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A publicação dos Cadernos Teologia Pública, sob a 
responsabilidade do Instituto Humanitas Unisinos – IHU, 
quer ser uma contribuição para a relevância pública da 
teologia na universidade e na sociedade. A teologia públi-
ca pretende articular a reflexão teológica em diálogo com 
as ciências, culturas e religiões de modo interdisciplinar e 
transdisciplinar. Busca-se, assim, a participação ativa nos 

debates que se desdobram na esfera pública da socieda-
de. Os desafios da vida social, política, econômica e cultu-
ral da sociedade, hoje, especialmente, a exclusão socioe-
conômica de imensas camadas da população, no diálogo 
com as diferentes concepções de mundo e as religiões, 
constituem o horizonte da teologia pública. Os Cadernos 
Teologia Pública se inscrevem nesta perspectiva.
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1 Introdução

Capelas virtuais, velas virtuais, terço virtual, mis-
sas em vídeos online, pedidos de oração e aconselha-
mento espiritual pela internet. São inúmeros os serviços 
oferecidos pela grande maioria das igrejas cristãs, espe-
cialmente pela Igreja Católica, entre os bits e pixels da 
internet. Deus se faz digital, a religiosidade passa a ser 
vivida de modo online, o fiel se conecta com o sagra-
do mediado pela internet: a fé praticada nos ambien-
tes digitais aponta para uma mudança na experiência 
religiosa do fiel e da manifestação do religioso. Se a 
comunicação (suas lógicas, seus dispositivos, suas pro-

cessualidades) está em constante evolução, a religião1, 
ao fazer uso daquela, também acompanha essa evolu-
ção e é por ela impelida a algo diferente do que tradi-
cionalmente era. Assim, se a internet traz consigo novas 
formas de lidar com o mundo – e, consequentemente, 
com sagrado –, a religião e a religiosidade como tradi-
cionalmente as conhecemos também passam a mudar 
(cf. Sbardelotto, 2011).

1 Tanto a religião quanto a religiosidade apontam para uma relação, 
uma re-ligação entre o humano e o sagrado. Não nos interessam 
aqui os aspectos estruturais da religião, mas sim a prática religiosa 
e a experiência da fé em midiatização. Portanto, neste artigo, en-
tendemos religião e religiosidade como “duas faces complementa-
res”: “A religiosidade é a pergunta. A religião é a resposta” (Liba-
nio, 2002, p. 100).
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Processos lentos, vagarosos e penosos da ascese 
espiritual vão sendo agora substituídos pela lógica da 
velocidade absoluta. Forma-se uma nova identidade 
religiosa a partir de comunidades fluidas, reunidas em 
torno de uma religiosidade midiatizada moldada por um 
conjunto de práticas cômodo, terapêutico e personaliza-
do. Assim, “pode-se cair na ilusão de que o sagrado ou 
o religioso estão ao alcance do mouse”, ou seja, de que 
o sagrado está “‘à disposição’ de um ‘consumidor’ no 
momento da necessidade” (Spadaro, 2011, p. 3, tradu-
ção nossa). Cabe questionar, nesse contexto, se conexão 
e comunhão se equivalem, já que “a conexão, por si só, 
não basta para fazer da Rede um lugar de partilha plena-
mente humana” (Spadaro, 2011, p. 9, tradução nossa). 
Porém, se os fiéis de hoje, como o Moisés bíblico, “so-
bem a montanha digital”, é porque viram uma “sarça 
ardente” em seu topo (cf. Brasher, 2004) – mas a que(m) 
essa sarça remete ou quem presentifica?

Portanto, essas microalterações da fé, marcadas 
por uma hibridização com as tecnologias comunicacio-
nais digitais, fazem nascer outra religiosidade a partir das 
interações entre o fiel e o sistema católico online. Mas 
nem a técnica (internet) determina o humano (religião), 
nem o humano determina a técnica: é a indeterminação 
do devir dessa interação que merece análise, ou seja, 
os processos pelos quais os sujeitos se apropriam dos 

modos de existência através dos quais as técnicas são 
oferecidas, em uma coevolução dos predicados comuni-
cacionais e religiosos.

Neste texto, faremos uma análise crítica de alguns 
estudos já realizados sobre a relação entre religião e in-
ternet. Apresentaremos e comentaremos alguns pontos 
específicos que nos oferecem luzes para iluminar o enten-
dimento sobre a interface mídia/religião, especificamente 
no ambiente da internet, na tentativa de compreender 
essa (nova) religiosidade que surge com o avanço das mí-
dias digitais. Restringir-nos-emos aqui, especificamente, às 
pesquisas que correspondam a alguns critérios de escolha: 
1) que abordem a interface comunicação e fenômeno re-
ligioso; 2) especificamente na internet; 3) principalmen-
te em ambientes cristãos e, dentro deles, católicos; e 4) 
que nos ofereçam elementos que indiquem sua relevância 
para um diálogo e/ou contraponto às nossas observações 
críticas, que serão apresentadas ao longo da análise.

Cabe salientar ainda que a grande maioria dos 
estudos aqui analisados são bastante recentes, quase to-
dos com menos de uma década de publicação. Assim, 
além de analisarem um fenômeno muito fluido como a 
internet, são pesquisas que ainda se encontram em um 
período de maturação. Como veremos, alguns autores já 
publicaram novos estudos nesse breve período, revendo 
alguns de seus conceitos anteriores, o que manifesta a 
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fluidez dos fenômenos comunicacionais online. Por ou-
tro lado, a atualidade desses estudos também nos ajuda 
a acompanhar, tensionar e aprofundar um percurso de 
pesquisa que vem sendo realizado no campo comunica-
cional, também em âmbito internacional, aproximando-o 
do nosso foco de estudo.

Em primeiro lugar, analisaremos como a Igreja 
Católica, aqui examinada por meio de seus órgãos má-
ximos, se defrontou com o surgimento e o avanço da 
internet no âmbito social e religioso (2). Em seguida, 
tentaremos perceber as rupturas, continuidades e trans-
formações dessa (nova) religiosidade que surge com o 
avanço das mídias digitais (3). Depois, buscaremos com-
preender a religião na/pela internet (4), ou seja, as novas 
práticas e vivências religiosas que vão se moldando a 
essa nova ambiência. Por último, apresentaremos alguns 
elementos de análise que remetem para uma religião 
pós-internet (5), já que essa relação não deixa a religião 
nem a internet intactas – ambas saem modificadas.

2 Religião ou internet: Hesitações diante da “re-
volução comunicacional”

Em nível internacional, o órgão máximo da Igreja 
Católica, a Santa Sé, lançou sua página online ainda nas 

origens da rede mundial como a conhecemos hoje, em 
1995. Essa primeira versão continha apenas a mensa-
gem do Papa João Paulo II por ocasião do Natal desse 
ano. Na Páscoa de 1997, o site passou a contar com 
seções navegáveis – Santo Padre, Cúria Romana, Servi-
ços de Informação, Arquivo. Hoje, o site oficial da Igreja 
Católica já está disponível em oito idiomas, incluindo o 
português e também o latim, língua oficial do Vaticano, 
com uma imensa quantidade de documentos e atualida-
des sobre o papa e a vida da Igreja.

Desde então, a internet entrou na pauta de debate 
da Igreja e de suas instâncias oficiais. Aqui, iremos nos 
deter justamente sobre os aspectos conceituais dessa re-
lação e reflexão sobre a Igreja e a internet, e sobre como 
a Igreja se defrontou com essa “revolução das comunica-
ções”, nas palavras do Papa João Paulo II (2002, online) 
em sua Mensagem para o 36° Dia Mundial das Comuni-
cações Sociais. Aliás, essa foi a primeira vez na história 
que um pontífice abordou especificamente a internet em 
um documento oficial, já a partir do título do documento.

Nessa mensagem, o papa afirma que a internet é 
“um novo foro para a proclamação do Evangelho [...] 
entendido no antigo sentido romano do lugar público 
em que se decidia sobre a política e o comércio, onde se 
cumpriam os deveres, se desenrolava uma boa parte da 
vida social da cidade e se expunham os melhores e os 
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piores aspectos da natureza humana”. Portanto, esse lu-
gar público, para João Paulo II, seria “uma nova frontei-
ra que se abre no início deste novo milênio” que, “assim 
como as novas fronteiras dos outros tempos, também 
esta está cheia da ligação entre perigos e promessas”.

Por outro lado, esse “novo mundo do espaço ci-
bernético é uma exortação à grande aventura do uso do 
seu potencial para proclamar a mensagem evangélica” 
(grifo nosso). E a Igreja “aproxima-se deste novo meio 
com realismo e confiança”, pois, “como os outros instru-
mentos de comunicação, ele é um meio e não um fim em 
si mesmo” e, portanto, “a internet pode oferecer magní-
ficas oportunidades de evangelização, se for usada com 
competência e uma clara consciência das suas forças e 
debilidades” (grifo nosso).

João Paulo II também afirma que, embora a in-
ternet nunca possa substituir a “profunda experiência 
de Deus, que só a vida concreta, litúrgica e sacramental 
da Igreja pode oferecer”, ela certamente pode contribuir 
“com um suplemento e um apoio singulares, tanto pre-
parando para o encontro com Cristo na comunidade 
como ajudando o novo crente na caminhada de fé, que 
então tem início” (grifo nosso). Também fala da “oferta 
de um fluxo quase infinito de informação” na internet 
que, assim, “volta a definir a relação psicológica da pes-
soa com o tempo e o espaço”.

