa equivaléncia. A didspora ortodoxa ndo ¢ apenas deslocamento
demografico; ¢ deslocamento do proprio modelo eclesioldgico tradicional. O que era

concebido como unidade organica entre Igreja, territorio e cultura torna-se rede

138 O principio territorial encontra formulagdo explicita no Canon 8 do Concilio de Niceia (325) € no Canon 28
do Concilio de Calceddnia (451), que estabelecem organizagao episcopal vinculada a estrutura civil do Império
Romano, consolidando a nogéo de correspondéncia entre jurisdigdo e territorio administrativo.

139 A sobreposi¢do jurisdicional na didspora é amplamente reconhecida no debate ortodoxo contemporaneo como
“anomalia candnica”, embora tolerada pastoralmente por razdes historicas. Ver Hovorun (2017), que discute a
tensdo entre eclesiologia territorial classica e realidade migratéria moderna.
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transnacional'®’, Nesse cendrio, a ortodoxia contemporanea opera em regime de tensdo

permanente entre fidelidade canonica e pragmatismo pastoral.

Depois que eu sai da Igreja Ucraniana, eu sabia que ndo podia continuar
celebrando sem estar ligado a um bispo candnico. Isso era algo muito claro para
mim. Alguns bispos ndo candnicos se ofereceram para me receber, inclusive de
outras igrejas, mas eu ndo aceitei.

Eu ja conhecia essas estruturas, sabia como funcionavam, e ndo queria
fazer parte de algo que ndo tivesse legitimidade. Porque hoje vocé tem muitos
grupos que se dizem ortodoxos, mas nao sdo candnicos. Aqui no Brasil mesmo
existem dezenas de grupos assim, e ninguém sabe qual ¢ a sucessdo apostolica
deles.

Eu ndo quis entrar nisso. Preferi esperar. Passei a rezar e pedir a Deus
que me enviasse uma igreja que fosse legitima, que me aceitasse dentro da
tradi¢do. Porque, sem isso, ndo ha sacerdocio verdadeiro.

A ortodoxia ndo € s6 colocar uma roupa e dizer que é padre. Tem que
ter sucess@o apostolica, tem que estar dentro da tradicdo, tem que estar ligado a
um bispo reconhecido. Caso contrario, nao ¢ Igreja.

Quando surgiu o convite da Igreja Russa, eu entendi que aquilo era a
resposta que eu estava esperando. Porque ali havia canonicidade, havia tradi¢éo,
havia uma estrutura real. E foi por isso que eu aceitei, porque para mim ndo
fazia sentido exercer o sacerddcio fora dessa legitimidade. (REIS, 2024-2025,

Entrevista com Padre Francisco de Assis da Cruz Feitosa)

No Brasil, essa realidade manifesta-se de forma particularmente visivel. Patriarcado de
Constantinopla, Patriarcado de Antioquia, Patriarcado de Moscou e outras jurisdi¢des
coexistem no mesmo espaco nacional, frequentemente com limites pouco definidos e tensdes
implicitas'*!. A paréquia brasiliense fundada por Padre Francisco insere-se exatamente nesse

cenario de complexidade jurisdicional.

140 A transformagdo da ortodoxia em rede transnacional é analisada por Makrides (2013), que demonstra como as
Igrejas ortodoxas contemporaneas operam simultaneamente como instituigdes religiosas e atores culturais
globais, especialmente em contextos diasporicos.

141 Sobre a pluralidade jurisdicional ortodoxa no Brasil ¢ seus desdobramentos histéricos, ver Khatlab (1997),
que identifica a formacao paralela de comunidades vinculadas a diferentes patriarcados ao longo do século XX.
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A questdo da canonicidade aparece, na narrativa do sacerdote, como preocupacao
constante. Em determinado momento de sua trajetdria, ao enfrentar dificuldades na vinculagao
com a jurisdi¢cdo anterior, afirma:

“Eu nao vou celebrar sem bispo. Igreja ndo ¢ invengdo da gente. Se eu nao estiver

debaixo de um bispo candnico, eu paro.” (FRANCISCO, 2025)

A declaragao revela que, para ele, a legitimidade nao ¢ apenas espiritual, mas
estrutural. A celebracdo dos sacramentos exige insercdo na sucessao apostolica
reconhecida'?. Essa postura diferencia sua experiéncia de outros grupos autodenominados

ortodoxos que surgiram no Brasil nas ultimas décadas sem reconhecimento sinodal.

A luz da sociologia da religido, a insisténcia na canonicidade pode ser interpretada
como busca por estabilidade simbdlica em contexto pluralista. Berger (1985, p. 161-163), ao
analisar a modernidade religiosa, argumenta que o pluralismo fragiliza as estruturas
tradicionais de plausibilidade, exigindo das institui¢des estratégias de reafirmagdo de
legitimidade. Em um cenério no qual diferentes grupos reivindicam o titulo de “ortodoxos”, a
vinculacdo formal ao Patriarcado de Moscou opera como mecanismo de distingdo e
consolidagdo institucional. Nao se trata apenas de fidelidade teologica; trata-se de construgdo

de autoridade reconhecivel.

Contudo, a tensdo entre legitimidade canonica e realidade pastoral ¢ permanente. A
ortodoxia, em sua tradi¢ao histdrica, desenvolveu-se em contextos majoritariamente cristaos,
nos quais a identidade eclesial estava culturalmente integrada a sociedade. No Brasil,
entretanto, a Igreja Ortodoxa ¢ minoria religiosa, inserida em ambiente hegemonicamente
catdlico e, nas ultimas décadas, fortemente marcado pelo crescimento do protestantismo
evangélico. Nesse contexto, a aplicagdo estrita do principio territorial torna-se problematica.
Como delimitar territorio quando a comunidade ¢ dispersa e numericamente reduzida? Como

aplicar normas antigas a realidades diasporicas contemporaneas?

No caso brasileiro, essa problematica adquire contornos particulares. Diferentemente

de paises com imigragdo ortodoxa macica e concentrada — como Estados Unidos ou Canada

142 Na teologia ortodoxa, a sucessdo apostolica ndo é apenas linha historica de ordenagdes, mas garantia
sacramental da unidade da Igreja local com a Igreja universal que enfatiza a centralidade do episcopado como
principio de unidade.
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—, 0 Brasil recebeu fluxos ortodoxos fragmentados e distribuidos regionalmente. A auséncia
de concentragdo demografica significativa impede a consolidagdo de uma unica jurisdi¢ao
territorial homogénea. O resultado ¢ a coexisténcia de multiplas dioceses sobrepostas que,
embora canonicamente irregulares sob o modelo classico, tornam-se funcionalmente
necessarias a manutencdo da vida sacramental'*>. A norma permanece como ideal; a pratica

adapta-se a realidade migratéria e missiondria.

Essas questoes sdo amplamente debatidas na literatura sobre ortodoxia em diaspora. A
ambiguidade da materialidade religiosa em contextos contemporaneos, como demonstrado
por estudos recentes sobre conversdes a ortodoxia na Finlandia (KORHONEN, 2020), revela
que a identidade ortodoxa fora de seus territorios historicos exige constante negociacdo entre
tradicdo e adaptacdo. A paroquia brasiliense exemplifica essa negociagdo: a0 mesmo tempo

em que reivindica fidelidade a tradi¢do russa, precisa operar em contexto cultural distinto.

A transi¢do da missao ucraniana para o Patriarcado de Moscou insere-se também em
cenario mais amplo de tensdes intraortodoxas, especialmente apds os conflitos envolvendo a
autocefalia da Igreja Ortodoxa na Ucrania em 2018-2019'*. Embora a pardéquia de Brasilia
tenha realizado sua transi¢ao antes desses eventos, o contexto internacional evidencia como as
fronteiras canonicas estdo imbricadas com disputas politicas contemporaneas. A geopolitica
do espirito, nesse sentido, ndo ¢ metafora. A relacdo entre Moscou e Constantinopla envolve
dimensdes historicas, teologicas e diplomaticas. A concessao do tomos de autocefalia a Igreja
Ortodoxa da Ucrania em 2019 explicitou a profundidade dessas tensdes. A ruptura de
comunhdo entre Moscou e Constantinopla ndo foi mero desacordo administrativo, mas
manifestagdo de disputas histéricas sobre primazia, jurisdigdo e interpretacdo da tradi¢dao
canonica. Embora a pardquia brasiliense ndo tenha sido diretamente afetada em sua vida
cotidiana, o contexto global evidencia que decisdes locais nunca sdo inteiramente isoladas do
cenario internacional. A vinculagdo a um patriarcado implica inser¢cao em sua rede de aliangas
e conflitos. A geopolitica do espirito revela-se, assim, realidade concreta que atravessa

inclusive comunidades numericamente pequenas.

143 A aceitagdo pragmatica da sobreposi¢do jurisdicional na didspora foi parcialmente reconhecida nas
Conferéncias Pan-Ortodoxas Pré-Conciliares do século XX, que buscaram solu¢des provisorias para a
organizacao das comunidades fora dos territorios tradicionais (L’HUILLIER, 1996).

144 0 tomos de autocefalia concedido por Constantinopla a Igreja Ortodoxa da Ucrania, em janeiro de 2019,
provocou ruptura de comunhdo por parte do Patriarcado de Moscou, evidenciando disputa sobre primazia e
jurisdi¢cao no mundo ortodoxo contemporaneo (HOVORUN ,2020).
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No plano local, a incorporagdo ao Patriarcado de Moscou representou redefinicdo de
identidade institucional. A pardquia deixou de estar sob jurisdicdo ucraniana vinculada ao
Patriarcado de Constantinopla e passou a integrar formalmente a estrutura russa. Essa
mudanga ndo foi apenas administrativa; implicou realinhamento simbolico. Moscou, enquanto
“Terceira Roma”, carrega narrativa historica propria de continuidade imperial'** e defesa da
tradicdo ortodoxa. A adesdo a essa narrativa fortalece a percepcao de solidez institucional em
meio a fragmentacdo moderna. A narrativa de Moscou como “Terceira Roma” — formulada
no século XVI apdés a queda de Constantinopla — opera como matriz simbolica de
continuidade histérica. Ao reivindicar-se herdeira da ortodoxia imperial, a Igreja Russa
constroi imagem de guardia da tradicdo em tempos de instabilidade. Quando uma pardquia
brasileira se vincula a essa tradi¢do, ela ndo apenas adere a uma estrutura administrativa; ela
participa de imaginario civilizacional. Essa dimensdo simbolica refor¢a a percep¢do de
estabilidade e densidade histdrica, especialmente em contexto religioso pluralista no qual as

fronteiras identitarias tendem a se diluir.

A Histéria do Tempo Presente oferece ferramentas importantes para compreender essa
situagdo. Conforme discutido por Dosse (2012) e Delacroix, Dosse e Garcia (2018), o
historiador do tempo presente lida com fendomenos ainda em curso, marcados por multiplas
temporalidades e disputas de meméria's. A situagdo da ortodoxia no Brasil ¢ fendmeno
contemporaneo, atravessado por tensdes globais ainda ndo estabilizadas. A andlise da
paroquia brasiliense exige reconhecer essa policronia: tradicdo candnica antiga operando em
realidade politica e cultural do século XXI. A analise historiografica desse fendmeno exige
cautela interpretativa. Ao lidar com disputas candnicas ainda em curso, o historiador ndo
descreve passado estabilizado, mas processo aberto. A sobreposic¢do jurisdicional no Brasil
pode, no futuro, ser reorganizada por decisdes pan-ortodoxas ou por reconfiguragdes
geopoliticas. A Historia do Tempo Presente ndo busca resolver essas tensdes, mas
compreendé-las em sua historicidade propria. O historiador deve reconhecer que categorias
como “territorio”, “jurisdicdo” e “canonicidade” possuem temporalidade longa, mas sua

aplicacdo concreta varia conforme as circunstancias politicas e sociais.

145 A doutrina da “Terceira Roma” foi formulada no inicio do século XVI pelo monge Filofei de Pskov, segundo
a qual Moscou sucederia Roma e Constantinopla como centro da ortodoxia universal (MEYENDORFF, 1989).
146 A nogdo de policronia aplicada a Historia do Tempo Presente enfatiza a coexisténcia de temporalidades
longas e curtas em fendmenos contemporaneos, conforme desenvolvido por Hartog (2013) na discussdo sobre
regimes de historicidade.
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Além disso, a sobreposi¢do jurisdicional no Brasil evidencia a tensdo entre norma e
pratica. Teologicamente, a ortodoxia afirma unidade e indivisibilidade territorial;
empiricamente, opera em regime de pluralidade paralela. Essa dissondncia nao ¢ simples
incoeréncia, mas adaptagao histérica as condig¢des da didspora. A propria nogao de “territdrio”

torna-se flexivel quando aplicada a contextos migratdrios.

Padre Francisco reconhece essa complexidade ao comentar a multiplicidade de grupos
ortodoxos no Brasil:
“Tem muitos que se dizem ortodoxos, mas nao tém bispo reconhecido. A gente precisa

estar ligado a Igreja de verdade.” (FRANCISCO, 2025)

Sua afirmacdo revela percepcao de campo religioso competitivo, no qual diferentes
atores disputam legitimidade. Aqui podemos mobilizar a nog¢do bourdieusiana de campo
religioso como espaco de concorréncia por capital simbélico!*’. A vinculagio a Moscou
representa aquisi¢ao de capital institucional que diferencia a pardquia de iniciativas

independentes.

Entretanto, a realidade pastoral impde desafios praticos. A comunidade ¢ composta
majoritariamente por brasileiros, muitos oriundos do catolicismo romano. Nao se trata de
didspora russa numericamente significativa. A ortodoxia precisa, portanto, traduzir-se
culturalmente sem perder identidade. A canonicidade, nesse contexto, funciona como ancora:

garante continuidade histérica enquanto a pastoral adapta linguagem e prética.

A geopolitica do espirito, portanto, manifesta-se em multiplos niveis. No nivel global,
envolve disputas entre patriarcados. No nivel nacional, envolve sobreposi¢do jurisdicional. No
nivel local, envolve busca por reconhecimento e consolidagao comunitaria. A Pardquia Santa
Maria do Verdadeiro Caminho emerge nesse entrelacamento de forgas, afirmando sua
legitimidade por meio da sucessdo apostélica e, simultaneamente, negociando sua insercao

pastoral no territorio brasileiro.

47 No modelo bourdieusiano, o campo religioso estrutura-se como espago de disputa por capital simbolico e
autoridade legitima, sendo a ortodoxia brasileira exemplo de subcampo minoritario em competi¢do por
reconhecimento institucional (BOURDIEU, 2007).
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Assim, a canonicidade ndo € apenas categoria juridica; ¢ elemento constitutivo da
identidade da paroquia. Ela sustenta sua autoridade espiritual, delimita suas fronteiras
simbolicas e a insere em uma cartografia religiosa global que ultrapassa o Cerrado e conecta
Brasilia a Moscou. E nesse entrecruzamento entre territorio fisico e territorio espiritual que se
configura aquilo que podemos chamar de geopolitica do espirito. A paroquia brasiliense,
nesse sentido, constitui microcosmo das transformagdes contemporaneas da ortodoxia global.
Ela manifesta, em escala local, o dilema maior da Igreja: como preservar unidade sacramental
em mundo caracterizado por mobilidade, fragmentagao e pluralismo? A resposta encontrada
ndo elimina a tensdo; administra-a. A fidelidade a sucessao apostdlica funciona como eixo de
estabilidade enquanto a pastoral adapta linguagem e inser¢do cultural. A geopolitica do

espirito nao dissolve a espiritualidade; ao contrario, molda suas formas institucionais.

Fotografia 5: Padre Francisco celebra junto com o Patriarca Kirill I de Moscou

na Pardquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho, em Brasilia.

2.7. AIGREJA COMO LUGAR: ARQUITETURA, ICONES E RITO

Se a fundacdo da Pardquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho se deu inicialmente

no interior de um apartamento em Taguatinga, a consolidacdo de sua presenca no territdrio
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brasiliense exigiu ndo apenas reconhecimento candnico, mas também materialidade. A Igreja

precisava tornar-se lugar'*®. Precisava ser vista, tocada, atravessada. Precisava ganhar forma.

A construgdo atual da pardquia, situada na Vila Saturnino de Brito, ndo segue o
modelo classico das igrejas bizantinas com grandes cupulas douradas ou plantas cruciformes
monumentais. Trata-se de uma edificagio moderna, de tragos simples, inserida em bairro
residencial que cresceu organicamente ao longo das ultimas décadas. A primeira vista, o
edificio poderia passar despercebido na paisagem urbana. Contudo, ao atravessar suas portas,

o visitante ¢ imediatamente transportado para outro regime de espacialidade.

A transformagdo do espaco ndo ¢ arquitetonica no sentido estrutural; ¢ simbdlica. A
nog¢ao de lugar, nesse contexto, ultrapassa a dimensao fisica da edificacdo. O templo ortodoxo
nao ¢ apenas espaco funcional destinado a reunido dos fiéis; ele é concebido como imagem do
cosmos transfigurado. Conforme destaca Mircea Eliade, o espago sagrado rompe a
homogeneidade do espacgo profano ao instituir um centro, um eixo organizador que reorienta a
experiéncia humana no mundo (ELIADE, 1992). Ao adentrar o templo, o fiel atravessa limiar
simbdlico que o desloca da logica ordinaria da cidade para uma ordem sacramental do tempo
e do espaco. A Igreja torna-se, assim, microcosmo escatoldgico: nao apenas local de culto,

mas antecipacio visivel do Reino'®.

A arquitetura externa ¢ moderna, mas o interior ¢ integralmente moldado pela tradi¢do
bizantina. A primeira percepcao ¢ a auséncia de cadeiras. Diferentemente das igrejas catolicas
romanas ou protestantes brasileiras, o espagco ortodoxo ndo ¢ organizado em fileiras de
assentos. A assembleia permanece de pé durante a maior parte da celebracdo. O corpo
participa ativamente da liturgia: inclina-se, faz metanias, beija icones, acende velas. A
auséncia de cadeiras nao ¢ detalhe funcional; ¢ pedagogia corporal. O fiel ndo assiste ao rito

150

— ele o habita Essa dimensdo participativa revela concepgdo teoldgica distinta da

assembleia litirgica. Na tradicdo ortodoxa, a liturgia ndo € espetdculo conduzido por

148 A nocdo de “lugar” na fenomenologia religiosa ultrapassa a materialidade fisica e envolve processo de
espacializagdo simbolica. Para Yi-Fu Tuan, o lugar € espaco investido de significado por meio da experiéncia
humana reiterada, tornando-se centro de valor e identidade (TUAN, 1977.)
49 A compreensdo do templo como microcosmo escatoldgico encontra paralelo na teologia litirgica ortodoxa
contemporanea, que entende a liturgia como antecipag@o sacramental do Reino de Deus (ZIZIOULAS, 1985.)
150 A participagdo corporal ativa na liturgia é elemento estruturante da tradigdo bizantina. Diferentemente de
modelos marcados pela centralidade da escuta passiva, a ortodoxia preserva forte dimensdo gestual herdada da
pratica antiga da Igreja indivisa (TAFT, 1992.)
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especialista religioso diante de audiéncia passiva; ela é acdo comum (leitourgia) do povo
reunido. O corpo inteiro participa do drama sagrado. Permanecer de pé, inclinar-se e venerar
icones ndo sdo gestos acessorios, mas formas corporais de teologia. Como observa Alexander
Schmemann, a liturgia ndo comunica apenas doutrina, mas forma uma maneira de estar no
mundo, moldando percep¢ao, sensibilidade e memoria espiritual (SCHMEMANN, 1988). O

espaco arquitetonico organiza essa pedagogia do corpo.

Essa corporeidade ritual pode ser compreendida a luz da nogao de “religido vivida”
(McGUIRE, 2008). A experiéncia religiosa ndo se limita ao contetido doutrinario; ela se

manifesta por meio do corpo, do gesto, da postura. Permanecer de pé diante da iconostase

durante a Divina Liturgia é afirmar, fisicamente, a reveréncia ao sagrado'!.

A liturgia ndo ¢ s6 o momento em que o fiel esta dentro da igreja
assistindo. Ela comeca antes. O padre precisa se preparar, precisa rezar, precisa
se confessar. Existe toda uma preparacao espiritual para poder celebrar. E depois
que termina, também continua, porque aquilo ndo é um ato isolado.

A igreja tem que ser um lugar de siléncio. Um lugar onde a pessoa
chega para orar, para se concentrar, para se encontrar com Deus. Ndo é um
espaco de barulho, de conversa, de instrumento musical. Quando vocé coloca
musica, teclado, violdo, isso tira a concentragdo. A pessoa nao consegue mais
ouvir a Deus.

Na ortodoxia, a liturgia conduz a pessoa. Ela ensina como viver. Nao ¢
s6 uma cerimoOnia, ¢ uma forma de formagdo espiritual. O fiel aprende a se
comportar, aprende a rezar, aprende a ter disciplina.

Nao existe vida sacerdotal sem vida de oracdo. E ndo existe vida crista
sem essa pratica constante. A liturgia organiza a vida da pessoa. Ela da um
caminho. Sem isso, ndo ha fundamento. (REIS, 2024-2025, Entrevista com

Padre Francisco de Assis da Cruz Feitosa)

O elemento central do espaco litlirgico ¢ a iconostase. Diferentemente de qualquer

4

outra tradi¢do crista ocidental, a iconostase ndo ¢ mero elemento decorativo; € estrutura

151 A postura de permanecer de pé durante a oragdo possui fundamento candnico antigo, sendo associada a

dignidade da ressurreicio e a expectativa escatolégica (CANON 20 do Concilio de Niceia (325), que
regulamenta a postura corporal nas celebra¢des dominicais.)
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teoldgica. Trata-se de uma parede de icones que separa o altar da nave'>?, contendo portas
especificas — a Porta Real ao centro e as portas laterais — e organizando-se segundo padrao
fixo: Cristo Pantocrator a direita, a Mae de Deus a esquerda, o santo padroeiro da pardquia,

Sao Jodo Batista, e acima deles as fileiras festivas e apostolicas.

Padre Francisco relata que, no inicio da pardquia, ndo havia iconostase pronta. Ele
mesmo buscou aprender a arte da iconografia para suprir essa auséncia:
“Eu tive que aprender a escrever icone. Nao ¢ pintar. A gente nao pinta icone, a gente

escreve.” (FRANCISCO, 2025)

Fotografia 6: Padre Francisco escrevendo os icones da Paroquia

A distingdo ¢ fundamental. Na tradicao ortodoxa, o icone ndo ¢ concebido como obra
artistica autdbnoma, mas como expressdo teologica visual. “Escrever” o icone significa
inscrever teologia em imagem. O icondgrafo ndo cria livremente; ele segue canones rigidos,

.o, r 153 ~ o~ ~ . ~
transmitidos ao longo dos séculos'””. As propor¢des, as cores, a posicdo das maos, a dire¢ao
do olhar — tudo obedece a tradicdo consolidada. O fundo dourado ndo representa cenario

154

natural, mas eternidade *. As figuras ndo projetam sombras, pois ndo pertencem ao tempo

historico comum; pertencem ao tempo transfigurado.

152 A iconostase desenvolveu-se progressivamente entre os séculos X e XV no mundo bizantino, consolidando-se

como elemento teologico-espacial que articula visibilidade e mistério na celebragdo eucaristica (OUSPENSKY,
1982.)

153 A tradigdo iconografica ortodoxa € regulada por manuais e prototipos que garantem continuidade formal e
teologica. Essa normatividade visa preservar a ortodoxia doutrinal da imagem (SENDLER, 1988.)

154 Na teologia iconografica, o dourado simboliza a luz incriada € a realidade transfigurada do Reino, ndo um
ambiente fisico historico (EVDOKIMOYV, 1993)
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O aprendizado da iconografia pelo proprio paroco revela a dimensdo artesanal da
fundagdo da paroquia. Em contexto de escassez de recursos, a iconostase ndo foi
encomendada a ateliés internacionais; foi construida gradualmente. Icone por icone. Camada
por camada. O sacerdote descreve o processo como disciplina espiritual:

“Vocé nao faz icone de qualquer jeito. Vocé reza antes. Vocé jejua. Vocé escreve com

oragdo.” (FRANCISCO, 2025)

A iconografia, portanto, ndo ¢ apenas técnica; é ascese'>>. Essa dimensdo ascética
reforca carater formativo da arte sacra. O icondgrafo ndo busca originalidade individual, mas
fidelidade a tradi¢do. A repeti¢do dos modelos ndo empobrece a criagdo; ela a insere em
cadeia historica de transmissdo. Paul Evdokimov descreve o icone como “janela para o
absoluto”, cuja fun¢do ndo ¢ impressionar artisticamente, mas conduzir a contemplagdo
(EVDOKIMOV, 1993). Na paroquia brasiliense, o aprendizado artesanal da iconografia pelo
proprio sacerdote revela que a materialidade do templo foi construida como extensdo de sua

propria disciplina espiritual.

A materialidade do espaco — madeira, tinta, ouro, incenso — atua como mediadora da
experiéncia do sagrado. O estudo sobre transi¢des a ortodoxia na Finlandia (KORHONEN,
2020) demonstra que a materialidade exerce papel decisivo na consolidag¢do identitaria de
convertidos. A pardquia brasiliense confirma essa dindmica: os icones ndo apenas
ornamentam o templo; eles produzem pertencimento!*®. Essa multissensorialidade distingue a
liturgia ortodoxa em contexto religioso brasileiro fortemente marcado por centralidade da
palavra falada. Enquanto tradigdes protestantes enfatizam pregagcdo e inteligibilidade
discursiva, a ortodoxia organiza experiéncia que envolve simultaneamente visdo, audi¢ao, tato
e olfato. A repeticao dos canticos, 0 movimento do incenso e a luminosidade dos icones criam
atmosfera que suspende a linearidade do tempo urbano. O templo ndo apenas comunica

mensagem; ele transforma ambiente perceptivo. Nesse sentido, a arquitetura interior da

155 A pratica iconografica é tradicionalmente precedida por preparagdo espiritual — jejum e oragdo — entendida
como condigdo para que o iconografo se torne instrumento da tradi¢do (USPENSKY, 1992.)

156 Estudos contempordneos sobre conversdo religiosa destacam o papel dos objetos materiais na consolidagdo
identitaria dos convertidos, especialmente em tradi¢des litirgicas de forte densidade simbdlica (MEYER, 2010.)
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paroquia atua como dispositivo de desaceleracdo simbolica diante da racionalidade acelerada

da cidade moderna'®’.

2.7.1. O MILAGRE DE SANTA EUFROSINA: RELIQUIA, MISSAO E
SINGULARIDADE

Entre os icones que compdem a iconostase e as paredes laterais da igreja, destaca-se o
icone de Santa Eufrosina, acompanhado de uma reliquia auténtica da santa. A presenca desse
icone nao ¢ apenas decorativa; ela estd envolta em narrativa que articula sonho, missao e
reconhecimento internacional. Essa narrativa revela dimensdo fundamental da espiritualidade
ortodoxa: a permeabilidade entre mundo visivel e invisivel. Sonhos, visdes e intuigdes
espirituais nao sdo automaticamente canonizados como revelagdes privadas, mas tampouco
sdo descartados como irrelevantes. Eles operam dentro de um horizonte no qual a comunhao

158 A experiéncia onirica atribuida a freira do mosteiro,

dos santos permanece ativa na historia
segundo a qual Santa Eufrosina desejaria “seguir em missdo”, insere-se nessa gramatica
espiritual. O sonho ndo substitui os procedimentos candnicos; ele os precede simbolicamente.
A decisdo de enviar a reliquia envolveu contato formal e autoriza¢do eclesidstica, mas foi
narrativamente legitimada por essa dimensdao carismatica. O episddio articula, portanto,

carisma e instituicdo — dinidmica recorrente na histéria da ortodoxia'>’.

I5S7 A oposi¢do entre temporalidade liturgica e temporalidade acelerada da modernidade urbana pode ser
analisada a luz das reflexdes de Hartmut Rosa sobre aceleragdo social e necessidade de experiéncias de
ressonancia (ROSA, 2019.)
158 A comunhao dos santos, na teologia ortodoxa, ndo é concebida apenas como realidade escatoldgica futura,
mas como comunhdo atual entre vivos e mortos em Cristo. A Igreja ¢ entendida como unidade ontologica que
ultrapassa a divisdo entre historia e eternidade, de modo que os santos permanecem participantes ativos da vida
eclesial. (ZIZIOULAS, 1994).
159 A relagdo entre carisma e institui¢do na tradigdo cristd ndo implica oposi¢do necesséaria, mas frequentemente
processo de integragdo. Movimentos carismaticos sdo progressivamente reconhecidos e incorporados a estrutura
eclesial, preservando sua legitimidade por meio da mediagao institucional. (WEBER, 1991, p. 159-168).
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Fotografia 7: icone com a reliquia de Santa Eufrosina

Segundo relato da paroquia, o mosteiro dedicado a Santa Eufrosina recebeu noticias da
existéncia da comunidade ortodoxa russa em Brasilia. Uma das freiras teria sonhado que a
santa desejava “seguir em missdo para uma terra distante”. Apos contato formal com a
paréquia, o mosteiro enviou um icone acompanhado de pequena reliquia retirada do timulo

da santa exclusivamente para a igreja brasiliense.

O fato ¢ singular: a Igreja Ortodoxa Russa de Brasilia tornou-se a inica no mundo a
possuir icone de Santa Eufrosina com reliquia oficial enviada diretamente do mosteiro. Essa
singularidade ndo deve ser compreendida apenas como dado curioso, mas como elemento
estruturante da identidade paroquial. Comunidades religiosas frequentemente constroem sua
autoimagem a partir de eventos fundacionais que as distinguem no interior de uma tradi¢ao

mais ampla'®

. A presenca exclusiva da reliquia confere a paroquia brasiliense ndo apenas
honra simbolica, mas responsabilidade espiritual. A singularidade torna-se vocacdo: a

comunidade passa a se perceber como destinatiria de confianca especifica dentro da

160 Narrativas fundacionais desempenham papel estruturante na formagdo da identidade coletiva. Elas ndo apenas
recordam eventos passados, mas organizam simbolicamente o pertencimento ¢ a missdo do grupo, funcionando
como mitos de origem no sentido sociologico do termo. (ASSMANN, 2011, p. 37-45).
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cartografia ortodoxa global. Em contexto de minoria religiosa, tal reconhecimento externo

reforca a autopercepcao de legitimidade e missao.

Na tradi¢do ortodoxa, reliquias ndo sao objetos magicos, mas testemunhos materiais
da santidade. Elas afirmam a continuidade entre Igreja militante e Igreja triunfante!s!. A
presenca de reliquia no interior da pardquia insere o espaco local na comunhdo dos santos. O
Cerrado torna-se extensdo da geografia sagrada da ortodoxia. A presenga da reliquia realiza,
simbolicamente, aquilo que a teologia ortodoxa afirma sacramentalmente: a superagdo das
distancias geograficas pela comunhdo espiritual. A terra brasiliense, distante dos centros
historicos da ortodoxia — Kiev, Moscou, Constantinopla —, passa a participar de rede de
santidade que atravessa séculos e fronteiras. A reliquia opera como ponto de condensacao
dessa rede. O espaco deixa de ser periferia religiosa e torna-se ndé de uma trama transnacional

de memdria e devogdo. A geografia do espirito redesenha a geografia politica'®?.

A luz da histéria das religides, reliquias exerceram funcio de legitimagdo espacial.
Elas fixam o sagrado em territorio especifico. No caso da pardquia brasiliense, a reliquia de
Santa Eufrosina refor¢a simbolicamente sua singularidade e sua inser¢do na tradicao
universal. Do ponto de vista antropologico, as reliquias funcionam como dispositivos de
ancoragem simbolica. Elas materializam a continuidade entre passado e presente, tornando
tangivel aquilo que, de outra forma, permaneceria abstrato. Em contextos missiondrios ou
diasporicos, essa materializagdo assume importancia ainda maior. A comunidade recém-
formada ndo dispde de séculos de enraizamento local; a reliquia supre essa lacuna ao

introduzir densidade histdrica no espago recém-constituido'®?

. A tradi¢do ndo precisa esperar
geracdes para sedimentar-se: ela chega encarnada em fragmento material reconhecido e
venerado. A reliquia de Santa Eufrosina, assim, ndo apenas legitima; ela acelera

simbolicamente o processo de enraizamento da ortodoxia no Cerrado.

161 A veneracdo das reliquias, consolidada nos primeiros séculos do cristianismo, fundamenta-se na crenga na
santificagdo do corpo e na antecipacdo da ressurreicao. As reliquias sdo compreendidas como testemunhos da
transfiguracao da matéria pela graga divina. (BROWN, 1981, p. 88-105).

162 O culto as reliquias historicamente desempenhou papel na redefinigdo simbolica dos territorios, deslocando
centros de autoridade espiritual e criando novas centralidades devocionais. A presenca fisica de restos santos
frequentemente legitimava comunidades emergentes e reorganizava hierarquias religiosas. (GEARY, 1990, p.
12-29).

163 Em contextos missionarios ou diasporicos, objetos sagrados funcionam como vetores de continuidade
simbolica, encurtando a distdncia temporal entre comunidade nascente e tradicdo histérica mais ampla. Essa
materialidade atua como mecanismo de estabilizagio identitaria. (HERVIEU-LEGER, 2000, p. 124-131)
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2.7.2. O RITO BIZANTINO: PERMANENCIA E REVERENCIA

A liturgia celebrada na pardquia segue rigorosamente o rito bizantino, especialmente a
Liturgia de Sao Jodo Criséstomo e, em ocasides especificas, a Liturgia de Sao Basilio Magno.
Esses textos litargicos remontam aos primeiros séculos do cristianismo oriental e

164 A permanéncia formal desses textos ndo significa

permanecem praticamente inalterados
estagnacgdo historica, mas fidelidade a uma matriz teologica consolidada. A Liturgia de Sao
Jodo Criséstomo e a de Sao Basilio Magno sdo resultado de sedimentagdo progressiva da
tradicdo antioquena e constantinopolitana, estabilizadas entre os séculos IV e V. Sua
conservagao ndo responde apenas a apego antiquario, mas a convic¢ao de que a lex orandi
exprime a lex credendi. Alterar substancialmente o rito significaria, na perspectiva ortodoxa,
afetar a propria estrutura da fé'®. A estabilidade litirgica funciona como mecanismo de

continuidade doutrinal, garantindo que a experiéncia sacramental contemporanea esteja

organicamente vinculada a Igreja dos Padres.

Durante a celebragdo, os fi¢is permanecem de pé. Homens e mulheres ocupam lados
distintos do templo. As mulheres utilizam véu sobre a cabega, sinal de reveréncia e tradigao
apostolica. Mulheres ndo entram no altar, que € reservado ao clero masculino ordenado. O
espago liturgico ¢ cuidadosamente delimitado. Essa delimitagdo espacial ndo deve ser
interpretada apenas como separagdo funcional, mas como pedagogia simbdlica. A distingao
entre nave e altar, entre assembleia e santudrio, organiza visualmente a teologia ortodoxa da
transcendéncia. O altar ndo € palco; € espaco reservado a epifania sacramental. A restri¢do de
acesso ndo comunica exclusdo social, mas diferenciagdao ontoldgica de fungdes no interior do
corpo eclesial. A liturgia estrutura-se como hierarquia de ministérios que expressa,

166

simbolicamente, a ordem celeste' . O espaco educa o olhar e o corpo para reconhecer graus

de sacralidade.

164 A forma atual da Liturgia de Sdo Jodo Crisostomo e da Liturgia de Sdo Basilio Magno consolidou-se entre os
séculos IV e V, especialmente no contexto das Igrejas de Antioquia e Constantinopla. Embora tenham sofrido
ajustes ao longo do tempo, sua estrutura anaforica fundamental permaneceu estavel, expressando continuidade
entre teologia patristica e pratica litirgica contemporanea (TAFT, 1992, p. 186-214).
165 A relagdo entre lex orandi e lex credendi — a ideia de que a forma da oragdo molda e expressa a fé —
constitui principio estruturante da tradi¢do cristd antiga. No Oriente, essa interdependéncia foi particularmente
enfatizada na controvérsia trinitaria e cristologica, quando formulagdes litirgicas serviram como testemunho da
ortodoxia doutrinal JUNGMANN, 2004, p. 45-53).
166 A compreenséo da liturgia como imagem da liturgia celestial encontra fundamento na tradi¢do patristica,
especialmente na obra de Pseudo-Dionisio Areopagita, cuja teologia hierarquica influenciou profundamente a
concepgio bizantina de culto como participagdo na ordem celeste (PSEUDO-DIONISIO, 2005, p. 121-138)
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O rito inclui incensag¢do constante, canticos sem instrumentos musicais, leitura do
Evangelho, anéfora eucaristica, epiclese explicita — invocagdo do Espirito Santo sobre os
dons. A experiéncia sensorial € intensa: o cheiro do incenso, o brilho dourado dos icones, o
canto responsorial, o siléncio reverente. Essa multissensorialidade ndo ¢ estética acessoria,
mas método teologico. A ortodoxia compreende a liturgia como antecipagao escatologica, isto

167 'O uso constante do incenso remete a

¢, participacdo presente na realidade futura do Reino
imagem biblica da oracdo que sobe diante de Deus; o canto sem instrumentos preserva a
centralidade da voz humana como veiculo da Palavra; a repeticdo responsorial dissolve a
logica individualizante e insere o fiel em ritmo comunitario. A liturgia ndo comunica apenas
conteudos; ela reorganiza a percep¢ao do tempo. O calendario litargico, com seus ciclos fixos

e festas moveis, insere o fiel em temporalidade distinta da cronologia civil'®®. O domingo ndo

¢ apenas dia da semana; ¢ memoria da Ressurrei¢do reiterada.

f

F |

Fotografia 8: Padre Francisco abencoando os fiéis

167 A dimensdo escatologica da liturgia foi amplamente desenvolvida por Alexander Schmemann, que descreve a
celebragdo eucaristica como entrada sacramental no Reino ja inaugurado, superando a dicotomia entre tempo
historico e eternidade (SCHMEMANN, 1988, p. 33-58).

