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RESUMO 

 

O Ensino Religioso ainda está envolvido em um amplo e profundo processo de 

discussões. Acreditamos que a razão maior para esse processo de redescoberta reside no fato 

de que, mesmo sendo um velho conhecido da humanidade, contudo, só recentemente foi 

incorporado como um dos substratos da ciência. E esse reconhecimento social, refletido em 

sua incorporação como um dos componentes da Educação Básica, trouxe a lume um cenário 

de críticas, antagonismos, incertezas e inseguranças, como é bem característico de toda 

ciência em fase de instalação. Contudo, nos parece que a principal inquietação dos 

pesquisadores do ER seja concernente a sua epistemologia, ao seu discurso como ciência do 

fenômeno religioso em face dos processos de escolarização. Assim, o objetivo principal deste 

trabalho é mostrar qual a tendência epistemológica do ER no Estado do Amapá, isto é, o perfil 

do modelo educacional comum nas escolas do Estado, e o respectivo impacto social. A 

metodologia adotada consistiu, primeiramente, de uma análise da literatura a respeito do 

tema/problema, seguida da coleta de dados em 04 escolas públicas e 03 tradições religiosas 

cristãs de grande porte no Estado do Amapá e, finalmente, o referido contraste entre ambas e 

interpretação crítico-discursiva. Como principal resultado, observamos que o modelo de ER 

adotado nas escolas do Amapá ainda encontra-se fortemente vinculado e influenciado por 

tradições religiosas cristãs, o que resulta em uma epistemologia de baixo impacto acadêmico-

científico e a respectiva espiritualização dos saberes religioso. 

 

Palavras-Chaves: ER. Epistemologia. Educação. Amapá. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 

ABSTRACT 

 

Religious Education is still involved in a broad and deep process of discussions. We 

believe that the major reason for this process of rediscovery lies in the fact that, despite being 

an old acquaintance of humanity, however, has only recently been incorporated as one of 

science substrates. And this social recognition, reflected in its incorporation as a component 

of basic education, brought to fire one critical scenario, antagonisms, uncertainties and 

insecurities, as is quite typical of all science being installed. However, it seems that the main 

concern of ER researchers is concerning his epistemology, to his speech as a science of the 

religious phenomenon in the face of schooling processes. Thus, the main objective of this 

work is to show that the ER epistemological trend in the state of Amapá, ie profile of the 

common educational model in the state schools, and its social impact. The methodology 

consisted, first, of a literature review on the topic / issue, followed by data collection in 04 

public schools and 03 major Christian religious traditions in the state of Amapá, and finally, 

that contrast between them and critical-discursive interpretation. The main result, we found 

that the ER model adopted in Amapá schools is still being strongly linked and influenced by 

Christian religious traditions, which results in an epistemology of low academic-scientific 

impact and its spiritualization of religious knowledge. 

 

Keywords: ER. Epistemology. Education. Amapá. 
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INTRODUÇÃO 

 

Enquanto uma dimensão histórica das sociedades, a religião (e a sua versão 

individualizada como religiosidade) ainda ocupa lugar central entre as atividades humanas 

mais incessantes em busca da civilização do espaço e do tempo da totalidade da existência. 

Essa necessidade, inata à natureza humana, de se voltar para algum horizonte 

restaurador, ou, pelo menos, garantidor das respostas para as necessidades que não se veem 

atendidas pelas instâncias naturais das construções terrenas produziram, e ainda continuam 

produzindo, grande volume de insumos culturais para as sociedades de todos os tempos. E é 

justamente essa faculdade geratriz de novas formas e modos de se lidar com a natureza, com 

as pessoas e consigo mesmo que tem levado o homem a deixar consignado às gerações futuras 

um rastro de pegadas que apontam para um lugar experiencial inusitado, provocante, 

misterioso e desafiador: O Sagrado e o seu tempo de ação.  

Portanto, enquanto uma ferramenta para a aquisição de um tipo particular de cultura, 

que mostra um retrato de uma dimensão da humanidade oculta pela secularidade das 

idealizações sociais, a religião mostra muito mais que um cenário de opções de modos de vida 

e, além disso, enseja uma análise profunda, sistematizada e holística das linguagens, símbolos, 

mitos e ritos produzidos pelas diversas tradições religiosas. E isso significa que o tratamento 

racional do fenômeno religioso (quer de forma epistemológica quer de forma pedagógica) 

deve considerar, antes de qualquer coisa, a condição fenomenológica do advento do Sagrado 

como um advento humano, mesmo que as suas conotações simbólico-culturais transcendam 

aos paradigmas correntes da sociedade. 

Neste trabalho apresentamos uma reflexão sobre o papel das linguagens da 

experiência religiosa, com ênfase em sua dimensão pedagógica, e no contexto da cultura 

amapaense. E é importante que se diga desde o início que a nossa opção pela dimensão 

pedagógica não é uma tentativa de circunscrever o fenômeno religioso apenas ao contexto 

escolar, pelo contrário, é baseada na constatação de que a religião, particularmente, exerce um 

grande e poderoso papel de inserção/reinserção/ressocialização cultural. Mormente, através da 

justaposição de seu acervo místico, da didática e propedêutica de transmissão dos seus 

legados presentes em suas doutrinas, das liturgias e práticas eucarísticas, consagratórias, de 

passagens etc. 
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Foi justamente essa polissemia paradigmática, assinadas pelas tradições, que nos 

levou a basear a nossa reflexão/pesquisa não apenas nos insumos da literatura, mas das 

experiências eclesiásticas e escolares. Tendo isso em mente, fizemos uma pesquisa de campo, 

envolvendo as 03 (três) maiores tradições religiosos presentes no Estado do Amapá, e 04 

(quatro) escolas públicas onde há o Ensino Religioso. Em relação às tradições, além da 

observação dos cultos, em dias e horários estratégicos, onde foram registrados alguns 

elementos significativos, foi aplicado também um formulário, preenchido em entrevista com o 

presidente/líder geral da tradição em análise. 

A pesquisa nas escolas ficou concentrada nas regiões norte e sul da capital 

amapaense, cidade de Macapá. Envolveu 06 (seis) professores (questionários e entrevistas) e 

pouco mais de 500 alunos do ensino fundamental, da disciplina Ensino Religioso. 

Esta dissertação abordará nos dois primeiros capítulos temas relativo à revisão 

bibliográfica, permitindo-se ao leitor uma breve e significativa compreensão do cenário que 

servirá de fundamentação para a análise, interpretação e discussão dos resultados colhidos na 

pesquisa de campo (capítulo terceiro). E finalmente apresentamos nossas considerações finais, 

apontando elementos que mostram novas dinâmicas para pesquisas futuras sobre este tema. 
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1  A LINGUAGEM SIMBÓLICA DA RELIGIÃO 

 

Sem dúvida nenhuma a linguagem ainda é o melhor meio conhecido pelo homem 

para expressar a sua experiência da realidade. É a partir dela que o ser humano constrói e 

reconstrói seu universo social, religioso, suas convicções factuais e epistemológicas, segundo 

as quais definirá à sua maneira de conceber e interpretar os diversos fenômenos em que se vê 

envolvido. 

Enquanto uma ferramenta inerente à própria natureza humana cumpre ao homem 

manipular, descobrir e criar os diversos signos e símbolos linguísticos e com eles construir 

tipologias apropriadas para compreender, transformar e controlar as realidades 

experimentadas pelo seu corpo e pela sua mente através da linguagem. Deste modo, pode-se 

dizer que uma é a experiência do corpo, e outra, a experiência da mente. E isso não significa, 

necessariamente, um conflito ontológico entre a natureza física do homem (o corpo) e a sua 

natureza psíquica/imaterial (a mente), mas a constatação da necessidade de se considerar tanto 

a experiência corporal da realidade quanto a sua experiência mental/psíquica porque será 

desse confronto e ajustamento que se poderão estabelecer sólidos fundamentos factuais e 

epistemológicos para a construção do conhecimento. 

Particularmente, no tocante ao fenômeno religioso, essa necessidade urge 

dramaticamente por se observar nas sociedades um imenso panteão religioso, cada vez mais 

crescente e, às vezes, paradoxal, nos impondo o desafio de se definir meios e estratégias de 

controle dos diversos símbolos e signos religiosos param se entender e interpretar as 

diferentes concepções da experiência religiosa. 

Em considerando, portanto, que a linguagem, e seus diversos símbolos, subsidiam as 

mais variadas construções da experiência do Sagrado, particularmente, na concepção de 

práticas e valores morais e/ou sociais que, por fim, afetam toda a sociedade e o modo de 

estruturação do fenômeno religioso, epistemológica e didaticamente, neste capítulo 

apresentamos uma reflexão sobre os símbolos e as linguagens da religião, privilegiando-se 

tanto a sua dimensão epistemológica quanto filosófica. É conveniente observar que a nossa 

escolha, de se deslocar o nosso olhar do fenômeno religioso para as religiões, não é sem 

razão, afinal, no centro das práticas do Ensino Religioso as tradições ocupam papel e lugar 

especial, haja vista que elas ainda são signatárias naturais do fenômeno religioso.  
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1.1 A dimensão simbólica da religião 

 

É notório que o atual estado de desenvolvimento das sociedades se consolida e se 

confirma como um fenômeno construído a partir da imagem1, do visual2. Realmente, percebe-

se um ajustamento dos diversos saberes no sentido de se “mostrar” às claras a realidade 

fomentando uma necessidade imperativa de se interagir, manipular e compreender os 

fenômenos naturais e sociais a partir de sua representação visual, imagética, sensorial, sem o 

que tudo o que se venha a falar ficaria reduzido ao campo das incertezas, do oculto, do 

improvável, do questionável. De fato, essa corrida colossal atrás da representação imagética 

da realidade tem subsidiado um regime de opressão sobre a linguagem simbólica e suas 

diversas formas de conotações, ocasionando um empobrecimento do pensamento, da 

imaginação e da criatividade. 