Nesse contexto, afirma o papa, o desafio é “cul-
tivar a sabedoria que deriva não só da informação, mas 
da introspecção”, da “análise contemplativa do mundo, 
e [que] não derivam de uma simples acumulação de 
fatos, por mais interessantes que sejam”. O papa tam-
bém já salienta que “relações mantidas eletronicamente 
jamais podem substituir o contato humano direto, ne-
cessário para uma evangelização autêntica, porque a 
evangelização depende sempre do testemunho pessoal 
daquele que é enviado para evangelizar”. Portanto, na 
evangelização da Igreja na internet, afirma João Paulo 
II, o desafio é fazer emergir o rosto de Cristo e ouvir a 
sua voz.

Assim, o papa relaciona a internet a um “foro” e 
a uma “fronteira”, duas imagens que remetem a trocas e 
negociações de diversos tipos, a um ambiente em que se 
desenrola “uma boa parte da vida social da cidade”, com 
seus prós e contras. Mas a Igreja se “aproxima” desse 
“instrumento de comunicação” e vê esse “meio” a partir 
de suas “magníficas oportunidades de evangelização”. 
Portanto, a internet é vista como um “suplemento e um 
apoio” da “vida concreta, litúrgica e sacramental da 
Igreja”, que ocorre em outro ambiente, offline. Por ou-
tro lado, reconhece-se que há uma redefinição, a partir 
da internet, dos aspectos espaço-temporais da vida hu-
mana, com um excesso de informação. Como remédio, 
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a “introspecção”, a “análise contemplativa do mundo”, 
o “contato humano direto”. Mas, em síntese, a internet 
é vista a partir de uma clara divisão (“fronteira”) entre 
dois territórios. O lado de “lá” é uma terra incognita 
para a Igreja, à espera de missionários e evangelizado-
res que a catequizem.

No mesmo ano, poucos dias depois, a Santa Sé, 
por meio do seu Pontifício Conselho para as Comunica-
ções Sociais (2002), publicou dois documentos referen-
tes à rede mundial, intitulados Igreja e internet e Ética na 
internet. Interessa-nos aqui o primeiro texto, pois é nele 
justamente que são levadas em consideração as “impli-
cações da internet para a religião e, de maneira especial, 
para a Igreja católica” (Pontifício, 2002, online). O docu-
mento reconhece a grande rede como uma “maravilhosa 
invenção técnica”, mas ainda permanecendo no nível 
de indicações de bons usos de um instrumento “rele-
vante para muitas atividades e programas da Igreja”. 
Retoma-se a consciência de que “não obstante a reali-
dade virtual do espaço cibernético não possa substituir a 
comunidade interpessoal concreta, a realidade da encar-
nação dos sacramentos e a liturgia, ou a proclamação 
imediata e direta do Evangelho, contudo pode comple-
tá-las, atraindo as pessoas para uma experiência mais 
integral da vida de fé e enriquecendo a vida religiosa 
dos usuários” (grifo nosso). Assim, reforça-se novamente 

os benefícios da internet para as práticas da Igreja, con-
siderando a ambiência digital como um “acréscimo” à 
“comunidade interpessoal concreta”.

Logo depois dos benefícios, vem uma análise 
dos “problemas singulares” que a internet apresenta à 
Igreja, já que “o mundo dos mass media pode parecer 
indiferente e até mesmo hostil à fé e à moral cristãs”. 
Assim, novamente, a Igreja analisa a internet como um 
mundo à parte, que precisa ser domado e catequizado 
para atender à moral cristã. Em plena expansão da rede 
(no ano seguinte, 2003, estourou a chamada “bolha 
das empresas ponto com”), a Igreja ainda não percebia 
que a internet estava perpassando todas as realidades 
sociais, não podendo mais ser analisada como um “ex-
tra” à vida social.

Por outro lado, retomando a preocupação pasto-
ral, esclarece-se que “na internet não existem sacramen-
tos; e até mesmo as experiências religiosas nela possí-
veis pela graça de Deus, são insuficientes, dado que se 
encontram separadas da interação do mundo real com 
outras pessoas na fé” (grifo nosso). Há ainda uma for-
te visão utilitarista da internet. Encerrando o documen-
to, afirma-se que “é preciso toda a temperança – uma 
abordagem disciplinada deste instrumento tecnológico 
surpreendente, a internet, a fim de o utilizar de maneira 
sábia e exclusivamente para o bem” (grifo nosso).
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Além disso, manifesta-se um imaginário tecno-
lógico que hoje, a partir da perspectiva das sociedades 
em midiatização, parece ultrapassado: “A internet é uma 
porta aberta para um mundo maravilhoso e fascinan-
te, dotado de uma poderosa influência formativa; não 
obstante, nem tudo o que se encontra do outro lado 
desta porta é seguro, sadio e verdadeiro” (grifo nosso). 
Onde, exatamente, ficaria essa porta na atual situação 
comunicacional em que nos encontramos, tão difusa e 
onipresente? Contudo, novamente, a Igreja vê uma divi-
são: agora não tão marcadamente entre dois territórios 
(“fronteiras”), mas sim como dois ambientes (“porta”) 
de uma mesma casa. Porém, o lado de “lá” novamente 
traz consigo seus riscos e suas insuficiências.

Com o avanço da reflexão e das mudanças histó-
ricas e eclesiais, entretanto, foi a vez de Bento XVI dedi-
car-se à temática. Na Mensagem para o 43º Dia Mundial 
das Comunicações Sociais, em 2009, intitulada Novas 
tecnologias, novas relações. Promover uma cultura de 
respeito, de diálogo, de amizade (Bento XVI, 2009a, on-
line), o pontífice reconhece que “as novas tecnologias 
digitais estão provocando mudanças fundamentais nos 
modelos de comunicação e nas relações humanas” (gri-
fo nosso). Assim, dirigindo-se especialmente à “geração 
digital”, o papa quis “partilhar algumas ideias sobre o 
potencial extraordinário das novas tecnologias, quando 

usadas para favorecerem a compreensão e a solidarie-
dade humana” (grifo nosso). Embora reconhecendo as 
“mudanças fundamentais nos modelos” sociais, a Igreja 
continua percebendo as mídias apenas como utilitários 
à sua disposição, não reconhecendo a nova ambiência 
social que delas nasce.

Assim, dentro desse caráter utilitarista de um sim-
ples instrumento, os conteúdos são a peça-chave: “Refle-
tindo [...] sobre o significado das novas tecnologias, é im-
portante considerar não só a sua indubitável capacidade 
de favorecer o contato entre as pessoas, mas também 
a qualidade dos conteúdos que aquelas são chamadas 
a pôr em circulação” (grifo nosso). A impostação ainda 
é de ordem moral, em que o pontífice visa a incentivar 
a “promoção de uma cultura do respeito, do diálogo, 
da amizade” nas mídias digitais. Mas, embora Bento 
XVI dê um passo à frente ao reconhecer o surgimento 
de uma “nova cultura da comunicação”, não percebe a 
sua dimensão, pois convoca os jovens, que se encontram 
“quase espontaneamente em sintonia com estes novos 
meios de comunicação”, a assumir “a tarefa da evan-
gelização deste ‘continente digital’”. As mídias digitais, 
portanto, se afastam novamente no horizonte do imagi-
nário tecnológico da Igreja: antes havia dois territórios 
separados por uma “fronteira”; depois, dois ambientes 
separados por uma “porta”. Agora, a distância aumenta: 
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surge um “continente” à parte da sociedade em geral 
que precisa ser conquistado pela Igreja e evangelizado.

No ano seguinte, também por ocasião do Dia 
Mundial das Comunicações Sociais, agora em sua 44ª 
edição, Bento XVI volta a abordar as mídias digitais, 
nessa vez focando sua reflexão sobre o O sacerdote e 
a pastoral no mundo digital: Os novos media ao servi-
ço da Palavra (Bento XVI, 2010, online). Novamente, o 
foco se volta para a preocupação interna da Igreja com 
relação à internet, ou, melhor, das “novas possibilidades 
para exercer o seu [do sacerdote] serviço à Palavra e da 
Palavra”. A compreensão das mídias segue sendo a de 
um “meio neutro”, que depende de uma boa utilização 
por parte da Igreja e de seus membros: os sacerdotes 
são convocados a “multiplicar o seu empenho em co-
locar os media ao serviço da Palavra”, já que o mundo 
digital põe “à nossa disposição meios que permitem uma 
capacidade de expressão praticamente ilimitada, [que] 
abre perspectivas e concretizações notáveis” (grifo nos-
so) para a evangelização.

Aborda-se ainda o “risco de uma utilização deter-
minada principalmente pela mera exigência de marcar 
presença e de considerar erroneamente a internet ape-
nas como um espaço a ser ocupado” (grifo nosso). Vê-se 
aqui uma tentativa de correção das abordagens eclesiais 
anteriores, em que se falava da internet como “fronteira” 

e como um “continente digital”. Porém, logo na frase 
seguinte, já se pede aos presbíteros “a capacidade de 
estarem presentes no mundo digital em constante fideli-
dade à mensagem evangélica” (grifo nosso). Portanto, a 
internet não é um “espaço a ser ocupado”, e a Igreja não 
deve meramente “marcar presença” – mas, por via das 
dúvidas, é melhor que os presbíteros lá estejam...

O imaginário da internet apresentado no novo 
texto remonta às origens da rede, ao se afirmar que “a 
Palavra [de Deus] poderá assim fazer-se ao largo no meio 
das numerosas encruzilhadas criadas pelo denso emara-
nhado das autoestradas que sulcam o ciberespaço” (gri-
fo nosso). Também se retoma novamente a imagem do 
“continente digital” e da “‘ágora’ moderna criada pelos 
meios atuais de comunicação”, ainda dentro da perspec-
tiva de novos espaços para a evangelização. Assim, na 
visão da Igreja, a ambiência digital hoje – além de um 
“continente” à parte, ou de um território separado por 
uma “fronteira”, ou ainda de um ambiente separado por 
uma “porta” – é apenas algo pelo qual simplesmente 
passamos, sem afetar a Igreja e sem sofrer afetações por 
parte da sociedade.