168 O calendario litirgico bizantino organiza o tempo em ciclos teologicos — movel (pascal) e fixo (festivo) —
estruturando a experiéncia anual como narrativa da economia da salvagdo. Essa temporalidade ritual constitui
forma especifica de construgdo de memoria religiosa (BRADSHAW; JOHNSON; PHILLIPS, 2002, p. 178-205).
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A permanéncia desse rito tradicional em pleno Distrito Federal evidencia aquilo que
Berger (1985) chama de resisténcia institucional a fragmentacdo moderna. Em sociedade
caracterizada por flexibiliza¢ao e inovagao constantes, a ortodoxia apresenta-se como tradi¢ao
que ndo negocia sua estrutura fundamental. Essa resisténcia ritual, contudo, ndo deve ser
confundida com isolamento cultural. A ortodoxia preserva a estrutura do rito, mas adapta sua
linguagem pastoral ao contexto local. A tradug@o para o portugués, a homilia contextualizada
e a recepgao de convertidos brasileiros demonstram que a permanéncia formal do rito convive
com abertura missiondria. O nucleo permanece; a borda dialoga. A estabilidade ritual ndo
impede inser¢do social, mas redefine seus termos: a Igreja ndo se adapta dissolvendo-se, mas

convidando a participagdo em estrutura preexistente.

A autoridade espiritual da pardquia reforca-se precisamente por essa estabilidade
ritual. O fiel que entra naquele espago sabe que participa de rito que atravessa séculos. A
liturgia ndo ¢ criagdo contemporanea; ¢ continuidade. Essa consciéncia de continuidade
produz efeito identitario profundo, especialmente em contexto religioso plural e marcado por
experimentacdes litirgicas contemporaneas. Para muitos fiéis, a ortodoxia oferece experiéncia
de estabilidade diante da volatilidade cultural. A repeticdo do rito semana apds semana cria

memoéria incorporada'®.

O fiel aprende a liturgia ndo apenas intelectualmente, mas
corporalmente. O rito torna-se habito, e o habito torna-se identidade. A tradi¢ao deixa de ser

conceito abstrato e converte-se em pratica reiterada.

Fotografia 9: A comunhio bizantina em duas espécies

169 A nogdo de memoria incorporada aproxima-se do conceito de habitus desenvolvido por Pierre Bourdieu,
segundo o qual praticas reiteradas produzem disposi¢des duraveis que moldam percepcdo e identidade
(BOURDIEU, 2007, p. 164-172).
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Assim, arquitetura, iconografia e rito convergem para produzir aquilo que podemos
chamar de corporificagdo do sagrado. A igreja ndo ¢ apenas edificio; € corpo visivel de
tradicdo invisivel. Sua autoridade ndo reside apenas na sucessdo apostolica formal, mas na
experiéncia sensorial que reafirma, domingo ap6s domingo, que o tempo historico pode ser

atravessado pela eternidade.

No interior daquela constru¢do moderna da Vila Saturnino de Brito, o Bizancio
reaparece. Mas o Bizancio que reaparece nao € reconstrugdo arqueoldgica; ¢ atualizagdo
sacramental. O rito ndo transporta os fi¢is ao passado histérico do Império Romano do
Oriente, mas os insere na mesma corrente espiritual que o atravessou. A liturgia atua como
eixo vertical que conecta tempos distintos. No interior de uma cidade projetada segundo
racionalidade modernista e funcional, a paroquia institui espago de densidade temporal. A
permanéncia ritual transforma-se, assim, em forma de resisténcia simbdlica: resisténcia ndo
contra a cidade, mas contra a dissolugdo da memoria. A Igreja torna-se lugar onde a

eternidade toca o tempo — e o tempo, por um instante, deixa de ser apenas cronologia'’.

2.7.3. ADIVINA LITURGIA DE SAO JOAO CRISOSTOMO: CORPO,
PALAVRA E MISTERIO

A Divina Liturgia celebrada na Pardquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho segue o
rito de Sdo Jodo Criséstomo, arcebispo de Constantinopla do século IV, cuja formulacao
litirgica tornou-se a forma ordinaria da celebracdo eucaristica no mundo bizantino.
Diferentemente da missa romana poés-tridentina ou do rito reformado moderno, a liturgia
crisostomica ndo foi estruturada como sequéncia didatica de leituras e explicagdes, mas como
drama sacramental que encena a economia da salvag¢@o. O rito ndo se limita a recordar o
passado; ele atualiza o mistério. Essa atualizacdo ndo deve ser compreendida em chave
meramente simbolica ou memorialista. Na teologia litargica ortodoxa, o mistério eucaristico
ndo representa uma dramatizacao pedagogica dos eventos salvificos, mas participagdo real na

unica oferta de Cristo. A no¢do de anamnese, herdada da tradi¢do patristica, ndo significa

170 A teologia liturgica ortodoxa frequentemente descreve a celebragdo como “tempo transfigurado”, no qual o
kairos (tempo da salvagdo) irrompe no chronos (tempo historico). Essa distingdo, de origem biblica e patristica,
foi retomada na reflexdo litirgica contemporanea para explicar a experiéncia sacramental como ruptura da
linearidade temporal (LOSSKY, 1997, p. 201-215).
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simples recordacdo psicologica, mas atualizacdo sacramental do evento pascal. A liturgia
torna presente aquilo que, historicamente, ocorreu uma vez. Essa concep¢do distingue
profundamente a compreensao ortodoxa de modelos modernos que tendem a reduzir o rito a
dimensao didatica ou comunitaria. O tempo litargico ndo ¢ repeticdo cronolodgica, mas acesso

ao kairos da salvagio!’!.

A celebracao inicia-se ainda antes de a assembleia perceber plenamente sua abertura
formal. No interior do altar, separado pela iconostase, o sacerdote realiza a Proskomidia —
rito preparatério no qual o pao e o vinho sdo escolhidos, cortados e dispostos sobre o disco
litrgico. O pao utilizado, denominado prosphora, ¢ fermentado, simbolizando Cristo
ressuscitado. Com a langa litirgica, o sacerdote retira do pao o “Cordeiro”, pronunciando as
palavras proféticas de Isaias: “Como ovelha foi levado ao matadouro”. Pequenas particulas
sdo retiradas em memoria da Mae de Deus, dos santos, dos vivos e dos mortos, representando
visivelmente a comunhédo da Igreja inteira reunida em torno do Cordeiro (CRISOSTOMO,
séc. IV). A Proskomidia possui forte densidade eclesioldgica. Ao dispor particulas que
representam vivos e mortos ao redor do Cordeiro, a Igreja afirma concretamente que a
Eucaristia ndo ¢ ato individual nem evento restrito aos presentes fisicamente no templo. Trata-
se de assembleia que transcende fronteiras temporais. A memoria dos mortos nao ¢
homenagem simbdlica, mas inclusdo real na oragdo sacramental. A mesa eucaristica torna-se
icone visivel da comunhdo dos santos, integrando Igreja peregrina e Igreja glorificada em

tinico gesto ritual'’,

A liturgia propriamente dita comega com a solene doxologia: “Bendito ¢ o Reino do
Pai, do Filho e do Espirito Santo, agora e sempre e pelos séculos dos séculos”. Desde o inicio,
a celebracdo ndo ¢ apresentada como reunido humana, mas como participacdo no Reino. A
dimensdo escatologica antecede qualquer elemento pedagogico. Esse inicio escatoldgico
reorganiza a propria compreensdo do que € culto. A celebracdo ndo comeca com convite a
introspeccao individual, mas com proclamagdo do Reino. A assembleia ndo constrdi o Reino;

ela ¢ admitida nele. A liturgia bizantina parte da realidade tltima para iluminar o presente.

17t A distingdo entre chronos e kairos na tradigdo patristica indica diferenga entre tempo mensuravel e tempo

qualitativo da acdo divina. Na teologia liturgica oriental, a celebrag@o eucaristica ¢ compreendida como ingresso
no kairos, isto ¢, na plenitude do tempo salvifico inaugurado por Cristo, superando a linearidade historica sem
anula-la.

172 A eclesiologia eucaristica desenvolvida na tradi¢do oriental sustenta que a Igreja manifesta sua unidade plena
na celebragdo eucaristica. A comunhdo dos santos ndo ¢ apenas crenga escatologica futura, mas realidade
liturgicamente experimentada na assembleia reunida ao redor do altar.
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Essa inversdo — comecar pelo Reino e ndo pela condicdo humana — estrutura toda a

173

experiéncia subsequente’' '”. A pedagogia ndo se da por explicacdo racional progressiva, mas

por imersao no mistério ja inaugurado.

Segue-se a Grande Ladainha, na qual o didcono — quando presente — ou o proprio
sacerdote proclama sucessivas suplicas pela paz do mundo, pelas autoridades, pela cidade,
pelos viajantes, pelos enfermos. A repeticdo da resposta “Senhor, tem piedade” insere a
assembleia em ritmo orante continuo. Aqui ja se manifesta o carater cosmico da liturgia

bizantina: ndo se ora apenas pela comunidade local, mas por toda a criagao.

Ap6s as antifonas e o Pequeno Entrada, momento em que o Evangelho ¢ solenemente
conduzido pelo templo e apresentado a assembleia, realiza-se a leitura das Epistolas e do
Evangelho. O Evangelho ¢ proclamado diante da iconostase, e os fiéis frequentemente
inclinam-se ou fazem o sinal da cruz. A Palavra ndo ¢ mero texto; ¢ presenga. Na tradi¢ao
bizantina, a proclamacdo do Evangelho possui carater quase sacramental. O livro evangélico ¢
incensado, elevado e apresentado a veneracgao, pois ¢ compreendido como icone verbal do
proprio Cristo. Nao se trata apenas de transmissdo de ensinamento moral, mas de
manifestagdo viva da Palavra encarnada'’. O gesto de inclinar-se ou beijar o Evangelho
expressa essa compreensdo: a Escritura ndo ¢ objeto de estudo auténomo, mas mediagdo

concreta da presenca divina.

A segunda parte da liturgia — denominada Liturgia dos Fiéis — constitui o nucleo
eucaristico. Inicia-se com o Grande Entrada, momento em que os dons preparados sao
solenemente conduzidos do altar lateral ao altar principal. O sacerdote proclama: “Que o
Senhor Deus se lembre de todos vos no seu Reino”. O gesto simboliza a entrada de Cristo em

Jerusalém e, ao mesmo tempo, sua caminhada ao sacrificio.

A anéfora, coracdo da celebracdo, contém a grande oragdo eucaristica. Diferentemente

da tradicdo latina que enfatiza predominantemente as palavras da instituicdo, a liturgia

173 A abertura da Divina Liturgia com a proclamagido do Reino ¢ interpretada por diversos te6logos ortodoxos
como afirmag@o do carater escatologico do culto. A liturgia ndo projeta o Reino como promessa distante, mas o
anuncia como realidade ja presente sacramentalmente.

174 Na tradi¢do bizantina, o Evangelho ¢ frequentemente tratado liturgicamente como icone verbal de Cristo. O
paralelismo entre veneragdo do icone e veneragdo do livro evangélico expressa unidade entre Palavra escrita e
Palavra encarnada, ambas compreendidas como presenga real no espago celebrativo.
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bizantina da centralidade a epiclese — a invocagdo explicita do Espirito Santo para que “faca
deste pao o precioso Corpo de teu Cristo” e “do que estd neste calice o precioso Sangue de teu
Cristo”. A transformacao ¢ entendida como obra do Espirito, ndo apenas como repeti¢ao das
palavras historicas da Ultima Ceia. A centralidade da epiclese revela pneumatologia litargica
profundamente desenvolvida. A Igreja ndo concebe a consagracdo como ato isolado do
sacerdote, mas como invoca¢do comunitaria ao Espirito Santo. A transformagdo eucaristica é
evento trinitario: oferecida ao Pai, realizada pelo Filho e atualizada pelo Espirito. Essa énfase
diferencia o rito bizantino de formulagdes teologicas posteriores que buscaram localizar o
“momento exato” da transubstanciacdo. Na tradi¢do oriental, o mistério ndo ¢ reduzido a

instante juridico; ele é dinamismo espiritual que atravessa toda a anafora'”>.

Apds a consagracdo, os fiéis recitam o Pai-Nosso e se preparam para a comunhdo. A
distribuicdo da Eucaristia ocorre sob as duas espécies simultaneamente: o pao consagrado ¢
colocado dentro do célice contendo o vinho consagrado, ¢ o fiel recebe o Corpo e o Sangue
juntos por meio de uma colher litargica. Esse modo de comunhdo simboliza a indivisibilidade
do sacramento e evita qualquer fragmentag¢do entre as espécies. Criancas batizadas também
recebem a comunhio, reafirmando a compreensdo ortodoxa de que a plena participacao
sacramental nao depende de idade racional. Essa pratica expressa eclesiologia distinta da
tradicdo ocidental pos-medieval. Na ortodoxia, batismo, crisma e Eucaristia formam unidade
sacramental indivisivel. A crianga plenamente iniciada participa da comunhdo porque a
pertenca a Igreja ndo € condicionada & maturidade intelectual, mas a incorporacdo sacramental
ao Corpo de Cristo. A fé da comunidade sustenta aquele que ainda nao pode articula-la
racionalmente. A Eucaristia ndo € prémio por compreensao teoldgica, mas alimento de vida

nova!’®,

A postura corporal durante toda a celebragdo ¢ marcante. Nao ha bancos fixos; o fiel
permanece de pé, exceto em momentos especificos. Inclina-se profundamente durante certas
oracdes, realiza metanias completas em tempos penitenciais, beija o icone apds a liturgia. O

corpo participa integralmente. A experiéncia ndo ¢ contemplativa no sentido passivo, mas

175 A controvérsia medieval acerca do “momento da consagragdo” levou a teologia latina a enfatizar as palavras
da instituicdo. A tradicdo oriental, embora reconhega sua centralidade, compreende a consagracdo como ato
global da anafora, culminando na epiclese, sem fixagdo escolastica de instante preciso.

176 A pratica de administrar simultaneamente batismo, crisma € Eucaristia na Igreja Ortodoxa preserva a unidade
da iniciag@o cristd antiga. Essa tradi¢@o foi mantida no Oriente, enquanto no Ocidente latino ocorreu progressiva
separagdo sacramental ao longo da Idade Média.
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participativa. A participagdo corporal continua produz aquilo que pode ser descrito como
memoria cinestésica da fé. O fiel aprende o credo ndo apenas por férmulas verbais, mas pela
repeticdo dos gestos. Inclinar-se, fazer o sinal da cruz, aproximar-se do calice — esses
movimentos reiterados ao longo dos anos moldam identidade religiosa de maneira profunda.

A liturgia torna-se escola do corpo. A teologia niio é apenas ensinada; é encarnada'”’.

A auséncia de instrumentos musicais refor¢a a centralidade da voz humana. O canto ¢
monddico ou coral, sustentado pela tradicdo tonal bizantina. O incenso ¢ utilizado
abundantemente, envolvendo o espaco em aroma denso que simboliza a oracdo que sobe aos
céus. O brilho das vestes sacerdotais, a alternincia entre siléncio e canto, o abrir € fechar das
portas da iconostase — tudo compde dramaturgia sagrada cuidadosamente preservada ao

longo dos séculos.

Sao Jodo Crisostomo, em suas homilias, insistia que a liturgia € participag@o real no
mistério celestial, ndo simples memoria simbolica (CRISOSTOMO, Homilias sobre a
Eucaristia). Essa compreensao permanece viva na pratica contemporanea. Ao participar da

Divina Liturgia, o fiel ndo apenas recorda; ele se insere no tempo eterno.

No contexto brasiliense, a celebragdo integral da liturgia crisostdmica assume carater
ainda mais significativo. Em uma cidade marcada pela fluidez religiosa e pela diversidade de
cultos, a manutengdo de rito milenar — com epiclese explicita, comunhdo em duas espécies,
auséncia de bancos, separacdo simbdlica entre altar e nave, uso constante de incenso —
constitui afirmacdo concreta de continuidade historica. A autoridade espiritual da paroquia

reforga-se precisamente por essa fidelidade ritual. O rito torna-se linguagem da tradicao.

Assim, arquitetura, iconografia e liturgia ndo sdao elementos isolados. Eles compdem
unidade simbdlica que manifesta o que a ortodoxia compreende como Igreja: corpo visivel

que participa do invisivel, espaco terreno que antecipa o Reino.

No interior daquela constru¢do moderna da Vila Saturnino de Brito, celebra-se,

domingo apds domingo, a mesma liturgia que ressoou em Constantinopla no século IV. A

177 Estudos contemporineos sobre ritual destacam que praticas repetitivas produzem incorporagdo simbdlica
duradoura. No caso ortodoxo, a repeti¢do dos gestos litirgicos constitui forma de transmissdo da tradigdo que
precede e ultrapassa formulacdes catequéticas sistematicas.
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permanéncia integral do rito em contexto brasiliense adquire também dimensdo contra-
cultural. Em ambiente urbano caracterizado por aceleracdo, pragmatismo e fragmentagdo
simbolica, a liturgia bizantina introduz temporalidade densa, repetitiva e deliberadamente nao
utilitaria. O tempo da celebracdo nao ¢ otimizado; ¢ consagrado. A duragdo extensa da
liturgia, a repeti¢do das ladainhas e o uso continuo do incenso instauram ritmo que contrasta
com légica produtivista da cidade moderna. A ortodoxia ndo compete com o mundo moderno

pela via da inovacao; ela resiste por meio da permanéncia'’®.

2.8. A COMUNIDADE NA PANDEMIA: FE EM TEMPOS DE
ISOLAMENTO

O periodo da pandemia de COVID-19 representou, para a maioria das comunidades
religiosas no Brasil, um momento de suspensdo ritual. Igrejas fecharam suas portas,
celebragdes foram transmitidas por plataformas digitais, e o contato fisico — tao central em
muitas tradicdes — foi drasticamente reduzido. No interior da Pardquia Santa Maria do
Verdadeiro Caminho, entretanto, a experiéncia foi narrada de modo distinto. Se para muitos a
pandemia foi interrup¢do, para aquela comunidade foi prova. Essa interpretacdo da pandemia
como “prova” revela chave teologica especifica de leitura da historia. Na tradi¢do ortodoxa,
eventos criticos ndo sdo compreendidos apenas como fatos sociopoliticos ou sanitarios, mas
como ocasides de discernimento espiritual. A linguagem da prova aproxima-se da nog¢do
ascética de peirasmos — tentacdo ou teste — frequentemente associada a purifica¢io da fé!”°.
A crise, nesse sentido, ndo ¢ percebida apenas como ameaca externa, mas como ocasido de
manifesta¢do da fidelidade interior da comunidade. A pandemia, portanto, ndo ¢ interpretada
apenas como crise epidemioldgica, mas como momento de revelagdo daquilo que sustenta

verdadeiramente a vida eclesial.

178 A nogdo de resisténcia simbolica aqui empregada ndo implica rejeicio da modernidade em termos
sociopoliticos, mas manutengdo deliberada de formas rituais tradicionais como estratégia de preservagéo
identitaria diante da aceleragdo cultural contemporanea.

179 Na tradido patristica oriental, peirasmos designa tanto tentagdo quanto provagdo espiritual. A experiéncia da
prova ¢ frequentemente interpretada como pedagogia divina que conduz ao amadurecimento da fé, ndo como
simples puni¢do ou abandono (EVAGRIO PONTICO, 2010.)
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A crise sanitaria global colocou em tensdo dois campos de autoridade: o cientifico-
estatal e o religioso-sacramental. A recomendacdo de distanciamento social atingiu
diretamente o coracdo da vida litirgica ortodoxa, cuja pratica envolve comunhdao em duas
espécies administrada por colher comum, beijo nos icones, incensacao continua e
proximidade fisica no interior do templo. Em diversas jurisdi¢des ortodoxas ao redor do
mundo, houve adaptacdes. Contudo, na pardquia brasiliense, segundo os relatos colhidos,

optou-se por manter a integridade do rito.

VanderLub de Souza Sampaio, fiel e servidor publico, relata:
“Foi maravilhoso, porque as igrejas fecharam em um momento que se precisava de

Deus e aqui nds continuamos buscando a Deus.” (VANDERLUB, 2025)

A palavra “maravilhoso” ndo indica negagdo da gravidade da pandemia, mas
interpretagdo espiritual do periodo. Para ele, o fechamento das igrejas em geral representou
auséncia de apoio espiritual em momento de medo coletivo. A continuidade das liturgias na

pardquia foi percebida como fidelidade.

Essa interpretagdo ndo pode ser reduzida a negacionismo sanitario. VanderLub afirma
reconhecer a existéncia da doenga e os riscos de transmissao. Contudo, a decisao de manter o
rito foi compreendida como afirmacdo de confianga providencial. Ele completa:

“Muita fé... ninguém morreu, ninguém teve problema nenhum.” (VANDERLUB,

2025)

O relato constrdi retrospectivamente a narrativa de protecdo divina. A auséncia de

mortes na comunidade € interpretada como confirmagao da fidelidade.

Aqui podemos mobilizar Berger (1985) para compreender o fendomeno. Em momentos
de crise, as institui¢des religiosas precisam reafirmar suas estruturas de plausibilidade. A
pandemia representou ameaga simbolica a eficacia sacramental: como continuar distribuindo
comunhdo na mesma colher diante do discurso biomédico de contagio? Ao manter o rito

intacto, a paréquia reafirmou que o sacramento nio pode ser vetor de morte, mas de vida'®’. A

180 A compreensdo da Eucaristia como fonte de vida incorruptivel encontra eco na tradi¢do patristica oriental,
especialmente na expressdo de Inacio de Antioquia que denomina a Eucaristia como “remédio da imortalidade”
(pharmakon athanasias) (INACIO DE ANTIOQUIA, 1995.).
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comunhio, para a ortodoxia, ndo ¢ mero simbolo; é participacdao real no Corpo de Cristo.
Alterar sua forma poderia ser interpretado como fragilizacdo da fé na presenca real. Essa
percep¢ao estd profundamente enraizada na compreensdo ortodoxa da Eucaristia como
realidade ontoldgica, e ndo como simbolo pedagogico. A colher comum, a comunhao sob as
duas espécies e a continuidade da pratica tradicional ndo sdo elementos secundarios do rito,
mas expressdes visiveis da unidade indivisivel do Corpo de Cristo. A introdugdo de
adaptagdes extraordinarias poderia ser percebida como concessao a légica do medo,
colocando em questdo a propria confianca na incorruptibilidade sacramental. A tensao,
portanto, ndo se estabelecia apenas entre prudéncia sanitaria e pratica religiosa, mas entre

duas ontologias distintas: a biologica e a sacramental.

A manuten¢do do rito durante a pandemia produziu também forte reforgo identitario
interno. A comunidade passou a se perceber como guardia da tradi¢gdo em meio a crise global.
A narrativa evocada por alguns fiéis remete simbolicamente as catacumbas do cristianismo
primitivo. Nao se tratava de perseguicdo politica direta, mas de experiéncia de isolamento e
resisténcia. Essa evocacdo das catacumbas ndo deve ser lida como analogia histdrica literal,
mas como constru¢do simbdlica de continuidade. Ao se perceberem como minoria que
preserva o rito em meio a adversidade, os fi€is reinscrevem sua experiéncia em imaginario de
resisténcia cristd antiga. A memoria das persegui¢cdes romanas funciona como matriz
interpretativa para compreender circunstincias contemporaneas de restrigio!®!. Ainda que o
contexto da pandemia ndo configure perseguicao religiosa formal, a experiéncia subjetiva de

isolamento e risco ¢ narrativamente assimilada a histéria maior da Igreja que atravessa

provagdes mantendo a integridade do culto.

O fechamento parcial das portas, a redu¢do do niimero de presentes, a discri¢do das
celebracdes — tudo isso construiu imaginario de igreja que preserva o mistério mesmo sob
ameaca externa. A luz da Historia do Tempo Presente, conforme discutido por Dosse (2012),
momentos de crise produzem intensificagdo de memoria coletiva. A pandemia tornou-se
marco identitario. A paréquia ndo apenas atravessou a crise; ela a incorporou a sua narrativa

fundacional.

181 A construgdo simboélica das persegui¢des como paradigma identitario é recorrente na historia cristd. A

memoria martirial atua como elemento estruturante da autoconsciéncia eclesial, mesmo em contextos que nao
configuram perseguicao formal (DELEHAYE, 1966.)
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O rito, nesse contexto, adquiriu dimensdo ainda mais dramatica. Permanecer de pé
durante a Liturgia de Sdo Jodo Cris6stomo, beijar o icone, receber a comunhdao da mesma
colher — esses gestos tornaram-se atos de testemunho. A pratica sacramental reafirmava a
compreensdo ortodoxa de que a Eucaristia ¢ “remédio da imortalidade”, ndo agente

patogénico'®2.

Essa postura também dialoga com o conservadorismo religioso identificado na
entrevista. VanderLub declara-se conservador e compreende a ortodoxia como restauragdo da
tradi¢ao abandonada pela Igreja Romana (VANDERLUB, 2025). A pandemia, nesse sentido,
funcionou como prova de coeréncia: enquanto outras instituigdes adaptavam seus ritos, a

paréquia manteve-se fiel a forma tradicional.

A dimensao escatologica também se entrelaga a experiéncia pandémica. VanderLub
associa a Russia a um papel profético na preservacdo da fé até “o fim dos dias”
(VANDERLUB, 2025). A fidelidade liturgica durante a pandemia reforgou essa leitura. A
Igreja Russa aparece como guardid da tradi¢do em tempos de crise global. A pardquia

brasiliense, vinculada a Moscou, participa simbolicamente dessa missao.

Sob a perspectiva da sociologia da religido, podemos compreender a pandemia como
evento que intensificou a coesdo interna do grupo. Stark (1996) argumenta que comunidades
religiosas tendem a se fortalecer quando enfrentam oposi¢do ou risco compartilhado. O
sentimento de terem permanecido firmes quando outros fecharam as portas produziu orgulho
comunitario. A identidade ortodoxa tornou-se nao apenas escolha espiritual, mas prova de

fidelidade.

Além disso, a continuidade do rito reforgou a materialidade da fé. A colher e o calice
tornaram-se simbolos concretos da resisténcia. Nao foram vistos como risco, mas como
testemunho. A experiéncia sensorial da liturgia — incenso, canto, proximidade — contrastava
com o isolamento digital vivido por grande parte da sociedade. A materialidade litirgica
adquire, nesse contexto, dimensdo quase emblematica. Objetos ordinérios do culto tornam-se

condensadores de significado. A colher comum, que em tempos ordinarios passa quase

expressao “remédio da imortalidade” provém da teologia eucaristica dos primeiros séculos e reforca a
182 A « dio d rtalidade” da teol tica d 1 £

compreensio sacramental como participagdo real na vida divina (INACIO DE ANTIOQUIA, 1995;
SCHMEMANN, 1988.)
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despercebida, transforma-se em signo de continuidade e confianga. O calice ndo ¢ apenas
recipiente; ¢ centro da comunhdo visivel. A intensificagdo simbolica desses elementos
demonstra como, em situacdes de crise, aquilo que era rotina se converte em marca

identitaria. A materialidade da fé deixa de ser pano de fundo e torna-se argumento.

A pandemia, portanto, ndo representou interrup¢do da vida liturgica da pardquia, mas
intensificacdo de sua autoimagem como guardid da tradicdo. A comunidade reinterpretou a
crise sanitaria a luz de sua teologia sacramental, reafirmando que a Igreja ndo pode abandonar

o altar justamente quando o mundo enfrenta medo e incerteza.

Nesse sentido, a fé em tempos de isolamento ndo foi apenas pratica individual; foi
afirmacdo coletiva de continuidade historica. A pardquia viu-se como extensdo da Igreja

primitiva, preservando o mistério mesmo em circunstancias adversas.

Se a pandemia produziu distanciamento social na cidade planejada de Brasilia, dentro
da Vila Saturnino de Brito ela produziu fortalecimento simbolico. A liturgia ndo foi suspensa;
foi reafirmada.

E, para aqueles fiéis, isso ndo foi imprudéncia. Foi fidelidade.

A pandemia ndo foi apenas um evento sanitario; foi um evento hermenéutico. Ela
revelou, para cada comunidade religiosa, aquilo que realmente sustentava sua estrutura
simbolica. No caso da Paroquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho, a crise tornou visivel
algo que até entdo operava de maneira quase silenciosa: a centralidade absoluta da liturgia na

constituicao da identidade coletiva.

Em contextos de estabilidade social, o rito pode parecer rotina. Contudo, quando
ameacado, revela-se fundamento. A impossibilidade de reunir-se, de compartilhar o mesmo
calice, de permanecer de pé diante da iconostase — tudo isso colocava em risco ndo apenas
uma pratica, mas uma ontologia religiosa. A ortodoxia compreende a Igreja como corpo
mistico real, ndo como metafora. A assembleia reunida ndo ¢ ajuntamento opcional; €

manifestagdo visivel da comunhao invisivel.
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Nesse sentido, a manutenc¢do da liturgia durante a pandemia ndo foi simples escolha
pastoral, mas afirmacdo teoldgica concreta. A Eucaristia, enquanto Corpo e Sangue de Cristo,
ndo pode ser reduzida a vetor de contaminagdo sem que se fragilize sua compreensdo
sacramental. A colher comum, que para a racionalidade biomédica poderia representar risco,

para a comunidade simbolizava unidade e indivisibilidade do Corpo mistico.

Aqui se pode dialogar com Berger (1985) ao tratar da religido como construcao de
nomos — ordem significativa que protege o individuo contra o caos. A pandemia produziu
sensacdo global de anomia: medo, instabilidade, estatisticas diarias de morte. A liturgia, ao
contrario, permaneceu inalterada. O texto da anafora ndo foi modificado. O Pai-Nosso
continuou sendo recitado. O incenso continuou subindo. O nomos ortodoxo permaneceu
intacto diante do colapso da ordem social. A liturgia, ao manter sua forma inalterada, ofereceu
contraste radical com a volatilidade do noticiario ¢ das normas sociais em constante mutagao.
Enquanto decretos eram atualizados, protocolos revisados e niumeros alterados diariamente, o
texto da anafora permanecia idéntico. Essa estabilidade ndo operava como negacdo da crise,
mas como contraponto existencial. A repeticdo ritual produzia sensacdo de continuidade
temporal que relativizava a urgéncia cadtica do presente. O tempo litirgico funcionava como

eixo fixo em meio a instabilidade historica'®3.

Essa permanéncia ndo deve ser interpretada como indiferenca a ciéncia ou negagao da
doenca. Pelo contrario, ela revela distincdo de niveis ontologicos. A esfera biomédica e a
esfera sacramental ndo se anulam; coexistem. Contudo, para aquela comunidade, a suspensao

do rito representaria concessao simbolica que afetaria a propria compreensao da Igreja.

Zygmunt Bauman (2003) descreve a modernidade como condi¢do em que vinculos sdo
constantemente dissolvidos e reconfigurados. A pandemia intensificou essa liquidez:
isolamento, distanciamento, trabalho remoto, dissolugdo temporaria de encontros fisicos. Em
contraste, a ortodoxia manteve forma fixa, ritual repetido, gestos transmitidos. A tradigdo
funcionou como antidoto a fluidez. Essa oposicdo entre fluidez social e estabilidade ritual
revela caracteristica mais ampla da ortodoxia contemporanea em contextos modernos. A

permanéncia ndo ¢ apenas heranca historica, mas escolha deliberada de posicionamento

183 A distingdo entre tempo cronoldgico (chronos) e tempo oportuno ou salvifico (kairos) é amplamente
explorada na teologia litargica oriental, que entende a celebracdo como acesso sacramental ao tempo
escatologico (ZIZIOULAS, 1985.)
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cultural. Ao manter o rito intacto, a comunidade afirma que a verdade ndo se ajusta as
circunstancias transitérias. Essa postura pode ser interpretada tanto como resisténcia quanto
como afirmacao de coeréncia interna. O importante, sob perspectiva analitica, ¢ reconhecer
que a decisao reforcou a autoimagem da pardoquia como guardid da continuidade em meio a

dissolugdo generalizada de formas.

Além disso, a experiéncia pandémica refor¢cou a dimensao escatoldgica da fé ortodoxa.
Em diversas tradicOes cristds, crises globais despertam leitura apocaliptica ou ao menos
intensificagdo da consciéncia de finitude. A participa¢do continua na liturgia — com sua
proclamacao constante do Reino e da eternidade — oferecia horizonte transcendente em meio

a contagem didria de mortes. A liturgia ndo nega a morte; ela a ressignifica!84,

Sob a perspectiva da Histéria do Tempo Presente (DOSSE, 2012), a pandemia
constitui evento total, que atravessa todas as esferas da vida social simultaneamente. A analise
historiografica desse periodo exige reconhecer como diferentes grupos produziram sentidos
especificos diante da crise. No caso da pardquia brasiliense, o sentido produzido foi o de
fidelidade e continuidade. A memoria coletiva do periodo ndo se organiza em torno do medo,
mas da perseveranca. A forma como um grupo recorda uma crise € tdo significativa quanto a
crise em si. A memoria construida pela pardquia nao enfatiza estatisticas, mas fidelidade; nao
destaca restrigdes, mas perseveran¢a. Esse enquadramento narrativo transforma evento
traumatico em capitulo de consolidagdo identitaria. A pandemia deixa de ser lembrada apenas
como ameaga € passa a integrar a historia interna da comunidade como momento de prova

superada. A meméria ritualiza a crise, incorporando-a ao percurso fundacional da paréquia'®’.

Ha ainda outro aspecto relevante: o fortalecimento do vinculo comunitario. Em muitos
contextos religiosos, a suspensdo das atividades presenciais resultou em afastamento de fiéis e
enfraquecimento de lacos. Na paroquia estudada, ao contrdrio, o fato de permanecerem
reunidos — ainda que em numero reduzido — produziu senso de pertencimento intensificado.

O grupo passou a se perceber como nucleo coeso que atravessou juntos a tempestade.

184 A liturgia ortodoxa compreende a morte a luz da Ressurreigdo, especialmente na teologia pascal expressa nos

textos de Sdo Jodo Criséstomo proclamados na Vigilia Pascal. (CRISOSTOMO, 1969.)

185 A nogdo de memoria coletiva como construgdo social que reorganiza eventos traumaticos é desenvolvida por
Halbwachs, Maurice em 4 memoria coletiva (2013). A ritualizagdo da memoria transforma experiéncia historica
em identidade compartilhada.
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Rodney Stark (1996) argumenta que comunidades religiosas frequentemente se
fortalecem em momentos de crise quando conseguem oferecer cuidado mutuo e explicagdo
significativa do sofrimento. A pardquia, ao manter sua liturgia, ofereceu ambos: continuidade

ritual e narrativa interpretativa.

A pandemia, portanto, funcionou como momento de prova identitaria. Ela revelou que
a tradi¢do ortodoxa, para aquela comunidade, ndo era ornamento cultural, mas estrutura vital.
O rito nao era elemento decorativo; era fundamento ontoldgico. A fé ndo era sentimento

abstrato; era pratica encarnada.

Se o mundo experimentava isolamento, a pardquia reafirmava comunhdo. Se o
discurso publico enfatizava contagio, o discurso litirgico enfatizava incorruptibilidade. Se a

sociedade contava mortos, a Igreja proclamava Ressurreicao.

A pandemia ndo alterou o texto da liturgia. Mas aprofundou o significado de cada

palavra pronunciada.

2.9. ENTRE O CEU E O CERRADO: A PAROQUIA COMO
CENTRO DE GRAVIDADE ESPIRITUAL

Se ao longo deste capitulo acompanhamos a formacgdo historica e institucional da
Paroquia Ortodoxa Russa em Brasilia — seus vinculos com o Patriarcado de Moscou, suas
dificuldades estruturais, sua consolidacao candnica e a formagao de seu clero local — torna-se
agora possivel compreender que sua estabilizacdo ndo foi apenas administrativa ou liturgica.
O que se consolidou naquele espaco foi um regime simbolico especifico, no qual o poder
espiritual se sacraliza por meio de gestos, ritos, objetos e hierarquias reconhecidas. A
paroquia deixa de ser apenas uma unidade eclesidstica para se tornar centro de gravidade
espiritual, isto é, polo organizador de sentidos, afetos e pertencimentos'®¢. Essa nogdo de
“centro de gravidade espiritual” ndo deve ser compreendida como metafora meramente

retorica, mas como categoria analitica. Tal como um corpo ¢ atraido por um centro de massa

186 A ideia de centro organizador de sentido aproxima-se da nogdo de “estrutura simbolica totalizante”, pela qual
uma institui¢do religiosa ndo apenas regula praticas especificas, mas articula uma cosmologia abrangente capaz
de ordenar tempo, espago e identidade coletiva (GEERTZ, 2008.)
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que organiza sua Orbita, a comunidade passa a estruturar sua vida simbdlica em torno da
paroquia. O calendario liturgico define o ritmo do tempo; as festas determinam os marcos do
ano; os jejuns orientam a disciplina corporal; a autoridade sacerdotal media conflitos e
decisoes. O centro ndo ¢ apenas geografico — ¢ normativo. A pardquia torna-se €ixo que
reorganiza praticas, valores e prioridades existenciais. Nesse sentido, o poder espiritual ali

exercido ndo ¢ apenas hierarquico, mas gravitacional: ele atrai, estabiliza e orienta.