Tal constatação pode ser observada se considerarmos o profundo cenário de 

mudanças paradigmáticas em todos os setores da sociedade, particularmente, devido ao: 
 

enorme desenvolvimento da fotografia, da cinematografia, da televisão, do vídeo e 
dos atuais e passageiros videocassetes e DVDs em nossa civilização ocidental que é 
a expressão de uma marcha incontível para a visualização total da realidade, “a 
civilização da imagem”. Uma espécie de lógica secreta percorre a ciência e a técnica 
modernas manifestando uma busca da verdade que se pretende exibir bem a nossa 
frente (a palavra em negrito foi inserida por nós).3 

 

Segundo esse mesmo autor, o ideal da ciência e da técnica modernas parece perseguir 

a necessidade de se expressar os segredos da realidade a partir de sua visualização, trazendo 

aos olhos as coisas tais como elas são4. 

Haveremos de observar que tal caminho de construção da ciência e da técnica 

modernas, de acesso à verdade da natureza, consolida a ideia de que a validade dos 

argumentos epistemológicos e filosóficos só têm significado se forem construídos a partir de 

sua representação visual, imagética, sensorial. Tal constatação tem engendrado um tipo de 

lógica científica que se fundamenta em uma espécie de silogismo acadêmico e que se 

                                                           
1 Podemos entender imagem como “algo que toma alguns traços emprestados do visual e que, de qualquer modo, 
depende da produção de um sujeito. Imaginária ou concreta, a imagem passa por alguém que a produz ou 
conhece”.  
2 JOLY, Martine. Introdução à análise da imagem. 13. ed. Campinas: Papirus, 2009, p. 13.   
3 MARDONES, José Maria. A Vida do Símbolo: A Dimensão Simbólica da Religião. São Paulo: Paulinas, 2006 
(Coleção Espaço Filosófico) 
4 MARDONES, 2006,  p. 18. 
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antagoniza com a capacidade de se pensar a partir da linguagem simbólica, ou qualquer outro 

tipo de linguagem. 

 Essa avalanche de insumos tecnológicos e midiáticos que perpassam a nossa sociedade 

tem fomentado a regra pétrea de que só conseguimos dizer, expressar e mostrar a verdadeira 

face da realidade a partir das imagens, ficando ao campo do imaginário toda e qualquer 

realidade pensada, analisada e caracterizada a partir de uma perspectiva e lógica diferentes, 

desvalorizando-se, assim, todas as outras formas de apropriação dos diversos fenômenos.  

 O pensamento imagético, conforme concebido acima, na realidade é um retorno ao 

pensamento filosófico de Richard Rorty (1931-2007), que considerava a mente como um 

“espelho da natureza”. Com efeito, é entendimento pacífico no campo da filosofia de que, 

sendo o conhecimento a apresentação verídica ou adequada de algo à mente, mesmo que de 

forma parcial, sua construção está condicionada a capacidade de representação da coisa/objeto 

submetido e/ou percebido pelo sujeito de conhecimento. Assim, o conhecimento verdadeiro 

seria entendido como representação da realidade exterior a mente.5 Nesse caso, conhecer um 

fato consistiria em formular uma representação adequada do mesmo. E essa é, justamente, a 

metáfora proposta por Rorty, segundo o que se consolidou a ideia de que o conhecimento das 

coisas, como elas realmente e verdadeiramente são, sê-nos impõe o polimento metódico da 

mente6. 

 Note-se que, independentemente da teoria do conhecimento utilizada como 

fundamento teórico: Realista ou Idealista7, há uma relação profunda e intrínseca entre o 

sujeito (conhecedor) e o objeto (conhecido), refletida nas dimensões sensoriais e/ou 

psicológicas do sujeito de conhecimento e que, dependendo de qual delas seja a mais 

privilegiada na construção de um arcabouço teórico, resultará em diferentes concepções da 

realidade.8 

 Assim, perdidos entre o fascínio das concepções pictóricas e o enrijecimento da 

capacidade cogitativa e criativa da mente humana, os símbolos circulam a deriva, sem 

relevância concreta e reconhecimento como formas de conhecimento e 

                                                           
5 COTRIM, Gilberto e FERNANDES, Mirna. Fundamentos de Filosofia. 1. ed. São Paulo: Saraiva, 2010. P.156-
157. 
6 COTRIM e FERNANDES, 2010, 157. 
7 A teoria realista do conhecimento “as percepções que temos dos objetos são reais, ou seja, correspondem, de 
fato, as características presentes nesses objetos”.  Por outro lado, segundo a teoria idealista do conhecimento “é o 
sujeito que predomina sobre o objeto, isto é, a percepção que temos da realidade é produzida pelas nossas ideias, 
pela nossa consciência”. 
8 COTRIM e FERNANDES, 2010, p. 159. 
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apropriação/aproximação das realidades que se apresentam invisíveis, indisponíveis as 

percepções sensoriais, tal como o é o fenômeno religioso. Nesse sentido, o símbolo, enquanto 

um instrumento para a construção do discurso religioso poderia muito bem ser considerado a 

linguagem da transcendência.9 

 

1.1.1 O pensamento simbólico 

 

A ideia de se cogitar sobre o pensamento simbólico deve se escorar no princípio de 

que o símbolo se concretiza na capacidade imaginativa do ser humano, na valorização de sua 

habilidade intelectual de racionalizar e interagir com a realidade e de expressá-la a partir da 

imaginação. Nesse sentido, há que se considerar que a imaginação pode nos revelar estruturas 

da realidade inacessíveis a qualquer experiência racional, que se encontra oculta as nossas 

percepções organolépticas, inatingíveis ao pensamento representacional. 

 Segundo Mircea Eliade,  

 
O símbolo revela certos aspetos da realidade — os mais profundos — que desafia 
qualquer outro meio de conhecimento. As imagens, os símbolos, os mitos, não são 
criações irresponsáveis da psique; eles respondem a uma necessidade e preenchem 
uma função: pôr a nu as mais secretas modalidades do ser. Por conseguinte o seu 
estudo permite-nos conhecer melhor o homem, «o homem sem mais», aquele que 
ainda não transigiu com as condições da história.10 

 

Percebemos no pensamento de Eliade, como transcrito acima, que não somente as 

imagens, ou os mitos, são ferramentas para a percepção, racionalização e manipulação da 

realidade experimentada pelo ser humano, quando da construção do seu conhecimento dos 

diversos fenômenos a que se encontra submetido, mas os símbolos também, eles subsidiam 

um aporte teórico rico e diversificado para a interpretação das diversas experiências da vida, 

particularmente, quando nos vemos diante de eventos/realidades que são inatingíveis pelas 

nossas postulações racionais pré-concebidas. Nesse caso, em maior grau, o desafio de se 

apreender e de se sistematizar tais realidades está frontalmente condicionado a nossa 

capacidade de se lidar com significados que não são de fácil representação e sistematização. 

 A linguagem simbólica, então, se vê em estreito vínculo com a imaginação porque ela 

está livre do pensamento objetivo, racionalizado comum à lógica das práticas científicas 

                                                           
9 MARDONES, 2010,  p. 15. 
10 ELIADE, Mircea. Imagens e Símbolos. 1. ed. Lisboa: Arcadia, 1979. 13 p. 
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consagradas na atualidade, deve figurar entre a poesia e a arte, sem se deixar poluir pelo 

subjetivismo exacerbado de nossa faculdade de imaginar e de criar mecanismo para se 

compreender os desafios da nossa própria existência.  

Podemos dizer que “[...] um objeto é simbólico quando ele representa mais do que o 

seu sentido direto, carregando uma metáfora cujo significado não é imediato. O símbolo envia 

sempre a um conteúdo mais amplo que seu sentido evidente”.11 

Enquanto uma dimensão da atividade humana para se manifestar diante das várias 

experiências da vida, o simbolismo (símbolo ou linguagem simbólica), conquanto não se 

identifique e se harmonize com o racionalismo cartesiano adotado pela ciência, tem a sua 

lógica própria baseada naquilo que é importante.12 Assim, seu valor reside no fato de se 

apropriar de valores, experiências e significados que perpassam a história das civilizações, 

contudo, estabelecendo um vínculo efetivo com os valores consagrados pelas sociedades. 

Particularmente, a verdade do simbolismo vai encontrar amparo maior na história das 

religiões e no tratamento do fenômeno religioso, tal como concebido pelas/nas diversas 

tradições religiosas e religiosidades. 

É importante que se considere que os símbolos não têm uma lógica linear, pelo 

menos do ponto de vista da prática científica cartesiana atual, racional, imune as dimensões 

criativas da imaginação e seu poder de expressar a realidade em linguagem que escape a 

razão. Todavia,  
 
O simbolismo é uma construção cultural, fruto de uma realidade social: a cruz tem 
um significado na cultura ocidental, mas não em outra parte. O simbolismo está 
presente nos pensamentos, nos sentimentos, nos atos, nas situações e mesmo nos 
objetos. Isso porque o simbolismo se coloca relativamente à cultura e à 
espiritualidade. O sentimento derivado do encontro com o sagrado possui 
características próprias para cada momento histórico e mesmo para cada 
sociedade.13 

  

Não obstante a tendência de se colocar a linguagem simbólica na margem dos 

processos evolutivos e culturais das civilizações, a riqueza e importância dos símbolos reside 

em suas possibilidades de apreciação/interpretação tanto individual quanto coletiva. É um 

retrato da experiência humana que se manifesta concretamente na vida comunitária, 

emprestando-lhe valores reais, tangíveis, observáveis e decisivos em sua transformação 

                                                           
11 SILVA J. C. Avelino da. Mito e Simbolismo. Fragmentos de Cultura. Goiânia, v. 21, n.7/9, p. 363-373 jul./set. 
2011. 
12 SILVA, 2011, p. 364. 
13 SILVA, 2011, p. 366. 
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cultural. Nesse sentido, ele pode ser considerado como “uma construção humana, [.] um 

fenômeno cultural da condição humana”.14 

 O pensamento simbólico, mormente o valor do símbolo, se faz perceber quando o ser 

humano se vê obrigado a compreender a sua própria experiência transcendental. Nesse caso, a 

inteligência humana se vê desafiada a responder a questões que não se amoldaram à lógica 

formal do pensamento racional. Trata-se de uma experiência sobrenatural que, embora escape 

a dimensão da métrica científica, mostra-se real, presente e emergente em/sobre cada um. 