Por fim, um dos últimos documentos oficiais da 
Igreja a se debruçar exclusivamente sobre as mídias digi-
tais foi a mensagem de Bento XVI por ocasião do 45º Dia 
Mundial das Comunicações Sociais, em 2011, intitulada 
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Verdade, anúncio e autenticidade de vida, na era digital 
(Bento XVI, 2011, online). O texto aponta para um novo 
tom do discurso, mais aberto às profundas transforma-
ções sociais que as mídias digitais fomentam, afastan-
do-se de um discurso meramente utilitarista de meios 
enquanto aparatos tecnológicos. Segundo o papa, 
“vai-se tornando cada vez mais comum a convicção 
de que, tal como a revolução industrial produziu uma 
mudança profunda na sociedade através das novidades 
inseridas no ciclo de produção e na vida dos trabalha-
dores, também hoje a profunda transformação operada 
no campo das comunicações guia o fluxo de grandes 
mudanças culturais e sociais” (grifo nosso). Nesse sen-
tido, continua o pontífice, “as novas tecnologias estão 
mudando não só o modo de comunicar, mas a própria 
comunicação em si mesma, podendo-se afirmar que es-
tamos perante uma ampla transformação cultural” (grifo 
nosso). Está nascendo assim, afirma o papa, “uma nova 
maneira de aprender e pensar, com oportunidades iné-
ditas de estabelecer relações e de construir comunhão” 
(grifo nosso). Portanto, a Igreja reconhece e se vê envolta 
nesse “fluxo de grandes mudanças culturais e sociais”, 
em que é necessário reaprender-se e repensar-se diante 
do novo contexto.

A rede – continua o texto – “tornou-se parte inte-
grante da vida humana. A web está contribuindo para o 

desenvolvimento de formas novas e mais complexas de 
consciência intelectual e espiritual, de certeza comparti-
lhada” (grifo nosso), afirma Bento XVI. Fala-se também 
de “extraordinárias potencialidades da rede internet e a 
complexidade das suas aplicações” (grifo nosso). O do-
cumento demonstra também um grande avanço na re-
flexão da Igreja acerca da comunicação contemporânea 
ao afirmar que “no mundo digital, transmitir informações 
significa com frequência sempre maior inseri-las numa 
rede social, onde o conhecimento é partilhado no âm-
bito de intercâmbios pessoais. A distinção clara entre o 
produtor e o consumidor da informação aparece relativi-
zada, pretendendo a comunicação ser não só uma troca 
de dados, mas também e cada vez mais uma partilha. 
Esta dinâmica contribuiu para uma renovada avaliação 
da comunicação, considerada primariamente como diálo-
go, intercâmbio, solidariedade e criação de relações po-
sitivas” (grifo nosso).

Em nível comunicacional, portanto, o texto de-
monstra o avanço de reconhecer que a “consciência 
intelectual e espiritual” está sofrendo transformações a 
partir dos usos e apropriações sociais da internet. Não 
apenas a Igreja e suas práticas passa por uma necessida-
de de “renovada avaliação”, mas também a própria co-
municação em si mesma. Percebe-se isso ao reconhecer 
que a comunicação vai além de meros conteúdos postos 
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em circulação: “As dinâmicas próprias dos social network 
mostram que uma pessoa acaba sempre envolvida na-
quilo que comunica. Quando as pessoas trocam infor-
mações, estão já a partilhar-se a si mesmas, a sua visão 
do mundo, as suas esperanças, os seus ideais. [...] Aliás, 
também no mundo digital, não pode haver anúncio de 
uma mensagem sem um testemunho coerente por parte 
de quem anuncia”. E disso o papa tira suas conclusões 
em nível pastoral e missinário como desafio aos cristãos 
e cristãs de hoje.

Outro avanço é quando o papa percebe que 
existem determinadas “lógicas típicas da web”, inclusi-
ve convidando os cristãos e cristãs a desafiá-las. Mas, 
em sua análise, ele não vai até as últimas consequên-
cias dessa afirmação, realizando apenas um exame de 
fundo moral acerca dessas lógicas, e não sobre o seu 
funcionamento sociocomunicacional restrito, particular e 
específico, anterior à própria moral, e que, no fundo, a 
molda e a afeta.

Porém, volta-se a analisar as mídias digitais de 
forma polarizada, prós e contras (sem aprofundar a 
“complexidade das suas aplicações”, nas palavras do 
pontífice). Assim, são examinados alguns “limites típi-
cos da comunicação digital: a parcialidade da interação, 
a tendência a comunicar só algumas partes do próprio 
mundo interior, o risco de cair numa espécie de constru-

ção da autoimagem que pode favorecer o narcisismo” 
(grifo nosso). Ou, então, quando se afirma que “a pre-
sença nestes espaços virtuais pode ser o sinal de uma 
busca autêntica de encontro pessoal com o outro, se se 
estiver atento para evitar os seus perigos”. Ou, ainda, ao 
abordar as amizades no ambiente digital, quando se diz 
que “esta é uma grande oportunidade, mas exige tam-
bém uma maior atenção e uma tomada de consciência 
quanto aos possíveis riscos” (grifo nosso). A complexida-
de e as lógicas digitais e sua relação com as práticas so-
ciorreligiosas, assim, esfumam-se em apontamentos de 
ordem moral, a partir de uma visão “benefícios versus 
malefícios” na internet.

Por fim, o texto retoma a primeira imagem de 
João Paulo II (“foro” romano), agora atualizada como 
“areópago digital”: “O envolvimento cada vez maior no 
público areópago digital dos chamados social network, 
leva a estabelecer novas formas de relação interpessoal, 
influi sobre a percepção de si próprio e por conseguinte, 
inevitavelmente, coloca a questão não só da justeza do 
próprio agir, mas também da autenticidade do próprio 
ser”, afirma Bento XVI. Mas esse “lugar público digital” 
já não aparece tão dividido da vida social, já que es-
tabelece novas formas de relação interpessoal. Porém, 
afirma-se que “é importante nunca esquecer que o con-
tato virtual não pode nem deve substituir o contato hu-
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mano direto com as pessoas, em todos os níveis da nossa 
vida”. Assim, embora a divisão entre dois mundos tenha 
tido seus altos e baixos na reflexão da Igreja, avança-se 
na percepção de que esses dois mundos, cada vez mais, 
se afetam e condicionam mutuamente. Daí os receios e 
medos de ordem moral da Igreja, atenta para não ser 
afetada e condicionada excessivamente, enquanto insti-
tuição, pelas novas práticas sociais – quando, na realida-
de, a transformação já ocorria profundamente “a partir 
de baixo”, das pequenas revoluções sociocomunicacio-
nais de seus fiéis.

Nesse sentido, é necessário repensar o próprio 
imaginário tecnológico da Igreja, embebido ainda por 
uma visão não sintonizada com o avanço dos tempos. 
As mídias digitais não estão separadas das práticas so-
ciais por “fronteiras” ou “portas” quaisquer, em uma es-
pécie de “continente” à parte, pois já fazem parte intrín-
seca da ampla maioria dos processos sociais, incluindo 
as práticas religiosas, fenômeno que é reforçado ainda 
mais pelas mídias digitais móveis. E muito menos são 
“autoestradas” que se cruzam ou se emaranham, como 
se fossem apenas um conduto por onde as informações 
circulam ou um espaço coletivo por onde simplesmente 
se passa, sem gerar modificações no ambiente nem sen-
do modificado por elas. Também não estamos diante de 
uma “arena” ou de uma “ágora”, o que reforçaria a ima-

gem de um espaço neutro onde o que está em debate 
são apenas “ideias”. Muito além das ideias ou do “con-
teúdo”, é o próprio “meio” que é a mensagem, como 
diria McLuhan (1964). São as lógicas midiáticas que 
passam a perpassar as práticas sociais como um todo. As 
mídias digitais, como manifestação do fenômeno da mi-
diatização, geram uma nova ambiência (Gomes, 2010), 
ou seja, uma nova experiência espaço-temporal-material 
que condiciona (mas não necessariamente determina) a 
Igreja e suas práticas religiosas. Porém, é preciso reco-
nhecer que a Igreja pensa em séculos, o que, sem dúvi-
da, lhe dá uma enorme liberdade para lidar com eventos 
micro-históricos. Todavia, na atual dinâmica social, os 
tempos também estão sofrendo uma evolução em ter-
mos de dinamicidade, rapidez, velocidade, o que exige 
novas posturas.