A nocao de sacralizagdo do poder exige aqui uma articulagdo com a teoria politica.
Max Weber, ao analisar as formas de dominagdo, distinguiu entre autoridade tradicional,
carismatica e racional-legal (Weber, 1999). No caso da paroquia ortodoxa, o que se observa ¢
uma predomindncia da autoridade tradicional, cuja legitimidade se ancora na continuidade
historica e na sucessdo apostolica. O sacerdote ndo exerce poder por eleicdo democratica nem
por carisma pessoal isolado, mas por inser¢do numa cadeia sacramental reconhecida como
legitima. Essa legitimidade ¢ reforcada por uma ordem simbolica que antecede o individuo e o
ultrapassa. O poder espiritual, nesse contexto, ndo ¢ produzido localmente; ele ¢ recebido,
transmitido e ritualizado'®’. Contudo, a autoridade tradicional observada na pardquia nio
opera de forma estatica. Ela é continuamente reencenada e reafirmada na pratica liturgica.
Cada celebracao da Divina Liturgia atualiza a sucessdo apostélica; cada béngdo pronunciada
reinscreve o sacerdote na cadeia historica que remonta aos apdstolos. A tradi¢do nao € apenas
memoria do passado, mas performance presente. A autoridade ndo se sustenta apenas por
documentos candnicos, mas por repeti¢cdo ritual que a torna visivel e sensivel. A hierarquia ¢é
percebida, antes de ser conceitualmente formulada. E na liturgia que a tradigio se torna

experiéncia!®®,

No entanto, reduzir a analise a tipologia weberiana seria insuficiente. A sacralizagdo
do poder implica compreender que a autoridade religiosa ndo apenas organiza uma
comunidade, mas estrutura uma cosmologia. Carl Schmitt observou que os conceitos
fundamentais da teoria do Estado moderno sdo conceitos teoldgicos secularizados (Schmitt,

20006). Invertendo a perspectiva, poderiamos afirmar que, no interior da paroéquia, os conceitos

187 Na tradigdo ortodoxa, a sucessdo apostolica ndo é compreendida apenas como cadeia juridica de ordenagdes,
mas como transmissdo ontologica da graga sacerdotal, preservada pela comunhao episcopal. Para uma sintese
teologica contemporanea (ZIZIOULAS, 1985.)

188 A nogdo de tradigdo como realidade performativa, e ndo apenas transmissiva, é central na teologia ortodoxa
contemporanea. A tradi¢do ¢ vivida sacramentalmente e continuamente atualizada na assembleia litirgica.
(FLOROVSKY, 1972.)
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politicos encontram sua matriz teoldgica originaria. A hierarquia, a obediéncia, a soberania
litirgica do altar, a centralidade do sacerdote como mediador sacramental — tudo isso
constitui uma forma de ordenacdo do mundo que ndo se limita ao culto, mas molda a
percepcao da realidade. A liturgia, nesse sentido, ¢ também ato politico, pois delimita o
espaco do sagrado e reconfigura o campo das relagdes'®’. Essa dimensdo politico-teologica
ndo implica militdncia partidaria ou intervengdo direta na esfera estatal, mas revela que toda
ordenacao litargica constitui, implicitamente, uma visao de mundo. A disposicao espacial da
iconostase, a centralidade do altar, a distin¢do entre clero e laicato, a orientagdo do corpo para
o Oriente — todos esses elementos produzem gramatica de autoridade e pertencimento. O fiel
aprende, por meio do rito, que a realidade possui hierarquia e transcendéncia. Em um contexto
cultural marcado por horizontalizacdo das estruturas e relativizacdo das autoridades, a

paréquia oferece experiéncia alternativa de ordenagio do mundo'*’.

Peter Berger, ao tratar da religido como “dossel sagrado”, descreve-a como estrutura
de plausibilidade capaz de conferir nomos — ordem — a experiéncia humana (Berger, 1985).
A paroquia ortodoxa, inserida no contexto moderno e plural de Brasilia, atua precisamente
como esse dossel. Ela oferece um universo simboélico coerente, no qual tempo, autoridade e
comunidade sdo reinterpretados sob logica transcendente. Em uma cidade planejada segundo
racionalidade administrativa e arquitetonica moderna, a presenca de uma tradigdo litargica
milenar introduz uma outra gramatica do poder: ndo a do planejamento estatal, mas a da

continuidade sacramental'®!.

Essa dindmica pode ser lida também a luz da modernidade liquida descrita por
Zygmunt Bauman (2001). Se o mundo contemporaneo ¢ marcado pela fluidez das identidades
e pela fragilidade dos vinculos, a pardquia apresenta-se como espaco de densidade. Seus ritos
repetidos, seu calendario litargico distinto, sua estética iconografica e sua disciplina espiritual
criam uma experiéncia de estabilidade simbdlica. O poder sacralizado nao apenas organiza;
ele ancora. Ele oferece fronteiras claras entre o profano e o sagrado, entre o interior e o

exterior, entre tradicdo e dispersdo. Essa clareza de fronteiras ndo deve ser confundida com

18 A compreensdo da liturgia como ordenagdo simbolica do mundo encontra paralelo na teologia politica
contemporanea, que identifica no culto cristio uma forma de constituicdo alternativa de comunidade
(MILBANK, 1990.)

190 Sobre a crise contemporanea da autoridade e a emergéncia de formas horizontais de organizagdo social, ver
ARENDT, Hannah. Entre o passado e o futuro. Sdo Paulo: Perspectiva, 2007.

Y1 A tensdo entre racionalidade moderna e temporalidade sacramental é discutida no &mbito da critica a
seculariza¢do linear da histéria (TAYLOR, 2007.)
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fechamento social absoluto. Ao contrario, ela permite hospitalidade estruturada. A paroquia
acolhe convertidos, visitantes e curiosos, mas os insere em ordem preexistente. A estabilidade
simbolica nao impede expansao; ela regula a forma da incorporagdao. O centro de gravidade
espiritual ndo se dissolve ao receber novos membros; ele os integra a sua oOrbita. A tradigao,

assim, ndo ¢ barreira, mas matriz organizadora da pertenca.

Do ponto de vista da Histéria Cultural, como sugere Peter Burke (2021), os rituais e
simbolos ndo sdo elementos ornamentais da vida social, mas estruturas fundamentais de
produgdo de significado. A incensagdo do altar, o uso do eslavonico e do grego, a orientagao
espacial da igreja, o beijo no icone — todos esses gestos reiteram uma ordem invisivel. A
sacralizagao do poder ndo ¢ abstrata; ela se encarna materialmente. Ela transforma o espaco
fisico em territorio simbdlico. A pardquia torna-se, assim, microcosmo politico-teoldgico: um

lugar onde a autoridade se faz visivel, sensivel e repetivel*2,

Esse processo ndo ¢ meramente institucional; ele ¢ experiencial. Como observa Ecléa
Bosi (1994), a memdria coletiva reorganiza o passado a luz das necessidades do presente. Ao
reconhecer a pardquia como centro de sentido, os fiéis reconstroem suas proprias trajetorias
espirituais. A autoridade sacerdotal passa a integrar suas narrativas pessoais; o rito passa a
organizar o tempo biografico. A sacralizacio do poder, portanto, ndo produz apenas
hierarquia; produz identidade. Nesse ponto, torna-se possivel observar que a identidade
produzida nao ¢ apenas religiosa, mas existencial. O fiel que passa a organizar sua semana em
funcdo da Liturgia dominical, que ajusta sua alimentagdo aos jejuns prescritos € que
reconhece no sacerdote referéncia espiritual constante, internaliza uma nova cartografia de
sentido. A pardquia ndo ¢ apéndice da vida cotidiana; ela redefine o cotidiano. A autoridade
sacralizada ndo paira sobre a comunidade como imposi¢do externa, mas € incorporada como

horizonte de orientacio pessoal'®>.

No caso especifico de Brasilia, essa consolidagdo assume contornos ainda mais

significativos. Cidade simbolo do projeto moderno brasileiro, erguida como capital racional

92 A materializagio da autoridade religiosa por meio de rituais reiterados pode ser analisada a luz da

antropologia simbolica, especialmente na discussdo sobre como os ritos corporificam estruturas invisiveis
(DOUGLAS, 1991.)

193 A internalizagdo da autoridade religiosa como horizonte de sentido dialoga com a nogdo de habitus religioso
desenvolvida por Pierre Bourdieu, segundo a qual disposigdes incorporadas estruturam praticas e percepgdes
sem necessidade de imposicdo consciente (BOURDIEU, 2020.)
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do Estado, Brasilia representa a expressdo maxima da organizagdo politico-administrativa
moderna. A presenga de uma tradi¢do religiosa milenar em seu interior cria um contraste
eloquente: entre o céu litargico e o cerrado geografico, entre Moscou e o Planalto Central,
estabelece-se um campo simbdlico onde a autoridade espiritual ndo deriva do aparato estatal,
mas da continuidade apostolica. A parodquia torna-se territdrio outro dentro da cidade

planejada — ndo oposicio frontal, mas coexisténcia alternativa'®*,

Ao final deste capitulo, torna-se possivel afirmar que a consolidagdo da Paroquia
Ortodoxa Russa em Brasilia ndo pode ser compreendida apenas como expansao institucional
de uma Igreja estrangeira. Trata-se da formacdo de um espaco onde o poder espiritual se
legitima por meio de ritos, simbolos e hierarquias reconhecidas; onde a autoridade ¢
continuamente reafirmada pela liturgia; onde a tradicdo se encarna numa nova geografia
cultural. A pardquia constitui-se, assim, como centro de gravidade espiritual: ndo apenas lugar
de culto, mas eixo organizador de uma comunidade cuja coesdo se estrutura na sacralizagdo

do poder e na permanéncia ritual da tradicao.

Entre o céu e o cerrado, portanto, estabelece-se tensdo criativa. A tradi¢ao ortodoxa,
marcada por heranca bizantina e russa, encontra solo geografico e cultural distinto. O que
poderia ser mera importagao ritual transforma-se em enraizamento simbolico. O cerrado ndo
apaga o céu; o céu reorganiza o cerrado. A pardquia ndo replica simplesmente Moscou; ela
reinscreve a tradicdo no espaco brasiliense. Nesse processo, consolida-se forma especifica de

195

ortodoxia brasileira — ndo ruptura com a tradi¢do, mas sua traducao geografica . O centro

de gravidade espiritual desloca-se sem perder sua densidade.

E nesse ponto que o capitulo se encerra: ndo apenas com a historia de uma fundagao,
mas com a compreensdo de como aquele poder espiritual se consolidou, legitimou-se e

moldou uma forma especifica de pertencimento no interior da modernidade brasileira.

194 A coexisténcia de racionalidades distintas no interior da modernidade é discutida na sociologia das

modernidades multiplas (EISENSTADT, 2000.)
195 A nocgdo de tradugdo cultural da tradi¢do religiosa ¢ amplamente debatida nos estudos sobre cristianismo
global (SANNEH, 2009.)
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3. AS ESCOLHAS DO SAGRADO: CONVERSOES,
IDENTIDADE E MODERNIDADE

Se o capitulo anterior examinou a consolidagdo institucional da Pardéquia Ortodoxa
Russa em Brasilia como centro de gravidade espiritual, este terceiro movimento desloca o
foco da instituicdo para os sujeitos que, em determinado momento de suas trajetérias,
escolheram atravessar suas portas. A pergunta que se impoe nao € apenas como a ortodoxia se
estabeleceu, mas por que ela foi escolhida. Que dindmica histoérica e subjetiva permite que
brasileiros, formados em uma cultura religiosa majoritariamente catélica ou protestante,

optem por uma tradi¢do litirgica oriental, minoritdria e marcada por forte densidade ritual?'*®

A modernidade ¢ frequentemente descrita como um tempo de ruptura. Koselleck
lembra que todo tempo historico estd vinculado a uma condi¢do espacial e experiencial
especifica (KOSELLECK, 2006, p. 307-315). A modernidade, nesse sentido, constituiu-se
como experiéncia temporal marcada pela ideia de superacdo do passado religioso medieval. O
antropocentrismo humanista deslocou o eixo da moralidade publica, antes centrada na
transcendéncia, para o individuo e sua autonomia racional. A religido, progressivamente
retirada da centralidade politica, foi reinterpretada como questdo privada. Contudo, como o
proprio desenvolvimento historico demonstra, um tempo ndo elimina o outro em sua
totalidade; ele pode, ao contrario, preservar e intensificar formas simbolicas consideradas

arcaicas'”’.

E nesse ponto que a analise das conversdes a ortodoxia russa ganha densidade
historica. A permanéncia de tradi¢des religiosas densamente ritualizadas no interior de uma
sociedade plural e secularizada ndo constitui anomalia, mas sintoma. Paul Ricoeur, ao discutir
a linguagem simbdlica do tempo mitico, mostra que ritos e narrativas estruturam a

compreensdo que uma civilizagdo tem de si mesma (RICOEUR apud REIS, 2006, p. 22-24;

196 A nocdo de “densidade ritual” ndo se refere apenas a complexidade cerimonial, mas a intensidade simbolica e
a estrutura temporal prolongada das praticas litargicas ortodoxas. Diferentemente de modelos religiosos
marcados por simplificagdo ritual ou centralidade da pregacdo discursiva, a ortodoxia preserva longos ciclos
litargicos, repeticdo formalizada de oficios e forte carga estética sensorial. Essa configuragdo produz um
ambiente religioso que exige envolvimento corporal e temporal prolongado, favorecendo a internalizagdo de
disposig¢des duraveis. (KUAPRI, 2023; ROSA, 2013).

97 A coexisténcia entre temporalidades distintas — moderna e tradicional — pode ser compreendida a luz da
nogao de “estratos do tempo” desenvolvida por Koselleck. Para o autor, diferentes camadas temporais operam
simultaneamente, de modo que formas simbolicas pré-modernas podem ser reativadas sob novas condigdes
historicas. Assim, o retorno contemporaneo a tradigdes religiosas antigas ndo configura regressdo historica, mas
recomposicao de camadas temporais em um presente plural. (KOSELLECK, 2014).
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28-30). O retorno contemporaneo a tradigdes antigas pode ser interpretado como tentativa de

reinscrever a experiéncia moderna em um horizonte simbdlico mais estavel.

A sociologia da religido formulou esse diagnostico em termos de secularizagdo e
pluralismo. Peter Berger argumenta que a modernidade dissolve os sistemas rigidos de
valores que estruturavam a vida pré-moderna, produzindo aquilo que denomina crise de
sentido (BERGER, 1985, p. 27-30; 145-147). Se antes a identidade era fortemente vinculada
a posi¢ao social e ao pertencimento religioso herdado, a modernidade multiplica ofertas de
sentido ¢ transforma a fé em escolha. O pluralismo, segundo Berger, ndo implica
necessariamente declinio religioso, mas fragmentacdo dos universos de plausibilidade'*s. A

religido deixa de ser monopdlio cultural e passa a disputar espaco em um mercado simbolico.

Essa condicao gera aquilo que o proprio Berger chamara de “imperativo herético”: a
obrigagdo universal de escolher (BERGER , p. 25-30). A fé ja ndo ¢ destino, mas decisdo. A
identidade religiosa ndo ¢ mais transmitida automaticamente pela estrutura social; ela precisa
ser assumida. Zygmunt Bauman, ao caracterizar a modernidade liquida, descreve um mundo
em que as identidades se tornam moveis, negociaveis e instaveis (BAUMAN, 2001, p. 8-15;
181-190). Nesse cenario, a conversdao a ortodoxia pode ser interpretada como gesto de

ancoragem — busca por densidade simbélica em meio a fluidez'”.

No plano da identidade, a transformagdo moderna alterou profundamente a forma
como os individuos se percebem. Se, no mundo pré-moderno, a identidade estava ligada a
funcdes e papéis socialmente definidos, a modernidade desloca o eixo para a interioridade.
Entretanto, como lembra Bourdieu (2007, p. 87-95), as estruturas simbdlicas continuam
operando de forma coercitiva, ainda que ndo explicitamente estatais. A religido, mesmo

afastada do centro politico, mantém capacidade de moldar disposigdes, afetos e percepgdes do

198 O conceito de “universos de plausibilidade” designa os contextos sociais que sustentam determinadas crengas
como evidentes ou naturais. Em sociedades pluralistas, esses universos deixam de ser homogéneos, exigindo
mecanismos internos de legitimagdo mais intensos. Nesse cenario, tradi¢cdes altamente estruturadas tendem a
oferecer maior coesdo simbolica aos seus membros, compensando a fragmentagdo externa por meio de forte
coesdo interna. (BERGER, 1985).

19 A metafora da “ancoragem” aproxima-se do diagndstico de Bauman sobre a fragilidade das identidades
modernas. Em contextos de mobilidade e incerteza, sujeitos tendem a buscar estruturas que oferegam
continuidade narrativa e estabilidade ontoldgica. A conversdo pode funcionar, nesse sentido, como estratégia de
recomposicao identitaria diante da volatilidade social. (BAUMAN, 2001).
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mundo. Sua for¢a ndo reside apenas no poder institucional, mas na internalizagdo de

habitus?%,

A conversao religiosa, nesse contexto, ndo pode ser compreendida apenas como
adesdo doutrinaria. Ela € reconstrucao biografica. O editorial da revista Religido & Sociedade
(2013, p. 7-10) enfatiza que os processos de conversdao na modernidade sdo atravessados por
pluralismo, agéncia individual e recomposicao identitaria. Jindra (2021, p. 5-9; 32-36) aponta
que a conversao envolve transformacao do universo discursivo e reorganizagao do self. Nas
entrevistas realizadas para esta pesquisa, observa-se justamente esse movimento: os fiéis
reinterpretam seu passado religioso, redefinem sua identidade e narram a ortodoxia como
reencontro com uma tradi¢do mais antiga, mais auténtica ou mais integra. Esse movimento de
reinterpretagdo biografica ndo ocorre no vazio. Ele ¢ mediado por categorias historicas
herdadas e por expectativas coletivas sobre o que constitui “autenticidade religiosa”. Charles
Taylor observa que a modernidade ndo eliminou o horizonte da transcendéncia, mas
multiplicou as possibilidades de crer e descrer, produzindo aquilo que denomina “condi¢ao
secular” — um contexto no qual a fé ¢ uma opgao entre outras, mas permanece socialmente
imaginavel (TAYLOR, 2007, p. 539-543). Nesse cenario, a conversdo a ortodoxia pode ser
compreendida como resposta a essa condi¢do plural: ndo se trata de fuga da modernidade, mas
de escolha consciente por uma forma de transcendéncia que reivindica continuidade
histérica®®!. A tradigdo, longe de ser mero passado preservado, torna-se recurso ativo para

reorganizar o presente.

A ortodoxia, nesse sentido, funciona como reservatério historico de sentido. Se o
pluralismo moderno gera multiplicidade de ofertas simbdlicas, ele também produz saturagdo e
instabilidade. A tradicdo ortodoxa, com sua liturgia invariavel, seu calendario distinto e sua
estética ritualizada, apresenta-se como alternativa a fluidez. Helena Kupari (2023, p. 112-118;
146—-152), ao estudar conversdes a ortodoxia na Finlandia, demonstra que a materialidade

litirgica desempenha papel central na atragdo de convertidos. Elementos semelhantes

200 O conceito de habitus, em Bourdieu, refere-se a sistemas duraveis de disposigdes incorporadas que orientam
praticas e percepcdes. A adesdo a uma tradicao religiosa implica aquisicdo progressiva de esquemas perceptivos
e corporais especificos. No caso ortodoxo, isso se expressa na postura corporal, no ritmo litirgico, na relagdo
com imagens sagradas e na disciplina ascética. A conversdo, portanto, envolve ndo apenas crenga declarada, mas
transformac@o pratica do modo de habitar o mundo. (BOURDIEU, 1979).

W1 A “condigdo secular”, conforme Taylor, ndo implica desaparecimento da fé, mas mudanga nas condigdes de
crenga. A fé passa a coexistir com alternativas plausiveis de descrenga, tornando-se uma opgdo entre outras.
Nesse ambiente, tradi¢des que reivindicam continuidade historica podem adquirir atratividade precisamente por
se apresentarem como resisténcia a contingéncia cultural. (TAYLOR, 2007).
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aparecem nas entrevistas brasileiras: o incenso, o canto bizantino, o siléncio litirgico ¢ a
hierarquia visivel sdo frequentemente descritos como experiéncias de profundidade e
permanéncia. Essa atragdo pela densidade ritual ndo é apenas estética, mas estrutural. A
ortodoxia oferece um regime temporal distinto — marcado por ciclos liturgicos, jejuns e
festas moveis — que reordena a percepgdo cotidiana do tempo. Em uma sociedade orientada
pela aceleracdo e pela produtividade, a disciplina litargica introduz pausas, ritmos e repeticdes
que funcionam como pedagogia existencial. Hartmut Rosa, ao refletir sobre a aceleragdo
social, sugere que a modernidade tende a produzir alienacao temporal e perda de ressonancia
(ROSA, 2013, p. 65-82; 221-232). Sob essa lente, a adesdo a uma tradi¢do ritualizada pode
ser interpretada como tentativa de recuperar experiéncia de ressondncia — isto ¢, de
reconectar o sujeito a um mundo percebido como dotado de sentido e profundidade®’. A
liturgia, nesse caso, ndo apenas comunica crengas; ela reorganiza a relagdo entre sujeito,

tempo e transcendéncia.

Por fim, a historia oral permite captar esse movimento ndo como abstra¢ao teodrica,
mas como experiéncia narrada. Conforme Meihy (2020, p. 23-28; 147-150), a oralidade ndo
apenas transmite memoria, mas constroi sentido no ato de narrar. Ao relatar sua conversao, o
fiel reorganiza sua propria trajetoria. A escolha da ortodoxia torna-se ponto de inflexao,
marco fundador, “antes e depois” biografico. A analise dessas narrativas revela que a

modernidade ndo eliminou o sagrado; ela o deslocou para o campo da escolha consciente.

Metodologicamente, isso implica tratar as narrativas de conversdo ndo como relatos
lineares de mudanga abrupta, mas como construcdes retrospectivas nas quais o passado €
reinterpretado & luz de uma nova pertenga. A conversdo aparece, muitas vezes, como
culminagdo de um processo j& latente: crises anteriores ganham novo significado,
experiéncias religiosas pregressas sao ressignificadas como preparacdo € o encontro com a
ortodoxia ¢ descrito como revelacao de algo que “sempre esteve ali”. Tal estrutura narrativa

refor¢a a ideia de que a escolha do sagrado ndo rompe totalmente com o passado, mas o

202 A nogdo de “ressondncia”, proposta por Hartmut Rosa, descreve relagdes nas quais o sujeito experimenta o

mundo como responsivo e significativo. A aceleragdo moderna tende a reduzir essas experiéncias, promovendo
alienagdo temporal. Praticas rituais repetitivas e estruturadas podem funcionar como dispositivos de
desaceleragdo e intensificagdo experiencial, favorecendo sensagao de estabilidade existencial. (ROSA, 2013)
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reorganiza em nova chave interpretativa. A tradicdo, assim, opera como matriz hermenéutica

que reconstrdi a memoria e redefine identidade®®.

Este capitulo, portanto, examina as conversdes a ortodoxia russa como escolhas do
sagrado em um tempo caracterizado pela pluralizagdo e pela crise de sentido. Nao se trata de
compreender a ortodoxia como residuo medieval sobrevivente, mas como tradicdo que se
reinscreve na modernidade por meio da decisao individual. Entre o desencantamento moderno
e a busca por continuidade simbolica, as trajetdrias dos fiéis revelam que a tradi¢do ndo

desaparece; ela se reconfigura.

3.1. FE E MODERNIDADE: ENTRE O SAGRADO E O SECULAR

A modernidade ocidental construiu para si mesma uma narrativa de emancipagao.

Nela, o mundo progressivamente se libertaria da tutela metafisica, as institui¢cdes religiosas

perderiam centralidade politica e o individuo assumiria o protagonismo da histéria. Essa

narrativa, amplamente difundida na tradi¢do iluminista, consolidou a ideia de que o tempo
: 204 P

moderno seria o tempo do desencantamento”. Contudo, a persisténcia — e mesmo o

fortalecimento — de experiéncias religiosas intensas no interior de sociedades secularizadas

desafia essa linearidade interpretativa. O problema ndo ¢é explicar o desaparecimento da

religido, mas compreender sua reconfiguracao.

Peter Berger, ao revisar a teoria classica da secularizagdo, desloca o eixo explicativo
para o pluralismo. O trago distintivo da modernidade ndo seria a morte do sagrado, mas a
coexisténcia de multiplos sistemas de sentido num mesmo espago social. A religido deixa de
ser monopolio cultural e passa a disputar legitimidade com outras visdes de mundo. Essa
pluralizagdo do campo simbdlico altera profundamente a forma de crer. Se no mundo pré-

moderno a identidade religiosa era amplamente herdada e socialmente confirmada, na

203 A analise narrativa da conversdo aproxima-se da perspectiva hermenéutica segundo a qual identidade é
construida narrativamente. Ricoeur argumenta que o sujeito compreende a si mesmo por meio da configuragdo
narrativa do tempo vivido. Assim, o “antes e depois” da conversdo constitui estrutura interpretativa que
reorganiza a biografia sob nova chave simbolica. (RICOEUR, 1991; MEIHY, 2020).

204 A ideia de “desencantamento do mundo” foi sistematizada por Max Weber ao descrever o processo de
racionalizagdo caracteristico da modernidade ocidental. Para Weber, o avango da racionalidade técnico-cientifica
ndo elimina necessariamente a religido, mas altera suas formas de legitimidade e sua posi¢do na estrutura social,
deslocando-a da esfera publica central para esferas diferenciadas de valor. (WEBER, 2004, p. 30-35.)
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modernidade ela se torna opgao. Surge, entdo, o que Berger denomina “imperativo herético’:
a obriga¢do estrutural de escolher (BERGER, 2017, p. 9-20). O individuo moderno nao pode

simplesmente herdar sua f¢é; ele precisa justifica-la diante da existéncia de alternativas.

Essa condicdo cria uma tensdo permanente. O pluralismo amplia possibilidades, mas
também produz inseguranca. A multiplicidade de ofertas de sentido gera aquilo que Berger

identifica como crise de plausibilidade®®:

nenhuma narrativa se impde de maneira
incontestavel. A fé, portanto, passa a ser vivida sob a pressdo da comparacao ¢ da duvida.
Essa situagdo ndo significa simplesmente fragilidade da crenga, mas transformagdo das
condi¢cdes de sua possibilidade. Charles Taylor denomina esse cenario de “condi¢do secular’:
um contexto no qual a fé ndo desaparece, mas deixa de ser horizonte incontestado ¢ passa a
coexistir com alternativas plausiveis de descrenca (TAYLOR, 2007, p. 3, 539). O crente
moderno ndo vive em mundo sem Deus, mas em mundo no qual a presenca de Deus nado ¢
mais autoevidente. A conversdo, nesse quadro, assume carater reflexivo. Escolher a ortodoxia
ndo € apenas aderir a uma tradigdo recebida; € posicionar-se diante da pluralidade. A decisao
religiosa torna-se forma de autoinscrigdo em um campo de disputas simbolicas, onde a fé
precisa ser continuamente reafirmada®”®. E nesse contexto que a conversdo a ortodoxia russa

em Brasilia deve ser situada. Nao se trata de retorno ingénuo ao passado, mas de decisdo

consciente em meio a um mercado religioso saturado.

As entrevistas revelam que a escolha ortodoxa emerge frequentemente como reacao a
fragmentacdo percebida nas experiéncias religiosas anteriores. Isaac relata ter conhecido a
ortodoxia por meio da internet, assistindo a videos litirgicos. Seu primeiro contato nao foi
institucional, mas mediado digitalmente. Esse dado ¢ significativo: o pluralismo moderno nao
opera apenas em templos fisicos, mas em ambientes virtuais. A circulagdo global de imagens
litargicas, canticos e discursos teoldgicos cria novas formas de aproximacio religiosa?®’. A

conversao, nesse caso, nao comega no confessionario, mas na tela. Contudo, o que o atrai nao

205 Em Berger, “crise de plausibilidade” ndo significa necessariamente perda definitiva da religido, mas

enfraquecimento das condi¢des sociais e existenciais que tornam uma crenga “crivel”. No caso analisado, a
ruptura afetiva atua como gatilho micro-social que desorganiza o suporte de plausibilidade anteriormente
fornecido pelo nucleo familiar e por suas rotinas devocionais.

206 A nogdo de “campo” pode ser aqui compreendida em didlogo com Pierre Bourdieu, para quem o campo
religioso constitui espaco relativamente autdnomo de disputas por autoridade legitima na defini¢@o do sagrado.
Nesse espago, diferentes agentes competem pelo monopolio da interpretagdo legitima da tradigdo. (BOURDIEU,
2004, p. 57-63.)

W7 A mediagdo digital da experiéncia religiosa tem sido analisada como elemento constitutivo do pluralismo
contemporaneo. A internet ndo apenas amplia o acesso a informagdo religiosa, mas reconfigura processos de
conversao e pertenga, permitindo aproximagoes pré-institucionais. (CAMPBELL, 2013, p. 5-18.)
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¢ a novidade, mas a sensagdo de continuidade. Ele descreve a ortodoxia como instituigao
confiavel, com proposito definido, capaz de orientar todas as decisdes de sua vida. A escolha,

portanto, ndo conduz a instabilidade; busca supera-la.

Zygmunt Bauman descreveu a modernidade liquida como condi¢do marcada pela
fragilidade das identidades e pela volatilidade dos vinculos (BAUMAN, 2001, p. 249; 260).
Se tudo ¢ negociavel, nada parece definitivo. Nesse cenario, a ortodoxia ¢ frequentemente
percebida como contraponto. Ela se apresenta como tradi¢dao nao reformada, nao adaptada as
modas culturais, ndo sujeita a reinvencao constante. A liturgia permanece, os ritos repetem-se,
o calendario litargico segue seu curso independente das agendas sociais. Essa previsibilidade

ritual produz um efeito existencial profundo: sensagdo de estabilidade?®®.

Kilson, ao narrar sua primeira participacdo na liturgia ortodoxa, descreve-a como
experiéncia de beleza e profundidade espiritual. Sua conversao ndo foi desencadeada por um
argumento teoldgico isolado, mas por uma experiéncia sensivel. Incenso, canto, siléncio,
gestos — todos esses elementos compdem uma pedagogia corporal do sagrado. A fé, nesse
caso, ndo ¢ apenas conviccdo mental; ¢ incorporagdo. A experiéncia estética precede e

sustenta a adesdo doutrinal. Essa dimensdo ¢ crucial para compreender por que tradigdes

ritualisticamente densas exercem atra¢ao em contextos de pluralismo fluido.

Helena Kupari (2016, p. 134-136), em estudo sobre conversdes a ortodoxia na
Finlandia, demonstra que a materialidade desempenha papel ambiguo, porém central, nas
transigdes religiosas. A repeticdo das oracdes, a estabilidade liturgica e a sensagdo de
continuidade historica sdo frequentemente percebidas como expressdo de uma Igreja “eterna”.
Essa eternidade ndo ¢ abstrata; ela ¢ performada no rito. Ao participar da liturgia, o fiel se
insere numa cadeia temporal que atravessa séculos. O presente deixa de ser isolado; torna-se
elo de uma tradicdo. Esse aspecto aparece reiteradamente nas entrevistas brasileiras. A
ortodoxia ¢ descrita como fé “original”, “primitiva”, “ndo alterada”. O argumento histdrico

funciona como antidoto contra a sensa¢do moderna de ruptura.

208 A relagdo entre ritual repetitivo e estabilizagdo identitaria foi explorada na antropologia da religido como
mecanismo de producdo de ordem simbolica e seguranga ontologica. O rito, ao reiterar padrdes formais, cria
continuidade perceptiva e reforga pertencimento coletivo. (BELL, 1992, p. 74-88.)
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Mariana expressa essa busca de continuidade em linguagem doméstica e afetiva.
Inicialmente aproximada da ortodoxia por meio do matrimodnio, ela rapidamente internaliza a
tradicdo como base de sua familia. Ao afirmar que encontrou na Igreja Ortodoxa um lugar de
preservacao da fé original, ela associa tradicao e autenticidade. Em contraste, descreve o
protestantismo como excessivamente emocional e comercializado. Essa oposi¢cdo ndo ¢
apenas critica institucional; ¢ afirmacdo identitdria. Ao delimitar fronteiras simbolicas,
Mariana constréi para si uma narrativa de reencontro com a esséncia do cristianismo. A

conversao, portanto, ¢ também reescrita biografica.

Lilson, por sua vez, exemplifica o modelo intelectual de conversdao. Seu percurso
passa pelo estudo historico do Cisma do Oriente e pela reflexdo sobre sucessdo apostolica. Ao
concluir que a ortodoxia representa continuidade historica mais fiel, ele ancora sua decisdo
em argumento teoldgico-histdrico. Aqui, a tradi¢do funciona como critério de verdade. Se a
modernidade dissolveu certezas, a origem histdrica oferece fundamento. A conversdo emerge

como reconstrucio racional da £&*%.

Outro caso relevante ¢ o de Karoline da Mota. Sua trajetoria parte do ateismo e de uma
postura critica em relagao a religido, especialmente no que diz respeito a vinculacao entre fé e
dinheiro. Seu reencontro com o sagrado ocorre em meio a acontecimentos pessoais
significativos e na convivéncia com a comunidade ortodoxa. O que a impressiona ndo ¢
apenas a doutrina, mas a auséncia de apelo financeiro explicito e a seriedade do ambiente
litargico. Sua fala poderia ser sintetizada na percepgao de que “a fé aqui ndo estd a venda”. A
ortodoxia aparece, entdo, como espaco de autenticidade frente a mercantilizagdo religiosa
percebida em outras tradi¢cdes. Sua conversdo revela que o pluralismo moderno ndo apenas
multiplica ofertas; ele também gera desconfianga. A tradi¢do ortodoxa, ao apresentar-se como

ndo mercantilizada, torna-se alternativa ética'’.

Esses diferentes percursos indicam que a ortodoxia em Brasilia ocupa posi¢ao singular

no campo religioso contemporaneo. Ela ndo se apresenta como religido de massa nem como

209 Modelos de conversdo que privilegiam argumentagdo historica e coeréncia doutrinaria aproximam-se do que
Lewis Rambo denomina “conversdo intelectual”, na qual o processo envolve busca cognitiva estruturada e
avaliagdo comparativa de sistemas religiosos. (RAMBO, 1993, p. 44-52.)

20 A critica a mercantilizagdo da religifio insere-se em debates sobre “economia religiosa” e mercado de bens
simbolicos. Embora o paradigma do mercado religioso destaque competigdo e oferta de sentido, diversos estudos
apontam que a percepgdo de autenticidade frequentemente se constréi em oposigao a logica comercial. (STARK;
FINKE, 2000, p. 193-205.)
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espiritualidade adaptavel. Ao contrario, afirma-se como tradi¢ao resistente. Paradoxalmente, ¢
essa resisténcia que a torna atraente. Em meio a fluidez moderna, a rigidez ritual pode ser
percebida como liberdade: liberdade da improvisagdo constante, da reinvengao interminavel,

da necessidade de atualizagdo permanente.

A tensdo entre secularizagdo e reencantamento, portanto, ndo ¢ resolvida pela simples
oposi¢ao entre mundo moderno e tradicdo religiosa. O secular cria o cenario no qual a
tradicdo precisa ser escolhida. A ortodoxia nao sobrevive apesar da modernidade, mas dentro
dela. Sua permanéncia depende da decisdo individual, mas sua forca reside em oferecer ao
individuo algo que transcende sua subjetividade: continuidade, hierarquia, ritual ¢ memoria

historica.

Assim, a conversdo a ortodoxia russa em Brasilia deve ser compreendida como
fendomeno simultaneamente moderno e tradicional. Moderna porque ¢ escolha; tradicional
porque busca continuidade. Moderna porque emerge em ambiente plural; tradicional porque
afirma unicidade e fidelidade historica. Entre o desencantamento estrutural da modernidade e
o desejo humano por densidade simbolica, a ortodoxia se apresenta como espago onde o

sagrado ndo ¢ abolido, mas reinscrito.

