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RESUMO

O objetivo desta dissertacdo € analisar o processo de construcdo e manutencdo da
identidade religiosa maronita e suas articulacdes étnico-nacionais no contexto da comunidade
libanesa e/ou sirio-libanesa do Rio de Janeiro. Busquei entdo compreender os fundamentos da
relacdo entre a identidade religiosa maronita e a identidade nacional libanesa, revelada nos
eventos celebrados na institui¢do; nos simbolos e nas falas de alguns dos meus interlocutores. A
busca por compreender as raizes desta relacdo exigiu um mergulho na histéria da criacdo do
Estado do Libano, como entidade politica separada do resto da Siria, na esteira do
desmembramento do Império Otomano e sua partilha entre as poténcias européias ap6os o fim da I
Guerra Mundial e o papel central que a Igreja Maronita teve neste processo. A Paroquia Nossa
senhora do Libano, administrada pelos parocos da Missdo Libanesa Maronita, funciona como
referencial comunitdrio para os imigrantes de fala e cultura drabe e seus descendentes que
costumam freqiientar seus espacos, codificando e promovendo identidades religiosas e uma
comunidade moral que se articula com identidades nacionais, em especial a libanesa; ou étnico
pan-nacional (4rabe); forjando circuitos de solidariedade e espacos de constru¢cdo de identidade

da comunidade de fala e cultura drabe na didspora.

Palavras-chave: Nacionalismo; Antropologia da Religido; Cristaos Maronitas; Libano.
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ABSTRACT

This dissertation aims at the analysis of the creation and conservation of the maronite
religious identity and its ethnic-national links regarding the lebanese and/or syrian lebanese
community in Rio de Janeiro. Thus I have pursued understanding the fundamentals in the relation
between the maronite religious identity and the lebanese national identity in the events celebrated
in the institution; in the symbols and speech of some interlocutors. This pursuit demanded a
plunge into the history of the founding of the State of Lebanon as a political entity detached from
Syria, on the trail of the dissolution of the Otoman Empire and its overtake by the european
powers after the World War I and the key role of the Maronite Church in this process. The Nossa
Senhora do Libano parish, run by the curates of the Missdo Libanesa Maronita, works as a
community referential for the arabic speaking or arab background immigrants and their
descendants, who attend its spaces, encoding and promoting religious identities and a moral
community that is intertwined with national identities, in particular, lebanese; or ethnic pan-
national (arab), building solidarity circuits and spaces of identity construction in the arab

community in diaspora.

Keywords: Nationalism, Anthropology of Religion, Maronite Christians, Lebanon.



CAPITULO 1

Introducao

A minha pesquisa etnografica para a elaboracao desta dissertacdo se restringiu quase que
exclusivamente a Par6quia Nossa Senhora do Libano, localizada na Rua Conde de Bonfim no
bairro da Tijuca, e consequentemente, aos maronitas e descendentes de libaneses ndo maronitas
que de alguma maneira se relacionam com este espaco. A Igreja Nossa Senhora do Libano faz
parte do quadro de instituicdes fundadas por imigrantes de fala e cultura drabe e seus
descendentes na cidade do Rio de Janeiro. Durante quase dois anos freqiientei as celebragdes
religiosas e as festas comemorativas realizadas nesta pardquia buscando analisar a partir de que
referéncias culturais os maronitas constroem suas identidades a partir de relacdes familiares e das
redes que constroem com outros membros da comunidade especialmente a partir da instituicao
religiosa maronita administrada pela Missdo Libanesa Maronita.

A Comunidade Maronita do Rio de Janeiro € uma comunidade cristd composta por
imigrantes libaneses e seus descendentes que conserva a lingua e a cultura drabe em suas
atividades cotidianas. A Paréquia Nossa Senhora do Libano, consagrada em 1960, é o foco da
vida religiosa desta comunidade. Neste templo religioso, sdo proferidas missas, casamentos,
batizados e festas de cunho religioso e politico. Mantendo o rito oriental, a Igreja Maronita foi
criada na Siria histérica a partir de um movimento religioso iniciado por Sdo Marun. Desde o
século XII, os maronitas passaram a reconhecer a autoridade do Papa e a partir do século XVI a
totalidade da Igreja Maronita se uniu a Igreja Catdlica, embora mantendo o rito oriental. A maior
concentracdo de adeptos desta religido estd no Libano, onde eles constituem a maior comunidade
cristd, e existem comunidades menores na Palestina, na Jordania e na Siria. A didspora maronita
possui presenca significativa no Brasil, na Austrdlia e no Canad4, Estados Unidos, Franca, Africa
do Sul entre outros paises.

Em minha primeira visita a Igreja Nossa Senhora do Libano do Rio de Janeiro, enquanto
desenvolvia uma pesquisa com o antrop6logo Paulo Gabriel Hilu da Rocha Pinto no ano de 2009,
o primeiro sinal da profunda relagdo entre a identidade religiosa maronita e a identidade nacional

libanesa, estava materializado em um cartaz fixado na porta de entrada da secretaria da pardéquia,



cuja imagem era uma bandeira do Libano ao fundo e sobre ela os dizeres do cartaz, incentivavam
e convidavam os descendentes de libaneses a adquirirem a cidadania libanesa.

Ao regressar desta primeira visita a institui¢do, dei inicio a uma pesquisa sobre 0s
maronitas na Internet e encontrei o site da institui¢io no Brasil' que é rico em informacdes como
a relacdo das pardquias maronitas existentes no Brasil; uma breve historia da fundagdo da Igreja
Maronita no Oriente Médio e os principais santos maronitas. Mas o que mais me chamou atencao
no site foi um link para outro site com os dizeres “Projeto sou Libanés.” O conteudo do site
consiste em uma campanha que tem o propésito de facilitar o registro de cidadania libanesa aos
descendentes estabelecidos no Brasil. De acordo com o projeto, existe um ndmero maior de
libaneses e descendentes vivendo no Brasil, do que no préprio Libano, mas a maioria destes
descendentes, de acordo com o site, possui apenas a cidadania brasileira.> Em razio disso, o
projeto tem a inten¢do de conceder a estes descendentes a possibilidade de adquirirem a dupla
cidadania, fornecendo orientacdes sem cobrar nada por este servigo.

Na pagina do projeto € apresentada uma lista de beneficios aqueles que queiram adquirir a
dupla cidadania e a garantia de que aqueles que a obtiverem ndo tem chances de serem
convocados para algum conflito bélico na regido. “O fortalecimento do Libano porque mesmo
morando na didspora, os registrados sdo contados como cidadaos libaneses” e a “Contribui¢do
para o fortalecimento politico do pais” aparecem como alguns dos pontos positivos da obtengao
da dupla cidadania para os descendentes na didspora. Através da campanha, as familias ndo
precisam se dirigir ao consulado e t€m todo o apoio para levantarem a documentagdo necessaria,
mesmo que ela esteja no Libano.

No site é apresentado ainda um Formuldrio de Cadastro que os descendentes devem
preencher com diversos dados como endereco no Brasil, cidade de origem no Libano e religido
da familia. Ap6s preencherem o formulério, aqueles que desejam adquirir a dupla cidadania
devem aguardar o contato da equipe do “Projeto sou Libanés” para darem inicio ao processo.

Além das informacdes mencionadas, consta ainda no site a elaboragdo de um censo
maronita, cujo propoésito € quantificar as familias maronitas na didspora brasileira e mapear as

regides em que eles se encontram em maior nimero. O site deixa claro ainda que o registro da

1 . . .
www.igrejamaronita.org.br

2 .
www.soulibanes.com.br



cidadania libanesa nao estd restrito apenas a comunidade maronita na didspora, mas também aos
descendentes de libaneses que pertencam a outras religioes.

Estes dados, aliados a uma entrevista concedida ao antropélogo Paulo Gabriel Hilu da
Rocha Pinto por um membro da Igreja Nossa Senhora do Libano que acompanhei no ano de
2009, em que o engenheiro carioca de 30 anos cujo av0 paterno era libanés maronita, relata uma
viagem ao Libano patrocinada por partidos politicos libaneses para participar das elei¢des
parlamentares no pais no ano de 2008, despertaram ainda mais o meu interesse em compreender a
relacdo entre a identidade religiosa maronita e a identidade nacional libanesa.

Ao dar inicio ao trabalho de campo na Igreja Nossa Senhora do Libano em 2011 com o
objetivo de compreender esta relacdo, identifiquei uma comunidade plural de paroquianos,’
formada por maronitas libaneses e seus descendentes; por cristdos ndo maronitas da comunidade
de fala e cultura arabe do Rio de Janeiro e por brasileiros* que por diversas razdes escolheram a
Igreja Nossa Senhora do Libano para participarem dos rituais e das atividades realizados no
espaco da paréquia’. Apesar de ter entrado em contato com diversos paroquianos da institui¢do,
o foco da minha pesquisa se restringiu a comunidade maronita de libaneses e seus descendentes
que de alguma maneira se relacionam com o espago da Igreja Nossa Senhora do Libano, mesmo
que ndo participem regularmente dos rituais realizados na pardquia, mas participando de outras
celebracdes realizadas no espaco ou do curso de drabe ministrado em uma sala da pardquia pelo
professor libanés maronita Nami Hanna.

Ao longo de quase dois anos de pesquisa com a comunidade maronita do Rio de Janeiro,
busquei compreender os fundamentos desta relacdo tdo profunda entre identidade religiosa e

nacional, revelada nos eventos celebrados na instituicdo, nos simbolos e nas falas de alguns dos

3 Categoria utilizada pelos meus interlocutores para se referirem aos freqiientadores da Igreja Nossa Senhora do
Libano no Rio de Janeiro

* As categorias ‘brasileiros’e‘libaneses’, utilizadas pelos meus interlocutores para distinguir os paroquianos nio
descendentes de libaneses e aqueles que sdo descendentes, chamados de libaneses apesar de terem nascido no Brasil,
ndo sdo fixas e podem sofrer variacdo em funcio do contexto em que sdo utilizadas pelos atores. Em uma situagdo de
conflito que presenciei na Igreja durante uma festa junina, escutei uma paroquiana italiana ndao maronita, se referir
aos membros da barraca de comida arabe como “libaneses”, para estabelecer uma diferenga entre eles e os demais
paroquianos que trabalhavam na festa junina naquele dia, mesmo que entre os que trabalhavam na barraca de doces
nacionais com ela, houvesse também descendentes de libaneses.

> Ao perguntar a diversos paroquianos catlicos, ndo descendentes de libaneses a respeito das razdes da escolha da
Igreja Nossa Senhora do Libano, as respostas foram diversas: alguns escolheram a igreja em razdo de esta ser a
paréquia mais préxima de suas residéncias, outros disseram que apreciam muito o rito maronita realizado na
instituicdo, muitos freqiientam somente o rito latino realizado na paréquia nas manhds de domingo e sequer estdo
informados tratar-se de uma Igreja Maronita fundada por imigrantes libaneses.



meus interlocutores. A busca por compreender as raizes desta relacdo exigiu uma compreensao
maior da histdria da criacdo do Estado do Libano, como entidade politica separada do resto da
Siria, na esteira do desmembramento do Império Otomano e sua partilha entre as poténcias
européias apds o fim da I Guerra Mundial e o papel central que a Igreja Maronita teve neste
processo. O desenvolvimento da minha pesquisa no campo, associado ao estudo sobre as
questdes politicas centrais no Libano me levou a concluir que a Igreja Nossa Senhora do Libano
do Rio de Janeiro funciona como um local de chegada de um projeto de governo libanés que
busca ampliar o numero de cidadaos cristaos libaneses na didspora através de campanhas como a
apresentada no “Projeto sou Libanés.”

A relag@o entre a identidade religiosa maronita e a identidade nacional libanesa foi entdo
0 que me motivou a desenvolver meu trabalho de campo com a comunidade maronita do Rio de
Janeiro. Durante os dois anos de pesquisa na pardquia, meu material etnografico demonstrou que
essa relacdo é rememorada através dos simbolos, das imagens, dos discursos, das celebragoes
veiculadas pela Missdo Libanesa Maronita do Rio de Janeiro e das visitas das autoridades
libanesas a pardquia. Minha pesquisa mostrou também que esta relacao estd materializada em um
projeto do governo libanés em parceria com a Igreja Maronita que promove dentro do espaco da
paréquia uma politica de incentivo a aquisi¢do de cidadania por parte dos descendentes cristaos
libaneses na didspora carioca. Esse projeto tem um objetivo claro de ampliar o nimero de
cidaddos cristios libaneses na didspora, propagado pela Igreja Nossa Senhora do Libano no Rio
de Janeiro, tema de maior interesse desta dissertagdo. Busquei compreender as raizes desta
relacdo que remonta ao inicio do século XX, quando o projeto para a criagdo de um Estado
libanés passou a ser discutido por diversos intelectuais e principalmente pela Igreja Maronita que
buscou o apoio dos franceses para criar um Estado sob a égide da Igreja Maronita. Como
demonstro no segundo capitulo desta dissertacdo, desde a criacio do Libano, os maronitas
estiveram a frente do poder, ocupando o cargo mais alto do escaldo da politica da Republica
libanesa desde o Pacto Nacional de 1943: o de presidente da Reptblica.

Durante o processo de criagdo do Estado Libanés, os cristdos maronitas estiveram na
direcdo desde o inicio, entdo coube a eles tomarem a dianteira com as visoes histéricas do Libano
que fornecessem uma base tedrica para uma concepgio de nacionalidade libanesa. E necessario
lembrar que os maronitas, antes do século XIX e mesmo depois, nunca foram um grupo unificado

com apenas uma vontade coletiva. Muitas vezes, o senso de identidade comum entre eles era



sobrepujado por um outro senso de identidade que uma familia da elite maronita compartilhava
com outras familias druzas e sunitas que compunham as elites daquela regido. Antes do século
XIX e mesmo depois, 0s maronitas nunca se caracterizaram como um grupo unificado adepto
apenas de uma tnica inclinac¢do. As aspiracdes politicas advogadas pelo alto clero Maronita em
meados do século XIX ndo eram as mesmas dos intelectuais Maronitas que residiam em Beirute
no mesmo periodo. Nunca houve uma vontade maronita. Os maronitas, assim como outros
grupos no Libano, operavam no contexto de dindmicas intrasectdrias muitas vezes até mais do
que em contextos de dinamicas intersectarias”(KAUFMAN, 2004:10).

A concepc¢do de uma identidade maronita atrelada a um territério especifico foi sendo
construida no fim do século XIX, forjando uma ideologia que relacionava diretamente 0s
maronitas ao Libano. Nas produg¢des historicas escritas pelos clérigos maronitas até o século XIX,
nao havia uma preocupagdo com a questdo territorial. Até este periodo, estas narrativas estavam
preocupadas em associar a Igreja Maronita ao Cristianismo. Geralmente as narrativas sobre a
Igreja Maronita remontavam ao periodo do surgimento do Cristianismo, nada anterior a isso. A
relacdo da Igreja com o territorio ainda nao era algo relevante (KAUFMAN, 2004: 36-37).

A Igreja Maronita serviu como a for¢a principal na constru¢do da consciéncia nacional
libanesa.“Ela forneceu uma espécie de poste entorno do qual um sentimento distinto de
identidade foi construido” (KAUFMAN, 2006:36). A partir do século XIX a Igreja se tornou um
ator fundamental no cendrio politico da regido a medida que o seu poder aumentava. Ela passou a
ocupar um lugar para os maronitas que ia além das questdes religiosas, representando também a
fonte de uma identidade distinta que os distinguia do restante das comunidades da regido.
Durante muitos séculos o clero maronita esteve preocupado em escrever a histéria da Igreja
Maronita, dos seus lideres, instituicdes e santos. Estes escritos revelam que o horizonte histérico
dos cronistas maronitas retornava somente até o inicio da cristandade, ndo antes. Estas narrativas
estavam preocupadas mais com a Igreja e com seus fiéis do que com a histéria da terra em que
ambos residiam. A questdo que estava mais em pauta nestes escritos era a da lealdade da Igreja
Maronita ao Vaticano. Essa preocupagdo cresceu ainda mais no século XIX com a crescente
influéncia européia. O clero maronita buscava construir uma narrativa que atrelasse a Igreja
Maronita ao catolicismo de Roma. Por volta do final do século XIX, o conteido dos escritos do
clero maronita a respeito da identidade maronita comegou a sofrer altera¢des. Apesar de a historia

religiosa ainda ser dominante,com a expansdo do conhecimento cientifico da regido, outros



detalhes foram adicionados as origens desta comunidade. Como no caso de outras comunidades,
o nacionalismo libanés cristdo, examinou o passado para criar uma narrativa que justificaria a
existéncia do Libano como uma comunidade nacional vidvel baseada em uma memdria histérica
que remontasse a um periodo remoto da histéria. Foi somente a partir deste momento que a
constru¢do de uma narrativa atrelada a uma histéria que remonta a um passado longinquo daquela
regido, passou a ser uma preocupacdo das narrativas produzidas pelos clérigos maronitas
(KAUFMAN, 2004:2). Era preciso construir uma histéria que legitimasse a criacdo do Libano
como um pais separado do restante do mundo drabe. Apoiados pelos franceses, os maronitas se
encarregaram de construir uma memoria coletiva nacional que fornecesse bases para a existéncia
do Libano como entidade politica e dentro deste processo, os cristdos foram buscar uma
justificacdo historica para a existéncia de um Grande Libano independente da Siria e do
Arabismo® que todas as pessoas do pais, inclusive os mugulmanos sunitas das cidades costeiras
poderiam aceitar.

O objetivo desta dissertacdo € analisar o processo de constru¢cdo e manutencdo da
identidade religiosa maronita e suas articulagdes €étnico-nacionais no contexto da comunidade
libanesa e/ou sirio-libanesa do Rio de Janeiro. A Pardquia Nossa senhora do Libano,
administrada pelos parocos da Missdo Libanesa do Brasil, funciona como referencial comunitério
para os imigrantes de fala e cultura drabe e seus descendentes que costumam freqiientar seus
espacos, estabelecendo circuitos de solidariedade e espacos de construcdo de identidade da

comunidade de fala e cultura drabe na didspora carioca.

1.1 Definicao do Objeto e Referencial Tedrico

Para analisar as diversas referéncias culturais a partir das quais os maronitas do Rio de

Janeiro constroem as suas identidades, recorro a teoria de Fredrik Barth sobre fronteiras €tnicas.

Ao problematizar a questdao das fronteiras entre os grupos étnicos, buscando compreender os

6 Como explica Kamal Salibi, no novo mundo drabe que surgia das ruinas do Império Otomano depois da I Guerra
Mundial, o Arabismo era um ideal contemporineo que obteve ampla popularidade. Ele concebia os drabes da area
central da Siria, Iraque e Ardbia, como uma populacdo que havia perdido a consciéncia de nacdo em meio as
contingéncias da histéria daquela regido, cujo destino era unir-se e tornar-se uma grande nacdo histérica novamente.
O declinio do Império Otomano teria fornecido a eles, por um curto periodo, a oportunidade “genuina e gloriosa” de
um renascimento nacional (SALIBI,1988).



aspectos de sua formac¢do e manuten¢do, Fredrik Barth argumenta que a definicdo da cultura de
determinado grupo se apresenta como algo frigil para demarcar as fronteiras deste grupo porque
a cultura estd em fluxo constante. Por essa razdo, Barth afirma que a compreensdo dos grupos
passa pelo entendimento da construcdo e manutencdo de suas fronteiras e nao pelos aspectos
culturais que o definem. Para ele, o foco da investigacdo deve concentrar-se na construcao das
fronteiras e na sua manuten¢do. Ou seja, considerar como caracteristica primdria dos grupos o seu
carater de unidades portadoras de cultura denota que ha por trds desta perspectiva uma idéia
preconcebida de que estas unidades se mantém constantes com o passar do tempo, o que ndo
ocorre. Como estes grupos estdo em constantes relacdes de interacdo com outros grupos, ndo em
isolamento, eles incorporam novos hébitos e costumes, abrindo mao de outros em funcdo do
contexto em que atuam,em um constante processo de fluxo cultural. (BARTH, 1969:35). A
andlise da constru¢do de fronteiras que estabelecem diferencas e definem o pertencimento,
configurando a comunidade maronita do Rio de Janeiro, deve levar em conta os contextos de
constru¢cdo e manutengdo destas fronteiras, uma vez que dependendo do contexto, a manutencao
da identidade deste grupo vai implicar na énfase de determinados elementos culturais da
comunidade em detrimento de outros.

O processo de construcio de um nacionalismo religioso maronita como parte das
referéncias que forjam as identidades dos diversos agentes desta comunidade na didspora carioca,
depende das trocas e lacos com a comunidade de origem (Libano). Processo em que a Missdo
Libanesa Maronita tem forte participacdo por meio da elaboragdo de discursos, do ritual da missa
maronita celebrada todos os dias na Igreja Nossa Senhora do Libano e da promogao de visitas de
figuras importantes da comunidade libanesa a instituicao religiosa no Rio de Janeiro.

No livro ‘Comunidades Imaginadas,” Benedict Anderson apresenta o nacionalismo como
um produto cultural especifico criado no final do século XVIII, forjado por um grande
cruzamento complexo de diferentes forcas histdricas que uma vez criado, se tornou modular, com
possibilidade de ser transplantado para uma diversidade de espacos sociais. O autor faz uso do
termo imaginagdo para pensar o nacionalismo. Ele afirma que as nacdes nao se diferenciam por
sua autenticidade ou falsidade, mas pela forma com que sdo imaginadas. Neste sentido, ele define
nacdo como uma comunidade soberana imaginada e delimitada espacialmente. Esta nacdo é
limitada porque possui fronteiras finitas, mesmo que elas possam ocasionalmente se estender por

diversas razdes e ela ¢ uma comunidade imaginada porque mesmo com todas as diferencas e



desigualdades que marcam a sua existéncia, hd um sentido de fraternidade que faz com que os
individuos sintam-se como membros de um mesmo todo e € isso justamente 0 que na concepgao
de Anderson nos permite compreender como as pessoas sdo capazes de matar e de morrer por
essa comunidade imaginada que € a nacio (ANDERSON, 1991:30-33).

Em uma anélise sobre a constru¢cdo de nacionalismos no Libano, Asher Kaufman afirma
que de todos os cultos, o culto aos ancestrais € o mais legitimo de todos porque foram eles que
proporcionaram “o nosso passado glorioso e herdico que nos serve de capital social onde
fundamos nosso ideal nacional.” O fato de dividir um mesmo passado de glorias e
arrependimentos, na concepg¢ao do autor, supera de longe qualquer outra identidade de costumes,
de lingua e de geografia. Esse passado imaginado e compartilhado entre os individuos que fazem
parte da nacdo e que fornece o seu cardter de legitimidade, em nenhum momento requer total e
absoluta verossimilhanca historica. O processo de esquecimento, silenciamento e reconstru¢ao
sdo os ingredientes para a producdo de uma narrativa histdrica que busca forjar um passado ideal
condizente com os propdsitos da nacdo. Asher Kaufman afirma ndo ser um exagero dizer que
todas as comunidades nacionais esqueceram deliberadamente partes de suas historias e
exageraram ou mesmo fabricaram outras partes no processo de sua criagdo nacional. O culto aos
ancestrais facilita a preservacdo da nacdo porque ele ird conferir aos seus membros um
sentimento de pertencimento, fazendo com que se imaginem como parte de um passado histérico
comum (KAUFMAN, 2004: 243).

Ao analisar o nacionalismo Indiano, o autor Partha Chatterjee chama atencdo para o
processo que ele denomina Classiciza¢do da tradicdo que consiste em construir uma narrativa
histérica que dé legitimidade ao projeto nacional. Em meio ao fortalecimento de uma ideologia
nacionalista, os intelectuais bengaleses a partir da segunda metade do século XIX passaram a
reivindicar a construcdo do seu proprio passado, tirando das maos dos europeus a tarefa de
construir uma histéria da India. Foi assim que se estabeleceu na India um programa para uma
historiografia da India elaborada por seus nativos. O argumento central era a idéia de reivindicar
para a nac¢do um passado que ndo sofresse distor¢des pelas maos européias. Dentro deste projeto,
os escritos dos Orientalistas do século XIX que falavam da exceléncia do passado da histéria da
India no tocante ao conhecimento nos campos da astronomia, da lingiifstica e da I6gica foram de
extrema importancia para a constru¢do da narrativa historica nacionalista, com énfase em uma

ancestralidade heréica e gloriosa (CHATTERIJEE, 1993: 98).



O nacionalismo busca promover a percep¢do de que a nagdo € o equivalente de familia.
Nao é somente a mistica do sangue, mas o pertencimento que cria a for¢ca emocional do
nacionalismo. A ideologia nacionalista reinterpreta as idéias, sentimentos e priticas que
constituem e orientam a vida social dos individuos. Ela usa o idioma dos “vinculos familiares”
para expressar as lealdades, direitos e obrigacdes, assim como as paixdes ambiguas que envolvem
o pertencimento a determinada nacdo.(VAN DER VEER, 1994: 85). Apesar de os Estados
nacionais serem formacdes recentes, as nagdes a que eles dao expressdo politica sempre afloram
de um passado imemorial. A nagdo tira a sua legitimidade da sua capacidade de produzir nas
mentes dos individuos a idéia de continuidade e de origem. As narrativas histéricas construidas
pelos movimentos nacionalistas sdo aquelas que buscam construir essa no¢do de origem da
nacdo, remontando sempre a um passado longinquo, bem anterior a formacdo dos Estados
nacionais. Neste sentido, os temas nag¢do e memoria estdo diretamente atrelados. Na defini¢cdo de

Michael Pollak:

“Memdria é uma operacdo coletiva dos acontecimentos e das interpretagdes do
passado que se quer salvaguardar e se integra em tentativas mais ou menos conscientes
de definir e de reforgar sentimentos de pertencimento e fronteiras sociais entre
coletividades de tamanhos diferentes. A referéncia ao passado serve para manter a
coesdo dos grupos e das instituicdes que compdem uma sociedade,para definir seu lugar
respectivo, sua complementariedade, mas também as oposigdes irredutiveis.”
(POLLAK, 1989: 3-15)

Ao tratar do tema memoria coletiva, Maurice Halbwachs afirma que a nagdo é a forma
mais aprimorada de um grupo e que a memoria nacional, € a forma mais acabada de uma
memoria coletiva (HALBWACHS, 2006: 29-71). Na defini¢do de Pierre Nora, a histéria do
desenvolvimento nacional constitui a nossa tradicdo coletiva mais poderosa. O nosso meio de
memoria, por exceléncia (NORA, 1993:10).Na tradicdo metodolégica durkheimiana que busca
tratar os fatos sociais como coisas, a série de pontos de referéncia que estrutura a nossa memoria,
€ tida como indicador empirico da memoria coletiva de um certo grupo. Nesta abordagem, a
énfase € dada a forga, a continuidade e a duracdo e a estabilidade desta memoria coletiva. Assim
como Maurice Halbwachs, Michael Pollak compreende a memoria nacional como uma memoria
coletiva fortemente constituida que tem como funcdo manter a coesdo interna e defender as
fronteiras daquilo que um grupo tem em comum. Mas a sua andlise vai levar em consideracio

principalmente o aspecto potencialmente problemdtico de uma memdria coletiva, buscando
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analisar como os fatos sociais se tornam coisas, por quem e como eles sdo consolidados e dotados
de estabilidade. Aplicando essa abordagem a memoria coletiva, autores como Michael Pollak irdo
se preocupar com OS processos e atores que intervém no trabalho de constituicio e de
formalizacdo das memodrias, dando énfase ao cardter opressor e uniformizador da memoria
coletiva nacional, buscando onde existe a competicdo e o conflito entre memorias concorrentes
(POLLAK, 1989: 3-15) Ao conduzirem o processo de fundacdo do Estado libanés, os maronitas
buscaram construir um imagindrio nacional que fornecesse legitimidade e um cardter de
continuidade histdrica ao recém criado Estado. Neste processo de construcdo de uma memoria
coletiva, os maronitas foram buscar em um passado fenicio o substrato para construir uma
concepcdo de Estado Libanés como uma entidade com um passado distinto das demais regides do
mundo 4rabe.

O fato de o nacionalismo se importar tanto com a morte e a imortalidade, na perspectiva
de Anderson sugere a sua afinidade com o imagindrio religioso. Anderson entende que o grande
mérito das religides tradicionais é a sua preocupacdo com o “homem enquanto espécie e
contingéncia na vida”(ANDERSON, 2008:37). Para ele, a sobrevivéncia do budismo, do
islamismo, ou do cristianismo comprova a capacidade destas religides em dar uma resposta
imaginativa ao peso do sofrimento humano, dando muitas vezes explicacdes sobre a
imortalidade, em geral transformando a fatalidade em continuidade. Para Anderson, a magia do
nacionalismo € converter o acaso em destino. Diferente das ideologias politicas conscientes,
segundo Anderson, o nacionalismo estaria alinhado aos grandes sistemas culturais como a
comunidade religiosa, porque assim como ela, o nacionalismo se transformou em uma estrutura
de referéncia inconteste. Mesmo que os Estados Nacionais constituam formacdes recentes que em
muitos casos remontam hd menos de 50 anos de existéncia, as nagdes a que eles ddo expressao
politica sempre afloram de um passado imemorial. Podemos pensar na nacdo como aquela que
tira a sua legitimidade da sua capacidade de produzir nas mentes dos individuos a idéia de
continuidade e de origem.

Ao abordar o conceito de ‘Nacionalismo Religioso,” Peter Van Der Veer problematiza as
concepgoes de nacionalismo que nio levam em consideragdo o elemento religioso na constru¢ao
das identidades nacionais dos agentes que reivindicam estas identidades. O fundamento do
problema na concep¢ao do autor estaria na dependéncia das teorias sobre nacionalismo de um

discurso ocidental de modernidade. Este discurso constitui o “tradicional” como antitese de
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modernidade e interpreta diferenca como atraso. Um dos elementos fundamentais do discurso da
modernidade € a oposi¢ao entre o “religioso” e o “secular.”

Para muitos estudiosos do nacionalismo, o Estado Nacdo € tido como uma entidade
secular. Nas palavras do autor: “A idéia de que o nacionalismo religioso ¢ de algum modo
imperfeito e hibrido estd no coragdo do discurso da modernidade, que divide as sociedades entre

1”37

“moderna” e “tradiciona Para o autor, para que seja possivel compreender as formas
especificas no qual a concep¢do de nagdo € adotada nos discursos dos individuos em uma dada
sociedade, ¢ necessario abrir mao da “tirania” da teoria da modernizagao, reconhecendo o Estado
Nacgdo secular como uma concep¢do ideoldgica que pode ser contestada por vdrias outras
concepcoes (VAN DER VEER, 1994:13).

No debate em torno do nacionalismo a partir da dicotomia entre ‘“tradicional” e
“moderno,” o tradicional caracteriza o que as sociedades possuem antes de serem tocadas pela
transformagdo do capitalismo e o que parece caracterizar as sociedades “tradicionais” € que elas
estdo sob influéncia da religido. Esta concepc¢do estd presente na andlise de Benedict Anderson.
Para Anderson, o nacionalismo como um fendmeno moderno, surgiu das ruinas do mundo
tradicional, caracterizado por uma visdo de mundo religiosa e por dominios dindsticos
hierarquicamente estruturados sob o dominio de um rei. A critica de Peter Van Der Veer ao
argumento de Benedict Anderson € interpretar a histéria européia como sendo a histéria do
mundo por meio do argumento de que a queda do latim exemplificou um amplo processo no qual
as comunidades sagradas integradas através das linguas sagradas, foram gradualmente
fragmentadas, pluralizadas e territorializadas. Além disso, o argumento de Anderson de que
modelos de nacionalismo produzidos na Europa e na América foram copiados pelos nacionalistas
das colonias a partir da metade do século XIX. O autor critica Anderson por universalizar o
processo de modernizacdo da Europa. Para ele, o maior problema neste argumento é que ele se
baseia em um tratamento ahistorico de cultura como “tradicional” e “moderna”.

O nacionalismo € usualmente compreendido como pertencente ao lado “moderno” da
divisd@o entre moderno e tradicional. Ele € apresentado como o resultado do falecimento da
sociedade tradicional. O argumento de Peter Van Der Veer € que o nacionalismo em muitas
sociedades € produto de uma difusdo histérica, o que implica dizer que ele ndo € resultado de um

processo historico de transi¢cdo, mas que o “moderno” invade o “tradicional.” Para uma melhor
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andlise sobre os diversos paises no tocante a questdo da nagdo, € necessdrio desconstruir o
discurso sobre a relagdo entre modernidade, secularismo e nacionalismo.

O nacionalismo religioso se desenvolve a partir de uma construc¢do prévia de comunidade
religiosa e ao longo dos séculos XIX e XX ele se edificou sobre formas de identidade religiosa e
modos de comunicagdo religiosa que estdo elas mesmas em constante processo de transformacao
durante os periodos coloniais e pdscoloniais. Para o autor, os discursos, simbolos e rituais
religiosos fornecem o fundamento do qual diversos grupos nacionalistas irdo se apropriar para
construirem o imagindrio nacional, como € o caso do nacionalismo religioso maronita.

No caso da producao de um nacionalismo religioso maronita, os agentes irdo muitas vezes
se apropriar de elementos do ritual maronita ou irdo se apropriar simbolicamente dos chamados
lugares de memoria definidos por Pierre Nora, para demarcarem uma topografia sagrada,
estabelecendo lagos pessoais e emocionais com o territorio. (PINTO, 2005: 33).

O ritual pode, deste modo, ser visto como uma forma de comunicacdo através do qual
uma pessoa descobre sua identidade e a significacdo das suas agdes. Ele trabalha amplamente
definindo ndo somente o “self”’, mas o outro, quer fora ou dentro do self. Movimentos ou grupos
podem tomar o controle sobre o discurso ritual para comunicarem a sua ideologia. O que Van
Deer Veer argumenta é que o que parece acontecer no nacionalismo religioso € que os
movimentos ideolégicos ddo uma nova interpretacdo para a compreensdo cosmoldgica
comunicada no ritual religioso. A nagdo € apresentada como uma extensdo do self e o
nacionalismo como parte da religido. (VAN DER VEER, 1994: 82-84).

Minha andlise demonstrou que a consagracdo em siriaco do ritual maronita realizado
todos os dias na Igreja Nossa Senhora do Libano serve de substrato para o imaginario nacional
maronita e € apropriado simbolicamente para demarcar as origens e a presenca histérica dos
maronitas no territério libanés.

Victor Turner define ritual como “o comportamento formal prescrito para ocasides ndo
devotadas a rotina tecnoldgica, tendo como referéncia a crenca em seres ou poderes misticos”
(TURNER, 2005:49). Como um sistema culturalmente construido de comunicagao simbdlica, o
ritual € constituido de seqiiéncias acOes e palavras ordenadas e padronizadas, por meio do qual
uma pessoa descobre sua identidade e a significacdo das suas acdes (VAN DER VEER, 1994:
81). Ele funciona como mecanismo criador de identidade e solidariedade grupal, provendo um

motivo para a interacdo social entre as pessoas, sendo determinante para a manutengdo de um
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senso de identidade compartilhada pelos membros daquela comunidade. Para Hefner € preciso
que o antropdlogo explore a relacdo entre religido e o extenso espaco social visto que os
sentimentos e o conhecimento evocados pelo ritual ndo sdo criados do nada durante 0 momento
ritual. O ritual religioso € uma forma de pratica social que envolve ndo apenas intengdes e
significados mas o movimento de pessoas e recursos, funcionando como uma forca ativa para a
experiéncia social € um meio para a comunicagdo cultural. (HEFNER, 1989:46) Podemos pensar
que os maronitas compartilham uma identidade, uma herancga religiosa comum que dialoga com
espacos nacionais € transnacionais € tém interesse em preserva-los. Tomando como base o
pensamento de Hefner para o desenvolvimento da minha andlise, busquei compreender o ritual
maronita ndo somente a partir do discurso daqueles que o veiculam, como € o caso dos parocos
da Igreja Nossa Senhora do Libano, mas por meio das diferentes formas pelas quais os atores
apreendem este conhecimento e os diferentes usos que eles fazem dele de acordo com os seus
interesses.

Se Anderson argumenta que as nacdes sdo comunidades imaginadas, Peter Van Der Veer
ird afirmar que a religido fornece imaginagdes particulares do mundo e modos particulares de
comunicd-lo, como o ritual. Enquanto de acordo com a ideologia religiosa essas imaginacdes sao
“naturais” e “nao mutdveis,” elas sdo produzidas em arenas sociais. O ritual, portanto, tem um

lugar na comunicagdo da idéia de uma nacao religiosa (VAN DER VEER, 1994: 84).

1.2 Metodologia

Os dados nos quais baseia-se esta dissertacdo foram coletados por meio de uma etnografia
realizada entre julho de 2011 e julho de 2013 com a comunidade maronita do Rio de Janeiro.

Durante a maior parte do meu trabalho de campo com a comunidade maronita, utilizei o
método da observagdo participante, buscando me inserir na comunidade através da participacao
freqiiente das atividades realizadas na Igreja Nossa Senhora do Libano, fundada pela comunidade
maronita do Rio de Janeiro (missas, casamentos e batizados) e ingressando no curso de arabe
ministrado em uma das salas do espaco da igreja pelo libanés residente no Brasil desde 2001,
Nami Hanna. Participei também das festividades religiosas e comunitérias realizadas no espago

da igreja, buscando compreender o cotidiano dos agentes da melhor maneira possivel.
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Ao longo do processo etnografico encontrei alguns obsticulos no tocante a minha
insercdo do campo. Qualquer tentativa metodoldgica de estabelecer conversagdes formais com os
meus interlocutores se mostrou frustrada desde o inicio e fui recebida com certo receio por alguns
membros da comunidade quando demonstrei interesse em desenvolver uma pesquisa sobre 0s
maronitas do Rio de Janeiro. Falhada a minha primeira abordagem, busquei me inserir na
comunidade como uma paroquiana regular da igreja, estratégia que possibilitou a minha entrada
na comunidade e a obtencdo de uma confianca maior por parte dos meus interlocutores que
passaram a me ver como uma freqiientadora comum da paréquia e ficaram aos poucos, mais
receptivos e colaborativos com o meu trabalho.

O primeiro contato com os membros da comunidade maronita do Rio de Janeiro se deu na
Igreja Nossa Senhora do Libano’ em meados do ano de 2009 enquanto trabalhava como
assistente de pesquisa do antropdlogo Paulo Gabriel Hilu da Rocha Pinto no levantamento de
dados para a produgio do seu livro ‘Arabes no Rio de Janeiro: uma identidade plural’. Pesquisa
essa que consistiu entre outras coisas, em um amplo levantamento das comunidades formadas por
imigrantes drabes na cidade do Rio de Janeiro.

Encontrei dificuldades logo na minha primeira ida a Igreja durante o periodo de pesquisa
com o professor Paulo Pinto em 2009. Minha visita tinha como objetivo fazer um levantamento
da documentacdo existente no acervo da pardquia e procurei o padre Thab Chamoun, libanés,
membro da Missdo Libanesa Maronita que atuava na igreja na época. Quando me apresentei
como assistente de pesquisa do professor Paulo Pinto e expressei minha intencdo de pesquisar a
documentacdo do acervo da Igreja, o padre Thab negou o meu pedido, com a justificativa de que
meses antes outra pesquisadora tinha ido a instituicdo fazendo a mesma solicitacdo e que, ao
contrério do que ele fazia comigo agora, ele havia mostrado todo o acervo a ela. De acordo com
ele, a intencdo apresentada pela pesquisadora era utilizar a vasta documentagdo para produzir um
artigo que seria publicado pela Biblioteca Nacional. Padre lhab me informou que a sua
insatisfacdo veio logo apds a publicagdo do artigo quando ao comprar um exemplar da revista, ele
ndo identificou qualquer documento fornecido a pesquisadora no artigo, além de achar que pouco
espaco havia sido dedicado pelo autor para tratar dos imigrantes libaneses maronitas no Rio de

Janeiro. O resultado foi que sai frustrada desta minha primeira experi€ncia no campo.

! Igreja fundada no ano de 1951 por imigrantes cristdos libaneses na didspora brasileira.
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Comunicado sobre o malogro da minha ida a igreja Nossa Senhora do Libano, o professor
Paulo Pinto se prontificou a ir comigo ao espago para conversar com o padre lhab e tentar
conseguir que acessdssemos o acervo da Igreja, algo imprescindivel para a pesquisa do seu livro.
Ao chegarmos a paréquia e nos apresentarmos ao padre, ele nos recebeu com a mesma atitude
com a qual havia me recebido alguns dias antes. Apresentou ao professor Paulo os mesmos
argumentos que havia exposto na nossa conversa anteriormente e quando eu ja comecava a temer
que nossa segunda empreitada fosse ser infrutifera mais uma vez, o professor Paulo passou a
conversar com o padre Thab em drabe, sua lingua patria. A partir desse momento, 0os ventos
mudaram a nosso favor. Apds verificar que Paulo Pinto se expressava em drabe de forma fluente
e que tinha tido uma experiéncia como residente por dois anos na Siria, desenvolvendo sua
pesquisa de doutorado, as portas se abriram. No nosso caso literalmente, porque o padre Thab
solicitou a sua secretdria Silvia que abrisse as portas do acervo para que pudéssemos consultar
toda a documentacao.

Passamos horas vasculhando as centenas de fotos que registravam diferentes eventos
realizados na Igreja Nossa Senhora do Libano desde a sua fundagdo, além de termos tido acesso a
outras centenas de fotos de eventos realizados pela comunidade drabe do Rio de Janeiro, reunindo
outras instituicdes da comunidade, como a Igreja Ortodoxa Antioquina do Rio de Janeiro. Saimos
da igreja sorridentes a meia noite portando mais de cinqiienta fotos do acervo para usarmos como
quiséssemos e abengoados pelo padre Ihab.

Essa experiéncia em 2009 despertou o meu interesse pela Igreja Maronita do Rio de
Janeiro e pelos membros da comunidade maronita que freqiientam a institui¢do; o que me levou a
ingressar na pés-graduagdo de antropologia da UFF que tem um Nucleo de Estudos Sobre o
Oriente Médio coordenado por Paulo Pinto que propde estudos das comunidades ligadas ao
Oriente Médio, onde pude desenvolver essa pesquisa a partir de 2011.

Enquanto desenvolvia o trabalho de campo na Igreja Nossa Senhora do Libano, fui
informada através do perfil da rede social facebook de um dos meus interlocutores, que a Igreja
Maronita Nossa Senhora do Libano de Sdo Paulo estava organizando uma excursdo ao Libano
para jovens descendentes de libaneses. A proposta da viagem era levar descendentes de libaneses
ao Libano para conhecerem o pais de origem de seus pais e avds € quem sabe até, encontrarem

parentes que ainda residem no pais.
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Vi nessa viagem a possibilidade de acompanhar os membros da comunidade diaspdrica
maronita e estabelecer com os meus agentes uma relacdo de maior proximidade, além de
acompanhar de perto os lugares que a Igreja Maronita escolheria como pontos de visitagdo e
também que formas de discurso seriam empregados por aqueles que estavam responsdveis por
guiar os membros da comunidade diaspdrica pelo pais e de promoverem o encontro destes
ultimos, com seus parentes que ainda residem no Libano.