Como vemos, portanto, a Igreja Católica foi de-
senvolvendo um longo percurso de aproximação às 
mídias digitais, muitas vezes, porém, mantendo uma 
relação de “amor e ódio” com elas. Talvez isso acon-
teça como decorrência de a Igreja ter estado no centro 
de inúmeras crises e polêmicas midiáticas.2 Contudo, 

2 O embate entre discurso e Igreja Católica nunca se manifestou tão 
grave quanto nos últimos anos. Nunca como agora se viu a Igreja 
se desculpando publicamente tantas vezes por ter se expressado 
“equivocadamente” sobre diversos assuntos. O estopim foi um 
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com Bento XVI (eleito em 2005, podendo por isso ser 
considerado o primeiro pontífice de uma era em que 
as mídias digitais já se encontram instaladas), manifes-
ta-se o surgimento de uma nova postura institucional 
da Igreja perante o contexto das mídias. Para alguns 

discurso proferido pelo Papa Bento XVI em Regensburg, em 2006, 
quando ele então citou uma frase do imperador bizantino Manuel 
II, o Paleólogo, a respeito do Islã, causando o furor da religião 
muçulmana. Depois, foi a excomunhão de um grupo de bispos 
ultraconservadores, os chamados lefebvrianos, sendo que um deles, 
Richard Williamson, havia recém afirmado em entrevista a um canal 
de TV sueco que as câmaras de gás do Holocausto não existiram, 
o que causou, então, uma nova revolta interna e externa à Igreja. 
Passo seguinte, em um gesto histórico, o papa enviou uma carta 
a todos os bispos do mundo, na qual reconhece: “Disseram-me 
que o acompanhar com atenção as notícias ao nosso alcance na 
Internet teria permitido chegar tempestivamente ao conhecimento 
do problema. Fica-me a lição de que, para o futuro, na Santa Sé 
deveremos prestar mais atenção a esta fonte de notícias” (Carta de 
Sua Santidade Bento XVI aos Bispos da Igreja Católica a Propósito 
da Remissão da Excomunhão aos Quatro Bispos Consagrados pelo 
Arcebispo Lefebvre, 10 mar. 2009, disponível em <http://migre.me/
apn3Y>). O pontífice se referia ao fato de não ter se informado 
anteriormente a respeito de Williamson nos diversos sites que 
estamparam suas afirmações negacionistas e também nos vídeos 
com trechos da entrevista postados na internet. Porém, mais do que 
“fonte de notícias”, a internet, em um processo de midiatização, 
projetou sobre a sociedade suas lógicas internas, em tensões e 
negociações complexas, provocando uma mudança social ainda em 
curso, no qual a Igreja tateia em busca de um reposicionamento 
institucional.

autores, o que vivenciamos ao longo dos últimos anos 
com o avanço da internet pode ser considerado como 
uma reforma digital. Para Drescher (2011, p. XV, tradu-
ção nossa), “as mídias sociais digitais estão mudando 
as práticas de comunicação, de comunidade e de lide-
rança” e, ao mesmo tempo, “estão nos reconectando a 
práticas relacionais antigas e medievais que foram es-
quecidas ou abandonadas ao longo dos séculos desde 
as Reformas Europeias”.

Além disso, segundo a autora, passam a surgir na 
internet “novos modos globalizados de acesso, partici-
pação, cocriatividade e autoridade distribuída” (Drescher, 
2011, p. 1). As semelhanças e diferenças com a Reforma 
da Idade Média é que a reforma digital “é mais clara-
mente guiada pelas espiritualidades muitas vezes ad hoc 
de fiéis comuns […] que, de um lado, têm um novo aces-
so aos recursos da tradição cristã semelhantes àqueles 
ofertados pela imprensa, mas que, por outro lado, têm 
acesso a meios tecnológicos de conexão, criatividade e 
colaboração com esses recursos que permaneceram nas 
mãos de uma estrita elite mesmo depois das Reformas 
Protestantes. Diferentemente das reformas da Igreja an-
teriores, a Reforma Digital é guiada não tanto por te-
ologias, dogmas e políticas […] mas sim pelas práticas 
espirituais digitalmente acentuadas de fiéis comuns com 
acesso global a cada um e a todas as formas de conhe-
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cimento religioso previamente disponível apenas a cléri-
gos, estudiosos e outros especialistas religiosos” (Drescher, 
2011, p. 2, tradução nossa).

Frente a esse contexto, a alta hierarquia da Igre-
ja Católica especificamente respondeu a esse fenôme-
no com uma espécie de “contrarreforma digital”, apro-
priando-se das mídias digitais. Alguns exemplos são: em 
junho de 2010, com grande repercussão midiática, foi 
lançado o site News.va (www.news.va), visando uma 
maior inserção da Igreja nas redes sociais online. Um 
ano depois, o site do Vaticano (www.vatican.va) foi re-
formulado, apresentando uma nova disposição dos con-
teúdos e possibilitando seu acesso em celulares e leitores 
eletrônicos. Em 2012, em junho, a centenária Rádio do 
Vaticano anunciou que deixaria de transmitir sua pro-
gramação em ondas médias e curtas na maior parte da 
Europa e da América, reforçando seu acesso através da 
internet. Nesse processo de reviravolta sociocomunica-
cional, portanto, a Igreja ainda está tateando em busca 
de um reposicionamento institucional, mas já percebe os 
sinais de mudança, inclusive internos à Igreja, como as 
“profundas mudanças” geradas pelo desenvolvimento 
das “lógicas” e “dinâmicas próprias” do fenômeno co-
municacional contemporâneo, segundo as expressões 
utilizadas por Bento XVI em seus últimos documentos 
sobre o tema.

Portanto, esse panorama de documentos oficiais 
da Igreja nos permite dar agora um salto para um novo 
patamar de análise a partir de um ponto de vista mais 
aprofundado acerca da relação mídia/religião e Igreja/
internet. Assim, deslocamos o eixo de análise para um 
diálogo e debate com os demais pesquisadores que se 
detiveram sobre o fenômeno que aqui chamamos de 
midiatização digital da religião, para perceber –, para 
além do dispositivo tecnológico, para além do conteúdo, 
“para além do bem e do mal” de uma perspectiva mera-
mente de ordem moral – o que realmente está em jogo, 
tanto para a Igreja como para a sociedade, nessa nova 
interface religião/internet na ambiência das sociedades 
em midiatização.

3 Religião e internet: Continuidades, rupturas e 
transformações

No âmbito acadêmico propriamente dito, as re-
lações e interfaces entre religião e internet vêm sendo 
um dos focos de análise para a compreensão dos atuais 
processos comunicacionais que ocorrem a partir das mí-
dias. Segundo Hoover (2001, p. 1, tradução nossa), as 
relações entre internet e religião “envolvem intercone-
xões em camadas entre símbolos, interesses e sentidos 



17

religiosos e a moderna esfera midiática dentro da qual 
grande parte da cultura contemporânea é produzida e 
conhecida”. Ou seja, estão embebidas pelo fenômeno 
da midiatização, pois a mídia já não é apenas um fator 
de mediação ou de extensão das capacidades comunica-
cionais e religiosas do ser humano, mas torna-se também 
a ambiência em que esses fenômenos sociais ocorrem.

Portanto, em uma sociedade midiatizada as “ja-
nelas das casas vão sendo suplantadas pelas telas dos 
televisores e dos computadores, e as praças públicas e 
ruas, outrora lugares coletivos dos encontros, para um 
número crescente da população vão sendo mudadas pe-
los chats e as incursões nos sites da rede” (Gómez apud 
Carvajal, 2009, p. 28, tradução nossa). O que está em 
jogo na relação mídia/religião é adaptar-se ou morrer: “A 
mensagem religiosa é complexa, de difícil difusão em ní-
vel massivo por sua própria composição, especialmente 
hoje. Antes, o átrio da igreja era suficiente para chegar 
a uma comunidade. Atualmente, são necessários outros 
canais para chegar a uma população cada vez mais am-
pla e dispersa (Carvajal, 2009, p. 28, tradução nossa).

A religião em midiatização, portanto, também 
“aponta para mudanças estratégias nos próprios modos 
de funcionamento do campo religioso”, afirma Borelli 
(2010, p. 16). Exemplo disso são os templos e igrejas 
já organizados a partir de um complexo sistema de pro-

dução de sentidos religiosos. Seus edifícios se munem 
de telões, projetores e altofalantes, e suas instituições se 
munem de emissoras de rádios, canais de televisão, sites.

Com a apropriação da internet como ambiência 
para a prática e a vivência da fé, o indivíduo passa a 
contar com novos predicados e encontra-se diante de 
uma nova gama de possibilidades em sua relação com 
o sagrado. Isso caracteriza uma mudança, em certo sen-
tido, na vivência e na prática da fé como vinha sendo 
feita historicamente nos templos territorializados ou no 
cotidiano pré-internet dos fiéis. Isso se deve ao fato de 
que a internet “não tanto ‘comunica algo em torno ao 
real’, mas ‘transforma o real, dá forma ao real’”, se-
gundo Grillo (2011, p. 31, tradução nossa). Por isso, a 
internet é “‘kein normales Medium [não um meio nor-
mal], justamente pelo fato de se ‘interpôr’ tão podero-
samente com relação à imediatez do ‘face-a-face’: imi-
tando a realidade até a virtualidade, ela afasta também 
radicalmente da imediatez real, embora simulando-a 
como nenhuma outra mídia” (Grillo, 2011, p. 32, tra-
dução nossa).

Assim, podemos dizer que a internet também tem 
um profundo impacto sobre a formação da identidade 
religiosa dos fiéis. A construção e a representação da ex-
periência religiosa do fiel, realizadas na internet, passam 
por alterações, especialmente no que se refere aos “de-
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sejos e as expectativas que o ser humano sempre teve 
e aos quais ele tenta responder [mediante a internet], 
isto é: conexão, relação, comunicação e conhecimento” 
(Spadaro, 2011, p. 2, tradução nossa).