Esse movimento ndo representa fuga do presente, mas tentativa de reorganiza-lo. A
tradigdo, portanto, deixa de ser simples heranga e torna-se recurso ativo. Daniele Hervieu-
Léger propde compreender a religido como “cadeia de memoria”: um mecanismo social que
conecta sujeitos a uma narrativa fundadora que legitima sua identidade no presente
(HERVIEU-LEGER, 2008. 22-24). No caso das conversdes analisadas, a ortodoxia funciona
precisamente como essa cadeia. Ao ingressar na tradicdo, o convertido ndo apenas aceita
doutrinas; ele passa a integrar uma linhagem historica que reivindica continuidade apostdlica.
Em sociedades onde o tempo ¢ experimentado como fragmentado e acelerado, a inser¢do
nessa cadeia oferece coeréncia temporal. A liturgia, o calenddrio, os santos e a sucessao
episcopal operam como dispositivos de estabilizacdo simbodlica. A modernidade produz

escolha; a tradicdo oferece duracdo’!!. Ao escolher a tradi¢do, o fiel ndo abandona a

1 A ideia de tradigdo como dispositivo de duragdo pode ser articulada a nogdo de “regimes de historicidade”
proposta por Frangois Hartog, segundo a qual sociedades contemporaneas vivem sob primado do presente,
experimentando enfraquecimento da continuidade historica. A adesdo a tradigdes densas pode ser interpretada
como reagdo a essa presentificacdo do tempo. (HARTOG, 2013, p. 141-158.)
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modernidade; ele a habita de maneira distinta. A ortodoxia torna-se, entdo, ndo apenas opcao

religiosa, mas resposta existencial as tensdes do tempo contemporaneo.

3.2. O IMPERATIVO HERETICO: ESCOLHER A TRADICAO

Se a modernidade dissolve monopolios religiosos, ela nao extingue a f&¢ — ecla a
transforma em escolha. Peter Berger, ao formular o conceito de “imperativo herético”,
identifica um deslocamento estrutural na experiéncia religiosa moderna: a heresia deixa de ser
excecdo e torna-se condi¢do universal. O termo, derivado do grego hairesis, significa
precisamente “escolha”. Ser moderno ¢, inevitavelmente, escolher (BERGER, 2017, p. 13—
18). Mesmo permanecer na tradi¢do herdada ja implica decisdo consciente. O que antes era

destino cultural torna-se posicionamento individual.

Contudo, Berger adverte que o problema central ndo ¢ simplesmente a liberdade de
escolher, mas o impacto psicolédgico e social do pluralismo. Em sociedades pré-modernas, a
religido operava como universo de plausibilidade praticamente incontestado. O mundo social
confirmava o mundo religioso. Na modernidade, ao contrario, a coexisténcia de multiplos
sistemas de significado produz aquilo que Berger denomina crise de sentido (BERGER, 1985,
p. 139-140; 161-167). A multiplicidade de ofertas simbolicas enfraquece a evidéncia natural
das tradi¢Oes. A fé passa a existir sob a sombra da alternativa. Esse deslocamento produz uma
consequéncia decisiva: a interiorizagdo da autoridade religiosa. Se antes a tradicdo era
sustentada por estruturas sociais amplas — familia, comunidade, Estado —, na modernidade
ela precisa ser continuamente legitimada no foro intimo do individuo. A fé deixa de repousar
na evidéncia coletiva e passa a depender de convicgdo pessoal. Daniele Hervieu-Léger (2008,
p. 29-45) observa que a religido moderna se reorganiza a partir de trajetorias individuais que
reconstroem a cadeia de memoria de forma seletiva e reflexiva. A tradicdo ja ndo ¢
simplesmente transmitida; ela ¢ apropriada, reinterpretada e incorporada por sujeitos que
operam em ambientes marcados pela comparacdo constante. Nesse cenario, a escolha

religiosa ndo elimina a tradi¢do, mas a reinscreve como projeto biografico.

Essa condi¢do ¢ amplamente discutida também nos textos que analisam o campo
religioso contemporaneo como mercado simbolico ampliado. O pluralismo ndo implica
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desaparecimento da religido, mas sua reorganizacdo competitiva. A religido torna-se uma
entre varias ofertas de sentido, ¢ os individuos transitam entre tradicdes com relativa
mobilidade. O editorial da revista Religido & Sociedade sobre processos de conversao
religiosa ressalta que, na modernidade, a conversdao nao pode mais ser compreendida apenas
como ruptura dramdtica, mas como movimento inscrito num ambiente de circulagdo constante

de crengas. A figura do peregrino religioso emerge como caracteristica do tempo presente.

Entretanto, o caso da ortodoxia russa em Brasilia revela um fendmeno particularmente
interessante: a escolha ativa da tradicdo como resposta a fluidez. Se o pluralismo amplia
possibilidades, ele também gera instabilidade. A conversdo a ortodoxia aparece, nas

entrevistas, como gesto consciente de estabilizagdo.

Kilson, por exemplo, narra sua conversdo como resultado de investigacdo historica
aprofundada. Seu percurso envolve estudo do Cisma do Oriente, andlise da sucessdo
apostolica e reflexdo teologica sistematica. Sua decisdo ndo foi emocional nem circunstancial;
foi construida. Ao afirmar que encontrou na ortodoxia a fé “primitiva e original”, ele mobiliza
uma gramatica de autenticidade historica. Essa busca por origem responde diretamente a crise
moderna de autoridade. Em ambiente onde multiplas interpretagdes cristds coexistem, a
antiguidade torna-se critério de verdade. A tradicao deixa de ser heranga passiva e torna-se
objeto de elei¢do racional. Esse movimento revela que a tradi¢do, quando escolhida, assume
estatuto distinto daquele que possuia no mundo pré-moderno. Ela ndo ¢ mais apenas
continuidade histérica; torna-se critério normativo deliberadamente adotado. A ortodoxia,
nesse caso, funciona como ancora epistemologica. Em meio a multiplicidade de interpretacdes
cristds, a referéncia a antiguidade, a sucessao apostdlica e a estabilidade liturgica opera como
mecanismo de estabilizagdo cognitiva. A escolha pela tradigdo ndo ¢ retorno automatico ao
passado, mas sele¢do consciente de um modelo de continuidade que oferece coeréncia

narrativa a propria identidade.

Rodney Stark (1996, p. 16-47), ao aplicar a teoria da escolha racional a religido,
argumenta que individuos tendem a aderir a comunidades que oferecem recompensas
simbolicas proporcionais aos custos exigidos. Igrejas que mantém padrdes elevados de
compromisso e disciplina tendem a produzir pertencimento mais intenso. A ortodoxia, com

seus jejuns, sua liturgia ndo abreviada, sua hierarquia clerical definida e sua continuidade
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ritual, impde custos simbolicos relativamente altos quando comparada a tradigdes mais
adaptativas. Contudo, exatamente por isso, oferece recompensas de pertencimento mais

densas.

Esse padrao aparece com nitidez nas entrevistas. Isaac, ao afirmar que a ortodoxia
deve orientar todas as suas decisdes e a¢cdes, demonstra que sua conversao nao ¢ parcial. Ela é
totalizante. Esse carater totalizante da conversao ¢ particularmente significativo no contexto
moderno. Ao escolher uma tradigdo que regula alimentagao, calendario, disciplina espiritual e
autoridade clerical, o convertido opta por uma forma de vida estruturada. Hartmut Rosa
(2013, p. 1-29; 65-97) sugere que a modernidade tardia ¢ marcada por aceleracido e
fragmentacdo temporal. Nesse contexto, tradicdes que oferecem ritmos estaveis e repeti¢ao
ritual podem ser experimentadas como formas de reconexdao existencial. A ortodoxia, ao
organizar o tempo por meio de ciclos liturgicos e jejuns, oferece ndo apenas doutrina, mas
regime temporal alternativo ao da produtividade e da aceleracdo. Em ambiente digital
saturado de ofertas religiosas, ele ndo escolhe flexibilidade; escolhe normatividade. A decisdo

¢ moderna, mas seu contetdo ¢ tradicional. O imperativo herético ndo conduz,

necessariamente, ao relativismo; pode conduzir a radicalizagdo do compromisso.

Kilson oferece outro angulo da mesma dindmica. Sua trajetéria inclui sofrimento
existencial e transito por outras experiéncias religiosas. Ao encontrar na ortodoxia beleza,
disciplina e estabilidade, ele descreve a conversdo como reencontro com sentido profundo.
Aqui se confirma a tese de Berger: o pluralismo ndo elimina a religido, mas exige que ela seja
escolhida e continuamente reafirmada. A liturgia, nesse caso, funciona como mecanismo de

reconstru¢ao existencial.

Mariana Martins Moreira de Menezes também ilustra a dimensdo ativa da escolha.
Inicialmente aproximada da ortodoxia por meio do matrimdnio, ela ndo permanece por
inércia. Sua fala indica processo de apropriagdo consciente. Ao descrever a ortodoxia como
tradicdo preservada, com raizes profundas e seriedade ritual, ela contrapde sua experiéncia
aquilo que percebe como emocionalismo ou mercantilizacdo em outras tradi¢cdes cristds. Sua
permanéncia ¢ decisdo reiterada. A escolha da tradicdo ¢ reafirmada no interior da vida
familiar. O imperativo herético manifesta-se aqui como compromisso deliberado com

continuidade.
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Karoline da Mota apresenta talvez o caso mais emblematico da escolha contracultural.
Proveniente de postura ateia e critica a instrumentalizacao econdmica da f€, sua aproximacao
com a ortodoxia ocorre em contexto de desconfianga religiosa. O que a impressiona ¢ a
auséncia de apelo financeiro ostensivo e a atmosfera de seriedade espiritual. Sua conversao
pode ser lida como gesto critico frente ao mercado religioso contemporaneo. Em vez de aderir
a oferta mais visivel ou adaptada a l6gica do consumo, ela opta por tradicao percebida como
resistente a l6gica mercantil. Trata-se de escolha que nao apenas afirma a fé, mas também

critica 0 modo como a fé é oferecida no campo religioso plural.

Do ponto de vista socioldgico, esses relatos revelam que o imperativo herético produz
dois movimentos simultaneos: pluralizagdo e intensificagdo. A pluralizacao amplia opgdes; a
intensificacdo reforga pertencimentos escolhidos. O sujeito moderno, ao escolher, tende a
investir fortemente na decisdo tomada, pois ela ¢ resultado de comparacdo e reflexdo. A
ortodoxia, ao apresentar-se como tradi¢ao estavel e historicamente continua, torna-se destino
preferencial para individuos que percebem o mundo religioso contempordneo como

fragmentado.

Além disso, a escolha da tradicdo possui dimensao simbdlica de resisténcia cultural.
Em ambiente que valoriza adaptacdo constante e flexibiliza¢do de normas, optar por tradi¢cao
rigida pode ser interpretado como gesto contracultural. A ortodoxia ndo se ajusta facilmente
as demandas do mercado religioso. Esse trago de resisténcia também pode ser interpretado
como forma de capital simbodlico. Pierre Bourdieu (2020, p. 88-92) demonstrou que, em
campos de disputa simbdlica, a manutengdo de exigéncias elevadas pode reforgar legitimidade
e distingdo. No campo religioso plural, a tradi¢do que ndo se flexibiliza facilmente pode
adquirir prestigio precisamente por sua estabilidade. A ortodoxia, ao preservar formas rituais
e hierdrquicas antigas, constroi autoridade por continuidade. Sua rigidez ndo ¢ apenas
obstaculo; € recurso de legitimagdo. Sua liturgia permanece extensa, seu calendario mantém
jejuns exigentes, sua estrutura hierarquica ndo ¢ democratica. Paradoxalmente, essa rigidez

torna-se atrativa. Ela oferece limites em contexto de excesso de possibilidades.

Do ponto de vista metodologico, a histéria oral permite captar essa consciéncia da

escolha. Conforme discutem os autores do campo da Historia do Tempo Presente, a narrativa
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autobiografica organiza o passado a luz do presente (DELGADO; FERREIRA, 2014, p. 19—
27). Ao narrar sua conversdo, o entrevistado ndo apenas relata fatos; ele constrdi sentido. A
decisdo de aderir a ortodoxia ¢ reinterpretada como ponto de inflexao biografico. A escolha
torna-se marco fundador de nova identidade (MEIHY; HOLANDA, 2007, p. 18-19).

Assim, o imperativo herético ndo conduz necessariamente ao enfraquecimento da
religido. No caso analisado, ele produz reforco identitario. A ortodoxia russa em Brasilia
constitui exemplo de como a tradicdo pode ser escolhida conscientemente como resposta a

fluidez moderna. A modernidade exige decisdo; a decisao pode conduzir a tradigao.

E nesse ponto que o paradoxo moderno se torna mais visivel. A liberdade de escolher
ndo implica necessariamente dissolugdo das estruturas, mas possibilidade de adesao voluntaria
a estruturas robustas. O sujeito moderno, ao escolher a tradi¢cdao, ndo abdica da autonomia; ele
a exerce ao decidir submeter-se a uma ordem que o precede. A conversdo torna-se, assim,
forma de agéncia que culmina em disciplina. A modernidade ndo ¢ negada, mas atravessada

por meio da escolha.

Escolher a tradi¢do é, portanto, gesto profundamente moderno. E o exercicio da
liberdade para aderir a uma estrutura que transcende o individuo. O sujeito afirma sua
autonomia ao decidir submeter-se a uma ordem simbolica anterior a si. O paradoxo ¢
evidente: a liberdade moderna ¢ utilizada para limitar a propria liberdade, integrando-se a uma

comunidade disciplinada e historicamente continua.

Nesse sentido, as conversoes analisadas ndo representam nostalgia regressiva, mas
tentativa ativa de reorganizar a experiéncia moderna. A ortodoxia ndo ¢ refligio escapista, mas
resposta estruturada a crise de sentido produzida pelo pluralismo. O imperativo herético,
longe de dissolver a tradigdo, pode fortalecé-la — desde que haja sujeitos dispostos a escolhé-

la.

3.3. TRADIGCAO E RUINA: A CONVERSAO COMO GESTO
CIVILIZACIONAL
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A modernidade ndo deve ser compreendida apenas como reorganizacdo institucional
ou racionalizacdo burocratica, mas como transformag¢do profunda da sensibilidade coletiva. O
deslocamento do sagrado para a esfera privada, a pluralizagdo das ofertas religiosas e a
fragmentagdo das identidades constituem elementos estruturantes desse processo’'?. Peter
Berger argumenta que o pluralismo moderno dissolve monopdlios religiosos e produz crise de
plausibilidade, na qual nenhuma tradi¢do se impde de forma autoevidente (BERGER, 1985, p.
139-140; 161-167). Essa condigdo ndo elimina a religido, mas a insere em campo

competitivo, no qual o individuo deve constantemente justificar sua adesao.

Os textos que analisam a recepcdo contemporanea da obra de Berger ressaltam que o
pluralismo ndo implica declinio da religido, mas transformacao de suas formas de legitimacao
A fé deixa de ser sustentada por estrutura social homogénea e passa a depender de

. , . . 213 y ~
comunidades especificas que reconstruam universos de sentido””. Nesse cenario, a conversao
a ortodoxia russa em Brasilia pode ser interpretada como tentativa de reinsercdo em tradigdo

percebida como mais coesa € menos fragmentada.

Zygmunt Bauman descreve a modernidade liquida como condi¢do marcada pela
fluidez dos vinculos e pela instabilidade das identidades (BAUMAN, 2001, p. 7-15). A
solidez das instituicdes tradicionais — familia, religido, comunidade — ¢ substituida por
relacdes transitorias e identidades negocidveis. Essa liquidez produz liberdade, mas também
inseguranga ontologica. A auséncia de referenciais duradouros intensifica a busca por
estabilidade. A aceleracdo do tempo social, caracteristica amplamente analisada na teoria
social contemporanea, contribui para essa sensacao de instabilidade. Hartmut Rosa argumenta
que a modernidade tardia ¢ marcada por um processo cumulativo de aceleragdo técnica, social
e existencial, no qual o sujeito ¢ constantemente compelido a adaptar-se a ritmos crescentes
de mudanga (ROSA, 2013, p. 1-29). Esse regime temporal reduz a experiéncia de duragdo e
enfraquece a percep¢do de continuidade historica. Sob essa perspectiva, a atracdo pela
ortodoxia pode ser compreendida como busca por outro regime de temporalidade: um tempo

liturgico ciclico, estruturado por festas moveis, jejuns e memorias sacramentais que resistem a

M2 O deslocamento do sagrado para a esfera privada foi amplamente analisado por José Casanova, que
demonstra como a secularizagdo moderna ndo elimina a religido, mas redefine suas fronteiras, deslocando-a da
centralidade politico-institucional para o &mbito da escolha individual e da sociedade civil. (CASANOVA, 1994,
p. 211-234).

213 Thomas Luckmann ji havia argumentado que, em sociedades pluralistas, a religido tende a assumir formas
“invisiveis”, estruturadas em comunidades especificas de sentido que sustentam identidades em meio a
fragmentagdo cultural. (LUCKMANN, 1967, p. 103-120).
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logica da produtividade continua. A tradi¢ao oferece ndo apenas conteiido doutrinario, mas

ritmo alternativo de existéncia?!*.

Nas entrevistas realizadas, essa busca aparece de maneira recorrente. A ortodoxia ¢
descrita como tradi¢do que preserva ritos antigos, mantém continuidade histérica e ndo se
adapta facilmente as demandas culturais do presente. Isaac, ao afirmar que a ortodoxia deve
orientar todas as suas decisOes, expressa desejo de verticalidade espiritual — categoria que
pode ser lida como resposta a horizontalizagao relativista do campo religioso contemporaneo.

Sua conversao nao representa apenas adesdao doutrindria, mas reorganizacao existencial.

A critica a banalizacdo da fé também aparece nas narrativas. Karoline da Mota, ao
relatar desconforto com a vinculagdo entre religido e dinheiro em experiéncias anteriores,
identifica aquilo que percebe como mercantilizagdo do sagrado. Essa percepgao dialoga com
analises sociologicas que descrevem o campo religioso contemporaneo como estruturado em
dindmica de mercado simbdlico (BERGER, p. 138-147). A ortodoxia, ao apresentar-se como
tradicdo ndo centrada em apelo financeiro ou espetaculo religioso, surge como alternativa

ética’l’.

A dimensao estética também ocupa lugar central. Helena Kupari demonstra que, em
transicdes contemporaneas a ortodoxia, a materialidade litirgica — icones, canto, incenso,
repeticdo ritual — desempenha papel fundamental na experiéncia de continuidade e densidade
temporal (KUPARI, 2023, p. 112—-128). O rito ndo apenas simboliza tradi¢do; ele a performa.
Nas entrevistas brasileiras, a liturgia ¢ frequentemente descrita como bela, profunda e distinta
das experiéncias religiosas anteriores. Kilson, ao narrar sua primeira participa¢do na liturgia
ortodoxa como encontro com verdade e beleza, revela que a conversdo pode ser mediada pela
experiéncia estética. Essa mediacao confirma a tese de que a religido vivida deve ser analisada

em sua dimensdo concreta e sensorial?!® (KNIBBE; KUPARI, 2020, p. 2-5).

214 A contraposi¢do entre tempo profano linear e tempo sagrado ciclico foi formulada classicamente por Mircea
Eliade, para quem o calendério litirgico permite a “re-atualizagdo” peridodica dos eventos fundadores,
restaurando continuidade simbdlica em meio a experiéncia fragmentaria do tempo moderno. (ELIADE, 1992, p.
68-91).

215 A andlise do campo religioso como mercado simbdlico competitivo pode ser aprofundada a partir da teoria do
campo de Pierre Bourdieu, que interpreta as instituigdes religiosas como agentes em disputa por capital
simbolico, autoridade e legitimidade no espago social. (BOURDIEU, 1971, p. 295-334).

216 A abordagem da religido vivida enfatiza que a experiéncia religiosa se constitui por meio de praticas
corporais, objetos materiais e ritmos cotidianos, ndo apenas por adesdo doutrinaria. Tal perspectiva desloca o
foco da crenga abstrata para a incorporagdo concreta do sagrado. (AMMERMAN, 2014, p. 189-205).
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A leitura desse movimento pode ser enriquecida pelas reflexdes da sociologia da
religido contemporanea. Autores como Peter Berger argumentam que a modernidade ndo
conduz necessariamente ao desaparecimento da religido, mas a multiplicagdo das
possibilidades de crenca e a fragilizacdo das estruturas tradicionais de plausibilidade. Nesse
contexto pluralista, os individuos experimentam frequentemente sensacdo de dispersao
simbolica e buscam tradigdes capazes de oferecer continuidade historica e densidade
espiritual (BERGER, 2017). A adesdo a ortodoxia, nesse cenario, pode ser interpretada como
tentativa de reconstrugdo de pertencimento religioso diante da fragmentagao caracteristica da
modernidade. Quando os entrevistados descrevem o mundo religioso moderno como
superficial ou emocionalmente banalizado, estdo, ainda que sem linguagem filosofica

explicita, expressando percep¢io de esvaziamento simbolico?!”.

Mariana Martins Moreira de Menezes, ao afirmar que encontrou na ortodoxia
preservacdo da fé original e seriedade ritual, articula essa critica de forma implicita. Sua
oposi¢ao ao emocionalismo e a multiplicidade interpretativa em outras tradigdes cristas revela
desejo de forma estavel. A tradi¢ao ortodoxa aparece como espago onde o rito ndo se ajusta as
expectativas subjetivas, mas impoe continuidade histérica. Essa imposi¢do ndo ¢ percebida

como opressiva, mas como estruturante.

Lilson, ao fundamentar sua conversao na continuidade historica da ortodoxia desde os
primeiros séculos do cristianismo, refor¢a essa dimensdo civilizacional. A busca pela fé
“primitiva e original” constitui tentativa de reconectar-se a origem percebida como mais

auténtica. Em contexto plural, a antiguidade torna-se argumento de legitimidade®'®.

Do ponto de vista metodoldgico, a Historia do Tempo Presente permite compreender
essas narrativas como reconstrucdes simbolicas situadas. O historiador que trabalha com

tempo presente analisa fenomenos ainda em curso, nos quais memoria e identidade estdo em

U7 A critica a perda de profundidade cultural também pode ser relacionada a nogdo de “desencantamento do
mundo” formulada por Max Weber, que descreve a modernidade como processo de racionalizagdo progressiva
no qual explicagdes magicas e simbolicas sdo substituidas por racionalidade instrumental. (WEBER, 2004, p. 30-
32).

218 A autoridade da antiguidade como critério de legitimidade religiosa foi analisada por Jaroslav Pelikan, que
distingue tradi¢do viva de tradicionalismo, ressaltando que a referéncia as origens funciona como fundamento
normativo em disputas confessionais. (PELIKAN, 1984, p. 65-72).
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permanente elaboragio?!”

. Ao narrar sua conversdo, o entrevistado ndo apenas relata fatos,
mas interpreta sua trajetoria a luz de categorias culturais disponiveis — entre elas, tradigao,

autenticidade, profundidade e decadéncia.

A conversdo a ortodoxia, nesse sentido, pode ser compreendida como gesto
civilizacional. Nao porque represente retorno nostalgico ao passado, mas porque expressa
critica a atomizacao social e a estética pobre do mundo contemporaneo. Ao aderir a tradigao,
os fiéis afirmam preferéncia por forma densa, hierarquia definida e ritualidade estavel. A
escolha da tradicdo torna-se, paradoxalmente, ato moderno que responde criticamente a

modernidade.

Convém ainda sublinhar que o “gesto civilizacional” aqui descrito ndo implica
pretensao de superioridade cultural, mas indica reorientacdo simbodlica. Ao escolher tradi¢cao
percebida como antiga e formalmente estavel, o convertido ndo nega a modernidade, mas
posiciona-se criticamente dentro dela. Trata-se de movimento reflexivo: a tradigdo nao ¢
simplesmente herdada, ¢ selecionada como resposta a percepcdo de fragmentagdo. Nesse
sentido, a ortodoxia funciona como matriz hermenéutica que reorganiza passado, presente ¢

futuro numa narrativa coerente. A conversao torna-se ato de reinscri¢ao historica.

Assim, tradi¢do e ruina ndo sdo categorias opostas, mas interdependentes. A percepcao
de ruina cultural intensifica o desejo de tradigdo. E a tradicdo, ao ser escolhida, reorganiza a
experiéncia moderna a partir de continuidade simbdlica. A ortodoxia russa em Brasilia nao
surge como enclave anacronico, mas como espaco onde o sagrado € reinscrito como forma

solida em meio a fluidez.

3.4. VOZES DA CONVERSAO: HISTORIA ORAL E EXPERIENCIA
RELIGIOSA

Este capitulo assume que a conversdo ndo € apenas um “evento” registravel por datas

sacramentais, mas uma experiéncia interpretada, isto €, uma reorganizacao do vivido que

219 A Historia do Tempo Presente enfatiza a centralidade da memoria e da narrativa na construgdo do objeto
historico, reconhecendo que os sujeitos reinterpretam continuamente sua experiéncia a luz de contextos
mutaveis. (ROUSSO, 2016, p. 15-29).
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ganha forma quando o fiel narra sua propria trajetoria. Por isso, a historia oral ndo entra aqui
como mera técnica de coleta, e sim como via privilegiada para captar a densidade afetiva,
simbolica e moral das escolhas religiosas — especialmente quando tratamos de religides
minoritarias, cujas razdes de adesdo raramente se deixam reduzir a explicacdes
macroestruturais. A entrevista, nesse sentido, opera simultaneamente como fonte e método, e
exige do pesquisador uma escuta capaz de reconhecer que o depoimento ndo ¢ um “espelho”

do passado, mas uma construcdo de sentido situada no tempo presente??°

. O que esta em jogo
ndo € apenas “o que aconteceu”, mas como o sujeito torna narravel aquilo que viveu — e

quais categorias mobiliza para justificar, dar coeréncia e conferir valor a sua decisdo.

Ao reconhecer que o depoimento ¢ construgdo situada, assume-se também que a
identidade religiosa ndo precede a narrativa, mas se consolida por meio dela. Paul Ricoeur
argumenta que o sujeito se compreende a si mesmo pela mediacdo de histdrias que conta
sobre si — aquilo que denomina “identidade narrativa”??!. A conversio, sob essa lente, nio é
apenas transformagdo ontologica, mas reorganizacdo da propria trama biografica: eventos
dispersos ganham coeréncia retrospectiva e passam a convergir para um ponto interpretado
como decisivo. Assim, a entrevista ndo revela simplesmente a conversao; ela participa da sua
estabilizacdo simbolica. Ao narrar o “antes” e o “depois”, o fiel produz continuidade, atribui

sentido a ruptura e reinscreve seu passado numa sequéncia inteligivel.

Ao optar por trabalhar com entrevistas semiestruturadas, a pesquisa se aproximou de
uma perspectiva que valoriza a oralidade como campo de memoéria em movimento: a
conversao ¢ frequentemente contada como ruptura e renascimento, mas também como
continuidade, amadurecimento e retorno a algo que o entrevistado nomeia como “verdadeiro”,
(13 b b 2 (13 b 2 b b ~
original” ou “mais puro”. Dessa forma, as entrevistas foram organizadas ndo apenas por
dados sociodemograficos e cronologias, mas por nucleos de experiéncia — crise, busca,

encontro, disciplina, comunidade, liturgia, tradicdo, autenticidade, e também desconfianga e

220 A historia oral, ao tratar o depoimento como constru¢do situada, aproxima-se da concep¢io segundo a qual
memoria ndo € arquivo passivo, mas atividade interpretativa. Alessandro Portelli observa que a relevancia do
testemunho ndo reside apenas na exatiddo factual, mas no significado que o narrador atribui aos acontecimentos,
revelando valores, tensdes e expectativas do presente. A divergéncia entre fato e narrativa ndo ¢é erro
metodologico, mas dado analitico central para compreender como os sujeitos constroem coeréncia para sua
propria experiéncia (PORTELLI, 1997, p. 67-75).

21 A nogdo de identidade narrativa pressupde que o sujeito articula permanéncia e mudanga por meio da
configuracdo temporal da propria historia. Ricoeur distingue entre identidade idem (mesmidade) e identidade
ipse (ipseidade), mostrando que a continuidade pessoal ndo ¢ simples repeti¢do de tragos, mas fidelidade
dindmica a uma promessa ou a um projeto de vida. A conversdo pode ser lida como reconfiguragdo dessa
ipseidade, na qual o passado € reinterpretado a luz de nova orientagdo existencial (RICOEUR, 1991, p. 138-148).
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critica a outras expressoes do cristianismo. Essa estratégia dialoga com o entendimento de que
a conversdo contemporanea, embora seja fendmeno antigo, assume contornos especificos no
presente: ela se da em ambiente de pluralismo, circulagdo religiosa e reconfiguragdo
identitaria, em que o sujeito ¢ constantemente chamado a explicar “por que escolheu”

(JINDRA, 2021, p. 18-26).

A leitura das entrevistas evidencia, desde o inicio, que ndo existe um unico “tipo” de
conversdao. Ha trajetdrias de passagem gradual, hd& movimentos de ruptura, ha percursos
longos com multiplas tradi¢des anteriores, ¢ ha experiéncias que o proprio entrevistado
descreve como “for¢ca” ou “chamado” — sem que isso elimine o trabalho posterior de
elaboragdo narrativa. Jodo Pedro, por exemplo, relata uma trajetdria de transito religioso
amplo (protestantismo, islamismo, paganismo, agnosticismo) e descreve sua entrada na
ortodoxia como algo que o “trouxe a for¢a”, apds uma experiéncia que lhe teria mostrado a
realidade do mundo espiritual; ainda assim, o relato ndo € puro acontecimento: ele se estrutura
como interpretacdo moral do passado e como reorganizagdo do self diante daquilo que passa a
ser reconhecido como “verdade” (REIS, s.d., Entrevista com Jodo Pedro). Aqui, a historia oral

permite observar um traco decisivo: mesmo quando a conversdo € narrada como ruptura

, .

radical, ela precisa ser explicada, encadeada e tornada plausivel — isto €, precisa ganhar

forma narrativa (JINDRA, 2021, p. 24-31).

Eu passei por vdrias religides ao longo da vida. Comecei no
protestantismo, ainda na infincia, mas era tudo muito superficial. Eu gostava de
ler a Biblia, participar dos eventos, tocar musica gospel, sentia um certo
‘avivamento’, mas nao era algo profundo. Depois disso, fui um adolescente bem
experimentativo. Fui do protestantismo para o islamismo, porque gostava da
estética e, naquele momento, a fé deles fazia sentido para a minha forma de
pensar. Do islamismo fui para o paganismo, wicca, coisas mais luciferanas,
muito por influéncia de amigos e também por um periodo conturbado em que eu
buscava experiéncias mais intensas, fugir da monotonia.

Depois disso, acabei indo para um agnosticismo bem cético, com uma
filosofia até antinatalista. Nesse momento, eu ja estava cansado de religido, via
tudo como uma constru¢do humana, uma consequéncia evolutiva da espécie. SO
que a ortodoxia foi completamente diferente de todas essas experiéncias. Em
todas as outras, eu escolhia a religido, eu ia até ela buscando algo que se

encaixasse em mim. Na ortodoxia, ndo foi assim. Eu fui trazido a for¢a. Tive
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uma experiéncia que me mostrou a realidade do mundo espiritual, e depois disso
ndo me restava mais op¢do a ndo ser me encaixar na verdade, mesmo que isso
fosse contra as minhas preferéncias ou a forma como eu via o0 mundo antes.

A partir disso, eu comecei a rever tudo. Quando fui procurar qual
cristianismo seguir, os protestantes me pareciam muito superficiais, muito
modernos, uma versdo diluida. Se fosse para ser cristdo, tinha que fazer direito.
O catolicismo romano chegou a ser uma op¢ao, mas eu me sentia desconfortavel
com algumas coisas historicas e institucionais. A ortodoxia, no inicio, eu fui por
eliminagdo, esperando até o pior. Mas quando cheguei 14, fui muito bem
recebido, puderam responder minhas perguntas, e ali comecei a compreender
melhor aquilo que eu hoje entendo como a verdade.

Hoje, eu vejo toda a minha trajetéria de forma diferente. Mesmo tendo
passado por varias coisas, por erros ¢ caminhos que ndo deram certo, tudo isso
acabou fazendo parte de um processo que me levou até aqui. Nao foi algo que eu
construi sozinho, pelo contrario, foi algo que me foi apresentado de forma muito
direta. E, depois disso, minha forma de enxergar o mundo mudou
completamente. A ortodoxia ocupa um lugar central na minha vida, molda
minha vis@o de mundo, minha forma de agir, mesmo eu falhando muito ainda.
N3o ¢ algo baseado s6 em crenga, mas em experiéncias que me mostraram que
existe uma realidade espiritual que ndo da para ignorar. (REIS, 2024-2025,

Entrevista com Jodo Pedro)

Essa necessidade de tornar plausivel a propria mudanga aproxima as narrativas de
conversao de estruturas classicas de testemunho religioso. Como demonstrou Dani¢le
Hervieu-Léger (2008, p. 24-32), a religido moderna se articula como cadeia de memoria®??,
na qual o sujeito insere sua trajetdria numa linhagem interpretativa maior. Mesmo quando o
relato enfatiza ruptura radical, ele raramente se apresenta como descontinuidade absoluta:
quase sempre ha sinais retrospectivos, indicios anteriores que passam a ser lidos como
preparagdo. A conversdo, portanto, ¢ também trabalho de memoria. Ela seleciona, reorganiza
e ressignifica experiéncias passadas, construindo uma coeréncia que talvez ndo fosse evidente

no momento vivido. E nesse ponto que a histéria oral revela sua poténcia: ela permite

observar o processo de elaboragdo, e ndo apenas o resultado institucional da mudanga.

221 Para Hervieu-Léger, a religido subsiste na modernidade quando consegue manter viva uma “cadeia de
memoaria” que legitima a continuidade entre geragdes. A conversdo ndo rompe necessariamente com essa cadeia;
muitas vezes ela representa tentativa de reconectar-se a uma linhagem percebida como mais auténtica ou mais
coerente. O convertido ndo abandona a histéria, mas escolhe outra genealogia simbolica (HERVIEU-LEGER,
2008, p. 71-84).
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Em outros casos, a conversdo aparece como processo de reconstrugdo intelectual e
historica. Lilson narra a passagem do catolicismo para a ortodoxia por meio do estudo
teologico e da investigacdo do Cisma do Oriente; seu relato se organiza como busca de
legitimidade histérica € como op¢ao por continuidade apostdlica, chegando ao ponto de
afirmar que “saber que a fé ortodoxa ¢ a primitiva e original” o aproximou de Deus (REIS,
s.d., Entrevista com Lilson Rodrigues do Nascimento). Lucas também apresenta uma
trajetoria marcada por investigacdo e transito interno ao cristianismo (evangélico —
presbiteriano — catdlico — ortodoxo), descrevendo que, ao estudar a histéria da Igreja,
percebeu “outras interpretagdes” e praticas com as quais “compactuava mais” (REIS, s.d.,
Entrevista com Lucas Esmael da Costa Ribeiro). Esses relatos mostram que, na modernidade,
a conversao pode ser narrada como decisdo argumentada, em que o sujeito reivindica para si
uma racionalidade de escolha e uma fidelidade a uma tradigdo percebida como mais coerente.
Isso se aproxima da ideia de que o individuo moderno reordena seu universo simbolico pela
comparacio e pela justificagio continua, tornando a fé uma escolha explicavel*”® (BERGER,
2017).

Para mim, Sdo Pedro havia fundado somente a igreja de Roma. Mas,
estudando teologia, vi que Pedro fundou a Igreja de Antioquia primeiro, ¢ a
Igreja de Antioquia ndo ¢ romana, e sim ortodoxa. Foi ai que eu quis conhecer a
fé ortodoxa.

Através do cisma do Oriente, me despertou a curiosidade de conhecer e
saber os motivos que levaram ao cisma. E, analisando todos esses motivos, eu
fiquei do lado dos ortodoxos.

Sou uma pessoa muito mais feliz depois que me tornei um cristao
ortodoxo. Saber que a fé ortodoxa ¢ a primitiva e original me trouxe para perto
de Deus, para perto de Cristo, que era tudo e ¢ tudo que precisamos.

Pra mim, a ortodoxia ¢ em primeiro lugar. S6 o trabalho e um rancho no
Goias que me atrapalha um pouco. A ortodoxia ¢ de fundamental importancia
nos dias de hoje, porque querem acabar com o cristianismo primitivo, com a
verdadeira esséncia da fé crista, e isso ndo pode acontecer. (REIS, 2024-2025,

Entrevista com Lilson Rodrigues do Nascimento)

223 A racionalizagdo da escolha religiosa ndo implica redugdo da fé a calculo utilitario. Como observa Daniéle
Hervieu-Léger, a modernidade introduz exigéncia de reflexividade, pela qual o crente deve justificar sua
pertenca diante da pluralidade. Essa reflexividade produz narrativas argumentativas que conferem legitimidade a
adesdo, mesmo quando o contetido da escolha permanece tradicional (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 154-160).
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Ha também conversdes cuja porta de entrada ¢ o sofrimento e a crise existencial.
Kilson relata seu primeiro contato com a ortodoxia ao passar em frente a igreja enquanto
visitava o filho hospitalizado; a motiva¢ao inicial aparece como busca espiritual diante da
doenga, e a primeira liturgia ¢ descrita como “belissima”, acompanhada de acolhimento
comunitario (REIS, s.d., Entrevista com Kilson Eduardo). O que sobressai aqui ¢ que a
conversao nao se limita ao alivio de uma crise: ela se transforma em pertenca disciplinada
(crisma, tonsura, servi¢o na liturgia), como se a experiéncia religiosa oferecesse ndo apenas
consolo, mas uma forma estruturada de reorganizar a vida. Este tipo de narrativa ajuda a
defender, teoricamente, que conversdo ¢ também transformacdo pratica: mudanga de rotina,
de disposicdes, de vinculos e de horizonte moral (JINDRA, 2021 p. 52-60). E, do ponto de
vista da “religido vivida”, ela evidencia que a fé ¢ experimentada e encarnada por meio de
praticas, temporalidades e relagcdes concretas, ndo apenas por crengas abstratas (KNIBBE;

KUPARI, 2020, p. 2-5).%%*

Eu tive meu primeiro contato com a Igreja Ortodoxa em agosto de 2016,
num momento muito dificil da minha vida. Eu estava indo visitar meu filho no
hospital e, passando em frente a igreja, aquilo me chamou a atenc¢do. Eu ja vinha
de uma caminhada por varias religides — fui catdlico, passei por igrejas
protestantes, visitei templos Hare Krishna, centros espiritas — mas ainda existia
um vazio, uma insatisfagao.