Assim, nessas experiências místicas “ocorre uma alteração na percepção de sentido e 

entrevisões, sensação de grande bem-estar e aumento da capacidade criativa”.15 E isso exige 

que se construa um aporte teórico-conceitual próprio, singular, especifico para se lidar com 

tais formas de experiências sobre-humanas. 

 Segundo José Mardones,16 há uma experiência da realidade que se dispõe acima dos 

alicerces do pensamento científico da modernidade, que apesar da aparente discrepância e 

contradição em relação ao racionalismo científico de nossa época, dá sentido a várias 

dimensões humanas (a angústia, a morte, a dor, a solidão) e que consolida, se entende e se 

expressa através do símbolo. 

 

1.1.2 As raízes simbólicas do sagrado 

 

Entendemos que por trás da experiência religiosa jaz o símbolo. Esta figura como um 

elemento moderador para mediar à experiência mística e expressá-la em linguagem inteligível 

e adequada às necessidades humanas quando se depara com o desafio de acessar ao 

Transcendente, origem, fonte e significado das sensações indizíveis do espírito do homem. 

A ciência e a filosofia podem nos responder com muita coerência e equilíbrio muitas 

experiências da vida humana, apontando-nos elementos inquestionáveis e irrefutáveis sobre a 

existência de diversos fenômenos. Todavia, seus aportes descritivo, racional, sistemático e 

objetivo diluem, ou esmaecem, algumas realidades que não se deixam capturar pela métrica 

hostilizada da/na academia, mormente, por seus instrumentais teóricos e tecnologizados. Tal 

condicionamento põe a parte toda experiência que não seja traduzível em seus modelos pré-

concebidos de pensamento. Nesse sentido, o Transcendente (o divino, ou o Sagrado) surge 
                                                           
14 SILVA, 2011, p. 367. Omissão inserida por nós. 
15 SCUSSEL, Marcos André. A auto compreensão e a representação do divino a partir de um olhar 
multidisciplinar. Protestantismo em Revista. São Leopoldo, RS, n. 28, p. 60-71, maio-ago. 2012. p. 66.  
16 MARDONES, 2010, p. 613. 



18 

 

 

como um problema-obstáculo que, embora experimentado e vivenciado pelas várias tradições 

religiosas, ainda não encontrou lugar como contributo ao paradigma da ciência moderna. 

 É nas tradições religiosas, e nas experiências individuais da religiosidade, que o 

símbolo encontra guarida, fomentando um amplo e profundo processo de mudanças que não 

se reduzem apenas ao campo do imaginário, pelo contrário, ditam normas de vida, práticas e 

valores que se refletem na própria convivência comunitária. Disto percebe-se no ser humano, 

particularmente em sua resposta diante do Sagrado, um ser extremamente simbólico, que se 

mostra e se relaciona muito bem a partir da linguagem simbólica, que se descobre e se 

conhece como um animal capaz que transitar num universo acessível e perceptível somente 

aos seres simbólicos. 

O Sagrado, portanto, subjaz no Reino do Símbolo, onde tem existência e de onde 

responde aos anseios mais profundos da humanidade, revelando os significados ocultos à 

lógica, e o fim de todas as coisas. E essa aproximação humana ao universo simbólico nos 

mostra o desejo que o homem tem de transcender o seu tempo e a sua própria história. Assim, 

“o símbolo religioso seria uma forma de experiência da realidade, a de ver os objetos da 

realidade como hierofania”.17 Isso não significa uma deformação da realidade, mas a 

habilidade de se enxergar o significado mais profundo das coisas, como se o fosse a partir de 

uma lente que escapa a maioria das pessoas.18 

 Portanto, o Sagrado não se manifesta em linguagem formal, direta, funcional, mas o 

faz a partir do símbolo, cujas raízes encontram-se na própria natureza humana, no íntimo de 

cada um.  

 É ponto pacífico na literatura que a experiência simbólica da humanidade precede o 

surgimento da linguagem. Mesmo antes da elaboração da escrita o homem já vinha lidando 

com a realidade através dos símbolos e, a partir deles, construindo e reconstruindo seu 

universo experiencial. É velha conhecida da humanidade, portanto, a configuração simbólica 

das mais diversas experiências humanas, a partir das quais o homem reconhece a si mesmo e 

o próprio espaço onde vive.19 Assim, estruturas e características insondáveis da realidade se 

                                                           
17 O termo hierofaniaexprime apenas o que está implicado no seu conteúdo etimológico, a saber, que algo de 
sagrado se nos revela.  
18 MARDONES, 2010, p. 88. 
19 O homem das sociedades arcaicas tem a tendência para viver o mais possível no sagrado ou muito perto dos 
objetos consagrados. Essa tendência é compreensível, pois para os “primitivos”, como para o homem de todas as 
sociedades pré-modernas, o sagrado equivale ao poder e, em última análise, à realidade por excelência. 
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desnudam e se manifestam diante da percepção simbólica, ensejando um tipo de 

conhecimento existencial capaz de fazer ver além das aparências imediatas das coisas.20 

 Para Mircea Eliade essa realidade simbólica, diferente da realidade natural, é lugar 

próprio da existência do Sagrado e não se traduz a partir da linguagem comum. Para ele: 
 
O sagrado manifesta-se sempre como uma realidade inteiramente diferente das 
realidades “naturais”. É certo que a linguagem exprime ingenuamente o 
tremendum,ou a majestas, ou o mysteriumfascinansmediante termos tomados de 
empréstimo ao domínio natural ou à vida espiritual profana do homem. Mas 
sabemos que essa terminologia analógica se deve justamente à incapacidade humana 
de exprimir oganzandere: a linguagem apenas pode sugerir tudo o que ultrapassa a 
experiência natural do homem mediante termos tirados dessa mesma experiência.21 

 

E isso significa que o homem, para tratar com o Transcendente, deve acessar um 

tempo e espaço bem diferentes do humano, onde se encontra e se manifesta uma realidade 

sobrenatural, sagrada, divina, em paralelo ao desenrolar dos eventos históricos da 

humanidade. Nesse caso, Eliade aponta para duas realidades diferentes: a sagrada e a profana, 

cada uma expressando o modo de ser do mundo; aquela dispondo sobre o modo de ser das 

diversas experiências religiosas, sobre a reinterpretação da natureza, e a ressignificação de 

objetos e utensílios; esta, sobre as estruturas sociais experimentadas nas experiências naturais, 

racionais e tangíveis. 

 Deste modo, as raízes simbólicas do Sagrado se conformam às experiências religiosas 

da realidade, a sua recepção e interpretação a partir de hierofanias que resinificam os espaços 

e tempos da existência humana, e que fogem as dimensões da realidade material. Que fundam 

universos paralelos, capazes de subsidiar sensações e experiências que não encontram 

respostas segundo as construções e cosmo visões humanas, contudo, que fazem não apenas 

pensar, mas viver.   

 São no encontro com a humanidade que o Sagrado mostra as suas raízes, fazendo 

aflorar no homem sua natureza primordial, traduzida em ações sagradas, mitos ou ritos, e 

fazendo-se descobrir através de símbolos exteriorizados através de diversas modalidades de 

culto, adoração, liturgias e experiências. 

 

 

 

                                                           
20 ELIADE, Mircea. O sagrado e o profano. São Paulo: Martins Fontes, 1992. p.12-13. 
21 ELIADE, 1992, p. 12. 
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1.2 Linguagens da religião 

 

Enquanto uma característica atinente a todas as culturas, observada em todos os 

períodos históricos da humanidade, a linguagem é um fenômeno que não se presta apenas 

para se estabelecer comunicação entre dois ou mais interlocutores, mas, além disso, é uma 

ferramenta de difusão de cultura, de pessoalidade, de identidade, de manifestação e 

exteriorização de elementos interiores até então desconhecidos, e que se deixam desnudar a 

partir da estruturação do discurso, seja ele escrito, oral ou pictórico. Nesse sentido, as 

experiências do Sagrado se traduzem em meios e formas de linguagens quase ao infinito, uma 

vez que a codificação e a decodificação das estruturas do discurso religioso dependem do 

momento histórico de sua construção, do grau de aculturação e/ou da natureza de seus 

interlocutores, da homogeneidade de pensamento do emissor em face do receptor, da esfera de 

validade dos valores, princípios e normas exarados. 

Segundo Paulo Nogueira,22 as diferentes formas de construção e reconstrução do 

discurso (exteriorizado a partir da linguagem) se dão em razão de, quase sempre, haver entre 

emissor e receptor uma relação assimétrica, refletida na ausência de um código único, o que 

impõe a necessidade de tradução/interpretação e ocasionam a produção de novos discursos, 

novas informações, novos textos. 