Essas alterações se devem ao fato de lidarmos, 
nas práticas comunicacionais realizadas na internet. O 
computador – ou outro aparato digital – “envolve o usuá- 
rio, primeiramente por meio da visão, em formas de tele-
presença que podem imitar qualquer um e todos os sen-
tidos. Provavelmente, aqueles que mais imergem na cul-
tura da internet desenvolvem uma espécie de sinestesia 
que lhes permite exercer todos os sentidos por meio dos 
seus olhos e dos seus dedos (Wilbur apud Young, 2004, 
p. 102, tradução nossa). Dentro desse contexto, “cada 
uma das formas de comunicação utiliza um complexo di-
ferente de sentidos e [...] o complexo particular peculiar 
às práticas materiais de comunicação em cada cultura 
– o ‘sensorium’ – tem um profundo impacto sobre a for-
mação da identidade individual e cultural”, como indica 
O’Leary (2004, p. 38, tradução nossa). Por isso é preciso 
estar atento aos “modos de consciência e [às] formas 
de comunalidade possibilitados e promovidos pelas tec-
nologias e práticas da comunicação” (O’Leary, 2004, p. 
38, tradução nossa) como a internet. Ou seja, não são 
meramente tecnologias neutras à serviço das práticas 
sociais, mas também trazem consigo lógicas e modos 

de consciência que afetam e condicionam tais práticas. 
E isso também acerca do campo religioso: “Se a Rede 
entra no processo de formação da identidade pessoal e 
das relações, ela não terá também um impacto sobre a 
identidade religiosa e espiritual dos homens e mulheres 
do nosso tempo e sobre a própria consciência eclesial?” 
(Spadaro, 2011, p. 2, tradução nossa).

Por causa da irrupção desse novo sensorium pos-
sibilitado em especial pela comunicação computacional 
e pela internet, a mídia está passando a se constituir em 
um domínio em que a noção do Eu (self) passa a ser 
construída por meio de um trabalho espiritual, transcen-
dente e profundamente significativo. Forma-se, portan-
to, uma nova identidade individual, comunitária e até 
mesmo religiosa a partir de uma religiosidade midiatiza-
da moldada por um conjunto de práticas cômodo, tera-
pêutico e personalizado. Assim convergindo, ambos os 
sistemas sociais – comunicacional e religioso – moldam 
e caracterizam o mundo cotidiano da experiência vivida 
do indivíduo e das instituições, influenciando em suas 
formas de comunicar e de se inter-relacionar. Conforme 
Añez (2003, p. 92, tradução nossa), “cada avanço his-
tórico dos meios de comunicação foi marcado por uma 
nova maneira de fazer e de perceber”. Assim, com o 
desenvolvimento das tecnologias digitais, não só se po-
dem fazer novas coisas, mas também são modificados 
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os “padrões cognitivos, os modos perceptuais de ver, os 
mecanismos de contato com a realidade social e com 
nosso imaginário pessoal” (Añez, 2003, p. 92, tradução 
nossa). “Crenças, práticas e autoridades organizacionais 
convencionais ou exclusivas estão sendo confrontadas 
com soluções alternativas, com visões de mundo con-
correntes e formações sub ou intergrupais. Nesse am-
biente alternativo de crescente pluralismo, reflexividade 
e múltiplas possibilidades individuais, novas formas de 
estruturar e de pensar questões como realidade, auto-
ridade, identidade e comunidade inevitavelmente estão 
emergindo”, apontam Højsgaard e Warburg (2005, p. 5, 
tradução nossa).

Mas não é apenas uma questão puramente tec-
nológica, já que não é a “internet” que gera a religião, 
mas sim as pessoas e suas práticas sociais. E, hoje, os 
sites religiosos “estão sendo produzidos e usados por 
pessoas que não vivem as suas vidas inteiras ‘na tela’” 
(Højsgaard; Warburg, 2005, p. 9, tradução nossa). Ou 
seja, é preciso pensar a comunicação a partir de suas 
processualidades em termos de midiatização, de um 
processo social mais amplo que envolve e é envolvido 
pelas mídias, mas que também as ultrapassa. É preci-
so passar de um nível de análise puramente voltado 
às tecnologias, para uma reflexão fenomenológica, a 
partir dos processos sociais desencadeados pela rela-

ção técnica/ser humano, desde as novas tecnologias da 
comunicação. Como veremos adiante, não é simples-
mente uma questão de determinismo tecnológico, mas 
sim de coevolução entre mídia/religião, a partir das pos-
sibilidades oferecidas pela internet e pelos usos, práti-
cas e apropriações por parte do usuário. E isso não se 
dá apenas no interior das processualidades puramente 
da técnica, mas também em todos os demais âmbitos 
da vida social, agora permeados e embebidos pela 
midiatização.

É esse aparente paradoxo entre velho e novo na 
relação entre experiência religiosa e internet – que reto-
ma, ressignificados, processos e valores históricos e, ao 
mesmo tempo, intensifica mudanças que já estão ocor-
rendo na sociedade, fomentando possibilidades inteira-
mente novas – que está em jogo em uma compreensão 
mais aprofundada da religiosidade digital online. Esse 
processo, naturalmente, ocorre em continuidade com 
fenômenos anteriores, como o tele-evangelismo possi-
bilitado pelo rádio e pela TV, ou ainda com processos 
pré-midiáticos, como as celebrações nos templos terri-
torializados. Segundo Brasher (2004), cabe questionar, 
como indicava McLuhan, o que cada nova tecnologia 
torna obsoleto. Isto é, mais especificamente, com o sur-
gimento das modalidades de religiosidade online, que 
outras modalidades se tornam obsoletas? Ou, melhor, 
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em que aspectos e como se tornam obsoletas? “A ques-
tão não é se, mas sim como e quando as tradições e as 
organizações religiosas irão mudar e ser mudadas pelo 
envolvimento no mundo online” (Brasher, 2004, p. XIV, 
grifo e tradução nossos).

Assim, para além das continuidades, o que im-
porta são as diferenças, as descontinuidades, ainda a 
serem exploradas. Descontinuidades que são marcadas 
justamente pelo selo da internet, pois um dispositivo 
como ela “condiciona a circulação da mensagem – 
construção, consumo e reconstrução” (Carvajal, 2009, 
p. 28, tradução nossa). Assim, é importante entender a 
tecnologia como um processo social, que modifica e é 
modificado pelos seus usuários. Em razão disso, “afir-
mações acríticas sobre a internet como algo ‘novo’ e 
separado de outros processos na sociedade precisam 
ser questionadas” (Højsgaard; Warburg, 2005, p. 5, 
tradução nossa). Ao contrário, a internet, incorporada 
à esfera social, sofre “uma espécie de ‘domesticação’, 
de acordo com os valores da comunidade onde está 
inserida” (Carvajal, 2009, p. 28, tradução nossa): ou 
seja, é preciso estar atento à constante interação entre 
fatores técnicos e sociais.

Nesse novo paradigma comunicacional, a “virtua-
lidade, o multimediático, o hipertexto, a interatividade 
nada mais são do que os signos instrumentais de uma 

nova informática que incide sobre os modos de produ-
ção e recepção de mensagens” (Añez, 2003, p. 88, tradu-
ção nossa). Hoje, então, continua o autor, manifesta-se 
“um tipo de discurso arraigado na existencialidade do 
homem, que desdobra sua riqueza mítica, icônica e sim-
bólica em um suporte tecnológico de vanguarda como 
a internet”. É por isso que, defende o autor, o religio-
so católico na internet é marcado por uma “tendência 
a transplantar, sem modificar nem alterar, a iconografia 
utilizada historicamente através dos diversos meios de 
comunicação” (Añez, 2003, p. 103, tradução nossa). 
Mesmo que o autor se refira a aspectos pictóricos, cabe 
questionar se este “transplante” realmente ocorre “sem 
modificar nem alterar” a experiência religiosa como um 
todo. Embora para as igrejas isso ocorra dessa forma, 
como se se passasse o vinho de um odre velho para um 
novo – para utilizar uma analogia bíblica3 –, o que sig-
nifica essa transferência? Parece-nos que ocorrem gra-
ves modificações e alterações, tanto para a mensagem, 
para a Igreja, para o usuário, como para as modalida-
des de interação entre eles – nesse sentido, novamen-
te, uma verdadeira coevolução desses fatores. Assim, 

3 Fazemos, aqui, referência ao trecho evangélico de Mateus 9, 17, que 
diz: “Também não se põe vinho novo em odres velhos, senão os 
odres se arrebentam, o vinho se derrama e os odres se perdem. Mas 
vinho novo se põe em odres novos, e assim os dois se conservam”.
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é importante analisar como se dão essas encarnações 
contemporâneas da religião por meio da mídia, e como 
elas lidam com a continuidade da tradição, como esta se 
adapta e sobrevive historicamente nesse novo ambiente 
comunicacional.

Conforme Brasher (2004), para que o sagrado te-
nha substância e corresponda às necessidades de cada 
época, todas as gerações articulam ideias do divino que 
devem ser críveis e significativas ao seu próprio período 
histórico. Nesse sentido, ao longo da história, os encontros 
com o sagrado são contados pelas gerações, especialmen-
te as originárias, como eventos da vida cotidiana: Moisés 
que, em seu pastoreio, encontra uma sarça em fogo; o 
anjo Gabriel que se manifesta a Maomé no deserto ou a 
Maria enquanto faz seus afazeres domésticos; Jesus que 
opera seus milagres em situações corriqueiras da vida do 
povo etc. Ou seja, hierofanias na vida diária. Nesse con-
texto, continua Brasher, o ciberespaço é o componente 
dominante da paisagem do século XXI. Por isso também 
há sinais do transcendente dentro de seus domínios. Os 
fiéis buscam a presença de Deus também na internet. E, 
como Moisés, as pessoas sobem essa montanha digital 
porque veem uma chama em seu topo, assim como o pa-
triarca judeu viu a sarça ardente no Monte Horeb.