Nesse contexto, eu resolvi entrar na igreja e participar da liturgia. E
aquilo me marcou profundamente. A liturgia era belissima, algo muito diferente
de tudo que eu ja tinha visto. Fui muito bem recebido pelo padre, pela Matushka
e pelos membros da igreja, e aquilo foi me tocando de uma forma muito forte.

A partir dali, comecei a caminhar dentro da ortodoxia. Fui crismado em
2017 e, com o tempo, fui me envolvendo cada vez mais na vida da igreja, até ser
tonsurado leitor. Hoje participo da liturgia de forma ativa, lendo a epistola,
servindo dentro da igreja.

Para mim, a ortodoxia ndo é apenas uma religido que eu conheci, mas
algo vivo. E onde servimos o Deus vivo, onde o ensinamento de Cristo foi
preservado desde os apostolos até hoje. E uma fonte inesgotavel de
espiritualidade, verdade e beleza. A fé ndo € s6 algo que se acredita, mas algo

que se vive no dia a dia — na oragdo, nos canticos, no jejum, na misericordia.

224 A perspectiva da “religido vivida” desloca o foco das instituigdes € doutrinas formais para praticas cotidianas,
experiéncias corporais e arranjos concretos de sentido. Tal abordagem permite compreender a conversdao como
incorporagdo progressiva de habitos, ritmos e disposi¢des, e ndo apenas como adesdo intelectual. A pratica
antecede, acompanha e sustenta a formulagao discursiva da f¢ (AMMERMAN, 2014, p. 189-203).
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Em meio a tantas incertezas do mundo moderno, eu vejo a ortodoxia
como uma luz de estabilidade espiritual, uma forma de resisténcia. E uma ponte
viva entre o passado e o presente, entre o céu e a terra. E um tesouro que eu
encontrei e que quero para o resto da minha vida. (REIS, 20242025, Entrevista

com Kilson Eduardo)

Outro eixo muito forte nas entrevistas ¢ a mediagcdo digital. Isaac, vindo de “ber¢o
protestante”, descreve que certas incoeréncias ndo abalaram sua fé, mas abalaram sua
confianga na igreja protestante; ele entdo conhece a ortodoxia “pela internet”, por pregagdes e
videos, e afirma que a forma de seguir a liturgia o atraiu, ajudando-o a sentir “mais confianga”
(REIS, s.d., Entrevista com Isaac Cardoso Prado). Vanderlub também menciona ter
encontrado a pardquia pela internet (REIS, s.d., Entrevista com Vanderlub de Souza
Sampaio). Esses casos importam metodologicamente por dois motivos: primeiro, porque
mostram que o campo religioso contemporaneo ndo ¢ apenas territorial; ele ¢ também
medidtico, e a conversao pode comegar por imagens, sons e discursos acessados remotamente.
Segundo, porque reforcam a necessidade de tratar a liturgia e sua estética como elemento
central do processo, ja que € justamente a experiéncia litirgica (ainda que inicialmente em
video) que aparece como gatilho de atragdo e de confianca. Essa dimensdo dialoga
diretamente com Kupari, para quem a transi¢do a ortodoxia envolve exposi¢do a ambientes
sensoriais e reeducagdo da relagdo com mediacdes materiais do sagrado (KUPARI, 2023, p.
104-118).

Eu cresci em bergo protestante, sempre tive contato com a f€ cristd, com
cultos em casa e frequéncia na igreja. Com o tempo, comecei a perceber
algumas incoeréncias na igreja. Isso nao abalou a minha fé em Deus, mas abalou
a minha confian¢a na igreja protestante.

Foi ai que eu comecei a buscar outras referéncias e acabei conhecendo a
ortodoxia pela internet, assistindo pregacdes e videos. Eu achei muito
interessante a forma como eles seguiam a liturgia, aquilo me chamou muito a
atengdo.

Quando eu vi videos da propria paroquia, de como era a liturgia, eu
senti mais confianca, como se ali houvesse algo mais solido, mais organizado.
Quando eu tive contato com a ortodoxia, eu senti uma calma, uma paz, e percebi
que aquela tradi¢ao tinha um motivo de existir.

Hoje eu entendo que a ortodoxia precisa estar presente em todas as

minhas decisdes e agdes. Nao € s6 uma questdo de frequentar a igreja, mas de
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viver de acordo com aquilo no dia a dia. (REIS, 2024-2025, Entrevista com

Isaac Cardoso Prado)

Eu conheci a paroquia pela internet. Eu vinha de uma formagao catdlica
e ja percebia que, de certa forma, a tradigdo tinha sido abandonada na igreja
romana, € isso me incomodava.

Eu também tive influéncia de livros antigos que meu pai tinha, livros
sobre santos, que depois eu fui perceber que tinham muito a ver com a
ortodoxia. Isso foi despertando em mim um interesse maior pela tradicéo.

Quando eu encontrei a igreja, percebi que ali havia uma continuidade,
uma preservacao dessas tradigdes que eu sentia que tinham sido deixadas de
lado. A ortodoxia, para mim, passou a ser prioridade. E o primeiro lugar na
minha vida.

E essa descoberta, mesmo comegando pela internet, acabou me levando
para uma vivéncia concreta dentro da igreja, participando da liturgia e servindo

nela. (REIS, 2024-2025, Entrevista com VanderLub de Souza Sampaio)

A presenga recorrente da mediacdo digital nos relatos também convida a repensar
categorias classicas da conversdo. Se, em outros contextos historicos, o encontro religioso
ocorria primordialmente no espaco fisico da comunidade, no cenario contemporaneo ele pode
comecar em ambiente virtual, onde imagens, homilias e cantos circulam globalmente. Isso
ndo significa desmaterializa¢do da fé, mas deslocamento inicial do contato. A liturgia vista
pela tela ndo substitui a experiéncia presencial; ela antecipa e prepara o desejo de inser¢ao
concreta. O digital, nesse caso, funciona como limiar: espago de experimentacao preliminar
que permite ao sujeito aproximar-se sem ruptura imediata com sua tradicdo anterior. A
historia oral evidencia como esses meios tecnologicos sdo incorporados a propria narrativa de

busca.

A materialidade e a estética do rito, alids, atravessam quase todos os depoimentos,
ainda que com diferentes pesos. Felipe relata ter conhecido a ortodoxia de maneira tedrica,
por autores como Guénon e Schuon, mas afirma que, em viagem a Russia, foi marcado pela
beleza das igrejas, altares e corais; posteriormente, no Brasil, se vincula a paréquias e atua
como cantor (REIS, s.d., Entrevista com Felipe Vianna de Menezes). Bryan, por sua vez,

apresenta uma conversdo mediada por familia (tia e padrinho) e descreve uma espiritualidade
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que rapidamente se torna totalizante, marcada por oragdo continua; ele também afirma que a
ortodoxia ¢ “a Unica igreja que mantém a tradicdo como era antigamente” (REIS, s.d.,
Entrevista com Bryan Vinicius Moreira Dantas). Mariana Martins, criada em ambiente
protestante com forte vida comunitaria e musical, relata que sua conversao formal ocorreu no
contexto do casamento, mas que a compreensdo intencional da ortodoxia amadureceu com o
tempo; ela define a ortodoxia como base da familia e como “Igreja tradicional, com raizes
profundas e sérias” (REIS, s.d., Entrevista com Mariana Martins Moreira de Menezes). Em
todos esses relatos, tradigdo, beleza, seriedade e continuidade aparecem como valores que
operam como critica — explicita ou implicita — a banalizacdo e a instabilidade percebidas no

cenario religioso contemporaneo (BERGER, 1985, p. 138-147).

Um dado metodologicamente decisivo € que o corpus inclui também um caso que nao
se ajusta ao modelo cléssico de conversdo. Maria das Gragas afirma “continuo sendo catolica”
e descreve a ortodoxia como parte de uma mesma Igreja histdrica, dizendo que “era uma
igreja catolica so até 1054 e que, para ela, “tanto faz” ser catdlica ortodoxa ou outra igreja
catolica (REIS, s.d., Entrevista com Maria das Gragas de Oliveira de Assis Rezende). Essa
presenga ¢ analiticamente valiosa porque impede que o capitulo trate “conversdo” como
categoria homogénea. Ao contrario, mostra que o pertencimento pode ser hibrido, negociado e
reinterpretado, o que refor¢a a premissa do editorial sobre conversdo: ha processos ndo
lineares, nem sempre conclusivos, e muitas vezes marcados por articulagdes entre
continuidade e mudanga. Aqui, a histéria oral funciona como instrumento de refinamento
conceitual: ela mostra que, no nivel da experiéncia, as fronteiras confessionais podem ser

percebidas de modo distinto do que supdem as classificagdes institucionais®?>.

Eu continuo sendo catdlica. Para mim, ndo houve uma mudanca de
religido. Eu entendo que a Igreja ¢ uma so6, que era uma igreja catolica até 1054,
e depois houve a separacdo. Mas, independentemente do nome que recebe, a
Igreja tem a sucessdo de Cristo.

Para mim, tanto faz ser a igreja catdlica ortodoxa ou qualquer outra
igreja catdlica. Eu ndo vejo como coisas separadas no sentido de fé. O ritual é

diferente, mas ndo deixa de ser uma missa como todas.

225 A distingdo entre pertenga formal e pertenca percebida remete a diferenca entre identidade atribuida e
identidade reivindicada. Rogers Brubaker argumenta que categorias identitarias ndo sdo entidades fixas, mas
posi¢des negociadas em contextos especificos. No campo religioso, isso significa que a autoidentificagdo pode
ndo coincidir com definigdes institucionais, exigindo do pesquisador atencdo as categorias nativas
(BRUBAKER; COOPER, 2000, p. 14-18).
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Eu frequento as duas. Vou a missa na igreja catdlica e também participo
da ortodoxa. Nio vejo conflito nisso. Eu ndo consigo ficar sem igreja. E algo
que faz parte da minha vida, da minha rotina.

A ortodoxia, para mim, é uma continuidade, ndo ¢ uma ruptura. E a
mesma Igreja, s6 com uma forma diferente de celebrar. (REIS, 2024-2025,

Entrevista com Maria das Gragas de Oliveira de Assis Rezende)

Esse caso evidencia ainda outro ponto crucial: a distingdo entre conversao institucional
e conversao experiencial. Do ponto de vista candnico, a mudanca pode exigir ritos formais; do
ponto de vista vivido, porém, o sujeito pode interpretar sua trajetéria como continuidade
interna. A categoria “conversao”, portanto, ndo deve ser aplicada de modo rigido. Ela precisa
ser compreendida como categoria nativa em disputa — as vezes assumida, as vezes recusada,
as vezes reformulada. Ao incluir um relato que tensiona o conceito, o capitulo evita
homogeneizar as experiéncias e reafirma a premissa metodoldgica de que a voz do

entrevistado ndo deve ser forgada a caber em esquemas prévios.

Do ponto de vista epistemoldgico, esse conjunto de entrevistas confirma a histéria oral
como método especialmente apto a captar a religido como experiéncia situada. A conversao
aparece menos como ‘“adesdo a doutrinas” € mais como rearranjo de temporalidades, vinculos
e sensibilidades: alguns entrevistados narram a conversdo como retorno a origem; outros
como saida de um vazio; outros como reencontro mediado por comunidade; outros como
escolha moral e estética diante de um campo religioso percebido como mercantilizado. A
escuta das subjetividades torna possivel mapear nao apenas motivos, mas formas de narrar, e €
justamente ai que a religido se deixa ver como cultura vivida. Nessa perspectiva, o
testemunho ndo ¢ um dado automadtico; ele ¢ conquista ética e social, e exige do pesquisador
compromisso com o reconhecimento da voz do outro, sem reduzir a fala a simples ilustragao

de teoria (GUIMARAES NETO, 2024;)*%°.

Hé4 também uma dimensdo ética implicada na escuta dessas vozes. Trabalhar com

historia oral em contexto religioso exige cuidado com a assimetria entre pesquisador e

226 A ética da historia oral pressupde reconhecimento da alteridade do narrador e responsabilidade na
interpretacdo. Como destaca Paul Thompson, a entrevista ¢ processo dialégico no qual memoria, poder e
confianga se entrelagam; o pesquisador ndo extrai dados, mas participa da constru¢do da narrativa. Tal
reconhecimento impede instrumentalizagdo da voz do outro e fortalece a legitimidade epistemoldgica do trabalho
(THOMPSON, 2002, p. 32-45).
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entrevistado, sobretudo quando o pesquisador compartilha, em alguma medida, do universo
simbdlico estudado. A reflexividade torna-se parte constitutiva do método. Nao se trata de
neutralizar a posi¢do do pesquisador — algo impossivel —, mas de explicitar a consciéncia de
que toda interpretagdo nasce de um encontro. A entrevista ¢ relacdo, ndo apenas coleta; ¢
espaco de confianga e de negociacdo de sentidos. Reconhecer essa dimensdo relacional
fortalece a legitimidade do trabalho e evita reduzir o testemunho a mera ilustracdo de teorias

sociologicas.

Por fim, ao situar essas narrativas no tempo presente, este trabalho se alinha a
compreensdo de que o objeto ainda estd em curso e que as memorias religiosas sdo
atravessadas por disputas contemporanecas — sobre autenticidade, tradi¢do, dinheiro,
moralidade, comunidade, autoridade e pureza. A histéria oral, aqui, ndo produz apenas
“dados”: ela revela a textura moral do presente, em que a ortodoxia é percebida como refugio,
desafio, disciplina e, sobretudo, como forma de reencantar o mundo sem negar a consciéncia

moderna da escolha (ELIBIO JUNIOR, 2021).

3.5. BRASILEIROS ORTODOXOS: PERFIS, CAMINHOS E
SENTIDOS

A ortodoxia russa em Brasilia ndo se apresenta como comunidade de heranga étnica
nem como enclave migratério. O grupo analisado nesta pesquisa € composto majoritariamente
por brasileiros convertidos, oriundos de trajetorias religiosas distintas, atravessadas por
diferentes experiéncias confessionais, crises pessoais e percursos intelectuais. Essa
heterogeneidade inicial, longe de fragilizar a andlise, confirma a hipotese de que a conversao
contemporanea nao pode ser reduzida a padrdo Unico. Ao contrario, ela se estrutura como
reorganizagdo biografica situada no interior do pluralismo moderno (BERGER, 1985, p. 137—

142)*%7,

227 A conversdo em contextos de pluralismo religioso tem sido interpretada como processo de recomposigdo
identitaria que envolve comparagdo ativa entre tradi¢cdes e reconstrugao narrativa do self. Para além da ruptura,
trata-se de reelaboracio da propria trajetoria a luz de novas referéncias simbolicas (HERVIEU-LEGER, 2001, p.
124-130).
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A leitura conjunta das entrevistas permite identificar linhas de forca que atravessam os
relatos, ainda que assumam configura¢des distintas. Em alguns casos, a conversdo emerge
como resultado de investigagdo historica e teologica sistematica. Lilson, por exemplo,
descreve seu percurso como processo de estudo aprofundado do Cisma do Oriente ¢ da
sucessdo apostolica, culminando na convicg¢do de que a ortodoxia representaria continuidade
mais fiel ao cristianismo primitivo. Lucas também relata trajetéria marcada por transi¢des
internas ao cristianismo, até encontrar na ortodoxia forma de interpretacdo que lhe parecia
mais coerente. Nesses casos, a tradigdo ¢ escolhida como resposta a fragmentacao
interpretativa. A antiguidade histérica converte-se em critério de legitimidade®®. A fé deixa
de ser simplesmente herdada e passa a ser argumentada. Trata-se de expressdo clara do que
Berger denomina imperativo herético: a obrigagdo moderna de escolher e justificar a escolha
(BERGER, 2017, p. 23-34). E importante notar que, nesses casos, o argumento histérico ndo
opera apenas como justificativa racional, mas como mecanismo de estabiliza¢do identitaria.
Em ambiente plural, onde multiplas interpretagdes cristas coexistem, a antiguidade funciona
como critério de ancoragem. A busca pela “Igreja primitiva” ou “original” revela menos
nostalgia arqueoldgica e mais desejo de continuidade ontologica. O passado ¢ mobilizado
como garantia de permanéncia num presente marcado por instabilidade interpretativa. A
tradicdo deixa de ser simples legado e torna-se fundamento legitimador da decisdo

contemporanea.

Entretanto, ndo sdo apenas percursos intelectuais que conduzem a ortodoxia. Em
outros relatos, a mediacao estética e litlirgica ocupa posi¢ao central. Kilson narra seu primeiro
contato com a liturgia ortodoxa como experiéncia de beleza intensa, associada a momento de
fragilidade pessoal diante da doenga do filho. A liturgia ndo aparece como exposi¢ao
doutrindria, mas como imersdo sensorial. Incenso, canto, ritmo e siléncio configuram
ambiente no qual o sagrado ¢ percebido como densidade. Felipe, embora tenha conhecido a
tradicdo por leituras teoricas, relata ter sido profundamente impactado pela estética das igrejas
russas e pelo canto coral. Essas experiéncias confirmam a relevancia da materialidade na
transi¢do religiosa contemporanea, conforme argumenta Kupari (2023, p. 101-118): o rito ndo
¢ simples ornamentacao; ele estrutura a percepgao do transcendente. A ortodoxia, ao preservar

formas litirgicas antigas e ndo adaptadas a logica da simplificacdo moderna, produz

228 A mobilizagdo da antiguidade como critério de autenticidade religiosa insere-se em fendmeno mais amplo de
“tradicionalizacdo reflexiva”, no qual o passado ¢é conscientemente selecionado e reinterpretado como
fundamento normativo no presente (HOBSBAWM; RANGER, 1997, p. 12-14).
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experiéncia de continuidade que contrasta com ambientes religiosos mais minimalistas ou
espetacularizados. Essa centralidade da experiéncia liturgica sugere que a conversio a
ortodoxia nao pode ser explicada apenas por categorias doutrinarias. A liturgia ortodoxa
constitui regime de temporalidade e corporalidade proprios. O fiel ndo apenas aprende
conteudos; ele aprende ritmos, gestos, siléncios, inclinagdes e repeticdes. A disciplina do

229 Nesse sentido, a conversdo implica também

corpo e do tempo reorganiza a subjetividade
transformagao sensorial. A tradicdo ¢ incorporada antes mesmo de ser plenamente

sistematizada intelectualmente.

Ha ainda trajetérias marcadas por crise existencial e transito religioso intenso. Jodo
Pedro relata passagem por multiplas tradicdes — protestantismo, islamismo, paganismo,
agnosticismo — antes de aderir a ortodoxia. Sua narrativa estrutura-se como reencontro com
verdade apds dispersdo. Karoline, por sua vez, parte de postura ateia e de critica a
instrumentaliza¢do econdmica da fé. Sua aproximagao com a ortodoxia ocorre em contexto de
desconfiancga religiosa, € 0 que a impressiona ¢ precisamente a percep¢do de que ali a fé ndo
estaria subordinada a logica mercantil. Esses relatos evidenciam critica implicita ao campo
religioso contemporaneo, frequentemente descrito como estruturado em dindmica de mercado
simbolico (STARK; FINKE, 2000, p. 193). A conversdo, nesses casos, assume dimensao
¢ética: escolher a tradi¢cdo significa rejeitar formas religiosas percebidas como superficiais ou
comercializadas. Esse elemento ético merece atengdo especial. Em varios relatos, a ortodoxia
¢ percebida como tradigdo “ndo negocidvel”. A auséncia de apelos financeiros explicitos, a
rigidez ritual e a estrutura hierarquica aparecem como sinais de autenticidade. A critica a
mercantilizagdo da fé revela desconforto com a légica de consumo aplicada ao campo
religioso. Escolher a ortodoxia, nesses casos, significa escolher um modelo que se apresenta
como resistente a flexibilizacdo excessiva. A tradicdo ¢ valorizada precisamente por ndo se

adaptar com facilidade.

Outro eixo recorrente ¢ a mediacdo familiar e afetiva. Bryan relata ter sido
influenciado por tia e padrinho, enquanto Mariana Martins aproxima-se inicialmente da
ortodoxia por meio do matrimdénio. Contudo, em ambos os casos, a permanéncia nao €

descrita como consequéncia automatica do vinculo social, mas como apropriagcdo consciente.

229 A incorporagdo ritual como pratica formadora de disposigdes encontra ressonincia na nogdo de habitus
religioso, entendido como internalizagdo pratica de esquemas simbdlicos por meio de repetigdo e disciplina
corporal (BOURDIEU, 2007, p. 88-92).
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Mariana afirma ter encontrado na ortodoxia preservacao da fé original e base estruturante para
sua familia. A tradicdo ¢ internalizada como forma de organizar a vida doméstica e moral.
Essa dindmica confirma que, mesmo em contexto plural, redes sociais continuam
desempenhando papel decisivo na circulagdo religiosa (SEIDL 2012, p. 248). A conversao

ndo ¢ ato isolado; € processo relacional. Essa dimensao relacional refor¢a que a conversdo nao

o~

se esgota na decisdo individual. Mesmo quando narrada como escolha pessoal, ela

O~

sustentada por vinculos afetivos que legitimam e aprofundam o pertencimento. A tradigado
aprendida em comunidade, praticada em familia e confirmada na convivéncia litirgica®°.
Assim, a ortodoxia em Brasilia consolida-se ndo apenas como doutrina escolhida, mas como

comunidade vivida.

A andlise dessas trajetorias revela convergéncia simbolica importante: a ortodoxia ¢

. . . o~ Gyt e Lt 9y
percebida como espaco de reencontro com mistério, rito e tradi¢do. A palavra “mistério”,
ainda que nem sempre utilizada explicitamente, esta presente na forma como os entrevistados
descrevem a liturgia e a espiritualidade ortodoxa. Nao se trata de religido explicativa ou
didatica, mas de rito que envolve o fiel numa realidade maior que ele proprio. A verticalidade
espiritual — categoria que expressa desejo de transcendéncia estruturada — aparece como

contraponto a horizontalizagdo relativista do ambiente contemporaneo?’.

Essa percepcao dialoga com a critica mais ampla a modernidade liquida formulada por
Bauman (2001, p. 7-15). A fragilidade dos vinculos e a instabilidade das identidades
produzem sensagdo de dispersdo. A ortodoxia, ao manter calendario fixo, disciplina liturgica e
hierarquia definida, oferece experiéncia de solidez simbolica. Isaac afirma que a ortodoxia
deve orientar todas as suas decisdes; Bryan descreve pratica intensa de oragdo; Mariana
vincula tradi¢do a estrutura familiar. A identidade ortodoxa ndo ¢ apresentada como
pertencimento parcial, mas como reorganizagao integral da vida. A recorréncia de expressoes
totalizantes — “orientar todas as decisdes”, “base da familia”, “forma correta de viver” —
indica que a conversdo ortodoxa ndo ¢ descrita como adesdo episodica. Ela ¢ apresentada

como reconfiguracdo global do horizonte moral. A fé ndo aparece como complemento da

230 A transmissdo religiosa em contextos contemporaneos mantém forte componente relacional, especialmente no
interior de redes familiares e microcomunidades, que funcionam como mediadoras de continuidade simbodlica
(HERVIEU-LEGER, 2001, p. 148-152).

1 A nogdo de transcendéncia estruturada remete a distingdo entre experiéncias religiosas difusas e formas
institucionais estabilizadas de mediagdo do sagrado, nas quais autoridade, rito e tradicdo delimitam o acesso ao
transcendente (LUHMANN, 2013, p. 74-79).
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identidade, mas como seu eixo estruturante. Essa caracteristica distingue esses relatos de
modelos de religiosidade mais fluidos ou intermitentes e refor¢a a ideia de que a tradi¢ao

escolhida se torna principio organizador da existéncia cotidiana.

E relevante notar que nem todos os relatos se enquadram na logica classica de ruptura.
Maria das Gragas afirma continuar catdlica e interpreta a ortodoxia como parte de mesma
Igreja histérica anterior a 1054. Sua fala revela percep¢ao menos conflitual das fronteiras
confessionais e indica que conversao, no campo analisado, pode assumir formas hibridas.
Esse dado reforga a necessidade de evitar modelos rigidos de interpretacdo e confirma que a

experiéncia religiosa vivida nem sempre coincide com categorias institucionais>*2.

Do ponto de vista metodoldgico, a historia oral permite captar essa pluralidade sem
reduzi-la a estatistica. A memoria religiosa ¢ performativa: ao narrar sua trajetéria, o fiel
reorganiza seu passado a luz do presente. A conversdao torna-se marco biografico, ponto de
inflexao que estrutura a identidade atual. Trabalhar com essas narrativas implica reconhecer
que o depoimento ndo ¢ simples reconstitui¢do factual, mas produgdo de sentido situada no

tempo presente (ELIBIO JUNIOR, 2021, p. 16-19).

Assim, os brasileiros ortodoxos analisados neste estudo ndo formam grupo
homogéneo, mas compartilham eixo simbolico comum: a percepg¢ado de que a tradi¢do oriental
oferece profundidade em contexto de superficialidade, continuidade em meio a fragmentagao
e verticalidade espiritual diante da banalizagdo da fé. A conversdo aparece como gesto de
reorganizacdo existencial e cultural. Nao ¢ apenas mudanca de denominagdo; ¢

reconfiguragdo do modo de habitar o tempo.

A ortodoxia russa, nesse cenario, constitui menos um refiigio nostalgico e mais uma
forma alternativa de viver a modernidade. Ela ndo nega a condi¢ao plural; ela a atravessa
oferecendo forma estavel. Entre a dispersdo e a continuidade, entre a escolha moderna e a
tradicdo antiga, esses fiéis constroem identidades que articulam decisdo consciente e
pertencimento histérico. E nesse entrelagamento que se delineiam os perfis, os caminhos e os

sentidos da ortodoxia brasileira contemporanea. Outro aspecto que merece destaque ¢ a

231 Estudos sobre pertencimento religioso contemporaneo indicam crescente dissociagdo entre autoidentificagdo

subjetiva e enquadramento institucional formal, o que desafia classificacdes confessionais rigidas
(WOODHEAD, 2016, p. 251-255).
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articulagdo entre escolha moderna e tradi¢do antiga. Todos os entrevistados viveram em
ambiente plural, tiveram acesso a multiplas tradi¢des e utilizaram meios modernos — livros,
internet, videos e debates — para aproximar-se da ortodoxia. A tradi¢do ndo foi imposta; foi
pesquisada. Esse dado desmonta qualquer leitura simplista que associe adesdo a ortodoxia a
anti-modernidade. Ao contrario, trata-se de decisio moderna por forma antiga. A

modernidade fornece o cenério da escolha; a tradi¢do oferece o contetido da permanéncia?®>,

3.6. CONVIVENCIAS E CONFLITOS: BRASILEIROS E ESLAVOS
NA COMUNIDADE

A ortodoxia russa, no imaginario brasileiro, costuma ser associada a comunidades
imigrantes eslavas, preservacdo linguistica e forte marcagao étnica. No entanto, a analise das
entrevistas realizadas nesta pesquisa revela configuracao distinta. A pardquia estudada nao se
organiza primordialmente como enclave étnico, mas como comunidade majoritariamente
brasileira, composta por convertidos que assumem a tradi¢do ortodoxa como forma espiritual
e ndo como heranga cultural eslava. Essa constatagdo exige problematizacdo tedrica,
sobretudo a luz das discussdes sobre religidio e etnicidade’**. Essa caracteristica — a
predominancia de convertidos brasileiros — desloca o eixo interpretativo da ortodoxia em
Brasilia. Nao estamos diante de comunidade de preservacdo étnica, mas de comunidade de
adesdo. Isso significa que o pertencimento ndo se ancora primordialmente na memoria
migratéria, mas na constru¢do simbodlica de uma tradigdo escolhida. A ortodoxia, nesse
contexto, nao é heranc¢a recebida no nascimento, mas horizonte assumido na maturidade. Esse
dado ¢ decisivo para compreender a intensidade do compromisso relatado nas entrevistas:
aquilo que ¢ escolhido tende a ser investido de maior densidade existencial, pois foi
comparado, ponderado e assumido. Além disso, essa configuracdo desloca a prépria
compreensdo da ortodoxia como “religido de didspora”. Se, em muitos contextos histéricos, a

ortodoxia fora do Leste Europeu consolidou-se como mecanismo de preservacgao identitaria de

B3 A coexisténcia entre decisio moderna e adesdo tradicional confirma que tradicdo ndo ¢ antitese da
modernidade, mas recurso mobilizado reflexivamente em seu interior (GIDDENS, 1991, p. 38-45).

234 A relago entre religido e etnicidade foi amplamente discutida na sociologia classica e contemporanea. Max
Weber ja indicava que pertencimentos religiosos podem operar como formas de fechamento social e distingao
grupal, especialmente quando vinculados a tradi¢des culturais especificas. Em contextos migratorios, a religido
frequentemente atua como marcador de identidade coletiva e mecanismo de coesdo interna. Contudo, em
situagdes de conversdo majoritaria de ndo descendentes, essa logica se altera, deslocando o eixo identitario da
heranca étnica para a adesdo simbolica (WEBER, 2004; CASANOVA, 1994).
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comunidades migrantes, no caso analisado ela emerge como tradi¢do escolhida por sujeitos
que niao compartilham ascendéncia cultural eslava. Esse deslocamento implica mudanga na
logica de pertencimento: a identidade ortodoxa ndo ¢ mediada por memoria familiar ou
heranca linguistica, mas por processo reflexivo de adesdo. A comunidade ndo se define pela
continuidade étnica, mas pela continuidade ritual e candnica. Trata-se de diferenca estrutural

relevante, pois altera a natureza da coesdo interna: o vinculo ndo ¢ sustentado por

235

solidariedade étnica, mas por compromisso espiritual consciente

Fotografia 10: A comunidade de brasileiros, russos e bielorrussos

Importa destacar, metodologicamente, que esta analise se fundamenta nas narrativas
dos fiéis brasileiros entrevistados. Nao foram realizadas entrevistas com membros eslavos da
comunidade. Portanto, o que se apresenta aqui ¢ a percep¢do dos convertidos acerca das
relagdes interculturais no interior da paréquia. Essa delimitagdo ¢ relevante, pois evita
generalizagdes indevidas e mantém coeréncia com o corpus empirico da pesquisa (ELIBIO

JUNIOR, 2021, p. 19-22).

Os relatos convergem em um ponto significativo: a percep¢do de acolhimento e
auséncia de conflito estrutural entre brasileiros e eslavos. Nao hd mencdo consistente a

tensdes linguisticas severas ou a barreiras culturais intransponiveis. Ao contrario, o0s

235 Dani¢le Hervieu-Léger argumenta que, na modernidade, a pertenca religiosa deixa de ser mera heranga
cultural e torna-se adesdo reflexiva a uma “cadeia de memoria” escolhida. Quando a transmissdo ndo ocorre por
continuidade familiar, mas por conversdo, o pertencimento tende a assumir carater mais explicitamente
consciente e voluntario, reforgando o investimento identitario do fiel (HERVIEU-LEGER, 2008).
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entrevistados afirmam que as liturgias sdo celebradas em portugués, o que reduz
significativamente a distancia simbolica. A lingua, elemento central na formacdo de
identidades étnicas, ndo aparece como mecanismo de exclusdo. Essa escolha pastoral indica
que a pardquia opera como espaco nacionalizado da ortodoxia, adaptando a tradicdo a

realidade brasileira sem romper com sua matriz historica.

A sociologia da religido tem demonstrado que comunidades religiosas de origem
migrante frequentemente enfrentam o desafio da transi¢cdo entre modelo étnico e modelo
territorial. Dani¢le Hervieu-Léger (HERVIEU-LEGER, 2008, p. 41-48). observa que, na
modernidade, a religido tende a deslocar-se de um regime de heranca cultural para um regime
de adesdo reflexiva, no qual a tradicdo deixa de ser simplesmente transmitida e passa a
depender de legitimacdo continua no interior de contextos pluralistas No primeiro modelo, a
religido funciona como marcador identitario de grupo cultural especifico; no segundo, ela se
reconfigura como proposta aberta a populagdo local. O caso analisado aproxima-se do
segundo modelo. A ortodoxia russa em Brasilia ndo se apresenta como espago fechado a
descendéncia eslava, mas como comunidade missionaria cuja centralidade estd nos

convertidos brasileiros.

Essa nacionalizacdo da tradicdo ¢ percebida explicitamente nas entrevistas. Os
brasileiros ndo se veem como minoria dentro da pardquia; ao contrario, relatam constituir seu
nucleo principal. A liturgia em portugués, a catequese dirigida ao publico brasileiro e a
propria dindmica comunitaria indicam que a dimensdo nacional ¢ predominante. A tradi¢do
eslava permanece como matriz simbolica — visivel na iconografia, no canto e em

determinados elementos rituais —, mas ndo estrutura hierarquia étnica interna.

Essa configuracdo desafia esteredtipos sobre ortodoxia como religido exclusivamente
étnica. Berger observa que, em contextos pluralistas, tradi¢cdes religiosas precisam negociar
sua plausibilidade publica e adaptar suas formas de transmissdo (BERGER, 1985). A adogao
do portugués como lingua liturgica constitui exemplo concreto dessa negociagdo. A tradigdo
ndo ¢ abandonada; ela ¢ traduzida. E essa tradugdo ndo significa diluicdo, mas

territorializacdo?°.

236 B importante observar que essa territorializagdo nfio implica ruptura com a matriz russa. A vinculagdo
candnica ao Patriarcado de Moscou permanece elemento estruturante da identidade institucional da paroquia.
Contudo, a fidelidade canonica ndo se traduz em reproducdo cultural integral da Russia. Ha distingdo entre
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A auséncia de relatos significativos de conflito cultural ndo implica inexisténcia de
diferencas, mas sugere que tais diferencas sao mediadas por horizonte espiritual comum. Os
convertidos nao descrevem choque entre “mentalidade brasileira” e “mentalidade eslava”.
Pelo contrario, enfatizam aprendizado mutuo e respeito. Essa percep¢ao pode ser interpretada
a luz do conceito de comunidade de plausibilidade (BERGER, 1985 p. 51-60): o que sustenta

a coesdao nao ¢ homogeneidade cultural, mas compartilhamento de universo simbolico.

Do ponto de vista da identidade dos convertidos, a relacio com o elemento eslavo
assume carater simbolico mais do que étnico. O russo ou o eslavonico ndo aparecem como
barreira linguistica central; o que importa ¢ a forma liturgica e a continuidade histérica que
esses elementos representam. A tradi¢do eslava funciona como veiculo da ortodoxia, ndo

como marcador exclusivo de pertencimento nacional?’.

Essa dinamica revela processo interessante de hibridizagdo cultural. A ortodoxia,
originalmente vinculada a contextos bizantinos e eslavos, ¢ reencarnada em solo brasileiro
sem que os convertidos sintam necessidade de tornar-se culturalmente russos. Nao ha
tentativa explicita de “eslaviza¢do” identitaria nos relatos. A identidade ortodoxa assume

primazia sobre identidade étnica.

Essa constatacdo dialoga com andlises contemporaneas sobre globalizagdo religiosa.
Em contextos transnacionais, tradi¢des religiosas podem se desvincular parcialmente de sua
matriz étnica e circular como patrimonios simbolicos disponiveis a escolha. A ortodoxia russa
em Brasilia exemplifica esse movimento: mantém fidelidade candnica ao Patriarcado de

Moscou, mas organiza sua vida comunitaria a partir da realidade brasileira.

submissdo administrativa e assimilacdo cultural. Os entrevistados nao descrevem desejo de tornar-se
culturalmente russos; descrevem desejo de participar da tradicdo ortodoxa. Essa diferenciagdo ¢ decisiva para
compreender o carater hibrido da comunidade: ela é simultaneamente transnacional e local.

237 Essa distingdo permite compreender a tradi¢do eslava como portadora de forma simbolica, e nio como
exigéncia identitaria. O canto bizantino, a iconografia russa e determinados elementos ritualisticos ndo operam
como barreiras culturais, mas como mediagdes estéticas da fé. A dimensdo cultural permanece visivel, porém
reinterpretada como expressdo historica do cristianismo oriental. O fiel brasileiro ndo precisa abandonar sua
identidade nacional para participar da tradigdo; ele a reinscreve numa heranga espiritual mais ampla. Nesse
sentido, a ortodoxia funciona como tradigdo supranacional, cuja universalidade ¢ afirmada por meio da forma
ritual e ndo por homogeneizagao cultural.
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A dimensao intercultural, portanto, ndo se expressa como conflito aberto, mas como
negociagao silenciosa. A escolha de celebrar em portugués, a presenca majoritaria de
brasileiros e a integracao de convertidos em fungdes litargicas indicam que a comunidade nao
reproduz modelo de gueto étnico. Ao contrario, ela parece constituir espaco onde tradigcao

historica estrangeira ¢ incorporada e reinterpretada nacionalmente.