Ao conversar com o meu orientador sobre a viagem, concluimos que ela seria de um
ganho enorme para a pesquisa e concluido isso, fui em busca dos contatos necessarios para
verificar a possibilidade de acompanhar o grupo de descendentes na viagem que durou quinze
dias e foi realizada entre os dias 1 e 14 de julho de 2012. Ao conversar com um dos meus
principais interlocutores na Igreja Nossa Senhora do Libano do Rio de Janeiro e verificar a
possibilidade de fazer a viagem, ele me disse que a unica forma de me ajudar a embarcar junto
com os meus interlocutores seria enviar um e-mail para o padre responsdvel pela viagem
solicitando uma vaga para mim.

A identidade de descendente de libaneses me havia sido atribuida por um dos membros da
comunidade maronita. O interlocutor que incentivou a minha ida ao Libano produziu um
“parentesco ficticio” com a comunidade imaginada libanesa a partir de uma relagdo pessoal
comigo. A viagem se revelou imprescindivel para a pesquisa com a comunidade e através dela,
foi possivel estabelecer novas redes com a comunidade diaspdrica libanesa de outros estados
como Sao Paulo e Espirito Santo e também com interlocutores libaneses que nos acompanharam
durante a nossa estada no pais e com os quais ainda mantenho contato através de uma
comunidade criada pelos libaneses da YMCA® para todos aqueles que participaram da viagem na
rede social do facebook. O quinto capitulo dessa dissertacdo € dedicado ao relato sobre a viagem
ao Libano e as conclusdes a que pude chegar a partir dessa experiéncia.

Optei por substituir os nomes dos meus interlocutores por pseudonimos com o propdsito

de proteger suas identidades. Mantive no original apenas os nomes das figuras publicas,

5 A sigla em inglés significa Young Men’s Christian Association. A YMCA ¢ uma associagdo cristd fundada em
Londres em 1844 que atualmente possui sede em diversos paises. A sede da YMCA libanesa fica em Beirute. No site
da YMCA brasileira, cuja sigla ¢ ACM (Associacdo Cristd de Mogos), “compartilhar as boas novas de Jesus Cristo e
lutar pelo bem estar espiritual e fisico das pessoas”, aparecem como os desafios principais da associagdo. A YMCA
libanesa ficou responsdvel pela organizacdo dos passeios dos descendentes durante a viagem ao Libano. Todos os
guias libaneses (homens e mulheres) que nos acompanharam, faziam parte da institui¢do. Entre eles ndo havia
somente cristios maronitas, mas mugulmanos Xxiitas também.
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representantes das instituicdes da comunidade de fala e cultura drabe apresentadas nessa

dissertacdo. ’

? Algumas das fotos publicadas nessa dissertacdo pertencem ao acervo iconografico da Missdo
Libanesa Maronita do Brasil.
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CAPITULO 2
OS MARONITAS

2.1 A Historia do Maronismo

De acordo com os escritos do paroco maronita Gabriel Ibn al-Qilai (SALIBI, 1988), os
maronitas eram o “Povo de Marun” — Marun sendo um santo sirio do século V venerado pela
Igreja Maronita como seu patrono. Os Maronitas como uma comunidade crista na Siria historica,
sdo tdo antigos quanto o Isla. Entretanto, € a partir do século XII que a histéria dessa comunidade
¢ mais conhecida. De acordo com fontes cristds orientais e ocidentais, a Igreja Maronita foi
fundada como uma comunidade monotelita em 680.'° Para o historiador Kamal Salibi, € muito
provavel que os maronitas formassem uma das ultimas comunidades drabes cristas a chegarem na
Siria antes da chegada do Isla. A regido onde eles se estabeleceram, geralmente descrita como o
Vale do Orontes, de fato compreendia a parte montanhosa da regido em ambos os lados,
incluindo a extensdo norte do Monte Libano até o oeste; do Ante —Libano até o leste; e a linha de
montanhas que se estendia deste ponto em dire¢cdo ao norte, até Alepo.11

De acordo com Kamal Salibi, os membros da comunidade maronita ainda eram
encontrados em nimero considerdvel em todas essas regides no século X. Contrdrio entdo a
assercdo de alguns historiadores maronitas de que essa comunidade teria migrado para a regido
do Monte Libano no século VII. Levando em consideracao que hé relatos sobre a existéncia de
comunidades maronitas vivendo no Vale do Orontes em meados do século X, a data da sua final
expulsdo para o Monte Libano deve ter sido préxima ao ano 1000 (SALIBI, 1988:89).

Pelo menos desde o século IX a lingua da comunidade tem sido o drabe, o que parece
indicar que eles devem ter se originado como uma comunidade drabe, mesmo que ndo tenham
chegado a Siria vindo da Arabia. O fato de o sirfaco permanecer a lingua liturgica do rito

maronita, neste sentido ndo tem tanta relevancia, ji que o sirfaco (a forma literdria crista do

' Mesmo ano em que a doutrina monotelita das duas naturezas mas apenas uma vontade e energia em Cristo foi
condenada como heresia pelo Sexto Conselho Ecuménico.

' Essa versdo historiografica é desmentida por uma das fontes primdrias que consultei durante a pesquisa. No livro
‘Los Maronitas’ de autoria do maronita Antoine Khoury Harb, ele relata que os cristios maronitas da montanha
libanesa pertencem ao povo autéctone que habitava a montanha e a planicie do Libano, e que se fundiu através dos
séculos com outros grupos étnicos. “Essa interagdo cultural e fisica, dentro de um mesmo ambiente geografico
natural, teria constituido o cadinho que teria formado os elementos constitutivos desse povo.” Esta narrativa esta
dentro do quadro das narrativas elaboradas pelos maronitas que buscam afirmar que a comunidade nio era
constituida por imigrantes cristdos que chegaram 4 regido, mas de individuos que sempre estiveram l4.
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aramaico), foi originalmente a lingua litirgica de todos os grupos cristdos drabes na Ardbia,
assim como na Siria e no Iraque (SALIBI, 1988:90).

Os maronitas habitaram o Vale de Orontes e outras regides do norte da Siria até meados
do século X. Parece ndo terem sido os muculmanos a provocarem a saida dos Maronitas do Vale
de Orontes, mas os Bizantinos que entre 969 e 1071 estavam com o controle desta regido, mas
ndo tinham base estabelecida no Monte Libano e Alepo, territérios que permaneceram sob
regulamento muculmano. No Vale de Orontes os Bizantinos sujeitaram os Maronitas as
persegui¢cdes que os forcaram a abandonarem a regido e se juntarem aos seus correligionarios no
Monte Libano. Na Alepo mug¢ulmana, entretanto, a comunidade sobreviveu, como até os dias de
hoje.

O Patriarca maronita até meados do século XV ndo possuia residéncia fixa; residia em um
monastério de sua escolha e podia, em tempos de conflitos, mudar sua residéncia para um lugar
onde ele pudesse contar com o apoio e a protecdo do seu préprio cla.'” Aparte o patriarca e os
bispos, que oficialmente lideravam a comunidade maronita, diferentes distritos e vilas do
territério maronita do Monte Libano eram governados por chefes locais chamados muqaddams.
Os muqgaddams estavam submetidos a Igreja e em ultima instancia, ao Patriarca. Sua funcao
principal era liderar seus seguidores na guerra. O momento de virada na histéria da comunidade
maronita foi a chegada dos exércitos da primeira Cruzada em 1099 enquanto estes marchavam da
Antioquia para Jerusalém. Os maronitas desceram das montanhas para saudarem os cruzados e

oferecer seus servigcos. Nas palavras de Antoine Khoury Harb:

“Os exércitos dos cruzados chegaram em abril de 1099 a Arqa, entdo capital de
Akkar e foram recebidos pelos maronitas que desceram da montanha para socorrer 0s
seus correligiondrios e oferecer-lhes ajuda” ( HARB:76).

Quando Jerusalém foi capturada em julho daquele mesmo ano, é dito que o Patriarca
maronita da época, Joseph de Jirjis insistiu que suas congratulacdes pessoais fossem comunicadas

ao Papa pela delegacdo enviada para reportar a ele as novas. Em troca, o Papa teria enviado um

12 Esta versio de Kamal Salibi se opde a narrativa de Antoine Khoury Harb que afirma que desde o ano de 938 a
sede patriarcal maronita foi transferida para o Monte Libano em fung@o da persegui¢do arabe no Vale de Orontes. A
versdo da histéria da comunidade maronita narrada por Antoine Khoury Harb ndo reivindica uma identidade arabe
para esta comunidade e parece associar a identidade étnica drabe aos elementos ndo cristdos que fazem parte da
populacio libanesa, ou seja, os mugulmanos.
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presente ao Patriarca que incluia uma mitra e um palio. Este teria representado o primeiro contato
entre a Igreja Maronita e o Papado de Roma (SALIBI, 1988: 93). Mas os maronitas ndo foram os
Unicos nativos da Siria histérica que auxiliaram os cruzados em algum momento durante o
periodo das cruzadas. O apoio aos cruzados pelos maronitas também nao foi uma unanimidade.
Houve entre os membros da comunidade aqueles que se opuseram aos cruzados e que, em
algumas ocasides, até mesmo auxiliaram os mug¢ulmanos contra eles.

O apoio dos maronitas aos cruzados parece ter sido uma politica principalmente dos
Patriarcas maronitas e de seus bispos que estavam avidos em ganhar um comando eclesidstico
mais forte sobre seus seguidores com a ajuda da Igreja Latina agora firmemente estabelecida na
Antioquia e em Jerusalém. O mais alto clero maronita havia flertado com a idéia de estabelecer
algum tipo de unido com Roma desde a chegada dos primeiros cruzados na Siria. Por volta do
ano de 1134, o Patriarca Maronita Gregory de Halat teria feito a primeira proposta a um
emissario papal visitante sobre a probabilidade de unido entre a sua Igreja e a comunhao Latina.
Por volta de 1180, enquanto Amaury, o Patriarca Latino da Antioquia fazia uma visita a
Jerusalém, alguns padres e bispos maronitas encontraram-no. Eles declararam seu apoio a
ortodoxia Romana e concordaram em se unir a comunhdo catélica romana. Entre os maronitas,
entretanto, muitos se mantiveram fortemente contrarios a conversao a Igreja Romana. Assim que
essa formal unidao com Roma foi concluida, a comunidade entrou em estado de guerra civil.
Maronitas que nio tinham vinculos com os Francos e que se recusavam a tornarem-se uniatas,
promoveram ataques aqueles que se aliaram aos Francos em favor da unido. Monastérios e igrejas
foram destruidos e alguns monges, bispos e padres foram assassinados.

Diversas medidas foram tomadas para fortalecer a unido com a Igreja Romana. Entre elas,
o convite formal feito pelo Papa Inocéncio III ao Patriarca Jeremiah de Amshit para ir a Roma
pessoalmente participar do Concilio de Latrao realizado em 1215. Esse convite elevou o status do
Patriarca entre a comunidade maronita. Antes de deixar Roma para retornar ao Monte Libano em
1216, o Papa emitiu uma bula absolvendo todos os maronitas dissidentes arrependidos dos seus
pecados de desobediéncia a Igreja Mae, exceto aqueles que tinham assassinado ou mutilado
clérigos. Os textos originais do convite do Papa ao Patriarca e a bula emitida pelo Papa estdo
entre os arquivos do Vaticano como os primeiros documentos conhecidos que comprovam a

relacdo entre a Igreja Romana e a Igreja Maronita.
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No final do século XIII, quando ficou evidente que os dias de reinado franco estavam
contados na Siria, o partido maronita contrario a unido com a Igreja Romana ganhou for¢a. Em
1282, quando o cargo de Patriarca ficou vago, o grupo contrdrio a unido assegurou a eleicdo de
seu proprio candidato, Luke de Bnahran. Contréarios a eleicdo do novo patriarca, os francos do
condado de Tripoli persuadiram outro clérigo maronita que fazia parte do grupo pré-unido,
chamado Jeremiah de Dimilsa a aceitar o mesmo cargo, e o clérigo foi enviado imediatamente a
Roma para assegurar a confirmacdo da sua candidatura pelo Papa. Foi um momento em que a
Igreja Maronita possuiu dois Patriarcas: um sob a protecdo dos francos e o outro, que havia sido
regularmente eleito. O patriarca eleito foi morto quando bandos turcomanos agindo sob ordem
do Sultao mameluco do Egito atacou e capturou a fortaleza onde o Patriarca se refugiava. Em
1289, o Condado de Tripoli foi destruido quando o mesmo Sultdo capturou a cidade. Em 1291, os
ultimos francos foram expulsos da Siria quando o filho do Sultdo Qalawun, al-Ashraf Khalil
(1290-3) colocou fim ao que restava do reinado latino em Jerusalém.

A unido entre os maronitas e a Igreja Romana se fortaleceu mais do que enfraqueceu
quando teve fim o dominio dos cruzados na Siria. Sob o governo dos mamelucos, os maronitas
aproveitaram as vantagens de ter um padrinho cristdo no Ocidente. Os mamelucos tinham boas
relacdes com a Itdlia que era parceira deles no préspero comércio entre as regides da bacia do
Oceano Indiano e o mundo Mediterraneo. Os mamelucos permitiram que a Irmandade
Franciscana estabelecesse sua missdo em Jerusalém por volta de 1291, assim como um brago em
Beirute. Foi por intermédio dos missiondrios franciscanos em Beirute que o patriarca maronita
John de Jaj pdde retomar os contatos com o Papado Romano em 1439. O contato que levaria a
reorganizacao da Igreja Maronita ao longo das linhas da Igreja Cat6lica Romana.

Em 1510, os maronitas foram reconhecidos pela primeira vez como uma comunidade
Crista Oriental de especial reputag@o historica pelo papa Ledo X. Em uma bula enderecada ao seu
Patriarca, Peter de Hadath, o Papa agradecia a Divina Providéncia por ter preservado “estes
cristdos ao longo de duros tempos, plantados entre infiéis e heréticos como uma rosa entre os
espinhos.” Menos de um século antes, o predecessor Adriano VI ndo teve a mesma consideracao
pelos maronitas, apesar de seus patriarcas terem formalmente reconhecido a supremacia de Roma
desde 1180; e de dois dos Patriarcas ao longo do século XIII terem visitado a cidade sagrada
durante Concilio de Latrdo em 1215 e em 1282, quando Jeremiah solicitou o reconhecimento do

Papa a sua candidatura ao Patriarcado em detrimento do Patriarca Luke de Bnahran, como
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explicado anteriormente. Desde entdo, os maronitas tinham sido negligenciados por Roma
(SALIBI, 1988:72-73).

Antes da sua unido com Roma, todos os sacramentos da sua Igreja, incluindo a ordenagdo
do clero ndo tinham sido realizados sob uma autoridade apostélica que os Papas reconhecessem
como legitima. Mesmo como Patriarcas dos maronitas, os chefes da Igreja para ganharem a
autoridade apostdlica requerida para o seu oficio, tinham que busci-la de Roma requerendo a
confirmacao formal do Papa. Desde o fim do controle dos cruzados na Siria, tal requerimento nao
foi solicitado, apesar de os Patriarcas maronitas considerarem que a sua Igreja estava em uniao
completa com Roma, no entanto, essa unido tinha cessado de existir (SALIBI, 1988:74).

Durante o século X VI, o interesse dos Papas pelos maronitas como o principal baluarte do
Catolicismo Romano no Oriente Cristdo cresceu significativamente. Um protetor dos maronitas
foi escolhido entre os cardeais de Roma; e em 1588 o Papa Gregoério XIII estabeleceu o Colégio
Maronita em Roma para treinamento dos jovens maronitas na disciplina eclesidstica romana. Em
1596, o jesuita Gironimo Dandini foi enviado para o Monte Libano onde reuniu o primeiro
sinodo na residéncia patriarcal no vale de Qadisha, voltado para a reorganizacdo da Igreja

Maronita em linhas modernas (SALIBI, 1988:81).

2.2 Contexto Politico Libanés

“There has never been a pure sectarianism, only narratives about its
purity.”(MAKDISI, 2008:165)

O debate a respeito da constru¢do do Estado Libanés e a concomitancia deste projeto com
uma concep¢do em alguma medida coletiva de nacdo € um tema discutido intensamente por
diversos autores que buscam compreender os conflitos politicos ocorridos no pais, especialmente
durante as décadas de 1970 e 1980, quando o Libano viveu um periodo de guerra civil em que
diversos grupos militantes construiram suas ideologias a partir de fronteiras que marcavam
diferencas entre cada um deles e os demais.

Para a discussio do tema nacionalismo, quando tratamos do Libano, hd a necessidade de

considerar a existéncia do componente religioso na construcdo da nagcdo e do Estado Libanés
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porque o “fator confessional” ¢ a estrutura da constru¢do do projeto do Estado Libanés. Ha
elementos histéricos que antecedem mesmo a prépria formacdo dos Estados modernos que
precisam ser considerados para que se compreenda melhor o cardter confessional do quadro
politico libanés (MEIHY, 2011).

O ponto de partida da andlise de Benedict Anderson sobre a ascensdo dos nacionalismos,
leva em considerac@o o declinio da religido como um aspecto necessdrio para o surgimento do
nacionalismo. De acordo com ele a religido proporcionava um sentido de continuidade e concedia
as pessoas um apoio moral que permitia a elas lidar com a possibilidade da morte. Para
Anderson, o enfraquecimento da crenga religiosa, um produto do Iluminismo do Século XVIII,
ndo diminuiu a necessidade do sentimento de continuidade dos individuos que antes era suprida
pela religido e o nacionalismo teria providenciado este sentimento de continuidade e
pertencimento. A teoria de Anderson que da €nfase aos processos sociais ligados ao surgimento
do nacionalismo no contexto europeu, ndo dd conta dos processos da emergéncia de
nacionalismos em sociedades onde as identidades religiosas tiveram “for¢a como principios de
organizagdo social e marcadores de expectativas culturais” (PINTO,2005:31-62). Na contramao
da teoria de Anderson, Peter Van Der Veer, demonstra como as comunidades religiosas
promoveram um quadro de referéncia institucional, territorial e identitdrio a partir do qual se
criaram discursos que deram énfase ao cardter sagrado e moral da nacdo. (VAN DER VEER,
1994:25-77).

O Movimento Nacional Libanés, ndo pode ser destacado do seu contexto religioso cristdo.
O Patriarca Maronita, em sua viagem para o Congresso da Paz em Versalhes no ano de 1919 que
negociava o futuro das regides de dominio do Império Otomano, manifestou a pressao necessdria
sobre a Franca em favor do estabelecimento do Grande Libano. A religido é um componente
importante de varios movimentos nacionais no Oriente Médio e no caso do Libano, a tentativa de
compreender a concep¢do de nacionalismo ndo serd completa sem levar o fator confessional em
consideragao (KAUFMAN, 2004:11).

Para compreendermos a questdo confessional que apresenta até os dias de hoje grande
relevancia na organizacdo da sociedade libanesa, € necessdrio compreender as raizes da
organizagdo da vida publica e privada do pais a partir de marcadores sectarios em meados do
século XIX com a participagdo do Império Otomano e dos poderes europeus. O sectarismo no

Libano, tem suas origens na intersecdo do colonialismo europeu do século XIX e da
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modernizacdo Otomana. Estas duas forcas entraram em conflito para definir a nova face do
Oriente Médio e o resultado deste confronto foi o rearranjo cultural e politico da regido, tendo
como umas de suas conseqiiéncias a criacdo do Estado libanés e do sectarismo como pratica e
discurso (MAKDISI,2008).A histéria da moderna identidade sectaria no Libano teve inicio
quando a sociedade libanesa abriu-se aos discursos Otomano e Europeu de reforma que tornaram
a religido o terreno de um encontro colonial entre o Ocidente € o Império Otomano. Este
encontro alterou profundamente o significado de religido na multiconfessional sociedade do
Monte Libano porque deu énfase a identidade sectdria como a unica base auténtica para
reivindicagdes politicas. Isso € resultado de uma simbiose entre praticas e tradi¢des nativas (em
que a religido estava entrelacada a relacdes politicas e sociais complexas) e a modernizagcdo
Otomana, que se tornou soberana em reformular a autodefini¢cdo de cada comunidade a partir de
critérios religiosos. O moderno sectarismo pode ser compreendido somente se observados os
contextos nativos e imperiais que interagiram, produzindo uma nova imagina¢do histérica
(MAKDISI, 2008).

O sectarismo se consolidou como pratica quando a ordem secular do velho regime do
Monte Libano, dominado por uma elite hierdrquica, foi depreciada em favor das filiacdes
religiosas em meados do século XIX. Este colapso do antigo regime, abriu caminho para uma
nova forma de politica e representacdo baseada em uma linguagem de equidade religiosa. Esta
transformacdo privilegiou a comunidade religiosa em detrimento do status de elite, como base
para qualquer projeto de modernizagdo, cidadania e civilizagdo. Ao mesmo tempo, o sectarismo
também se desenvolveu enquanto discurso, como um conjunto de pressuposi¢des € escritos que
descreveram essa mudanga de subjetividade dentro de uma narrativa de modernizacdo libanesa,
européia e otomana. (MAKDISIL,2008:7). Podemos entdo afirmar que o sectarismo € uma
experiéncia moderna no sentido de que foi produzido no contexto da hegemonia européia e das
reformas implementadas pelo Império Otomano e porque seus articuladores consideravam-se
modernos que usavam o passado histérico para justificar reivindicacdes presentes € oS
desenvolvimentos futuros.

Os franceses, ingleses e otomanos, regularam diferentes aspectos do encontro colonial.
Este regulamento apresentou aos nativos, habitantes do Monte Libano, elementos com os quais
eles reinterpretaram sua propria histéria, sua autodeterminacdo comunal e sua prépria ordem

social. A fluéncia de ideologias transformadoras e praticas provinha na maior parte das vezes de
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Istambul, Paris e Londres para o Monte Libano, onde a conseqiiéncia dessa troca, foi a producao
do sectarismo como pratica e discurso (MAKDISI, 2008:8).

Os discursos de reforma que se propagaram no Monte Libano, vieram de fontes européias
e otomanas. A chegada destes discursos ao Monte Libano em meados do século XIX anunciou o
inicio da sua questdo sectdria. Historicamente, o termo Monte Libano (Jabal lubnan) referia-se a
cadeia de montanhas na margem ocidental da drea que os mamelucos denominaram Bilad al-
Sham e que os otomanos denominaram Siria no século XIX. Somente no inicio do século XIX,
sob o regime do Bashir Shihab, o termo Monte Libano se tornou difundido (especialmente entre
viajantes europeus) e foi somente em meados do século XIX que o termo foi adotado pelas
autoridades otomanas (como Cebel-i Lubnan) para significar uma entidade geogréifica
separada.(MAKDISI,2008:30).

Como membros de comunidades religiosas, os druzos e os maronitas que habitavam essa
regido do Monte Libano se aceitavam mutuamente com o acordo que nenhum lado transgrediria o
territorio do outro. Eles reconheciam e mesmo participavam das vérias cerimdnias, festividades e
costumes cristdos € mugulmanos que marcavam a vida naquela sociedade. Mesmo havendo uma
linguagem de diferenciacdo religiosa, ela estava emaranhada e subordinada a uma arena de
discursos concorrentes de fidelidade e lealdade préprios da sociedade local que ndo constituia
obsticulo a ordem social fundada em valores e interesses compartilhados por uma elite nao
sectaria (MAKDISI, 2008:36).

Em 1516 os exércitos otomanos invadiram a Siria, e até a Primeira Guerra Mundial eles
governaram a regido do Monte Libano continuamente (com uma breve excecdo entre 1831 e
1840). Protegidos pela rubrica do sistema Otomano de millet, onde era outorgado um auto-
governo civil e religioso as principais comunidades ndao mugulmanas,foi consignada aos
habitantes do Monte Libano uma negligéncia favordvel. Em grande medida, o Monte Libano foi
deixado por conta propria, 0 que permitiu que os notaveis preservassem suas tradicdoes pré-
otomanas desde que fossem totalmente obedientes para com as autoridades otomanas
(MAKDISI, 2008:37-38).

Foi a chegada dos missiondrios vindos da Europa que despertou uma preocupacio dos
nativos com a questdo da “preservagdo da fé cristd”. Foram os missionarios € ndo os otomanos
que se recusaram a aceitar a legitimidade das préticas cristas tradicionais da regido. As crdnicas

escritas em sua maioria por cristdos nativos no periodo que antecedeu as reformas implementadas



26

pelo Império Otomano e pelos europeus, apesar de estarem interessadas especialmente no Monte
Libano, compreendiam que a histéria daquela regido era incompreensivel sem uma constante
referéncia as outras provincias da Siria Otomana. A histéria do Monte Libano compreendido
como um refigio separado do mundo islamico ndo era registrada porque ndo era concebida como
tal. Os cronistas ndo registravam preocupacdo em relacdo a uma iminente ameaca a sua religido
supostamente atribuida aos mugulmanos. Ameaca que foi construida pelos missiondrios europeus
recém chegados (MAKDISI, 2008:40-41). Metéaforas islamicas faziam parte da prética politica
otomana nao com o propdsito de impor um despotismo islamico sobre as minorias oprimidas mas
antes para reforcar uma hierarquia social que o governo otomano desejava consolidar. Foi, em
grande medida, quando essa hierarquia social foi corrompida que marcadores de diferenca,
especialmente diferencas religiosas,foram realgcadas (MAKDISI, 2008:46).

Assim, o sectarismo ndo foi uma reacgao tradicional aos esforcos de reforma otomana, mas
um desenvolvimento que se ergueu dos distirbios politicos e culturais do periodo de 1839-1840,
quando teve inicio o processo de reforma. Ou seja, o sectarismo foi produzido. O impacto
cumulativo da invasdo egl’pcia,13 da introdu¢do da Tanzimat e as intervencdOes dos poderes
europeus contribuiram para criar um ambiente que abriu o Monte Libano as possibilidades de
criar uma nova ordem politica baseada na diferenciacdo religiosa (MAKDISI, 2008:52). Quando
em 1839 o Sultdo Abdulmecid promulgou o decreto de Giilhane, a tanzimat foi oficialmente
inaugurada. O decreto de 1839 estipulava a igualdade entre mugulmanos e nio muculmanos
perante a lei e insistia que essa igualdade era totalmente compativel com o “passado glorioso do
Isla.” Os poderes europeus percebiam a tanzimat como um mandato de intervencdo a favor dos
elementos ndo mugulmanos do Império. O Monte Libano, reconhecido por muitos europeus
como um refigio sitiado se tornou o campo de batalha para determinar o futuro do Império
Otomano. Europeus, otomanos e a comunidade local travaram uma gruerra para definirem a
direcdo e o significado da tanzimat. O resultado foi a decisdo dos britanicos, baseado em varios

interesses proprios, de porem fim a investida de Mohamed Ali. Em 1840 eles lideraram uma

13 Conhecido como o fundador do Egito, Mohamed Ali, langou uma invasdo a Siria e ao Monte Libano em 1831
liderada por seu filho Ibrahin Pasha, cujo governo que durou até 1840, deu inicio a uma série de levantes que
culminaram com uma revolta druza e maronita contra a ocupagdo egipcia em 1840. Esta invasdo também levou
diretamente a implementa¢do da Tanzimat, caracterizada pela ampla modernizagdo do exército otomano, da sua
administracdo e sociedade em linhas européias, assim como o estabelecimento e a permanéncia dos poderes

europeus no cendrio politico interno do Império Otomano. (MAKDISL,2008:51).
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campanha que expulsou os egipcios da Siria e do Monte Libano, devolvendo esses territdrios para
o Império Otomano (MAKDISI, 2008:57).

Durante o processo de definicdo de quem controlaria as terras no Monte Libano e o
administraria, no contexto das preocupagdes otomanas e européias em razdo do progresso, o
Monte Libano foi reconfigurado geograficamente e reinventado comunalmente. Os esforcos da
elite para reinscrever precisas fronteiras politicas e sociais na regido, tiveram seu climax em
Dezembro de 1842 com a decisdo conjunta dos europeus e otomanos de dividirem o Monte
Libano ao longo de linhas religiosas.

O Monte Libano foi comunalmente reinventado no sentido que uma identidade sectdria
publica e politica substituiu uma politica ndo sectdria que tinha sido a marca da sociedade pré-
reforma. A Tanzimat estava preocupada em construir uma na¢do moderna, mas pouco se sabia a
respeito de como esta modernizagdo seria implementada, porque a Tanzimat deu margem a uma
variedade de interpretacdes. Os otomanos consideravam primordial entdo a reorganizacdo da
administracao local com fins de impedir o envolvimento europeu. Neste processo, as elites locais
temiam serem deixadas para trds e perceberam que o poder europeu poderia ser capitalizado em
seu beneficio. Estas elites locais tinham consciéncia que neste novo mundo pdstanzimat, este
poder seria conseguido somente ao longo de linhas sectarias (MAKDISI, 2008:73-77).

Aproveitando a preocupacdo em restabelecer a ordem no Monte Libano, as elites se
apresentaram como o Unico interlocutor auténtico do que elas denominaram comunidades
sectdrias primordiais que habitavam o Monte Libano. As elites buscaram entdo transformar suas
comunidades religiosas em comunidades politicas e aproveitar tradi¢des inventadas para suas
causas respectivas. Obviamente, construir uma identidade sectdria € algo complexo que para se
tornar hegemodnico precisa se tornar uma expressdo da vida didria, tornando-se uma marca
permanente na histéria e na geografia de uma determinada regido. Para tanto, ela requereu
peticdes, encontros € o emprego incessante de pressdo moral e fisica dos lideres em cada
comunidade para superar rivalidades locais, lealdades familiares e diferencas regionais
(MAKDISI, 2008:76-77).

A preocupagdo européia e Otomana com relacdo a uma suposta desordem nativa levou a
esforcos decisivos para reconstruir uma ortodoxia sectdria onde nunca havia existido uma. Ao
longo do ano de 1842 embaixadores europeus, ministros otomanos € comandantes militares se

reuniram para discutirem a questdo da violéncia comunal. Os Europeus recomendaram com
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urgéncia a divisao do Monte Libano ao longo de linhas religiosas. Os otomanos se opunham
argumentando que a populagdo era muito mesclada para que houvesse uma efetiva separacdo das
regides por comunidades, mas em face da intransigéncia européia, o governo otomano aceitou a
idéia de que o Monte Libano fosse formalmente dividido. Os embaixadores europeus € 0 governo
otomano determinaram entdo a criacdo de uma geografia sectdria no Monte Libano. A regido foi
cortada na metade, passando a ser o distrito norte uma regido destinada a ser um territorio cristao
governado por um governador cristdo e o distrito sul seria uma regido distintamente druza
governada por um governante distrital druzo (MAKDISI, 2008:73-77). Esta decisdo nao levou
em conta o desejo das populacdes locais, deixando-as fora do processo que alteraria
profundamente o seu futuro naquela regido. A légica dessa decisdo demandou uma clara
classificacdo dos habitantes locais em um ou outro campo: ou cristdos ou ndo cristdos. Este
projeto partiu do pressuposto de que haveria de fato duas comunidades primordiais, distintas e
separadas de druzos e maronitas ao qual todos os druzos e maronitas aderiam instintivamente,
deixando de fora outras comunidades como os gregos ortodoxos e os gregos catdlicos que se
ressentiram ao serem colocados sob a tutela maronita. Esta divisdo legitimou a criagdo de
politicas sectdrias ao organizar a administracdo e a geografia do Monte Libano ao longo de linhas

sectarias (MAKDISI, 2008:80).

“Uma vez geograficamente reformado, agora era possivel pensar em
como construir uma sociedade moderna no Monte Libano. Foram formulados varios
projetos, todos guiados pela suposicdo de uma diferenca nio atravessdvel que separava
druzos e maronitas e todos imbuidos da idéia de que a religido era a identificacdo
politica mais importante de cada aldedo. O resultado foi que histéria, politica e
educagdo que no antigo regime tinham reforcado uma ordem hierdrquica néo sectdria
foram todos colocados a servigo de criar uma ordem social hierdrquica sectaria.”
(MAKDISI, 2008:80-81)

Neste processo, cada um dos grupos contribuiu para demolir as antigas estruturas que
davam legitimidade ao antigo regime, transformando o Monte Libano em uma provincia sectéaria
geograficamente e culturalmente. Considerando que a religido até entdo havia sido parte integral
de uma ordem social ndo sectdria, agora ela passava a constituir a base e o fundamento para um
novo projeto caracterizado pela segregacao comunal. Foram criados dois distritos geogréficos
dividindo o Monte Libano cuja existéncia seria legitimada a partir da construcdo de um passado
imaginado independente para cada uma dessas comunidades com concepcdes mutuamente

excludentes de um futuro sectdrio. Neste contexto, a Igreja Maronita, os cristdos seculares, as
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elites druzas, os jesuitas, os oficiais europeus e otomanos lutavam para impor suas respectivas
visdes a respeito de um Monte Libano sectario. Buscando preservar a hierarquia social e o lugar
privilegiado que ocupavam no antigo regime, as elites locais solaparam as suas fundacdes
metaféricas e materiais ao insistirem que suas comunidades religiosas eram nagdes autdnomas
politica e culturalmente, ndo simplesmente comunidades religiosas integradas em uma sociedade
plural e ndo sectaria (MAKDISI, 2008: 94-95).

Os conflitos sectdrios que marcaram a regido do Monte Libano em 1860 e que custaram
muitas vidas, principalmente da comunidade crista maronita, foram considerados pelos otomanos
e pelos europeus como fruto de uma violéncia sectéria irracional dos nativos da regido, eximindo
a participacdo otomana e européia na construcdo deste processo. Neste contexto foi forjada a
interpretacdo da violéncia do sectarismo como algo préprio do periodo pré-moderno, ou seja,
como um resquicio de “irracionalidade” existente naquela regido antes da implementacdo da
Tanzimat pelo Império e da influéncia dos poderes europeus. Otomanos e europeus uniram-se no
sentido de criar um discurso que reforcava a idéia de um sectarismo antimoderno, legitimando
assim o terror das punicoes infligidas pelos otomanos aqueles que haviam participado do conflito

(MAKDISI, 2008:147).

“The most sustained effort to depict sectarian mobilization as part of the
premodern occurred within this context of terror. Discipline and punishment went hand
in hand with a production of knowledge about sectarianism that simultaneously
absolved the Ottoman state and the European powers of any responsability for the
troubles and limited the conflict to an allegedly tribal sectarian landscape removed both
physically and temporally from metropolitan centers.”(MAKDISI, 2008:151)

O conflito sectario no Monte Libano em 1860 foi interrompido pelo restabelecimento da
ordem social na regido. Depois de considerarem uma série de propostas, inclusive a possibilidade
de transferir a comunidade druza para outra regido, fora do Monte Libano, o governo otomano,
com apoio dos comissarios europeus concordou em criar a Mutasarrifiyya no Monte Libano em 9
de junho de 1861.Com a criagdo da Mutasarrifiyya, a divisdo estabelecida em 1842 foi anulada e
substituida pela proclamacdo de um governo autonomo que seria comandado por um cristao
otomano que responderia diretamente ao governo otomano. Na impossibilidade de ignorar os
interesses europeus na provincia, os otomanos buscaram mostrar que eles governariam o Monte

Libano diretamente, sem deixa-lo mais nas maos das elites locais (MAKDISI, 2008:159).
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A Mutasarrifiyya estabeleceu fronteiras precisas ao Monte Libano que foi dividido em
seis distritos, criando um novo mapa que apagava de vez as velhas divisdes que constituiram o
antigo regime. O regulamento da Mutasarrifiyya estabeleceu um sistema sectdrio, racional e
elitista no Monte Libano. Todos os seus artigos indicavam que essa nova ordem foi arquitetada
para ser sectdria. Os diplomatas europeus e otomanos responsdveis em formular o novo
regulamento procuraram separar a populacdo ao mdaximo, estabelecendo, unidades
administrativas religiosamente homogéneas.

A consequéncia deste processo no Monte Libano foi que uma cultura do sectarismo se
desenvolveu no sentido de que todos os setores da sociedade, tanto publicos quanto privados
reconheciam que a guerra e os massacres de 1860, definiram o inicio de uma nova era marcada
pelo estabelecimento de uma consciéncia sectdria dentro da vida moderna. No nivel publico o
discurso do sectarismo permeou todos os aspectos da administracdo, leis, educacdo e mais tarde,
com a criacdo da Republica Libanesa, o proprio Estado.

A partir de 1861 o Monte Libano passou a ter alguma autonomia dentro do Império
Otomano, garantida pelos poderes europeus. Administrativamente, o territorio da Mutasarrifiyya
era dividido em seis distritos governados de acordo com a comunidade majoritaria de cada um
deles. Havia uma tnica forca militar: a forca policial local que era treinada e organizada pelas
forcas francesas. As taxas recolhidas no Monte Libano constituiam a base do or¢camento e apenas
os excedentes deveriam retornar a Istambul.

No periodo em que a Mutasarrifiyya foi criada, a composicdo demografica do Monte
Libano tinha mudado definitivamente em favor de uma maioria cristd maronita. Porém, foi no
campo econdmico que a clivagem se mostrou mais acentuada entre as comunidades druza e
maronita. Houve uma transferéncia de propriedades territoriais dos druzos para os cristaos. Além
disso, os cristdos foram de pouco em pouco assumindo os setores mais privilegiados da
economia, como o comércio e a sericultura, enquanto aos druzos, restaram as funcdes ligadas a
agricultura e a producdo artesanal. No campo politico, os maronitas passaram a ter direito a sete
votos contra os cinco votos dos druzos no Conselho Administrativo ( TRABOULSI,2007:48).

A derrota do Império Otomano na guerra Russo-Otomana de 1877, reviveu as esperancas
de independéncia no Monte Libano. Mas neste momento, Franca e Inglaterra ja calculavam a
possibilidade de repartir entre si os territdrios da regido. Em 1902 os conselheiros do primeiro

ministro Poincaré conjeturavam sobre uma possivel ocupagao militar francesa direta no Monte
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Libano, ou pelo menos, o apoio francés aos maronitas para criarem uma “pequena Franga, livre,
industrial e leal” (TRABOULSI, 2007: 48).

As vésperas da I Guerra Mundial, o Monte Libano enfrentou um periodo complicado
desde a implementacdo do sistema da Mutasarrifiyya. Houve uma queda repentina da receita
bruta do setor da seda e um declinio da populacdo tributdvel em funcdo do aumento das
migracdes, o que resultou em um recrudescimento no déficit orcamentario que levou o Conselho
Administrativo a entrar em agdo. O Conselho solicitou ajuda financeira do governo central e
permissdo para abrir os portos para o comércio internacional na tentativa de diminuir o déficit
or¢camentdrio. O Conselho Administrativo também reiterou o seu pedido por uma ampliacdo da
sua base eleitoral e por um aumento do seu poder executivo e fiscal. A luta reformista do
Conselho Administrativo foi apoiada por uma intelligentsia emigrante organizada pelos Comités
Libaneses em Beirute, Paris e Cairo. Em junho de 1912 o Comité Libanés de Paris apresentou um
memorando que requeria a limitacdo das prerrogativas do Mutasarrif, um aumento do nimero de
membros do Conselho Administrativo, todos eleitos por meio de sufrdgio universal, a eleicdo de
um presidente independente do Conselho Administrativo com poderes executivos, o direito de
abrir portos na costa entre outras demandas (TRABOULSI,2007:50).

A administracdo otomana se viu obrigada a fazer concessdes aos reformistas porque o
governo otomano buscava conter a influéncia francesa e britanica que se tornava cada vez mais
ameacadora na Siria. Por meio de um protocolo formulado em 1912, foram concedidos uma série
de beneficios como a ampliacdo da base eleitoral do Conselho Administrativo e a abertura do
porto de Juniye para o comércio do Monte Libano. Mas esta ultima medida que poderia assegurar
uma autonomia financeira ao Monte Libano foi abortada em funcdo da oposic¢ao que a ela fizeram
a burguesia de Beirute e os interesses franceses.

Em 1914 teve inicio a I Guerra Mundial e o Império Otomano ingressou no conflito ao
lado da Alemanha e anulou o status especial garantido ao Monte Libano que foi reincorporado ao
Império Otomano e governado por um turco otomano muculmano. As tragédias da I Guerra,
trariam um novo sentido as demandas pelo retorno das fronteiras histéricas e naturais do Libano e
pela autonomia financeira da regido.

A destrui¢ao dos Impérios Germanico, Austro-Hungaro, Russo e Otomano ao fim da I
Guerra Mundial tornou possivel aos aliados redesenhar o mapa politico de parte do mundo. Na

Europa, a Alemanha e a Austria-Hungria, derrotadas na guerra, emergiram como as Republicas
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Alema, Austriaca e Hiingara. Ao mesmo tempo, em conseqiiéncia da Revolu¢do Russa, o
Império Russo comegava a se transformar na Unido das Republicas Socialistas Soviéticas. As
colOnias germanicas na Africa e em outras partes, foram divididas entre os britanicos e os
franceses.

Como conseqiiéncia da derrota na guerra, o Império Otomano deixou de existir. A
Anatélia tornou-se a Republica Turca, mas as provincias drabes da Mesopotamia histérica e da
Siria foram tomadas divididas entre os britinicos e os franceses como territérios de mandatos.
Os aliados resolveram reorganizar seus novos territorios mandatarios sob o formato de Estados,
redesenhando o mapa politico do mundo drabe da maneira que eles acreditavam que melhor
poderia servi-los (SALIBI, 1988:20).

Em 1916 um acordo negociado entre Mark Sykes em favor dos britanicos e Francois
Georges-Picot em favor da Franca (o conhecido Acordo Sykes-Picot), designou o velayet
(Provincia Otomana) de Mosul, no Norte da Mesopotamia aos franceses e os velayet de Bagda e
Basra na parte central e sul da Mesopotamia para os britanicos. Na Siria, a Franca recebeu o
velayet de Alepo e as partes norte do velayet de Beirute e Damasco, deixando a parte sul destes
dois velayet aos britanicos, com o entendimento que a Palestina teria um status internacional.
Entretanto, durante os dltimos meses da guerra, os britanicos ocuparam a Palestina.

No Monte Libano e nas regides adjacentes do velho velayet de Beirute, os maronitas eram
um grupo cujas demandas os franceses estavam dispostos a ouvir. “De todos os arabes, eles
pareciam ser o grupo que sabia exatamente o que queria: um ‘Grande Libano’ sob seu controle
soberano; separado, distinto e independente do restante da Siria” (SALIBI, 1988:25).

Como explicado anteriormente, em 1861, com a ajuda dos franceses, eles ja haviam
assegurado um status politico especial para sua patria histérica do Monte Libano com a
Mutasarrifiyya, ou sanjak privilegiado (regido administrativa), dentro do sistema otomano, sob
garantia internacional. Desde a virada do século, entretanto, os maronitas vinham pressionando
pela extensdo deste pequeno territrio libanés para o que eles alegavam serem as suas fronteiras
histéricas naturais: o que incluia as cidades costeiras de Tripoli, Beirute, Sidon e Tiro e seus
respectivos territorios internos que pertenciam ao velayet de Beirute; e o fértil Vale do Bekaa (os
quatro distritos administrativos de Baalbek, o Bekaa, Rashayya e Hasbayya), que pertenciam ao
velayet de Damasco. De acordo com o argumento maronita, o ‘Grande Libano’ sempre tivera um

carater social e histérico especial, diferente daquele das regides no seu entorno. O que tornava
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necessario e imperativo que a Franga os ajudassem a estabelecé-lo como um Estado
independente.