Portanto, cabe-nos agora compreender alguns 
pontos centrais dessa transição e deslocamento de ele-

mentos do sagrado do mundo offline para o mundo 
online. Aqui novamente estão em jogo algumas conti-
nuidades e rupturas, e principalmente coevoluções. O 
mais importante é compreender em que sentido ocorre a 
mudança nas modalidades de experiência religiosa.

4 Religião pela internet: A prática religiosa na 
era das mídias digitais

“As pessoas estão fazendo de forma online gran-
de parte do que fazem offline, mas estão fazendo isso 
de forma diferente”, afirmam Dawson e Cowan (2004, 
p. 1, tradução nossa). Na verdade, “há muito pouco no 
mundo real que não esteja eletronicamente reproduzido 
online, e há muito pouco online que não tenha funda-
mento ou referente offline” (Dawson; Cowan, 2004, p. 
6, tradução nossa). Em geral, portanto, as pessoas usam 
a internet em continuidade com suas vidas offline, ou 
mesmo ampliando-as.

O que percebemos é a “emergência de novas 
formas, contextos e experiências de rituais [religiosos], 
muitos dos quais são possíveis apenas porque vivemos 
em um tempo em que a mídia desempenha um papel 
tão importante” (Hoover, 2001, p. 4, tradução nossa). 
Contudo, questiona o autor, “essa nova forma de ser re-
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ligioso [na internet] irá fazer alguma diferença na forma 
como a religião será concebida e praticada no futuro?”. 
A grande questão é perceber o que essas “experiências 
e práticas [religiosas] que evoluíram na era da mídia” 
– ou seja, aqueles fenômenos religiosos que dependem 
da mídia e que, sem ela, não existiriam – possuem de 
realmente novo e tensionador. É a partir desse questio-
namento que tentaremos analisar aqui algumas dessas 
diferenças, desvios e deslocamentos presentes nas ma-
nifestações do fenômeno religioso no ambiente online.

Em primeiro lugar, há uma diferença de nível 
entre a religião na internet e a religião pela internet. 
Os estudos anglófonos geralmente esclarecem essa 
diferenciação mediante os conceitos de “religion onli-
ne” e “online religion”. Young (2004, p. 93, tradução 
nossa), por exemplo, define “religion online” como a 
“recepção de informações” sobre religião. Já a “online 
religion” é a “participação em uma atividade” religiosa. 
Essa taxonomia está baseada em função do “tipo de 
comunicação que elas apresentam ao usuário [...] e, 
paralelamente, do tipo de ‘fazer religioso’ que o usuá-
rio está buscando”, afirma Costa e Silva (2005, p. 5). 
Dessa forma, o “fazer religioso” da religion online (da 
religião na internet) é um fazer de tipo informacional, 
em que o fiel se informa sobre a religião. Já a online 
religion, ou a religião pela internet, é um fazer de tipo 

litúrgico-ritual, em que o fiel pratica a sua religião por 
meio de determinadas práticas religiosas.

Mas a “religion online” e a “online religion”, em 
vez de opostas, são dois tipos de expressão e de ativida-
de religiosas que existem em continuidade na internet. 
Por isso é importante perceber a “religião na internet” 
como um convite ao fiel para participar da dimensão 
religiosa do mundo por meio da internet (“religião pela 
internet”). Aqui, contudo, interessamo-nos mais pela se-
gunda modalidade, a “religião pela internet” em que os 
fiéis vivenciam praticam e experienciam a sua fé.

Young (2004) explicita ainda uma segunda dife-
renciação na experiência religiosa online: uma experiên-
cia que pode ser totalmente online ou que pode estar 
conectada ao mundo offline. Na primeira situação, ela 
dá o exemplo de sequências de oração feitas apenas 
no computador, em que o fiel as acompanha na tela do 
computador. Ou seja, um ritual que ocorre totalmente 
online. Na segunda situação, a autora exemplifica com 
os pedidos de oração que remetem para o mundo offli-
ne, ou seja, para grupos e comunidades que irão rezar 
pelos pedidos feitos pelos fiéis via online. Ou ainda as 
missas e demais ritos gravados e transmitidos via web.

Contudo, defende a autora, um ritual online não 
pode existir sem fazer referência às vidas offline daqueles 
que participam no ritual. Os sites que parecem ser “as 
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instâncias mais claras de religiosidade online não existem 
completamente online. Mesmo ali, a experiência online 
interage com o mundo offline” (Young, 2004, p. 103, 
tradução nossa). E isso, afirma, pode se dar de duas 
formas: por meio de uma experiência lembrada (para o 
caso daqueles fiéis que já vivenciaram uma experiência 
semelhante no ambiente offline, como aqueles que assis-
tem uma missa pela internet trazendo consigo uma baga-
gem de lembranças das missas em que participaram em 
igrejas territorializadas) ou mesmo imaginada (em que o 
fiel que nunca acendeu uma vela como ritual, por exem-
plo, constrói essa experiência na internet a partir dos ele-
mentos religiosos que já possui de outras experiências).

Em suma, poderíamos dizer que ocorre hoje uma 
“diáspora” (cf. Brasher, 2004) da experiência religiosa, 
já que a internet torna-se o ambiente para o qual gran-
de parte (senão todas) as religiões tradicionais vão, aos 
poucos, se deslocando. Citando o trabalho do jesuíta 
norte-americano Walter J. Ong (1912-2003), Brasher 
(2004) afirma que esse deslocamento para as mídias 
eletrônicas transforma o “sensorium” humano, ou seja, 
as interações entre som, olfato, visão, tato e até imagi-
nação, por meio das quais experienciamos a vida e o 
sagrado. Essas interações, segundo a autora, são agora 
reconstruídas eletronicamente, criando novas áreas do 
desconhecido e campos imprevistos de necessidade reli-

giosa, o que leva à necessidade, por parte das religiões, 
de desenvolver novos rituais e mediações teológicas.

Assim, surge um ponto de interrogação quando 
ocorre uma substituição do ato de dar as mãos entre cor-
pos reais e em tempo real por palavras digitadas ou ima-
gens e sons gerados por computador (cf. Dawson; Co-
wan, 2004). Essas microalterações na vivência da fé não 
são apenas uma isenta mudança de forma, mas sim, em 
sentido mcluhaniano, uma mudança de conteúdo: téc-
nica e humano, aqui, coevoluem de forma midiatizada, 
gerando novos predicados sócio-humanos. Por isso, no 
que se refere às manifestações religiosas católicas online, 
é necessário responder em que as novas modalidades 
de religiosidade possibilitadas pela internet aumentam 
ou complementam as experiências offline de interação 
entre fiel/Igreja/Deus. Se o indivíduo busca essas novas 
modalidades, é em resposta a uma busca anterior por 
algo diferente, ou porque o que ele descobriu na internet 
difere em algo da sua experiência offline que o atrai.

Um dos conceitos-chave para a compreensão das 
inter-relações entre religião e mídia é a noção de prática, 
ou seja, a “prática factualmente situada de interação reli-
giosa online” (Højsgaard; Warburg, 2005, p. 5, tradução 
nossa). Desviando o foco das estruturas ou das institui-
ções sociais formais, é importante situar-se justamente 
“no meio dessas coisas, onde indivíduos e comunidades 
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podem ser vistos ativos na construção de sentido” (Hoo-
ver, 2001, p. 2, tradução nossa), ou seja, nas “interações 
entre textos, produtores, receptores e os contextos em 
que eles residem” (Hoover, 2001, p. 4, tradução nossa).

Aproximando a questão da prática religiosa com 
a teologia, Herring (2005) fala de teologia contextual, 
ou seja, uma teologia que não se interessa diretamente 
pelo discurso sobre Deus (ou a religion online, “religião 
na internet”), mas sim pelo contexto – as circunstâncias 
específicas – em que as pessoas interagem com Deus (ou 
a online religion, a “religião pela internet”). Em síntese, 
não como as pessoas creem ou devem crer (doxa), mas 
sim como as pessoas expressam e praticam a sua fé (pra-
xis). Por isso, em nosso caso, não basta apenas compre-
ender o conteúdo da fé vivenciada pelo fiel na internet, 
mas também é preciso analisar o contexto sociocomuni-
cacional na interação com o sistema católico online.

Portanto, a análise da interface religião/mídia 
precisa se deter sobre práticas reais em contextos reais. 
Nesse sentido, segundo Hoover (2001), algumas díades 
merecem nossa reflexão. Por exemplo, práticas religiosas 
como as “velas virtuais” são uma experiência privada ou 
pública de religiosidade que se desenvolve a partir das 
mídias? São manifestações populares ou legitimadas de 
religiosidade? Estão dentro da corrente católica principal 
ou marginal? Sua manifestação (que envolve formas de 

expressão, símbolos, práticas e história) é explícita ou im-
plícita? É uma experiência direta ou mediada4?

Uma das formas mais específicas dessas novas 
práticas religiosas é o que chamamos de rituais online 
(cf. Sbardelotto, 2011a; 2011b), ou seja, em síntese, 
atos e práticas de fé em ambientes digitais. Mas, como 
indica Casey (2008), um ritual nem sempre é religião, e 
a religião nem sempre é ritual. Para a autora, os rituais 
religiosos são atos de crença, porque são referências e 
preservam a confiança em realidades invisíveis. Para 
uma melhor compreensão do conceito, Grimes (2001) 
afirma que o ritual é um meio de comunicação, porém 
representado: é um multimeio, isto é, um “evento de 
múltiplas mídias circunscrito, fora do ordinário – reco-
nhecido por pessoas de dentro e de fora como distinti-
vamente além do mundano – em que palavras e ações 
prescritas são repetidas e dilemas cruciais da humani-
dade são evocados e levados a uma resolução siste-
mática (Combs-Schilling apud Grimes, 2001, p. 228, 
tradução nossa).