Essa nacionalizagdo da ortodoxia tem implicagdes tedricas relevantes. Primeiro,
confirma que a conversdo contemporanea ndo ¢ apenas adesdo doutrinaria, mas também
processo de reinscrigdo cultural. Segundo, demonstra que tradi¢do forte pode coexistir com
adaptacdo linguistica e territorial sem perder densidade simbolica. Terceiro, indica que a
identidade ortodoxa brasileira se constroi menos como extensdo da Russia e mais como

reapropriacao local de heranca crista antiga.

Do ponto de vista da Historia do Tempo Presente, essa comunidade constitui
laboratdrio privilegiado para observar como tradigdes transnacionais se territorializam e como
identidades religiosas se constroem em ambientes culturalmente hibridos (ELIBIO JUNIOR,
2021, p. 20-23). A ortodoxia russa em Brasilia ndo € simplesmente transplante institucional; é

fendmeno em transformacao, no qual brasileiros ocupam posi¢do central.

Outro aspecto relevante refere-se a gestdo simbolica das diferengas. Mesmo na
auséncia de conflitos relatados, a convivéncia intercultural implica ajustes cotidianos: modos
de comunicagdo, expectativas sobre autoridade clerical, percepcdes sobre disciplina e
organizacdo comunitdria. A auséncia de tensdes explicitas nas entrevistas pode ser
interpretada como indicador de integragdo bem-sucedida, mas também como efeito da
centralidade do horizonte espiritual compartilhado. Quando o rito ocupa posi¢ao prioritaria,
diferencas culturais tornam-se secundarias. O que organiza a comunidade ndo ¢ identidade

nacional, mas experiéncia litirgica comum.
Assim, as convivéncias relatadas ndo evidenciam tensdes estruturais entre brasileiros e

eslavos, mas indicam processo de integragao no qual a lingua portuguesa e a centralidade dos

convertidos redefinem o perfil da paréquia. A dimensdo intercultural existe, mas ndo como

200



conflito identitario. Ela se expressa como aprendizado mutuo e como tradugdo da tradigdo

para contexto nacional.

Nesse sentido, a ortodoxia russa em Brasilia revela-se menos como enclave
estrangeiro e mais como tradi¢do universal reinterpretada em chave brasileira. A comunidade
ndo se organiza em torno de etnia, mas em torno do rito. E ¢ justamente essa centralidade

ritual que permite que diferencas culturais sejam absorvidas sem ruptura.

3.7. UM BATISMO INESPERADO: FE, POLITICA E SIMBOLISMO

Entre os episodios relatados por Padre Francisco ao longo desta pesquisa, um deles se
destaca por sua densidade simbdlica e por suas implicagdes que ultrapassam o ambito
estritamente religioso: o batismo do entdo embaixador russo no Brasil, Serguei. Segundo o
sacerdote, tratava-se de diplomata que, ao chegar ao pais, ndo possuia vinculacdo religiosa
formal e se declarava ateu. O que poderia ser apenas presenga protocolar transformou-se em

trajetoria de conversao.

Padre Francisco relata com surpresa o percurso do diplomata. “Ele comegou a
frequentar a igreja como muitos embaixadores fazem — por gesto simbolico, por
representacao cultural. Mas, aos poucos, comecou a se aproximar de verdade. Nao era mais
protocolo. Era busca.” A fala do sacerdote revela consciéncia de que a presenca de
representantes diplomaticos em igrejas nacionais no exterior costuma possuir dimensao
performatica. Em contextos internacionais, igrejas ortodoxas vinculadas ao Patriarcado de
Moscou frequentemente funcionam como espagos de expressdo cultural e identitaria da
Russia no exterior. A presenca de embaixadores nesses ambientes pode ser interpretada como

gesto de afirmagdo civilizacional e diplomatica®®.

Entretanto, no caso de Serguei, segundo o relato do padre, o gesto ultrapassou o

simbolismo institucional. O diplomata passou a frequentar regularmente a pardquia,

238 A literatura sobre diplomacia cultural destaca que espagos religiosos vinculados a tradigdes nacionais podem
funcionar como instrumentos simbolicos de representagdo no exterior. Igrejas, centros culturais e eventos
litrgicos compdem estratégias de projecdo identitaria que extrapolam a dimensdo estritamente espiritual,
operando como elementos de “soft power” e de afirmacao civilizacional (STOECKL, 2014, p. 88-94).
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estabeleceu vinculos com a comunidade e, progressivamente, iniciou catequese. Padre
Francisco afirma ter ficado genuinamente surpreso: “Eu sabia que ele vinha como
representante do Estado russo, mas ndo imaginava que aquilo tocaria o coracao dele. Ele nao
tinha religido. Era ateu. E decidiu ser batizado aqui.” (FRANCISCO, entrevista concedida em
2024) O batismo e a crisma ocorreram na propria parodquia, inserindo o diplomata ndo apenas
como visitante, mas como membro sacramental da comunidade. Esse momento sacramental
introduz dimensao teologica que ndo pode ser ignorada na analise socioldgica. No interior da
tradicdo ortodoxa, o batismo nao ¢ apenas rito de entrada institucional, mas participagdo
ontologica na vida da Igreja. Ao receber o batismo e a crisma (ou confirmagdo), o fiel ¢
incorporado ao corpo eclesial de modo pleno, independentemente de sua posi¢do social ou
politica. Nesse sentido, o diplomata deixa de ser figura publica diferenciada e passa a ocupar
0 mesmo plano sacramental que os demais membros da comunidade. A igualdade liturgica
relativiza hierarquias seculares. O representante do Estado ¢, diante da pia batismal, apenas
catecumeno. Essa inversdo simbolica revela tensdo fecunda entre poder temporal e pertenca

espiritual®’.

Esse episodio possui multiplas camadas de interpretacdo. Em primeiro lugar, ele
confirma que a pardquia ndo se limita a enclave étnico ou espaco exclusivamente
comunitdrio, mas opera como lugar de circulagdo simbdlica transnacional. A presenca de um
embaixador — figura que encarna o Estado — insere a comunidade no campo mais amplo das
relacdes diplomaticas. A religido, aqui, toca a politica ndo como discurso partidario, mas

como espago cultural.

Samuel Huntington argumenta que, no cendrio po6s-Guerra Fria, identidades
civilizacionais tendem a se sobrepor as ideologias como marcadores geopoliticos
(HUNTINGTON, 1997, p. 22-25). Ainda que sua tese seja controversa, ela ilumina a
relevancia simbolica de um diplomata russo — representante de Estado historicamente
vinculado a ortodoxia — reencontrar essa tradi¢do em territério estrangeiro. O gesto do
batismo ndo pode ser reduzido a célculo politico, mas também ndo pode ser compreendido

como evento puramente privado. Ele ocorre em espaco onde f€, identidade nacional e

23 Na teologia ortodoxa, o batismo é compreendido como incorporagdo plena ao Corpo de Cristo, superando
distingdes sociais ou politicas. A tradi¢@o patristica enfatiza que, diante do mistério sacramental, ndo subsistem
hierarquias mundanas. Tal concepgdo refor¢a a ideia de igualdade ontologica entre os fiéis no interior da
comunidade litirgica (SCHMEMANN, 1974, p. 67-73).
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diplomacia se entrelagam®*, Convém, contudo, evitar leitura reducionista que interprete o
episddio como simples reafirmacdo de “soft power” religioso. A Igreja Ortodoxa Russa,
especialmente apos o colapso soviético, passou a ocupar posicao central na reconstrugao
simbolica da identidade nacional russa. Kristina Stoeckl destaca que a Ortodoxia
contemporanea desempenha papel ambiguo: a0 mesmo tempo em que reforca identidade
civilizacional, também oferece espago genuino de experiéncia espiritual. O caso relatado por
Padre Francisco situa-se nessa zona de intersec¢do. O gesto do diplomata pode dialogar com

241

horizonte cultural mais amplo, mas nao se esgota nele”*'. A conversdo, enquanto experiéncia

narrada, € apresentada como transformacao interior e ndo como estratégia representativa.

Peter Berger observa que a religido pode operar como legitimadora de identidades
coletivas mesmo em contextos secularizados (BERGER, 1985, p. 45-52). A Russia
contemporanea mantém relagdo complexa entre Estado e Igreja Ortodoxa Russa, marcada por
revaloriza¢dao simbdlica da tradigdo apo6s o periodo soviético. Nesse cendrio, a conversdo de
um diplomata ateu a ortodoxia, ainda que motivada por experiéncia pessoal, carrega

inevitavel dimensdo publica®*.

Contudo, o relato de Padre Francisco insiste na surpresa e na autenticidade do
processo. “Ele ndo veio para aparecer. Ele ficou. Ele participou. Ele se envolveu.” Essa énfase
revela que, na percepcdo do sacerdote, o evento ndo foi instrumentalizacdo politica da
religido, mas transformagao espiritual concreta. A distin¢do ¢ importante metodologicamente:
a fonte da pesquisa ¢ a memoria do padre, e ¢ a partir dela que o episodio € interpretado.
Testemunhos religiosos no tempo presente articulam memoria e interpretacdo; ndo sao

registros neutros, mas narrativas dotadas de sentido.

240 A tese do “choque de civilizagdes”, embora amplamente criticada por seu essencialismo, influenciou debates
sobre o papel das tradi¢cdes religiosas como marcadores geopoliticos no pos-Guerra Fria. Nesse debate, a
Ortodoxia russa aparece frequentemente associada a reconstrugdo simbolica da identidade nacional russa
(HUNTINGTON, 1997, p. 42-49).
241 Estudos recentes apontam que a Igreja Ortodoxa Russa ocupa posi¢do ambigua no cenario contemporaneo: ao
mesmo tempo em que colabora na construgdo discursiva da identidade civilizacional russa, também preserva
autonomia relativa como instituicdo religiosa. Essa ambiguidade impede leituras simplistas que reduzam
experiéncias individuais de fé¢ a mera instrumentalizagdo politica (STOECKL, 2014, p. 112-118).
241 Berger observa que, mesmo em sociedades secularizadas, a religido pode funcionar como recurso simbolico
para a construgdo e legitimagdo de identidades coletivas. Em contextos de pluralismo, tradi¢des religiosas
mantém capacidade de produzir pertencimento publico e significado compartilhado (BERGER, 1985, p. 144-
150).
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A conversdo do embaixador também ilumina a natureza nacional da paréquia. Embora
vinculada ao Patriarcado de Moscou, a comunidade em Brasilia ¢ majoritariamente composta
por brasileiros convertidos. O fato de um diplomata russo ser batizado naquele espago indica
inversao interessante: a ortodoxia russa no Brasil ndo ¢ apenas extensao cultural da Russia,

mas comunidade viva capaz de influenciar inclusive representantes do proprio Estado russo.

Do ponto de vista da teoria do poder simbdlico, o episddio pode ser interpretado a luz
de Pierre Bourdieu. A religido constitui forma especifica de capital simbolico que opera por
reconhecimento social (BOURDIEU, 2007, p. 294). O batismo de figura diplomatica amplia
visibilidade e densidade simbdlica da pardquia, reforgando sua legitimidade publica. Contudo,
esse capital simbdlico ndo foi buscado explicitamente como estratégia, segundo o relato
sacerdotal, mas emergiu como consequéncia do processo de conversdao. Do ponto de vista da
sociologia politica da religido, o episdédio também permite observar como o sagrado pode
reencantar figuras tradicionalmente associadas a racionalidade burocratica moderna. Max
Weber (2004, p. 48-51) identificou o desencantamento como marca constitutiva da
modernidade ocidental. A conversdo de um diplomata — profissional cuja atuacdo se
estrutura em protocolos, negociacdes e pragmatismo — sugere fissura nessa logica
desencantada. O rito liturgico ndo substitui a racionalidade diplomatica, mas introduz nela
dimensdo simbodlica que ultrapassa calculo instrumental?®. O caso indica que o campo

religioso permanece capaz de atravessar esferas altamente racionalizadas da vida social.

A narrativa do padre revela, ainda, dimensao inesperada da fé. “Eu ndo esperava. Ele
era ateu. Mas a liturgia tocou nele.” Essa afirmacgao reconecta o episodio a tematica central do
capitulo: a ortodoxia como reencontro com mistério e rito. Se brasileiros convertidos relatam
impacto da liturgia, 0 mesmo ocorre com representante estrangeiro cuja presenga inicial era
diplomatica. A liturgia aparece, novamente, como espago de mediagdo entre cultura e

transcendéncia.

Sob perspectiva da Histéria do Tempo Presente, o caso evidencia como eventos

religiosos locais podem adquirir ressondncia geopolitica sem perder cardter espiritual

243 Weber descreveu o processo de “desencantamento do mundo” como caracteristica central da modernidade
ocidental, marcada pela racionalizacdo das esferas sociais. A persisténcia da experiéncia religiosa em contextos
altamente burocratizados indica que o campo do sagrado continua operando como esfera parcialmente autbnoma
frente a racionalidade instrumental (WEBER, 2004, p. 95-102).
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(ELIBIO JUNIOR, 2021, p. 15-16). A pardquia, nesse episodio, transcende a fungio de
comunidade minoritaria e se inscreve em dindmica mais ampla de circulagdo simbdlica entre

Brasil e Russia.

O batismo do embaixador Serguei ndo deve ser interpretado como gesto de
propaganda, mas como acontecimento que revela interseccao entre fé pessoal, identidade
nacional e representacdao diplomatica. Ele evidencia que a ortodoxia russa em Brasilia ndo ¢
apenas espago de acolhimento de convertidos brasileiros, mas também ponto de contato entre

tradicao religiosa e diplomacia internacional.

Em ultima instancia, o episdédio reforca a tese central deste capitulo: a ortodoxia
emerge, no contexto brasileiro, como forma de reorganizagdo simbolica capaz de atravessar
fronteiras sociais, culturais e politicas. Se at¢é mesmo um diplomata ateu pode encontrar ali
caminho de conversdo, isso indica que a pardquia opera como espago de densidade espiritual

cuja influéncia ultrapassa sua condi¢do minoritaria.

Ha ainda dimensdo performativa do proprio relato sacerdotal. Ao narrar o batismo
como surpresa e milagre discreto, Padre Francisco constréi memoria que reforga a identidade
da comunidade como espago de acolhimento universal. A historia do diplomata converte-se
em narrativa exemplar, frequentemente evocada para ilustrar a forca da liturgia e da tradigao.
Nesse sentido, o episddio ndo € apenas acontecimento passado, mas recurso narrativo que
consolida a autoconsciéncia comunitdria. A memoéria da conversdo torna-se parte do

patrimonio simboélico da paroquia®**.

O batismo inesperado torna-se, assim, simbolo da propria vitalidade da comunidade:
tradicdo antiga que, transplantada ao Cerrado, adquire novas camadas de significado e ressoa

inclusive no campo das relagdes internacionais.

24 No ambito da Histéria do Tempo Presente, eventos religiosos narrados retrospectivamente constituem
dispositivos de consolidagdo identitaria. O testemunho ndo apenas registra um acontecimento, mas contribui para
estruturar a memoria coletiva e reforcar a autoconsciéncia comunitaria (ELIBIO JUNIOR, 2021, p. 83-89).
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3.8. A CONVERSAO COMO CAMINHO: ENTRE A LIBERDADE E
O ENRAIZAMENTO

A andlise das trajetorias de conversdo a ortodoxia russa em Brasilia permite
compreender que estamos diante de fenomeno que ultrapassa simples mobilidade religiosa. O
que emerge das entrevistas ndo ¢ apenas mudanca de pertenca confessional, mas
reconfiguragdo do modo de habitar o tempo. A conversao aparece como gesto
simultaneamente moderno e antimoderno: moderno porque pressupde escolha consciente;

antimoderno porque busca enraizamento em tradigdo estavel?®.

Peter Berger observa que, na condicao pluralista, o individuo ¢ compelido a escolher
entre multiplas ofertas de sentido (BERGER, 2017). A fé deixa de ser destino e torna-se
decisdo. Nesse sentido, a conversdo ortodoxa analisada neste estudo ¢ expressdo clara do
imperativo herético: os sujeitos investigam, comparam, transitam e justificam sua adesao.

Eles ndo simplesmente recebem a tradigado; eles a escolhem.

Entretanto, a escolha aqui ndo conduz a perpetuagdo da fluidez. Ao contrario, conduz a
busca de estabilidade. A modernidade liquida descrita por Bauman (2001) dissolve estruturas
tradicionais e fragiliza identidades. Os relatos coletados demonstram incomodo com essa
dispersdao simbolica. A ortodoxia é percebida como alternativa a fragmentacao interpretativa,
a banalizacgao estética e a mercantilizagao da fé. O rito fixo, o calendario estavel, a hierarquia
historica e a continuidade apostolica oferecem moldura sélida para vidas que experimentam o

pluralismo como vertigem?>*.

Nesse ponto, a conversdo se revela paradoxo fecundo: ela ¢ ato de liberdade que
culmina em disciplina. O sujeito escolhe submeter-se a tradicdo que ndao negocia seus
conteidos centrais. Essa dindmica confirma que a liberdade moderna ndo implica

necessariamente relativizagdo total, mas pode conduzir a busca de autoridade estruturante. A

245 A tensdo entre modernidade e antimodernidade ndo deve ser compreendida como oposi¢do simplista, mas
como dindmica constitutiva do proprio processo moderno. Antoine Compagnon demonstra que o “antimoderno”
frequentemente nasce no interior da modernidade como critica reflexiva as suas proprias promessas. Nesse
sentido, o retorno a tradi¢ao pode ser interpretado ndo como negagdo do moderno, mas como forma de habita-lo
criticamente.

246 Daniele Hervieu-Léger propde compreender a religido como “cadeia de memoria”, isto é, como dispositivo
que conecta sujeitos contemporaneos a uma narrativa fundadora que legitima sua identidade no presente. A
estabilidade ritual mencionada pelos entrevistados pode ser lida como mecanismo de reinscricdo nessa cadeia,
produzindo sensacdo de continuidade temporal em contextos de fragmentagao.
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tradicdo ndo ¢ percebida como opressdo, mas como sustentagdo. Esse movimento pode ser
iluminado pela reflexdo de Charles Taylor sobre a “condi¢do secular”. Para o fildsofo
canadense, a modernidade ndo elimina a fé mas transforma o modo como ela é
experimentada: a crenca deixa de ser horizonte incontestado e passa a coexistir com
alternativas plausiveis de descrenca. Nesse contexto, a decisdo religiosa adquire densidade

247 A conversdo

reflexiva. Crer implica posicionar-se diante da possibilidade real de ndo crer
ortodoxa observada nesta pesquisa inscreve-se exatamente nesse cenario. Ela nao ¢ resultado
de ambiente homogéneo que impde tradicdo; € resposta consciente em meio a campo de
opgdes. O enraizamento buscado ndo nasce da auséncia de alternativas, mas da comparago
entre elas. Escolher a tradi¢do, portanto, ndo é gesto pré-moderno, mas exercicio tipico da

subjetividade moderna que deseja superar a propria dispersao.

As narrativas analisadas também evidenciam que o enraizamento nido se did em
abstracdo. Ele ¢ mediado pela liturgia, pela comunidade, pela estética e pelo corpo. Conforme
sugerem as abordagens da religido vivida (KNIBBE; KUPARI, 2020, p. 2-3), a fé se inscreve
em praticas concretas. A conversdo nao se limita a adesdo doutrindria; ela reorganiza rotinas,
sensibilidades e pertencimentos. A experiéncia do mistério, frequentemente associada a
liturgia ortodoxa, opera como niicleo simbélico dessa reorganizagdo. E significativo que esse
enraizamento se organize em torno do tempo liturgico. Diferentemente do tempo acelerado e
produtivista da modernidade tardia, o calendario ortodoxo estrutura a vida a partir de ciclos de
jejum e festa, memoria e antecipagdo, morte e ressurreicdo. O sujeito convertido passa a
habitar temporalidade distinta, na qual o ano civil cede espaco ao ano liturgico. Essa
reorganizacdo do tempo ndo ¢ mero detalhe disciplinar; ela constitui reconfiguragdo
existencial. O fiel aprende a medir sua vida por marcos sacramentais e ndo apenas por metas

248

profissionais ou eventos seculares™*°. Assim, a conversdo ndo transforma apenas crengas, mas

redefine o ritmo da existéncia.

Ao mesmo tempo, o enraizamento nao se reduz a reproducdo étnica. A ortodoxia russa

em Brasilia apresenta-se como tradigdo territorializada, majoritariamente composta por

247 Taylor sustenta que a especificidade da modernidade secular reside no fato de que a fé se torna apenas uma
entre varias op¢Oes plausiveis, e ndo mais horizonte socialmente incontestado. Essa “nova condigdo da crenga”
transforma a adesdo religiosa em ato reflexivo permanentemente exposto & comparagao.

248 Hartmut Rosa argumenta que a modernidade tardia € marcada por regime de aceleragio social que comprime
experiéncias de duragdo e continuidade. A reorganizagdo do tempo em torno do calendario litirgico pode ser
interpretada como tentativa de estabelecer relagdo de “ressonancia” com o mundo, em contraste com a logica
produtivista dominante.
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brasileiros convertidos. A dimensdo nacional da comunidade revela que a tradi¢do pode ser
apropriada sem que o convertido precise tornar-se culturalmente eslavo. A identidade
ortodoxa, nesse caso, sobrepoe-se a identidade étnica. Trata-se de processo de reinscrigdo
cultural que confirma a capacidade das tradigdes religiosas de atravessar fronteiras
geograficas e se reconfigurar localmente. Essa sobreposi¢ao revela transformagao importante
no modo contemporaneo de pertencimento religioso. Se em contextos histdricos anteriores a
ortodoxia funcionava predominantemente como marcador de continuidade étnica e
linguistica, no caso analisado ela se apresenta como tradi¢ao universal acessivel por escolha.
O pertencimento ndo se fundamenta em genealogia, mas em iniciagio sacramental’®. O
convertido ndo precisa tornar-se culturalmente russo; ele torna-se membro da Igreja por
adesdo consciente. Essa distingdo desloca a ortodoxia da esfera de heranca cultural para a

esfera de decisdo existencial, reforcando o carater reflexivo das trajetorias analisadas.

O episddio do batismo do embaixador Serguei amplia essa compreensdo. Se até
mesmo representante diplomatico ateu encontra na paroquia caminho de conversdo, isso
revela que a ortodoxia local nao ¢ mero enclave identitdrio, mas espago de circulagdo
simbolica capaz de atravessar niveis sociais e politicos. A comunidade ndo se limita ao
privado; ela dialoga com dimensdes culturais e diploméaticas mais amplas. A religido, mesmo
em contexto secularizado, continua a operar como linguagem de pertencimento e legitimidade

(BERGER, 1985, p. 29-31)>°.

Do ponto de vista da Histéria do Tempo Presente, essas conversdes revelam processo
ainda em curso, no qual os sujeitos reinterpretam suas trajetérias a luz de categorias como
tradi¢do, autenticidade e profundidade (ELfBIO JUNIOR, 2021, p. 18-19). O testemunho nao
apenas registra passado; ele constréi identidade presente. A conversdo torna-se narrativa

fundadora, marco que organiza o antes e o depois>>'.

M A distingdo entre pertencimento étnico e pertencimento religioso por escolha dialoga com debates sobre
“desetnizagdo” das tradi¢des religiosas em contextos globais. Estudos sobre ortodoxia na didspora indicam que,
em certos ambientes, a identidade confessional pode deslocar-se da heranga cultural para a adesdo sacramental
consciente.

250 José Casanova observa que o processo de secularizagdo ndo implica necessariamente privatizagdo irreversivel
da religido. Em diversos contextos contemporaneos, tradigdes religiosas mantém ou recuperam presenga publica
como fontes de identidade coletiva e legitimidade cultural.

351 A nogao de “identidade narrativa”, desenvolvida por Paul Ricoeur, sustenta que o sujeito se compreende a si
mesmo por meio das historias que conta sobre sua propria trajetoria. A conversdo, enquanto marco biografico,
opera como ponto de reorganizagao retrospectiva da experiéncia vivida.

208



Em sintese, a ortodoxia russa em Brasilia emerge, neste estudo, como espago onde
liberdade moderna e enraizamento tradicional ndo se anulam, mas se articulam. A escolha da
tradicdo ¢, paradoxalmente, exercicio de autonomia. O fiel ndo retorna ao passado; ele o
incorpora como resposta ao presente. A conversao nao representa fuga da modernidade, mas

reinterpretagdo de suas possibilidades.

Assim, entre a fluidez e a forma, entre a escolha e a heranca, entre a liberdade e o
enraizamento, os brasileiros ortodoxos analisados neste capitulo constroem modo especifico
de pertencimento religioso. Sua decisdo nao elimina o pluralismo que os cerca, mas redefine
sua posi¢do nele. A tradi¢do torna-se caminho — ndo como nostalgia de mundo perdido, mas

como gesto consciente de habitar o tempo com raizes.

E ¢é nesse entrelagamento que se encerra este capitulo: a conversdo como caminho ndo
¢ apenas mudanga religiosa, mas ato cultural que reinscreve o sujeito na histéria, oferecendo-

lhe profundidade em meio a dispersao contemporanea.

Ao final, a conversdo ortodoxa em Brasilia pode ser compreendida como resposta
estruturada a tensdo constitutiva da modernidade: a liberdade sem forma e a forma sem
liberdade. Os entrevistados ndo rejeitam a condigdo moderna; eles a atravessam. Investigam,
comparam, duvidam, transitam — e, justamente por isso, escolhem. A tradicdo ndo lhes ¢
imposta; ¢ assumida. E, ao ser assumida, transforma-se em fundamento. A disciplina liturgica,
a hierarquia apostolica e a continuidade historica deixam de ser limites externos e passam a
constituir moldura interna da identidade. A liberdade culmina em compromisso. O pluralismo
ndo desaparece, mas deixa de produzir vertigem, pois encontra eixo organizador. Nesse
sentido, a conversdo emerge menos como ruptura dramdtica e mais como reorganizacao
consciente do modo de habitar o mundo. Ela articula autonomia e pertenca, escolha e
continuidade, decisdo e memoria®®?. E essa sintese — profundamente moderna e

profundamente tradicional — que define o caminho percorrido pelos brasileiros ortodoxos

analisados neste estudo.

251 Tal articulagdo pode ser compreendida a luz da nogdo de “modernidade reflexiva” proposta por Anthony
Giddens, segundo a qual os individuos sdo chamados a construir ativamente suas identidades em contextos de
desancoragem institucional, reintegrando tradi¢do por meio de decisao consciente.
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39. A COI}IVERS[\O COMO PROCESSO INTELECTUAL,
HISTORICO E ONTOLOGICO: DOIS ESTUDOS DE CASO?*

A analise das entrevistas realizadas na Paroquia Santa Maria do Verdadeiro Caminho
revelou uma pluralidade de trajetorias de adesao a Ortodoxia. Alguns relatos enfatizam crises
pessoais, outros destacam rupturas doutrinarias com o catolicismo romano, enquanto ha ainda
aqueles marcados por experiéncias misticas intensas ou por mediagdes familiares. No entanto,
entre os diversos percursos narrados, a trajetoria de Mariana (2005) e Karoline (1994)

apresenta uma densidade particular que justifica um exame especifico e aprofundado.

A escolha de dedicar uma secdo exclusiva a suas conversoes nao decorrem de
excepcionalidade individual, mas de sua poténcia heuristica>>*. Sua narrativa permite iluminar
um tipo especifico de religiosidade contemporanea que ndo se constroi prioritariamente por
ruptura emocional, trauma existencial ou pertencimento comunitdrio imediato, mas por

investigacao historica, elaboracdo intelectual e busca ontoldgica por coeréncia.

Esse perfil de conversdo desafia leituras simplificadoras que associam adesdes
religiosas contemporaneas apenas a necessidades afetivas ou crises biograficas. Ao contrario,
sua trajetoria sugere que a Ortodoxia pode operar como resposta a uma inquietacao intelectual
profunda diante da fragmentacido religiosa moderna. Essa forma de conversdo exige
deslocamento metodologico. Se grande parte da literatura sociologica sobre conversao
privilegia eventos de crise, ruptura ou experiéncia carismatica intensa, aqui nos deparamos

255 A adesdo ndo ocorre como salto

com um percurso marcado por sedimentagdo reflexiva
abrupto, mas como convergéncia gradual entre coeréncia historica, plausibilidade doutrinal e
experiéncia ritual. Trata-se de conversao que se constroi na intersec¢ao entre razao historica e

busca de ontologia estavel. Nesse sentido, o caso analisado permite tensionar a classica

253 A nogdo de “estudo de caso” é aqui empregada em chave qualitativa e interpretativa: ndo como exemplar
estatistico representativo, mas como recorte intensivo capaz de iluminar mecanismos e gramaticas de sentido que
se repetem, com variacdes, no interior do universo pesquisado. Trata-se do caso como instrumento heuristico,
voltado a compreensao de processos e ndo a inferéncia probabilistica.

234 Em termos metodoldgicos, “poténcia heuristica” designa a capacidade de um relato produzir inteligibilidade
ampliada sobre o fenomeno estudado — isto ¢, revelar relagdes, categorias e estruturas narrativas que ndo seriam
imediatamente visiveis em descri¢des generalistas. O critério de selegdo, portanto, € analitico e ndo valorativo:
ndo supoe superioridade moral ou “pureza” religiosa dos sujeitos.

255 A literatura sobre conversdo frequentemente diferencia percursos “eventivos” (marcados por ruptura e climax
biografico) e percursos “processuais” (marcados por maturagdo gradual). O caso em analise aproxima-se deste
segundo tipo, no qual a conversdo se apresenta como trajetéria cumulativa, organizada por etapas de
aprendizagem, verificacdo e incorporagao.

210



dicotomia entre conversdo emocional e conversdo intelectual, demonstrando que, na

modernidade tardia, tais dimensdes frequentemente se entrelacam.

3.9.1. MARIANA: DO CATOLICISMO CULTURAL AO ESVAZIAMENTO
GRADUAL

A entrevistada foi batizada na Igreja Catdlica Apostolica Romana e iniciou o
percurso catequético na infancia. Contudo, sua experiéncia religiosa nesse periodo foi descrita
como “mais cultural do que existencial”?*¢. Essa formulagio ¢ sociologicamente significativa,
pois evidencia uma forma de pertencimento herdado que ndo chegou a se consolidar como

identidade interiorizada.

Meu primeiro contato com a religido foi no catolicismo, ainda na
infancia, quando participei da catequese. Mas essa experiéncia foi interrompida
e, com o tempo, minha pratica religiosa foi diminuindo até praticamente
desaparecer. Nao houve uma ruptura explicita, mas um esvaziamento gradual. A
religido deixou de ocupar um espaco central na minha vida, ¢ eu passei a me
identificar mais por pertencimento cultural do que por uma vivéncia consciente
da fé.

Foi s6 mais tarde que comecei um processo de busca pessoal mais
intenso. Passei a estudar outras tradigdes religiosas, inicialmente por interesse
intelectual. Tive contato com o espiritismo, que em um momento fez sentido
para mim, principalmente pelas questdes morais e pela ideia de aperfeicoamento
espiritual. Depois disso, continuei pesquisando outras tradi¢des, inclusive o
budismo e outras correntes do pensamento oriental. Esse periodo foi muito
marcado por curiosidade e abertura, mas eu ainda sentia que faltava algo
fundamental: uma dimensdo de enraizamento historico e sacramental.

O meu primeiro contato com a ortodoxia foi por meio de pesquisas.
Eu lia, assistia videos e buscava compreender a historia do cristianismo,
especialmente as divisdes e a formagdo das diferentes tradigdes. No inicio, era

um interesse historico. Mas, a medida que fui aprofundando esse estudo,

256 A expressdo pode ser lida como indicagdo de pertencimento nominal ou de baixa intensidade pratica,
aproximando-se da distingdo entre identidade religiosa como marcador cultural e identidade como forma efetiva
de vida. Em pesquisas sobre socializagdo religiosa, esse tipo de pertencimento tende a depender fortemente da
reproducdo familiar e comunitaria, sendo particularmente vulneravel em contextos pluralistas.
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comecei a perceber que a ortodoxia preservava elementos que me pareciam
muito proximos da Igreja primitiva, especialmente na liturgia e na tradi¢do
apostolica.

Esse interesse ganhou uma dimens@o mais concreta quando comecei a
conversar com um amigo que ja era ortodoxo. A partir dessas conversas, aquilo
que era apenas estudo passou a se tornar uma possibilidade real de vida. A
ortodoxia deixou de ser um objeto de analise e passou a ser algo existencial.

Eu entendo minha conversdo ndo como um evento isolado, mas como
um processo. Houve um momento de clareza, em que percebi que a ortodoxia
fazia sentido para mim de forma integral — intelectual, espiritual e
existencialmente —, mas essa clareza foi construida ao longo do tempo. A
conversdo, para mim, ¢ uma metanoia continua, uma reorganiza¢do da propria
visdo de mundo.

Quando finalmente participei da liturgia, isso foi determinante. A
solenidade, o siléncio, a estrutura ritual, a centralidade do mistério — tudo
aquilo comunicava uma transcendéncia que eu nao havia experimentado daquela
forma antes. Foi ali que eu percebi que ndo se tratava apenas de uma tradig@o
historica, mas de uma experiéncia viva.

Hoje, a ortodoxia ocupa um lugar central na minha vida. Ela
reorganizou minha forma de compreender o mundo, o sofrimento, a disciplina, o
siléncio e a propria ideia de transformacdo espiritual. Antes, eu buscava
respostas fragmentadas. Na ortodoxia, encontrei uma estrutura coerente que
integra razao, tradi¢do e experiéncia. Nao foi uma emog¢do passageira, mas uma
mudanga profunda na forma de ver a vida. (REIS, 2025, Entrevista com Mariana

Vieira)

Peter Berger (1985, p. 129—-131), ao analisar o impacto da modernidade sobre a

religido, afirma que as sociedades pluralistas transformam a fé de destino social em escolha

individual. A tradicdo deixa de ser estrutura objetiva e passa a exigir legitimagdo subjetiva.

No caso em questdo, ndo ha rejei¢do consciente do catolicismo, mas um progressivo

esvaziamento de centralidade. A religido perde densidade simbodlica na vida familiar e,

consequentemente, na formacao espiritual da entrevistada.

Esse processo de esvaziamento ndo ¢ acompanhado por conflito, mas por

descontinuidade. Trata-se de um afastamento silencioso, tipico do que Daniele Hervieu-Léger
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(2008. p. 94-96) denomina “desfiliacdo religiosa”’. O sujeito ndo abandona formalmente a
tradi¢cdo, mas deixa de reproduzi-la como memoria viva. A cadeia de transmissdo simbolica ¢

enfraquecida.

Esse ponto ¢ central para a compreensdo posterior da conversdo. A auséncia de
aprofundamento teoldgico inicial ndo produz ateismo, mas abre espago para busca ativa. O
vazio nao ¢ preenchido por indiferenga, mas por investigacdo. Essa dinamica revela elemento
importante para compreender o campo religioso contemporaneo: o enfraquecimento da
transmissdo familiar ndo conduz necessariamente ao secularismo pleno, mas pode produzir
sujeitos religiosamente autdnomos e investigativos. A descontinuidade da cadeia simbolica
herdada cria espaco para recomposi¢ao consciente da pertenga. Em vez de tradigdo recebida
passivamente, emerge tradicdo escolhida apdés exame comparativo. A conversdo, nesse
contexto, assume carater deliberativo, aproximando-se mais de decisdo epistemoldgica®® do

que de retorno nostalgico.

3.9.1.1. A FASE PEREGRINA: ESPIRITISMO, BUDISMO E BUSCA
INTELECTUAL

Apds o afastamento do catolicismo, inicia-se um periodo de intensa busca inter-
religiosa. A aproximagdo com o Espiritismo representa tentativa de encontrar respostas
morais para questdes de sofrimento e justi¢a. Posteriormente, o interesse por tradi¢des
orientais, especialmente o Budismo, indica abertura ao didlogo inter-religioso e curiosidade

filosofica.

Depois que eu me afastei da pratica catolica, comecei um processo de
busca pessoal muito intenso. Eu ndo estava, naquele momento, necessariamente

procurando uma religido para me converter, mas tentando compreender melhor

257 Hervieu-Léger utiliza “desfiliacio” para descrever enfraquecimento da “cadeia de memoria” que sustenta
tradigdes religiosas: ndo se trata necessariamente de negagdo da crenga, mas de ruptura na transmissdo e na
continuidade pratica. O termo ¢ util para diferenciar afastamentos silenciosos (por rarefacdo) de apostasias
explicitas (por conflito).

28 A formulagdo dialoga com abordagens que descrevem certos itinerdrios contemporaneos como formas de
“crenga reflexiva”, nas quais o sujeito assume postura de verificagcdo, comparacdo e justificativa racional para
sustentar pertencimento. Nesse modelo, a legitimidade religiosa ¢ buscada em critérios de consisténcia historica
e coeréncia doutrinal, € ndo apenas em conforto afetivo.
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as questoes que me inquietavam, principalmente sobre sofrimento, sentido da
vida e responsabilidade individual.