Mesmo alimentando forte simpatia pelos maronitas, o governo francés nao encorajou suas
demandas sem reservas porque no Monte Libano os maronitas estavam em maior nimero
populacional, mas em um ‘Grande Libano’ eles seriam excedidos pelos mugulmanos das cidades
costeiras e por aqueles do Vale do Bekaa. Mesmo todas as comunidades cristds juntas em um
‘Grande Libano’ somariam uma insuficiente maioria demografica.

Os maronitas mantiveram suas demandas. Seus lideres clérigos e seculares fizeram
pressdo sobre os aliados ao longo do periodo da guerra e, findado o conflito, estes mesmos
lideres, liderados pelo patriarca maronita Elias Hoyek, perseguiram este objetivo na Conferéncia
de Paz de Paris e no final, os franceses acabaram cedendo aos apelos dos maronitas. Em 1 de
Setembro de 1920 o General Henri Gourard, alto comissério francés em Beirute, proclamou o
nascimento do Estado do Grande Libano. Em 23 de Maio de 1926, o Estado do Grande Libano
recebeu uma constitui¢do que o transformou na Republica Libanesa.

A bandeira do novo Estado era claramente de inspiracdo francesa, carregando as trés
cores e trazendo a imagem de um cedro no centro, saudado como o simbolo glorioso de um pais
ancestral que existia desde os tempos biblicos, numa clara tentativa de legitimar, a partir do
simbolo da bandeira, a existéncia do recém criado Estado nos seus novos limites geogréaficos
(SALIBI, 1988:27).

Neste ponto, a questdo importante € se a criagdo de uma burocracia administrativa, da
bandeira e do hino nacional seriam suficientes para criar um verdadeiro Estado Nacdo. Para
muitos maronitas € outros muitos cristdos no Libano, ndo havia ddvida quanto a isso. Nas

palavras do historiador Kamal Salibi, para os maronitas:

“Os libaneses eram libaneses, e os sirios eram sirios, assim como, OS
iraquianos eram iraquianos e os palestinos eram palestinos. Se os sirios, iraquianos e
palestinos preferiam se identificar como algo além, como &rabes unidos sob uma
nacionalidade, eles eram livres para fazé-lo;mas os libaneses permaneciam libaneses,
indiferente se o mundo exterior decidia classifica-los como arabes, em razido da sua
lingua ser a lingua arabe.”(SALIBI, 1988:27)

Os maronitas reivindicavam uma heranca que remontava aos antigos fenicios que

precedia em milhares de anos a heranca que eles agora dividiam com os arabes. Mas nem todos
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no Libano pensavam assim. Havia mesmo entre os maronitas, os que discordavam e livremente
expressavam sua contrariedade a essa idéia. Assim como os demais paises drabes da regido, o
Libano era um Estado recente, criado na esteira do desmembramento do Império Otomano. Mas
o que havia de diferente no recém criado Estado é que a sua existéncia havia sido determinada
por uma comunidade nativa, agora satisfeita com as novas delimitacdes fronteiricas do pais
(SALIBI, 1988:28).

A Franca também desejava fazer do Libano um projeto bem sucedido e estava atenta ao
problema fundamental do pais: a menos que os cristdos manejassem para venderem a idéia do
Libano aos seus compatriotas mugulmanos, o Libano enquanto Estado ndo poderia ganhar o
minimo requerido de legitimidade politica para ser um Estado vidvel. A Franca como histdrica
protetora dos maronitas, os ajudou a organizar o seu Estado (SALIBI, 1988:34).

Quando o Libano recebeu a sua constitui¢do e se tornou uma Republica Parlamentar, os
franceses desejavam que um cristdo grego ortodoxo antes preferivelmente que um maronita se
tornasse o seu primeiro presidente; com um muculmano sunita como Presidente do Parlamento.
Mas os maronitas manobraram para assegurar para si todas as outras posi¢des chave no governo e
na administracdo, e o fundamental: o cargo de Presidente da Reptblica. O que tornou isso
possivel, foi o boicote do Estado por todos, menos um punhado de mugulmanos sunitas, que eram
a Unica comunidade no pais que podia ter impedido os maronitas de atingirem o monopdlio do
poder na época. Os franceses pressionaram a liderangca maronita sobre a necessidade de conceder
aos mugulmanos um suporte suficiente no pais para encoraja-los a manter o Estado (SALIBI,
1988:25).

Em 24 de novembro de 1931, o presidente do Libano Charles Dabbas emitiu uma lei que
anunciou o plano de estabelecer um censo através do qual todos os residentes dos territérios
libaneses seriam computados em um futuro proximo. Em 19 de dezembro, outra lei foi
estabelecida especificando no artigo 2 que a lei da enumeracgdo abarcaria tanto residentes quanto
emigrantes. O censo foi oficialmente anunciado em 15 de janeiro de 1932 através do decreto
8837 que estabelecia as regras para o processo de contagem dos residentes libaneses e

: 14
emigrantes.

14 . . . C .z
Esse dado € bastante relevante, uma vez que revela que o projeto de incorporar os membros cristdos na didspora
no processo de contagem dos cidadaos libaneses (um dos pontos centrais da minha andlise), ndo € algo recente.
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O censo populacional realizado em 1932, instrumento determinante para a distribui¢do do
poder no recém criado Estado libanés que se adequava as exigéncias das elites politicas
confessionais, foi marcado de contradi¢des. Dar legitimidade cientifica ao cdlculo demogrifico
era uma forma de construir um discurso de autoridade que legitimava o controle politico do pais
pelos maronitas, através de um documento que confirmava os maronitas como maioria
populacional. A constru¢cdo de um Libano cristdo e ocidentalizado era a garantia de que o pais
seguiria a trajetdria de éxito que muitos paises cristdos europeus tiveram historicamente e para tal
finalidade, era necessario provar que os cristdos eram maioria entre a populacio libanesa como
forma de dar legitimidade ao projeto maronita de assumir o controle politico da nacdo (MEIHY,
2011).

A realizacdo deste censo teve um papel fundamental no processo de construcao do Estado
libanés: a representacao politica foi fundamentada nas suas descobertas; foi a base para o registro
pessoal da populacdo residente nos territorios libaneses, e ele formou um dos alicerces para a
obtencdo da cidadania no Estado libanés. Por meio de uma releitura do censo de 1932, Rania
Maktabi, busca demonstrar que a forma com que o censo foi apresentado e analisado, agrega
questdes de disputa referentes a identidade do Estado libanés e de quem seriam os seus membros.
A politica restritiva praticada pelo regime maronita dominante até a eclosdo da guerra civil no
pais em 1975 e compreendida como um meio de sustentar a dominag¢do politica em uma
sociedade dividida confessionalmente (MAKTABI, 1999: 219-241).

Isto é, o censo forneceu a base para o registro da populacdo residente no Libano,
incluindo os imigrantes libaneses e formou uma das pedras angulares da legislacdo no Estado
libanés. O que tornou complicada a relagdo entre o registro da populagdo e a cidadania no caso
libanés € a conexdo intima entre a distribuicdo do poder politico de acordo com os dados
apresentados no censo, e a conseqiiente politizacdo do resultado do nimero demogrifico
(MAKTABI, 1999: 219-241). A forma com que as cifras foram analisadas e apresentadas indica
que os achados do censo foram politizados e coloca questdes duvidosas que concernem a
identidade do Estado libané€s que o pais enfrenta ainda hoje. As ramificacdes politicas do censo
de 1932 estao refletidas no Pacto Nacional acordado pela elite politica em 1943. O Pacto nacional
de 1943 marcou a distribuicdo do poder e da representacio politica de acordo com o tamanho
proporcional de cada grupo confessional como expresso no censo. O censo, portanto, forneceu o

fundamento demografico e politico que moldou e legitimou o principio da divisao do poder sob o
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dominio cristdo, baseado em uma propor¢do de seis pra cinco mugulmanos no governo, no
Parlamento e nos servicos civis. 13

A releitura do censo produzido no Libano em 1932, indica que a aparente maioria crista
no Libano foi calculada a partir de uma problematica exclusdo de um nimero consideravel de
residentes nos territérios libaneses e a contestdvel inclusdo de um numero significante de
emigrantes. A identidade do Estado seria resolvida por meio da projecao de uma “realidade”
demogrifica indicando que a identidade da populagdo era predominantemente cristd, por meio
disso, assegurando e legitimando o predominio politico cristao.

Os resultados e os principios por trds do censo de 1932 foram mantidos apesar da clara
indicacdo das falhas derivadas dos seus resultados: a criagdo de um amplo ndimero de individuos
sem patria e de individuos sem documentacio legal, assim como a pouca representatividade de
algumas comunidades, mais notavelmente os xiitas. Anélises como a de Rania Maktabi reforcam
a tese de que uma releitura do censo de 1932 mostra que a presenca de uma maioria muculmana
nos territérios libaneses nao evoluiu com o tempo. Esta maioria é manifesta e explicita desde a
criacdo do Libano moderno, apesar de a disparidade demogréfica entre os grupos ter se ampliado
dramaticamente desde o censo.

O Estado moderno libanés adquiriu sua independéncia formal da Franca em 1943.'°0
compromisso da politica libanesa era o chamado mithaq al-watani ou o Pacto Nacional.
Caracterizava-se por um compromisso verbal entre as comunidades politicas dominantes do
periodo (os mugulmanos sunitas e os cristdos maronitas) que tragaria os termos da independéncia
recém adquirida.. Para os muculmanos sunitas, a aceitacdo de um Estado libanés independente
acabou com as esperancas de reunir o Libano a Siria. Apesar de os sunitas dominarem as cidades
costeiras da nova Reptblica, sua historia se ligava a capital siria de Damasco (NORTON, 2007:
9-27).

Por meio de um acordo especial ndo escrito entre vérios lideres das comunidades em
1943, os maronitas passaram a ocupar as posi¢des chaves da Presidéncia e do comando do
exército. O sistema politico que emergiu do Pacto Nacional foi formalizado em um sistema de

comunidades sectdrias ou confessionais. A cada um dos dezessete grupos religiosos reconhecidos

15 . . . . . . .. .
De acordo com o Pacto, o Presidente seria um Cristdo Maronita, o Primeiro Ministro um mug¢ulmano sunita e o
Presidente do Parlamento um mugulmano xiita.

16 . A . . .
A data de 1943 tratou-se de uma independéncia formal, uma vez que as tropas francesas s6 se retiraram do Libano
em 1946.



37

no pais foi conferido privilégio politico, incluindo nomeagdes na burocracia, membro do
Parlamento e posi¢des nos altos cargos da reparticao politica, proporcionais ao tamanho de cada
comunidade. Os cargos politicos mais elevados foram concedidos aos maronitas, aos
muculmanos sunitas e aos mugulmanos xiitas (NORTON, 2007:9-27).

Aos maronitas, considerados maioria, foi conferido o cargo de Presidente, que carregava
prerrogativas e poderes preeminentes, € aos sunitas, segunda maior comunidade de acordo com o
censo, foi concedido o cargo de Primeiro Ministro. A comunidade xiita , a terceira maior, foi
concedido o cargo de Presidente do Parlamento, a posicdo com o menor poder constitucional em
comparacao ao Presidente e ao Primeiro Ministro.

Como expliquei nos pardgrafos acima, a origem desta divisdo de poder vem do censo
promovido em 1932. O ultimo realizado no pais até os dias de hoje, € que ainda gera polémica
em funcao da sua confiabilidade duvidosa. O Libano precisou enfrentar uma tragica guerra civil’
que durou quinze anos, para que houvesse um ajuste da distribuicdo do poder politico para uma
realidade demografica. Este “desequilibrio” de poder entre as trés autoridades centrais da politica
libanesa foi retificado significativamente pelas reformas politicas em 1989 no Acordo Ta’if que
proporcionou a estrutura para dar fim a guerra civil iniciada em 1975 que deixou cerca de
150.000 vitimas.

A guerra civil chegou ao fim no inicio da década de 1990'® quando todas as milicias,
exceto o Hezbollah, concordaram em dispersarem-se em conformidade com o Acordo Ta’if
(NORTON, 2007). Diante de um cendrio de colapso da economia libanesa; de uma emigracao
acelerada do Libano (especialmente por cristdos); e de uma faléncia total dos servicos publicos,
62 membros do Parlamento libanés se encontraram em Ta’if, de 30 de Setembro a 22 de Outubro
de 1989, sob os auspicios da Liga Arabe. O documento de entendimento nacional que emergiu

das negociagdes de Ta’if ndo representou um afastamento radical das tentativas anteriores de

7 Por influéncia da guerra civil na Jordania, entre 1970 e 1971, milhares de guerrilheiros palestinos atravessaram a
fronteira em dire¢do ao Libano, onde a Organizac¢io pela Libertacdo da Palestina (OLP) iria desafiar a autoridade do
governo libanés e estabelecer um Estado virtual dentro do Estado Libanés abarcando as regides oeste de Beirute e
grande parte do sul do Libano. Dentro deste cendrio, os muculmanos xiitas mobilizaram seus esforcos politicos.
Estes eventos colocaram em xeque a durabilidade do compromisso fundador do Estado libanés e contribuiram
substancialmente para o conflito violento que envolveu o pais nas décadas de 1970 e 1980.

18 Os Estados drabes tinham sempre sido dispostos a tolerar o caos dentro do Libano porque o custo da tolerancia era
menor do que o custo de pard-la. Uma eleicdo presidencial abortada em 1988, no entanto, mudou os cdlculos. O
envolvimento crescente do Iraque, do envio de armas , assim como o apoio continuado das Forgas Libanesas a
Bagd4, aumentaram a perspectiva de um confronto direto entre o Iraque e a Siria. Mais importante, com o fim da
pretensdo de um governo unificado, a divisdo do Libano se tornou palpavel. Em Janeiro de 1989, O Comité da Liga
Arabe dos Seis foi ativado.
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reformar o sistema politico libanés'’. O acordo aprovado em Ta’if por 58 dos 62 deputados,
representou o fim dos esfor¢os de desfazer-se o Pacto Nacional de 1943. De fato, o documento
Ta’if, implicitamente ratifica o Pacto Nacional com sua énfase sobre o compromisso confessional
e cooperacao intercomunal. A “desconfessionalizacao” foi fixada como um objetivo explicito do
acordo, mas sem um prazo ou data para acontecer. O acordo frustrou a tentativa de apagar o
sectarismo politico no Libano (NORTON, 1991:461).

Em termos de reformas internas, o aspecto significativo do acordo foi a elevagdo da
Camara dos Deputados a custa do cargo de Presidente (reservado aos maronitas). O presidente do
Parlamento, posto habitualmente reservado para um mugulmano xiita, poderia ser eleito para um
governo de quatro anos; e a nomeacdo do Primeiro Ministro pelo Presidente iria requerer a
consulta com o Presidente do Parlamento. O Conselho de ministros, o gabinete, seria a real
autoridade executiva, e posi¢cdo mais importante seria essa do Primeiro Ministro. Com algumas
poucas excegdes tais como a autorizacdo de embaixadores e a emissdao de indultos, o poder
autbnomo do presidente foi transferido para o gabinete (NORTON, 1991:462). Como
conseqiiéncia do acordo, a dominagdo cristd no pais foi reduzida. A representacdo politica foi
alterada a uma paridade politica de 50-50 entre representantes cristdos € mugulmanos no governo
e no parlamento. Além desta mudanca significativa, o Presidente maronita foi destituido de
muitas prerrogativas que foram transmitidas para o Primeiro Ministro sunita (MAKTABI,
1999:219-241). Neste acordo os maronitas e os muculmanos xiitas foram os maiores perdedores.
As reivindicacdes politicas da crescente populagdo xiita que computa um terco da populacdo

libanesa, foram enfraquecidas no acordo em favor dos mugulmanos sunitas.

10 acordo formalizou as relagdes “especiais” com a Siria e reivindica a extensdo da autoridade do governo de
Beirute sobre todo o territério libanés com a assisténcia da Siria. O Conselho de Seguranca das Nag¢des Unidas
expressou apoio ao acordo em 31 de Outubro de 1989, mas ndo foi até 21 de Agosto de 1990, que a legislatura, a
Camara dos Deputados aprovou reformas constitucionais baseadas no Acordo Ta’if. Em Setembro de 1990, quando a
constitui¢do foi emendada, comegou a contagem do tempo com relacio a dissolug@o das milicias e o afastamento das
Forgas sirias das posicdes no Biqa, respectivamente previstas para ocorrerem seis meses e dois anos depois do
endossamento do acordo.
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2.3 Imigracao Maronita para o Brasil

Foi a partir dos tdltimos anos do século XIX, que imigrantes de fala e cultura drabe
advindos de vdrias regides do Oriente Médio comecaram a chegar ao Brasil. Entre eles, os
cristdos maronitas que construiram uma comunidade diaspérica na cidade do Rio de Janeiro junto
com outros grupos de imigrantes provenientes principalmente das regides do Império Otomano
que posteriormente constituiram o Libano, a Siria e a Palestina. Estes imigrantes, assim como
outros advindos da Asia e de outras regides do mundo ndo-europeu e seus descendentes,
negociaram sua identidade como brasileiros e sua inser¢do na sociedade brasileira.

O imenso nimero de imigrantes de fala e cultura drabe tornou o Brasil um dos principais
centros do mahjar (termo usado para designar a didspora drabe). Vindo em sua maioria por conta
propria, estes imigrantes podiam ser considerados semelhantes, j4 que a maioria deles era crista,
mas ao mesmo tempo eram percebidos como diferentes, porque ndo se encaixavam com
facilidade nas categorias de “branco,” “amarelo” e “preto” (PINTO, 2010:48-49). E dificil
precisar a quantidade destes imigrantes no Brasil. Além da ambigiiidade na defini¢do daqueles
que eram ou ndo imigrantes, os estudos sobre a imigragdo também sdo ambiguos ao apresentarem
uma variagdo de classificagdes dos imigrantes de cultura e fala arabe. Classificados como ‘turcos’
(por carregarem passaporte otomano em funcdo de provirem de regides que faziam parte do
Império Turco Otomano no final do século XIX), essa classificacdo dava a idéia de que todos os
habitantes provenientes do Império Otomano eram turcos. A partir de 1892 aqueles que
provinham das regides conhecidas como Siria, passaram a ser classificados como sirios e apds
1926 quando o Libano com as suas delimitagdes territoriais atuais foi criado, os imigrantes
advindos desse territorio passaram a ser classificados como libaneses (PINTO, 2010: 49).

Durante uma pesquisa dos registros de entrada de imigrantes nos portos do Rio de Janeiro
no Arquivo Nacional em 2009% fiz um levantamento das listas de passageiros que entraram no
porto do Rio de Janeiro entre 1899 e 1908, e identifiquei diferentes defini¢des categoéricas para

nomear aqueles que provinham do Oriente Médio. Entre elas, as denominacdes de ‘arabe’,

2% Como expliquei no primeiro capitulo dessa dissertagdo, trabalhei como assistente de pesquisa do antropdlogo
Paulo Gabriel Hilu da Rocha Pinto durante todo o ano de 2009 levantando dados sobre a imigragdo das comunidades
de fala e cultura drabe no Rio de Janeiro no Arquivo Nacional, registrando as entradas de imigrantes nos portos do
Rio de Janeiro, visitando as instituicdes fundadas por estes imigrantes e seus descendentes na cidade, acompanhando
o referido antrop6logo nas entrevistas realizadas e transcrevendo as entrevistas.
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‘otomano’e ‘levantino’. Além das discrepancias nas classificagcdes dos registros destes imigrantes
ao ingressarem pelos portos brasileiros, estas categorias através das quais os imigrantes arabes e
seus descendentes eram localizados, levavam em considera¢io outros aspectos que ndo apenas a
origem, mas a maneira de falar o portugués com sotaque e de desempenharem as fungdes de
comerciantes ¢ mascates (LESSER, 2000: 98).

As tensoes que antecederam a I Guerra Mundial entre os anos de 1904 e 1914 e os anos
de 1920 e 1926, quando houve a instauracdo do mandato francés no Libano e na Siria, aparecem
como os periodos de maior fluxo de imigrantes de fala e cultura drabe que terd novos picos a
partir de 1950, transformando a imigracdo destes grupos em um dos maiores fluxos de
estrangeiros para o Brasil na primeira metade do século XX (PINTO, 2010:49). Os Estados
Unidos aparecendo como o primeiro destino da grande massa de imigrantes e a Argentina € o
Brasil servindo como segunda e terceira op¢ao respectivamente.

No periodo em que a I Guerra Mundial irrompeu, quase um terco da populacdo da regido
do Monte Libano havia deixado suas aldeias e cidades a caminho das terras da imigracdo
(KHATER, 2001:48). Este fluxo significativo de pessoas nos leva a buscar as principais razoes
que motivaram grande parte dessa populacdo que provinha da regido do Monte Libano a se
aventurar em terras desconhecidas principalmente na América do Norte e América do Sul.

Durante muito tempo, diversas produgdes literdrias sobre a imigracao das comunidades de
fala e cultura arabe, principalmente aquelas produzidas pelos préprios membros da comunidade,
apontaram a perseguicdo aos cristdos pelo Império Otomano como a principal causa para o
crescimento do fluxo de imigrantes. Essa concepcao de uma comunidade perseguida e for¢ada a
imigrar, contribuiu para a constru¢ao das identidades das primeiras geragdes de libaneses cristaos
e seus descendentes na didspora. O meu trabalho de campo revelou que mesmo entre 0s membros
da terceira e quarta geracdo, esta narrativa que o antropdlogo Paulo Gabriel Hilu da Rocha Pinto,
denominou de ‘narrativa mestra’, ainda se mantém muito presente nos discursos dos meus
interlocutores. Essa ‘narrativa mestra’ que pode ser resumida como “a saga de imigrantes que
teriam fugido da pobreza, opressdo politica e perseguicdo religiosa de um Império Otomano
decadente,” (PINTO, 2010:106-107) teria sido elaborada pela prépria comunidade de fala e
cultura arabe no Brasil, através de intelectuais da comunidade como Taufic Kurban e Taufic

Duon.
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Estas representacdes sobre a imigracdo das comunidades de fala e cultura drabe que
Paulo Gabriel Hilu da Rocha Pinto denominou ‘mitos da imigracdo,” produzidas pela propria
comunidade, exerceram forte influéncia e entraram para o quadro interpretativo de pesquisadores
da imigracgdo 4rabe no Brasil (PINTO, 2010:19).

No livro ‘Syrios e Libaneses no Brasil’, escrito por Taufik D. Kurban, no capitulo sobre
as causas da imigracdo, sobre a questdo da perseguicdo dos cristdos pelo Império Otomano, o
autor afirma: “Desta forma, a opressao politica e a persegui¢do religiosa obrigaram milhares de
syrios e libanezes a abandonar a sua terra” (KURBAN, 1933:19). O interessante € tentar entender
quais os fatores que levaram a concretizagdo destes mitos sobre a imigracdo, algo que nao sé
aparece de forma recorrente nos livros que tratam do tema da imigracdo das populacgdes de fala e
cultura drabe, mas que estava presente nos relatos de alguns dos entrevistados da pesquisa
desenvolvida em 2009 e também na fala de diversos interlocutores com os quais tive contato
durante a pesquisa para a producao desta dissertacao.

A construcdo deste mito da imigracdo constitui um elemento agregador dos grupos tao
distintos que compunham este quadro da imigracdo de fala e cultura drabe, que forjavam uma
identidade a partir de uma histéria comum. Maurice Halbwachs afirma que a memoria tem como
uma de suas fungdes positivas “reforcar a coesdo social ndo pela coercao, mas pela adesdo afetiva

do grupo.” (POLLAK, 1989:4) Como afirma Paulo Pinto:

“...0 carater mitico desses temas ndo deriva da sua ‘verdade’ ou ‘falsidade,’
mas sim do fato deles terem a funcdo de produzir um sentimento de coesio e origem
comum ao grupo social e culturalmente heterogéneo como era aquele dos imigrantes
drabes...Os mitos da imigracdo foram concebidos como causas gerais que dariam
unidade a um fendmeno complexo como a imigragdo do Oriente Médio” (PINTO,
2010:19).

De acordo com o mitélogo Mircea Eliade, “o mito relata uma historia sagrada; um
acontecimento ocorrido no tempo primordial, o tempo fabuloso do principio” (ELIADE, 2010).
Neste sentido, podemos fazer um paralelo entre esta concep¢do de mito e a constru¢dao do mito da
imigracdo porque o mito da imigracdo forjado pela comunidade na didspora vai buscar
justamente explicar o surgimento desta comunidade, a sua origem. Apesar de ndo relatar uma
histéria sagrada no sentido de uma criacio a partir de seres sobrenaturais, 0 mito da imigracao

ndo deixa de carregar a sua parcela de sacralidade porque ao invocar um passado distante, ele
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concede aos seus sujeitos um sentido de continuidade, de pertencimento. Ele busca dar sentido a
existéncia dos individuos.

Para Levi-Strauss o mito ndo passa pela racionalidade, mas pela crenca. O ‘mito da
imigracdo,” uma vez incorporado ao imagindrio coletivo da comunidade de fala e cultura drabe
na didspora, prescinde de demonstracdes. Por isso a idéia de que este passado compartilhado ndo
estd comprometido com uma verossimilhanca histérica. Para Levi- Strauss, se existe algo
importante no mito € o fato de as pessoas estarem tdo imbuidas da crenga que ele nao precisa ser
testado. O mito se basta e cada vez que ele é contado permite a vivificacdo da origem (LEVI-
STRAUSS, 2010).

Produgdes académicas mais recentes (PINTO, 2010; KHATER, 2001), tem discutido este
mito da imigracdo em contraste com o0 que se sabe da historia do Oriente Médio nas ultimas
décadas do século XIX e inicio do século XX e chegado a conclusdo que o processo de
imigracdo iniciado no final do século XIX e que privou o Libano de pelo menos um terco da sua
populacdo, ndo foi resultado apenas da pobreza e perseguicdo sofrida pelos cristdos, mas
principalmente pela tentativa de garantir e possivelmente melhorar um padrao de vida com o qual
eles haviam se acostumado desde a década de 1860. O objetivo dos que imigraram era recuperar
uma estabilidade social vivida nos anos anteriores (KHATER, 2001:70).

Apesar do grande nimero de narrativas de eventos que levaram os imigrantes a deixarem
suas comunidades de origem, é possivel discernir um padrio da imigracdo. Populagdes parecem
ter imigrado para diversas regides do continente americano, em primeiro lugar, porque eles
possuiam poder aquisitivo para tal e segundo, porque desejavam uma vida melhor. De acordo
com pesquisas recentes, os imigrantes ndo partiram em busca de salvacdo da miséria, mas
buscavam melhoras financeiras.

A geracdo de agricultores nascidos depois de 1860 que teve possibilidade de deixar o
Libano estava enfrentando novas realidades financeiras no final do século XIX. Tendo nascido
durante os présperos anos da década de 1860, essa geracdo esperava ao menos manter o padrao
de vida de seus pais ou se possivel, melhord-lo. Mas a partir do inicio da década de 1880, ficou
cada vez mais dificil cumprir estas expectativas porque o preco da seda que se transformara na
maior fonte de renda destas comunidades, estava sofrendo um processo de estagnacao ao mesmo
tempo em que a terra estava se tornando um bem cada vez mais caro (KHATER, 2001:87).

Quando as criangas nascidas nos anos de 1860 ja tinham atingido a idade adulta, a seda havia se
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tornado o meio de produ¢do mais importante dentro da economia das familias do Monte Libano.
O que implica dizer que grande parte da renda dos agricultores, neste periodo, provinha direta ou
indiretamente da seda.

Enquanto os precos do casulo da seda subiram vertiginosamente durante as décadas de
1850 e 1860 em fun¢do da demanda européia, as décadas de 1880 foram marcadas por uma queda
nos precos dos casulos. Esta queda de precos se deveu a entrada da China e do Japao no mercado
da seda. Os casulos destes dois paises apresentavam melhor qualidade e eram vendidos a pregos
mais baixos que o produto libanés. A entrada da China e do Japao no mercado da seda se deveu
em grande medida a abertura do Canal de Suez que diminuiu a distdncia entre Londres e
Bombaim pela metade, diminuindo o preco do custo do transporte entre a Europa e o leste da
Asia (KHATER, 2001:59).

Além da queda do preco da seda produzida no Monte Libano, a medida que a populagdo
foi crescendo nesta regido, a terra foi se tornando a cada dia um bem extremamente precioso. O
censo realizado em 1864 na montanha demonstra que 176,586 acres de terra eram cultivaveis
neste ano € em 1918, o montante de terra reservado para a agricultura era de 197, 600 acres. O
crescimento foi muito baixo quando comparado ao crescimento populacional na regido neste
mesmo periodo, gerando uma escassez de terra e conseqilentemente aumentando
estratosfericamente o seu valor, para além do poder aquisitivo dos agricultores (KHATER,
2001:60).

Tendo crescido com uma relativa prosperidade, aqueles que nasceram depois de 1860
enfrentavam agora uma situagdo econdmica que ameacgava baixar seu padrdo de vida. Essa
reducdo do preco da seda e a impossibilidade de adquirir terras cultivdveis, levaram muitos
agricultores a refletirem sobre como poderiam fazer dinheiro rdpido que garantisse seu status de
proprietarios de terras. A perspectiva plausivel a que muitos destes individuos recorreram neste
momento foi optar pela imigracgao.

Nao demorou muito para que os primeiros imigrantes a se aventurarem pelo continente
americano enviassem correspondéncias exaltando as maravilhas da nova vida nas terras
americanas, despertando o desejo de imigrar entre a populagdo que havia permanecido no Monte
Libano, gerando um aumento crescente do fluxo de imigrantes. Em torno da década de 1890,
diversos imigrantes faziam o caminho de volta para o Monte Libano para casarem, visitarem os

familiares e ostentarem a fortuna acumulada durante o periodo migratdrio.
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Ao poucos foi sendo construido um caminho para o “mahjar”, através da criagdo de uma
rede de pessoas que se estendia das vilas libanesas até as cidades do continente americano e que
era alimentada por informagdes a respeito de como evitar as armadilhas da empreitada; sobre a
melhor forma de esquivar-se do controle de imigracdo nos paises de chegada; quais os melhores
hotéis no caminho e o mais importante: quem o imigrante deveria procurar quando chegasse a
cidade (KHATER, 2001:63).

Apesar do conhecimento de que a grande maioria dos imigrantes era adepta de diferentes
vertentes cristds (havendo também judeus e mugulmanos entre os imigrantes), ndo ha estatisticas
religiosas confidveis porque a classificacdo de um individuo em um quadro religioso dependeu
da compreensado e das subjetividades daqueles encarregados de forjar as categorias. Além disso,
havia ainda o problema da dificuldade de discernir, entre os registrados como catdlicos, quais
seriam maronitas, melquitas ou latinos romanos. O fato de estarmos munidos do conhecimento de
que os catdlicos maronitas eram maioria entre a comunidade cristd no Libano, nos permite
deduzir que grande parte daqueles imigrantes registrados como catélicos eram adeptos do
maronismo (PINTO, 2010:106-107). Além dos maronitas e dos melquitas, outras representacoes
religiosas se fizeram presentes entre os imigrantes, como os mugulmanos sunitas, alauitas, xiitas,
cristaos ortodoxos e catdlicos melquitas.

Embarcando no Mediterraneo rumo aos portos brasileiros no final do século XIX e
comeco do século XX, os imigrantes traziam consigo as recentes idéias do nacionalismo libanés,
sirio e arabe. Esses fluxos migratdrios resultaram na criacdo de mais de cem associagdes médio-
orientais no Brasil, na primeira metade do século.

A maior parte dos imigrantes de fala e cultura drabe que vieram para o Brasil escolheu
Sao Paulo como primeira alternativa, em func¢do do forte dinamismo econdmico da cidade,
embora, um fluxo significativo de imigrantes da comunidade diaspérica tenha se estabelecido na
cidade do Rio de Janeiro, fundando institui¢des que funcionaram no sentido de criarem circuitos
de solidariedade e espacos de construcdo de identidade que formaram a comunidade de
imigrantes drabes na didspora. Esse processo ndo teve como resultado um universo identitario
unificado, mas a conformacdo de um campo institucional que era reflexo da diversidade que
marcava as multiplas identidades religiosas da comunidade 4rabe diaspdrica, o que ndo impedia

que houvesse um didlogo e uma interag¢do entre as diferentes vertentes religiosas em torno de um
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universo cultural partilhado ( PINTO,2010:106).Nas palavras do antrop6logo Paulo Gabriel Hilu
da Rocha Pinto:

“Com a construcdo dos templos religiosos ou de salas de oracdo, a dimensdo
ritual e doutrinal das institui¢des religiosas ganhou maior destaque na vida comunitdria
que elas agregavam. Os rituais e festas religiosas funcionavam como catalisadores das
identidades religiosas e étnico-nacionais dos drabes, permitindo que estes constituissem
uma comunidade moral. Essas ocasides também serviam como arenas de sociabilidade
onde os individuos e as familias atualizavam as suas relagdes ou faziam aliangas e
circuitos de trocas econdmicas, afetivas ¢ simbdlicas” (PINTO,2010:122).

Os processos de construcdo da identidade religiosa e étnica destes grupos ndo se deram
apenas a partir do contexto local, mas também por conexdes transnacionais, por meio de
construgdes de redes e conexdes com o pais de origem. Em uma anélise sobre a comunidade
ortodoxa do Rio de Janeiro, a antropéloga Houda Blum Bakour estabelece uma comparacao entre
quatro comunidades religiosas diaspéricas drabes” detectando diferentes formas e processos de
construcdo identitdria que tem como principais articuladores os lagos transnacionais e étnicos

destas comunidades :

“...Podemos dizer que as comunidades arabes no Brasil, especificamente no
Rio de Janeiro, formam suas comunidades locais ndo sé através do contexto local, mas
num movimento transpolitico de recriar em territério brasileiro suas comunidades de
origem, numa idealizacdo de um espaco, de pessoas e de um passado origindrios da
terra natal ou de seus ancestrais” ( BLUM BAKOUR, 2007:7).

Tratarei entdo nos proximos capitulos, da Igreja Nossa Senhora do Libano como arena de
constru¢do de identidades e espaco de sociabilidade dos maronitas e de outros membros da

comunidade de fala e cultura arabe do Rio de Janeiro.

21 . . . . . . . .
A antropdloga comparou as comunidades alauita, melquita, muculmana sunita e ortodoxa antioquina da cidade do
Rio de Janeiro.
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CAPITULO 3
O RITUAL DA MISSA MARONITA NA IGREJA NOSSA SENHORA DO LIiBANO

A afirmacdo da identidade religiosa maronita serve para muitos dos membros desta
comunidade como quadro de referéncia para a participacdo social e politica desta comunidade no
contexto brasileiro e em um contexto transnacional, dentro do quadro politico e religioso libanés.
Simbolos e rituais maronitas sdo incorporados por muitos dos membros da comunidade como
sinais diacriticos que servem para marcar a diferenca cultural dos maronitas em relacdo a
sociedade brasileira e/ou aos demais membros da comunidade de fala e cultura drabe do Rio de
Janeiro (PINTO, 2005: 34).

O ritual da missa maronita serve de arena de producdo e negociacdo das identidades
religiosas e nacionais dos membros da comunidade maronita que dele participam, regulando estas
identidades por meio da doutrina e da prética ritual que estrutura essa comunidade. (PINTO,
2005: 34). A transmissao da doutrina maronita se faz em grande medida durante o ritual da missa
maronita. Por isso a sua andlise € fundamental para a compreensdao das referéncias que
corroboram a forma da constru¢do e manutencdo da identidade religiosa e nacional dos membros
da comunidade maronita que participam do ritual. A comunicac¢ao ritual da identidade permanece
como o fator decisivo para a construcdo da comunidade religiosa maronita. A pertenca a essa
comunidade religiosa permite aos maronitas responderem questdes centrais da constru¢do da sua
identidade e os motiva enquanto agentes, a darem forma a sua vida. A comunicacdo ritual e o
espaco ritual sdo l6cus que ajudam os maronitas a construirem essa autoconsciéncia. (VAN DER
VEER, 1994: 80).

A tradicao ritual maronita ndo tem o mesmo significado para os diferentes atores sociais e
dentro de uma perspectiva histdrica, essa tradi¢do ritual adquiriu diferentes sentidos, assim como
os simbolos rituais significam coisas diferentes para os diferentes atores. Situado em um contexto
histérico e politico, o processo de transmissao cultural, seja ele via oral ou por meio da escrita,
precisa ser situado em um contexto histérico e politico amplo que assegure a continua relevancia
social de algum conhecimento e a restrita relevincia de outros. Para os diferentes membros da
comunidade, a tradi¢do religiosa maronita tem um significado e estes atores se relacionam com
essa tradicdo de formas diferentes. Por essa razdo, as propriedades formais internas do discurso

prescindem também de uma compreensdao do papel que esse discurso ocupa em um amplo
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didlogo social constrangido por realidades outras, externas ao ritual. Além disso, os atores
presentes em uma performance ritual ndo apreendem igualmente as mesmas ‘verdades
culturais’porque a socializacdo nunca ¢ completamente bem sucedida em funcao de os atores
trazerem diferentes atitudes, sentimentos € conhecimento aos mesmos dramas sociais, além de
ocuparem diferentes posi¢des na performance, o que € determinante para influenciar quem tem
acesso ao que em determinado ritual (HEFNER, 1989:20). Por isso o simbolismo formalizado no
ambiente ndo carrega por si s todo o seu significado e todos os presentes em uma performance
ritual ndo se apropriam dele da mesma forma. Os diferentes atores, trazem diferentes
sentimentos, conhecimentos e atitudes aos mesmos dramas sociais. Para além disso, eles
geralmente ocupam posi¢oes diferentes nas performances e estas posicoes que cada um deles
ocupa, influenciam diretamente em quem tem acesso a que elementos da performance. Isto é
determinante para a interpretacdo que cada ator terd sobre ela.

Ao longo da minha observacdo participante na Igreja Nossa Senhora do Libano, apesar
das interpretacdes dos agentes sobre os rituais celebrados na Igreja Maronita muitas vezes
funcionarem no sentido de congregar a comunidade de fieis, ao interpretar o ritual, percebo que
ele também, representa aspectos de diferenciacdo social e até de oposi¢ao entre os paroquianos da
igreja (TURNER, 2005:49-50). Apesar de a igreja se constituir a principio como um espago para
a congregacdo dos fieis, a divisdo dos ritos em maronita e latino por si sé estabelece uma
dicotomia. A congregacdo acaba se dividindo. Isto fica bem evidente durante as missas aos
domingos quando a missa de rito maronita termina as 11:00h e grande parte dos presentes se
dirige a uma sala da par6quia para conversar e tomar café, enquanto outros freqiientadores da
paréquia, completamente alheios a reunido que estd acontecendo em seu interior, chegam para
participar da missa de rito latino que acontece as 11:30h. Estas diferenciacdes e oposi¢cdes podem
ser percebidas em outros momentos da celebracdo da missa, como € o caso do momento da
consagragdo em que se opera a transubstanciacdo do pao e do vinho no corpo e sangue de Cristo
porque o recebimento da hdstia € interdito a alguns membros da congregagdo, como por exemplo
as criancas que ainda nao tenham feito a primeira comunhao.

Neste capitulo, descrevo o ritual maronita realizado em arabe na Paréquia Nossa Senhora
do Libano todos os domingos as dez da manhd. A escolha da descricdo deste ritual se dd em
funcdo deste rito ser o que costuma reunir semanalmente o maior nimero de paroquianos

maronitas que freqlientam a instituicdo, além de muitos de meus interlocutores maronitas



48

reconhecerem este ritual dos domingos como “o seu ritual.”**A missa semanal em drabe funciona
para os membros que a freqiientam como um dos principais mecanismos de produc¢do e afirmacgdo
da identidade coletiva na comunidade maronita do Rio de Janeiro (PINTO, 2005: 43). O grupo de
membros da comunidade maronita que participam regularmente do ritual aos domingos ¢é
composto praticamente de pessoas acima dos 50 anos de idade, havendo poucos jovens entre 0s
membros da comunidade que freqiientam as missas regularmente. Em uma conversa com o
péroco Fady® (membro da Missdo Libanesa Maronita que chegou ao Rio de Janeiro no inicio de
2013 ao ser transferido de uma paréquia na Africa do Sul, para auxiliar o paroco Roger Barakat),
ele manifestou o seu descontentamento ao dizer que a pardéquia do Rio de Janeiro se recente da
presenca dos jovens nas missas. Para tentar mudar esse quadro, seu intuito era atrair os jovens
para o ritual celebrado na paréquia. Seu objetivo era transformar a missa maronita de domingo as
dezoito horas em uma missa para os jovens paroquianos da Igreja, tornando a missa das dezoito
horas de domingo, um ritual voltado exclusivamente para os jovens da pardquia. Na sua
concepg¢do, a perda de maronitas do Rio de Janeiro para as Igrejas Catdlicas de rito latino se
deveu ao fato de a instituicao religiosa maronita ndo ter chegado ao Brasil junto com os primeiros
imigrantes libaneses que aqui chegaram. O que acabou levando muitos deles, na falta de
alternativa, a optarem por freqiientar Igrejas Catdlicas latinas. De acordo com Fady, diferente do
que aconteceu na Africa do Sul onde ele trabalhou como missiondrio, 0 que garantiu a
permanéncia de grande parte dos maronitas no rito oriental. Com o retorno do padre Fady ao
Libano no inicio de agosto de 2013, para tratar de problemas de saude, o projeto da missa para
jovens aos domingos foi suspenso indefinidamente.

Uma das razdes para o esvaziamento de fieis maronitas das paréquias maronitas no Brasil,

foi o projeto nacionalista de Getilio Vargas estabelecido a partir de 1937 que obrigou as

** Na Paréquia sio celebrados o rito latino (uma vez por semana nos domingos as 11:30h), o rito maronita ( em
portugués de segunda a sdbado as 8:00h e as 18:00h e nos domingos as 8:30 e as 18:00h) e o rito maronita (em 4rabe
na missa as 10:00h que retine grande parte dos paroquianos maronitas).