Para Añez (2003, p. 87, tradução nossa), “toda 
crença, cerimonial e ritual religioso constituem em si 

4 Segundo o autor, a comunicação mediada intervém sobre a ex-
periência direta de oração, louvor, piedade etc. e, assim, a prejudica 
ou mesmo a destrói. Tentaremos tensionar e sopesar essa afirmação 
ao longo de nossas análises.
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uma técnica de representação e vivência do sagrado”. 
Com a revolução tecnológica, especialmente a partir do 
computador e da internet, portanto, “a antiga concepção 
do poder ritualístico da ação simbólica [...] não morreu; 
ela sobreviveu dentro dos domínios agora limitados da 
Igreja e se tornou um novo lar na rede de comunicação 
global” (O’Leary, 2004, p. 44, tradução nossa). Assim, 
afirma o autor, as novas formas inovadoras na comuni-
cação foram acompanhadas por uma bricolagem, com 
os “fragmentos do velho sistema [sendo] incorporados 
no novo mosaico cultural”.

Aqui entram em jogo também os modos para se 
compreender os processos sociocomunicacionais nos 
quais os rituais online estão envolvidos. Afinal, um ritual 
traz novas questões de espaço-tempo; de comunicação, 
discurso e narrativa; e de construção de sentido e de va-
lores. “As novas mídias [como a internet] não apenas 
acrescentam algo a um ambiente, mas efetuam uma mu-
dança qualitativa nesse ambiente. [...] O ciberespaço não 
oferece simplesmente outro ‘espaço’ no qual se realizam 
rituais, mas induz a uma mudança qualitativa no que é 
considerado um ritual religioso viável” (Casey, 2008, p. 
2, nota de rodapé, tradução nossa). Surge, assim, uma 
nova ambiência e uma nova ecologia midiática, que se 
manifestam nessa “vasta catedral da mente” pelos rituais 
online e seus protocolos e liturgias.

Por essa razão, não podemos mais manter uma 
análise estrita de ritual como ações e gestos concretos 
que envolvem elementos concretos como cálice, pão, 
vinho, incenso etc. Na experiência online, esses elemen-
tos são substituídos por simulações textuais, imagéticas e 
audiovisuais, como vemos na ambiência construída pe-
los sites católicos em torno dos rituais das velas virtuais 
e dos pedidos de oração. Isto é, o ritual não requer a 
presença física dos elementos para ser efetivo. A reali-
dade textual, imagética ou audiovisual, radicalizando 
o sensorium das mídias digitais, busca assegurar a efi-
ciência do ritual. “Significante e significado são fundidos 
na simulação textual [e também imagética e audiovisual] 
das experiências sensórias offline” (O’Leary, 2004, p. 51, 
tradução nossa).

Para Fernback (2001), é importante analisar a 
questão dos rituais como um processo, em que os fiéis 
participam de determinadas formas. Ritual, portanto, 
seria “a performance de sequências mais ou menos in-
variáveis de atos e ditos formais não codificados pelos 
performancistas”, citando as palavras do antropólogo 
norte-americano Roy Rappaport (1926–1997) (apud 
Fernback, 2001, p. 257, tradução nossa). Essa perfor-
mance seria a corporificação do contrato social, o que 
transforma o ritual no “ato social fundamental sobre 
a qual a sociedade se fundamenta” (Rappaport apud 
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Fernback, 2001, p. 257, tradução nossa). Para a compre-
ensão de um ritual, assim, é preciso responder a algumas 
questões centrais: “Quem são os atores? O que consti-
tuiu o palco e os bastidores? Onde está a audiência? Que 
roteiros ditam a performance?” (Grimes, 2001, p. 230, 
tradução nossa).

Segundo Grimes (2001), também podemos com-
preender os rituais online como um processo de rituali-
zação, ou seja, uma forma tácita de ritual, ou, segundo 
Erwin Goffman, uma “interação ritual”. Assim, ao anali-
sar essas interações rituais, pode-se perceber o “sagrado 
latente”, a experiência religiosa em sua plena manifesta-
ção, já que o ritual “ao encobrir o intangível em uma for-
ma concreta por meio de vários elementos, torna presen-
te o virtual” (Casey, 2006, p. 80, grifo nosso), o sagrado.

Portanto, “o mundo irá testemunhar não apenas 
uma liturgia assistida pela mídia, mas também uma litur-
gia centrada na mídia” (Grimes, 2001, p. 223, tradução 
nossa), já que ela também oferece modelos para a lide-
rança litúrgica, para o espaço litúrgico e para o imaginá-
rio litúrgico, o que manifesta que a influência da mídia 
sobre a liturgia é muito maior do que o contrário. A partir 
dessa discussão, é importante analisar também que pers-
pectivas vão se abrindo a partir dessa interface tão com-
plexa e rica entre religião e internet. Algumas pistas-cha-
ve, a partir de nossas leituras, serão agora apresentadas.

5 Religião pós-internet: As metamorfoses da fé 
midiatizada

Como vimos, o vínculo tradicional do fiel com o 
sagrado e a Igreja é reconstruído histórica, prática e litur-
gicamente. O importante, por isso, é detectar e delinear 
os elementos de continuidade e de ruptura – ou, melhor, 
os elementos caracterizadores de mudança – existentes 
na internet, dentro do cenário de desenvolvimento da 
midiatização da religião.

Por isso, aqui, podemos falar de metamorfoses da 
fé a partir do fenômeno da midiatização digital: isto é, as 
microalterações da vivência, da prática e da experiência 
da fé, somadas aos diversos outros âmbitos sociais e 
históricos que evidenciam esse processo. Metamorfose 
é a criação de uma metaorganização que surge a partir 
de um ponto de saturação da organização original “que, 
embora tendo os mesmos aspectos físico-químicos, pro-
duz novas qualidades” (Morin, 2010, online). Como 
afirma o autor, uma metamorfose começa “por uma 
inovação, uma nova mensagem desviante, marginal, pe-
quena, muitas vezes invisível para os contemporâneos”.

Retomaremos essa discussão mais adiante. Po-
rém, cabe aqui indicar que esses desvios, em uma aná-
lise histórica ampla, apontam para o fato de que “o 
conteúdo propositivo e a forma apresentacional da re-
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ligião nas comunidades eletrônicas do futuro irão diferir 
enormemente de suas encarnações contemporâneas as-
sim como os ensinamentos de Jesus diferem da teologia 
dialética dos Escolásticos medievais, ou assim como as 
cerimônias eucarísticas dos cristãos primitivos diferem 
da Missa em Latim. [...] Nós podemos ser sensíveis à 
verdadeira novidade ao mesmo tempo em que perma-
necemos conscientes da continuidade da tradição, das 
inúmeras maneiras em que ela se adapta, muda e so-
brevive para prosperar em um novo ambiente comuni-
cativo” (O’Leary, 2004, p. 46, tradução nossa). Ou seja, 
“ao passar de vínculos mediados para uma relação [em 
midiatização] com os seus fiéis, as Igrejas acabam pro-
pondo e gerando um outro sentido acerca do religioso. 
[...] Não se trata de uma transposição de conteúdos e 
nem do uso de dispositivos como meros aparatos téc-
nicos, mas sim de um novo modo de se fazer religião” 
(Borelli, 2010, p. 29).

Esse novo ambiente provoca algumas conse- 
quências e afetações sobre “a forma e o alcance da au-
toridade religiosa ao alterar o modo como a informação 
religiosa é transmitida e recebida, assim como o modo 
pelo qual as comunidades religiosas são formadas e sus-
tentadas” (Brasher, 2004, p. XII, tradução nossa). O pro-
blema está na adaptação da religião ao ambiente online, 
pois, segundo a autora, as religiões precisam se redefinir 

em um ambiente distinto, orientado por menus e deter-
minado por protocolos em que as imagens reinam. Isso 
leva as organizações religiosas rumo ao reducionismo, à 
minimalização da diversidade e da complexidade de sua 
herança tradicional.

Brasher (2004) também é consciente de que a re-
ligiosidade online, ao desencadear mudanças notáveis 
na experiência religiosa, vai transformando o caráter da 
própria religião. Ou seja, a religiosidade online é tanto 
sinal como produto da mudança. “Assim como as si-
nagogas da Diáspora do Judaísmo depois do Segundo 
Templo, assim como as catedrais do Cristianismo Lati-
no medieval, e assim como as Bíblias do Protestantismo 
Europeu, a religiosidade online é uma forma de nova 
prática religiosa que possui a capacidade de transformar 
as alternativas religiosas com as quais ela agora compete 
pela atenção humana” (Brasher, 2004, p. 23, tradução 
nossa).