 Particularmente, quando nós voltamos para as religiões e religiosidades23 podem 

perceber que o percurso itinerário desde a experiência do Sagrado até a sua manifestação 

através da linguagem há um variadíssimo e rico acervo simbólico-cultural que determina o 

modus vivendi do indivíduo e da comunidade em que ele está inserido.24 Para José Severino 

Croatto, essa diversidade de expressões do Sagrado, e de suas experiências pelo/no homem, 

repercute e se traduz em ritos e mitos com estruturas e significados particulares,  

 
não só no sentido de que os ritos como ações e os mitos como narrações têm uma 
“forma” estruturada, mas também e, sobretudo enquanto ambos têm um “núcleo de 

                                                           
22 NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza. Religião Como Texto: Contribuições da semiótica da cultura. In: 
NOGUEIRA, Paulo Augusto de Souza (Org.). Linguagens da Religião: Desafios, métodos e conceitos centrais. 
São Paulo: Paulinas, 2012. p. 13. (Coleção Estudos da Religião). 
23 Entendemos Religião como: “um sistema comum de crenças e práticas relativas a seres sobre humanos dentro 
de universos históricos e culturais específicos”. Por outro lado, Religiosidade seriam as “questões religiosas que 
permeiam a vida cotidiana, sob as formas de espiritualidade e que fornecem elementos para construção de 
identidades, de memórias coletivas, de experiências místicas e correntes culturais e intelectuais que não se 
restringem ao domínio das igrejas organizadas e institucionais”.  
24 SILVA, Eliane Moura. Religião, Diversidade e Valores Culturais: Conceitos Teóricos e a Educação Para a 
Cidadania. REVER, São Paulo, p. 4-5, 2004. 
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sentido”, permitindo tanto sua variação sintagmática (a ordem dos elementos) como 
paradigmática (sua modalidade e intercambio em diferentes exemplos.25 

 

Ademais, como ele mesmo acrescenta, “o mito do dilúvio, por exemplo, pode ter 

diferentes episódios, uma ordem diferente, um esquema narrativo específico etc., dentro de 

uma mesma cultura”.26 

 Assim, essa singularidade do fenômeno religioso, que empresta múltiplos significados 

às experiências religiosas, propicia diferentes abordagens e perspectivas de estruturação da fé 

e de sua interpretação a partir das inter-relações do ser humano com o Sagrado, fomentando 

um amplo processo de ressignificação dos valores culturais experimentados na sociedade.  E é 

importante frisar que essa necessidade relacional sobre-humana não é apenas interpretativa e 

passional, mas é ativa, criadora e transformadora. 

 Note-se que, a partir dos pontos apresentados no parágrafo anterior, as experiências 

transcendentais podem ser registradas e interpretadas de diversos modos, com signos, 

símbolos e linguagens diferentes, mesmo que essa experiência se dê em uma mesma 

coletividade. O grande volume de tradições religiosas, cada vez mais crescentes na atualidade, 

são a prova inequívoca do poliglotismo simbólico linguístico da religião, que não se deixa 

traduzir em linguagem única, irredutível. E, embora a experiência do Sagrado seja o núcleo 

basilar do fato religioso, a riqueza simbólica cultural das sociedades proporciona diferentes 

formas de expressão de tal experiência, ensejando que a mesma divindade seja conhecida, 

recepcionada e reverenciada de formas diversas, conforme o grau de interação com o homem 

e a habilidade deste em, a partir dos signos e símbolos, construir discursos para humanizar sua 

experiência sobre-humana. 

 Percebemos que, assim, o Sagrado enquanto um ente que escapa a dimensão da 

existência humana, particularmente no tocante a sua natureza imaterial, que não se insere no 

mundo habitado a partir da sistematização lógica das impressões sensoriais, contudo, vê-se 

realizado por meio da linguagem, e nela encontra abrigo para desencadear o conhecimento e 

experiências não possíveis ao escrutínio secular do mundo da matéria. 

 Não obstante, convém observar que as diferentes tipologias do Sagrado são reflexos de 

um caos existencial presente no homem, que se vê diante da vida como um ser em construção, 

procurando incansavelmente por uma saída, que proporcione a redescoberta do mundo e dele 

                                                           
25 CROATTO, Severino. As Linguagens da Experiência Religiosa: Uma introdução à fenomenologia da religião. 
1. ed. São Paulo: Paulinas, 2010. (Coleção Religião e Cultura). 
26 CROATTO, 2010, p. 25.  
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mesmo. E este é, em nosso ponto de vista, o porquê mais importante em cada encontro com o 

divino, uma realidade diferente, uma deidade diferente. É o ser humano se transfigurando em 

realidade transumana. 

 Essa particularidade criativa do ser humano levou o pesquisador da religião e filósofo 

Georges Bataille a dizer que: 

 
os deuses são simplesmente espíritos míticos, sem substrato de realidade. E deus, é 
puramente divino (sagrado), o espírito que não está subordinado à realidade de um 
corpo mortal. Na medida em que ele próprio é espírito, o homem é divino (sagrado), 
mas não o é soberanamente, já que é real.27 

 

Trata-se, então, do reconhecimento de que, ao se relacionar com o Sagrado, o homem 

procura suprir a sua debilidade natural e impotência diante dos desafios da sua própria 

existência, tornando-se, em certos aspectos, um ser divino. É, portanto, um encontro de 

restauração/autoafirmação de uma dimensão escondida e que reconfigurará a totalidade da 

vida, sendo fonte de uma nova e poderosa força, que permitirá a superação da condição 

limitada do corpo.    

 Observamos, assim, que a religião fala e se manifesta através de muitas línguas, tantas 

quantas forem às concepções e aspirações humanas. E essa capacidade, de criar 

metalinguagens, codificadas a partir de um simbolismo que foge a lógica de sua dimensão 

semiótica, torna fundamental que as linguagens da experiência religiosa sejam interpretadas à 

luz de seu lugar existencial/experiencial, requerendo-se instrumentos próprios de catalogação, 

significação e interpretação.  

 

1.2.1 A experiência religiosa 

 

Não seria possível entender coerente e adequadamente as linguagens da religião sem 

antes entender a experiência religiosa que se traduz a partir da linguagem humana. Essa 

necessidade, por mais óbvia que pareça, deve ser enfatizada, uma vez que, sem tal 

experiência, qualquer consideração que venhamos a fazer a esse respeito ficaria reduzida ao 

campo hipotético das ideias, estéril, abstrata, apartada da vida real. Desse modo, mesmo que 

essa realidade transcenda e que se localize em um universo não material, distante, intangível à 

natureza física do homem, contudo, é uma experiência humana, observada e constatada ao 

                                                           
27 BATAILLE, Georges. Teoria da Religião. São Paulo: Ática, 1993.  p. 19. 
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longo do desenvolvimento histórico-cultural da humanidade, assumindo formas, estruturas e 

características que se ajustam ao tempo e ao espaço das civilizações, e desafiam o nosso 

entendimento.  

 Para José Severino Croatto, enquanto uma dimensão da experiência humana, o 

relacionamento com o Sagrado é uma vivência relacional, principalmente: 
 
 
a) com o mundo (a natureza, a vida e o que a realidade oferece; b) com o outro 
indivíduo; c) com o grupo humano (todo ser humano está socializado, de uma forma 
ou de outra, em diferentes níveis: família, clã, etnia, bairro, município, estado, 
nação, clube, associação, fraternidade, igreja, partido político etc.). O trabalho (uma 
realidade que ocupa um terço do dia de cada pessoa), o transporte, a alimentação, os 
encontros e reuniões, as festas, os meios de comunicação, tudo “reúne” e socializa, 
ou seja, o indivíduo está sempre em sociedade.28 

 

E essas características têm influenciado grande e poderosamente na produção de 

discursos religiosos cada vez mais bem elaborados, nos revelando novas e complexas 

interfaces do relacionamento do homem diante de sua experiência sobre-humana. De fato, 

essa singularidade típica de tais experiências nos fornece um verdadeiro mapeamento 

multiforme e policromático dos valores mais íntimos da humanidade em sua tentativa de se 

descobrir, construir e reconstruir ao longo da existência. 

 As suas dimensões diacrônicas (que se origina, se desenvolve e se consolida ao longo 

da história) e sincrônicas (que assume os significados próprios de cada estágio civilizatório da 

humanidade) tornam a experiência humana, em face do Sagrado, uma experiência social (da 

coletividade, comunitária) que não apenas resinifica a natureza, o mundo e o ser humano, mas 

a própria divindade, emprestando a ela nomes, características e atividades cada vez mais 

diversificadas. Assim, no fundo, a origem da divindade está condicionada a capacidade 

humana de recepcionar, de interagir, de interpretar e reinterpretar sua experiência 

transcendental. E tal fato, sem dúvida nenhuma, tem originado os mais variados tipos de 

deidades e universos sagrados, bem como relíquias, símbolos e costumes para consolidar o 

acesso e a permanência de maneira harmônica com esses seres supra reais. 

 O pensamento de que, em tese, a existência das deidades, objetos e símbolos sagrados 

estejam condicionadas à capacidade criativa do homem não deve ser tomada como espanto. 

Sabemos que tal habilidade é “divisora de águas”, em todas as incursões humanas para 

descobrir seus universos existenciais e suas próprias identidades; e, por isso, não é uma 

                                                           
28 CROATTO, 2010, p. 41-42. 
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atividade isolada, unitária, mas representa o pensamento de toda a coletividade. E para dar 

voz a filosofia a esse sentido, podemos citar Lev Vygotsky, que arrazoou que “todas as 

atividades cognitivas básicas do indivíduo ocorrem de acordo com sua história social e 

acabam se constituindo no produto do desenvolvimento histórico-social de sua 

comunidade”.29  

Assim, todas as habilidades cognitivas do ser humano e as suas diversas formas de 

estruturar o seu pensamento seriam o resultado de suas atividades práticas, de acordo com os 

hábitos sociais da cultura em que se encontra. 

 Além disso, a experiência religiosa, dependente do contexto histórico em que o ser 

humano está inserido, representa a sua necessidade de se envolver com uma realidade 

absoluta, que transcenda os liames da existência terrena, com todas as suas mazelas, mas que 

seja capaz de interagir com ela, oportunizando caminhos de reconstrução, de significação, de 

realização e de redenção. E é nesse conflito, entre o caos aparente gerado no curso da vida e a 

possibilidade de superá-lo, controlá-lo e subjugá-lo a partir de uma realidade superior, que 

surgem as figuras do Profano e do Sagrado, como consequências naturais da descoberta de um 

distanciamento entre as construções humanas, falíveis, peremptórias, degenerativas e uma 

nova ordem divina, capaz de ajustar todas as coisas. 