3 Quando comecei a desenvolver a minha pesquisa em julho de 2011, havia somente dois padres da Missdo
Libanesa Maronita na paréquia: o piroco chefe da Missdo Roger Barakat de 50 anos de idade que estd na paréquia
h4 12 anos e o paroco Emile Eddé de 81 anos que estd na pardquia hé trés anos, mas j4 esteve na instituicdo em anos
anteriores, trabalhando inclusive como professor de Teologia da Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro
(PUC/RJ). H4 quase um ano o padre Emile Eddé ndo vinha mais celebrando missas regularmente na igreja. Alguns
paroquianos me informaram que ele estd muito cansado e ndo tem mais condi¢des fisicas para desempenhar a
func¢do. No inicio de 2013 chegou a pardquia o paroco Fady para auxiliar o padre Roger Barakat, mas como
expliquei, em fun¢do de problemas de satde ele precisou retornar ao Libano para tratamento. Quando encerrei meu
trabalho de campo na pardquia, fui informada que um novo paroco era esperado para substituir Fady, mas até o fim
da minha pesquisa, ele ainda nio havia chegado.
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instituicdes criadas por imigrantes de fala e cultura drabe a se nacionalizarem, a partir da inclusio
de funciondrios brasileiros nos seus quadros administrativos, da tradu¢do do seu nome para o
portugués e do reconhecimento destas instituicdes como sociedades brasileiras (PINTO, 2010:
106-122).

As igrejas uniatas, como a maronita, foram obrigadas a seguir o rito latino até o Concilio
do Vaticano II. A conseqiiéncia disso foi a perda significativa de fieis, que por ndo verem
diferenca entre o rito da sua igreja e os das demais igrejas catdlicas romanas acabaram migrando
para estas ultimas, muitas vezes pelo fato de estas estarem mais proximas de suas residéncias. A
partir do Concilio do Vaticano II a Igreja Maronita passou a reviver a sua tradi¢do, retomando o
rito oriental. Mas a perda de fieis para as Igrejas Catdlicas de rito latino foi significativa e a
dificuldade em aumentar o nimero de fieis maronitas € ainda maior em func¢do de ndo ser
possivel a um n@o maronita adotar a condi¢do de maronita, a ndo ser através do casamento ou de

um processo eclesidstico que necessita ter a aprovacdo do Papa.(PINTO, 2010: 124-128).

“..esse ¢ 0 nosso problema. Como somos catolicos, mesma fé, mesma coisa,
(as pessoas) ndo precisam vir pra cd. Se somos 0s mesmos, ndo precisa vir do outro lado
do Rio para cd.(...)Foi a Igreja que nos mandou seguir o rito latino por muitos anos. A
mesma Igreja, o Papa Paulo VI, que quase nos obrigou a voltar as nossas origens. Por
isso perdemos muito. Eles mudaram mesmo as palavras da nossa consagracdo para
seguir a mesma estrutura. (...)Isso durou até o Vaticano II e depois com Jodo Paulo II,
que deu mais para voltarmos e revivermos a tradi¢do. (...) Mas, realmente, para
quem?”** (PINTO, 2010: 124)

Para diversos membros da comunidade maronita, essa identidade se caracteriza por uma
forte valorizacdo do uso do drabe nas trocas lingiiisticas privadas e publicas. O uso do drabe
funciona como marcador de identidade que afirma a fronteira que separa esta comunidade dos
demais membros brasileiros que freqiientam a pardquia (PINTO, 2005:34). Os membros da
comunidade maronita do Rio de Janeiro, formam suas comunidades na didspora carioca nao
somente a partir do contexto local, mas num movimento “transpolitico de recriar em territorio
brasileiro suas comunidades de origem, idealizando um espaco de pessoas € um passado
originario da terra natal ou de seus ancestrais” (BLUM BAKOUR, 2007: 7). E o ritual celebrado
nas missas aos domingos as 10:00h na Paréquia Nossa Senhora do Libano que funciona como

espaco de perpetuagdo da tradi¢ao do ritual celebrado no Libano. Essa ortodoxia é marcada pela

?* Trecho da entrevista concedida pelo padre Thab Chamoun em 2009.
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comunidade principalmente pelo uso do drabe no ritual. O ritual realizado em drabe aos domingos
na paréquia funciona como elemento de constru¢do de identidade mesmo entre aqueles que nao
freqiientam o ritual. Ele funciona como elemento cultural que na concep¢do dos meus
interlocutores, recria em territério brasileiro a comunidade maronita de origem. Como afirma
Talal Asad, o conceito de tradi¢do discursiva consiste essencialmente em discursos que buscam
instruir os praticantes sobre a forma correta e os propdsitos de uma determinada prética. Estes
discursos estariam relacionados ao passado (de quando a pratica foi instituida) ao futuro (como
essa pratica pode ser melhor assegurada ou porque ela deveria ser modificada ou abandonada) e
ao presente (como ela estd relacionada a outras préticas, instituicdes e condi¢des sociais) (ASAD,
1986:14). A ortodoxia representa um papel crucial para a tradicdo cristd e no caso da
comunidade maronita do Rio de Janeiro, a manuten¢do do ritual em arabe significa para grande
parte dos meus interlocutores, a preservacao desta ortodoxia.

Em razdo disso, a idéia de que o ritual esta se “abrasileirando” € algo que cria um grande
mal estar e € percebido por muitos membros da comunidade maronita que participam
regularmente do ritual aos domingos como uma quebra da ortodoxia do rito. Em conversas com o
paroquiano libanés Fabio, ele demonstrou sua insatisfacdo a respeito do ritual maronita
celebrado pelo padre Roger Barakat aos domingos que estaria perdendo cada vez mais as suas
caracteristicas originais em favor da introducdo de elementos em portugués na missa. Fabio
tracou uma comparagdo entre a gestdo atual do padre Roger Barakat e a gestdo do padre Ihab
Chamoun que permaneceu na igreja até o ano de 2010. De acordo com Fabio, muitos dos
elementos das tradicdes maronitas libanesas nao sao incorporados pelas celebracdes realizadas na
Par6quia Nossa Senhora do Libano ou pelos maronitas que freqiientam a instituicdo. Como
exemplo, ele citou a celebracdo do més de Sao Marun que € comemorado em fevereiro todos os
anos. De acordo com ele, no més de Sao Marun € tradi¢do no Libano que uma imagem do santo
seja levada para a casa de um dos membros da pardquia e que todos se retinam 14 para rezar. Ao
longo do més a imagem € transportada para diversas casas dos fieis que se reinem préximos a
imagem para orar ¢ homenagear o fundador da Igreja Maronita. Fabio explica que essa tradi¢dao
ndo € reproduzida aqui. Ele faz uma critica a postura do padre Roger afirmando que para se
tornar um “bom maronita,” ¢ necessario “‘se amarrar.” Fazendo uma comparagdo entre o padre
Ihab e o padre Roger, Fabio afirma que apesar de menos expansivo € comunicativo que o padre

Roger, o padre Thab seguia mais “rigorosamente” a tradi¢do. Fabio demonstrou preferir o
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“tradicionalismo” do padre lhab, apesar de ele ndo ser afeito a festas como o padre Roger.
Maronitas como o libanés Fabio que j4 tiveram a experiéncia de viver sua religido no Libano
durante muitos anos, antes de emigrar para o Brasil, ocupam na comunidade, aos olhos de muitos
membros, o papel de “guardides da ortodoxia” porque se autoatribuem a responsabilidade de
manter o rito “fiel as origens.” A médica Gléria, comegou a participar das missas na paréquia ha
cinco anos, apds o falecimento de seu pai. Ela participa diariamente das missas e aos domingos
participa da missa das 10:00h em arabe. Durante uma conversa entre mim, Fabio e ela, ela
demonstrou o desejo de se apropriar da tradi¢do maronita da forma mais ortodoxa possivel. Para
tanto, ela solicitou ao Fabio que lhe explicasse como seguir “a risca” a tradigdo maronita da missa
e também o comportamento “apropriado” que o fiel maronita deve seguir, como o jejum durante
a Semana Santa. Ela solicitou ao Fabio explicacdes a respeito do jejum que € feito por muitos
fieis durante a Semana Santa, porque ela desejava proceder o mais proximo possivel da
“tradi¢do.”

Mas essa ortodoxia esbarra em uma questdo relevante sobre a realizacdo do ritual
maronita mencionada pelo paroco Roger Barakat que diz respeito a diminui¢do do nimero de
membros da comunidade que dominam o arabe e da necessidade da participacdo da audiéncia
como principio bdsico do rito maronita. A propria necessidade da existéncia da projecdo da missa
traduzida para o portugués em uma grande tela™ localizada 4 direita do altar, denota a perda do
dominio da lingua drabe por uma parte significativa da comunidade maronita. Através do uso da
tradu¢do da missa, a Igreja busca inserir esses individuos da comunidade no ritual. Este é o
argumento do paroco Roger para a escolha de alguns pontos da missa que devem ser proferidos
em portugués pelos participantes. Essas escolhas feitas pelo paroco Roger criam ruidos na relagio
dele com alguns membros da comunidade cuja visdo da tradicdo e manutencdo do ritual “fiel as
origens” t€ém o uso estrito do arabe durante a missa como elemento central da preservacdo da

. . ., 26 . - . .
ortodoxia do rito na didspora.” Essa ortodoxia ndo consiste apenas em um corpo de conceitos,

%> Do lado direito da pardquia foi montada uma grande tela onde € exibida a traducéo da missa para o portugués nos
domingos em que a missa € celebrada em drabe para que aqueles que ndo compreendem o drabe possam participar da
missa. Mas nem todos os pontos da missa encontram traduc¢do para o portugués. Quase todos os hinos cantados
durante o ritual ndo foram traduzidos para o portugués. Em alguns casos eles foram transliterados, entdo € possivel
acompanhar o coro das senhoras nestes momentos. Mas em outros momentos o hino é colocado no teldo somente em
drabe. Nestes momentos , somente aqueles que dominam a leitura e a prontncia conseguem acompanhar o coro das
senhoras.

%% Nos primeiros meses de trabalho de campo na Igreja, em um episédio em que participava da missa de rito maronita
em drabe, acompanhada do meu orientador, ao final da missa nos dirigimos a secretaria onde os membros da
comunidade maronita estavam reunidos para tomar café. Meu orientador foi reconhecido pela professora de arabe
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mas em uma evidente relacdo de poder. O dominio da ortodoxia estaria em qualquer lugar onde
membros da comunidade religiosa tém o poder de regular, requerer e ajustar as praticas corretas;
condenando, excluindo ou substituindo as préticas consideradas incorretas. Poder e resisténcia
sdo intrinsecos para o desenvolvimento e exercicio da prética tradicional. (ASAD, 1986: 14) A
forma com que estes poderes serdo exercidos e as condi¢des sociais, politicas e econOmicas que
os tornam possiveis e as resisténcias que eles irdo encontrar pelo caminho devem ser levados em
consideragdo. No caso da comunidade maronita, essas disputas de poder ficam evidentes nestas
escolhas feitas no ritual pelos parocos que celebram a missa e pelo posicionamento dos demais
membros da comunidade a respeito de como o rito deve ser celebrado. Essas diferentes escolhas
na organizacdo do ritual ndo sdo estruturas estdticas, mas configuracdes possiveis em um
processo dindmico de producdo e reproducdo da comunidade (PINTO, 2005: 40). A mudanca do
paroco da instituicdo por exemplo, pode alterar toda a dindmica das relacdes de poder na

institui¢do, alterando a dindmica dos eventos, das festas e principalmente do ritual maronita.

3.1 Breve Historia da Criacao da Instituicio Maronita na Cidade do Rio de Janeiro

A Histéria da Igreja Nossa Senhora do Libano do Rio de Janeiro estd vinculada
diretamente a Criacdo da Congregacdo dos Missiondrios Libaneses Maronitas, uma institui¢ao
apostélica criada em um periodo em que houve uma mudanca de direcdo da Igreja Maronita a
partir do inicio do século XVIII, quando através de graduados do Colégio Maronita em Roma
surgiram diversos projetos apostdlicos. Depois de iniciado o processo migratério da comunidade
maronita a partir do final do século XIX, a Congregacdo de Missiondrios passou a desenvolver
um trabalho direcionado aos imigrantes na didspora, indo atrds destes imigrantes e seus
descendentes que se dispersaram por diversos paises. Como € explicado no site da institui¢do, a
missdo da Congregacdo ndo se restringe apenas ao Monte Libano, mas se estende a todas as
regides onde haja coletividades maronitas. Durante uma entrevista com o libanés maronita Nami

Hanna de 43 anos, professor de arabe e membro da instituicio Liga Libanesa do Brasil, ele

Geni, descendente de libaneses que ocupou uma cadeira de docéncia do curso de Letras em Arabe na Universidade
Federal do Rio de Janeiro. Ao comentar a missa que havia acabado de acontecer, Geni demonstrou insatisfacio pelo
fato do paroco ter falado portugués no momento da homilia.. Nas palavras da senhora Geni: “Essa ¢ a nossa missa.
Por isso o sermao do padre deveria ser feito em arabe também.”
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explicou que os parocos da Missdo Libanesa tém como preocupagdo central, encontrar as
comunidades de maronitas que imigraram da regido do Libano e hoje vivem em diversos paises
do mundo. Por esta razdo, os parocos da Missdo estdo autorizados a realizar o ritual maronita,
mesmo fora do espaco da pardquia, porque existem comunidades maronitas espalhadas em
regides onde ndo hd a presenca de instituicdes maronitas. O site da instituicdo aponta que além da
Missao Libanesa Maronita no Brasil, a Congregacao também estd presente na Colombia, México,
Paraguai, Alemanha, Austria, Austrélia, Estados Unidos, Africa do Sul e Argentina.

Através de um convite do Cardeal Dom Sebastido Leme, os Missionarios Libaneses
Maronitas chegaram ao Brasil em 19 de junho de 1931. Os padres maronitas Elias Maria
Ghorayeb (1881-1960) e Gibrayel Zaidan (1882-1963), vindos da Argentina, chegaram ao Rio de
Janeiro, capital do Brasil no periodo, com o propdsito de estabelecerem uma Missdo na cidade.
Em 16 de Fevereiro de 1932, reuniu-se a eles o padre Youssef Hani (1894-1975), que se tornaria
companheiro de viagem do padre Ghorayeb por mais de trinta anos. O padre Gibrayel Zaidan
deixou a missdo no Brasil em 1947 ao ser nomeado missiondrio entre as comunidades em todas
as Republicas da América do Sul, tendo como base a Missdo em Buenos Aires, Argentina. Nao
sendo possivel estabelecer paroquias fora do Rio de Janeiro em fungdo da falta de padres, a
Congregacdo afirma compensar o problema com visitas pastorais a outras regides do pais, mesmo
as mais remotas.”’

Entre movimentos migratérios de cristdos libaneses para o Brasil nos dltimos anos do
século XIX e a criacdo de uma Igreja Maronita na cidade do Rio de Janeiro, levou bastante
tempo, ja que a missdo chegou ao Brasil apenas em 1931. Isso se deveu ao fato da Igreja
Maronita estar submetida a hierarquia eclesidstica da Igreja Catdlica Romana do Brasil. O
processo de organizacdo institucional e autonomizacdo litirgica das igrejas uniatas,”*como é o
caso da Igreja Maronita, deu-se gradualmente entre o final dos anos de 1920 e 1960 porque
dependia da autorizagdo da Igreja Catdlica Romana. Até a década de 1930 a vida religiosa da
comunidade maronita estava bastante ligada as visitas periddicas de padres vindos do Libano.
Estas visitas das autoridades eclesidsticas provenientes do Oriente Médio eram ocasides
fundamentais na constituicdo da comunidade religiosa maronita como arena de intercessao entre

vinculos transnacionais que conectavam os imigrantes e seus descendentes com suas regides de

27 http://www.bkerkelb.org

28 . . ~ . . . A . . . . P
As Igrejas Uniatas mantém particularidades do seu direito candnico, além de ritos e liturgia préprios, mas
reconhecendo sempre o primado do Papa.
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origem e as relacdes sociais que os inseriam e posicionavam na sociedade carioca (PINTO,
2010:112). As visitas de autoridades religiosas serviam como arenas de disputa por posicdes de
poder e prestigio dentro de cada comunidade.

Os missiondrios recém chegados da Argentina em 1931 se instalaram primeiro em uma
casa antiga na Rua Conde de Bonfim, na Tijuca, ampliada posteriormente com a compra de um
terreno adjacente, em 1935. A partir de 1936, foram construidos uma pequena igreja € um prédio
onde funcionou uma escola que exerceu suas atividades por 11 anos.

Em 3 de maio de 1946 o Cardeal Dom Jaime de Barros Camara criou por decreto a
Paréquia Maronita Nossa Senhora do Libano, dedicada a Nossa Senhora do Libano que comecgou
a ser erguida em 1951 quando, na presenca do Cardeal e do presidente Getilio Vargas, foi
colocada a pedra fundamental do novo templo. O projeto inicial previa a constru¢do de um
colégio, mas somente a igreja e, muito depois, o prédio paroquial e de obras sociais foram
construidos. A Igreja Nossa Senhora do Libano foi concluida em 1960, em estilo gético e os
vitrais , trazidos da Franca, foram colocados em 1965.

No contexto da comunidade maronita, a caridade privilegia os individuos que sdo
culturalmente classificados como sendo socialmente e fisicamente vulneraveis, a exemplo dos
desempregados, dos pobres e dos doentes (PINTO, 2005: 43). A esses individuos € atribuida a
categoria ‘“‘desassistidos.” As obras sociais realizadas pela pardquia sdo voltadas para estes
individuos. Entre elas se destacam os servicos prestados pelo Ambulatério Beneficente criado
em 1993 que atende gratuitamente pacientes com consultas agendadas previamente. Como me
explicou a pediatra Gldria (paroquiana da igreja e voluntaria do ambulatdrio), no ambulatdrio
trabalham médicos voluntdrios e outros paroquianos da instituicdo que além do atendimento
médico, promovem um trabalho de evangelizacdo dos pacientes. Toda a medicacao fornecida aos
pacientes pelo ambulatério é gratuita e obtida através de doagdes. Além do ambulatério, a
paréquia possui ainda curso de alfabetizacdo para adultos desde 1992. Desde 1990 a Missao
Libanesa promove a distribui¢do de cestas basicas de alimentos. Mensalmente sao distribuidas 50
unidades e na ocasido das festas natalinas é realizada uma grande distribuicdo que atende mais de
2.000 familias. Em 1993 foi iniciado também o servi¢o de distribui¢cdo de roupas, calgados e
cobertores. A campanha de distribuicdo de cestas basicas era sempre lembrada nos avisos finais
da missa, informando aos paroquianos que quisessem contribuir, que entrassem em contato com

a secretaria da instituicdo. No espaco da igreja funciona ainda um bazar administrado pela
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italiana Lina. Lina é muito devota de Nossa Senhora do Libano e uma das figuras de lideranca da
paréquia, sempre a frente na organizacdo dos eventos realizados na institui¢do, como a festa
junina.

A Par6quia Nossa Senhora do Libano conta ainda com um saldo de festas onde acontecem
diversas celebragdes. Entre os eventos realizados no saldo estdo os almocos beneficentes; as
festas beneficentes e os coquetéis realizados em datas festivas da comunidade de fala e cultura
drabe, como a chegada do novo consul do Libano e a data da Independéncia do Libano. Em uma
das salas da paréquia € ministrado também curso de arabe pelo professor libanés maronita Nami

Hanna.”

3.2 O Espaco Ritual

Dentro da Igreja existe um corredor longitudinal central e dois corredores paralelos a ele
nas laterais. Essa disposi¢do de passagens divide o espaco reservado aos fiéis em seis conjuntos
de bancos. A disposi¢do dos fiéis dentro da Igreja ndo segue uma regra especifica em relacdo a
estes conjuntos de bancos. A principio, os fieis podem escolher livremente os assentos em que
irdo se posicionar durante o ritual, com exce¢ao de algumas missas comemorativas como a missa
em homenagem a Independéncia do Libano onde as fileiras de bancos mais préximas ao altar sdo
reservadas as autoridades representantes das demais instituicdes da comunidade libanesa no Rio
de Janeiro. Além destes casos, durante o meu trabalho de campo participando das missas aos
domingos, notei também que os primeiros bancos da segunda fileira sdo sempre ocupados pelo

grupo de senhoras maronitas que cantam os hinos em &drabe durante a missa. Em uma ocasido,

% As aulas de drabe ministradas na Igreja servem de porta de entrada de novos membros na comunidade maronita do
Rio de Janeiro, que se inserem na comunidade e passam a participar das celebracdes da comunidade libanesa do Rio
de Janeiro, construindo outras redes de relagdes a partir da sua insercdo na comunidade. Os casos de Antonio e Jodo
demonstram que o curso de drabe da pardquia acaba funcionando como porta de entrada para a comunidade maronita
do Rio de Janeiro. A entrada do advogado Jodo de 30 anos, neto de avo libanés, na Igreja Nossa Senhora do Libano
aconteceu através do curso de drabe que ele comegou a freqiientar na paréquia. Ele chegou até a pardquia enquanto
procurava informacdes sobre como adquirir a cidadania libanesa. Ao entrar em contato com o Consulado do Libano,
ele acabou se informando também sobre aulas de drabe e recebeu a indicacdo para que procurasse o professor Nami
Hanna. Ao ingressar no curso de drabe da Igreja Nossa Senhora do Libano, por intermédio do professor maronita
Nami Hanna, José obteve sua inser¢do na comunidade maronita e passou a participar dos diversos eventos
promovidos dentro do espaco da paréquia. Mesmo caso de Antonio, historiador de 33 anos, filho de pais libaneses
maronitas: “Eu fui entrando até conhecer o Nami também com quem eu fiz alfabetizacio e ai com o Nami que j4 era
uma espécie de funciondrio da igreja, a minha entrada foi total.”
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sentei em um destes bancos e fui repreendida por uma destas senhoras e solicitada a mudar para a
fileira de trds porque, de acordo com ela, estes bancos eram reservados aquelas que iriam cantar
os hinos em drabe ao longo da missa. Este epis6dio demonstrou que apesar de ser permitido a
qualquer paroquiano participar de todos os rituais realizados na paréquia, a missa em arabe aos
domingos ¢ interpretada por muitos membros da comunidade maronita como “a sua missa” e por
isso existe uma compreensdo por parte de alguns deles, que eles t€ém prioridade na escolha dos
lugares em que irdo se posicionar para participarem do ritual. Demonstrando que a disposi¢ao
espacial dos participantes reflete sua posicao na hierarquia religiosa da comunidade. (PINTO,
2005: 48).

No altar da Par6quia Nossa Senhora do Libano constam as imagens de Sdo Charbel do
lado direito e de Sdo Marun do lado esquerdo (Ambos santos maronitas esculpidos em madeira).
No centro do altar estd a imagem de Nossa Senhora do Libano reproduzindo a imagem original
em Harissa no Libano, como expliquei anteriormente. Ladeando a entrada para o altar,
encontram-se do lado direito a imagem de Jesus Cristo menino de maos dadas com José e a
virgem Maria e do lado esquerdo a imagem de Jesus Cristo crucificado. Na parte interna do altar
ficam dispostos sobre uma mesa de preparacdo duas velas, uma de cada lado da mesa e no centro
uma cruz. Ao lado da mesa fica disposto um turibulo que € manipulado pelo paroco em
momentos especificos do ritual.

Nas paredes laterais internas da Par6quia encontram-se 16 vitrais, alguns retratando
santos maronitas e outros retratando santos cat6licos latinos, representando a unido entre a Igreja
Maronita e a Igreja Latina. Além dos vitrais, nas paredes também estdo dispostas imagens em
madeira representando a Via Sacra.*

No espaco anterior ao altar fica o pulpito onde o paroco celebra a primeira parte da missa.
Na parte da frente do pulpito foi colocado um Evangelho escrito em drabe. Este Evangelho nao é
manuseado durante o ritual. Ele permanece no pulpito e no momento da leitura do Evangelho

durante a celebragdo, o paroco faz uso de um outro Evangelho.

3% Nos dias que antecedem a Semana Santa e ao longo da Semana Santa a Via Sacra € realizada dentro da pardquia
no rito latino e no rito maronita. Acompanhei as duas procissdes em 2012 e 2013. A realizada em rito latino ndo é
conduzida por nenhum pdroco da Missdo, mas organizada e executada pelos proprios fieis. Na ocasido sdo
distribuidos os livros em portugués e os fieis organizam quem ficard responsdvel pela leitura em cada parada da Via
Sacra. No caso do rito maronita, a Via Sacra é conduzida pelo paroco Roger Barakat em drabe e acompanhada por
um nimero aproximado de 15 membros da comunidade maronita.
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3.3 O Ritual da Missa Maronita

No site do Patriarcado Maronita® a liturgia da missa maronita ¢ descrita como “o
tesouro vivo que se constitui na ordem das cerimOnias e preces de que se compde o culto
instituido por uma igreja. Ela é considerada o“tesouro vivo” para a Igreja Maronita porque esta
em “permanente peregrinagdo em direcdo ao reino do pai.” A liturgia é tida como a fonte da qual
a Igreja retira a sua espiritualidade e santidade. Ela € a finalidade de todas as atividades
eclesidsticas lidando com os mistérios e os esforcos missiondrios da presenca da Igreja Maronita

no mundo. Nos dizeres sobre a liturgia maronita:

“A histdria da liturgia maronita mostra a interacdo mutua desta liturgia com o
resto das outras Igrejas. O que foi emprestado do Rito Romano ¢ de algum modo

N

limitado a drea da arte eclesidstica e as vestimentas e algumas formas de praticas
liturgicas, acdes rituais e expressdes inspiradas por um definido conceito teolégico.
Contudo, as estruturas e textos essenciais dos ritos mantiveram seu carater sirio-
maronita.” **

Aos domingos pela manha, minutos antes do inicio do ritual em darabe, alguns fiéis
chegam para fazerem as oracdes. Na tela posicionada no lado direito da audiéncia, proxima ao
altar, € projetada uma foto da imagem original da Nossa Senhora do Libano em Harissa com a
bandeira do Libano ao fundo, simbolizando a unido entre a Igreja Maronita e o Estado libanés.
Sobre a imagem constam os dizeres: “Siléncio ora¢do.” Neste momento que antecede o inicio do
ritual, muitos paroquianos se dedicam a orar enquanto outros membros vao chegando aos poucos
e ocupando os assentos da pardquia. Como mencionei anteriormente, algumas senhoras da
comunidade maronita se posicionam nos primeiros bancos da segunda fileira a esquerda, ao lado
de uma outra senhora que fica sentada em um banco mais alto, manipulando um note book com
os pontos da missa que serdo projetados na tela.

Em sua analise sobre o ritual da missa ortodoxa, a antrop6loga Houda Blum Bakour
chama atencdo para os simbolos que entram em cena e ganham diferentes niveis de importancia

em cada fase do ritual. (BLUM BAKOUR, 2007:51-55). Ela salienta os aspectos imagisticos da

31 http://www.bkerkelb.org
32 http://www.bkerkelb.org
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transmissdo da tradi¢do do rito oriental, acessando os sentidos do fiel pela manipulacdo dos

diversos simbolos que fazem parte do ritual. Nas suas palavras:

“ Ao mesmo tempo em que o texto exerce a sua funcdo pedagogica,
transmitindo doutrinalmente a ortodoxia através do texto, o canto do coro, o cheiro do
incenso...exercem sua fung¢do imagistica acessando os vdarios sentidos dos fieis,
envolvendo-o e participando-o do ritual’(BLUM BAKOUR, 2007: 53).

Da mesma maneira, durante o ritual maronita, os simbolos da cruz, as velas, o Evangelho
e a eucaristia, articulam-se de formas diferentes e sio investidos de diferentes niveis de
importancia nos diferentes momentos do ritual. Em conversas com meus interlocutores que
participam regularmente dos rituais na paréquia maronita, quando perguntados sobre as
diferentes etapas do ritual, suas respostas em geral, evocavam muito mais os aspectos sensoriais e
emocionais do ritual do que uma compreensao tedrica doutrinal a respeito das diferentes fases do
rito. As formas “doutrinal” e “imagistica,” constituem tendéncias concernentes a padrdes de
codificacdo e transmissdo ritual (WHITEHOUSE, 2000: 1-12) e apesar de a missa catélica
maronita caracterizar a forma doutrinal de religido, em que a codificacdo e transmissao ritual se
da por meio da repeti¢do frequente do dogma e do ritual por meio da palavra, ela também carrega
seus elementos imagisticos de transmissdo. Durante o ritual, a manipulacdo do Evangelho como
objeto sagrado, o cheiro do incenso que invade todo o ambiente, redimindo os fieis de seus
pecados e a pronuncia das palavras da consagracdo em siriaco, ativam os vdrios sentidos dos
paroquianos, comunicando a doutrina maronita de forma imagistica.

A missa maronita é dividida em trés partes. A primeira parte € denominada Liturgia da
Palavra. Nas palavras do paroco Roger Barakat, “a primeira parte da missa é dedicada a
comungar a palavra.” Neste momento da missa, a transmissdo ¢é feita doutrinalmente. A missa
tem inicio com o canto de entrada. Todos ficam de pé. O paroco que celebrard o ritual sai de
dentro da sacristia e virado de costas para a audi€ncia e de frente para o altar, profere palavras em

33

Sirfaco™: “...Entrei em Vossa casa, Senhor, e prostrei-me diante do Vosso altar. O Rei dos Céus,

33« beitokh aloho ‘elet, waqgdom bim dilokh seghdet, Malko chmayono hagoli khul dahtit lokh. A audiéncia
responde: Malko chmayono hagolan khul dahtaynan lokh. O paroco prossegue: Salaw ‘lay metul moran. A audiéncia
por fim responde: Aloho ngqabel qurbonokh, wnetraham ‘layn baslutokh. (Tradu¢do em portugués: P. Entrei em
Vossa casa, Senhor, e prostrei-me diante do Vosso altar. O Rei dos Céus, perdoai-me tudo que cometi contra Vossa
Majestade. A. O Rei dos Céus, perdoai-nos tudo que cometemos contra Vossa Majestade. P. Por amor a Nosso
Senhor, orai por mim. A. Deus aceite a tua oferenda e, por tuas preces, tenha piedade de nos).
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b

perdoai-me tudo que cometi contra Vossa Majestade...” Posicionado em frente ao pulpito e de
frente para a audiéncia o paroco faz a Oragdo Inicial em drabe, manipulando o simbolo da cruz.
“...Gloria ao Pai, ao Filho e ao Espirito Santo, agora e para sempre...” Em seqiliéncia tem inicio o
Hino de Louvor. Neste momento o simbolo dominante é mais uma vez a cruz ( TURNER: 2005:
61) O paroco diz: “Paz a Igreja e aos seus filhos.” A audiéncia responde: “Gloria a Deus nas
alturas,paz na terra e boa esperanca aos homens de boa vontade.” Em sequéncia tem inicio a
Oracdo de Perdao. Neste momento o simbolo dominante é o incenso numa alusao a purificagao.

[3

Enquanto faz a oracdo o péaroco incensa o altar, a cruz e a audiéncia “...Engrandecei suas
memorias sobre Vosso Altar Espiritual, pelo que € oferecido por eles de incenso, de doagdes, de
oragdes, e de oblacdes Aceitai-os Nosso Senhor, e fazei-nos preparados, para a alegria a qual
fomos chamados, com nossa fé completa em Vés. E com Vossa abundante misericordia para
conosco, glorifiquemos a Vos a Vosso Pai, e a Vosso Espirito Santo para sempre.” Seguida da
Oragao do Incenso «...0 Nosso Senhor Vivo, que descestes a mansao dos mortos, e soprastes nela
a Vida e a Ressurreicdo, com Vossa suave cleméncia, e Vossa benigna misericérdia, nés vos
pedimos aceitar nosso incenso e nossas oragdes, € colocar a Vossa direita os fiéis falecidos que
acreditaram em Vs, e dai-lhes o descanso na Vossa gloria. Para Vos adorar os vivos € 0os mortos,
e glorificar Vossa Divindade, e dar gracas a V6s, a Vosso Pai, e a Vosso Espirito Santo, para
sempre..” Todos se colocam de pé e tem inicio o Trisdgio. Em sirfaco o péaroco e a audiéncia

4
proferem as palavras em canto.”

...Deus Santo e Imortal, santificai os nossos pensamentos e
purificai as nossas consciéncias para Vos louvarmos com puros cantos € ouvirmos 0s Vo0ssos
Santos Livros. A V6s a gldria para sempre...”

Todos se sentam e tem inicio o Salmo das Leituras, momento em que o didcono se
posiciona diante do pulpito a direita da audiéncia e faz a leitura dos salmos. Nesse momento o
celebrante abengoa o didcono e os demais paroquianos dizendo “Gléria ao Senhor de S. Paulo e
dos Apdstolos, e que as misericordias de Deus descam sobre o leitor, os ouvintes, e esta paréquia
e seus filhos, para sempre.” Apos a leitura do salmo, todos se colocam de pé para o0 momento do
Evangelho. Nesta parte do ritual, o simbolo dominante € o Evangelho. Erguendo o Evangelho, o

paroco de forma solene, caminha da direita para a esquerda e se posiciona de frente para a

audiéncia ainda com o Evangelho erguido sobre a sua cabeca e com os bracos estendidos mostra-

34 “Qadichat aloho, qadichat haieltono, qadichat lo moiuto! Etraham ‘lain”. (3 vezes) A tradug@o para as palavras em
siriaco € : “Santo sois Vs, 6 Deus!Santos sois Vs, ¢ forte!Santo Sois Vés, Imortal! Tende piedade de nés.”
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o a audiéncia. A audiéncia profere em arabe: “Aleluia! Aleluia! Eu ouvi uma voz do céu que
dizia: felizes os mortos que morrem no senhor!Aleluia!” O didcono que ainda esta posicionado
em frente ao pulpito profere: “Diante da mensagem de Nosso Salvador que anuncia a vida as
nossas almas, nés Vos oferecemos o incenso ¢ imploramos a Vossa misericordia, Senhor.” O
paroco faz o sinal da cruz e pronuncia: “Do Evangelho de Nosso Senhor, Jesus Cristo...
ouviremos o anuncio da vida e a palavra da salvagdo.” Do pulpito o didcono diz em tom solene:
“Irmaos, ficai em siléncio porque o Santo Evangelho sera lido para v6s. Escutai, glorificai e
agradecei a Palavra do Deus vivo.” De frente para a audiéncia o paroco 1€ o Evangelho e no fim
da leitura pronuncia, fazendo o sinal da cruz: “Amém, e paz a todos vés.” A audiéncia responde:
“Gloria e Louvor a Cristo Jesus por suas palavras de vida!”

ApOs a solenidade da leitura do Evangelho, todos se sentam e tem inicio a Homilia que
marca a ultima fase da primeira parte da missa. Em todas as missas celebradas pelo paroco Roger
Barakat, a Homilia é feita em portugués. Neste momento do ritual, o pdroco costuma abordar
algum ponto dogmaético da fé catdlica maronita, se dirigindo a audiéncia em tom informal.

A segunda fase da missa se inicia com a Profissdo de Fé que constitui um limiar entre a
primeira e a terceira fase do ritual caracterizadas respectivamente pela comunhdo da palavra e
pela comunhéo do corpo e sangue de Jesus Cristo. Todos se colocam de pé.*’

A terceira e dltima parte do ritual, ¢ marcada pela Subida ao Altar em que o péaroco se
desloca da parte da frente posicionado-se em frente ao pulpito para se colocar dentro do altar,
atras da mesa de preparacdo. Este momento marca a entrada do paroco no “templo do Senhor. Na

. . ., . . . .. 36
casa de Deus.” A subida ao altar, assim como o inicio do ritual, é proferida em siriaco.”™ Ao

% A audiéncia profere a reza: “Cremos em um s6 Deus, Pai Todo-Poderoso, Criador do Céu e da Terra, e de todas as
coisas visiveis e invisiveis. Cremos em um s6 Senhor, Jesus Cristo, Filho Unigénito de Deus, nascido do Pai antes de
todos os séculos. Deus de Deus, Luz da Luz. Deus verdadeiro de Deus verdadeiro. Gerado, nido criado,
consubstancial ao Pai. Por Ele todas as coisas foram feitas. E por nds, homens,e para nossa salvacdo, desceu dos
Céus, e se encarnou pelo Espirito Santo, no seio da Virgem Maria, e se fez homem. Também por nés foi crucificado
sob Pdncio Pilatos. Padeceu, morreu e foi sepultado. Ressuscitou ao terceiro dia, conforme as Escrituras, e subiu aos
Céus, onde estd sentado a direita do Pai, e de novo ha de vir em Sua Gldria, para julgar os vivos e os mortos. E Seu
Reino ndo terd fim. Cremos no Espirito Santo, Senhor que d4 a vida, e procede do Pai e do Filho, € com o Pai e o
Filho, é adorado e glorificado, Ele que falou pelos profetas e Apdstolos. Cremos na Igreja, Una, Santa, Catélica e
Apostdlica. Professamos um s6 batismo para a remissao dos pecados, e esperamos a ressurreicdo dos mortos, e a vida
nova do mundo que ha de vir. Amém.”

t¢ Iwot madbhé daloho walwot aloho damhadé talyut, wéno bgugod taybutokh ¢ ‘oul Ibaytokh wésgud bhayeklo
dqudchokh. A audiéncia responde: Vdéheltokh moryo dabarayan wabzadiqutokh aléfayn. Paroco: Salaw ‘lay metul
moran. Audiéncia: Aloho nqabel qurbonokh, wnetraham ‘layn baslutokh.” ( Tradugdo: “Venho ao altar de Deus, ao
Deus que alegra minha juventude. Por Vossa imensa bondade, entro em Vossa casa, Senhor,
e me prostro diante de Vosso santo templo. Audiéncia: Com Vosso temor, guiai-me, Senhor. E com Vossa justica,
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trocar seu lugar durante o ritual o paroco estd marcando a ndo homegeneidade dos espagcos que
apresenta quebras, marcando que existem porcdes de espaco qualitativamente diferentes dos
outros. Essa ndo homogeneidade espacial traduz-se pela experiéncia de uma oposicdo entre o
espaco sagrado e todo o resto (ELIADE, 1992).

Tem inicio entdo o Canto dos Ofertdrios. A coleta das ofertas pode ser feita durante o
“Credo” ou logo depois, com um canto apropriado antes da Subida ao Altar que d4 inicio a
terceira parte do ritual. De acordo com Roger Barakat, é durante este momento do ritual que o fiel

oferece, além das doacdes materiais em dinheiro, a sua intenc¢do. Nas palavras do paroco:

“Se oferece para Deus para te santificar. Para te ajudar. Durante os Cantos dos
Ofertdrios a pessoa também oferece o seu coracdo. Oferece o seu pensamento. Oferece
tudo e coloca na mao de Jesus pra transformar tudo. Ele ndo s6 vai transformar o vinho
para corpo e sangue de cristo, mas nés também podemos ser transformados durante a
missa”.

Durante o Canto dos Ofertérios, duas senhoras segurando dois cestos passam entre 0s
paroquianos recolhendo doa¢des em dinheiro. Todos se colocam de pé e as senhoras da segunda

(3

fileira cantam em éarabe “...Aleluia! Eu sou o Pao da vida, proclama o Cristo, Que veio das
Alturas salvar o mundo. Meu Pai me enviou Verbo Divino. Que se encarnou da Santa Virgem. Eu
na Cruz fui entregue em sacrificio, E na Igreja me dou em alimento, Aleluia!...” Apds o hino o
paroco profere: “O Senhor, Deus Todo-Poderoso, que aceitastes as ofertas dos nossos pais,
aceitai, agora, estas oferendas que os Vossos filhos apresentam como simbolo de amor a Vés e a
Vosso Santo Nome. Derramai sobre eles as Vossas bénc¢dos e, em troca das suas ofertas
pereciveis, dai-lhes a vida e o Reino.” Neste momento o celebrante incensa as ofertas feitas pelos
fieis enquanto o coro das senhoras canta e reza em &drabe. Tem inicio entdo o Rito da Paz,
momento em que os fieis permanecem sentados. O Celebrante, tocando com ambas as maos o
altar e as oblatas, diz em drabe: “Paz a ti, altar de Deus; paz 4s santas oferendas colocadas sobre
ti; e paz a todos vos, meus irmaos em Cristo. O didcono responde: “Saudemo-nos uns aos outros
com amor e fidelidade agradaveis a Deus”. Neste momento dois voluntarios caminham até o

celebrante que esta no altar e juntam as duas maos para receberem a “paz de Cristo” e a

repassarem aos demais participantes da celebracdo. Os dois voluntdrios caminham de fileira em

ensinai-me.” Paroco: Por amor a Nosso Senhor, orai por mim. Audiéncia: Que Deus aceite a tua oferenda e, por
tuas preces, tenha piedade de nos.”)
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fileira transmitindo a “paz de Cristo” ao primeiro paroquiano posicionado a direita de cada fileira
que ird transmiti-la ao paroquiano a sua esquerda repetindo os dizeres: “Paz de Cristo,” até que
todos os paroquianos tenham sido contemplados. Enquanto dura esse momento do ritual, as
mulheres maronitas cantam em coro. Paroco: “A paz, o amor, a protecao e as misericordias de
Deus estejam conosco e entre nds todos os dias da nossa vida para Vos rendermos gléria e gragas,
agora e para sempre”.

Todos se colocam de pé para que tenha inicio a Oragdo Eucaristica. Neste momento o
celebrante abencoa o povo trés vezes com a cruz em maos: no centro, a direita e 4 esquerda e diz:
“O amor de Deus pai, a graca do Filho Unigénito e a comunhdo do Espirito Santo estejam com
todos voOs para sempre”. O Celebrante ergue os bragos e olha para o alto dizendo: “Nossos
pensamentos e coracdes ao alto!” O Celebrante prossegue: “Santo, Santo, Santo sois Vos, 6 Pai
cheio de misericordia; Santo € o Vosso Filho Unigénito, Nosso Senhor Jesus Cristo; Santo € o
Vosso Espirito vivificante. Vs sois Santo e doador das riquezas; o Vosso Filho se encarnou na
Virgem Maria e por sua acdo salvadora nos libertou do Mal.”

O momento da Consagracdo do pao e do vinho, o paroco profere as palavras em siriaco,
ao mesmo tempo em que ergue a hostia e em seqiiéncia o cdlice de vinho marcando o momento
da transubstanciacdo. O celebrante entdo estende os bracos ¢ as maos dizendo: “Todas as vezes
que comerdes deste pao e beberdes deste cdlice, vos o fareis em Minha memodria até a Minha
vinda...Sim, Senhor Nosso, amante dos homens, nés nos lembramos de toda a Vossa acdo
salvadora por nds e Vos imploramos que tenhais piedade do Vosso povo e salveis a Vossa
heran¢ca quando aparecerdes no final dos tempos para retribuir, em toda a justica, a cada um

3

segundo as suas obras...” A audiéncia prossegue: “...Lembramo-nos da Vossa morte, Senhor,
confessamos a Vossa ressurreicdo, esperamos a Vossa segunda vinda, pedimo-Vos a
misericordia, a ternura e o perddo dos pecados .Que Vos nos cubrais de misericordia...” O
didcono faz a proclamacgdo das palavras: “Como ¢ tremenda esta hora, 6 amados meus, em que o
Espirito Vivo e Santo desce e repousa sobre esta oferenda colocada neste altar para a nossa
santificac@o. Fiquemos, de pé, orando com piedade.” Agitando as mao em movimentos circulares
por trés vezes, o paroco profere: “Tende piedade de nds, Senhor, tende piedade de nos e enviai
do Céu o Vosso Espirito vivificador que repousa sobre esta oferenda e que a torna o Corpo

vivificante que nos perdoa e nos santifica. O celebrante ajoelha-se e estende os bragos, dizendo:

“Atendei-nos Senhor, atendei-nos Senhor, atendei-nos Senhor! Venha o Vosso Espirito Vivo e
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Santo e repouse sobre nds e sobre esta oblacdo!”Todos cantam: Kyrie eleison!Kyrie
eleison!Kyrie eleison!O celebrante se levanta e faz o sinal da Cruz sobre os Sacramentos
dizendo: “E que ele faga deste pao o corpo de Cristo, Nosso Senhor!.. E faga da mistura deste
calice o sangue de Cristo Nosso Senhor!”