Nesse contexto, tive um contato mais proximo com o espiritismo, que
em um primeiro momento fez bastante sentido para mim. A ideia de
aperfeicoamento espiritual continuo, de responsabilidade moral e de evolugdo
pessoal dialogava com aquilo que eu estava buscando naquele momento. Havia
ali uma tentativa de organizar o mundo de forma racional e ética, e isso me
atraiu.

Com o tempo, porém, comecei a perceber limites nessa forma de
compreensdo. Minhas perguntas passaram a ser mais profundas, mais ligadas a
origem das tradicoes, a continuidade historica e aquilo que eu entendia como
verdade no sentido mais ontologico. Eu ndo queria apenas uma explica¢do
moral do mundo, mas uma base que também fosse historica e teologicamente
consistente.

A partir disso, continuei pesquisando outras tradicoes. Tive contato
com o budismo e com algumas correntes do pensamento oriental. Esse periodo
foi muito marcado por uma abertura ao didlogo e por uma curiosidade
intelectual bastante intensa. Eu buscava compreender diferentes formas de
pensar a existéncia, o sofrimento e a espiritualidade.

No entanto, mesmo com essa abertura, eu ainda sentia que faltava
algo essencial. Havia elementos interessantes em cada uma dessas tradicoes,
mas ndo havia um enraizamento historico e sacramental que me desse
seguranga. Era como se eu estivesse sempre aprendendo, mas ndo pertencendo
de fato a nenhum lugar.

Esse periodo foi importante porque me permitiu amadurecer minhas
perguntas. Quando eu finalmente tive contato com a ortodoxia, percebi que
muitas das questoes que eu vinha carregando encontravam ali uma resposta
mais integrada, que unia razdo, tradi¢do e experiéncia espiritual de forma

coerente. (REIS, 2025, Entrevista com Mariana Vieira)

Nesse ponto, a trajetoria dialoga diretamente com o conceito de “peregrino

r

religioso”?® desenvolvido por Hervieu-Léger. O peregrino é aquele que transita entre

sistemas simbolicos em busca de sentido, compondo uma identidade espiritual por meio de

2% A categoria de “peregrino” ndo equivale automaticamente a sincretismo. Em Hervieu-Léger, ela descreve o
deslocamento da pertenga herdada para uma trajetoria individualizada de busca. O ponto decisivo ¢ que a
identidade se constroi por transito e escolha, ainda que o desfecho possa ser reafiliagdo estavel e ndo
permanéncia indefinida na circulagdo.
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experimentacdo e comparagdo. No entanto, diferentemente do que ocorre em trajetorias

sincréticas, aqui o transito ndo culmina na relativizagao total das tradigdes.

O celemento decisivo surge quando suas perguntas passam a assumir carater
ontologico e historico. A entrevistada afirma que desejava compreender “a continuidade, a
origem e a transmissdo®®® da tradigdo cristd ao longo dos séculos”. Esse deslocamento ¢é
fundamental: o problema deixa de ser apenas existencial (como viver?) e passa a ser historico

(de onde vem esta fé?).

Essa mudanga de eixo marca a transi¢ao da curiosidade espiritual para uma busca por
enraizamento. A religido deixa de ser apenas experiéncia subjetiva e passa a ser investigada
como estrutura histdrica concreta. Nesse momento, a Ortodoxia surge como objeto de
interesse ndo por exotismo ou estética inicial, mas por reivindicagdo de continuidade patristica

e fidelidade litargica.

Aqui, observa-se um fendomeno relevante para a compreensao da Ortodoxia no Brasil
contemporaneo: ela aparece como resposta a crise da autoridade historica nas tradi¢des
ocidentais. A promessa de continuidade ininterrupta com a Igreja dos primeiros séculos opera
como forte elemento de legitimidade. Essa busca por continuidade historica ndo deve ser lida
como mera romantizagdo do passado. Ela expressa inquietacdo propriamente moderna diante
da crise da autoridade textual e institucional. Em cenério no qual tradi¢des cristds ocidentais
passaram por reformas litirgicas, disputas hermenéuticas e reconfiguracdes doutrinarias, a
Ortodoxia apresenta-se como corpo que reivindica estabilidade estrutural. A promessa de
ininterrup¢do ndo ¢ apenas narrativa apologética; ¢ resposta simbolica a experiéncia de

descontinuidade vivida por muitos sujeitos religiosos contemporaneos.

3.9.1.2. DA INVESTIGACAO HISTORICA A EXPERIENCIA
LITURGICA: ESTETICA, CORPO E MISTERIO

260 Egse tipo de pergunta remete ao problema da “autoridade historica” no cristianismo: quem pode reivindicar
legitimidade a partir de continuidade institucional, transmissdo doutrinal e preservagdo ritual? Em termos
analiticos, ¢ o0 momento em que a busca religiosa desloca seu critério de validagdo do plano existencial para o
plano genealdgico (origem, sucessao, transmissao).
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Se, no primeiro momento, a Ortodoxia se apresentou a entrevistada como objeto de
estudo — especialmente por sua reivindicagdo de continuidade patristica e fidelidade litirgica
—, o ponto de inflexdo ocorre quando a tradi¢ao deixa de ser apenas conteudo cognitivo € se
torna experiéncia encarnada. A passagem do plano intelectual para o liturgico constitui, em

sua narrativa, o verdadeiro limiar da conversdo.

A primeira participagdo na Divina Liturgia ¢ descrita como determinante: a
solenidade, o siléncio, a estrutura ritual e a centralidade do mistério operaram como
comunicag¢do ndo discursiva do sagrado. Aqui, a conversdo ndo se da por argumento, mas por
imersdo simbdlica. Essa dindmica confirma o que Mircea Eliade (1992, p. 13) identifica como
irrupcdo do sagrado na experiéncia sensivel: o rito ndo apenas representa, mas atualiza uma
hierofania?®!. O espago liturgico, organizado por icones, incenso, canto e repeti¢do ritual,

produz uma espacialidade distinta da cotidianidade profana.

A dimensao estética desempenha papel estruturante. Diferentemente de experiéncias
religiosas marcadas por improvisagdo ou forte emotividade, a entrevistada destaca a auséncia
de espontaneismo e a sobriedade ritual. Essa percepcao € sociologicamente relevante. Pierre
Bourdieu (2007, p. 183—-184), ao analisar os campos religiosos, observa que a forma ritual
regula disposi¢des corporais e habitus especificos’®>. A Ortodoxia, com sua coreografia
litrgica rigorosa, modela um corpo crente: inclinagdes, siléncios, prostracdes e respostas
cantadas organizam uma pedagogia do sensivel. A tradi¢do ndo ¢ apenas ensinada; ela ¢

incorporada.

Nesse sentido, a liturgia opera como dispositivo de socializagdo religiosa. A
entrevistada ndo adere a um conjunto de proposi¢des abstratas, mas a um regime de
temporalidade e corporeidade distinto. O tempo liturgico, marcado por ciclos, jejuns e festas

fixas, contrapde-se ao tempo acelerado da modernidade. O siléncio ritual contrapde-se a

261 Em Eliade, a hierofania ndo se confunde com emocdo religiosa subjetiva: refere-se 4 manifestagdo do sagrado
como “qualidade” que reorganiza a percepcao do espago ¢ do tempo. A utilidade do conceito, aqui, estd em
permitir descrever a liturgia como ruptura de regime perceptivo — e néo apenas como rito simbolico.

262 No vocabulario bourdieusiano, “habitus” designa disposigdes corporais e cognitivas duraveis, produzidas por
praticas repetidas. Aplicado a liturgia, o conceito permite compreender a conversdo ndo s6 como adesdo
intelectual, mas como incorporagdo gradual de gestos, siléncios, ritmos e formas de atengdo — isto €, uma
pedagogia do corpo.
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saturagdo informacional. A repeticdo contrapde-se a novidade constante. A experi€ncia

estética, portanto, ndo ¢ adorno; € estrutura formativa.

A decisdo de tornar-se catecimena apoOs poucas semanas de frequéncia revela que o
rito consolidou aquilo que o estudo histoérico havia preparado. O que antes era coeréncia
intelectual tornou-se pertencimento existencial. A conversdo, nesse caso, confirma a hipdtese
de que a Ortodoxia oferece uma sintese entre tradi¢do textual e tradicdo performativa:
patristica e liturgia, dogma e canto, historia e presenca. O caso analisado sugere, portanto, que
a experiéncia litirgica atua como operador de verificagdo existencial da hipotese historica. A
investigacdo intelectual prepara o terreno, mas ¢ a imersdo ritual que confirma a
plausibilidade ontologica da tradicdo. A liturgia ndo apenas comunica conteidos; ela produz
mundo. Ao reorganizar o corpo, o tempo € o espago, cria condi¢cdes para que a tradi¢do seja
percebida como realidade habitavel. A conversdo ocorre quando a tradi¢ao deixa de ser objeto

externo de analise e se torna ambiente interno de existéncia.

3.9.1.3. ORTODOXIA COMO RESPOSTA A FRAGMENTACAO
MODERNA

A narrativa da entrevistada insere-se também no diagnostico mais amplo da
modernidade tardia. Ao afirmar que buscava uma tradigdo capaz de integrar razao,
continuidade historica e sacramentalidade, ela expressa inquietacdo diante da fragmentacgao
contemporanea. Zygmunt Bauman (2001, p. 7-9) descreve a modernidade liquida como
cendrio de instabilidade identitaria, no qual institui¢des perdem densidade e vinculos tornam-

se frageis. Nesse contexto, a busca por estruturas estaveis adquire forca particular.

A Ortodoxia, tal como percebida pela entrevistada, aparece como antidoto a fluidez:
tradi¢do quase ininterrupta, teologia ancorada nos Padres da Igreja, ritual preservado ao longo
dos séculos. A continuidade histdrica funciona como garantia de autenticidade. Nao se trata

apenas de aderir a uma crenga, mas de inscrever-se em uma cadeia de transmissao.
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Esse aspecto ¢ refor¢ado quando a entrevistada afirma compreender a conversdo

como “metanoia continua23”

. A nogdo ortodoxa de metanoia ndo ¢ evento pontual, mas
processo permanente de reorientacdo do ser. Sociologicamente, isso indica que a conversao
nado ¢ apenas mudanca de pertencimento institucional; ¢ reorganiza¢ao da subjetividade. O
sujeito reinterpreta sofrimento, disciplina, siléncio e comunidade a luz de uma nova

cosmologia.

Importa notar que essa reorganiza¢ao nao elimina sua identidade intelectual prévia,
mas a reconfigura. Sua formag¢do em humanidades e seu interesse historico ndo sdo
abandonados; sdo integrados. A tradicdo ortodoxa, nesse caso, ndo ¢ percebida como anti-
intelectual, mas como espacgo onde histdria e transcendéncia convergem. Essa convergéncia ¢
particularmente significativa no contexto académico brasileiro, no qual religido e
racionalidade critica frequentemente sdo apresentadas como esferas antagonicas. A trajetéria
analisada demonstra que a adesdo a tradi¢do ortodoxa nao implica abandono da investigacao
historica, mas sua reorientacdo. A fé nao substitui a historia; ela a reinscreve numa teleologia

sacramental. O passado deixa de ser apenas objeto de estudo e passa a constituir heranga viva.

3.9.1.4. CULTURA RUSSA, IMAGINACAO HISTORICA E
PROFUNDIDADE EXISTENCIAL

Um elemento particularmente singular na trajetéria da entrevistada ¢ a existéncia de
uma simpatia intelectual prévia pela Russia, anterior a conversao religiosa. Diferentemente de
outros entrevistados cuja aproximagdo com a Russia surge apenas apds o ingresso na Igreja
Ortodoxa Russa, aqui observa-se um percurso inverso: o interesse historico e literario

antecede a adesao religiosa.

Seu fascinio pela Revolugdo Russa e pela literatura russa revela que a Russia ja
ocupava, em sua imaginacdo historica, um lugar simbolico de densidade cultural. A

Revolucao de 1917, com suas tensdes entre tradicdo e ruptura, f€ e ideologia, império e

263 A metanoia, no 1éxico ascético-cristdo oriental, é mais do que “arrependimento” pontual: designa reorientagio
permanente do nous (mente/coragdo) e do modo de vida. Na andlise sociologica, a categoria € util para descrever
conversdes que ndo se encerram no ato de ingresso institucional, mas se narram como processo interminavel de
transformacao.
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modernidade, representava para ela um campo de complexidade histdrica radical. Nao se trata

de adesao politica, mas de sensibilidade historiografica.

Ainda mais relevante ¢ o papel da literatura russa em sua formacdo. A referéncia a
densidade psicologica e a profundidade existencial dos autores russos indica que sua
aproximacao cultural estava marcada por questdes metafisicas: sofrimento, culpa, redengao,
transcendéncia. A tradigdo literaria russa — profundamente atravessada pela matriz ortodoxa

— opera como mediagdo indireta da espiritualidade.

Nesse ponto, pode-se mobilizar o conceito de “imaginario religioso”?** de Charles
Taylor (2007, p. 171). A conversdo ndo ocorre apenas no plano racional, mas no interior de
um horizonte simbdlico ja predisposto a reconhecer determinadas formas de transcendéncia.
A literatura russa, com sua tonalidade tragica e espiritualizada, preparou terreno para que a
Ortodoxia ndo fosse percebida como exdtica, mas como coerente com aquela densidade

cultural ja admirada.

Assim, a adesdo a Igreja Ortodoxa Russa n3o se explica por geopolitica ou
identidade nacional, mas por convergéncia simbolica entre histdria, estética e espiritualidade.
Esse entrelacamento entre imagindrio cultural e adesdo religiosa evidencia como a conversao
raramente ¢ fenomeno isolado. Ela emerge no interior de ecossistema simbolico previamente
configurado. A literatura, a histéria e a sensibilidade estética funcionam como mediacdes
invisiveis que preparam a inteligibilidade da tradi¢do religiosa. A Ortodoxia, nesse caso, ndo €
descoberta abrupta, mas culminag¢do coerente de trajetoria intelectual ja orientada para

densidade metafisica e historicidade profunda.

3.9.1.5. FE TRADICIONAL E POSICIONAMENTO
PROGRESSISTA: UMA TENSAO PRODUTIVA

264 Em Taylor, o “imagindrio social” ndo é sistema tedrico explicito, mas conjunto de imagens, expectativas e

sensibilidades que tornam certas crengas mais ou menos plausiveis. A aplicagdo ao caso permite compreender
como mediagdes culturais (literatura, historia, estética) estruturam predisposi¢des de reconhecimento do
transcendente antes mesmo de qualquer adesdo eclesial formal.
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Talvez o elemento sociologicamente mais relevante de sua trajetdria seja a
autodeclaracdo como progressista de esquerda’®>. No conjunto das entrevistas analisadas,
observa-se predominancia de posicionamentos conservadores ou de rejeicdo as categorias

politicas contemporaneas. Sua narrativa, portanto, introduz uma inflexao importante.

Ela afirma defender justiga social, combate as desigualdades estruturais e valorizagdo
da educagdo publica, ndo percebendo contradi¢ao entre esses principios e a tradicao ortodoxa.
Essa articulacdo desafia leituras reducionistas que associam automaticamente Ortodoxia a

conservadorismo politico.

Do ponto de vista socioldgico, esse dado revela que a conversdo ndo deve ser
interpretada exclusivamente como busca por ordem social tradicional. No caso em analise, a
Ortodoxia ndao ¢ refigio ideologico, mas estrutura ontoldgica. A tradi¢do ndo ¢

instrumentalizada politicamente; ¢ compreendida como fundamento espiritual anterior as

disputas partidarias.

Essa distingdo € crucial para a pesquisa. A presenga de uma ortodoxa progressista
demonstra que a adesdo a tradigdo litargica e patristica ndo implica necessariamente adesao a
projetos politicos conservadores. Ao contrario, a tradigdo pode ser reinterpretada como
fundamento ético para justiga social, ainda que dentro de uma cosmologia sacramental. Essa
tensdo produtiva entre tradi¢do litlirgica e posicionamento politico progressista revela que o
campo ortodoxo no Brasil ndo ¢ monolitico. A adesdo a continuidade patristica ndo implica
uniformidade ideoldgica. Ao contrario, a tradigdo pode funcionar como estrutura ética ampla
dentro da qual diferentes leituras sociopoliticas sdo possiveis. O dado empirico observado
impede generalizagdes simplistas e refor¢a a necessidade de abordagem tipoldgica mais

refinada.

3.9.1.6. TIPOLOGIA E IMPLICACOES METODOLOGICAS

265 A presenga de convertidos com posicionamentos politicos heterogéneos sugere cautela analitica contra
leituras que colam “tradicionalismo litirgico” a um unico espectro ideoldgico. Para fins de tipologia, o dado
recomenda separar dimensdes: (a) orientagdo teologico-liturgica; (b) repertorio politico-moral; (c) gramatica
cultural da conversao.
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A conversdo analisada pode ser classificada como um modelo de conversdo
intelectual-ontologica com mediacdo estética. Ela reune caracteristicas especificas:

1.  Desfiliacao religiosa inicial sem ruptura traumatica.

2. Fase peregrina de busca inter-religiosa.

3.  Centralidade da investigacao historica.

4.  Experiéncia liturgica como consolidacao.

5.  Integracao entre formacao intelectual e tradigao religiosa.
6.  Auséncia de motivacao geopolitica direta.

7. Articulacdo entre fé tradicional e posicionamento politico progressista.

Essa tipologia amplia a compreensdo do fendmeno observado na Pardquia Santa
Maria do Verdadeiro Caminho. A Ortodoxia, nesse contexto urbano brasileiro, ndo se
apresenta apenas como reduto identitario conservador ou como resposta a crises pessoais. Ela
pode funcionar como horizonte de coeréncia historica e espiritual para sujeitos

intelectualmente inquietos e culturalmente sofisticados.

Metodologicamente, esse caso refor¢a a importancia da histéria oral como

instrumento?®°

para captar nuances subjetivas que escapariam a andlises estatisticas ou
tipologias rigidas. A conversdo ndo € evento isolado, mas narrativa construida, reinterpretada
e significada retrospectivamente. Ao articular sua trajetoria como “metanoia continua”, a

entrevistada confere a conversado carater processual, aberto e inacabado.

Assim, sua experiéncia confirma a hipotese central deste trabalho: a Ortodoxia, no
Brasil contemporaneo, opera como espago de recomposi¢do simbolica em meio a
fragmentacdo moderna. Para alguns, isso se da pela via da tradicdo doutrindria; para outros,
pela experiéncia mistica; e, como no caso aqui analisado, pela convergéncia entre historia,

estética e ontologia.

266 A énfase na historia oral é particularmente adequada em conversdes descritas como processo, pois permite
captar temporalidades internas, reconstrugdes retrospectivas e disputas de sentido. Nessa chave, o relato é
analisado ndo como “espelho” do acontecido, mas como forma narrativa pela qual o sujeito organiza experiéncia,
atribui causalidade e legitima escolhas.
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3.9.2. A CONVERSAO DE KAROLINE COMO RETORNO~APOS A
RUPTURA: LUTO, DESCRENCA E RECOMPOSICAO
ESPIRITUAL

No conjunto das entrevistas realizadas na Pardquia Santa Maria do Verdadeiro
Caminho, observa-se que os processos de adesdo a Ortodoxia ndo seguem um Unico padrdo
explicativo. Alguns relatos indicam rupturas doutrinarias com o catolicismo romano; outros
revelam buscas intelectuais por continuidade historica; ha ainda experiéncias misticas intensas
e mediacdes familiares progressivas. A trajetoria de Karoline da Mota Santos, contudo,
apresenta uma configuragdo distinta: sua conversdo pode ser compreendida como retorno apos
ruptura traumatica®®’. Esse “retorno”, entretanto, ndo assume a forma de simples retomada da
fé infantil, como se a crenga pudesse ser restaurada sem cicatrizes. Trata-se de recomposi¢ao:
a mesma linguagem religiosa®®® herdada na infincia reaparece depois de atravessar o deserto
da descrenca, do ressentimento e da reorganizacdo da vida adulta. Assim, a conversdo de
Karoline ndo se estrutura pela busca de uma “verdade historica” comparada entre tradicdes,
mas pela necessidade de restituir inteligibilidade ao sofrimento e reconstruir um vinculo
rompido — um vinculo com Deus, com a memoria dos pais € com a propria possibilidade de

confiar novamente.

Eu cresci em um ambiente muito religioso, dentro do catolicismo
romano. Minha mae era muito devota, muito envolvida com a igreja, e isso fazia
parte da nossa rotina familiar. A gente rezava tergo em casa, frequentava a igreja
com frequéncia, entdo a fé sempre esteve presente no meu inicio de vida.

S6 que, ao longo do meu crescimento, especialmente depois que eu
perdi meus pais muito cedo — aos doze anos eu ja era 6rfa dos dois —, isso
mudou completamente. Aquilo que antes era fé passou a ser dor. Eu senti muita
angustia, muita soliddo, muita raiva e um sentimento muito forte de injustica. E

foi justamente isso que me levou a me afastar de Deus.

267 Para uma tipologia classica que distingue formas de conversdo segundo “motivos” e “trajetorias” (intelectual,
mistica, experimental, coercitiva, afetiva), ver Lofland e Skonovd (1981). A leitura proposta aqui aproxima-se de
modelos nos quais a mudanga religiosa ¢ desencadeada por reorganizagao biografica e recomposig@o de sentido
apos eventos criticos, sem que isso implique reducdo psicologizante do fendmeno.
268 Uso “recomposi¢do” no sentido de rearticulagio do mundo vivido apds uma quebra de continuidade
biografica. Essa chave dialoga com a sociologia dos “turning points” (pontos de inflexdo) e com abordagens
narrativas da experiéncia, nas quais a identidade € reconstituida pela reinterpretagdo retrospectiva de eventos de
ruptura (GIDDENS, 1991; MISZTAL, 2003).
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Eu comecei a questionar tudo. Primeiro me tornei deista, tentando
ainda manter alguma ideia de Deus, mas sem vinculo com religido. Depois
disso, eu simplesmente deixei de acreditar. Eu me tornei ateia, porque, para
mim, nio fazia sentido a existéncia de Deus diante de tudo que tinha acontecido
comigo. Eu passei a pensar que nao era possivel existir algo divino se tanta coisa
ruim podia acontecer, especialmente com alguém que vinha de um ambiente de
fé tao forte.

Esse afastamento ndo foi leve. Ele foi um afastamento carregado de
raiva e de negagdo. Eu me convenci de que Deus nfo existia, mas, a0 mesmo
tempo, eu carregava um vazio muito grande. Durante anos, eu me senti
completamente sozinha, sem proposito, sem dire¢do. Era como se faltasse
alguma coisa fundamental, mas eu ndo conseguia identificar exatamente o que
era.

Mesmo depois de conhecer a ortodoxia por meio do meu noivo, eu
mantive distdncia por muito tempo. Eu acompanhava, ia algumas vezes a igreja,
mas ndo acreditava. Eu estava ali, mas ndo estava de fato envolvida
espiritualmente.

Foi s6 recentemente, depois de passar por algumas situagdes muito
dificeis, que esse sentimento de vazio se tornou impossivel de ignorar. Eu
comecei a perceber que aquilo ndo era apenas uma fase, mas uma auséncia real
de algo espiritual na minha vida. E foi nesse momento que eu entendi que esse
vazio vinha justamente desse afastamento que eu tinha provocado ao longo dos
anos.

A partir dai, eu comecei um processo de retorno. Voltei a estudar, a
tentar me reconectar, a buscar entender novamente a espiritualidade. E, como eu
jé tinha proximidade com a ortodoxia, encontrei ali um caminho possivel. O
padre ¢ o meu noivo foram fundamentais nesse processo, me ajudando a
reconstruir essa relacdo com a fé.

Hoje, eu ndo vejo minha conversdo como algo concluido. Eu estou em
processo. E uma redescoberta, um aprendizado continuo. Eu estou aprendendo a
ser espiritual novamente, a me reconectar com algo maior do que eu. E isso tem
me trazido conforto, tem preenchido um vazio que eu senti durante muito tempo.

Nio ¢é algo imediato, ndo é algo simples. E um processo que exige
compromisso, tempo e transformag@o. Mas eu sinto que estou, aos poucos,
reconstruindo aquilo que eu perdi, ou talvez redescobrindo algo que sempre
esteve ali, mesmo quando eu tentei negar. (REIS, 2024-2025, Entrevista com

Karoline da Mota Santos)
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Ao contrario de percursos marcados por investigagdo teologica sistematica ou por
curiosidade historica prolongada, a narrativa de Karoline estd estruturada em torno da
experiéncia do luto precoce e da consequente desestruturagdo do universo simbolico que
sustentava sua f¢ infantil. Trata-se, portanto, de uma conversdo que emerge ndo da
compara¢do entre tradigdes religiosas, mas da necessidade de recompor o sentido apos o
colapso da estrutura afetiva que mediava sua religiosidade. Por isso, a anélise serd organizada
em trés movimentos: (1) a religiosidade herdada e sua ancoragem afetiva no ntcleo familiar;
(2) o luto como evento total que desestrutura o universo de sentido?®’; e (3) a recomposicio
espiritual mediada por vinculos concretos e pela experiéncia liturgico-pastoral. Essa

organiza¢do permite observar como a conversdo, neste caso, ndo se apresenta como mudanca

de opinido, mas como reorganiza¢ao gradual do mundo interior.

3.9.2.1. RELIGIOSIDADE HERDADA E FORMACAO
DEVOCIONAL NO NUCLEO FAMILIAR

Karoline cresceu em um ambiente fortemente catdlico romano. Sua mae ¢ descrita
como profundamente devota, com pratica regular de tergos, frequéncia constante a igreja e
inser¢do ativa no nucleo comunitario. A religido, nesse contexto, ndo era apenas identidade

cultural nominal, mas elemento estruturante da vida familiar®”°.

Esse dado ¢ sociologicamente significativo. Dani¢le Hervieu-Léger (2008, p. 28)
afirma que a religido opera como cadeia de memoria, cuja continuidade depende da
transmissao intergeracional. A fé, nesse modelo, ndo ¢ apenas crenga individual, mas

pertencimento compartilhado e reiterado no cotidiano doméstico. No caso analisado, a

269 A expressdo “evento total” é usada aqui em registro analitico para indicar acontecimento que reconfigura
simultaneamente afetos, linguagem moral e horizonte de plausibilidade, incidindo sobre multiplas esferas da
vida. Embora a literatura de Historia do Tempo Presente utilize nogdes proximas para crises coletivas, aplico-a
ao nivel micro-biografico para destacar a amplitude do impacto do luto na arquitetura do sentido.

20 Em contextos de catolicismo vivido no 4mbito doméstico, a transmissdo costuma ocorrer por préticas
reiteradas (terco, festas, promessas, participagdo comunitaria), mais do que por catequese formal sistematica.
Esse tipo de religiosidade tem sido descrito como “catolicismo cotidiano” ou “religido vivida”, em que a fé se
aprende por habito, gesto e calendario familiar (McGUIRE, 2008).
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religiosidade estava profundamente vinculada a figura materna. A mae ndo apenas ensinava a

fé; ela a encarnava.

Nesse sentido, a religido fazia parte da ordem afetiva da infancia. Ela era associada a
protecdo, ao cuidado e a estabilidade familiar. A experiéncia religiosa estava entrelacada a

experiéncia de pertencimento.

Contudo, essa estrutura apresentava uma vulnerabilidade: sua mediacdo estava
concentrada na familia. Quando o nucleo familiar se desintegra, a religiosidade também se
fragiliza. Em termos analiticos, o que se torna visivel ¢ a diferenca entre fé transmitida como

“ambiente” e fé apropriada como “convicgdo”?’!.

Enquanto a primeira depende da
estabilidade das mediacdes afetivas — sobretudo da figura materna e do cotidiano doméstico
—, a segunda exige elaboragdo interior capaz de sustentar-se mesmo quando as mediagdes
externas desaparecem. O luto, portanto, ndo destr6éi apenas uma crenga; ele desmonta o
cenario relacional que tornava a crenca habitavel. A ruptura religiosa emerge, assim, como

subproduto de uma ruptura de mundo.

3.9.2.2. LUTO PRECOCE E COLAPSO DO UNIVERSO DE
SENTIDO

A morte de ambos os pais quando a entrevistada tinha apenas doze anos constitui o
ponto de inflexdo central de sua trajetoria espiritual. A perda precoce produziu angustia,
soliddo, revolta e sensacdo profunda de injustica. A experiéncia do luto ndo foi apenas
emocional; foi ontoldgica. Chamar o luto de “ontoldgico” significa reconhecer que a perda
ndo afetou somente sentimentos, mas as condigdes de possibilidade do sentido. Aquilo que
antes organizava a realidade — a ideia de protecao, justica divina, ordem moral do mundo —
torna-se subitamente opaco. Nessa perspectiva, a dor ndo € apenas “algo que acontece”, mas

aquilo que reconfigura o modo como o sujeito se situa no mundo. A pergunta implicita deixa

271 A distingdo proposta aproxima-se de abordagens que separam a religido como “socializa¢do” (habitus, rotina,

pertencimento herdado) da religido como “reflexividade” (apropriacdo deliberada e justificativa pessoal). Em
termos sociologicos, trata-se da passagem de uma fé sustentada por contexto e rede para uma fé sustentada por
elaboracdo subjetiva, tipica de sociedades pluralistas (BERGER, 1985; GIDDENS, 1991).
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de ser “por que isso aconteceu?” e torna-se “que tipo de mundo permite que isso acontega?”.

E nesse deslocamento que a fé infantil, antes espontanea, perde sua plausibilidade.

“Quando eu perdi meus pais muito cedo, tudo que eu entendia como
fé simplesmente deixou de fazer sentido. Eu cresci em um ambiente muito
religioso, com uma base catdlica muito forte, entdo Deus sempre foi uma
presenga constante na minha vida. Mas, depois que isso aconteceu, aquilo que
antes era fé se transformou em dor.

Eu senti muita anglstia, muita soliddo, muita raiva. Era um
sentimento muito forte de injustica, como se nada daquilo fosse aceitavel. E foi
justamente isso que me afastou completamente da minha fé. Eu ndo conseguia
mais acreditar em Deus depois do que tinha acontecido.

Para mim, ndo fazia sentido existir um Deus que permitisse tanta dor,
especialmente dentro de uma familia que sempre foi tdo religiosa. Entdo, ao
invés de buscar respostas, eu me afastei. Eu me fechei completamente. Primeiro
tentando ainda manter alguma ideia de Deus, depois simplesmente negando
tudo.

Eu me tornei ateia porque, na minha cabega, era a inica forma de lidar
com aquilo. Era mais facil acreditar que Deus ndo existia do que aceitar que Ele
existia e que aquilo tinha acontecido comigo.

S6 que, mesmo assim, esse afastamento ndo resolveu nada. Pelo
contrario. Durante muitos anos eu me senti completamente perdida. Eu me
sentia sozinha, sem direcdo, sem propodsito. Era um vazio constante, uma
sensacdo de que faltava alguma coisa, mas eu ndo conseguia nomear o que era.

Hoje eu consigo perceber que aquilo foi um rompimento muito
profundo. Néo foi s6 com a religido, foi com a forma como eu entendia o
mundo. Tudo perdeu sentido naquele momento, e eu passei muitos anos
tentando viver sem essa referéncia.” (REIS, 2024-2025, Entrevista com

Karoline da Mota Santos)

Peter Berger (1985, p. 63) argumenta que a religido funciona como mecanismo de
legitimacdo do sofrimento. Ela oferece narrativas que tornam a dor inteligivel dentro de um
horizonte transcendente. Quando essas narrativas deixam de convencer, ocorre aquilo que o
autor denomina crise de plausibilidade. No caso analisado, o sofrimento extremo rompeu o

universo simbolico que sustentava a crenga infantil.
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Karoline descreve sua reagdo como raiva dirigida a Deus. A negagdo da existéncia
divina ndo surge de um debate filosofico estruturado, mas como mecanismo defensivo diante
da dor. O ateismo aparece como estratégia psiquica de autoprotecdo: se Deus ndo existe, ndo
ha responsavel transcendente pelo sofrimento. H4 aqui uma dimensao relacional decisiva: a
descrenca ndo se define apenas como posi¢do intelectual, mas como gesto dirigido a um “Tu”
divino percebido como ausente ou injusto. Por isso, mesmo quando a linguagem se torna
ateia, o conflito permanece teologicamente carregado: nao ¢ indiferenca, mas ruptura; nao ¢
siléncio neutro, mas recusa. A negacao de Deus funciona como tentativa de interromper a
dependéncia afetiva de uma presenga que, naquele momento, pareceu falhar. Paradoxalmente,

quanto mais intenso o vinculo anterior, mais dramatica tende a ser a recusa.

Esse movimento dialoga com o que Charles Taylor (2007, p. 539) identifica como
experiéncia de “desencantamento” moderno?’?>. Contudo, aqui o desencantamento ndo é
produto exclusivo de racionalizacdo cientifica, mas de trauma existencial. O abandono da fé

nao ¢ libertagao intelectual, mas endurecimento afetivo.

O percurso que a levou do catolicismo ao deismo e posteriormente ao ateismo revela
uma transicdo gradual de distanciamento. O deismo, ao admitir uma divindade distante e
impessoal, funciona como estigio intermediario’’*: Deus existe, mas ndo intervém.

Posteriormente, a ruptura torna-se mais radical com a adesdo ao ateismo.

Importa notar que essa descrenga nao se apresenta como triunfo racional, mas como
narrativa marcada por soliddo e vazio. A entrevistada afirma ter se sentido “sem motivo para
viver”, “perdida” e “sozinha”. O ateismo, nesse caso, ndo resolve o sofrimento; apenas o

silencia temporariamente.

2 Em Taylor, “desencantamento” e “secularidade” ndo descrevem apenas o avango da ciéncia, mas a
transformagdo das “condi¢des de crenga”: o sujeito passa a viver num horizonte em que a fé se torna uma
possibilidade entre outras, e ndo o pano de fundo inevitavel. A referéncia aqui aponta para a mudanga do regime
de crenca provocada pelo trauma, sem reduzir o processo a racionalizacdo cientifica (TAYLOR, 2007).

213 O termo “deismo” é empregado em sentido descritivo (Deus como principio distante e ndo interventor), sem
pressupor adesdo consciente a um sistema filosofico deista classico. Trata-se de categoria util para nomear uma
forma de crenga “minima” que preserva a ideia de Deus ao mesmo tempo em que suspende expectativas de
providéncia ou intervengao.
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3.9.2.3. O VAZIO EXISTENCIAL E A REABERTURA DO
HORIZONTE TRANSCENDENTE

Se o luto precoce produziu a ruptura com a f¢, ndo foi ele, por si s0, que desencadeou
o retorno. Durante anos, a descrenga se manteve como posi¢ao consolidada. A entrevistada
descreve esse periodo como marcado por distanciamento espiritual, auséncia de sentido e
sensagdo persistente de soliddo. O ateismo, inicialmente assumido como reagdo a dor,

converte-se em estado prolongado de desligamento simbdlico.

Durante muito tempo, eu tentei viver ignorando completamente a
dimensdo espiritual da minha vida, como se aquilo ndo fosse necessario. Mas,
com o passar dos anos, esse vazio comecou a ficar cada vez mais evidente. N&o
era algo pontual, era uma sensagdo constante de ndo pertencimento, de nao ter
um proposito, de ndo saber exatamente para onde eu estava indo.

Eu sempre me senti muito sozinha, mesmo quando estava cercada de
pessoas. Era como se faltasse alguma coisa essencial, algo que eu ndo conseguia
identificar claramente, mas que fazia muita falta. E isso foi se tornando mais
intenso com o tempo, até chegar num ponto em que eu ndo conseguia mais
ignorar.

Teve um momento especifico em que esse sentimento ficou muito
forte, muito sério mesmo. Eu comecei a me perguntar por que eu me sentia
daquela forma, por que existia esse vazio tdo grande dentro de mim. E foi ai que
eu percebi que aquilo estava diretamente ligado ao fato de eu ter me afastado da
minha espiritualidade durante tantos anos.

Eu entendi que aquele afastamento ndo tinha sido neutro. Ele tinha
deixado um espaco vazio que nada conseguia preencher. E, a partir dessa
percep¢do, eu comecei a me abrir novamente para a possibilidade de algo maior,
para a possibilidade de Deus.

Nao foi algo imediato, nem facil. Foi um processo de reaprendizado,
de tentar se reconectar com algo que eu mesma tinha rejeitado por muito tempo.
Mas, mesmo no inicio, ja existia uma sensag¢@o de conforto em reconhecer que
talvez existisse algo além daquilo que eu estava vivendo.

Hoje eu vejo que esse momento foi fundamental, porque foi quando
eu deixei de negar completamente a espiritualidade e comecei a permitir que ela
voltasse a fazer parte da minha vida. Foi o inicio de uma reconstrugdo, ainda em
andamento, mas que ja trouxe um sentido que eu ndo tinha ha muito tempo.

(REIS, 2024-2025, Entrevista com Karoline da Mota Santos)

228



Contudo, a estabilidade dessa posicdo comega a se fragilizar quando emergem
situagdes existenciais particularmente delicadas na vida adulta. Ela descreve um “vazio
existencial” que se intensifica a ponto de se tornar insustentavel. Aqui, a conversao ndo surge
como iluminagdo subita, mas como reconhecimento gradual de que o afastamento espiritual

nao havia resolvido a angustia original.