A vivência da fé, como expressão do relacionamento com o Sagrado, revela a 

percepção da graça divina (ou sagrada) pelo homem, e que o constrange a conscientizar-se 

“de sua finitude e da relação com o infinito. [..] O que está em jogo não é uma atitude, um 

gesto, mas o ser, a pessoa como um todo”.30 

Portanto, podemos salientar que há nas experiências da fé (ou da religião) um 

verdadeiro labirinto de inter-relações: Do homem com o transcendente (relação intersubjetiva, 

ou entre sujeitos), da experiência humana com a divina (relação paradigmática, ou de 

perspectivas), da finitude humana com a plenitude divina (relação de poder), da aculturação 

humana com a transcendência divina (relação metalinguística, ou interpretativo-discursiva) e, 

finalmente, da condição social do homem com a riqueza supridora e restauradora divina 

(relação de trocas, ou de restauração socioeconômica). 

 

 

                                                           
29 VYGOTSKY, Lev Semenovich. Pensamento e Linguagem.  1976. p. 3. Disponível em: 
<www.file:///C|/site/livros_gratis/pensamento_linguagem.htm>. Acesso em: 10 abr. 2015. 
30 SCUSSEL, 2012, p. 63. Omissão nossa. 



25 

 

 

1.2.2 Mitos e ritos da religião 

 

Enquanto elementos fundantes das linguagens da experiência religiosa, os mitos e 

ritos ocupam lugar capital na estruturação do discurso religioso. De certo, as suas naturezas 

literárias dão a essas duas dimensões do acervo simbólico linguístico do fenômeno religioso a 

possibilidade de sua leitura/releitura hermenêutica engajada no curso do desenvolvimento 

cultural das sociedades. Assim, para fazermos o enquadramento dessas duas questões, 

partiremos dos respectivos conceitos e de suas implicações no contexto da construção do 

conhecimento das inter-relações entre o homem e o Sagrado, ou poderíamos até dizer, entre o 

Sagrado e o Profano.  

Segundo José Severino Croatto, o mito é “o relato de um acontecimento originário, 

no qual os Deuses agem e cuja finalidade é dar sentido a uma realidade significativa”.31 

Observamos que há nessa definição quatros elementos que devem ser considerados para se 

entender, caracterizar e classificar os mitos.32  O primeiro e o segundo referem-se ao fato de o 

mito ser uma narrativa com finalidade objetiva, concreta, pensada, isto é, um texto com 

gênero literário conhecido e definido, visando um fim determinado. Nesse sentido, o mito é 

um relato, uma composição hermenêutica e, portanto, deve ser conhecido e interpretado à luz 

da estrutura do discurso, como texto produzido pelo homem e para o homem, temporal, 

localizado, visando atender a determinados fins. 

 Esses dois elementos dos mitos dão atribuem ao discurso religioso a flexibilidade 

necessária ao processo de transmissão da vivência da fé, no sentido de se estabelecer um 

caminho de comunicação eficaz entre emissor (signatário da vivência que pretende socializar) 

e receptor (que entre em contato com a (s) realidade (s) relatada (s) no texto). Desse modo, 

como uma história narrada a fim de relatar um acontecimento tido como verídico, instaurador 

de alguma realidade. 

O outro elemento estruturante do mito é o fato dele ser uma narração de um 

acontecimento originário. A ideia basilar aqui enfatizada é o fato de se ajustar o mito a um 

momento primordial, a - cronológico, fora das coordenadas de tempo e espaço históricos. De 

fato, o tempo e espaço, do mito são o tempo e espaço da vivência da fé, do Sagrado que se 

                                                           
31  CROATTO, 2010, p. 209. 
32 Croatto apresenta essas discussões a partir da p. 210, exemplificando exaustivamente as questões que 
comentaremos sobre os três elementos basilares que integram os mitos. 
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3.3 Discussões 

 

 Observando-se os dados da tabela 3, constatamos que todas as três tradições religiosas 

têm consciência de suas criações como “ato unilateral da vontade divina”, concretizado a 

partir de uma revelação especial, que se exterioriza como representação autêntica dessa 

vontade e confere à igreja o status de fiel signatária do Sagrado. E essa singularidade, não 

obstante as várias diferenças pontuadas na referida tabela (indicadores 2, 3, 4 etc), contudo, 

sinaliza para uma práxis religiosa que difunde, na órbita social, experiências e expressões bem 

diferentes entre si.    

 Essa constatação, como denotada anteriormente, afeta significativamente a maneira 

como as tradições vão “construir/adotar” referenciais espirituais para se posicionarem tanto 

em relação ao Sagrado quanto em relação à humanidade. Com efeito, em adotando 

unanimemente a Bíblia como referencial ao Sagrado, contudo, a Igreja Universal o expandiu 

para incluir atos de adoração (orações), locais de divulgação oficial de doutrinas 

(púlpito/altar), elementos da natureza (sais, aromas, água, óleos) e elementos estéticos 

(crucifixos, imagens). Ademais, se considerarmos os ritos que essa tradição adota como 

sagrados, também observaremos que ela humaniza mais a sua prática litúrgica, estabelecendo 

maior aproximação entre o mundo espiritual e o mundo material, o que faz surgir uma 

divindade mais em sintonia com as necessidades e mazelas da vida humana. De fato, essa 

diferença conceitual da deidade, pode ser aprofundada olhando-se para o papel dos símbolos 

religiosos (indicador 8). Note-se que, enquanto as outras duas tradições enfatizam apenas as 

necessidades da “alma”, personificada nos atos de santificação e purificação, a igreja 

Universal procurar gerar maior aproximação ao Sagrado, a partir do encontro da divindade 

com a natureza e as necessidades humanas.   

 Nesse primeiro momento, já podemos fazer algumas inferências importantes, antes de 

prosseguirmos em nossas observações. A primeira é, de um lado, uma forte tendência à 

espiritualização da humanidade, o que coloca em segundo plano as necessidades temporais e, 

daí, inibe qualquer possibilidade de protagonismo social por parte dos fiéis da tradição, 

principalmente, em questões atinentes à sociedade. 

 A razão maior é esse condicionamento de não se visualizar o Sagrado como incluso e 

interessado na totalidade de sua própria criação. Vale ressaltar aqui o fato de a igreja universal 

ter sido a única a deixar registrado em nossa pesquisa o interesse de influenciar seus fiéis para 



50 

 

 

o convívio social pacífico, o que, necessariamente, revela o interesse pelas camadas sociais, 

pela sociedade, e pela comunidade em geral. E isso, naturalmente, não significa apontar “a 

espiritualidade ideal”, mas apenas em se vislumbrar em qual tradição religiosa o Sagrado está 

mais humanizado, mais socialmente inserido e mais próximo das necessidades e aspirações 

humanas.   

 Essa humanização do Sagrado está mais adequada ao fato de o ser humano tender a 

totalidade, em razão de sentir intensamente suas necessidades e limitações, e nutrir o desejo 

de superá-los, mormente, no encontro com o divino.70 Com efeito, ao descobrir um caminho 

de ruptura com o seu próprio caos cósmico, no acolhimento do Sagrado, “estão as palavras, os 

olhares, os gestos, o cruzar-se nos caminhos da vida”,71 um encontro que exige contato “carne 

à carne”. Isto é, que exige um bom grau de identificação entre o Sagrado e o homem (maior 

grau de humanização).   

 A segunda questão está relacionada às formas de inter-relações entre conhecimento do 

Sagrado e prática religiosa. Nesse sentido, observem-se que,  a exceção da igreja universal, as 

outras duas tradições declararam uníssono que não fundamentam liturgia alguma em mitos.  

 É importante dizer que a Bíblia (considerada como corpus maior em todas as três 

tradições pesquisadas) apresenta várias narrativas consideradas como míticas, que abrangem, 

por exemplo, o mito da criação da terra, dos animais, do homem, do Edem etc. Não obstante, 

como uma narrativa de natureza primordial, o mito traz uma história cheia de significados, e 

mesmo que não tenha sido jamais constatada pela métrica humana, pode trazer significados 

profundos para a humanidade.72 

  Retomando as anotações da tabela 3, concentremo-nos sobre a maneira como 

as tradições pesquisadas acompanham/vistoriam os processos de inclusão social de seus 

membros, e a respectiva responsabilidade social (indicador 9), fazendo-se interface à sua 

influência na vida social e familiar dos fiéis (indicador 10). Neste quesito, a igreja Assembleia 

de Deus – A PIONEIRA, escolheu o elemento mais significativo, tendo-se a Congregação 

Cristã do Brasil não assinalado nenhum mecanismo de controle a esse respeito; e a igreja 

universal, se limitado a relatos internos. 

 De fato, entendemos ser necessário que as tradições criem, sistematizem mecanismos 

de controle social para diminuir a exclusão social de seus fiéis e promover o respectivo 

                                                           
70 CROATTO, 2010, p. 42-43. 
71 MARDONES, 2006, p. 111. 
72 CORATTO, 2010, p. 212-213. 



51 

 

 

crescimento profissional, familiar, educacional etc., colaborando na (re-) humanização do ser 

humano e na retomada de seu crescimento como cidadãos. A razão maior para essa 

necessidade é que não há outra opção racional, a não ser a polarização em outro extremo, 

onde vigore a inércia social, apatia política e intolerância religiosa. Nesse sentido, é 

necessário uma retomada do papel socializante da fé em face dos desafios da vida 

comunitária. E, aliás, 
 
Diante desses fatos e de tantos outros que se poderia elencar, nos deparamos com a 
questão que - de certa forma - alicerça este trabalho: O que a Igreja tem feito diante 
das várias denúncias de corrupção, roubo, mentiras e toda sorte de abusos cometidos 
por nossos governantes e que desencadeiam o sofrimento de tantos que estão tão 
próximos de nós? O que nos tem feito calar diante de um quadro tão desesperador. A 
sociedade pode ter mudado, mas o papel desejado por Deus para sua Igreja não sofreu 
alteração no decorrer da história. O papel dos profetas é uma realidade que clama hoje 
assim como o fez antes.73 

 

 O impacto social das experiências religiosas já é fato inconteste, acervo típico de todas 

as sociedades, em todas as épocas. Contudo, tão transitória é a vida, e com ela os imperativos 

sociais, que se torna necessário ao homem vencer, sempre, novos e difíceis desafios. Essa é, 

em nosso entendimento, a razão que torna necessária a atualização do discurso teológico e, 

portanto, da “moral da história” transcrita nos textos bíblicos. Assim, sem essa atualização, a 

humanidade do presente sempre vai viver as experiências do passado, sem adquirir a 

capacidade para construir sua própria história. Portanto, a exceção da igreja Universal, as 

demais não registraram qualquer possibilidade de constituição de novos costumes e novas 

doutrinas. 