O celebrante estende os bragos e as maos: “A fim de que estes santos Mistérios sejam
para a remissdo dos pecados, a cura da alma e do corpo e para a retiddo da consciéncia. Assim,
ninguém se perderd do Vosso povo fiel e fazei-nos dignos de vivermos por Vosso Espirito
caminhando com pureza e Vos rendermos gloria agora e para sempre.”

Tem inicio entdo as intercessdes. Todos se sentam. Este momento do ritual é dedicado a
celebrar todas as autoridades religiosas, oferecendo o ritual as autoridades latinas e orientais. Eo
momento em que o rito oriental demonstra a sua unido e submissdo a Igreja de Roma ao
homenagear a autoridade latina, mas ao mesmo tempo, homenageando as autoridades maronitas.
O celebrante junta as maos e profere: “Oferecemos, Senhor, este sacrificio, por Vossa Igreja,
nosso Papa Francisco; nosso Patriarca Sdo Bechara BoutrosAl-Rai, e o Patriarca Sdo Nasrallah
Boutros Sfeir nosso Bispo Edgard Madi e todos os Bispos de reta fé;e o nosso Superior Geral
Malek Abou Tanous e todos os padres da nossa congregacdo. Dai-lhes Senhor, vida longa e
irrepreensivel,para que governem Vossa Igreja com toda justica e santidade. E vos apresentem os
fieis que adoram Vosso Nome...” O didcono lembra os profetas, os santos maronitas
“Recordamos os filhos da verdadeira fé, principalmente a gloriosa Santa Maria mae de Deus, os
profetas, os apdstolos, os martires e confessores,e Sdo Jodo Batista, S. Estefanos, Sdo Marun,Sao
Charbel, Santa Rebeca, Sdo Nimatullah e o Beato Estephan, e todos os nossos Santos Padroeiros
Concedei-nos estar junto a Vos morando para sempre na Vossa casa..”

Tem inicio entdo a Fracdo do Pao. Neste momento é cantado um hino e apds o fim do
hino todos devem se levantar. Erguendo as oblatas, o celebrante, junto com a assembléia, diz em
portugués: “O Sacrificio delicioso, que Vos entregastes por nés!O Imolado Redentor, que
oferecestes Vos mesmo ao Vosso Pai!O Cordeiro, que fostes de V6s mesmo o Pontifice
sacrificador ! Fazei, por Vossa misericordia, que a nossa stplica seja um suave incenso que,
mediante V0s, elevamos ao Vosso Pai. Gloria a Vos para sempre!”Todos juntos rezam o Pai
Nosso em portugués. O celebrante profere as palavras em drabe: “Sim, Senhor, amante dos

homens, nao nos rejeiteis para ndo cairmos em tentagdo, mas livrai-nos do Mal e de todos os seus
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caminhos tortuosos porque Vosso é o reino com o Vosso Filho Unigénito € o Vosso Espirito
Santo, agora e para sempre...”

O didcono solicita entdo que todos inclinem suas cabegas. O inclinar das cabecas
demonstra a solenidade deste momento do ritual e a submissdo dos fieis a Deus. O didcono
profere em portugués: “Inclinai as vossas cabecas diante de Deus misericordioso, diante do Seu
altar benevolente e diante do Corpo do nosso Salvador e do Seu Sangue que d4 vida a quem O
recebe e aceitai a béng¢do do Senhor.” O celebrante estende os bragos sobre a Assembléia
dizendo: Senhor, Nosso Deus, abengoai o Vosso povo que se inclina diante de V6s; livrai-nos de
todos os males e tornai-nos dignos de comungar estes Mistérios divinos com toda a pureza e
santidade e de sermos por eles perdoados e santificados. N6s vos rendemos gléria agora e para
sempre.”

Erguendo os sacramentos o celebrante diz: “Os Santos Mistérios se ddo aos santos em
perfeigdo, pureza e santidade.” A audiéncia ora em conjunto pedindo a Deus a santificacdo do
corpo através do corpo de Jesus Cristo e pede que a comunhao sirva como remissao dos pecados.
Os fieis formam uma fileira para receberem a comunhdo, enquanto as senhoras cantam um hino.
Ao dar a hostia a cada fiel, o paroco repete em portugués: “Corpo de Cristo.” Um a um os fieis
comungam e retornam aos seus lugares em oracdo. O pdroco dd inicio a Acdo de Gracas
estendendo os bragos e agradecendo e suplicando a Deus que a comunhdo seja para o perddo
dos pecados e a gléria da Santa trindade. O ritual chega ao fim com a Béncdo Final onde o
celebrante abre os bragos e abencoa a Assembléia: “Ide em paz...fortalecidos pelo alimento e
pelas béngdos que recebestes do altar do Senhor e vos acompanhe a béncdo da Santissima

Trindade...Deus Uno. Gléria a ele para sempre.”

3.4 A Construcao de um Nacionalismo Religioso no Ritual Maronita

De acordo com Mircea Eliade, o sagrado € o real por exceléncia e o desejo do homem
religioso de viver no sagrado corresponde a sua vontade de viver na realidade objetiva, ndo se
deixando enganar pela relatividade das experiéncias de um mundo de ilusdo (ELIADE, 1992: 21).
E no interior da Igreja (lugar sagrado) que o mundo profano, ou o mundo de ilusdo, é
sobrepujado. O espago da Igreja Maronita corresponde para os seus fieis em uma abertura para a

realidade objetiva permitindo a comunicacdo dos paroquianos com o mundo de Deus. Nas
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palavras da paroquiana Gléria: “A missa ¢ o contato que a gente tem aqui na terra com a
eternidade. Porque Deus nao tem tempo. A gente estd no tempo. Mas Jesus entrou no tempo.” A
manifestacdo suprema do sagrado para o cristianismo € exatamente a encarnacdo de Deus em
Jesus Cristo (ELIADE, 1992: 12).

Durante o tempo que dura o rito maronita, os fieis podem se deslocar da duragdo temporal
ordindria para um tempo sagrado, que é um tempo mitico primordial que através do ritual, é
tornado presente. O tempo litdrgico da missa simboliza a reatualiza¢do de um evento sagrado que
teve lugar num passado mitico. “nos primodrdios.” Ao participar do ritual maronita, o fiel se
reintegra ao tempo mitico que se reatualiza por meio do rito. Durante a celebragdo da missa, o
tempo sagrado € recuperado, se repetindo indefinidamente. De acordo com a explicacdo da

paroquiana Gléria:

“Para Deus nao existe tempo. A eternidade entrou no tempo e deixou memoria
na eucaristia. Ele morreu por nés. E um fato histérico. A eternidade entrou na historia e
se deixou ficar pra definir a memoria. Entdo a missa é o contato que eu tenho com a
eternidade.”

Esse tempo da eternidade de que fala Gloria € um tempo circular e recuperdvel. Um
eterno presente mitico que € restabelecido periodicamente pela linguagem do ritual. O fiel se
esforca no sentido de voltar a unir-se a esse tempo sagrado que de acordo com Mircea Eliade,
pode ser igualado a eternidade (ELIADE,1992: 38). A paroquiana Gléria afirma: “A gente esta
aqui de passagem. A gente vai viver eternamente, mas a gente sente um gostinho da eternidade na
missa.” Ou seja, a duragdo temporal profana pode ser “parada” pela inser¢ao através do rito, de
um tempo sagrado ahistorico. O tempo do ritual é o tempo em que se desdobrou a vivéncia
histérica de Jesus Cristo, “o tempo santificado por sua pregacdo, por sua paixao, por sua morte €

ressurreicdo.” (ELIADE, 1992: 40-41). Nas palavras do paroco Roger Barakat:

“Jesus quando fez na quinta-feira santa com os apdstolos e benzeu o pdo e
benzeu o vinho e falou: faca isso para lembrar de mim. A missa estd vivendo a salvagao
toda que aconteceu. lembrando da vida de Jesus porque na fra¢do do pao, a missa toda é
falando desde que ele chegou até quando ele morreu. Entdo na missa o fiel estd
revivendo todo dia a salvacdo de Jesus por nés. Todo dia. A liturgia; a missa. Estdo
vivendo, reatualizando o que aconteceu com Jesus. Estdo vivendo o acontecimento todo
na missa. Entdo ndo tem isso de vou ver s6 esse pedaco [se referindo aos fieis que
chegam na missa somente no momento da comunhdo] Tem gente que comunga e vai
embora. Mas ai ndo vale nada. Poderiamos dar comunhdo sem missa. Vocé pode
reparar que as oracdes falam em viver o momento todo com Jesus.”
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Ao explicar o ritual maronita da Igreja Nossa Senhora do Libano um dos meus
interlocutores afirmou que ha trés momentos da celebracdo em que se faz uso do siriaco. O
primeiro deles, durante o inicio da missa,”’ quando o paroco pronuncia as primeiras palavras do
ritual. O segundo momento que marca a entrada do paroco na “casa de Deus” (altar) e o terceiro
momento é durante a consagracdo do pao e do vinho. Em uma conversa informal com outro de
meus interlocutores, ele mencionou em tom de critica que o paroco nio havia pronunciado em
sirfaco as primeiras palavras do ritual durante umas das missas em drabe no domingo, mas em
portugués. Meses depois quando entrevistei o paroco Roger Barakat, ele explicou que a
obrigatoriedade do uso do sirfaco € somente no momento da consagracdo, algo realizado em
todos os rituais maronitas celebrados na pardquia.

Apesar de o pdroco Roger Barakat ter afirmado uma eqiiitativa relevancia de todos os
momentos da missa, sem destaque especial para nenhum ponto do ritual, a obrigatoriedade do uso
do sirfaco durante o momento de consagracao do pao e do vinho, revela que existe uma atribuicao
de um grau de importincia maior a este momento, algo que é compartilhado por alguns
paroquianos que muitas vezes ndo participam do ritual inteiro, mas chegam a missa durante a
terceira parte do ritual que corresponde justamente aos momentos da consagracdo e da
comunhao.

Dentro do complexo de palavras e acdes que representa o ritual, as palavras sao
indissocidveis do ritual e muitas vezes o papel da linguagem empregada no ritual viola a sua
funcdo primordial que seria a comunicacao entre as pessoas (TAMBIAH, 1968:175-208), quando
como ocorre no momento da consagracdo em siriaco, sdo proferidas palavras que a audiéncia nao
compreende porque foram pronunciadas em uma lingua que a audiéncia ndo domina. Nestas
circunstancias o ritual ndo perde o seu poder de atuacdo em func¢do disso para aqueles que o
acompanham. No caso das palavras pronunciadas em sirfaco e que os fieis e os clérigos afirmam
ser a lingua que era falada por Jesus Cristo, essas palavras tém forca, mesmo que elas sejam

ouvidas, mas paradoxalmente ndo sejam compreendidas pela maioria da congregacdo que nao

37 . . . L. Ce . . . .,
Quando o pdroco sai da sacristia para iniciar o ritual,de frente para o altar ele pronuncia as palavras em sirfaco:
“Entrei em Vossa casa, senhor, e prostrei-me diante do Vosso altar. O Rei dos Céus, perdoai-me tudo que cometi
contra Vossa Majestade.”A: “O Rei dos céus, perdoai-nos tudo que cometemos contra Vossa Majestade.” P: “Por
amor a Nosso Senhor, orai por mim.” A: “Deus aceite a tua oferenda e, por tuas preces, tenha piedade de nos.”
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domina o sirfaco. Como explica Tambiah, quando a religido se remete a um periodo de revelacio
e insiste na autoridade de um texto verdadeiro propriamente transmitido, seja por via oral ou
escrita, sua lingua sagrada ird conter algum componente arcaico, quer seja representado por uma
lingua totalmente diferente ou recorra a antigos elementos da mesma lingua (TAMBIAH, 1968:
175-208). No caso do siriaco, o padre Roger afirma tratar-se da lingua original falada por Cristo.
O fato de os leigos ndo compreenderem as palavras que estdo sendo pronunciadas pelo celebrante
ndo significa que para eles estas palavras ndo tenham significado. Para os fieis, o fato de ndo
compreenderem a lingua significa somente que para aqueles que a compreendem, as palavras
contétm sentido e sabedoria e a sua ignorancia € um reflexo do seu desmerecimento e
envolvimento em um modo de vida inferior comparado com o dos celebrantes. Como explica
Tambiah, no sistema religioso, estamos lidando com trés no¢des que formam um conjunto que
esta relacionado entre si: uma deidade instituiu o discurso e a atividade classificatéria; O homem
€ o criador e o utilizador desta propensao; a lingua entdo adquire uma existéncia independente e
tem poder de influenciar a sociedade. Para muitos fieis, a palavras pronunciadas em siriaco
carregam este poder de influenciar aqueles que a ouvem ndo porque eles compreendem o sentido
literal do que estd sendo dito, mas porque essas palavras guardam seu status sagrado, seus
vinculos com os salvadores ou os ancestrais e seu comportamento especial e preparacdes que
tornam eficazes as suas praticas rituais.

A compreensdo dos simbolos rituais demanda que a sua andlise seja feita em relagdo com
outros eventos porque eles estdo intrinsecamente envolvidos no processo social e é por meio do
ritual que alguns grupos se adaptam as mudancas internas e ao ambiente externo, caracterizando-
se o simbolo ritual entdo como, “um fator de a¢do social, em uma forca positiva em um campo de
atividade” (TURNER, 2005: 49-50). Estas propriedades simbdlicas rituais ndo sio estdticas, mas
se associam e se acomodam as finalidades humanas O processo de construcdo de um imaginario
nacionalista sobre o Libano na Igreja Nossa Senhora do Libano do Rio de Janeiro € guiado pela
mobilizacdo de aspectos da tradicdo maronita como quadro interpretativo das relacdes sociais. O
nacionalismo religioso iguala a comunidade religiosa com a nagdo e desta forma se ergue sobre
uma identidade religiosa previamente construida. Apesar desta forma ritual ser bastante resistente
as mudancgas, as transformagdes na escala da performance assim como na mais ampla arena
politica na qual a performance tem lugar, resulta em mudangas do que essa performance significa

para os participantes. Enquanto os rituais permanecem relativamente constantes em forma, eles
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mudam o que significam ou fazem para aqueles que dele participam. A construciao de sua forma
simbdlica, assim como a mensagem que essas cerimOnias pretendem transportar, podem ser
diretamente agenciados pelos movimentos nacionalistas religiosos (VAN DER VEER, 1994: 78-
106).

Dentro do processo de constru¢do de um imagindrio nacional maronita na Igreja Nossa
Senhora do Libano, guiado pela mobilizacdo de aspectos da tradi¢do maronita, a manutenc¢io do
uso do sirfaco no momento de consagracdo do pao e do vinho no ritual cria o que Pierre Nora
chama de ‘Lugar de memoria’ que marca a presenca da comunidade maronita de forma atemporal
no territério libanés. Pierre Nora faz uso do termo lugares de memdria para designar pontos de
referéncia que além de materiais, sdo também simbolicos e funcionais. Neste sentido, qualquer
lugar s6 vai ser considerado um lugar de memoria se a imaginacdo o empossar de uma aura

simbolica. Nas palavras de Pierre Nora:

“Se é verdade que a razdo fundamental de ser de um lugar de memoria é parar
o tempo, € bloquear o trabalho do esquecimento, fixar um estado de coisas, imortalizar
a morte, materializar o imaterial para prender o maximo de sentido num minimo de
sinais, € claro, e € isso que os torna apaixonantes: que os lugares de memdria sé vivem
de sua aptiddao para a metamorfose, no incessante ressaltar de seus significados e no
silvado imprevisivel de suas ramificacdes.” (NORA, 1993:21)

Como explica Pierre Nora, os lugares de memoria sdo a forma extrema onde persiste uma
consciéncia comemorativa que mantém uma coletividade por meio do artificio. Estes lugares de
memoria sdo construidos com base na idéia de que € preciso construir uma memdoria € rememora-
la sempre, justamente porque ela ndo € natural, mas um constructo que se sustenta através do
objeto, da imagem. S@o os suportes exteriores, concretos, que mantém essa memoria(NORA,
1993:14). O ritual maronita estabelece a “passagem” da dura¢ao temporal ordinaria para o tempo
sagrado que € um tempo mitico primordial que se torna presente durante o ritual. Como expliquei
anteriormente, o tempo litirgico da missa representa a reatualizacdo de um evento sagrado que
teve existéncia em um passado mitico. Ao se reintegrar ao tempo mitico que se reatualiza por
meio do ritual, o tempo sagrado € recuperado. Na constru¢do de um imagindrio nacional
maronita, a manutencio do siriaco no momento da consagracdo estabelece um lugar de memoria
da comunidade maronita no territério libanés ao instituir uma continuidade desta comunidade

com esse tempo mitico que remonta a primeira comunidade de cristdos. Ao proferir as palavras

em siriaco, o celebrante recupera esse tempo sagrado “materializar o imaterial para prender o
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maximo de sentido num minimo de sinais” (NORA, 1993: 14). Nas palavras da paroquiana

Gloria:

“E quando eu ougo as palavras em sirfaco, eu estou ligada a Jesus. Quando eu
rezo e ougo a palavra em sirfaco, nés estamos ligados nos primeiros cristdos. Quando os
padres eles falam em sirfaco é direto o contato com Jesus. Porque a histéria pra mim
estd toda ligada. Mas desde o comeco do tempo até o ultimo tempo, porque a gente
acredita que Jesus vai voltar, isso tudo estd ligado. E Deus estd ali. Deus entrou na
historia e continua na histéria em cada missa. Entdo cada missa é um gostinho do céu.
E se a gente reza, que € uma coisa que até o padre Thab falou: se a gente reza em sirfaco,
a gente estd ligado com os primeiros cristdos. Por isso eu quis aprender a rezar o pai
nosso em aramaico e a ave Maria em aramaico. Por isso eu fui tomando mais gosto de
saber a histéria do povo maronita porque Jesus esteve no Libano. Os dois lugares que
ele esteve além de Israel foi no Egito quando ele fugiu e no Libano esteve em Tiro e
Sidon. Os primeiros cristdos estavam ali. Por isso me deu assim, puxa, quando o Nami
falou que se vocé tem uma gota de sangue maronita vocé faz parte do povo eu falei:
gente, é uma honra! Eu estou ligada aos primeiros cristdos.(...). Quando vocé ouve a
liturgia... O que me cativou aqui foi a liturgia. Mais do que o libanés. Foi a Igreja
Maronita.”

Desta forma, a autoctonia dos cristdos maronitas € pensada fazendo referéncia a presenga
cristd no Libano. Ela € reflexo da pertenga maronita a histéria do Libano e do cristianismo visto
como a primeira religido do territorio libanés. O siriaco rezado na missa funciona como uma
metafora permanente que evoca a histéria do Libano mitico de onde se origina a Reptiblica
libanesa atual e de outro lado, como um ‘lugar de memoria’ permanentemente rememorado em
todos os rituais celebrados na paréquia. As palavras em sirfaco, repetidas em todos os rituais,
permitem aos cristdos maronitas inscreverem sua existéncia no presente, reivindicando uma

anterioridade da presenca cristd que precede a presenga do Isla no Libano.
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CAPITULO 4
OS MARONITAS DO RIO DE JANEIRO

Como explicado no tépico anterior sobre a imigracdo da comunidade libanesa maronita
para o Brasil, as institui¢des criadas por imigrantes de fala e cultura arabe e seus descendentes na
didspora, funcionaram no sentido de criarem circuitos de solidariedade e espacos de construcao
de identidade, forjando esta comunidade de imigrantes na didspora. Durante quase dois anos de
trabalho de campo na Igreja Nossa Senhora do Libano, ficou evidente que a institui¢do funciona
como um dos principais espacos de sociabilidade para a comunidade de fala e cultura drabe do
Rio de Janeiro. Este aspecto foi revelado durante as diversas celebracdes das quais participei ao
longo do periodo da minha pesquisa de campo na instituicdo em que constatel a presenca de
diversos membros de outras institui¢des de fala e cultura drabe do Rio de Janeiro.*® Entre os
membros da comunidade maronita do Rio de Janeiro, objeto desta dissertacdo, mesmo aqueles
que ndao mantém a religido como prética cotidiana, buscam a Par6quia Nossa Senhora do Libano
porque véem neste espaco a possibilidade de acessar determinadas tradi¢cdes culturais através das
quais eles constroem uma identidade libanesa vinculada ou ndo a uma heranca religiosa maronita
(PINTO, 2010:164).

Nos tépicos deste capitulo apresentarei como a Igreja Nossa Senhora do Libano funciona
como espago de sociabilidade e de construcdo de identidade para a comunidade de fala e cultura
arabe do Rio de Janeiro. Aprofundarei também a discussdo sobre a relacdo entre identidade
religiosa maronita e identidade nacional libanesa, apresentando como a Pardéquia maronita do Rio
de Janeiro funciona como uma via de entrada para um projeto de governo libanés que busca

ampliar o ndmero de cidaddos cristdos libaneses na didspora e a pluralidade de referéncias

3% Em eventos como a missa e festa de celebracdo da Independéncia do Libano na Igreja Nossa Senhora do Libano
em 2011 e 2012; a missa comemorativa do dia de Sdo Marun seguido por um almogo beneficente realizado no dia 5
de Fevereiro de 2012 ; a missa em homenagem ao novo consul do Libano na Igreja Nossa Senhora do Libano e do
coquetel realizado na mesma data apdés a missa no dia 19 de agosto de 2012; a missa celebrada pelo Patriarca e os
parocos da Igreja seguida de um coquetel em maio de 2013; as festas juninas dos anos de 2011,2012 e 2013 e por
fim, as duas Festas Beneficentes Arabes, realizadas no ano de 2013 no saldo de festas da paréquia. Em todas estas
ocasides, constatei a presenca de diversos membros da comunidade de fala e cultura arabe da cidade do Rio de
Janeiro como Nelson Mufarrej ( presidente da Federacdo das Entidades Libano-Brasileiras), do Monsenhor Alphonse
Nagib Sabbagh (padre melquita da Par6quia Melquita de Sao Basilio, criador do curso de drabe da UFRJ, professor
universitdrio aposentado, autor do primeiro diciondrio portugués-drabe); do senhor Roberto Habib ( membro da
Federagio das Entidades Arabes e da CAmara do Comércio); do senhor Georges Hage ( membro da Sociedade
Ortodoxa Sdo Nicolau e ex-presidente da Camara do Comércio, Industria e Agricultura Libano — Brasileira do Rio de
Janeiro) ; do cdnsul do Libano mugulmano sunita , entre outros.
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identitdrias disponiveis para os maronitas cariocas que negociam sua inser¢do (PINTO,
2010:164) em uma comunidade imaginada libanesa a partir de uma variedade de tradi¢cOes
culturais disponibilizadas em parte pela Igreja Nossa Senhora do Libano e em parte pelas

tradi¢des culturais associadas ao mundo de fala e cultura drabe.

4.1 A Igreja Nossa Senhora do Libano como Espaco de Sociabilidade e de Construcao de

Identidade entre os Membros da Comunidade de Fala e Cultura arabe do Rio de Janeiro

Em um documento elaborado pela Diocese Maronita do Brasil que busca explicar
resumidamente a historia da fundacdo da Igreja Nossa Senhora do Libano, a pardquia € descrita
como um lugar de encontro de toda a coletividade libanesa, além de ser um espaco de
convivéncia também da comunidade catdlica do bairro da Tijuca. O que comprova que a
institui¢do pretende tornar a pardquia um espaco de sociabilidade ndo apenas para os libaneses
maronitas e seus descendentes, mas para toda a comunidade libanesa do Rio de Janeiro. Mais do
que 1sso, a institui¢do maronita do Rio de Janeiro disputa com outras institui¢des fundadas por
libaneses e seus descendentes, o papel de catalisadora das identidades religiosas e nacionais da
comunidade libanesa do Rio de Janeiro. Este aspecto ficou evidente em epis6dios como o que
aconteceu no més de junho de 2012, quando foi celebrada uma festa no Clube Monte Libano, em
homenagem ao consul libanés do Rio de Janeiro Ali Daher que deixava o seu cargo apds dez anos
de servicos prestados ao consulado do Libano no Rio de Janeiro. Em uma conversa com um dos
meus interlocutores da Paréquia Nossa Senhora do Libano, ele mencionou que os lideres da
paréquia gostariam que a festa fosse realizada no saldao de festas da paréquia, e mostrou
contrariedade com a escolha do lugar para a realizacdo da festa ter sido o Clube Monte Libano.
Exemplos como esses evidenciam que existe uma disputa entre as instituicdes fundadas pelos
imigrantes libaneses e seus descendentes no Rio de Janeiro sobre quem ird representar a
comunidade na didspora. Constatei que em ocasides que reinem diversas instituicoes da
comunidade libanesa do Rio de Janeiro, existe sempre uma etiqueta em dividir igualmente as
falas entre os representantes de cada institui¢do nos eventos para que nenhuma instituicao ganhe
mais destaque que as demais. Isso aconteceu na festa em homenagem ao consul, mencionada

acima quando cada membro das diferentes institui¢des de fala e cultura arabe teve igual tempo de
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fala e no evento em homenagem ao Patriarca maronita Bechara Boutros Rai na Igreja Nossa
Senhora do Libano quando membros de diferentes institui¢des tiveram igual tempo de fala para
homenagearem o patriarca.

Constatei que além de constituir um espago de sociabilidade para a comunidade de
libaneses e seus descendentes do Rio de Janeiro, a Igreja Nossa Senhora do Libano também ¢ um
espaco de sociabilidade e constru¢do de identidade para outros membros da comunidade de fala e
cultura drabe. Além dos libaneses e seus descendentes, identifiquei a presenca de descendentes de
egipcios, sirios e palestinos entre os participantes de algumas das celebragdes realizadas na
paréquia. Os encontros entre os membros da comunidade de fala e cultura drabe que servem
como arenas de sociabilidade onde os individuos e as familias atualizam as suas relacdes ou
constroem aliancas e circuitos de trocas econdmicas, simbolicas e afetivas, buscam reunir toda a
comunidade em torno de um universo cultural partilhado pelas diferentes vertentes religiosas da
comunidade (PINTO, 2010).

Ocasides como as celebracdes em homenagem a Independéncia do Libano, em que o hino
nacional libanés foi tocado dentro da paréquia e foram distribuidas bandeirinhas do Libano aos
participantes em novembro de 2011, servem para refor¢car a importancia da identidade libanesa
para além das diferencas religiosas, contando com a participacio dos libaneses e seus
descendentes, representantes da Igreja Ortodoxa e da Igreja Melquita, de membros do Consulado
do Libano no Rio de Janeiro e de representantes de diversas institui¢des fundadas por libaneses e
seus descendentes, como a Liga Libanesa e a Federacdo das Entidades Libano-Brasileiras do
Estado do Rio de Janeiro.

Nas ocasides que retinem membros da comunidade de fala e cultura drabe que incluem
outras ascendéncias que ndo apenas a libanesa, o diacritico que da o cariter de unidade a
comunidade € a culindria. A comida € um elemento essencial na codificagdo e transmissdo das
referéncias culturais drabes como arenas de afetividade. A base do universo de referéncias
culturais que organizam as identidades das comunidades de fala e cultura drabe no Rio de Janeiro
¢ a relacdo afetiva com tradi¢cdes transmitidas a partir de relagdes familiares, como € o caso da
culindria (PINTO, 2010:165). Em ocasides festivas da comunidade de fala e cultura drabe estao
sempre presentes no carddpio Hummus, baba ghanoush,tabule, fatush, kibe, esfiha, entre outros.
Nestas ocasides era comum que durante as refeicdes meus interlocutores fizessem comparacoes

entre a comida servida nas festas e os mesmos pratos preparados em casa pela avo ou pela mae.
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A heranga culinaria familiar ¢ sempre carregada de afetividade “porque o hummus preparado pela
avo e servido nos almogos de domingo é muito mais gostoso.” Esse aspecto foi algo recorrente no
campo, inclusive quando viajei para o Libano com os descendentes em julho de 2012. Nos
almocos fartos que comemos durante a viagem, eram constantes as comparagdes entre estas
refeicOes servidas nos restaurantes € a memoria afetiva dos pratos saboreados nas festas
familiares desde a infincia no Brasil. Para os meus interlocutores, o parametro indicador de que a
comida era saborosa e bem feita era o grau de semelhanca com as refeicdes preparadas e
saboreadas em familia no Brasil. Em uma entrevista com uma das mulheres que viajou comigo ao
Libano, Juliana de 32 anos, bailarina e professora de pilates, neta de avé libanesa, ela mencionou
que durante a viagem, ao visitar a residéncia de uma senhora que ela acredita ser sua parenta, na
cidade de Charbila, onde nasceram seus familiares que imigraram para o Brasil, ela pode
“finalmente” experimentar uma refeicdo preparada da mesma forma que a sua avo sempre
preparou aqui no Brasil. A forma de preparar a comida, a maneira feita pela avé no Brasil, na
concepcdo da Juliana, era um indicativo de que os seus ancestrais vieram de fato daquela regido e
de que as pessoas que ela visitou em Charbila, tinham realmente parentesco com ela.

Ao estabelecer uma comparagdo entre as celebragdes organizadas para a comunidade de
fala e cultura drabe e as festas beneficentes realizadas na pardquia, cujo publico alvo € toda a
comunidade da pardquia, incluindo brasileiros ndo descendentes, percebi que no primeiro caso,
foram contratados dancarinos de dabke® para se apresentarem no coquetel de comemoracio da
Independéncia do Libano em 2011 e no segundo caso, foram contratadas dancarinas de danca do
ventre para animarem as festas beneficentes arabes. Nas ocasides que tém como publico alvo a
comunidade brasileira mais ampla, os organizadores optaram por incluir entre as atracdes,
elementos que sdo resultado das compreensdes orientalistas do que seja a cultura drabe, como € o
caso da danga do ventre. Como explica o antrop6logo John Tofik Karam, a medida que os
imigrantes e seus descendentes ascendiam economicamente e buscavam reconhecimento social
dentro da sociedade brasileira, eles se apropriaram das representacdes sobre os drabes criadas
pelo orientalismo brasileiro e a ressignificaram. As celebracdes com apresentacdes de danca do
ventre sdo exemplos desta apropriacdo do imagindrio orientalista para transmitir a identidade
arabe. John Tofik Karam, denomina esse processo de “arabicidade mercantilizada™ que seria

justamente essa apropriacdo que os imigrantes e seus descendentes fizeram dos elementos

3 .. 2
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produzidos pelas imaginagdes orientalistas do que caracteriza a cultura drabe, convertendo o
“novo poder simbolico dos bens étnicos em capital social” (KARAM, 2009: 197-235).

Apesar de a danca do ventre ser apresentada no discurso voltado para a sociedade
brasileira como um elemento iconico da cultura drabe, grande parte dos descendentes dos
imigrantes de fala e cultura drabe provenientes da Siria, Libano e Palestina questiona a sua
autenticidade como heranga cultural (PINTO, 2010: 160). Muitos descendentes se identificam e
reconhecem o dabke como um elemento “tradicional” da sua cultura. Nas celebragdes que
incluem somente os membros da comunidade de fala e cultura drabe na paréquia, ndo vi nenhuma
vez serem contratadas dancarinas de danca do ventre. A comemoragcdo da Independéncia do
Libano € um exemplo. Em Novembro de 2011 durante um coquetel apds a missa, um casal foi
contratado para fazer uma apresentacio de dabke para os convidados e logo apds a apresentacao,
o rapaz ¢ a moc¢a foram de mesa em mesa chamando os convidados para se juntarem a eles,
formando uma grande roda de dabke com a participacdo de figuras importantes da comunidade
como o paroco da missdo libanesa maronita de 50 anos, Roger Barakat, cuja reputacdo de ser um
bom dancarino de dabke ja € conhecida entre os membros da comunidade que em todas as festas
esperam ansiosos por sua participa¢do no comando da roda.

Diferente da culindria drabe que tem uma importancia fundamental como veiculo de
transmissdo cultural entre os diversos membros da comunidade de fala e cultura drabe do Rio de
Janeiro (PINTO, 2010:165), o dabke apesar de muitos descendentes o considerarem um elemento
dentro do universo de referencias culturais que estruturam as suas identidades, o nimero de
membros desta comunidade que herdaram este elemento cultural a partir de relagdes familiares é
muito reduzido. Esse capital cultural dd aos que o possuem um prestigio dentro e fora da
comunidade. E durante as celebragdes onde estes individuos tm a oportunidade de demonstrar
seu virtuosismo que eles sd@o colocados em um lugar mais alto na hierarquia da comunidade
porque dominam um elemento cultural que da aquele que o possui uma legitimidade de “mais
arabe e/ou mais libanés” que os demais.

Na festa de Independéncia do Libano no Consulado do Libano do Rio de Janeiro em
novembro de 2012, conheci uma professora de danca do ventre que € proprietiria de uma
academia em Friburgo. Apesar de ndo ser descendente de libaneses, sua academia possui fortes
vinculos com a colonia libanesa da cidade. Durante a festa no consulado, ela me apresentou ao

libanés Ricardo, que apesar de ser membro da comunidade maronita do Rio, o tnico lugar que eu
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me recordava de té-lo visto até entdo, havia sido a festa de comemoracdo da Independéncia do
Libano, celebrada pela coldnia libanesa em Friburgo, quando ele se juntou ao libanés Nami
Hanna para dancgar dabke com um rapaz que foi contratado para fazer uma apresentacdo de dabke
durante o evento. Ele vive no Brasil desde crianga e € um eximio dancarino de dabke e relatou
que aprendeu a dangca com a sua mae. Nessas ocasides festivas em que o dabke é tocado, ele
ganha destaque entre os libaneses e descendentes e costuma conduzir os que buscam aprender a
dangar durante as festas.

Apesar do que apresentei nos pardgrafos acima e de alguns autores (KARAM;PINTO)
afirmarem que grande parte dos descendentes dos imigrantes de fala e cultura drabe provenientes
da Siria, Libano e Palestina questiona a autenticidade da danca do ventre como heranga cultural
(PINTO, 2010: 160), durante a viagem com os descendentes ao Libano, em uma das ocasidoes em
que estdvamos no Onibus da excursdo nos deslocando de uma regido para outra, nossos guias
libaneses colocaram um cd de mdusica libanesa e comecaram a ensaiar passos de dabke no
corredor do Onibus enquanto nds que estivamos sentados, batiamos palmas no ritmo da musica.
Em um determinado momento a professora de educagao fisica Georgia de 28 anos, paroquiana da
Igreja Nossa Senhora do Libano de Sdo Paulo e bisneta de libanés, foi convidada por um dos
libaneses a se juntar ao grupo que dangava no corredor do dnibus. Ela se levantou e comecgou a
ensaiar os movimentos da danca do ventre e todos pararam para vé-la dancar mexendo os quadris
no ritmo da musica. O som das palmas no 6nibus aumentou entre os demais membros da
excursdo que estavam impressionados com o virtuosismo de Georgia; enquanto outros se
apressaram em registrar a sua performance. Quando a musica parou, todos aplaudiram
efusivamente e o advogado David de 36 anos, filho de pai libanés, disse entusiasmado: “Vejam
1sso!! Nos nunca perdemos as nossas raizes.” Para David, nesta ocasido, a danca do ventre serviu
como um referencial cultural confirmador do pertencimento de Georgia aquela cultura que estava
sendo experienciada ali no onibus junto com o grupo de libaneses. Uma vez convidada a se juntar
aos libaneses que dancavam dabke, Georgia fez uso da danca do ventre como performance
cultural da sua identidade. Performaticamente ela estava reivindicando um pertencimento.

A Igreja Nossa Senhora do Libano constitui também uma arena de didlogo cultural com a
sociedade carioca, onde as identidades religiosas e étnico-nacionais sdo expressas utilizando
codigos simbodlicos locais. Um dos exemplos disso € a festa junina celebrada anualmente na

Igreja Nossa Senhora do Libano. A celebragao desta festa possibilita aos maronitas expressarem
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0 seu pertencimento ao universo cultural de inspiracdo catdlica que existe na sociedade carioca,
ao mesmo tempo em que a festa oferece a comunidade maronita uma arena para comunicar o
particularismo de sua identidade (PINTO, 2010:154). Participei das festas juninas da paréquia
celebradas em 2011, 2012 e 2013. Estas festas que costumam ir de 13:00h até 00:00h recebem ao
longo do dia um publico grande de visitantes que enfrentam longas filas, para consumirem os
produtos vendidos nas barraquinhas. A festa junina é um momento de grande arrecadacdo de
fundos para a paréquia porque além do sucesso das vendas, muitos dos produtos vendidos nas
barracas sdo obtidos por doacdo, como € o caso da barraca de doces nacionais, uma das barracas
que costuma arrecadar mais fundos para a paréquia, como me explicou a italiana Julia que
administra a barraca todos os anos. A festa junina que € um evento que envolve toda a
comunidade de paroquianos, revelou que a Par6quia Nossa Senhora do Libano também € um
espaco de conflitos e disputa de poder entre os seus membros. Conflitos que sdo muitas vezes
mediados pelo padre Roger Barakat, paroco da pardquia ha doze anos e € conhecido por ter uma
personalidade extremamente aberta e socidvel com a comunidade de descendentes e nido
descendentes, um aspecto que destoa muito da figura austera do paroco lhab Chamoun que
deixou a igreja em 2010.

Em 2012 e 2013, trabalhei como voluntdria em uma das barraquinhas montadas no
evento. Em 2012, trabalhei na barraca de doces nacionais organizada pela Italiana Julia junto com
outros paroquianos maronitas e brasileiros. Julia € uma figura importante na paréquia e participa
da organizacdo de diversas celebragdes organizadas naquele espaco, como € o caso da festa
junina. Quando demonstrei interesse em trabalhar na festa, procurei pela Kétia, uma das
paroquianas maronitas que desempenha vdrias atividades na instituicdo. Ela sugeriu que eu
procurasse a senhora Julia e perguntasse onde o meu trabalho poderia ser melhor aproveitado.
Como no ano anterior eu havia notado a existéncia de uma barraca de comidas e doces drabes na
festa, verifiquei a possibilidade de trabalhar nessa barraca porque imaginei que ali eu teria
chances de interagir com um nimero grande de descendentes libaneses maronitas. Demonstrando
ainda algum receio por ndo me conhecer muito bem, a senhora Julia me disse que eu ndo poderia
trabalhar na barraca de comida arabe porque os “libaneses” ndo gostam de trabalhar com
ninguém “de fora.” Ela perguntou se eu ndo gostaria de trabalhar na barraca de doces nacionais
que ela organiza e eu prontamente aceitei. Este trabalho me ajudou a estreitar os lacos com alguns

paroquianos e acessar outras redes de relagdes que foram significativas para a minha pesquisa.
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Durante a manhd, enquanto cada grupo trabalhava na organizacdo das suas barracas,
houve um mal estar entre os membros da barraca onde eu estava trabalhando, provocado pelo
fato de as senhoras da barraca de comidas 4rabes ndo terem colocado as toucas higi€nicas,
obrigatdrias para todos que estivessem trabalhando nas barraquinhas cujo produto fosse comida.
A senhora Julia se mostrou indignada ao ver que as “libanesas”, como ela se referiu as senhoras
da barraca de comida arabe, ainda ndo haviam colocado a touca. Para tentar fazer com que elas
colocassem a touca,a senhora Julia chamou o padre Roger e disse que nds da barraca de doces
nacionais nao colocariamos a touca se as “libanesas” também ndo colocassem. Alguns minutos
depois, vimos o padre Roger colocando pessoalmente a touca na cabeca de cada senhora da
barraca de comidas drabes, o que aplacou temporariamente os animos da senhora Julia. Algum
tempo depois, percebi a indignacao da senhora Julia novamente. Desta vez ela estava desconfiada
que a barraca “das libanesas” estava vendendo bolo de chocolate que segundo ela, ¢ um dos
produtos exclusivos da barraca de doces nacionais. Ela pediu a um dos membros da nossa barraca
que fosse conferir se as “libanesas” estavam vendendo de fato o bolo de chocolate. O que mais
tarde o rapaz viria nos reportar que ndo. Nesta ocasido a apropriacdo do conceito “libanesas,”
pela senhora Julia foi empregado para marcar a distin¢cdo entre os membros da barraca de comida
drabe e os demais paroquianos, apesar de haver também descendentes de libaneses entre os
membros da barraca de doces nacionais da senhora Julia. Essa apropriacdo da classificacdo de
libanés feita pela senhora Julia demonstra que na hierarquia da pardquia, alguns sdo vistos como
mais libaneses que outros.

No inicio do ano de 2013, durante a comemoracdo do aniversirio de 50 anos do padre
Roger Barakat, comemorado com uma grande festa no saldo de festas da pardquia, a senhora
Julia veio me perguntar se eu poderia trabalhar novamente na barraca de doces nacionais na festa
junina, o que eu aceitei prontamente. Faltando alguns dias para a festa, recebi um telefonema do
libanés maronita Nazir perguntando se eu poderia trabalhar no caixa da barraca de batatas fritas
que ele estava montando para a mesma festa. Expliquei que ndo seria problema algum se eu ja
ndo tivesse me comprometido a trabalhar na barraca de doces nacionais da senhora Julia. Nazir
na mesma hora respondeu que ele iria conversar com o padre Roger solicitando a minha
transferéncia para a barraca de batatas fritas. Quando no dia da festa eu cheguei de manha cedo,
me coloquei a disposicdo do padre Roger para trabalhar onde houvesse falta de voluntarios e ele

me disse que eu trabalharia na barraca de batatas fritas. Quando encontrei a senhora Julia para
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me desculpar por ter sido transferida para a barraca de batatas fritas, em tom jocoso, porém
ressentido, ela me disse que eu havia traido ela e os membros da barraca de doces nacionais. Este
episddio revelou que existe dentro da pardquia um ressentimento de alguns membros que
entendem que os membros da comunidade maronita da paréquia ocupam um lugar mais
importante hierarquicamente, quando comparados aos demais freqiientadores da pardquia. O
episddio com o Nazir revelou que essa impressdo de alguns paroquianos ndo estd de todo
equivocada, porque mesmo assumindo um compromisso primeiramente com a senhora Julia,
Nazir deixou claro que ele tinha prioridade na escolha dos que trabalhariam na sua barraca. O
episddio das toucas € bastante simbdlico porque revela um desejo dos demais paroquianos em ver
um tratamento equitativo dos paroquianos, simbolizado naquela situa¢do pela insisténcia da
senhora Julia na obrigatoriedade do uso da touca por todos os voluntérios, sem excegoes.