Zygmunt Bauman (2001, p. 31), ao tratar da modernidade liquida, aponta que o
sujeito contemporaneo frequentemente experimenta sensacdo de desenraizamento e
precariedade de sentido. A auséncia de estruturas simbdlicas duradouras amplia a experiéncia
de soliddo. No caso analisado, esse vazio ndo ¢ apenas moderno; ¢ também biografico. A
perda dos pais havia rompido ndo apenas vinculos afetivos, mas também a cadeia religiosa

que estruturava sua identidade.

A percepcao de que o afastamento fora “proposital” — motivado por raiva — indica
momento de autocompreensdo. A conversao comeg¢a quando o sofrimento deixa de ser
projetado exclusivamente sobre Deus e passa a ser reconhecido como luto ndo elaborado. O

que estava em jogo ndo era apenas descrenca, mas ressentimento.

Esse reconhecimento marca o inicio da reabertura do horizonte transcendente. A
reabertura, portanto, ndo nasce de argumento externo, mas de uma alteracao interna no modo
de narrar a propria historia. Quando a raiva € reconhecida como raiva — e ndo como “verdade
final” sobre o real — torna-se possivel distinguir entre Deus como objeto de acusacdo e Deus
como possibilidade de reencontro. A conversdo comega no instante em que a entrevistada ja
ndo consegue sustentar o vazio como solugdo, e passa a percebé-lo como sintoma. O retorno

ao transcendente, nesse caso, ndo ¢ fuga da dor, mas tentativa de dar-lhe lugar e linguagem.

3.9.2.4. MEDIACAO RELACIONAL: O NOIVO E A IGREJA COMO
ESPACO DE SEGURANCA
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Diferentemente de conversdes motivadas por busca intelectual autonoma, a
reconexdo de Karoline com a fé se dd por mediacdo relacional. Seu noivo ja havia se
convertido a Ortodoxia alguns anos antes. Durante esse periodo, ela mantinha distancia

respeitosa, acompanhando-o ocasionalmente a igreja, mas sem adesao pessoal.

Eu conheci a ortodoxia por meio do meu noivo. Ele ja fazia parte da
igreja ha alguns anos e sempre teve uma relagdo muito proxima com a fé.
Durante muito tempo, mesmo estando ao lado dele, eu mantive uma certa
distdncia. Eu ia a igreja com ele algumas vezes, mas ndo era algo que eu
acreditava, eu ainda estava naquele momento de afastamento, sem fé, sem
conexao espiritual.

Mesmo assim, desde o inicio, eu sempre fui muito bem recebida
dentro da igreja. Nunca houve julgamento, nunca houve pressdo. Era um
ambiente acolhedor, em que eu podia estar presente mesmo sem acreditar
plenamente. Isso foi muito importante para mim, porque eu ndo me sentia
forcada a nada, eu me sentia respeitada no meu processo.

Quando eu comecei a passar por esse momento de vazio mais intenso
e comecei a me abrir novamente para a espiritualidade, foi natural buscar esse
espaco que ja fazia parte da minha vida, ainda que de forma distante. E ali, tanto
0 meu noivo quanto o padre tiveram um papel fundamental.

O padre me ajudou muito nesse processo de reconexao. Ele foi uma
espécie de guia espiritual nesse momento em que eu estava tentando entender
novamente a minha relagdo com a fé. E o meu noivo também, pela forma como
ele vivia a espiritualidade, pela presenca constante, pelo apoio.

A igreja, para mim, acabou se tornando um lugar de seguranca. Um
espaco onde eu podia reconstruir essa relacdo com Deus de forma gradual, sem
pressa, sem cobranca. Eu ndo precisei chegar pronta, eu pude chegar em
processo.

Hoje eu vejo que essa mediagdo foi essencial. Sozinha, talvez eu ndo
tivesse conseguido voltar. Mas, através dessas relagdes e desse ambiente, eu fui
conseguindo me reconectar aos poucos, reconstruir minha espiritualidade e
encontrar um sentido que eu ndo tinha ha muito tempo. (REIS, 2024-2025,

Entrevista com Karoline da Mota Santos)

Esse detalhe ¢ sociologicamente relevante. A presenga prévia no espaco litirgico,
ainda que sem crenga, cria familiaridade simbdlica. A Ortodoxia ndo era territdrio
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desconhecido; era ambiente observado a distdncia. Essa familiaridade ¢ decisiva porque
diminui o custo simbdlico do retorno: a igreja ja ndo aparece como universo estranho, mas
como espago onde o corpo aprende, aos poucos, a nao se defender. A liturgia, com sua
repeticdo e estabilidade, funciona como lugar de previsibilidade em um mundo interior
marcado por perda. A seguranca aqui ndo € psicologica no sentido terapéutico imediato, mas
ritual?’*: a constancia do rito oferece uma moldura capaz de sustentar o sujeito enquanto ele

reorganiza sua relacdo com a memoria, com a finitude e com o proprio tempo.

A mediagdo do noivo nao se deu por pressdo ou proselitismo, mas por testemunho
constante. Berger (1985, p. 58) destaca que a plausibilidade religiosa depende da existéncia de
comunidades de apoio. A fé torna-se crivel quando ¢ compartilhada e encarnada por outros.

No caso em analise, o noivo funcionou como elo entre descrenga e possibilidade de retorno.

Além disso, a figura do padre Francisco aparece como agente pastoral decisivo. Ela o
identifica como guia espiritual no processo de reconexdo. Aqui se evidencia o papel da
liderancga religiosa como mediadora de recomposicao simbolica. O sacerdote ndo ¢ apenas
administrador de sacramentos, mas figura de escuta e orientagdo em momento de fragilidade

existencial.

A decisdo de antecipar sua crisma antes do casamento introduz elemento complexo
na analise. Formalmente, ela foi integrada a Igreja antes de vivenciar plenamente a conversao
interior. Isso revela que o pertencimento institucional pode preceder a adesdo subjetiva
completa. Contudo, a propria entrevistada reconhece que sua conversdo ‘“ainda esta
acontecendo”. A metanoia ndo coincide necessariamente com o rito sacramental. Na verdade,
esse descompasso entre interioridade e instituigdo pode ser lido como parte do proprio modo
ortodoxo de formar: a Igreja ndo espera que o sujeito esteja “pronto” para entdo acolhé-lo; ela
acolhe para que o sujeito seja lentamente reconfigurado. O sacramento, nesse sentido, nao
sela apenas um estado ja alcancado, mas inaugura uma pertenca que passa a operar como
disciplina, como orientacdo € como promessa. A conversdo, entdo, ndo ¢ apenas entrada; ¢

aprendizagem.

274 A nogdo de “seguranga ritual” pode ser compreendida como efeito de repeti¢do e previsibilidade simbolica: a

liturgia cria um tempo espesso e confidvel, no qual o sujeito ndo precisa inventar linguagem para o sofrimento a
cada semana. Em termos de antropologia dos ritos, isso se aproxima da fungdo estabilizadora das formas rituais
em contextos de crise e liminaridade (TURNER, 1974).
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Essa dissociacdo entre rito e interioridade ¢ importante para a compreensdo do

fendmeno. A Igreja oferece estrutura; o sujeito percorre o caminho interior gradualmente.

3.9.2.5. CONVERSAO COMO PROCESSO EM ANDAMENTO

Um dos aspectos mais marcantes de sua narrativa ¢ a recusa em definir a conversao

como evento concluido. Ela a descreve como processo em desenvolvimento. Essa formulagao

75

dialoga com a concepgdo ortodoxa de metanoia continua®’>: a conversio nio é momento

isolado, mas reorientacdo permanente do ser.

Hoje eu ndo vejo a minha conversdo como algo concluido. Pelo
contrario, eu sinto que ainda estou no inicio de um processo. Mesmo tendo sido
crismada, eu sei que, internamente, essa transformagao ainda esta acontecendo.

E uma redescoberta da minha espiritualidade, algo que eu estou
aprendendo aos poucos. Eu passei muitos anos afastada, entdo néo é algo que se
reconstréi de uma vez. E um aprendizado diario, que exige compromisso, pratica
e paciéncia comigo mesma.

Eu tenho tentado trazer a ortodoxia para o meu cotidiano, ndo s6 como
algo que acontece dentro da igreja, mas como uma forma de viver. Nas minhas
oragdes, nas minhas escolhas, na forma como eu tento conduzir a minha vida.
Mas ainda é um processo, ainda estou aprendendo.

Ao mesmo tempo, eu ja consigo perceber mudangas. Eu sinto mais
paz, mais conforto, uma sensagio de pertencimento que eu ndo tinha antes. E
como se, aos poucos, aquele vazio que eu sentia estivesse sendo preenchido.

Eu entendo que a conversdo ndo ¢ um momento Unico, ndo ¢ uma
decisio que resolve tudo imediatamente. E um caminho. E eu ainda estou
caminhando, ainda estou me desenvolvendo espiritualmente, tentando
reconstruir essa relagdo com Deus de forma mais consciente ¢ mais verdadeira.

(REIS, 2024-2025, Entrevista com Karoline da Mota Santos)

275 A categoria de metanoia (mudanga/viragem do nous, reorientagdo) é central na espiritualidade ortodoxa e
aparece como dindmica permanente, mais do que como evento pontual. Para uma apresentagdo sintética desse
horizonte ascético, ver Ware (1993) e, em perspectiva mais ampla, Schmemann (1973), que enfatiza a liturgia
como forma de reconfiguragdo continua do mundo vivido.
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Do ponto de vista da Historia Cultural, isso evidencia que a identidade religiosa ndo
¢ estatica. Ela ¢ construida narrativamente ao longo do tempo. A entrevistada reconstroi sua

trajetdria atribuindo sentido retrospectivo ao afastamento, ao ateismo e ao retorno.

A Ortodoxia, nesse contexto, ndo surge como simples substitui¢do de crenca anterior,
mas como espaco de reconstru¢do existencial. Ela afirma que a fé traz “conforto”,
“pertencimento” e “preenchimento de vazio”. A religido volta a operar como estrutura de

sentido para a dor.

Importa destacar que sua relacdo com a Igreja Catdlica Romana permanece
respeitosa. Nao ha ruptura hostil. Diferentemente de outras narrativas analisadas, aqui ndo se
observa discurso de deslegitima¢do da tradicdo anterior. A Ortodoxia ¢ escolhida nido por

oposi¢do, mas por proximidade relacional e acolhimento pastoral.

3.9.2.6. RECONCILIACAO COM DEUS: LUTO, PERDAO E
REESTRUTURACAO DO SENTIDO

A narrativa de Karoline permite compreender a conversdao nao apenas como mudanca
de pertencimento religioso, mas como processo de reconciliagdo afetiva com o divino. O
ponto central de sua trajetoria ndo ¢ o debate doutrindrio, mas a superagdo de uma ruptura

interior causada pelo luto.

Ao descrever que “culpou Deus” pela morte dos pais e que se afastou por raiva, a
entrevistada revela que sua descrenga ndo era neutra, mas relacional. Deus nao foi
abandonado por indiferenca; foi rejeitado por dor. Nesse sentido, o retorno a fé implica
transformagdo da imagem de Deus. A divindade deixa de ser percebida como agente de

injusti¢a para ser compreendida como presenca consoladora.

Paul Ricoeur (1991, p. 246), ao refletir sobre sofrimento e narrativa, afirma que o
sujeito reconstrdi sua identidade ao reinterpretar eventos traumdticos dentro de um novo

horizonte simbodlico. No caso analisado, a Ortodoxia oferece esse horizonte. O sofrimento nao
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¢ apagado, mas reinscrito em narrativa maior que inclui transcendéncia, providéncia e

mistério.

A afirmagao de que “o tempo nao ¢ nada para Deus” revela tentativa de reconciliar
experiéncia biografica com eternidade. O luto, antes vivido como prova da inexisténcia
divina, passa a ser reinterpretado dentro de perspectiva espiritual mais ampla. Essa mudanca

nao elimina a dor, mas a desloca do campo da acusagdo para o campo do aprendizado.

Nesse processo, a fé volta a cumprir fungdo descrita por Berger como legitimagao do
sofrimento. Contudo, diferentemente da religiosidade infantil herdada, a fé adulta emerge de
escolha consciente e reflexdo sobre a propria revolta. A conversdo €, portanto, reconciliagdo
dupla: com Deus e consigo mesma. O que se observa ¢ um trabalho de refiguragao
narrativa®’%: o mesmo evento (a morte dos pais) deixa de funcionar como prova da auséncia
de Deus e passa a ser reinscrito como ferida que, embora nao se explique, pode ser carregada
com sentido. A fé adulta ndo apaga a revolta infantil; ela a integra como capitulo de uma
histéria maior. Isso € decisivo para compreender por que a conversao nao aparece como

“vitéria” sobre o ateismo, mas como cura progressiva da relacdo com o transcendente.

3.9.2.7. AUSENCIA DE MOTIVACAO GEOPOLITICA E
CENTRALIDADE DO CUIDADO PASTORAL

Outro elemento relevante ¢ a auséncia total de motivagdo geopolitica ou cultural
russa. Ao contrario de outras entrevistas, ndo ha simpatia prévia pela Rlssia, nem interesse
histérico ou literario pelo pais. A adesdo a Igreja Ortodoxa Russa ocorre exclusivamente por

proximidade relacional e acolhimento pastoral.

Esse dado reforca a hipotese de que a Ortodoxia, no contexto brasiliense analisado,
nao ¢ fendmeno unicamente ideoldgico ou culturalmente orientado para o Leste Europeu. Ela

pode funcionar como espago terapéutico-existencial de reconstrucao espiritual.

276 Ricoeur formula a refiguragio como momento em que a narrativa reorganiza a experiéncia temporal do
sujeito, permitindo integrar acontecimentos traumaticos numa trama inteligivel, sem anula-los. Essa chave ajuda
a compreender por que o retorno religioso pode ocorrer como “cura de relagdo” com o transcendente, e ndo
como simples alteracdo de opinido (RICOEUR, 1990).
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A figura do padre e do noivo assume papel estruturante. A conversdo, aqui, €
mediada por vinculos de confianca. A Igreja aparece menos como guardid de tradigdo
histérica e mais como comunidade de cuidado. Esse aspecto ¢ crucial para a compreensao da

diversidade interna da paroquia.

3.9.2.8. TIPOLOGIA: CONVERSAO POR RECONSTRUCAO
EXISTENCIAL

A luz do conjunto das entrevistas, a trajetoria de Karoline pode ser classificada como

conversdo por reconstrucdo existencial apds trauma. Seus elementos distintivos sdo:

1. Formagcao religiosa devocional intensa na infancia.

Ruptura causada por luto precoce.

Transi¢ao para deismo e posteriormente ateismo como defesa emocional.
Persisténcia de vazio existencial.

Mediagao relacional (noivo) e pastoral (padre).

Conversao compreendida como processo ainda em andamento.

A o

Centralidade da categoria “conexao” e “preenchimento”.

Diferentemente de conversdes intelectuais ou doutrinarias, aqui o eixo nao ¢ tradicao
historica, mas recomposicao afetiva. A Ortodoxia ndo ¢ escolhida por reivindicacdo patristica

ou critica @ modernidade, mas por capacidade de oferecer pertencimento e conforto espiritual.

Metodologicamente, esse caso demonstra que a adesdao a Ortodoxia na Pardquia
Santa Maria do Verdadeiro Caminho ndo pode ser explicada por inico modelo. O mesmo
espaco religioso acolhe sujeitos motivados por busca historica sofisticada e sujeitos movidos

por necessidade de cura emocional.

A conversdao de Karoline confirma, portanto, a hipdtese central desta pesquisa: a
Ortodoxia, no Brasil contemporaneo, opera como espago polissémico de recomposi¢cdo

simbolica. Para alguns, ela representa continuidade histérica; para outros, resisténcia cultural;
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e, como neste caso, reconciliagdo afetiva e restauracdo do sentido apds o trauma. Nesse
sentido, a trajetoria de Karoline evidencia que a Ortodoxia, na experiéncia brasiliense, pode

operar como gramética de retorno®’’:

ndo retorno a um passado intacto, mas retorno ao
possivel. Um possivel de confianga, de pertenca e de oracdo — reconstruido lentamente a
partir da perda. Sua conversdo mostra que, para certos sujeitos, o niucleo do fendmeno nao ¢ a
busca por “autenticidade historica”, mas a necessidade de reconstituir um mundo interior onde

Deus volte a ser nomeavel sem acusacao.

A andlise desses dois estudos de caso demonstra que a conversdao a Ortodoxia, no
contexto brasiliense, ndo pode ser reduzida a retorno identitario nem a fuga emocional. Trata-
se, em certos percursos, de reorganizagdo profunda da inteligibilidade do mundo. A tradicao
oferece estrutura capaz de integrar historia, corpo, estética e transcendéncia numa sintese
coerente. A conversdo, portanto, ndo ¢ apenas mudanca de Igreja; ¢ reconfiguracdo da
ontologia pessoal. Ao iluminar essas trajetérias, a pesquisa evidencia que a Ortodoxia
contemporanea no Brasil pode funcionar como espago de recomposicao simbdlica sofisticada,
particularmente atraente para sujeitos cuja inquietacdo ¢ simultaneamente historica,

intelectual e existencial.

CONCLUSAO

A presente pesquisa teve como proposito compreender o processo de formagdo da
Par6quia Ortodoxa Russa Santa Maria do Verdadeiro Caminho, em Brasilia, entre os anos de
2000 e 2025, bem como analisar os percursos de conversao de seus fi€is brasileiros. Ao longo
da investigagdo, buscou-se demonstrar que a consolidagao dessa comunidade nao pode ser
explicada apenas como extensdo residual de uma didspora eslava, mas deve ser interpretada
como fendmeno de recomposi¢do religiosa no interior do pluralismo contemporaneo

brasileiro?’®. A hipdtese central sustentava que a adesdo de brasileiros a ortodoxia russa

277 A expressdo “gramatica de retorno” indica que a tradi¢do oferece léxico, ritmo e praticas para nomear e
atravessar a perda (oragdo, intercessdo, memorial dos mortos, calendario liturgico), sem depender de motivagéo
cultural-russa prévia. Analiticamente, isso refor¢a a necessidade de tratar a paroquia como espago de tipologias
diversas de adesdo, evitando generalizagdes que identifiquem conversdo ortodoxa apenas com busca identitaria
ou geopolitica.

28 A nogdo de “recomposigdo religiosa” tem sido utilizada para descrever contextos nos quais a modernidade
ndo produz declinio linear da religido, mas rearranjos institucionais e subjetivos. Dani¢le Hervieu-Léger
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expressa uma busca por continuidade simbolica, densidade ritual e pertencimento identitario
em um contexto marcado pela fragmentagcdo das pertencas tradicionais e pela intensificagdo
das escolhas religiosas. A analise documental e, sobretudo, o exame das narrativas orais

confirmaram a pertinéncia dessa hipotese.

A reconstrugdo histérica da formagdo da pardquia revelou um processo gradual de
institucionalizagdo, no qual tradicdo e adaptacdo caminharam simultaneamente. Vinculada ao

Patriarcado de Moscou ¢ inserida em uma rede transnacional®”®

, a comunidade brasiliense nao
se limitou a reproduzir praticas herdadas, mas precisou reinterpretd-las no interior de um
contexto social distinto daquele que marcou a ortodoxia russa em sua origem. A consolidago
da pardquia envolveu desafios organizacionais, pedagogicos e culturais, exigindo a tradug¢do
de conteudos teoldgicos, a formacao liturgica de convertidos e a negociacdo constante entre
heranca étnica e universalidade da fé. O que se observou nao foi a simples preservacao de

uma identidade migrante, mas a constru¢do de uma comunidade que articula memoria

civilizacional e experiéncia local.

As entrevistas com fiéis brasileiros convertidos evidenciaram que a adesdo a ortodoxia
raramente se deu por continuidade familiar ou por vinculo cultural prévio. Ao contrario,
tratou-se, na maioria dos casos, de escolha deliberada, construida ao longo de trajetérias
marcadas por transito entre denominagdes cristds ou por insatisfagdo com experiéncias
religiosas anteriores. As narrativas revelaram recorrentes referéncias a busca por estabilidade
doutrinaria, profundidade liturgica, continuidade historica e coeréncia entre fé e pratica. A
ortodoxia apareceu, nessas falas, como tradi¢ao que oferece enraizamento e sentido em meio a
volatilidade do ambiente religioso contemporaneo. Tal percep¢ao confirma que a comunidade
estudada ndo pode ser compreendida apenas como enclave étnico, mas como espago de
recomposi¢io identitaria’®® no qual a tradicdo é apropriada e reinterpretada por sujeitos

brasileiros.

argumenta que o cenario contemporaneo ¢ marcado por circulagao, recombinagdo e reconstrugdo das pertengas
religiosas, em que a tradicdo deixa de ser simplesmente herdada e passa a ser reapropriada reflexivamente.
(HERVIEU-LEGER, 2008, p. 47-53).

27 A transnacionalizagdo religiosa envolve circulagdo de autoridades, ritos, simbolos e legitimidades para além
das fronteiras nacionais. Segundo Levitt, comunidades religiosas contemporaneas frequentemente operam em
“campos sociais transnacionais”, nos quais praticas locais estdo conectadas a centros globais de autoridade. Tal
dinamica redefine a relagdo entre territorio, identidade e pertenga religiosa. (LEVITT, 2007, p. 5-12).

280 A identidade religiosa, em contextos pluralistas, tende a assumir cardter narrativo e reflexivo. Paul Ricoeur
sustenta que o sujeito constrdi coeréncia biografica por meio da narrativa, reorganizando o passado a luz de
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Outro aspecto decisivo diz respeito a centralidade da materialidade e da experiéncia
sensorial na constru¢do do pertencimento ortodoxo. A liturgia, a iconografia, o uso do
incenso, os canticos e a ritualidade estruturada ndo foram elementos secundarios nas
narrativas, mas componentes constitutivos da experiéncia de conversio. A adesdo a ortodoxia
ndo se apresentou exclusivamente como concordancia doutrindria, mas como incorpora¢ao
progressiva de um universo simbolico que reorganiza percepgdes do sagrado, do tempo e da
comunidade. A tradigdo liturgica, ao remeter a uma continuidade trans-historica, foi
frequentemente descrita como fonte de estabilidade e conex@o com uma Igreja que se percebe
como atravessando os séculos. Nesse sentido, a materialidade ndo se mostrou superficial ou

ornamental, mas mediadora concreta de pertencimento e sentido®®!.

Assim, ao articular historia institucional e histéria da religiosidade, esta dissertagdo
demonstrou que a Paroquia Ortodoxa Russa de Brasilia constitui mais do que uma
representacdo local de uma tradicdo estrangeira. Ela configura-se como espago dindmico no
qual memoria, escolha e identidade se entrelacam, revelando como tradi¢des antigas podem
ser reapropriadas no interior de um contexto moderno e plural. A ortodoxia russa em Brasilia
ndo € sobrevivéncia passiva de um passado migratdrio, mas expressao ativa de busca
espiritual contemporanea, na qual sujeitos constroem sentido a partir da adesdo a uma tradigao

que reivindica continuidade, autoridade e densidade simbolica.

Os resultados desta pesquisa permitem situar o caso da Pardquia Ortodoxa Russa de
Brasilia no interior de debates mais amplos acerca da modernidade religiosa, do pluralismo e
da constru¢do contemporanea das identidades espirituais. Longe de confirmar a hipdtese
classica do declinio inevitdvel da religido diante da racionalizagdo moderna, o estudo
evidencia que o cendrio brasileiro contemporaneo ¢ marcado por recomposicao €
intensificacdo das escolhas religiosas. A adesdo de brasileiros a ortodoxia russa revela que a

modernidade ndo dissolve a tradi¢cdo, mas reconfigura suas condigdes de apropriacdo. A fé

compromissos presentes. A conversdo, nesse sentido, funciona como ponto estruturante da identidade narrativa.
(RICOEUR, 1991, p. 138-148).

Bl A centralidade da materialidade na experiéncia religiosa tem sido enfatizada por autores que criticam
abordagens exclusivamente cognitivistas da fé. David Morgan destaca que objetos, imagens e ambientes rituais
ndo apenas representam o sagrado, mas o tornam sensivelmente presente, estruturando disposi¢des corporais e
afetivas. (MORGAN, 2010, p. 8-15).
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deixa de ser exclusivamente heranga cultural e torna-se decisdo reflexiva, incorporada a

trajetoria individual por meio de processos de busca, comparagdo e reconstrucdo biografica.

Nesse sentido, a conversao observada na comunidade estudada ndo pode ser reduzida
a mudanca superficial de filiacdo institucional. As narrativas analisadas indicam
transformagdes mais profundas no modo como os sujeitos interpretam sua propria historia,
reorganizam suas praticas e redefinem sua inser¢ao comunitaria. A ortodoxia, ao oferecer uma
narrativa de continuidade historica e estabilidade ritual, funciona como matriz interpretativa
capaz de integrar experiéncias anteriores, crises ¢ deslocamentos espirituais. O fendmeno
confirma que, em contexto pluralista, a escolha religiosa tende a assumir carater identitario
estruturante, constituindo ndo apenas adesdo doutrindria, mas reorganizacdo simbolica do

self?®?,

A pesquisa também refor¢a a importancia de compreender a religido a partir de sua
dimensdo vivida e material. A liturgia ortodoxa, com sua densidade sensorial e ritual,
mostrou-se elemento central na constituigdo do pertencimento. A estabilidade dos ritos, a
repetigdo das oragdes, o uso de icones e a organizagdo espacial do templo foram
frequentemente descritos como experiéncias de enraizamento e transcendéncia. Tal
constatacdo desafia leituras que privilegiam exclusivamente a dimensao cognitiva da crenga e
confirma que a materialidade religiosa exerce papel decisivo na constru¢do da experiéncia
espiritual. O pertencimento ortodoxo ndo se constrdi apenas pela adesdo a proposicoes
teologicas, mas pela incorporacdo de praticas corporais, estéticas e temporais que

reconfiguram a percepc¢ao do sagrado.

Do ponto de vista historiografico, o trabalho reafirma a pertinéncia da Historia do
Tempo Presente como campo capaz de analisar fendomenos religiosos ainda em curso, nos
quais memoria, instituicdo e experiéncia coexistem. A proximidade temporal entre

pesquisador e objeto ndo inviabiliza a investigacdo, mas exige aten¢do redobrada as disputas

281 A conversdo pode ser interpretada como transformagio do “universo de plausibilidade” no qual o individuo se

move. Berger e Luckmann observam que a realidade social ¢ sustentada por estruturas de plausibilidade
compartilhadas; a mudanca religiosa implica transi¢do entre universos interpretativos distintos. (BERGER;
LUCKMANN, 2014, p. 171-183).
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narrativas e aos processos de legitimacdo interna da memoéria comunitaria®®®. A ortodoxia
russa em Brasilia constitui um “passado em constru¢do”, no qual tradicio e
contemporaneidade se entrelagam. O estudo demonstrou que a memoria institucional nao ¢
mera repeticdo do passado, mas operacao continua de atualizacdo e interpretacao, mediada

por sujeitos concretos.

Outro ponto relevante refere-se a tensao entre etnicidade e universalidade. A pesquisa
evidenciou que, embora a ortodoxia russa tenha chegado ao Brasil associada a fluxos
migratorios, sua consolidagcdo em Brasilia ndo se limita a preservac¢ao de identidade étnica. A
comunidade articula elementos de heranca cultural com abertura missionaria, acolhendo
convertidos brasileiros que ndo compartilham da tradi¢ao eslava. Tal dinamica indica que a
ortodoxia, no contexto estudado, opera simultaneamente como memoria civilizacional e como

.. . 284 ~ ~ ~ . .
proposta espiritual universal~®". Essa tensdo entre preservagdo e expansao constitui elemento

estruturante da experiéncia ortodoxa contemporanea no Brasil.

Por fim, a analise permite compreender a ortodoxia russa em Brasilia como expressao
de uma busca por estabilidade em meio a fluidez moderna. Em um ambiente caracterizado por
multiplas ofertas religiosas, a tradicdo ortodoxa apresenta-se como espago de continuidade e
autoridade, oferecendo aos fi€¢is uma narrativa de pertencimento que transcende o
imediatismo cultural. Longe de representar fuga nostélgica do presente, essa adesdo manifesta
esforco de construcdo de sentido no interior do proprio mundo contemporaneo. A tradi¢do nao

aparece como recusa da modernidade, mas como resposta reflexiva as suas tensdes?®>.

Dessa maneira, o estudo ultrapassa o ambito descritivo e contribui para a compreensao
das formas pelas quais tradigdes religiosas antigas sdo reapropriadas e reinterpretadas no
Brasil do século XXI. A Paroquia Ortodoxa Russa Santa Maria do Verdadeiro Caminho

revela-se, assim, espago privilegiado para observar como memoria, ritual e escolha se

283 A memoéria coletiva ndo é simples preservacdo do passado, mas construcdo social orientada por necessidades
presentes. Maurice Halbwachs demonstrou que grupos reorganizam suas lembrangas conforme quadros sociais
de referéncia que dao coesdo a identidade coletiva. (HALBWACHS, 2006, p. 52-61).

284 A tensdo entre etnicidade e universalidade constitui caracteristica recorrente do cristianismo ortodoxo em
contextos de didspora. Paschalis Kitromilides argumenta que a ortodoxia moderna oscila entre identidade
nacional e vocagdo ecuménica, especialmente quando se desloca para ambientes ndo majoritariamente
ortodoxos. (KITROMILIDES, 2013, p. 201-214).

285 Charles Taylor observa que a “condi¢do secular” ndo elimina a fé, mas a transforma em opgdo entre
alternativas plausiveis. Crer passa a ser escolha consciente em ambiente de descrenga possivel, o que confere a
adesao religiosa nova densidade reflexiva. (TAYLOR, 2010, p. 3-22).
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articulam na constru¢do de identidades religiosas em contexto plural, oferecendo subsidios

relevantes para a Historia Cultural e para a Sociologia da Religido contemporanea.

Como toda investigacdo situada no ambito da Historia do Tempo Presente, esta
pesquisa enfrenta limites inerentes a sua propria condi¢ao temporal. O fendmeno estudado
permanece em curso, ¢ a comunidade analisada continua a se transformar institucionalmente e
a incorporar novos membros. As narrativas aqui registradas correspondem a um momento
especifico da trajetoria da pardquia, estando sujeitas a reinterpretagdes futuras, tanto por parte
de seus protagonistas quanto por pesquisadores que venham a revisitd-las. Além disso, o
numero de entrevistas e o recorte espacial — concentrado no Distrito Federal — ndo
permitem generalizacdes automaticas para outras comunidades ortodoxas no Brasil. O estudo
optou por aprofundar a andlise qualitativa do caso de Brasilia, privilegiando densidade

interpretativa em detrimento de abrangéncia quantitativa.

Outro limite refere-se a propria natureza das fontes orais. As narrativas de conversao e
pertencimento constituem reconstrugdes retrospectivas, organizadas a partir das experiéncias
e disposicdes atuais dos sujeitos. Elas nao oferecem acesso direto ao passado “tal como foi”,
mas as formas pelas quais o passado € reconfigurado a luz do presente. Longe de desqualificar
a pesquisa, essa caracteristica reafirma sua inser¢do na Histéria Cultural, na qual memoria e
experiéncia sdo tratadas como dimensdes constitutivas da realidade histérica. Ainda assim,
reconhece-se que a ampliacdo do corpus documental — incluindo arquivos internacionais,
correspondéncias e registros institucionais mais antigos — poderd enriquecer investigacdes

futuras.

Os desdobramentos possiveis desta pesquisa sdo multiplos. Estudos comparativos
entre diferentes jurisdi¢des ortodoxas no Brasil poderiam aprofundar a andlise das tensdes
entre etnicidade e universalizagdo. Investigacdes sobre a presenga ortodoxa em outras regides
do pais permitiriam avaliar a especificidade do caso brasiliense. Também se mostram
promissoras pesquisas que examinem com maior aten¢do o papel das midias digitais, das
redes sociais e da circulagcdo transnacional de contetidos religiosos na formagao de novos
fiéis. O campo permanece aberto, especialmente no que se refere a articulagdo entre

ortodoxia, identidade nacional e transformagdes politicas contemporaneas.
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Apesar desses limites e possibilidades, a pesquisa alcangcou seu objetivo central:
demonstrar que a Pardquia Ortodoxa Russa Santa Maria do Verdadeiro Caminho, em Brasilia,
constitui mais do que enclave migratorio ou expressao residual de tradicdo estrangeira. A
comunidade revela-se espago ativo de construcdo de sentido, no qual tradigdo milenar ¢
reinterpretada e apropriada por sujeitos inseridos no pluralismo religioso brasileiro. A
ortodoxia russa, nesse contexto, ndo aparece cOmo anacronismo ou exotismo, mas como
resposta contemporanea as tensdes da modernidade, oferecendo estabilidade simbolica,

continuidade historica e densidade ritual em meio a fluidez cultural.

Ao trazer a ortodoxia oriental para o centro da andlise historiografica, esta dissertagao
contribui para ampliar o horizonte da Historia das Religides no Brasil, incorporando
experiéncias minoritarias que desafiam categorias consolidadas. A investigacdo demonstrou
que tradi¢do e modernidade ndo operam como polos excludentes, mas como dimensdes que se
entrelagcam na experiéncia concreta dos fiéis. A escolha pela ortodoxia ndo significa rejei¢ao
do mundo contemporaneo, mas tentativa de situar-se nele a partir de um horizonte simbolico

que reivindica profundidade temporal e coeréncia espiritual.

A analise realizada ao longo desta dissertagdo também permite compreender que a ortodoxia
russa em Brasilia ndo deve ser interpretada apenas como fendmeno religioso, mas como
experiéncia cultural de reorganiza¢do da autoridade. Em um contexto no qual multiplas
instancias disputam legitimidade — midia, mercado, politica, redes sociais — a tradi¢ao
ortodoxa apresenta-se como autoridade que ndo se ancora na inovagdo constante, mas na
continuidade historica. Essa autoridade ndo ¢ imposta externamente; ela ¢ reconhecida e
escolhida pelos fiéis. A conversdo, nesse sentido, constitui gesto paradoxal: o sujeito moderno
exerce sua autonomia precisamente ao decidir submeter-se a uma tradicdo que reivindica

estabilidade e permanéncia.

Esse movimento revela que a modernidade religiosa brasileira ndo ¢ marcada apenas pela
fluidez e pelo consumo espiritual fragmentado, mas também por buscas deliberadas de
estrutura e densidade simbolica. A ortodoxia russa, com sua ritualidade preservada e sua
narrativa de continuidade apostolica, oferece aos convertidos ndo apenas respostas
doutrinarias, mas uma cosmologia integrada. A fé¢ deixa de ser experiéncia episddica ou

emocionalmente instavel e passa a configurar horizonte interpretativo duradouro. A tradicao,
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assim, ndo opera como nostalgia regressiva, mas como arquitetura simbdlica que organiza a

experiéncia contemporanea”sé.

Além disso, o caso estudado evidencia que minorias religiosas desempenham papel
desproporcionalmente significativo no campo simbolico. Ainda que numericamente reduzida,
a comunidade ortodoxa analisada constrdi narrativa de continuidade histérica que a conecta a
milénios de tradigdo crista. Essa articulagdo entre pequena escala institucional e grande escala
temporal confere a pardquia densidade identitaria singular. A for¢a simbolica da ortodoxia em
Brasilia ndo deriva de sua extensdo demografica, mas de sua capacidade de oferecer narrativa

de pertencimento que atravessa séculos e fronteiras geograficas.

Por fim, o percurso investigativo demonstra que tradi¢ao e escolha ndo sdo categorias opostas,
mas complementares. A modernidade pluraliza o campo religioso, mas ndo elimina o desejo
de enraizamento. Ao contrario, pode intensifica-lo. Os brasileiros ortodoxos analisados nesta
pesquisa ndo retornam a uma tradi¢do por auséncia de alternativas, mas precisamente porque
experimentaram alternativas. A tradi¢do ¢ escolhida como forma de estabilizar o horizonte
existencial. Nesse sentido, a ortodoxia russa em Brasilia exemplifica como o pluralismo pode
produzir nao apenas dispersdo, mas também decisdes estruturantes € compromissos

duradouros?®’.

Se a modernidade pluraliza as possibilidades de crenca e impde a escolha como
condi¢do inevitavel, o caso da Paroquia Ortodoxa Russa de Brasilia mostra que essa escolha
pode conduzir ndo a dispersdo, mas ao enraizamento. Ao final desta investigagdo, torna-se
possivel afirmar que a ortodoxia russa no Brasil contemporaneo ndo ¢ apenas memoria de
uma diaspora, mas expressao viva de busca por pertencimento e¢ sentido — uma tradi¢do
antiga que encontra, no interior do Brasil do século XXI, novas formas de permanéncia e

renovacgao.

286 A autoridade tradicional, conforme analisada por Max Weber, distingue-se da autoridade carismatica e
racional-legal por fundamentar-se na continuidade histérica e na legitimidade do costume. Em contextos
modernos, a escolha por autoridade tradicional pode constituir gesto reflexivo de estabilizagdo identitaria.
(WEBER, 1999, p. 139-146).

7 A religido minoritdria pode exercer influéncia simbolica significativa mesmo com reduzida expressdo
demografica. Bourdieu destaca que o capital simbolico ndo depende apenas de ntimero de adeptos, mas da
capacidade de produzir reconhecimento e legitimidade social. (BOURDIEU, 1989, p. 7-16).
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