 Nesse sentido, vale enfatizar que a religião é uma atividade particular de cada povo 

(condicionada à respectiva época) e mostra o seu estilo de vida, o seu código de moralidade e, 

por conseguinte, a sua visão particular de mundo.74  

Para Agostini, por exemplo, a experiência da fé não deve ser apenas a experiência do 

templo, mas de toda a vida. Sobre isso, ele dia que: 

 
É bom nunca perder de vista que a experiência de fé constitui o elemento central, 
fundante mesmo, do cristão, inclusive nas questões sociais, econômicas e políticas. 
O objeto primeiro desta experiência de fé é Deus, enquanto revelado em plenitude 
em Jesus Cristo e enquanto presença viva e ativa do Espírito Santo. No entanto, 
notemos bem que, além do Deus revelado, a experiência de fé nos desperta para um 
olhar atencioso ante todas as coisas e acontecimentos, contemplados à luz de Deus. 

                                                           
73 NASCIMENTO, Paulo S. do. O papel profético da igreja no mundo moderno. Disponível em: 
<www2.pucpr.br/reol/index.php/10CT?dd1=5620&dd99=pdf>. Acesso em: 03 nov. 2015. 
74 GEERTZ, Clifford. A interpretação das culturas, 1. ed. Rio de Janeiro: LTC, 2008, p.66-67 
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Nada escapa deste olhar e da ausculta das próprias interpelações de Deus na nossa 
história. Nesta experiência de fé, verbalizada por sua vez pela teologia, o cristão 
consegue captar o sentido teologal presente numa determinada realidade ou 
acontecimento.75 

 

 Notamos que as igrejas de matriz neopentecostal, representadas pela igreja Universal, 

tendem a recepção, experiência e sistematização do Sagrado a partir dos próprios elementos 

diários da convivência humana, agregando tanto elementos da natureza quanto 

manufaturados, num esforço para aproximar a realidade espiritual da esfera de atividade 

cognoscível. E isso, fatalmente, deve ser considerado quando da análise em processos 

formativos; bem como as atividades espiritualizadas e espiritualizantes das tradições de matriz 

pentecostal, retratas anteriormente. 

 Note-se que, em vista do parágrafo anterior, que retrata a realidade que já é difundida 

pelos meios de comunicação de massa há muito tempo, há uma maior predisposição das 

igrejas neopentecostais em se envolver nas questões cotidianas de seus membros, tornando-se, 

de certo modo, uma igreja mais terrena, mais próxima as condições humanas; que consegue 

enxergar não apenas a dimensão imaterial da vida, mas também, a própria “condição do 

corpo”.   

 Passemos agora à tabela 4, que contabiliza os resultados colhidos na pesquisa em 04 

(quatro) escolas públicas da capital do Amapá. De início, observam-se dos símbolos, ritos e 

mitos inclusos nos planos de aula (indicadores 1, 2 e 3), certa tendência que reduz as 

representações simbólicas, míticas e ritualísticas das experiências e recepção do Sagrado às 

tradições da igreja histórica, e seu respectivo acervo linguístico, “canonizado” e “eternizado” 

para todas as épocas e tempos. Com efeito, esse fechamento para novas possibilidades de 

atualização do discurso religioso, exteriorizado numa grande variedade de formas, não 

privilegia adequadamente a totalidade das transformações sociais originadas por esse acervo 

rico simbólico-cultural-religioso; tendo, assim, por “estranho” qualquer comportamento ou 

conduta que quebre a regra pétrea defendida e adotada pela igreja contemporânea. 

 Tal comportamento, sem dúvida nenhuma, além de estreitar substancialmente a visão 

global das diversas manifestações do fenômeno religioso,76 poderá produzir identidades 

sociais extremadas e autoritárias, que se antagonizem com qualquer forma diferente de 

                                                           
75 AGOSTINI, Nilo. Ética cristã e desafios atuais. Petrópolis, Editora Vozes, 2002, p. 203-204. 
76 Dentre as escolas pesquisadas, a que escolheu mais elementos simbólicos e míticos como subsídios ao plano 
de aula, não chegou a 30% do total disponível. 
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relacionamento com o Sagrado e, a partir de então, poderão propiciar mecanismos de 

cerceamento da liberdade de expressão da religiosidade e da religião. 

 

 Cumpre observar que  

 
A religião é uma das mais complexas manifestações culturais. Ao mesmo tempo em 
que se constitui um fenômeno universal, se constitui concretamente numa forma 
particular, evidenciando uma modalidade de diversidade cultural. Nesse sentido, 
também a questão religiosa torna-se um problema cultural no espaço da educação 
formal, ou seja, um tema a ser enfrentado por uma educação que pretenda levar em 
consideração a diversidade cultural. E, nesse caso, o currículo passa a enfrentar a 
questão posta pelo multiculturalismo.77 

    

 Uma das consequências mais impactantes dessa primeira discussão reside na 

constatação de uma relação simbiótica entre escola e igreja, de forma tão íntima, chegando-se 

quase a aparentar um só “organismo”; razão porque, via de regra, suas ideias sobre símbolos, 

mitos e ritos muito se assemelharam às ideias das confissões religiosas (basta comparar os 

indicadores citados aos das tradições). 

 Obviamente, conquanto seja necessário esse “olhar no cenário das experiências 

concretas do Sagrado”, contudo, não se deve ignorar que o fenômeno religioso não se reduz 

apenas às religiões, mas também se espelha através da religiosidade de cada pessoa. Nesse 

sentido, todos os elementos de referência ao Sagrado circunscrevem-se no marco social, onde 

são ressignificados e consolidados, e passam a representar identidades diversas, tantas quanto 

forem às manifestações/recepções polissêmicas da divindade.78 

         

 Ademais,  
 
O currículo não pode ingenuamente ser visto como um documento estático, 
desinteressadamente estabelecido, como se a escola e o que nela se faz, se vivencia e 
se aprende ou desaprende não possuísse relação com o seu entorno social, político, 
econômico e cultural. Disso resulta a importância do currículo para qualquer sistema 
educacional, uma vez que alguém define formal e/ou realmente o que se ensina ou 
não, para quem se ensina ou não, como se ensina ou não, quando se ensina ou não. 
Obviamente que esse alguém que define o currículo possui uma visão de mundo, de 
sociedade, de homem e de educação que se quer fomentar no processo de ensino- 
aprendizagem.79 

 
                                                           
77 CAVALCANTE, Alberes de S. Currículo e Diversidade Cultural: uma abordagem a partir do Ensino 
Religioso nas escolas públicas. FUNDAMENTO – Rev. de Pesquisa em Filosofia, São Paulo, v. 1, n. 3, 
maio/ago. 2011. 
78 CROATTO, 2010, p. 343. 
79 CAVALCANTE, 2011, p. 174. 
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 Vê-se, desde logo, o currículo de ensino deve abranger toda a experiência concernente 

à proposta de curso, reunindo não apenas alguns saberes e algumas experiências, mas a 

totalidade da realidade que envolve o seu contexto. Com efeito,  
 
o significado último do currículo é dado pelos próprios contextos em que se insere: 
a) um contexto de aula, no qual encontramos uma série de elementos como livros, 
professores, conteúdos, crianças; b) outro contexto pessoal e social, modelado pelas 
experiências que cada pessoa tem e traz para a vida escolar, refletidas em aptidões, 
interesses, habilidades, etc., além do clima social que se produz no contexto de 
classe; c) existe, além disso, outro contexto histórico escolar criado pelas formas 
passadas de realizar a experiência educativa, que deram lugar a tradições 
introjetadas em forma de crenças, reflexos institucionais e pessoais, etc., porque 
cada prática curricular cria, de alguma forma, incidências nas que a sucederão; d) 
finalmente, se pode falar de um contexto político, à medida que as relações dentro 
de classe refletem padrões de autoridade e poder, expressão de relações do mesmo 
tipo na sociedade exterior.80 

 

 Ademais, a exclusão significativa de possibilidades de referenciais do Sagrado acaba 

obstando a possibilidade do diálogo inter-religioso e, por conseguinte, a possibilidade do 

conhecimento do outro. Assim, “a prática do diálogo vai conferir aos dialogantes uma 

característica ímpar: a esperança no sujeito e ao sentido a sua existência, condição única para 

o viver e conviver, ou seja, toda grande civilização comum a vários povos repousa sobre um 

evento originário de encontro...”.81 

 Retomando a observação dos dados da pesquisa escolar, voltamos a nossa atenção 

para as formas de análise da cultura religiosa e os referenciais do plano de aula (indicadores 4 

e 5). Nesse aspecto, ambas as escolas optaram pela análise teórica, sistemática e crítica do 

fenômeno religioso, consubstanciada por um olhar que não se reduz apenas ao material 

didático, mas se insere no curso da realidade local, regional e estadual em que estão 

envolvidas.   

 Por outro lado, a racionalização espelhada no material didático de ensino religioso, 

que apresenta uma imagem da fenomenológica da religião, “parada no tempo e espaço”, em 

nada reflete as atualizações das experiências do Sagrado, encenando um quadro padrão de 

realidade estereotipada apenas na/para a academia, em disparidade razoável das realizações 

locais, regionais e estaduais.   