A lingua drabe serviu de veiculo de comunicagdo e afirmacgdo das identidades arabes na
sociedade carioca (PINTO, 2010:160). Na Igreja Nossa Senhora do Libano, além de serem
rezadas missas em drabe nas manhas de domingo, alguém que participa do dia a dia na instituicao
pode perceber que existe um grupo significativo de paroquianos que fala o arabe de forma
fluente. Esse grupo é na sua maioria de libaneses maronitas e seus descendentes, comegando
pelos padres da Miss@o Libanesa Maronita que sdo todos libaneses. Percebi ao longo do tempo de
pesquisa que o uso do dispositivo da lingua serve em diversas ocasides como marcador de
diferenga entre os membros da comunidade da pardquia, mesmo em ocasides que a principio
envolvem os demais membros da instituicao (Barth, 2005). Esse foi o caso do coquetel realizado
em 18 de marco de 2012 no saldo de festas da paroquia. Na chamada do evento, divulgado pela
rede social facebook, o convite era feito a “libaneses e brasileiros™’para o coquetel de
confraternizacdo e palestra com a presenca dos deputados libaneses Ziyak Al Kadre e Nouhad Al
Mashnook que apresentava como finalidade o “congracamento com a colonia libanesa do Rio de
Janeiro.” No topo do convite para o evento, encabecando o texto, os nomes das coligacdes

Tayyar Al Mustagbal e 14 de Marco*', ambas coligacdes que assumem uma postura politica

4 Como expliquei anteriormente, as categorias ‘libaneses’ e ‘brasileiros’ sdo categorias nativas que tem um alto
grau de fluidez em fun¢do do uso que os agentes fazem dependendo do contexto. Ao perguntar a um interlocutor
sobre quem se encaixa em cada uma destas categorias, ele afirmou que “isso varia muito.” No caso do evento a que
me refiro no pardgrafo acima, as categorias brasileiros e libaneses diziam respeito respectivamente, aqueles que nio
possuem ascendéncia libanesa e aqueles que possuem ascendéncia.

' Movimento politico que surgiu no Libano apds o assassinato do ex-primeiro ministro Rafik Hariri em 2005 e
apresenta como uma das suas plataformas politicas centrais a reduc@o da influéncia do governo da Siria na politica
do pais (PINTO, 2010: 167).
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claramente anti-Siria. No inicio das falas dos politicos convidados, havia um senhor membro da
comunidade maronita do Rio de Janeiro que fazia a traducdo do drabe para o portugués para que a
platéia que ndo domina o 4rabe pudesse compreender. O debate apresentado no evento girava
principalmente em torno da questdo da aquisi¢cdo da cidadania libanesa pelos membros mais
jovens da comunidade libanesa do Rio de Janeiro e principalmente em torno das propostas dos
deputados para a politica do Libano. Conforme a discussdo foi ficando mais acalorada, os
membros da comunidade que dominam o drabe, passaram a fazer perguntas diretamente aos
politicos convidados e estes respondiam em drabe sem que houvesse a tradugdo para o portugués.
A partir deste momento, aqueles que ndo dominam a lingua foram deixados de fora do debate.
Outro episédio ocorrido na paréquia em que o drabe se apresentou como um marcador de
fronteiras dentro da comunidade foi durante a missa em ocasido da celebragcdo da Independéncia
do Libano em novembro de 2012, no momento da acdo de gragas, antes da bencao final quando o
libanés maronita Nami Hanna fez um discurso em portugués e depois pediu autorizacdo para ler
parte do seu discurso em drabe. Eu e os demais participantes presentes que nio dominamos o
arabe, ndo compreendemos o discurso que ndo teve traducdo para o portugués, o que denota que
o discurso era direcionado somente a um grupo restrito da audiéncia. Em uma entrevista realizada
dois meses depois desta ocasiao, Nami leu pra mim o discurso que fez no dia da comemoragao da

Independéncia, fazendo a tradugdo para o portugués:

“Excelentissimo arcebispo Edgard Madi, excelentissimo superior da missao
libanesa do Brasil Roger Barakat. Reverendissimos padres, excelentissimo consul geral
do Libano, presidentes, responsaveis e representantes dos clubes e associagdes libano-
brasileiras, senhoras e senhores. Nos reunimos hoje na casa libanesa.” Nami interrompe
a leitura do discurso para fazer um comentério: “vocé veja que a casa libanesa que
deveria ser o consulado eu coloquei a igreja. A casa libanesa deveria ser um apelido sé
para o consulado. Eu chamei a igreja de casa libanesa.” Entdo ele prossegue a leitura:
“nos reunimos hoje na casa libanesa na Igreja Maronita que unificadora... aquela que
pro pai dela o patriarca, a gléria do Libano cuidado ; a gléria do Libano ontem foi
marcada com a nomeacdo do nosso pai, o patriarca, como cardeal de auto cargo.
Parabéns ao Libano, a memoria da independéncia...festejando com a nossa Igreja Mae e
com o Libano e o mundo, o cabeca da Igreja Maronita, o cardeal Bechara Boutros Rai,
o patriarca da Antioquina e de todo o Oriente. Voltando para a memdria da
independéncia. Ele interrompe mais uma vez o discurso: “Eu me dirijo a sua exceléncia
consul geral do Libano, falando diretamente pra ele” E prossegue a leitura: “E através
de vocés, parabenizando essa data e estranhando a nossa alegria por uma
independéncia quase completa. Com uma soberania pela metade e uma liberdade
dividida. N6s juntamos nossa voz de imigrante, senhor consul, com a voz do nosso
excelentissimo presidente o general Michel Sleiman”.Nami interrompe a fala mais uma
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vez: “que ¢ maronita” E continua a ler o discurso: “chamando para a liberdade de toda a
nossa terra e unificar nossos passos para apoiar a nossa unido pra ter uma soberania
completa com a forga armada oficial do governo do Libano. A forca armada do
Exército do Libano e do servico da policia e do servigo de seguranca nacional libanés.**
Isto é o que nds desejamos nessa memoria valorosa. Desejamos que no ano que vem
que nés participemos das eleicdes parlamentares, para que seja a voz do imigrante a voz
do direito e o verbo de fé para o Libano. Viva o Libano!”

Os dois exemplos apresentados: a palestra dos politicos libaneses na pardquia e o evento e
a fala de Nami Hanna durante a missa de celebracao da Independéncia do Libano em 2012,
demonstram que o uso da lingua drabe em diversos momentos serve como um marcador de
fronteira que a partir do conhecimento ou do desconhecimento da lingua, deixa de fora aqueles
que ndo a dominam que sdo, em grande medida, a comunidade de brasileiros ndo descendentes e
de descendentes de libaneses na didspora que em sua maioria ndo dominam o arabe. Estas
ocasides, além de servirem para afirmar a especificidade da identidade maronita, demonstram que
dentro da comunidade libanesa no Rio de Janeiro, questdes politicas e religiosas relativas ao
contexto libanés sdo colocadas em disputa e debate dentro da comunidade na didspora e o recurso
do drabe marca a fronteira entre aqueles que fardo parte do debate e os que ficardo fora dele.

Para aqueles que freqiientam a Igreja, a experiéncia identitdria ligada as referéncias
culturais libanesas e/ou drabes, implica em um envolvimento com a comunidade de fala e cultura
arabe e suas instituicdes e a pardquia se constituiu como espaco de vivéncia e de expressdo desta
cultura. Minha pesquisa ao longo deste tempo revelou que existe neste espaco a producao de uma
multiplicidade de projetos nacionalistas religiosos libaneses em constante didlogo com questdes
locais e questdes transnacionais. Estes projetos sdo distribuidos desigualmente na comunidade de
acordo com diferencas de idade, de classe, conexdo transnacional, filiagdo religiosa. A Missao
Libanesa Maronita contribui fortemente com a construcdo destes projetos por meio da produgdo
de conexdes transnacionais através das missas e celebragdes em homenagem a Independéncia do
Libano realizadas na pardquia, pela construcdo de redes e conexdes com o Libano, através das
visitas de autoridades politicas e religiosas como foi o caso da vinda do Patriarca em maio de
2013, além do engajamento da institui¢do no projeto de incentivo a aquisi¢do de cidadania por
parte dos descendentes de libaneses na didspora carioca. Apesar de os parocos terem sempre
publicamente uma postura de conciliacdo com os membros da comunidade libanesa na didspora,

eles contribuem na disseminac¢do de um projeto politico do governo libanés para ampliagdo do

42 . L. . A N
Nami se refere ao Exército Libanés e as Forcas de Seguranca do Libano.
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nimero de libaneses maronitas na didspora, com fins de influenciar a politica libanesa. Nos
tépicos seguintes, tratarei desta questdo especifica do projeto de aquisi¢dao da cidadania por parte
dos descendentes com base em alguns aspectos da histéria politica do Libano e a partir desta
mobilizacdo religiosa e politica da Igreja, as diferentes maneiras com que os descendentes
maronitas constroem suas identidades religiosa e étnico-nacional ndo somente a partir do
contexto local, mas também por meio de conexdes transnacionais, interacdes e construcao de
redes e conexdes com o pais de origem, numa tentativa de reconstituir na didspora as suas

comunidades de origem ( BLUM BAKOUR, 2006).

4.2 Relacao entre a Identidade Religiosa e Identidade Nacional

A Igreja Nossa Senhora do Libano funciona como espaco de constru¢io de um
nacionalismo religioso libanés atrelando a histéria da Igreja Maronita ao Estado do Libano,
através dos simbolos, das imagens, celebracdes, visitas de autoridades libanesas e através do
incentivo a aquisi¢ao da cidadania por parte dos descendentes cristdos na didspora. Meu material
etnografico demonstrou que esse incentivo faz parte de um projeto do governo libanés em
parceria com a Igreja Maronita que promove na didspora maronita uma politica de incentivo a
aquisicdo de cidadania por parte dos descendentes cristdos libaneses. A Missdo Libanesa
Maronita do Brasil no Rio de Janeiro estd engajada neste projeto, corroborando a politica de parte
do governo libanés. O objetivo do projeto é ampliar o numero de cidaddos cristdos libaneses na
didspora para que os maronitas se tornem maioria fora do Libano, ja que dentro do territério
libanés, eles estdo em nimero bem menor que o nimero de muculmanos. Construir o Maronismo
€ construir o Libano e vice-versa.

Esta construcdo de uma nagdo libanesa imaginada na didspora (ANDERSON, 2008: 26-
84), atrelada ao maronismo, estd manifesta nos simbolos veiculados na paréquia como as quatro
imagens da Nossa Senhora do Libano, localizadas acima do portdo principal de entrada da
pardquia, esculpida no portdo de ferro da entrada da igreja, no altar e nos fundos da Igreja. A
imagem € uma reproducdo da imagem da Nossa Senhora do Libano localizada na regido de
Harissa no Libano. Assim como a imagem original, nas imagens da paréquia a Nossa Senhora do

Libano estd posicionada no alto de uma montanha. Olhar para a imagem da Nossa Senhora é



82

rememorar a presenga do Maronismo no Libano. Nos dias de missa voltada para a comunidade
maronita, realizada em 4rabe aos domingos, as dez da manhd, antes do inicio da missa, é
projetada na tela uma imagem de Nossa Senhora do Libano em Harissa com a bandeira do
Libano ao fundo. O vinculo entre 0 maronismo e o Libano também € representado na presenca
da bandeira do Libano colocada no altar da igreja junto da bandeira do vaticano que marca a
unido da Igreja Maronita com o Catolicismo do Ocidente e ao lado bandeira do Brasil que marca
as boas relacdes do maronitas com o pais que acolheu os imigrantes cristdos que escolheram o
pais como segunda nacao.

A imagem do cedro do Libano® é um dos elementos centrais que vinculam os maronitas
ao Libano. A imagem do cedro estd espalhada em diversos lugares da pardquia e também na
tunica dos parocos em missas celebrativas. Na defini¢ao utilizada por Victor Turner, o simbolo é
percebido pelo consenso geral como alguma coisa que lembra ou representa algo por meio da
posse de caracteristicas semelhantes ou através de associagdes em fatos ou pensamentos
(TURNER, 2005: 49). Essa espécie de Cedro, presente na imagem da bandeira do Libano e na
bandeira do partido Kataib, ¢ denominado por muitos maronitas de ‘Cedro de Deus’. De acordo
com a explicacdo de um dos meus interlocutores, essa denominacdo vem do fato de esta espécie
de arvore ter as folhas voltadas para cima como “se estivesse louvando ao senhor.” Dentro do
espaco da Igreja Nossa Senhora do Libano estd sepultado o padre Elias Gorayeb, fundador e
primeiro superior da Missdo Libanesa Maronita do Brasil. Sobre a sua 1dpide constam os dizeres:
“Aqui na terra de Santa Cruz, tombou um cedro do Libano.” A metafora que compara o paroco
Elias Gorayeb ao cedro do Libano € uma metéfora recorrente nos discursos maronitas. Enquanto
visitdivamos o mosteiro do Patriarca Bechara Boutros Rai, durante o seu discurso, ele comparou
os descendentes aos cedros do Libano. Na biblia ¢ mencionado o episédio em que o rei Salomao
construiu seu templo com a madeira do cedro do Libano. Esta espécie de cedro que existe no
Libano € uma arvore que de acordo com 0s meus interlocutores vive por muitos anos € € uma
espécie que o paroco Roger Barakat afirma que sé sobrevive no Libano. De acordo com ele, ja
foram feitas varias tentativas de plantar esta espécie de cedro em outros paises, mas eles nunca
sobrevivem. Comparar os maronitas aos cedros do Libano € atribuir a eles as caracteristicas da
arvore. Ou seja, o simbolo do cedro representa ou tipifica a comunidade maronita, através da

posse de qualidades andlogas. Da mesma forma que o cedro do Libano, os “maronitas sdo

43 Cedrus libani.
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resistentes e mesmo diante das perseguicdes e dos ataques de diversos povos, principalmente dos
mugulmanos, 0os maronitas conseguiram sobreviver ¢ fincar suas raizes no Libano”. De acordo
com essa analogia, assim como o cedro do Libano, os maronitas pertencem ao Libano e mesmo
na didspora, ndo perdem os seus lacos com a terra natal, inico lugar que pertence realmente ao
cedro. As celebracdes festivas em homenagem a Independéncia do Libano apesar de reunirem
diversos membros da comunidade libanesa do Rio de Janeiro, também sdo eventos que
rememoram o vinculo entre a Igreja Maronita e o Estado libanés. Durante a missa em
homenagem a independéncia realizada em novembro de 2011, foi tocado o hino nacional libanés
e os participantes receberam bandeiras do Libano.

Em uma entrevista com o libanés maronita, Nami Hanna que tem um papel muito atuante
na paroquia, além das aulas de drabe que ministra no espago, ele explicou que os Missiondrios
maronitas trabalham muito na imigracao e que ndo se importam com o trabalho dentro do Libano

e com a politica interna do pais, mas ap6iam o Patriarca. Nas palavras do Nami :

“A missdo libanesa maronita ndo trabalha com politica. Ela trabalha com

demografia. Sua atuacdo € focada nos imigrantes. O nome da congregacdo &
Missiondrios Libaneses Maronitas e ndo Missiondrios Maronitas Libaneses. No Libano
ela tem escola, tem tudo para formacdo de educagdo. Ela ndo trabalha com nada
politico. Nao se mete com politica. O evento politico aqui estd aberto pra qualquer
politico, mas que ndo seja contra o Libano Por exemplo, se vem alguém do Hezbollah,.
falariam pra ele: seja bem vindo. Eu posso oferecer pra vocé um espago, mas ndo quero
que vocé fale mal dos outros. Nao quero que vocé fale: Quero o Ird antes do Libano.
Nio. Aqui € pré-Libano. Aqui vocé fala: Estou aqui para apoiar o Libano. O Libano
em primeiro lugar.”

Apesar do discurso do Nami afirmar que os parocos da Missdo Libanesa Maronita nao
tém envolvimento com a politica, em um sistema confessional, demografia é politica. O propdsito
de fazer um levantamento do nimero de maronitas na didspora brasileira, € de fundo politico. Em
uma conversa com a paroquiana Gloria, médica voluntdria do ambulatdrio da paroquia e neta de
avo libanesa, ela me informou que o padre André, da Missdo Libanesa Maronita é um padre
designado pela Igreja para trabalhar estritamente neste projeto de levantamento quantitativo de
maronitas no Brasil. Segundo relatos da Gléria e de alguns dos meus interlocutores, o padre
André estd formando um banco de dados dos imigrantes cristdos libaneses que vieram para o
Brasil, construindo as arvores genealdgicas das familias que imigraram. Para desenvolver este
trabalho, ele visita as Paréquias Maronitas do Brasil, buscando tracar as redes dos imigrantes

maronitas que se espalharam pelas diversas regides do pais.
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Em junho de 2013, um dos meus interlocutores me informou que durante a visita do
Patriarca Bechara Boutros Rai ao Brasil em maio de 2013, foi assinado um acordo entre a Igreja
Maronita e o Arquivo Nacional do Rio de Janeiro e que a Igreja Maronita pagou uma quantia
grande de dinheiro para ter acesso e desenvolver uma pesquisa dos documentos do arquivo que
informam as entradas de imigrantes libaneses a partir do final do século XIX, quando comecou a
crescer o nimero de imigrantes vindos do Oriente Médio, ainda durante o periodo do dominio
otomano. De acordo com ele, uma equipe de pesquisadores serd contratada para fazer o
levantamento destas familias de maronitas que chegaram nos portos do Rio de Janeiro e de
Santos. A pesquisa dos arquivos é o ponto de partida para que a Igreja Maronita possa ir atrds
destas familias, verificando se ainda residem na cidade do Rio de Janeiro.

Esse trabalho demografico, claramente de fundo politico, visa quantificar a comunidade
maronita na didspora com fins de ampliar o nimero de cidaddos maronitas pelo mundo que a
partir da aquisicdo da cidadania libanesa, poderdo influenciar diretamente a politica do pais por
meio do voto. Como busquei explicar no segundo capitulo desta dissertacdo, os maronitas
estiveram a frente na criacdo do projeto de Estado Libanés separado das demais regides do
mundo drabe. Quando o Estado foi criado com o apoio da Francga, os maronitas manejaram para
garantir uma condi¢do de maioria politico-administrativa, realizando o censo demografico em
1932 e mais tarde, ocupando o cargo mais alto do poder no pais com o Pacto Nacional em 1943.
Fossem eles maioria ou ndo quando o pais foi criado, ha tempos os mugulmanos estdao em niimero
muito maior dentro do pais. Para tentarem garantir a sua condi¢c@o politico-administrativa, os
maronitas passaram a buscar equilibrar essa balanca através da inclusdo da populacdo crista
maronita que se encontra fora do territorio libanés, na didspora. Essa € a finalidade da campanha
dirigida pela Igreja Maronita junto do governo libanés e divulgada pela Igreja Nossa Senhora do
Libano no Rio de Janeiro. A divulgacido da campanha acontece através da exposi¢ao de cartazes
nas paredes da pardquia e também nas missas em drabe aos domingos as dez da manha onde é
maior a participa¢do da comunidade maronita. No momento dos avisos finais da missa é feita a
chamada dos descendentes para a necessidade do cadastramento dos descendentes. E fornecido o
site do consulado para que as pessoas interessadas entrem em contato e também € informado que
na secretaria da pardquia os descendentes podem encontrar as fichas de cadastro para

preencherem na prépria paroquia.
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No més de Novembro de 2012 fui a Friburgo para participar da missa maronita e almogo
em comemoracdo a Independéncia do Libano, organizado pela associagdo Libano-Friburguense
presidida pelo maronita, Gilberto Sader que administra uma loja e reside na cidade de Friburgo.
A missa foi ministrada pelo Arcebispo Dom Edgard Madi. Durante o momento da homilia, o
arcebispo convidou todos os jovens presentes a se posicionarem ao seu lado e fez a todos eles o
convite para participarem da excursdo ao Libano organizada pela Igreja Maronita e pelo governo
libanés para os jovens descendentes que aconteceria em meados de 2013. Ele falou sobre a
importancia de os descendentes irem ao Libano para conhecerem “as suas origens.” Na entrada
do clube onde foi realizado o almocgo, todos os descendentes que chegavam, recebiam uma ficha
de cadastramento para preencherem fornecendo informagdes sobre a sua familia que imigrou do
Libano. Durante o almogo, conheci um casal de descendentes que reside no Rio de Janeiro, mas
foi a Friburgo para participar da comemoracdo. Eles contaram que no dia anterior, quando foi
oferecido um jantar em homenagem ao consul do Libano que também estava presente na missa e
no almoco, ele distribuiu cadastros para que os convidados preenchessem com informagdes sobre
suas familias de imigrantes. Em uma entrevista com o libané€s Nami Hanna, se referindo ao novo
consul geral do Libano que assumiu o lugar do consul Ali Daher em 2012 que estava no cargo ha

dez anos, ele afirmou:

“Cada consul que vem tem uma politica atras dele que ¢ a politica do governo
e cada governo tem um projeto. O projeto do governo do Libano agora € de registrar os
libaneses porque de qualquer forma temos muitos libaneses sem cadastro. Uma coisa
que apdia financeiramente, que as pessoas vao viajar pra 14, gastar. Entdo essa é uma
coisa que ¢ pelo interesse do Libano. Agora, pelo interesse das pessoas € de resgatar se
eles tém heranca, tem alguma coisa, eles podem também. E os libaneses podem ter
direito nessas herancas se os parentes deles deixaram, eles tem direito de voltar 14 e
pegar essa heranca. Entdo vocé pode comprar, vocé pode ir pra 14 ter propriedade como
libanés , entdo dos dois lados tem um interesse. Agora esse consul € um consul animado
pra esse assunto...Porque a politica do governo mudou... Por exemplo, esse consul ji
recebeu dinheiro, j4 mudou os computadores, comegou a colocar a parte técnica em dia.
Entdo, esse consul estd animado?Sim. O que ele vai conseguir? Nio sei... O objetivo
principal ¢ votar dentro do Brasil.”

Neste episddio em Friburgo ficou evidente que o consulado do Libano esta encarregado
de colocar em prética o trabalho de levantamento de descendentes de libaneses no Brasil e conta

com o apoio da Paréquia Nossa Senhora do Libano para divulgar a politica de cadastramento e
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aquisicdo de cidadania dos descendentes. Para tanto, o governo libanés tem feito um investimento
financeiro em tecnologia para auxiliar o trabalho de busca dos descendentes.

E possivel afirmar entdo que apesar de ndo serem produzidos discursos politicos oficiais
nas falas dos parocos da Missao Libanesa Maronita, o espaco da pardquia serve de via de entrada
para um projeto politico do governo libanés e da Igreja Maronita no Libano de ampliar o nimero
de cidaddos maronitas na didspora. Além da campanha feita por meio de cartazes e dos antincios
feitos nas missas de domingo, a Paréquia Nossa Senhora do Libano recebeu em Marco de 2012 a
visita dos deputados libaneses Ziyak Al Kadre e Nouhad Al Mashnook que palestraram durante
um coquetel realizado no saldo de festas da Paréquia. Apresentado como um evento que buscava
0 “congragamento com a coldnia libanesa do Rio de Janeiro,” o convite trazia os nomes das
coligacdes Tayyar Al Mustaqbal44 e 14 de Marco. O debate apresentado no evento girou em torno
da questdo da aquisi¢do da cidadania libanesa pelos membros mais jovens da comunidade
libanesa do Rio de Janeiro e principalmente em torno das propostas dos deputados para a politica
do Libano. Ao abrirem a pardquia para a palestra de politicos libaneses, os parocos da Missao
Libanesa Maronita associam a Igreja Maronita a politica libanesa. A visita dos deputados teve
como finalidade propagar a politica de engajamento politico via aquisicao da cidadania por parte
dos cristdos libaneses na didspora.

Alguns discursos dos meus interlocutores durante o processo da pesquisa revelam que
existe uma inquietacdo de muitos cristios maronitas quanto a sua presenca no Libano. A idéia de
que precisam incluir os maronitas da didspora dentro do processo politico libanés tem como uma
de suas fundamentagdes a nocao de que os cristdaos no Oriente Médio e mais especificamente, 0s
do Libano, estdo correndo perigo (Anna Poujeau, 2010: 129-147). O projeto de ampliacdo do
nimero de cristios maronitas na didspora e a permanéncia dos maronitas no mais alto escalao do
poder politico no Libano se legitima a partir da construcdo da idéia de que os cristdos do Libano
correm perigo de desaparecerem do pais; de que € necessdrio garantir a sobrevivéncia dessa
populacdo no Oriente Médio a partir do aumento numérico dessa comunidade na didspora. Na

fala de um dos meus interlocutores:

“A igreja maronita continua viva poderosa dentro do Oriente Médio que
defende a Igreja Catélica. Porque agora temos o grande problema. Vocé veja que o
radicalismo dos salafistas, dos mugulmanos sunitas radicais, do Hezbollah que € xiita.

44 . ~ fos s Qi
Ambas coligacdes que assumem uma postura politica claramente anti-Siria.
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Todos eles querem que os paises sejam mugulmanos. Nao querem cristdos. Veja que o
Iraque se esvaziou dos cristdos. O Egito também. Entdo, estdo cercando esses coptas.
Niao tem palavra mais pro cristdo no Oriente Médio. A Ardbia Saudita, os Emirados
Arabes, todo mundo. Estdo restando somente a Siria e o Libano. A Siria agora esta
acabando. Quem vai chegar no poder? A irmandade mugulmana que vai acabar
com[tudo] o que € cristianismo. Entdo a unica igreja que pode defender é a Igreja
Maronita.”

Meu material etnografico demonstrou que a Igreja Maronita do Rio de Janeiro serve de
base para a manuten¢do de um nacionalismo religioso. Mas ficou evidente durante o processo de
pesquisa, que nao podemos afirmar que entre os maronitas do Rio de Janeiro ou mesmo entre os
parocos da Missdo Libanesa Maronita, exista uma concep¢do de comunidade imaginada que seja

unanime.

4.3 — Construcdo da Identidade entre os Membros da Comunidade Maronita do Rio de

Janeiro.

Para uma anélise das identidades contemporaneas reivindicadas por individuos de uma
determinada comunidade € necessario compreender as diversas referéncias culturais e formas de
pertencimento e autorepresentacdo que estdo associadas a elas (PINTO, 2010:164). Ao longo do
meu trabalho de campo na Igreja Nossa Senhora do Libano acessei as identidades dos meus
interlocutores através da observacdo participante e de algumas entrevistas realizadas com
membros da comunidade que se sentiram confortdveis em relatar suas trajetdrias e as trajetorias
de seus ancestrais libaneses maronitas e a sua ligacdo com o espaco institucional da Paréquia
Nossa Senhora do Libano. Buscarei entdo analisar aqui as diferentes construgdes identitdrias
feitas a partir de uma determinada relacdo com uma heranca cultural que € referida ao mundo de
fala e cultura arabe.

As conversas com meus interlocutores evidenciaram que existe um universo de
referéncias identitdrias disponiveis para os maronitas do Rio de Janeiro que negociam sua
singularidade cultural e insercdo social a partir de relacdes com uma variedade de tradigdes

culturais associadas ao mundo de fala e cultura arabe (PINTO, 2010:164). Essas referéncias vao
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desde a reivindica¢do de uma identidade drabe, a negacdo da mesma, em nome de uma identidade
fenicia.

Como minha pesquisa de campo se desenvolveu com os maronitas que em alguma
instancia se relacionam com a Paréquia Nossa Senhora do Libano, a experiéncia identitaria deles
ligada as referéncias culturais libanesas e/ou drabes, implica em um envolvimento com a
comunidade de fala e cultura drabe e com as suas instituicdes. Mas em alguns casos a construcao
da identidade envolve um engajamento pessoal no universo institucional da comunidade de fala e
cultura arabe e um envolvimento ativo com entidades étnico-nacionais, como é o caso do libanés
José. Sua identidade maronita foi construida na experiéncia direta da Guerra Civil Libanesa
quando aos quatorze anos, em 1980, ele ingressou nas Forcas Libanesas. Ele relata que foi
bastante atuante politicamente durante o periodo da guerra civil libanesa, participando da
militncia politica nas universidades e servindo militarmente nas Forgas Libanesas.” Seu pai era
um politico do Partido Kataib que tinha vérios cargos de responsabilidade e participou da guerra
civil, entrando em combate nos primeiros anos do conflito e depois passando a trabalhar somente
com politica. De acordo com José, ele viveu um conflito familiar durante a Guerra Civil, porque
seu pai discordava da separagdo entre o braco armado do partido e o proprio partido. Ja membro
das Forcas Libanesas, José lutou contra o partido Kataib nas escolas. Ele faz uma breve descri¢ao
a respeito da historia do partido Kataib e fornece as razdes para ter ingressado na militancia

durante o periodo da Guerra Civil no Libano:

“O Kataib ¢ da direita. Entdo eu fazia parte do brago armado do Kataib que era
da extrema direita. Era um grupo de resisténcia maronita contra os projetos de esvaziar
o Libano dos maronitas e dos catdlicos para entregar este pais em troca da Palestina... O
partido Kataib é um partido que tem uma historia muito nobre da familia do Gemayel
que lutou junto com os sunitas naquela época de 1943 pela independéncia do Libano.
Entdo o partido Kataib ndo acredita numa coisa que se chama ficar isolados dos outros
grupos libaneses. Ele queria sempre ter portas abertas com os mugulmanos e com o0s
outros partidos pelo bem do Libano...Kataib é um grupo, um partido maronita fundado
pelos maronitas, mas tem outras religides dentro dele. Hid pessoas de varias outras
religides que participaram do Kataib. O Bashir Gemayel que ¢ o filho do fundador do
Kataib, ele ndo saiu do Kataib. Ele continuou no Kataib mas ele com um grupo de
jovens criaram um brago que se chama BG que comecaram as Forcas Libanesas. Era
um grupo de militares que ficaram muito radicais no pensamento maronita.”

45Um brago armado das for¢as maronitas lideradas por Bashir Gemayel, presidente do Libano, assassinado em 1982
no Libano.
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Uma identidade maronita edificada a partir da militdncia desde os 14 anos de idade, serve
de base para o posicionamento de José dentro da comunidade maronita na didspora. Apesar de
afastado da atuagdo direta na politica dentro do Estado libanés, desde que veio para o Brasil em
2001, José através do seu trabalho na Paréquia Nossa Senhora do Libano continua atuante dentro
do projeto politico de ampliacdo do nimero de cidaddos libaneses na didspora. A constru¢do da
sua identidade maronita estd diretamente ligada a manutencdo de uma identidade politica
militante, mesmo na didspora. No caso de Renato, outro dos meus interlocutores, essa identidade
€ vivida a partir de um envolvimento com entidades étnico-nacionais como a Liga Jovem
Libanesa, fundada por ele e por um grupo de membros da comunidade libanesa crista na didspora
carioca. O movimento a principio, ganhou a adesao de cerca de 30 a 40 pessoas. Renato explicou
que houve muita expectativa em torno do projeto e promessas de que haveria financiamento do
governo libanés e de institui¢des politicas; que os participantes seriam enviados ao Libano. Mas
essas expectativas acabaram sendo frustradas porque o financiamento e a viagem ndo
aconteceram. Paralelo a criacdo da Liga, Renato e mais trés jovens da Pardquia Nossa Senhora do
Libano comecgaram, a partir de um membro da igreja, a flertar com o partido politico libanés
nacionalista Kataib*® (Falange), que como explicado anteriormente, teve uma participacdo ativa
durante a guerra civil de 1982. Apesar de Renato e os demais rapazes terem chegado a conversar
com alguns dos representantes do partido em Sdo Paulo, o projeto acabou ndo se concretizando
também, principalmente porque segundo ele, a relacdo com a igreja esfriou entre os anos de 2008
e 2009, quando foi morar na Europa para fazer o doutorado e passou a acompanhar a distancia as
informacdes sobre esse grupo € a comunidade libanesa mais ampla do Rio de Janeiro. Sobre a
criacdo da Liga Jovem, Renato explica que a inten¢do da fundacdo do grupo era que o projeto
politico que o Kataib tem para o Libano passasse a ser discutido pela prépria comunidade
maronita do Rio de Janeiro. O desejo do grupo era que a comunidade maronita tivesse uma
contribuicao para o Kataib e que este partido contribuisse para dar unidade entre os maronitas do
Rio de Janeiro, especialmente os jovens. Havia uma preocupacdo do grupo que mais maronitas

adquirissem a identidade libanesa, pelos contatos que alguns integrantes deste grupo tinham com

46 ., . L ~ . .
O kataib de hoje ndo é o mesmo de 82. eu ndo fecho meus olhos as atrocidades que o kataib cometeu. Como o

partido racista que foi nos anos 80 . O kataib que eu menciono hoje é o que entregou as armas; Que ndo é mais um
grupo armado. Que participa do jogo politico com deputados, com uma politica conservadora sim mas dentro do
cendrio. Ja que ndo é mais o kataib de 1982. Esse eu seria o primeiro a abominar.” (Relato de Renato)
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o consulado, com ministérios, facilitando a integracdo de descendentes libaneses a comunidade

nacional. Como explica Renato:

“Morreram muitas coisas ao longo do tempo. A liga jovem morreu. A
iniciativa de incluir alguns integrantes da comunidade maronita no Kataib de Sdo Paulo
morreu. Os projetos foram aos poucos sendo minados (...) Agora que eu voltei ao Rio
de Janeiro é que aos poucos estou voltando a Igreja Maronita, mas eu ndo volto com o
mesmo impeto.”

A apropriagdo intelectual das referéncias identitdrias pode adquirir dimensdes de critica
cultural em alguns casos (PINTO, 2010: 169). No caso de Renato e Jodo, eles constroem uma
perspectiva critica das constru¢des das fronteiras identitdrias estabelecidas pelas primeiras
geracdes de descendentes dos imigrantes libaneses maronitas (BARTH, 2000: 25-69). Para
Renato e Jodo que fazem parte respectivamente da segunda e terceira geragdes de imigrantes
libaneses para o Brasil, a apropriacdo da identidade de ambos foi um processo de aquisicdo de
terminadas aptiddes culturais como a lingua drabe e o conhecimento direto da realidade libanesa.
A partir da apreensdo cultural da realidade libanesa, os dois construiram perspectivas criticas da
constru¢do de fronteiras identitérias feitas pela comunidade libanesa no Libano e reproduzidas na
didspora pelas primeiras geracOes que vieram para o Brasil e trouxeram consigo estas referéncias.
Para Jodo, a aquisicdo da cidadania libanesa passa por um desejo de “interagir no processo
politico do Libano, para conseguir colocar forgas mais progressistas no poder,” participando das
elei¢cdes, e ingressando em movimentos politicos libaneses. Apesar de reivindicar uma identidade
maronita, Jodo ndo pretende definir a sua religido no documento de cidadania libanesa. Sua
escolha caracteriza uma reagcao ao sectarismo religioso que existe no pais que para ele constituiu
o maior obsticulo a unidade nacional. Ele argumenta que sua opg¢ao religiosa deve se restringir ao
ambito privado. “Eu ter uma religido ou ndo ter ¢ uma coisa somente minha que ndo deve
importar para o governo libanés. Ndo deve fazer nenhuma diferenca.” E a partir deste
posicionamento que Jodo pretende participar da politica libanesa quando ja tiver obtido a
cidadania. Ele argumenta que gostaria que o seu voto contribuisse para que na politica libanesa o
“ser libanés” seja mais importante do que ser cristdo, ser ortodoxo, ser alauita, ser sunita ou ser
xiita.

Da mesma forma, o relato de Renato demonstra a construcao de uma perspectiva critica

das construgdes das fronteiras identitdrias estabelecidas pelas primeiras gera¢des de descendentes
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dos imigrantes libaneses maronitas no Rio de Janeiro. Ele acredita que com a formagao de blocos
de outra natureza, existe a possibilidade das identidades confessionais irem se dissolvendo. Para
ele, o caminho ¢ através do fim paulatino dessas identidades de comunidade histérica para que no
fim o ponto importante seja todos serem libaneses. O fato de ser uma didspora representada por
uma comunidade expressiva que nos ultimos anos contribuiu para a formacdo do Brasil e que
esteve presente em varios ambitos da sociedade brasileira, permite a possibilidade de devolver
pro Libano a experiéncia que os imigrantes viveram aqui. Para Renato o projeto do grupo foi
inocente acreditando que dentro de um partido libanés institucionalizado seria possivel comecar a
refletir sobre um novo Libano sem marcas identitarias profundas. Ele enxerga de maneira critica
a reproducdo dos sectarismos identitdrios construidos na formacdo do Estado libanés por

membros da comunidade libanesa na didspora:

“Isso ¢ um problema em especial porque ao longo das atividades essas figuras
tem um papel importante e acabam causando uma competicdo interna que prejudica
muito (...). Vou te dar um exemplo. Houve uma reunido no Clube Monte Libano com a
lideranga da Igreja Maronita durante a guerra libano-israelense de 2006. Durante essa
reunido, os nervos estavam muito a flor da pele. Os bombardeios tinham comecado e a
idéia era reunir todo o mundo por uma causa muito nobre: angariar dgua , comida e
roupa pra mandar para o Libano em containers pagos por comerciantes. Nessa reunido
originalmente eram cristaos, ndo s6 maronitas, mas cristdos de origem libanesa. Durante
a reunido, duas ou trés pessoas que nao eram identificadas pela comunidade, pediram a
palavra. Um deles era chefe do comité de solidariedade a causa palestina. Uma figura
nao maronita que falou e falou algumas bobagens, mas se posicionou em favor do
Libano, mas o seu discurso foi completamente recusado pela comunidade.“Nos ndo
queremos acordo com vocé€s. N6s ndo queremos que vocés participem da nossa
manifestagdo. Nao aceitaremos bandeira.”Porque uma das propostas era uma passeata
que aconteceu. “Nos ndo queremos a bandeira palestina na passeata.”Entdo houve uma
rejeicdo a essa figura e ao que foi considerado estranho. E durante os debates sobre a
inclusdo ou ndo dos palestinos houve uma discussao sobre a responsabilidade da guerra.
E eu lembro que houve um senhor que levantou pra dizer que a responsabilidade pelo
ataque de Israel ao Libano era do Hezbollah. Ele foi vaiado por uma parte do publico e
aplaudido por outra. E a base do seu argumento era que o problema do Libano eram os
arabes. Quer dizer, ele se sentia como maronita, apesar do Libano ser um pais de fala
arabe, apesar da cultura drabe ser presente, apesar de todos os elementos que sdo
indiscutiveis da cultura drabe na propria comunidade maronita, a sua identidade era
construida pelo fato de ele se acreditar fenicio e ndo drabe e que todos os problemas do
Libano eram causados pelos drabes, ndo pela comunidade dele. Um argumento
xenofobo, ridiculo, racista, de um nivel de ignorancia que me impressionou muito.”

Os relatos de Renato e Joao demonstram o desejo por parte de alguns membros da
segunda e terceira geracdes de descendentes maronitas de abrirem mao de determinadas

referéncias identitdrias transmitidas pelas primeiras geracdes de imigrantes libaneses maronitas
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porque eles enxergam nessas formas de constru¢do de identidade as fontes dos conflitos
histéricos no Libano.

H4 entre os membros da comunidade maronita aqueles que constroem a sua identidade a
partir de referéncias religiosas que engendram a conex@o dos maronitas na didspora com um
universo que é referido aos primeiros cristdos do Oriente Médio. E o caso de Gloria, paroquiana
sobre quem falei no terceiro capitulo dessa dissertacao.

Apesar de possuir uma identidade libanesa cristd passada como tradicdo familiar, a
apropriacdo que Gloria faz desta identidade foi construida a partir do ingresso dela na Paréquia
Nossa Senhora do Libano, através da participa¢do didria do ritual maronita que na concepcao
dela, permite aproximar-se dos primeiros cristdos maronitas do Oriente Médio e se sentir parte do
processo historico da fundagdo do Cristianismo até os dias de hoje. As palavras da consagracgao,
ditas em siriaco nos ritos didrios da pardéquia rememoram o vinculo que Gloria acredita ter com
essa memoria coletiva cristd maronita que remonta aos primeiros cristdos maronitas do Oriente
Médio, dando carater de continuidade a sua filia¢do religiosa.

Ha entre os meus interlocutores aqueles que reivindicam uma identidade fenicia em
oposi¢do a uma identidade drabe. Antes mesmo de iniciar minha pesquisa de campo na Paréquia
Nossa Senhora do Libano, enquanto visitava a instituicdo acompanhada do antrop6logo Paulo
Gabriel Hilu da Rocha Pinto em 2009, em uma conversa com o paroco maronita [hab Chamoun,
chefe da Missdao Libanesa Maronita na época, ao saber que a razdo da nossa ida a pardquia era a
pesquisa para a elaboracdo de um livro sobre a comunidade drabe do Rio de Janeiro, lhab
Chamoun imediatamente argumentou que a comunidade maronita ndo se trata de uma

. . L. 4 . . . .
comunidade 4rabe, mas de fenicios.*’ Dois anos depois, quando retornei a Igreja Nossa Senhora

* Na antiguidade, os gregos tinham usado o nome ‘Fenicia’ para se referirem a amplitude das cidades costeiras da
Siria. Partes desta costa norte de Tripoli e sul de Tiro ndo tinham sido incorporados em 1920 ao Grande Libano.
Apesar disso, foi ao longo da costa do grande Libano que trés das maiores cidades antigas fenicias floresceram: Tiro,
Sidon e Biblos. Os fenicios na antiguidade foram grandes comerciantes. Conquistados pelos persas e depois por
Alexandre o Grande, depois pelos Romanos, as cidades fenicias mantiveram sua relevancia comercial através da
antiguidade e durante os periodos Romano e Grego formaram importantes centros da civilizacdo helenistica. Toda a
histéria colocada de forma conjunta, providenciou uma antiguidade pré-arabe ilustre para o Libano em torno do qual
uma teoria Fenicianista de um passado libanés poderia ser construida. Com a conquista drabe no século sétimo, as
cidades fenicias junto com o restante da Siria se arabizaram. De acordo com os proponentes do Fenicianismo estas
cidades nunca perderam sua antiga peculiaridade fenicia. Como resisténcia a arabizag¢do ndo era possivel nos antigos
lugares da cultura fenicia ao longo da costa, elas cafram sob o dominio 4rabe. De acordo com os proponentes do
Fenicianismo, a reafirmacdo do particularismo fenicio do Libano pdde manter somente um reduto a salvo nas
montanhas. Deste modo, o particularismo fenicio do Libano sobreviveu até os tempos modernos, quando ele
finalmente adquiriu forma politica novamente no Estado do Grande Libano e por fim, na Repiiblica Libanesa. Desta
forma, a moderna nacionalidade libanesa era a legitima descendente da antiga nacionalidade dos fenicios, assim
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do Libano em 2011, em minha primeira conversa com o pdroco libanés Emile Eddé da Missao ele
me presenteou com os livros que escreveu sobre a Histéria do Maronismo no Libano. Nestes
escritos fica evidente a reivindicagdo de uma identidade fem’cia,48 em detrimento de uma
identidade arabe. Esta construg¢do histérica que atribui uma identidade fenicia aos maronitas se
fundamenta na constru¢do de uma nacionalidade libanesa alicercada na afirmacdo de que a
populacdo crista do Monte Libano € a direta e legitima descendente da antiga nacionalidade dos
fenicios e que a histéria do Libano moderno € a continuacdo da histéria da antiga Fenicia.
Através da construcdo de uma continuidade historica com os povos fenicios, 0s cristaos
construiram uma memoria coletiva desatrelada do restante do mundo drabe para dar legitimidade
a existéncia de um Estado Libanés como entidade politica separada das demais regides.*’

No caso dos membros da comunidade maronita do Rio de Janeiro, € preciso levar em
consideragdo os contextos de producdo do discurso fenicianista como elemento central da
constru¢do da identidade de alguns cristdos maronitas na didspora. Como afirma Michael Pollak,
conforme as circunstincias, certas lembrancas vém a tona e determinado aspecto da memoria de

uma determinada coletividade ganha destaque. A memoria de guerras ou de grandes convulsoes

como a histéria do Libano moderno era a continuagdo da histéria da antiga fenicia. Através da construcdo de uma
continuidade histérica com os povos fenicios, os cristdos construiram uma memoria coletiva desatrelada do restante
do mundo drabe para dar legitimidade a existéncia de um Estado Libanés como entidade politica separada das demais
regides. (SALIBI, 1988)

No contexto da guerra civil libanesa houve um recrudescimento da vertente fenicianista nacionalista propagada
pelos falangistas. Ao longo da guerra, o Fenicianismo fez o seu caminho em direcdo as montanhas dominando o
discurso cristdo ao longo dos quinze anos de conflito. Apesar de chamar atengdo para as divisdes internas, politicas,
geograficas, familiares e ideoldgicas que marcam a existéncia de qualquer grupo, como é o caso dos cristdos
maronitas no Libano e na didspora, entretanto, a nocdo de uma experiéncia cristd tnica no Libano era compartilhada
por grande parte dos maronitas e por outros grupos catélicos. Essa visdo era marcada pela idéia de um Libano como
entidade separada, portadora de uma narrativa histérica que tem inicio com os antigos fenicios. Os falangistas
buscavam reforcar as suas diferencas em relacdo aos outros grupos envolvidos no conflito reivindicando uma
identidade fenicia que os diferenciava de todos os outros grupos. A guerra civil representou um momento de
redefinicdo das identidades coletivas libanesas, onde cada grupo buscou construir uma identidade comum que o
diferenciasse dos outros grupos em conflito, a0 mesmo tempo em que buscava a coesdo interna do grupo, procurando
apagar as diferengas internas que pudessem colocar em risco a unidade. Durante o conflito da guerra civil no Libano,
houve uma reelaboracio do processo de reconstrucdo de fronteiras comunais dentro da sociedade libanesa,
redefinindo as identidades libanesas no Libano. Esta redefinicdo passa pela reelaboracdo de aspectos culturais que
marcam a distingdo de um grupo em relagdo ao outro. Como afirma Barth, culturas dos grupos étnicos ndo sdo
permanentes e estdo em constante processo de mudanga em fun¢do do contexto histérico onde atuam. No contexto da
guerra civil, os discursos dos grupos se radicalizaram e no caso do movimento falangista, a reinvindica¢do de uma
identidade fenicia foi a escolha feita pelo grupo para estabelecer uma identidade entre os seus membros em oposi¢ao
a todos os outros grupos em conflito ( KAUFMAN, 2004).
¥ Kamal Salibi acredita que as tentativas dos cristdos de construirem uma histéria foram frustradas porque do lado
mugulmano, tem havido uma insisténcia no sentido de que qualquer histéria que o Libano venha a reivindicar para si,
estard inevitavelmente dentro de um quadro histérico mais amplo da histéria do mundo drabe. Mesmo que a no¢do
do que realmente constitua uma histdria drabe permaneca confusa em razido da fundamental associacao histérica feita
entre o Isld e o arabismo. (SALIBI, 1988: 37).
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internas remete sempre ao presente, reinterpretando o passado. H4 entdo uma permanente
interacdo entre o vivido e o aprendido, o vivido e o transmitido e essas constatagdes se aplicam a
toda forma de memodria, individual e coletiva, nacional ou de pequenos grupos. Nas palavras de
Michael Pollak “A Memoéria ¢ a vida, sempre carregada por grupos vivos e, nesse sentido, ela
estd em permanente evolugdo, aberta a dialética da lembranca e do esquecimento, inconsciente de
suas deformagdes sucessivas, vulnerdvel a todos os usos e manipulagdes, suscetivel de longas
laténcias e de repentinas revitalizacdes” (POLLAK, 1989:3-15). Sendo assim, a negociacdo de
uma singularidade cultural e insercdo social dos membros da comunidade maronita do Rio de
Janeiro acontece em funcdo dos contextos em que estes maronitas estdo inseridos. Deste modo, a
reivindicagdo de uma identidade fenicia, principalmente por parte dos meus interlocutores da
primeira geracdo de imigrantes € uma das referéncias identitarias que marcam a heranca cultural
da imigra¢cdo maronita do Rio de Janeiro. Esta identidade pode ser acionada em alguns contextos,
servindo como fronteira que separa a comunidade cristd maronita dos demais membros da
comunidade libanesa do Rio de Janeiro ou dos demais grupos confessionais dentro do Estado
Libanés (BARTH, 2000: 25-69). Em outros contextos, estes mesmos atores podem vir a
reivindicar uma identidade &drabe, deixando em segundo plano a identidade fenicia, como

demonstra o discurso de Nami Hanna:

“A historia verdadeira, se voc€ vai voltar pra ver uma coisa de nacionalismo
arabe, os grandes defensores do nacionalismo drabe eram maronitas, ndo pessoas
mugulmanas. Quem defendeu a lingua arabe, o idioma, eram maronitas. Mas quando o
mundo inteiro comegou a confundir que quando é arabe € mugulmano e tem que negar
sua identidade libanesa, entdo ndo quero ser drabe. Se ser drabe vai apagar minha
identidade libanesa, entdo eu nio quero ser arabe. Eu sou um libanés arabe. Eu sou um
maronita drabe. Eu sou um libanés asidtico porque faco parte da Asia. Mas ndo significa
que se eu sou asidtico eu tenha que ser chinés. Nao significa que o libanés ndo quer ser
drabe. Mas eu ndo quero ser sirio, eu ndo quero ser do Egipcio, eu ndo quero ser da
Ardbia Saudita. Eu ndo quero ser drabe, s6 drabe. Ndo. Eu quero ser libanés. Eu quero
ser libanés. A identidade maronita define a identidade de todos os paises drabes
também. Entre eles Siria, Libano, Iraque, jordinia, palestina. Entdo o maronitismo é
uma coisa que € identidade sem fronteira. Mas ndo significa que nao quero ser arabe e
quero ser libanés. Nao € isso. Nao queremos isso enquanto vocé estd juntando arabe
com muculmano. Tudo que € drabe € muculmano? Nado. Eu ndo sou esse arabe. Eu sou
arabe porque eu estou numa regido arabe, porque eu estou falando a lingua. Porque eu
estou com sangue nas minhas veias misturado com outro povo. Por isso.”

Apesar da reivindicacdo de uma identidade fenicia entre alguns dos meus interlocutores

que fazem parte do quadro institucional da comunidade maronita do Rio de Janeiro, a Par6quia
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Nossa Senhora do Libano é produtora de uma série de referéncias identitarias associadas ao
universo drabe, com as quais os maronitas que freqlientam esses espacos negociam a sua
singularidade cultural e insercd@o social a partir da relacdo com essas tradicdes culturais. Durante
meu campo na Pardquia Nossa Senhora do Libano a reivindicagdo de uma identidade arabe
apareceu através do discurso de alguns de meus interlocutores, da culindria, da musica, da danca
oferecidos dentro do espaco da paréquia e também, através da lingua em diversos momentos em
que a identidade &4rabe se sobrepds a identidade libanesa, especialmente em eventos que
contavam com a participacdo de paroquianos descendentes e ndo descendentes de libaneses e
também com individuos que ndo pertencem a paréquia, como o caso das festas juninas celebradas
no estacionamento da pardquia e das duas festas beneficentes celebradas no ano de 2013 no saldo
de festas da pardquia.

O que ha de peculiar na festa junina celebrada na paréquia e que atrai muitos de seus
freqiientadores € a barraca de comida drabe, montada nos trés anos em que participei do evento.
Nela trabalham somente mulheres, membros da comunidade maronita que preparam os pratos e
também vendem a comida na festa. O antincio da barraca é “Comida arabe,” e nela costumam ser
vendidos os pratos mais conhecidos da culindria arabe comercializados no Brasil, como
hummus, tabule, mjadra e o arroz libanés que € o arroz com lentilha, o kibe , esfiha e os doces
arabes.

Além da barraca de comida drabe, o padre Roger Barakat criou desde o inicio do ano de
2013 a ‘Festa Beneficente Arabe’ que ja teve duas versdes desde o inicio do ano. A chamada da
festa, veiculada através da rede social facebook, anunciava a presenca de danga, musicos e
bailarinas e o cardédpio da festa que incluia a tradicional culindria 4rabe mencionada no paragrafo
acima. Entre as bebidas servidas na festa, é vendido o tradicional Arak; uma bebida alcodlica
muito apreciada no Libano feita com anis. Nesta ocasido foi contratado um disc Jockey que
tocou somente musica drabe, acompanhada em alguns momentos por um grupo formado por trés
componentes que tocavam derbake. Estas festas atrairam muitos freqiientadores da paréquia e
membros da comunidade de cultura e fala drabe maronitas e ndo maronitas.

Nestas ocasides festivas a reivindicagdo da identidade &drabe € parte do processo
explicado no inicio desse capitulo que se iniciou no Brasil no final do século XX em que as
manifestacoes culturais da culindria, da danca e da miusica que antes fortaleciam o carater

extravagante dos imigrantes drabes e seus descendentes, a partir do final do século XX se
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tornaram artigos culturais que adquiriram destaque e se popularizam entre as elites e grande parte
da sociedade brasileira (KARAM, 2009:197-235). Mesmo que alguns membros da institui¢cao
maronita reivindiquem uma identidade fenicia em detrimento de uma identidade arabe, através
destes eventos “arabes” celebrados na pardquia; do curso de drabe ministrado na pardquia e das
missas rezadas em drabe na institui¢do; os membros da comunidade maronita que freqiientam a
paréquia encontram a disposi¢do, uma pluralidade de referéncias identitarias referidas ao mundo
drabe, com as quais eles irdo negociar sua insercdo social a partir da relacdo com essa variedade

de tradi¢des culturais associadas a0 mundo drabe. Nas palavras de Jodo:

“Somos todos libaneses e vamos trabalhar para esse pais,independente de
p pais, p

opgao religiosa.” (...) E uma discurso muito comum quando vocé pergunta a um libanés

descendente ou libanés como ele se define. Qual a identidade dele. E uma resposta

muito comum que eu escuto € muitas vezes: eu sou maronita, ou eu sou grego ortodoxo,

uando é ortodoxo, antes de “sou libanés”, antes de “sou drabe”. E no meu ponto de

d tod tes de “ lib ” antes de “ be”. E to d

9, <,

vista o que faz mais sentido seria: “sou libanés”; “arabe também” e depois a minha
religido. Qualquer outro pertencimento a outro grupo. Mas em primeiro lugar libanés e
arabe.”

Meu material etnografico demonstrou que muitos dos meus interlocutores descendentes
de libaneses maronitas buscaram a Paroquia Nossa Senhora do Libano porque perceberam que a
Igreja Maronita do Rio de Janeiro € um espago de vivéncia de uma experiéncia identitdria para
estes descendentes e porque através da participagcdo do curso de drabe ministrado na paréquia, das
celebracdes de Independéncia do Libano ou das festas drabes beneficentes, eles podem retomar as
relagdes afetivas com as tradigdes culturais que foram transmitidas a partir das relacOes
familiares. Renato relata que quando se mudou do interior de Sdo Paulo para a cidade do Rio de
Janeiro, procurou a Paréquia porque buscava um lugar onde pudesse dancar o dabke e falar o
arabe. Jodo comecou a freqiientar a instituicdo ao ingressar no curso de lingua drabe com o
professor libanés Nami Hanna, segundo ele, com a inten¢do de resgatar uma identidade érabe,
libanesa e maronita que ele acredita ter se perdido apds o falecimento do seu avo. Depois de
iniciar o curso de drabe dentro da pardquia, ele foi aos poucos estabelecendo outras redes com
membros da instituicdo, passando a participar também das celebracdes festivas e de alguns rituais
na pardquia. Ele explica que desde 2009 estd tentando resgatar as conexdes com a colOnia
libanesa que ele acredita terem existido até o falecimento do seu avd quando ele tinha entre 18 e

19 anos. Essa foi a razdo que o levou a buscar os meios de obter a cidadania.
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“Estas conexdes ainda existiram na minha familia durante um tempo e depois
elas foram rompidas .Conexdes de festas tipicas; conexdes de falar o drabe em casa;
conexdes da comida. Cultura e tradigdes assim. Foram se perdendo porque os mais
velhos foram morrendo e os mais novos ndo se interessaram muito por isso.(...) Eu
lembro da minha avé e do meu avd conversando em drabe no fim de semana. Ela
cozinhava pra mim. Fazia comida gostosa. Entdo a minha referéncia de cultura drabe
era uma referéncia muito de final de semana na casa da av6. Uma coisa muito distante
assim. Ao mesmo tempo exdtica que de alguma forma me ligava a uma cultura antiga
de geracdes e geracdes e geragdes...”

No caso de Gloria, o ingresso na Par6quia Nossa Senhora do Libano aconteceu depois do
falecimento do pai que era frequentador da instituicdo maronita. A participacdo das missas e
celebracdes na pardquia permitiu que ela tivesse acesso a essas tradicdes culturais adquiridas na
vida familiar. Ela fala das recordagdes que tem da infincia na casa da avo e da influéncia da

cultura libanesa na familia:

“Ela falava o drabe. Escrever eu ndo sei se ela escrevia, mas ela ensinava
algumas coisinhas pra gente. Eu me lembro de passar algumas férias 1a. Tinha coalhad
pendurada na janela. Meu avd morreu com 36 anos, de apendicite € o meu pai tinha 6
anos na época. Entdo a educacdo do meu pai ndo teve influéncia espanhola. A
influéncia dele foi toda libanesa. Na casa da minha avé tinha uma tapecaria com
beduino. e ela dizia em 4rabe : me dd um beijo meu amor. Ela era muito austera depois
que o meu avd morreu. Aquela viiva mesmo. Ensinava essas coisinhas: A honra. Todos
eles usavam bigode [ se referindo a seu pai e seus tios]. A honra no fio do bigode. Tinha
que ser macho [risos]. Jogavam carta, beber café. Essas coisas sdo habitos de libanés.
Gostava de cavalo. Meu pai dizia: cavalo arabe! Tudo que é drabe é uma maravilha.
Tudo no Libano é maravilhoso! A dgua do Libano é maravilhosa![risos](...)A minha
mae pra casar com o meu pai teve que aprender a fazer quibe. Tanto que 14 em casa a
gente faz muita comida drabe, apesar da minha mée ser filha de italiano com portugués,
14 em casa se come muita comida drabe. A minha mde ndo faz macarrdo. E tabule, é
quibe. Ela aprendeu tudo com a minha avo6 depois que casou.”

Quando sua familia se mudou para o bairro da Tijuca, préximo a Igreja Nossa Senhora do
Libano, o pai que apesar de catdlico, nunca havia sido freqiientador constante da igreja, comegou
a ir as missas de rito maronita em arabe aos domingos: “Ele s vinha aqui porque eram libaneses.
E ai ele contava da missa. Meu pai era catdlico s6 de missa de sétimo dia. Ele ndo tinha
afinidade. Eu acredito que foi Nossa Senhora do Libano que trouxe ele pra cd. E ele comecava a
contar dos padres daqui. Ele ndo chegava a conversar. Ele ficava muito na dele.” O pai faleceu
em setembro de 2005 sem ter conhecido o pais de origem da sua mde. Gldria conta que apds o

falecimento do seu pai ela comecou a ir a Igreja Nossa Senhora do Libano para aliviar a tristeza e
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a saudade que sentia do pai. “Eu vinha por saudade. Por estar no lugar onde ele estava. A dltima
missa que ele assistiu foi aqui.” Ela relata que as idas constantes a pardquia foram fazendo com
que ela gostasse cada vez mais de freqiientar a Igreja Maronita.

Sobre a reivindicacdo de uma identidade maronita, Jodo argumenta que muito mais do
que uma fé religiosa, o aspecto maronita da sua identidade estd vinculado mais ao aspecto
cultural atrelado a ela. O maronismo € identificado por ele como um elemento a mais na sua
tentativa de se “religar de alguma forma a essa cultura que foi perdida. De saber que eu estou
assistindo a um ritual que os meus antepassados hd sem anos assistiam a mesma coisa. O mesmo
ritual. E uma coisa fascinante isso, pelo menos pra mim. Pra mim é muito legal.”

A insercdo de Renato na Igreja Maronita revela esta outra forma com que os maronitas,
via institui¢cdo religiosa, constroem suas identidades a partir de um referencial cultural, religioso e
nacional liban€s mesmo que ndo participem regularmente do ritual maronita ministrado na
instituicdo. Como explica Renato, as idas a missa na igreja funcionavam muito mais no sentido
de socializacdo com os demais membros da comunidade do que propriamente pelo interesse
religioso no ritual. A construcao de uma identidade maronita no caso de Renato esta relacionada
muito mais a um engajamento politico partidario libanés que certamente é construido a partir
desta herangca maronita que ele traz dos seus ancestrais, ancorada principalmente na figura do seu
pai e do seu avd. Sobre os jovens maronitas que constroem suas identidades a partir de uma
heranga maronita que ndo passa necessariamente pela participacdo constante do ritual da

institui¢do ele comenta:

“Jovens percebem a religido como um brago da identidade e ai
negociam com ela Af eu vou a determinados eventos da igreja. Muitas vezes esses
eventos sequer sdo litdrgicos. Entdo eu declaro a minha condi¢do de maronita, mas ela é
cada vez menos pelo exercicio da fé. A grande maioria ndo vive s6 aquele mundo. A
religido € um dos meios de se comunicar com o mundo. Claro, marcam diferenca em
relacdo a ser maronita e ser catélico (...) Esse tipo de identidade € uma escolha (...). N6s
escolhemos em um determinado momento sermos libaneses. Isto estd no que eu como,
no meu jeito de falar, como eu organizo a minha vida. E eu nio posso abrir mado disso.
Isso ndo me exclui de absolutamente nada. S¢6 inclui.”

Meu trabalho de campo na Igreja Nossa Senhora do Libano demonstrou que a paréquia
fundada por imigrantes libaneses maronitas funciona como espaco produtor de uma série de
referéncias identitdrias com as quais os descendentes maronitas que freqlientam a instituicao

negociam a sua insercao social. Para aqueles que a freqlientam, a experiéncia identitaria ligada as
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referéncias culturais libanesas e/ou drabes, implica em um envolvimento com a comunidade de
fala e cultura drabe e suas instituicdes e a pardquia se constituiu como espaco de vivéncia e de
expressdo desta cultura. Neste espaco sdo produzidos uma multiplicidade de projetos
nacionalistas religiosos libaneses em constante didlogo com questdes locais e questdes
transnacionais. A Missdo Libanesa Maronita contribui com a constru¢do destes projetos,
produzindo conexdes transnacionais a partir das missas celebradas em drabe na pardquia, das
celebracdes em homenagem a Independéncia do Libano e das visitas de autoridades ( como a
vinda do Patriarca Bechara Boutros Rai em maio de 2013), que reforcam essas conexdes dos
maronitas na didspora com o pais de origem de seus ancestrais. Através desta quantidade de
referéncias os descendentes maronitas constroem as suas identidades e se posicionam dentro da

comunidade de fala e cultura arabe do Rio de Janeiro.
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CAPITULO 5
VIAGEM AO LIBANO COMO PARTE DO PROJETO POLITICO DO GOVERNO
LIBANES PARA A COMUNIDADE CRISTA MARONITA NA DIASPORA

“Um pais milenar. Ber¢o das civilizagdes. Belezas naturais inenarraveis.
Montanhas, praia, neve. Este € o Libano. Vocé jovem descendente, ndo pode perder
essa oportunidade de conhecer o paifs dos cedros. A igreja maronita em parceria com o
governo libanés, estd organizando uma viagem especial para vocé dos dias 1 a 15 de
julho deste ano. Sem custos com a hospedagem e a alimentag@o e passeios, e vocé ainda
terd a satisfacdo de conhecer seus familiares e suas origens. Nao perca tempo. Entre em
contato conosco através do telefone (11)32082904,0u pelo e-mail
igrejamaronita@gmail.com. As vagas sfo limitadas. Venha conhecer o Libano
(Programa Memdrias do Libano -TV Cangdo Nova )™

1%

No meés de julho de 2012, participei de uma viagem de quinze dias ao Libano chamada
“Youth Camp for Lebase-Brazilian Expatriates,” organizada pela Igreja Maronita do Brasil, em
parceria com o governo libanés, cujo publico alvo eram os jovens brasileiros descendentes de
libaneses de até 35 anos de idade. Meu interesse em participar da viagem foi entender - a partir da
organizacdo dos passeios; das escolhas dos locais de visitacdo e dos discursos proferidos pelas
autoridades com as quais estabelecemos contato no pais - que Na¢ao Imaginada os organizadores
pretendiam transmitir aos membros da comunidade libanesa na didspora e quais os impactos
desta experiéncia vividos pelos jovens descendentes. Cada brasileiro descendente que conheci
durante a viagem processou essa experiéncia em fun¢do dos seus diferentes posicionamentos
sociais, do seu capital cultural e da sua experiéncia de vida.

Meu material etnografico mostrou que a viagem ao Libano, organizada pela Igreja
Maronita e pelo governo libanés, além do objetivo de ampliar o mercado turistico entre os
descendentes, faz parte de um projeto politico mais amplo que vai além da dimensdo econdmica.
Essa viagem € uma das linhas de atuacdo do grande projeto que venho apresentando até aqui, de
promover a ampliacdo do nimero de cidaddos cristaos libaneses na didspora. Ela busca, através
da experiéncia vivenciada pelos descendentes, estreitar os vinculos entre estes e o pais de seus

antepassados. Este projeto caminha lado a lado com a estratégia de ampliar o turismo diaspdrico

%Esse antncio acima foi emitido pelo canal da TV Can¢do Nova no més de junho de 2012, convocando jovens
descendentes de libaneses até 35 anos de idade a irem ao Libano conhecer “as suas origens” e buscar parentes que
ainda residem no pafs. As passagens deveriam ser compradas através de uma agéncia de viagens de propriedade de
um libanés residente em Sao Paulo.
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para o Libano. Minha experiéncia revelou que independente dos objetivos dos organizadores e
patrocinadores da viagem, essa experiéncia no Libano reforca as ligagdes simbdlicas entre os
descendentes e a terra natal de seus ancestrais. A funcdo social que isto tem na comunidade do
Brasil se revelou diferente do projeto que os organizadores tinham em mente. O projeto central
que norteou o planejamento da viagem por parte dos organizadores em diversos momentos nao
atendeu as expectativas que diversos descendentes criaram a respeito da visita ao pais de seus
ancestrais porque mais do que a visita ao paldcio do presidente (Michel Sleiman) e ao Patriarca
da Igreja Maronita (Cardeal Bechara Boutros Rai), os descendentes buscavam reforcar seus
vinculos com o pais de origem de seus ancestrais a partir de uma memoria familiar que eles irdo
transformar em relagdes afetivas.

O desejo dos descendentes de conhecerem suas origens foi capitalizado pelas agéncias de
viagem, empresas aéreas € pelos grupos estatais e empresariais drabes para aumentar o turismo
aos paises drabes do Oriente Médio. Entre os intuitos destes projetos, estd a idéia de que aqueles
que fazem a viagem repitam a experiéncia, retornando periodicamente e criando lagos com os
paises de origem de seus ancestrais. Além disso, existe um desejo que estes visitantes se tornem
“embaixadores” ajudando a melhorar a imagem dos paises de visitacdo, divulgando os aspectos
positivos de fazer turismo nessas regioes. Durante o ano de 2001, John Tofik Karam participou
de uma destas viagens chamada “acampamento dos jovens imigrantes” patrocinado pelo governo
libanés. Um programa criado em 1996 pelo departamento dos assuntos dos emigrados do
Ministério libanés que busca despertar nos jovens descendentes a vontade de retornarem ao
Libano em outras ocasides, retine anualmente jovens descendentes libaneses da Asia, do
continente americano e da Africa. Neste projeto, os jovens descendentes sdo levados a locais
turisticos e ao encontro de autoridades politicas libanesas (KARAM, 2009:251).

Em um dos episdédios do programa ‘Memorias do Libano’ na TV Can¢do Nova,
transmitido no més de agosto de 2012, o arcebispo Dom Edgard Madi falou sobre a importancia
do papel dos jovens turistas como “embaixadores do Libano” no Brasil, responsdveis por levar
uma imagem positiva do Libano quando retornarem do pais. Além de servirem como
“embaixadores,” os organizadores do acampamento anual de jovens emigrantes tem o proposito
de estreitar a ligacdo dos descendentes com o pais de seus ancestrais, além estimular a

identificacdo entre os emigrantes e os paises onde vivem na didspora. (KARAM, 2009:251).
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Estas viagens incluem visitas aos sitios arqueolégicos e as cidades de origem dos
antepassados dos descendentes. A idéia de “conhecer as origens” se revela como uma das
principais motivagdes entre os descendentes e € usada pelas agéncias de viagem como chamariz
para atrai-los a visitarem o pais de seus antepassados (KARAM, 2009:237-239). Na experiéncia
do antropdlogo John Tofik Karam no acampamento dos jovens descendentes, seus interlocutores
demonstraram o desejo de conhecer os locais de nascimento de seus ancestrais, que segundo
muitos, “povoavam a infancia” porque estavam constantemente nos relatos dos pais € avos que
vieram para o Brasil. Por isso essas viagens a um povoado ancestral no Libano produziam nos
jovens descendentes que relataram suas experiéncias, um sentimento de pertencimento.

No dia 30 de junho de 2012 embarquei do Rio de Janeiro para Sdo Paulo em um voo da
companhia Qatar Airways, onde me juntaria aos demais membros e organizadores da excursao.
Chegando 14, avistei um grupo grande de pessoas, que foi possivel reconhecer porque todos
trajavam um lengo branco com as imagens das bandeiras do Libano e do Brasil. Ao me aproximar
do grupo, fui percebida pelo padre Elias Karam®',com quem havia feito o contato por e-mail um
més antes da viagem.

Durante o tempo em que esperamos nosso voo para Doha, capital do Qatar, no aeroporto
de Sao Paulo, estabeleci as primeiras conversas com os demais membros da excursdo. Os
primeiros que conheci foram os irmdos Marcelo e Marcia cujo pai € o uUnico brasileiro entre
irmaos e pais libaneses, mas que possui a cidadania libanesa e segundo ele, fez questdo que os
filhos também obtivessem a cidadania e os presenteou com as passagens para o Libano pois,
durante muito tempo fomentou o sonho que seus filhos conhecessem o pais de origem dos seus
tios e avds. Marcelo e Marcia sdo de Sdo José dos Campos e trabalham na padaria do pai.
Durante a viagem ao Libano eu descobriria que ambos estdo familiarizados com a lingua érabe,
mas nio a léem ou escrevem. Eles aprenderam a lingua ouvindo o pai e os demais parentes
conversando entre si.

Durante a espera do embarque no aeroporto em Sao Paulo, conversei ainda com dois
rapazes que evidenciaram logo no inicio da viagem que também havia entre os participantes da

excursdo, membros cristdos ndo maronitas da comunidade libanesa na didspora: Luiz, ortodoxo e

> Elias Karam é padre da Igreja Nossa Senhora do Libano de Sdo Paulo. Ele nos acompanhou durante toda a
viagem, desde nossa saida do Brasil e foi nosso guia no Libano, trabalhando em parceria com os libaneses membros
da YMCA libanesa.
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filho de pai e mae libaneses, e Rodrigo, estudante de medicina e neto de libaneses por parte de
mae. Luiz também aprendeu a falar o drabe com os pais e os avés. Durante muitos momentos no
Libano, nossos interlocutores libaneses solicitaram que ele traduzisse aos demais membros da
excursdo os informes transmitidos pelos nossos guias libaneses. Rodrigo portava em maos uma
gramética drabe e demonstrou ao longo da viagem ter algum conhecimento da lingua, adquirido
estudando por conta propria. Sempre que teve a oportunidade, ele buscou estabelecer conversas
em drabe com os guias libaneses da excursio.

Chegamos a Doha em 15 horas, atrasados para o embarque do v6o que nos levaria até o
Libano pela mesma companhia aérea. Desta vez sentei-me ao lado do padre Elias Karam e da
libanesa Luiza, dentista que reside em Sao Paulo desde os 17 anos e € paroquiana da Igreja Nossa
Senhora do Libano em Sao Paulo. Luiza viajou acompanhando o padre Elias para lhe dar suporte
na fun¢do de guia e tradutora durante a viagem. Em trés horas e meia chegadvamos a Beirute,
capital do Libano, onde um grupo de membros libaneses da YMCA nos aguardava no saguio
principal do aeroporto.

Embarcamos em um 6nibus que nos conduziu através de um longo trajeto, de Beirute para
a cidade de Broumana onde ficamos hospedados durante quase toda a nossa estada no pais. A
escolha do local de hospedagem ¢é bastante significativo, porque Broumana é uma cidade que fica
localizada dentro da regido do Monte Libano, drea de maior concentracdo da comunidade
maronita do pais, como explicado no segundo capitulo desta dissertacdo. Os organizadores da
excursdo escolheram um reduto maronita como local de repouso dos descendentes. A escolha do
local ndo foi ao acaso, mas uma estratégia para manter os membros da excursdo afastados de
regides onde havia o maior contingente de outros grupos confessionais que fazem parte da
populacdo libanesa.

Durante o trajeto até o hotel, apesar de muito cansados, todos se debru¢avam nas janelas
do Onibus, dvidos por captar o maximo do que ja nos era possivel conhecer a respeito do pais. A
primeira coisa que saltou aos olhos neste primeiro contato através das janelas do veiculo foi a
grande quantidade de canteiros de obras ao longo do caminho e também, um ndmero significativo
de prédios que pareciam crivados de balas. A guerra civil que durou de 1975 a 1990 e os ataques
israelenses em 2006, deixaram marcas profundas na arquitetura da cidade. Ainda hd muitos
lugares em reconstru¢do e muitos prédios que ainda ndo foram recuperados e apresentam as

marcas do conflito.
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Chegamos a Broumana com o dia j4 amanhecendo e a primeira providéncia dos
organizadores foi alojar as pessoas, hospedando mocgas e rapazes em quartos distintos. Fiquei
hospedada em um quarto com mais trés mulheres: Luciana de 27 anos, neta de avd libanés
maronita e professora universitdria de portugués, residente da cidade de Itatina, em Minas Gerais;
a maronita Ana, de 27 anos, bailarina, neta de libaneses e filha de um renomado jornalista da TV
Globo, residente da capital de Sdo Paulo e freqiientadora da Igreja Nossa Senhora do Libano da
mesma cidade; e Carina, de 19 anos, estudante de relacdes internacionais e filha de pai
comerciante libanés, residente de Uberlandia, Minas Gerais que viajou acompanhada do primo
Vinicios, mestrando em agronomia na Universidade Federal de Uberlandia e filho de libanés,
também residente em Uberlandia.

Durante os 15 dias intensos de passagem pelo Libano, atravessamos o pais de norte a sul.
Toda a viagem foi filmada por ftalo Magno (cinegrafista da TV Cancdo Nova) e apresentada mais
tarde, no programa ‘Memoérias do Libano,” exibido semanalmente no canal nas quintas-feiras’>
no formato de capitulos que apresentavam os locais de visitagdo, intercalados com os relatos dos
descendentes colhidos pelo padre Elias Karam que convidava cada um a depor sobre as
impressdes sobre os lugares visitados e sobre a emo¢do que cada passeio suscitava nos recém
chegados ao pais.

Depois de algumas horas de descanso, nos reunimos na sala de reunides do hotel. O
presidente da YMCA se apresentou ao nosso grupo e nos deu as boas vindas, dizendo que a nossa
viagem se chamaria ‘Libano no coragdo.” O nome dado pelos organizadores a nossa experiéncia
naqueles 15 dias, evidenciava o proposito das autoridades que elaboraram o projeto da viagem de
fortalecer os lacos afetivos entre imigrantes e a terra dos seus ancestrais. Depois da fala do
presidente foi solicitado a cada um dos descendentes que fizesse uma pequena apresentacao
relatando quais eram as suas expectativas a respeito da viagem ao Libano. Ficou evidente nas
falas dos meus interlocutores que essa viagem tinha para todos eles, motivacdes afetivas muito
fortes e que havia grandes expectativas em cada um a respeito do que conheceriam sobre a
cultura do pais, mas principalmente, no tocante a perspectiva de visitar a cidade de origem de
seus descendentes, somada a uma forte esperanca por parte de alguns, de encontrar parentes

nestas cidades de origem ou obter documentos que comprovassem a sua ascendéncia libanesa.

52 . . . s o . . , ~
A viagem foi editada em cinco episoddios que foram exibidos no programa ‘Memorias do Libano’ na TV Cancao
Nova.
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As viagens pelas estradas libanesas do ponto onde estdvamos em Broumana até os locais
visitados, muitas vezes levavam mais de duas horas. Em razdo disso, passamos grande parte da
viagem dentro do Onibus da excursdo, assimilando uma propulsdo de informacdes que nos
chegavam através das janelas do veiculo durante longas horas, em que os guias libaneses se
esforcavam no sentido de tornar esses momentos mais agraddveis para todos, com musica
libanesa e dancas dentro do veiculo. Era nestas ocasides que tinhamos oportunidade de nos
conhecer melhor e conversar um pouco com os membros da YMCA que se comunicavam
conosco em inglés uma vez que apenas poucos membros da excursdo falavam o drabe. As
imagens que viamos das janelas do Onibus nos informavam o tempo todo sobre o Libano e
tinham como pano de fundo as misicas libanesas que tocavam sem cessar no aparelho de som do
onibus. Este “brainstorm” produzido durante estes momentos de descontragdo, emogao ¢ também
de siléncio ou mesmo de irritagdo permeou a nossa estada no Libano. Durante essas viagens de
onibus, éramos deixados por conta propria para construirmos as impressoes que tivéssemos sobre
0 que testemunhdvamos através das janelas. Isso porque na maior parte do tempo, nenhum dos
guias da excursdo nos dava explicacdes sobre o que observdvamos ao longo das estradas
empoeiradas e repletas de desfiladeiros.

A escolha dos lugares de visitacdo durante a viagem certamente ndo € arbitrdria. A
viagem planejada pelo governo libanés em parceria com a Igreja Maronita, tinha objetivos claros:
Ela buscava estreitar os lacos afetivos dos descendentes com o pais de origem de seus
ancestrais,mas seu carater € politico, além de religioso porque ele carrega como finalidade o
aumento do nimero de cidaddos maronitas libaneses na didspora que através do voto nas elei¢oes
parlamentares, passardo a influenciar diretamente a politica libanesa. A escolha dos locais de
visitacdo revela que tipo de experiéncia as autoridades oficiais esperavam que os descendentes
tivessem no pafs dos seus ancestrais. Neste contexto, os libaneses maronitas aparecem como 0s
porta-vozes do Libano; Aqueles que irdo tentar assumir o papel de mediadores de uma memoria
coletiva ou de uma Nac¢ado imaginada, com a qual os descendentes iriam se relacionar e negociar
a sua singularidade cultural e insercdo social dentro da comunidade de fala e cultura drabe na
didspora. Ao escolherem os locais de visitagdo, os organizadores buscaram construir uma
memoria coletiva nacional que reforcasse o papel da comunidade cristd maronita como elemento
fundamental da construcdo do Estado libanés. As visitas a pontos religiosos como A Nossa

Senhora do Libano em Harissa e o mosteiro de Sao Charbel em Annaya, demonstram a
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constru¢do de um imagindrio religioso maronita que marca a importancia da presenca e do
pertencimento desta comunidade religiosa no territdrio libanés. Estes lugares ddo a dimensdo da
presenca cristd maronita no territério libané€s. Pontos de referéncia como os mosteiros que
visitamos, estruturam a memoria de cada individuo e a inserem na memdria da coletividade a que
eles pertencem. Eles sdo indicadores empiricos da memoria coletiva de um determinado grupo.
Essa memoria coletiva ao definir o que é comum a um grupo e o que o diferencia dos outros,
fundamenta e refor¢a os sentimentos de pertencimento e as fronteiras sécio-culturais (POUJEAU,
2010: 130-142).

Os mosteiros maronitas escolhidos como um dos principais pontos de visitacdo durante a
viagem, sdo os lugares de memodria de que fala Pierre Nora (PIERRE NORA, 21). Eles sdo
considerados os primeiros lugares cristdos, os mais antigos. Eles sdo os lugares fora do tempo.
Consistindo na prova da presenga multisecular do Cristianismo no Libano e nas testemunhas da
origem crista do territdrio libanés. Eles reivindicam uma anterioridade cristd, em oposi¢do a uma
anterioridade muculmana, do territério nacional. Assim como demonstra Anna Poujeau em sua
andlise sobre os mosteiros na Siria, os mosteiros do Libano representam um simbolo constitutivo
da cristandade no pais, onde os cristdos podem vivenciar uma experiéncia mais profunda com a
sua religiosidade (POUJEAU, 2010: 133-134).

Os mosteiros ocupam uma posi¢do bem particular no seio da Igreja e de toda a
comunidade, como lugares de perpetuacdao da religidio e de protecdo da Igreja e de toda a
comunidade religiosa. Eles guardam uma relacdo com a histéria antiga dos cristdos no Libano,
marcando a ligacdo entre o passado e o presente pelo intermédio dos santos aos quais eles sao
dedicados. Entre os mosteiros que visitamos, o principal foi o dedicado a Sao Charbel. Estes
locais sdo os vestigios e os testemunhos que comprovam a histéria, servindo de metafora para
evocar um Libano atemporal, consistindo em um dos sinais mais fortes da presenca crista naquela
regido. Trata-se, portanto, de uma questdo territorial. O territorio libanés coberto de mosteiros
reatualiza cotidianamente a visdo de que os maronitas estdo 14 hd muito tempo. Trata-se de uma
memoria politizada e usada na construcdo da imaginacdo nacional. Construir a histéria do
maronismo naquela regido é construir o Libano. Para afirmar a influéncia do maronismo no
Libano, os organizadores promoveram o encontro dos descendentes com duas das maiores
autoridades politicas e religiosas do pais. Respectivamente, o presidente maronita Michel

Sleiman e o Patriarca maronita Bechara Boutros Rai que reforcam e legitimam a presenga
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maronita no campo religioso e politico do pais, ocupando o cargo mais alto do Estado: o de
presidente da Republica.

A visita ao santudrio Nossa Senhora do Libano em Harissa foi um dos pontos altos da
nossa viagem, suscitando grande emocdo entre os descendentes, especialmente os membros
maronitas da viagem. Centros sagrados, como os mosteiros € a Nossa Senhora do Libano em
Harissa sdo o foco da identidade religiosa. Eles sd@o os locais que expressam de maneira mais
clara uma relag@o entre a cosmologia e a experiéncia individual. A visita a um destes centros é
uma manifestacdo da identidade de um individuo em relacdo com o mundo sobrenatural e com a
comunidade de crentes. Caracteriza uma construgdo ritual do self que integra os crentes e ao
mesmo tempo, constréi uma fronteira simbolica entre eles e aqueles que ndo compartilham
aquele universo religioso. Esta fronteira ndo € fixa e monolitica, mas estd constantemente sujeita
a negociacao e contestacdo, revisao e reinterpretacdo (VAN DER VEER, 1994:11).

Apesar de a praxis e o discurso religioso buscarem naturalizar a existéncia dos centros
sagrados como locais que transcendem a histéria, no percurso da histdria religiosa, estes locais
sdo forjados, fundados ou perdidos. O controle sobre locais sagrados e sobre a ac¢do ritual sdo
fontes de lutas continuas entre movimentos religiosos (VAN DER VEER, 1994:11). Estes
centros religiosos tém um papel de extrema importincia na construcdo de um nacionalismo
maronita libanés.

No acampamento dos jovens emigrantes, experienciado por John Tofik Karam em 2001,
as autoridades do governo libanés escolheram os locais de visitagdo buscando aprofundar a
identificacdo dos descendentes com a nacdo de origem. Mas como explica John Tofik Karam,
essa identificacdo trazia “o bom, o mau e o sofrimento do Libano.” Para testemunharem este
sofrimento, os turistas foram levados aos locais de violéncia israelense contra a populacao nativa
durante o periodo de ocupacao israelense no pais. A visita a estes locais de violéncia produziram
diferentes reacdes dos descendentes que em alguns casos perceberam a atitude como um
“racismo” do Estado libanés e em outros, o discurso sobre o conflito entre libaneses e israclenses
foi considerado in6cuo uma vez que na concepcao de alguns, essas tensdes niao existiam em um
pais como o Brasil, referido como “mestico e racialmente democratico” (KARAM, 2009: 237).

As mudancas no discurso das autoridades do governo libanés estdo relacionadas as
alteracdes sofridas no contexto politico do pais. No ano de 2001, quando John Tofik Karam

visitou o Libano com os brasileiros descendentes de libaneses, havia passado apenas um ano da
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retirada das tropas israelenses do pais. A animosidade de grande parte da populagdo libanesa em
relacdo aos israelenses, provocada por quase vinte anos de ocupacdo, ainda estava bastante
presente nos discursos das comunidades locais. A estratégia das autoridades que organizaram a
excursdo do qual fiz parte em 2012, foi transmitir uma imagem do Libano bem similar as
concepgdes dos brasileiros sobre a democracia, tais como descritas por Karam. Ouvimos dos
nossos guias e das autoridades libanesas que visitamos durante a viagem, discursos que
exaltavam o Libano como o pais mais democrético da regido e o lugar onde os diferentes grupos
confessionais convivem em um clima de paz e harmonia. A influéncia da Siria na politica
libanesa e a ocupacdo israclense do pais desde a guerra civil at¢ 2000 em momento algum
estiveram presentes nos discursos oficiais dos meus interlocutores libaneses. Aqueles que nos
apresentavam o pais, buscavam incutir em todos nés uma imagem do Libano, como um pais
excepcional dentro do Oriente Médio; um pais de paz e harmonia entre os diversos grupos
confessionais da regido. Reforcavam a todo o momento a idéia de que deveriamos transmitir
aqueles descendentes que nunca tiveram a oportunidade de conhecer o pais, a mensagem de um
Libano muito diferente daquela que costuma ser veiculada pela midia. Neste sentido, as
autoridades escolheram pontos de visitacdo que apresentassem as belezas naturais do Libano; os
pontos turisticos que sdo estampados nos cartdes postais do pais e servem de chamariz para atrair
os turistas a visitarem o Libano. Visitamos a famosa gruta de Jeita; passamos um dia em um
resort cinco estrelas préximo a Tripoli; e formos levados para assistir ao por do sol a beira mar,
em Beirute.