 

                                                           
80 GIMENO SACRISTÁN J. O currículo: os conteúdos do ensino ou uma análise prática. In: PÉREZ GÓMEZ, 
A. I. Compreender e transformar o ensino. 4. ed. Porto Alegre: ArtMed, 2000. Cap. 6, p. 92. 
81 GARFINKEL, Mirian. Diálogo inter-religioso/diálogo católico-judaico. O eu-tu: o diálogo de um com o outro. 
In LEWIN, H. (Coord.), Judaísmo e modernidade: suas múltiplas inter-relações [online]. Rio de Janeiro: Centro 
Edelstein de Pesquisas Sociais, 2009. p.541. 
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 Contudo,  

 
Com base na vida humana socialmente determinada e nas pessoas concretas, 
parece plausível estabelecer parâmetros curriculares mínimos e o respectivo 
processo de formação do docente de  ensino religioso. Parece-me viável 
propor a secularização do ensino religioso como garantia pública do direito ao 
“desenvolvimento físico, mental, moral, espiritual e social, em condições de 
liberdade e de dignidade” (art. 3º do Estatuto da Criança e do Adolescente). As 
normativas legais e as práticas sociais decorrentes desse Estatuto, combinadas 
interdisciplinarmente com as da LDBEN, justificam política e, 
epistemologicamente, a formação moral e espiritual como tarefa educacional da 
escola pública em particular e da sociedade em geral.82 

 

 Para abalizar nossa interpretação acima, basta lembrar-se das palavras de Mircea 

Eliade, que já declarou que “o homem ocidental moderno experimenta certo mal-estar diante 

de inúmeras formas de manifestação do Sagrado: é difícil para ele aceitar que, para certos 

seres humanos, o Sagrado possa manifestar-se em pedras ou árvores, por exemplo,”.83 

 Outro par de elementos analisados foram os instrumentos de aferição da aprendizagem 

e a definição da maior característica social do pano de aula (indicadores 6 e 7). 

 Nesses dois indicadores, regra geral, todas as escolas se manifestaram a favor de um 

plano de aula que reflita as dimensões sócio-econômico-política da humanidade, bem como a 

sua dimensão estética; revertidas em processos de ensino-aprendizagem que não se limitam 

apenas às epistemologias, mas que estejam “de olhos bem fixos” em toda a sociedade. E essa 

dupla face do processo de escolarização garante que a compreensão da escola não se reduza a 

prática relacional; isto é, as impressões sensoriais ou imaginativas.    

 Curioso é observar certo contrassenso quando comparamos os resultados observados 

para esses dois últimos indicadores e os indicadores 1, 2 e 3. Pois, quando constatamos o 

reduzido espaço simbólico, mítico e ritualístico que perpassa a prática pedagógica de ER na 

escola, fatalmente, vemos prejudicada significativamente as reflexões sociais das experiências 

religiosas. Razão porque se deve (re-)discutir as ideias de pesquisa, leitura e provas em face 

da singularidade do fenômeno religioso.  

 

 

                                                           
82 PAULY, Evaldo L. O dilema epistemológico do ensino religioso. Revista Brasileira de Educação, n.27, 
set./out./nov./dez, 2004, p. 181. 
83 ELIADE, 1992, p.13. 
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 Para Pauly, a singularidade do Ensino Religioso ainda está inserida em um aparente 

“beco-sem-saída”. Com efeito, ele diz que: 

 
A solução pode estar na interação dialógica sobre “valores”, “noções” e 
“conceitos essenciais” do componente curricular ensino religioso. Nesse diálogo 
cognoscente, igrejas e religiões podem participar como entidades da 
comunidade escolar. Os valores éticos que fundamentam a formação para a 
cidadania estão definidos na Constituição Federal: soberania, cidadania, 
dignidade da pessoa humana, valores sociais do trabalho e da livre-iniciativa, e 
pluralismo político (Constituição Federal, art. 1º). Estes valores determinam os 
conteúdos mínimos de todas as áreas do conhecimento, inclusive do ensino 
religioso. Sobre esses valores, o ensino fundamental obrigatório estrutura seu 
projeto político-pedagógico de “formação básica do cidadão” (LDBEN, art. 
32). É ilusão religiosa e ingenuidade ética imaginar que tais valores sejam 
determinados pela fé religiosa.84 

 

 Por fim, podemos nos voltar agora para certos aspectos no âmbito do conjunto das 

instituições pesquisadas. Primeiramente, foi possível observar uma tendência crescente das 

religiões cristãs modernas (neopentecostais) de incorporar ao seu patrimônio cultural-religioso 

estratos e elementos sociais e naturais, aproximando o Reino do Sagrado ao Reino terreno (e 

vice-versa), como forma de preencher o vazio da ausência e/ou distância da realidade 

transcendente.  

Do outro lado, está à escola e seu acervo representativo que não consegue acompanhar 

a crescente massificação da humanização do Sagrado, que, a partir de elementos comuns do 

cotidiano, hostiliza a figura do homo religiosus como um homem terreno, que não abre mão 

de sua natureza humana, para se tornar um “tipo angelical”. 

 Em segundo lugar, o grau elevado de aproximação entre a escola e a igreja cristã 

pentecostal, enquanto mostra um aparente equilíbrio hermenêutico, contudo, na prática trata-

se apenas de uma similaridade entre a epistemologia adotada no processo de ensino-

aprendizagem e o conhecimento-por-experiência das tradições, que reflete um marco histórico 

de referencial ao Sagrado que se encontra anômalo às necessidades e desafios sociais do homo 

religiosus moderno.     

 E, em último lugar, que as acentuadas mudanças de perspectivas entre tradições 

religiosas e escolas poderão, enfim, inviabilizar qualquer possibilidade de resolução de 

antinomias a partir do diálogo, da mediação amistosa e da eliminação de conflitos, já que o 

                                                           
84 PAULY, 2014, p. 178. 
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APÊNDICE A - FORMULÁRIO PARA A PESQUISA ECLESIÁSTICA 

 

FORMULÁRIO PARA A PESQUISA ECLESIÁSTICA  
DADOS GERAIS 

Nome da denominação  
Data de fundação  
Fundador/Líder  

Número de membros  
Endereço  

Data da entrevista  
ORIGEM, CARACTERÍSTICAS E SÍMBOLOS 

Qual a vertente 
doutrinária da 
denominação? 

(  ) Tradicional – não carismática 
(  ) Pentecostal 
(  ) Neopentecostal 

(  ) Outros. Especificar: 

 
Como se deu a 

criação da 
denominação? 

(  ) Revelação especial – sonho, visão, audição 
(  ) Reflexão sobre a condição existencial, fatores psicológicos 
(  ) Tradição herdada da família 
(  ) Outros. Especificar.  

 
 

Que símbolos a 
denominação adota 
como referencia ao 

Sagrado? 

(  ) A Bíblia 
(  ) A eucaristia (ceia eucarística) 
(  ) paletó 
(  ) sais, aromas 
(  ) músicas 
(  ) imagens 
(  ) Crucifixos 
(  ) Batismos em/com água 
(  ) Oração 

(  ) Óleos 
(  ) Água 
(  ) Tribuna, púlpito 
(  ) aventais, jalecos/batas 
(  ) hinários 
(  ) peças teatrais 
(  ) Jejuns 
(  ) outros. Especificar: 
 

 
Quais os ritos que a 
denominação pratica 

como rituais 
sagrados? 

(  ) Estudos  
(  ) Cultos 
(  ) Casamentos 
(  ) Batismos 
(  ) Sessões de doutrinas 
(  ) Aconselhamentos 
(  ) Ex-comunhão, comunhão 

(  ) Apresentação – 
crianças/adultos 
(  ) Vigílias 
(  ) Retiros 
(  ) Peças teatrais 
(  ) outros. Especificar: 

 
 

Quais os Mitos que a 
denominação 

reconhece com 
sagrados? 

(  ) Apenas as narrativas do livro 
que adota como sagrado 
(  ) Todo o conteúdo do livro que 
adota como sagrado (narrativas e 
doutrinas etc) 
(   ) Novas experiências revelatórias 
(   ) Relatos dos líderes anteriores 

(  ) Relatos históricos das 
igrejas congêneres 
( ) Relatos de outras 
lideranças da própria 
denominação  
(   ) Relatos de membros 
(   ) Outros. Especificar: 

 
Qual a relação entre 

Ritos e Mitos na 

( ) As narrativas (Mitos) determinam 
as práticas (Ritos) 
(   ) As narrativas apenas servem 

( ) Não há uma relação 
obrigatória entre narrativas e 
práticas 
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denominação? de referencial para atualização de 
práticas 

(   ) Outros. Especificar: 
 

 
O que determina o 
padrão de valores 

simbólicos da 
denominação? 

(  ) Os Mitos 
(  ) Os Ritos 
( ) A doutrina atualizada dos mitos 
e ritos, extraída do livro sagrado 
 

(   ) Os mitos e ritos 
(  ) As experiências de fé da 
liderança? 
( ) Hierofanias – visão, 
revelação, audição. 
(   ) Outros. Especificar: 
 

 
Qual o papel dos 

símbolos religiosos 
na denominação? 

( ) Gerar aproximação com o 
Sagrado 
(   ) Cumprimento de obrigação 
(   ) Santificação/purificação 

(   ) Adorno 
(   ) Outros. Especificar:  

ASPECTOS SOCIAIS 
Como a 

denominação/igreja 
acompanha a 

inclusão e o papel 
social de seus 

membros? 

(   ) Relatos/testemunhos 
(   ) Acompanhamento 
(   ) Informações de terceiros 
(   ) Relatório de lideranças 
(   ) Cursos profissionalizantes 
(   ) Cursos de capacitação  

( ) Censo da própria 
instituição 
(   ) Outro. Especificar: 

Qual a influência da 
denominação/igreja  
sobre a vida familiar 

e social dos seus 
membros? 