Ficou evidente desde o inicio que a percep¢do que os organizadores da viagem gostariam
que tivéssemos e que levassemos de volta ao Brasil, era a do Libano “pais dos cedros, de cultura
milenar, repleto de belezas naturais onde os povos convivem em harmonia”. A violéncia da
guerra civil que durou 15 anos e devastou a populagdo libanesa nio estava na pauta dos discursos
das autoridades e rarissimos foram os momentos em que a questdo dos conflitos foi mencionada.
A unica vez em que se fez menc¢do dos efeitos devastadores da guerra civil para a populagcdo
libanesa em um discurso oficial, esse discurso partiu de uma muculmana xiita, esposa do
presidente do Parlamento libanés Nabih Berri durante a visita ao Centro de reabilitacdo Nabih
Berri Rehabilitation Center, administrado por ela. As demais autoridades cristds maronitas com
as quais tivemos contato, deixaram a questdao dos conflitos civis de lado, em nome de discursos

que valorizavam “as belezas naturais do Libano e seu carater pacifico.” O tema seria abordado
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uma Unica vez em uma conversa informal com o um dos nossos guias da YMCA., enquanto
atravessdvamos a regido sul do pais ( regido de maioria xiita e reduto dos principais partidos
xiitas do Libano Hezbollah e Amal). Nesta conversa informal estabelecida entre mim, o
descendente Alexandre de 36 anos e o nosso guia maronita libanés Fady Rose Khoury, Fady nos
falou sobre a importancia do partido xiita Hezbollah na retirada das forgas israelenses do pais,
exaltando o feito que ele atribui ao partido.

Michael Pollak usa o termo ‘memoria enquadrada’ que ele considera um termo mais
especifico do que memoria coletiva. De acordo com ele, esta memodria enquadrada estd
relacionada a um “trabalho de enquadramento” da memoria que busca construir a memoria de um
grupo a partir do material que a histéria fornece. Esse material serd interpretado a partir da
preocupacio de manter as fronteiras sociais e também de modificd-las, por meio de um processo
de reinterpretacdo permanente do passado em funcdo dos contextos do presente. (POLLAK,
1989: 3-15).

Essa tentativa de enquadrar uma memoria da comunidade libanesa maronita na didspora
através dos elementos imagéticos e dos discursos sobre o pais de origem dos ancestrais,
proferidos pelas autoridades libanesas ao longo da viagem, buscou deixar de fora os elementos
que dizem respeito e que comunicam a presenca e a importincia dos grupos confessionais
mucgulmanos no Libano. Como mencionei antes, apesar de termos estabelecido contato com a
esposa do presidente do Parlamento que € xiita e de termos visitado uma das instituicdes que
presta servicos assistenciais a comunidade xiita do sul do Libano, os lugares de memdria que
marcam a presenca fisica e simbodlica da comunidade mugulmana que € maioria numérica no pais,
ficaram fora do roteiro da viagem e todas as vezes que avistamos uma mesquita, foi a distancia,
através das janelas do Onibus, enquanto viajadvamos pelas estradas do pais. O que implica dizer
que este enquadramento de memoria de que fala Michael Pollak € marcado também por
silenciamentos e pelo “ndo-dito.” Deixando de incluir a visita as mesquitas importantes do pais e
de visitar redutos da comunidade mugulmana, houve um silenciamento a respeito da presenca de
outros grupos confessionais no pais. Para além disso, o enquadramento de memdria que os
mediadores buscaram construir para os jovens descendentes deixava de fora os aspectos
conflitivos que marcam a histdria da constru¢do do Libano como Estado nacional e dava énfase

ao cardter pacifico e harmonioso dessa comunidade imaginada.
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Percebendo as bandeiras dos partidos xiitas Hezbollah e Amal enquanto cruzdvamos a
regido sul do pais, interpelei uma de nossas guias, a libanesa muculmana xiita Nisrin a respeito da
bandeira do partido Amal e ela respondeu em poucas palavras que se tratava da bandeira de um
partido xiita da regido e imediatamente mudou o rumo da nossa conversa. O siléncio de Nisrin a
respeito do fato daquela regido ser um reduto controlado pelo partido Hezbollah e pelo partido
Amal, razdo da presenca de diversas bandeiras dos dois partidos ao longo das estradas que
cruzamos naquela regido, revelou o que Michael Pollak denomina o “nao-dito.” Ao silenciar a
respeito do caréter fragmentado que marca a construcdo territorial do Estado libanés, dividido em
vdrias regides controlados por partidos politicos religiosos que atuam justamente nas regioes
habitadas onde hd maioria das suas respectivas comunidades confessionais, Nisrin buscava
enquadrar uma memoria coletiva sobre o Libano, condizente com o projeto que as autoridades
que organizaram a excursdo tinham em mente ao selecionarem os lugares de visitacdo para os
descendentes: dar relevancia a presenca e ao dominio cristio maronita no pais e ocultar as
divisdes religiosas no pais e as questdes conflitivas que envolvem estes mesmos grupos
confessionais.

John Tofik Karam chamou de “turismo da turbuléncia” as vivéncias do dia-a-dia
experimentadas por viajantes da comunidade de fala e cultura drabe ao visitarem os paises de
origem dos seus ancestrais. Barreiras militares eram um cendrio constante por onde passamos,
principalmente quando fizemos uma passagem rdpida pela cidade de Tripoli durante uma manha
para visitarmos uma famosa doceria e o gabinete do prefeito da cidade. Impressionou a todos a
quantidade de veiculos militares e soldados nas ruas na parte central da cidade. Durante a visita
ao gabinete do prefeito, todos nos reunimos em torno de uma grande mesa e o grupo de
descendentes teve a oportunidade de fazer perguntas ao prefeito. Um dos membros do nosso
grupo levantou a questdo dos conflitos na regido e a resposta do prefeito ao questionamento do
descendente foi bem similar ao discurso que vinhamos ouvindo das autoridades com as quais
tivemos contato: o argumento de que nao ha conflitos acontecendo no pais. Interpelado por mais
um dos membros da excursdo a respeito da existéncia de conflitos em Tripoli, o prefeito nos
respondeu que os conflitos que ocorrem na regido ndo se dao entre cidaddos libaneses, mas sdao
fomentados por forcas exteriores ao pais, sem dar detalhes de que forcas seriam essas e quais as
naturezas do conflito. Além do episédio em Tripoli, durante a viagem os descendentes seriam

confrontados com uma série de experi€ncias que traziam a tona a questdo dos conflitos na regido.
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Durante um fim de tarde em Beirute, enquanto fotografdvamos o por do sol em um dos cartdes
postais da cidade,eu caminhava pela orla ao lado da professora de pilates carioca e neta de avo
libanesa Juliana. Ela fotografava diversos pontos da cidade enquanto caminhdvamos, até que
passamos por uma guarita militar onde um membro das for¢as armadas fazia guarda ao lado de
um veiculo militar. Ao avistd-lo, Juliana apontou a cdmera para ele e antes mesmo que ela
pudesse fazer a fotografia, o militar disse algumas palavras em drabe que indicavam que ele nao
queria ser fotografado. Enquanto pronunciava as palavras, ele se aproximou de nds e fez sinal de
que queria que a Juliana demonstrasse a ele que ndo havia feito a fotografia. Ela foi compelida a
mostrar os registros das ultimas fotos que havia feito na camera digital para eliminar qualquer
possibilidade de ele ter sido fotografado. Esse episédio deixou a mim e a ela bastante
consternadas porque a principio acreditamos que o militar ndo fosse devolver a camera.
Certamente estes episddios que colocavam em evidéncia conflitos bélicos dentro do pais e as
divisdes das regides em redutos de determinados partidos politicos confessionais, causavam
ruido nos discursos de “paz e harmonia” proferidos pelas autoridades libanesas e tiveram um
impacto na experiéncia dos descendentes no pais.

Alguns episédios que tiveram lugar durante estes 15 dias, fizeram com que os turistas
questionassem os discursos das autoridades. Além dos episddios que irei relatar, houve ainda o
fato de os turistas terem acesso a algumas informag¢des do que vinha ocorrendo no Libano a partir
de seus parentes que estavam no Brasil e transmitiam as informacdes por telefone ou através da
Internet. Em uma das primeiras noites em que dormimos no hotel em Broumana, um dos
descendentes disse ter visto da janela do seu quarto,balas cortando o céu em um ponto distante.
Enganado ou ndo a respeito de serem balas ou fogos de artificio, este episédio revela que o
Libano imaginado pelos descendentes fugia muito a esta constru¢do de um pais sem conflitos que
as autoridades gostariam que os “embaixadores” transmitissem aos seus pares quando
regressassem ao Brasil.

Com o passar do tempo, comecaram a acontecer desentendimentos entre os organizadores
e descendentes, principalmente em relagdo ao que os descendentes interpretaram como omissao
de informag¢do o fato de ndo serem comunicados com antecedéncia sobre a programacgdo dos
passeios da viagem. O roteiro do dia seguinte nos era passado somente na noite anterior, sempre
que retorndvamos dos passeios. Em um primeiro momento, esta postura dos guias foi interpretada

por muitos como falta de organizacdo. Outra postura dos organizadores que causou irritagdo em
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diversos descendentes foi a extrema restricdo imposta aos descendentes quanto a possibilidade de
andarmos pela cidade sem a presenca dos guias libaneses. Quando uma das guias soube que eu e
um grupo de descendentes haviamos ido ao supermercado que ficava a menos de um quarteirdo
do hotel para comprar comida, ela nos advertiu que ndo saissemos novamente do hotel sem
estarmos acompanhados de um guia, em nome da nossa seguranga. Esse extremo cuidado com a
seguranca dos descendentes, ndo permitindo sequer a ida a um supermercado que ficava bem
préximo ao hotel comegou a levantar suspeitas entre os descendentes de que a imagem do Libano
pacifico ndo correspondia a realidade. Isto gerou uma onda de insatisfacdo entre os
descendentes, especialmente os mais jovens que estavam interessados em fazer um turismo
noturno que incluisse a ida a clubes noturnos e cassinos de Beirute.

Ap0s algumas reivindicagdes por parte de alguns descendentes que desejavam conhecer a
vida noturna de Beirute, as autoridades organizaram uma ida a um restaurante em Beirute a noite.
Porém, ndo havia mais ninguém 14 além de nds, o que gerou ainda mais insatisfacdo entre alguns
descendentes. Diante da impossibilidade de convencer os guias a levarem os membros da
excursdo a locais a noite onde os descendentes pudessem interagir com os libaneses de maneira
mais livre, alguns rapazes foram a um cassino em Beirute sem informar aos guias e narraram a
aventura aos demais membros da excursdo, em tom de travessura, na manha do dia seguinte. A
medida que os dias avancavam, a insatisfacdo crescia entre os descendentes e alguns passaram a
externar seu desagrado aos guias, criando muitas vezes um mal estar entre libaneses e
descendentes.

Nos intervalos entre as viagens pelo pais, ficivamos no quarto do hotel. Essas ocasides
eram a oportunidade que eu tinha para estreitar os lacos com as mulheres que estavam
hospedadas comigo. A professora universitiria de portugués, Luciana, foi uma das que
externaram maiores insatisfagdes durante a viagem. Em uma dessas conversas no quarto do hotel,
ela se disse habituada a fazer viagens ao exterior e de acordo com ela, a experiéncia no Libano
até entdo, havia sido uma das viagens mais desorganizadas da qual ela ja participara. Além da
insatisfacdo com os avisos sem antecedéncia a respeito dos locais de visitacdo e do excesso de
restricdes as nossas saidas a qualquer lugar sem o acompanhamento de um guia, Luciana
queixou-se da falta de explicacdo por parte dos guias libaneses a respeito do que estivamos
vendo no Libano, da falta de esclarecimento a respeito das escolhas dos locais de visitacdo. Em

uma das ocasides em que visitamos uma clinica de reabilitacdo para pessoas portadoras de
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necessidades especiais presidida pela esposa do Presidente do Parlamento, Luciana e muitos
descendentes se sentiram desconfortdveis com a pressio dos guias da excursdo para que
distribuissemos presentes as criancas da instituicdo ou quando visitamos pacientes em um
hospital em Beirute distribuindo flores nos leitos. Muitos descendentes se sentiram compelidos a
agirem em nome de uma causa que eles entenderam como de fundo politico, sem serem
consultados previamente sobre o seu interesse em compactuar ou ndo com essa causa. Apos as
insatisfacdes de Luciana chegarem aos ouvidos do padre Elias Karam, ele passou a preparar uma
pequena introducdo historica que era apresentada por ele mesmo sempre que chegdvamos aos
locais de visitagdo.

Estas suspeitas a respeito da veracidade a respeito da situacdo no Libano estavam
presentes constantemente nas conversas entre os descendentes. De tempos em tempos alguém
chegava com alguma informac¢do nova vinda do Brasil sobre conflitos em regides afastadas de
onde estdvamos hospedados. Em nosso pendltimo dia no Libano, o padre Elias convocou uma
reunido com o grupo de descendentes,os guias libaneses que haviam nos acompanhado durante os
quinze dias no Libano e com algumas das autoridades da YMCA libanesa, para que os turistas
comentassem as suas impressoes sobre a viagem, elegendo os pontos positivos e negativos da
visita ao Libano. Entre os pontos negativos, a insatisfacdo com o que os descendentes entenderam
como falta de informacdo a respeito dos passeios que fariamos durante a viagem, foi apontado
por quase todos os descendentes. Pressionada pelas queixas dos brasileiros, uma das
representantes da YMCA argumentou que a falta de informacao se justificava na medida que o
Libano estava vivendo um periodo de conflito. De acordo com ela, esse era o real motivo para
que os locais de visitacdo fossem definidos somente na véspera dos passeios: os organizadores da
viagem precisavam primeiro se assegurar de que aquela regido nao estaria em conflito e que os
descendentes nao seriam levados a uma regido em risco. A explicacdo da senhora era traduzida
pelo padre Elias Karam que complementou a fala dela informando que seqiiestros estavam
acontecendo em todo o pais e que os organizadores da excursdo temiam pela nossa seguranga.
Ele nos contou ainda sobre um episddio que aconteceu enquanto viajivamos pelo sul do pais e
passdvamos pela cidade de Saida. Nessa ocasido tivemos que parar o Onibus em frente a uma
praia por meia hora sob pretexto de um problema mecanico no Onibus. Agora, o padre nos
informava que durante este episddio em Saida, o real motivo de termos parado por meia hora em

frente a uma praia no meio da estrada, era a existéncia de uma manifestacdo que estava ocorrendo
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em uma das avenidas onde o 6nibus deveria passar e por essa razao tivemos que esperar até que
os guias considerassem que era segura a nossa passagem pela regido.

Esses argumentos do padre Elias foram acompanhados ainda da justificativa de que os
organizadores da viagem esconderam dos descendentes a real condi¢do politica do Libano porque
ndo queriam gerar um estado de panico entre os turistas que visitavam o pais de origem de seus
ancestrais pela primeira vez. Explicou ainda que a escolha do hotel em Broumana e a op¢do por
permanecermos hospedados neste hotel a maior parte do tempo da viagem - 0 que nos custava
longas horas de viagem sempre que visitivamos lugares mais distantes - também fazia parte da
estratégia de levar-nos sempre a lugares seguros. Broumana, como mencionei anteriormente, fica
em uma regido que é reduto dos maronitas no Libano.

As falas da representante da YMCA e do padre Elias aumentaram ainda mais a
insatisfacdo dos descendentes porque estes ndo aprovaram que os organizadores tivessem optado
por ndo informa-los sobre a real situacdo no pais. Alguns brasileiros argumentaram que quando
optaram por conhecer o Libano, sabiam dos eventuais riscos da viagem. Muitos cobraram que
deveria ter havido clareza sobre a realidade dos fatos porque, de acordo com eles, o
conhecimento prévio a respeito dos conflitos teria levado os descendentes a serem mais
compreensivos com respeito a demora da informagdo sobre os locais de visitagdo e sobre as
restri¢des da liberdade de ir e vir dos descendentes sem a companhia de um guia. No momento da
sua fala, Luciana optou por abrir mao da traducdo do portugués para o drabe feita pelo padre
Elias e se dirigiu diretamente aos organizadores em inglés. Na sua fala, ela mostrou insatisfagdao
com os guias e organizadores sobre o que ela compreendeu como sonega¢do do acesso a
informacao. Nas palavras de Luciana, “se o Libano realmente era uma democracia, como 0s
libaneses insistiam em nos informar a todo o momento durante a viagem, o principio bdsico da
democracia era o acesso a informacao, o que os organizadores nos haviam negado”. Muitos dos
descendentes apoiaram e se sentiram representados pela fala da Luciana.

De acordo com Michael Pollak, para que a nossa memoria se favoreca da dos outros, nao
¢ suficiente que eles nos tragam seus testemunhos; € necessdrio também que ela ndo tenha
deixado de concordar com as nossas memorias € que haja suficientes pontos de contato entre elas,
para que a lembranca que os outros nos trazem possa ser reconstruida sobre uma base comum
(POLLAK, 1989: 3-15). Ou seja, a memoria que se tentava incutir nos descendentes no tocante a

questao da “nao violéncia,” ndo encontrava suficientes pontos de contato para que essa memoria



115

coletiva do “Libano pais pacifico,” propagada pelos discursos das autoridades libanesas, pudesse
ser reconstruida sobre uma base comum de uma memodria coletiva entre os descendentes. Ao
contrério, os episddios que revelavam os aspectos conflitivos do Libano encontravam pontos de
contato com a constru¢do de memoria coletiva dos libaneses na didspora brasileira. O impacto
das experiéncias com os episddios de violéncia, como o vivenciado por Juliana encontra
ressonancia na constru¢do que ela e os demais membros da comunidade libanesa na didspora
fazem desta nacdo imaginada dos seus ancestrais. Nesta nacdo imaginada na didspora, os
episddios de violéncia sdo fundamentais para a elaboragdo de uma memoria coletiva que dé um
cardter de unidade aos membros da comunidade na didspora.

Os episddios de violéncia s@o elementos fundamentais na construcdo da memoria coletiva
para a comunidade de descendentes cristdos libaneses na didspora (PINTO, 2010: 15-22). Ao
questionar os meus interlocutores sobre as motivacoes da vinda dos seus ancestrais para o Brasil,
a guerra, ou a tentativa de escapar do alistamento obrigatério e a perseguicdo religiosa
apareceram como as justificativas principais nos discursos dos descendentes. Apesar de a maioria
deles ter demonstrado um desconhecimento historico a respeito das causas da guerra civil de
1975 ou sobre o contexto atual da politica libanesa e dos eventos recentes de violéncia no pais,
como o assassinato de Rafik Hariri em 2005° 3, os episddios de violéncia, mesmo que de forma
descontextualizada, servem como referenciais para a constru¢do que estes individuos fazem do
Libano.

Como mencionei no segundo capitulo desta dissertacdo, diversas producdes literarias
sobre a imigracao das comunidades de fala e cultura arabe elaboradas pelos proprios membros da
comunidade de fala e cultura arabe no Brasil, através de intelectuais da comunidade, construiram
uma narrativa que apresenta a violéncia e a perseguicao aos cristaos pelo Império Otomano como
a principal causa para o crescimento do fluxo de imigrantes. Essa concep¢cdo de uma comunidade
perseguida pela violéncia otomana e for¢cada a imigrar, contribuiu para a constru¢cdo de uma
memoria coletiva da comunidade libanesa na didspora que influencia mesmo a segunda e a
terceira geragoes dos descendentes da comunidade libanesa cristd na diaspora. Estes ‘mitos da
imigragdo’ que caracterizam pontos de referéncia para a constru¢do de memoria coletiva dos

membros da comunidade libanesa crista na didspora funcionaram como elemento agregador dos
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Rafik Hariri ,ex-primeiro ministro do governo libanés,foi assassinado em um ataque a bomba em Beirute em
2005.
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distintos grupos que compunham este quadro da imigracdo de fala e cultura drabe no Brasil.
Como afirma Michael Pollak, as memodrias coletivas defendidas e determinadas por um trabalho
de enquadramento, mesmo ndo consistindo no tnico elemento aglutinador, constituem um
ingrediente  fundamental para a perpetuacdo do tecido social de um determinado grupo
(POLLAK, 1989: 3-15). Os episddios de violéncia estdo entre os pontos de referéncia que
estruturam a memoria coletiva desta comunidade na didspora. As experiéncias de violéncia
presenciadas ou vividas durante a viagem permitiram aos descendentes acessarem esta memoria
coletiva construida a partir de um imaginario de violéncia porque essas experi€éncias permitem
uma rememora¢do deste passado imaginado que conecta os descendentes com estas primeiras
geracdes de imigrantes que supostamente deixaram o Libano em fung¢do da violéncia e da
perseguicdo, dando a essa “saga dos imigrantes perseguidos pela violéncia” o seu carater de
continuidade. Episodios como o atentado contra o chefe de inteligéncia da policia libanesa no
centro de Beirute em 2012, quando publicados na comunidade criada pela YMCA na rede
social facebook, geram comentarios dos descendentes, como o de Adriano: “Paz, pelo amor de

"7

Deus!” ou o de Luciana: “Meu bisavd que viveu no Libano uns 50 anos, sempre dizia: tenho
saudades do Libano, mas desde que nasci, nunca tivemos um sé dia de paz naquele pais.” Essas
sao falas recorrentes nos discursos dos meus interlocutores. Elas reafirmam a constru¢do da
memoria coletiva da didspora através do discurso que afirma que os ancestrais foram forcados a
deixar o seu pais de origem em funcdo de guerras e perseguicdoes e que esses episddios se
perpetuam até os dias de hoje.

Os descendentes da segunda e terceira geracdo, optaram pela viagem devido a uma
profunda ligacdo familiar e emocional com o Libano e a idéia de “conhecer as origens” surgiu
como uma das principais motivagdes entre os descendentes.“Vocé ainda terd a satisfacdo de
conhecer seus familiares e suas origens”, aparece como uma das falas da chamada para a viagem
ao Libano programada para julho de 2012, no programa ‘Memorias do Libano’ da rede de TV
Cangao Nova. A concep¢ao que os meus interlocutores tinham de “origem” estava diretamente
atrelada a visita a cidade natal de seus ancestrais e a possibilidade de encontrar parentes e

documentos que atestassem o pertencimento dos meus interlocutores aquela comunidade

nacional. Essa expectativa gerou angustia e ansiedade em diversos descendentes, quando

% Noticias .uol.com.br/internacional/ultimas-noticias/2012/10/19/chefe-de-inteligencia-da-policia-libanesa-e-morto-
no-atentado-no-centro-de-beirute.htm
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perceberam que os encontros com familiares, a busca de parentes e a ida a cidade natal de seus
ancestrais, ndo estavam entre as prioridades dos organizadores da viagem. Apesar da estratégia
das autoridades ser o estreitamento dos lacos afetivos entre os descendentes e a terra de origem
de seus ancestrais, a dimensdo afetiva dos descendentes foi em certa medida subestimada ou
colocada de lado em prol dos compromissos oficiais programados durante a viagem. Os
problemas comecaram a aparecer quando os primeiros descendentes que ja haviam entrado em
contato por conta prépria com parentes do Libano,antes mesmo de embarcarem para o pais,
comecaram a informar ao padre Elias e aos demais guias da excursdo, que se ausentariam de uma
ou outra visita turistica para encontrarem seus parentes e visitarem suas cidades natais na
companhia dos mesmos.

Cada uma destas tentativas de encontrar parentes no Libano, esbarrava em uma série de
objecdes por parte dos organizadores da viagem que apesar de a principio terem incluido na
programacdo da viagem dois dias para que cada descendente pudesse ficar na companhia de seus
parentes, at€ mesmo dormindo em suas residéncias, ndo mostraram nenhuma flexibilidade quanto
a 1sso na prética.

Conversas estabelecidas durante a viagem com o estudante de medicina Rodrigo, de 21
anos, Paulo, Luciana, os membros da familia Alves e da familia Soares, deixaram evidente que
entre estes descendentes, o objetivo principal que motivou a ida ao Libano foi a possibilidade de
visitarem a cidade natal de seus ancestrais; restabelecerem os lagos perdidos com parentes que
ndo viam hd muitos anos ou mesmo nunca haviam encontrado, mas j& mantinham um contato
através das redes sociais; a possibilidade de obterem documentos que comprovassem esta
ancestralidade, para que pudessem obter a nacionalidade libanesa; e a possibilidade de encontrar
algum remanescente da familia cujo contato foi perdido desde que os ancestrais imigraram para o
Brasil.

No caso da Familia Alves, formada pela méae Joana e os trés filhos Mariana (médica de 24
anos), Alexandre (médico de 37 anos) e Jorge (advogado de 35 anos), um contato prévio ja havia
sido estabelecido com os parentes que residem na cidade libanesa de Miziara. Os Alves foram ao
Libano juntos com o intuito de conhecer a cidade de Miziara, encontrar pessoalmente estes
parentes, cujo Unico contato anterior havia sido através da Internet e adquirir documentos que
permitissem dar entrada na solicitacdo da cidadania libanesa. Durante um dos dias da viagem, a

familia Alves se separou do grupo da excursdao porque foi visitar seus parentes na cidade de
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Miziara. A noite quando retornivamos do nosso ultimo passeio do dia, todos no Onibus
queixavam-se de exaustdo em funcdo do longo dia na estrada, desejosos de retornarem logo ao
hotel, quando os organizadores do passeio nos informaram que jantariamos na cidade de Miziara
e encontrariamos a familia Alves para que eles pudessem retornar conosco para o hotel em
Broumana.

Ap6s longas horas de viagem até a cidade de Miziara e depois do jantar em um
restaurante da cidade junto dos parentes libaneses dos Alves, todos nos prepardvamos para
retornar ao Onibus quando percebemos que estava havendo um desentendimento entre os
organizadores da viagem que queriam que a familia Alves retornasse conosco para o hotel. No
entanto, a familia Alves insistia em pernoitar em Miziara e passar mais um dia com seus parentes.
Irritados com a resisténcia dos Alves e impossibilitados de os convencerem a retornar ao hotel
com a excursdo, os organizadores e o padre Elias resolveram cancelar a visita que os quatro
primos da familia Soares fariam a um parente no dia seguinte, para que ndo houvesse um
desfalque muito grande de descendentes quando fossemos encontrar as autoridades libanesas. Ja
passava de meia noite e de acordo com o relato da paulista Flavia Soares, professora pedagoga,
de 35 anos,o padre Elias havia pedido aquela hora da noite que os Soares telefonassem para os
seus parentes e cancelassem a visita. Flavia argumentou que ja passava de meia noite e que o
parente que se comprometeu a busca-los no hotel as 6 horas da manha do mesmo dia, ja era um
senhor de idade e provavelmente ja estava dormindo aquela altura e que seria uma indelicadeza
ligar para ele naquele hordrio, ja que os parentes haviam preparado e planejado toda programacao
para receberem os Soares. Diante da insisténcia do padre Elias, Flavia e ele tiveram uma
discussao que durou alguns minutos e um grande mal estar se instalou dentro do 6nibus. Por fim,
os organizadores libaneses e o padre Elias ndo conseguiram persuadir a familia Alves a voltar ao
hotel com a excursdo ou convencer os Soares a cancelarem seu encontro familiar do dia seguinte.
Para os Soares e os Alves, a visita aos parentes no Libano e a ida a cidade natal de seus
ancestrais era o ponto alto da viagem e a principal razdo de terem ingressado no programa
organizado pela Igreja Maronita em parceria com o governo.

Os descendentes relataram em vivas cores estas experiéncias das visitas aos parentes nas
cidades de seus ancestrais. A comida servida durante estas visitas que tinha o sabor dos pratos
preparados pela familia no Brasil; a hospitalidade com que foram acolhidos; a emocao de rever os

parentes que permaneceram no Libano. Todos estes aspectos fizeram dessa experi€ncia para
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aqueles que a viveram, um momento de rememora¢ao de uma codificacdo afetiva que marca essa
heranca cultural da imigracdo libanesa na didspora brasileira. Para o ator Ronaldo, residente da
capital de Sao Paulo, a ida a cidade natal de seus antepassados teve uma importancia
fundamental. Ao regressar da cidade natal dos parentes do seu falecido pai, ele sentiu como se a
ida a cidade onde seus avés viveram tivesse sido uma forma de redencdo, e que gracas a essa
visita aos seus familiares por parte de pai, ele havia feito as pazes com os conflitos que teve com
o pai ao longo dos anos de convivéncia e que o atormentavam desde o seu falecimento. Para Ana,
o encontro com os parentes libaneses da familia do se pai coroou o estreitamento dos lacos dela
com seu pai. Estes lacos haviam se rompido desde o divércio dos seus pais quando ela ainda era
menina. Desde o divércio, Ana passou a morar somente com a mae e rompeu relagcdes com o pai
e conseqiientemente, com toda a sua heranca cultural libanesa. Desde que se reaproximou do pai,
Ana passou a estabelecer novamente o contato com sua heranca cultural libanesa, freqiientando a
Igreja Nossa Senhora do Libano em Sao Paulo para participar das missas na companhia do pai;
fazendo a viagem ao Libano principalmente porque isso era algo muito importante para o pai de
Ana; e por fim, retomando os lagos com a sua tia (irma do pai) e sua prima que ainda residem no
Libano e a quem ela ndo via desde muito pequena no Brasil. Para ela, a reaproximacgao do pai,
significava o resgate desta heranca cultural como elemento definidor da sua identidade.

As experiéncias vivenciadas por Paulo, Rodrigo e Luciana foram carregadas de
expectativas, angustias, frustracdo e redencdo. Estes trés casos ddao a dimensao da importancia da
cidade de origem e da busca pela existéncia de parentes no Libano, como elemento fundador da
constru¢do de identidades entre os descendentes. Antes de chegarem ao Libano Paulo, Rodrigo e
Luciana, sabiam apenas o nome da cidade de origem dos seus antepassados. Os lacos com o pais
foram rompidos quando seus ancestrais deixaram o Libano em direcdo ao Brasil muitos anos
antes. Desde a nossa chegada ao pais, os trés faziam planos de reservarem um dia da viagem para
irem até a cidade de origem dos seus antepassados. A medida que o tempo foi passando e foi
ficando claro que a visita as cidades de origem nio era prioridade da organizacdo do evento, isso
foi gerando um sentimento de profunda angustia nos descendentes que foram percebendo a
resisténcia dos guias em organizarem um dia para que cada descendente pudesse visitar a cidade
dos seus ancestrais.

O descontentamento de Paulo foi exposto ao grupo de descendentes e de guias durante um

encontro que tivemos no hotel em Broumana com o ex-ministro de relacdes sociais do governo
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libanés. Ele foi um dos responsdveis pela criacdo do projeto da viagem enquanto ainda era
ministro do governo libanés. Dentre os discursos proferidos pelas autoridades com as quais
tivemos contato ao longo da viagem, o discurso do ex-ministro foi o inico momento da viagem
em que a questdo da aquisi¢do da cidadania pelos descendentes na didspora foi colocada de
maneira literal. O ex- ministro abordou o tema da presenca libanesa na didspora e afirmou a
necessidade que o Libano tem da participacdo destes descendentes dentro de um projeto de
constru¢do de um novo Libano. Ele nos explicou a idéia do projeto da viagem para os jovens
libaneses que acontecia pela terceira vez com a ida do nosso grupo e que a organizacdo do
programa ndo mediria esforcos em obter documentos que auxiliassem os descendentes a
comprovarem a sua ascendéncia libanesa para que pudessem assim que possivel, conquistar a
dupla cidadania. Diante das dificuldades que os descendentes vinham tendo para conseguirem
alguma oportunidade de escapar do roteiro programado pela YMCA para tentarem ir até sua
cidade natal em busca de parentes e documentos, Joana resolveu se manifestar € comunicar ao
ex-ministro sobre as dificuldades que os descendentes estavam tendo em conseguir que alguém
os levasse até a cidade natal de seus descendentes. A fala da Joana gerou um constrangimento
entre os membros da YMCA que ficaram surpresos que alguém levantasse aquela questdo para o
ex-ministro, expondo os conflitos que vinham acontecendo entre os descendentes e os
organizadores da viagem. Joana relatou o caso do Paulo que estava muito decepcionado com a
idéia de ir ao Libano e ndo conseguir visitar a cidade de origem dos seus ancestrais. O ex-
ministro prometeu a ele que a organizagdo da viagem providenciaria alguém para levéa-lo até a
cidade e auxilid-lo na procura de parentes.

No caso da Luciana, tive mais chances de estabelecer uma relacdo mais préxima porque
ficamos no mesmo quarto de hotel, o que me permitiu mais oportunidades de estabelecer didlogos
nas ocasides em que descansadvamos no hotel. Luciana € neta de um imigrante libanés que saiu de
Hasbaya a caminho do Brasil quando era bem jovem e nunca mais retornou ao Libano. Durante
as nossas conversas, ela nos contou que havia uma grande expectativa entre o seu pai, tios e
primos no Brasil a respeito da visita que ela faria a Hasbaya. Durante os dias que passamos no
Libano virou motivo de brincadeira o fato de Luciana mencionar a ida a Hasbaya o tempo todo.
Quando nos aproximavamos do fim da viagem, o padre Elias nos informou que fariamos uma
viagem de um dia até Hasbaya para encontrarmos o primeiro ministro do Libano e irfamos

pernoitar por 14, dada a distancia entre a regido em que estivamos no Monte Libano e Hasbaya.
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Quando soube da nossa ida a cidade natal do seu av0, um dia antes da partirmos, Luciana
informou a todos os seus parentes no Brasil que estava se aproximando o momento de visitar a
cidade de origem dos seus ancestrais. No dia seguinte, partimos de manha cedo a caminho de
Hasbaya e um fato curioso despertou a minha atencdo e da Luciana, mas ndo levamos muito em
conta no momento. Enquanto o 6nibus seguia pela estrada, passamos por uma placa que indicava
o caminho de Hasbaya para o lado oposto por onde estivamos seguindo. Luciana se apressou em
comentar com a libanesa Josiane, mas ela tranqiiilizou Luciana dizendo que estdvamos pegando
uma outra rota que nos levaria a Hasbaya. Como cochilei durante a viagem, ndo me dei conta
quando o Onibus parou em frente a um hotel e todos comecaram a desembarcar. Encontrei a
Luciana transtornada ja dentro do hotel. Para minha surpresa, ndo haviamos chegado em
Hasbaya, mas a uma outra cidade. De acordo com os guias libaneses, 0 compromisso com 0
primeiro ministro havia sido cancelado e por isso a organizacdo do evento optou por seguir para
outra cidade. O motivo da mudanca de planos dos guias da viagem sem comunicarem aos
descendentes, gerou entre os ultimos a suspeita de que poderia haver conflitos em Hasbaya, mas
o episddio ndo foi esclarecido pelos organizadores. Este episodio desencadeou o climax dos
conflitos que vinham acontecendo entre os desejos dos descendentes e a rigidez da programacao
que havia sido planejada pelas autoridades oficiais e pela YMCA. Rodrigo que vinha
demonstrando uma expectativa que aos poucos foi se transformando em frustragao a medida que
ele se deparava com a possibilidade de retornar ao Brasil sem conhecer a cidade onde seus
ancestrais haviam nascido, comentou comigo em uma das vezes em que sentamos juntos no
onibus, que estava tdo irritado com o que estava acontecendo, que nao suportava nem mesmo
ouvir as pessoas conversando em drabe. Durante dois dias ele demonstrou bastante desinteresse
em manter o didlogo com os guias libaneses e foi pouco a pouco se isolando dos demais membros
da excursdo. O episddio com Luciana estimulou Rodrigo a tomar a decis@o de ir sozinho visitar a
cidade dos seus ancestrais. Ele elaborou um documento para entregar ao padre Elias onde se
comprometia a assumir qualquer responsabilidade pelo que pudesse lhe acontecer ao tomar a
decisdo de se afastar dos guias e dos demais membros da excursdao. A atitude de Rodrigo de
formular este documento e o episédio com Luciana sensibilizaram Riad, um dos funciondrios da
YMCA que mais se aproximou do nosso grupo e que ganhou a nossa simpatia pela sua maneira
sempre gentil e bem humorada de se relacionar com os membros da excursdo. Ele se

comprometeu a conseguir duas pessoas para levarem Rodrigo e Luciana a cidade de seus
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ancestrais. No dia seguinte, pela amanha, havia dois senhores no hotel esperando por eles, como
Riad havia prometido.

Paulo, Luciana e Rodrigo conseguiram visitar as respectivas cidades de nascimento de
seus ancestrais. Seu retorno foi marcado por uma recepc¢ao calorosa e entusiasmada dos demais
descendentes, curiosos pelos relatos da experiéncia vivida pelos colegas de viagem e se estes
haviam conseguido encontrar parentes ou documentos comprovando a passagem da sua familia
pela regido. Entre os trés, a Luciana foi a tnica a conseguir um registro onde constavam os nomes
do seu av0 e de outros parentes que vieram para o Brasil. Nas palavras dela, a ida a Hasbaya e a
aquisi¢ao do documento que fornecia “provas” do pertencimento da Luciana aquele pais tinham
valido a viagem ao Libano. No documento, além do nome dos seus ancestrais, constava também
a informacao de que eles pertenciam ao grupo confessional maronita, o que satisfez ainda mais as
expectativas dela porque aquele papel era a confirmacdo do seu pertencimento a comunidade
maronita libanesa no Brasil; um ponto de referéncia estruturante de uma memdria coletiva
libanesa maronita alimentada pelas idas com o pai as missas de rito maronita em Belo Horizonte
desde a infancia. De acordo com os relatos entusiasmados de Rodrigo e Paulo, eles ndo apenas
tiveram a oportunidade de visitar as cidades natais de seus descendentes, mas tiveram a felicidade
de encontrar parentes nestas cidades. No caso do Rodrigo ele relata que almocou com um parente
distante do seu avo.

Cada um destes individuos construiu sua relacdo com o Libano a partir de elementos que
falam da histéria familiar. E o elo do afeto que os liga aquele territério. Mais importante que
conhecer as autoridades libanesas, como o presidente Michel Sleiman, ou o Patriarca Bechara
Boutros Rai, era visitar um parente ou a cidade natal de seus ancestrais. Era 14 no kibe cru servido
por um parente que ficou no Libano que estavam as “origens” destas pessoas. E através da
familia que é construida a conexdo identitiria transnacional. E ela que dd a construcio de
memoria identitdria. A memoria familiar que meus interlocutores vao transformar em relagoes
afetivas. A hospitalidade, a comida servida pelos parentes diferencia quem teve a “experiéncia do
verdadeiro Libano.”

A viagem organizada pelo governo liban€s em parceria com a Igreja Maronita tem como
pano de fundo um projeto que busca ampliar o niimero de cidadaos cristdos libaneses na didspora
com a finalidade de manter a lideranga politica maronita dentro do Estado libanés, mas o que ela

produz nos descendentes € a renovacao das conexdes transnacionais e dos vinculos afetivos com
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o pais de origem de seus ancestrais. A viagem as cidades natais de seus parentes dd a cada um
destes descendentes a nog¢ao de pertencimento. Nas palavras de Pierre Nora, “a certeza de saber a
quem e ao que devemos o que somos. Donde a imposi¢ao da idéia de “origens,” forma ja profana
da narrativa mitolégica, mas que contribui para dar a uma sociedade seu sentido e a sua
necessidade do sagrado.” (Pierre Nora, 18). Todos os aspectos aqui apresentados fizeram dessa
experiéncia um momento de rememoracdo de uma codificacio afetiva que marca essa heranca
cultural da imigracdo libanesa que serve como referéncia para a construcio das identidades dos

descendentes cristdos libaneses na didspora brasileira.
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CAPITULO 6
CONCLUSAO

Nesta dissertagdo busquei analisar o processo de construcao e manutencdo da identidade
religiosa maronit e suas articulagdes étnico-nacionais no contexto da comunidade libanesa e/ou
sirio-libanesa do Rio de Janeiro. Neste sentido, a Igreja Nossa Senhora do Libano funciona como
espaco de producdo de uma série de referenciais culturais referentes a cultura arabe e libanesa
com 0s quais 0os maronitas que freqiientam a institui¢do negociam a sua insercao na comunidade
de fala e cultura arabe do Rio de Janeiro.

A constru¢do de um nacionalismo religioso na didspora maronita estd ancorado na forte
relacdo entre a identidade religiosa maronita e a identidade nacional libanesa que remonta ao
processo de constru¢do do Estado Libanés no inicio do século XX, liderado pelos maronitas e
apoiado pelos franceses, a partir da constru¢io de um imagindrio nacional que fornecesse
legitimidade a criacdo do Estado libanés. Na didspora carioca, através da producdo de conexdes
transnacionais, por meio das visitas de figuras importantes da politica libanesa; das festas de
celebracdo da Independéncia do Libano; da promoc¢ido da viagem ao Libano; por meio da
dissemina¢do de um projeto de ampliagao do nimero de cidaddos cristios libaneses na didspora e
do ritual da missa maronita, a instituicdo maronita rememora esta relacdo entre a identidade
religiosa e a identidade nacional libanesa.

O que ela produz nos descendentes, entretanto, € a renovacao das conexdes transnacionais
e dos vinculos afetivos com o pais de origem de seus ancestrais, que rememoram essa
comunidade libanesa maronita na didspora, construindo uma forma de memoria coletiva que dd a
esses individuos uma nog¢do de pertencimento, rememorando uma codificacdo afetiva que marca
a heranca cultural da imigracdo libanesa que serve de referéncia para a construcdo das
identidades dos descendentes cristdos libaneses na didspora brasileira.

Cada um destes membros da comunidade maronita constroi sua relagdo com o Libano a
partir de elementos que falam da histéria familiar. Como afirmei anteriormente, € o elo do afeto
que os liga aquele territdrio. Os episddios que presenciei durante os quinze dias de viagem ao
Libano demonstraram que € através da familia que € construida a conexdo identitaria
transnacional. E ela que fornece a construcio de meméria identitdria. Esta meméria familiar que

os meus interlocutores transformam em relacdes afetivas.
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ANEXO I

Missa de celebracdo da Independéncia do Libano na Paréquia Nossa Senhora do Libano no Rio
de Janeiro. Imagem da Nossa Senhora do Libano no altar, junto a bandeira do Estado libanés
(Nov./2012). (MLMB)
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ANEXO II

Inauguragdo da placa comemorativa em razao da visita do Patriarca maronita Cardeal Bechara
Boutros El Rai apdés a celebracdo da Missa na Par6quia Nossa Senhora do Libano do Rio de
Janeiro. Atras do Patriarca, representantes de outras instituicdes que formam a comunidade drabe
do Rio de Janeiro (Igreja Ortodoxa Antioquina e Consulado Libanés do R.J.). Maio/2013
(MLMB)
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ANEXO III

Celebragcao da missa na Par6quia Nossa Senhora do Libano do Rio de Janeiro durante a Jornada
Mundial da Juventude (Jul./ 2013). (MLMB)
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ANEXO IV

Registro da viagem dos jovens descendentes ao Libano. Sede da YMCA em Beirute ( Jul./2012).
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Cartaz anunciando a Festa Arabe Beneficente na Igreja Nossa Senhora do Libano (Fev./2013).
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