(   ) Estruturação da família 
(   ) Responsabilidade social 
(   ) Responsabilidade política 
(   ) Convívio pacífico 
(   ) Purificação 

(   ) Sucesso escolar 
(   ) Sucesso Profissional 
(   ) Outros. Especificar: 

FATORES MAIS IMPORTANTES NA CONSTITUIÇÃO DE NOVOS COSTUMES E 
DOUTRINAS 

(  )  
Nova visão/interpretação 
da experiência religiosa 

(  ) Necessidades de inserção social 
(   ) Necessidade de crescimento 
(   ) Novas hierofanias 

(  ) Outros. Especificar: 
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APÊNDICE B - FORMULÁRIO PARA A PESQUISA ESCOLAR - PROFESSOR 
 

FORMULÁRIO PARA A PESQUISA ESCOLAR - PROFESSOR 
DADOS GERAIS 

Nome da Escola  

Publica/Particular  

Nome do Professor  

Quantidade Alunos  

Carga Horária Semanal  

Formação do Professor  

Datas da Pesquisa  

CARACTERÍSTICAS E SÍMBOLOS 

 
 

Que símbolos são 
analisados no Plano 

de Aula como 
referenciais ao 

Sagrado? 

(  ) Os livros Sagrados 
(  ) A eucaristia (ceia eucarística) 
(  ) Paletó 
(  ) Sais, aromas 
(  ) Músicas 
(  ) Imagens 
(  ) Crucifixos 
(  ) Batismos em/com água 
(  ) Oração/Rezas 

(  ) Óleos 
(  ) Água 
(  ) Tribuna, púlpito, altar 
(  ) Aventais, jalecos/batas 
(  ) Hinários 
(  ) Peças teatrais 
(  ) Jejuns 
(  ) Outro. Especificar: 
 

 
Que ritos são 

analisados no Plano 
de Aula como 
referenciais ao 

Sagrado? 

(  ) Estudos  
(  ) Cultos, missas 
(  ) Casamentos 
(  ) Batismos 
(  ) Sessões de doutrinas 
(  ) Aconselhamentos 
(  ) Ex-comunhão, comunhão 

(  ) Apresentação – 
crianças/adultos 
(  ) Vigílias 
(  ) Retiros 
(  ) Peças teatrais 
(  ) Outro. Especificar: 

 
 

Quais os Mitos são 
analisados no Plano 

de Aula como 
referenciais ao 

Sagrado? 

(  ) Apenas as narrativas dos 
livros tidos como sagrado 
(  ) Todo o conteúdo do livro 
que é tido como sagrado 
(narrativas, doutrinas etc) 
(  ) Novas experiências revelatórias 

( ) Relatos históricos das 
igrejas 
(   ) Relatos de adeptos 
(  ) Relatos dos líderes religiosos 
(   ) Outros. Especificar: 

PRINCIPIOS DIDATICO-PEDAGOGICOS   
( ) Análise Teórica dos 
símbolos, mitos, ritos 

( ) Análise Teórico-prática dos 
símbolos, mitos, ritos 
 
( ) Análise Teórico-prática dos 
símbolos, mitos, ritos, com relatos 
de experiências de incursões em 
campo 

(  ) Outro. Especificar: 
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PLANEJAMENTO EDUCACIONAL 
( ) O plano de Aula é 
elaborado apenas 
considerando-se o 
material didático?  
(  ) O plano de Aula é 
elaborado 
considerando-se o 
material didático, a 
confissão religiosa dos 
alunos e as 
expressões religiosas 
mais significativas no 
Estado ou no País  

(   ) O plano de Aula é elaborado 
considerando-se o material didático 
e confissão religiosa dos alunos 
(   ) O plano de Aula é elaborado 
considerando-se o material didático, 
a confissão religiosa dos alunos e 
as expressões religiosas no Estado 

(  ) O plano de Aula é 
elaborado considerando-
se o material didático, a 
confissão religiosa dos 
alunos, as expressões 
religiosas no Estado e no 
País. 

PROCESSO DE ENSINO-APRENDIZAGEM 
(    ) Leitura e provas  
(  ) Leitura, provas e 
pesquisa teórica 
( ) Leitura, provas, 
Pesquisa teórica e de 
campo 

(  ) Leitura, provas, pesquisa teórica 
e relatos da experiência individual 
e/ou coletiva dos alunos 
(    ) Leitura, provas, pesquisas teóricas  

(  ) Outro. Especificar 

ASPECTOS SÓCIO-EDUCATIVOS 
(    ) O Plano de Aula 
aborda apenas as 
questões da pobreza e 
da riqueza  
(  ) O Plano de Aula 
aborda as questões da 
estética (beleza)  

(  ) O Plano de Aula aborda as 
questões da pobreza, da riqueza e 
da estética  
(   ) O Plano de Aula aborda apenas 
as questões da pobreza, da riqueza, 
da estética e do poder político  

(  ) Outro. Especificar 

PRINCIPAIS DIFICULDADES DO PROCESSO EDUCATIVO 
( ) Carga horaria 
reduzida  
(  ) Falta de material 
didático e tecnológico  

(    ) Faixa etária dos alunos  
(  ) Falta de apoio da direção às 
atividades pedagógicas   

( ) Desinteresse dos 
alunos 
(    ) Falta de apoio dos pais 
(    ) Outro. Especificar 
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APÊNDICE C - FORMULÁRIO PARA A PESQUISA ESCOLAR - ALUNO 
 

FORMULÁRIO PARA A PESQUISA ESCOLAR - ALUNO  

DADOS GERAIS 

Nome da Escola  

Publica/Particular  

Nome do Aluno  

Carga Horária Semanal  

Formação do Professor  

Datas da Pesquisa  

CARACTERÍSTICAS E SÍMBOLOS 

 
 

Que símbolos são 
analisados no Plano 

de Aula como 
referenciais ao 

Sagrado? 

(  ) Os livros Sagrados 
(  ) A eucaristia (ceia eucarística) 
(  ) Paletó 
(  ) Sais, aromas 
(  ) Músicas 
(  ) Imagens 
(  ) Crucifixos 
(  ) Batismos em/com água 
(  ) Oração/Rezas 

(  ) Óleos 
(  ) Água 
(  ) Tribuna, púlpito, altar 
(  ) Aventais, jalecos/batas 
(  ) Hinários 
(  ) Peças teatrais 
(  ) Jejuns 
(  ) Outro. Especificar: 
 

 
Que ritos são 

analisados no Plano 
de Aula como 
referenciais ao 

Sagrado? 

(  ) Estudos  
(  ) Cultos, missas 
(  ) Casamentos 
(  ) Batismos 
(  ) Sessões de doutrinas 
(  ) Aconselhamentos 
(  ) Ex-comunhão, comunhão 

(  ) Apresentação – 
crianças/adultos 
(  ) Vigílias 
(  ) Retiros 
(  ) Peças teatrais 
(  ) Outro. Especificar: 

 
 

Quais os Mitos são 
analisados no Plano 

de Aula como 
referenciais ao 

Sagrado? 

(  ) Apenas as narrativas dos 
livros tidos como sagrado 
(  ) Todo o conteúdo do livro 
que é tido como sagrado 
(narrativas, doutrinas etc) 
(   ) Novas experiências revelatórias 

( ) Relatos históricos das 
igrejas 
(    ) Relatos de adeptos 
( ) Relatos dos líderes 
religiosos 
(   ) Outros. Especificar: 

PRINCIPIOS DIDATICO-PEDAGOGICOS   
(  ) Análise Teórica dos 
símbolos, mitos, ritos 

( ) Análise Teórico-prática dos 
símbolos, mitos, ritos 
( ) Análise Teórico-prática dos 
símbolos, mitos, ritos, com relatos 
de experiências de incursões em 
campo 
 
 

(  ) Outro. Especificar: 
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PLANEJAMENTO EDUCACIONAL 
(  ) O plano de Aula é 
elaborado apenas 
considerando-se o 
material didático?  
(  ) O plano de Aula é 
elaborado 
considerando-se o 
material didático, a 
confissão religiosa dos 
alunos e as 
expressões religiosas 
mais significativas no 
Estado ou no País  

(  ) O plano de Aula é elaborado 
considerando-se o material didático 
e confissão religiosa dos alunos 
(  ) O plano de Aula é elaborado 
considerando-se o material didático, 
a confissão religiosa dos alunos e 
as expressões religiosas no Estado 

( ) O plano de Aula é 
elaborado considerando-
se o material didático, a 
confissão religiosa dos 
alunos, as expressões 
religiosas no Estado e no 
País. 

PROCESSO DE ENSINO-APRENDIZAGEM 
(    ) Leitura e provas  
(  ) Leitura, provas e 
pesquisa teórica 
( ) Leitura, provas, 
Pesquisa teórica e de 
campo 

(  ) Leitura, provas, pesquisa teórica 
e relatos da experiência individual 
e/ou coletiva dos alunos 
(   ) Leitura, provas, pesquisas teóricas  

(   ) Outro. Especificar 

ASPECTOS SÓCIO-EDUCATIVOS 
(  ) O Plano de Aula 
aborda apenas as 
questões da pobreza e 
da riqueza  
(  ) O Plano de Aula 
aborda as questões da 
estética (beleza)  

( ) O Plano de Aula aborda as 
questões da pobreza, da riqueza e 
da estética  
(   ) O Plano de Aula aborda apenas 
as questões da pobreza, da riqueza, 
da estética e do poder político  

(   ) Outro. Especificar 

PRINCIPAIS DIFICULDADES DO PROCESSO EDUCATIVO 
( ) Carga horaria 
reduzida  
(  ) Falta de material 
didático e tecnológico  

(    ) Faixa etária dos alunos  
(  ) Falta de apoio da direção às 
atividades pedagógicas   

(    ) Desinteresse dos alunos 
(    ) Falta de apoio dos pais 
(    ) Outro. Especificar 
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