Isso leva Brasher (2004) a afirmar que ocorre hoje 
uma “revolução no fazer” religioso a partir das novas 
interações via computador. Para exemplificar, a autora 
descreve uma visita online a um templo hindu. Nela, per-
cebe que ocorre uma espécie de absorção imaginativa 
do usuário no sagrado, provocada pela construção mul-
timidiática dessa experiência. Porém, afirma, a tentativa 
de estimular uma “absorção física” nesse sagrado fica al-
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tamente limitada. Comparando a versão digital e offline 
do templo Kali, de Bangalore, na Índia, a autora afirma 
que “não há interação com outros peregrinos en route. 
O templo em si mesmo sumiu. O forte cheiro das oferen-
das de flores e frutas desapareceu. Em suma, na transi-
ção do templo para a tela, ocorreu silenciosamente uma 
alteração radical do estímulo dos sentidos como parte 
integrante do culto hindu. Consequentemente, a própria 
experiência religiosa em si mesma foi alterada” (Brasher, 
2004, p. 5, tradução nossa). Contudo, é preciso sope-
sar as afirmações da autora, pois a tentativa do sistema 
católico online é justamente a de radicalizar ao máximo 
as possibilidades de experiência sensória por meio das 
mídias digitais, reconstruindo simbolicamente o religioso 
nos rituais online. Essa sensação de sacralidade faz com 
que o fiel não apenas se sinta em um ambiente sagrado, 
mas também sinta (vendo, ouvindo, “apalpando” etc.) o 
sagrado por meio das processualidades comunicacionais

Depois de grandes modificações tecnológicas vi-
venciadas pelas religiões – da passagem da tradição oral 
para a escrita, dos pergaminhos aos códices, passando 
pelo livro, até chegar ao rádio, à televisão e, mais recen-
temente, ao hipertexto –, Brasher (2004) analisa ainda 
que, interconectando textos, imagens, sons e vídeos, os 
ambientes digitais minam a qualidade numinosa dos 
escritos sagrados ao tornar os textos religiosos infinita-

mente acessíveis e maleáveis; possibilitam um desvio das 
hierarquias formais que predominam nos círculos religio-
sos por ser um meio de base e participativo; estimulam 
a imaginação, mas ignora o resto do corpo por ser um 
não ambiente, que tira a atenção dos demais espaços 
em que grande parte da vida religiosa tradicional ocorre; 
e impossibilitam o fomento de uma sabedoria integrada 
que a religião promove por ser um espaço supersaturado 
de informações.

Assim, a fé digital traz consigo uma materialida-
de totalmente própria, numérica, de dígitos, que podem 
ser alterados, deletados, recombinados de acordo com 
a vontade do sistema. O fiel se depara – embora sem 
perceber – com novas intermediações – até mesmo rein-
termediações – com o sagrado: agora o sistema e seus 
protocolos se colocam como novas camadas “interme-
diatórias” entre o fiel e o sagrado. Se antes o fiel fazia 
uso de uma vela, de um templo e dos protocolos da ins-
tituição para fazer seu ritual de oração, hoje se acres-
centam novas camadas tecnocomunicacionais (aparatos 
como computador, teclado, mouse, interfaces, fluxos de 
interação comunicacional etc.) e acionadas pelo próprio 
fiel, por seu próprio interesse e desejo, a partir de uma 
oferta do sistema. E essa construção simbólica se dá por 
meio de códigos binários (bits), que buscam substituir 
digitalmente a vivência e a experiência do sagrado, códi-
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gos fluidos, suaves, soft (e por isso software), que podem 
ser reconstruídos e alterados constantemente de acordo 
com os interesses do sistema e do fiel-internauta. Assim, 
o ser humano, simbolicamente, substituiu o sentido do 
sagrado pelo fogo, do fogo pela vela, e da vela pela “vela 
virtual” hoje. Criando esses novos símbolos, ressignifi-
cando outros símbolos tradicionais para o ambiente onli-
ne, busca-se uma nova “mediação” entre ele e o mundo, 
para poder dar-lhe sentido.

Por isso “a fácil coexistência de tantas visões dife-
rentes e abertamente heterodoxas no ciberespaço expõe 
o internauta a um ambiente doutrinal mais fluido, que 
tem o potencial de encorajar os indivíduos à experimen-
tação religiosa e espiritual” (Dawson; Cowan, 2004, p. 
3, tradução nossa). Como indica Spadaro (2011, p. 3, 
tradução nossa), “pode-se cair na ilusão de que o sagra-
do ou o religioso estão ao alcance do mouse”, ou seja, 
que o sagrado está “‘à disposição’ de um ‘consumidor’ 
no momento da necessidade”. Tanto pela sua estrutura 
como pelos seus usos, essa fluidez da internet custa a 
encontrar relações diretas com a estrutura e a doutrina 
rígidas da Igreja. Esse “embate” extremamente con-
temporâneo e ainda em suas origens nos parece ser 
um sinal importante para compreender a religiosidade 
católica do século XXI. Por isso, podemos questionar, 
junto com Dawson; Cowan (2004) se a tradição católica 

está sendo trivializada ou fortalecida pelas novas práticas 
religiosas online.

O que percebemos é que a existência, a natureza 
e o uso do meio digital provocam deslocamentos, mi-
croalterações na experiência e na vivência da fé. “O fato 
de que tenhamos adotado a tecnologia tão rapidamen-
te [...] significa que estamos em risco de negligenciar o 
seu significado. Assim como o telefone e a televisão, ela 
[a internet] se tornou uma característica rotineira das 
nossas vidas diárias. Mas as tecnologias da comunica-
ção raramente são neutras em seus efeitos” (Dawson; 
Cowan, 2004, p. 9, tradução nossa). Os autores, a par-
tir de algumas manifestações desse fenômeno comu-
nicacional-religioso, reconhecem uma mudança de dois 
sentidos: uma crise da autoridade e uma crise de autenti-
cidade (com a formação de “especialistas instantâneos”, 
com a falta de garantias com relação a quem realmente 
está do outro lado afirmando ser um sacerdote ou sa-
cerdotisa pagãos etc.). Outros deslocamentos, segundo 
Højsgaard e Warburg (2005, p. 7, tradução nossa) são o 
“estabelecimento, a manutenção e a transformação das 
autoridades institucionais, das experiências pessoais e 
das interações sociais ao longo dos limites convencionais 
de tempo e espaço”.

Por outro lado, Dawson (2004) questiona se ainda 
é possível falar de comunidades especificamente religio-
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sas no ambiente online, já que uma parte fundamental 
da experiência religiosa e da experiência do sagrado é 
vivenciada a partir do sentido de comunidade. O que 
está em jogo, afirma, é a “interação face-a-face dos indi-
víduos, mediada pela sua orientação comum ao que eles 
percebem como divino ou sagrado” (Dawson, 2004, p. 
75, tradução nossa). Por isso é possível existir comunida-
des de fé online?

Para ele, duas distorções estão em jogo: 1) uma 
visão muito romantizada de comunidade, a partir da 
análise de pequenos vilarejos do passado; e 2) a associa-
ção da vida religiosa ao modelo congregacional ociden-
tal, marcado justamente por essa noção de comunidade 
tradicional. O que ocorre hoje é um deslocamento a par-
tir do surgimento das redes sociais. Não assumiríamos o 
risco de afirmar que “já não se precisa” de uma comu-
nidade, mas sim que ela passa por grandes transforma-
ções fomentadas pela internet. Sem dúvida, há uma for-
te dose de individualização, e – embora reguladas pela 
Igreja Católica, por meio dos responsáveis de seus sites 
institucionais, que oferecem as opções e as modalida-
des – são feitas escolhas pelo usuário, em suas práticas 
religiosas online, que redefinem sua própria experiência 
de fé, talvez até sem terem sido previstas pelo sistema.

As noções tradicionais de comunidade e sociabi-
lidade a partir da internet estão abrindo caminho para 

uma ênfase sobre outros fatores relacionais. “O estudo 
da sociabilidade na/pela/com a internet deve ser situa-
do dentro do contexto de transformação dos padrões de 
sociabilidade na nossa sociedade”, segundo o sociólogo 
espanhol Manuel Castells (apud Dawson, 2004, p. 81, 
tradução nossa). O ponto central dessas comunidades 
online é que elas se estabelecem a partir de “uma série 
de redes de relações formadas sobre diferentes bases por 
diferentes durações e em diferentes níveis de intensida-
de” (Dawson, 2004, p. 82, tradução nossa). São redes 
que se sobrepõem, divergem, ocorrem simultaneamen-
te etc. “O único denominador comum é o indivíduo no 
centro (hub) de cada rede”.

Nesse sentido, talvez não possamos mais falar de 
comunidades estruturadas histórica, social e geografi-
camente, mas sim de “comunidades midiatizadas sele-
tivas”, “de acesso”, “personalizadas” ou até de “indivi-
dualismo em rede”. Isso porque, em geral, o que define 
a filiação a elas é o acesso midiatizado, a escolha desta 
ou daquela comunidade por parte do próprio usuário e 
a mediação tecnológica, que permite uma abrangência 
e um alcance muito maior em termos de relações e em 
termos de distância. Portanto, os vínculos passam a ser 
mais frágeis e flexíveis.

Ou seja, nos rituais online, o fiel constrói sentido 
religioso como se se dirigisse diretamente a Deus, intera-
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gindo com um “outro” (internauta ou o próprio sistema) 
e também com o “Outro”, o sagrado. Instaura-se, assim, 
também, uma nova configuração comunitária. A comuni-
dade de fé não desaparece: pelo contrário, o fiel a busca, 
dirige-se a ela, pede intercessão, partilha a sua vida com 
ela, porém, é uma nova forma de comunidade, segun-
do os protocolos do ambiente digital: fluida, “líquida”, 
virtual e, ao mesmo tempo, institucional. Sem dúvida, 
as relações e vínculos nesse ambiente são fragmentários, 
já que o fiel seleciona e escolhe a sua alteridade (terrena 
ou divina). As novas comunidades já não se estruturam 
por uma localização geográfica, em que seus membros 
são definidos pela sua coexistência em um mesmo deter-
minado espaço físico, mas sim por uma ambiência fluida 
em que só faz parte dessa comunidade quem a ela tem 
acesso. E são comunidades instauradas comunicacional-
mente: ou, vice-versa, é a interação comunicacional que 
cria novas comunidades ao tornar comum entre os fiéis o 
que social, política, existencial e religiosamente não pode 
nem deve, a seu ver, ficar isolado.

Contudo, o que vemos é que o fiel não faz uma 
opção entre a comunidade offline ou online, mas, pelo 
contrário, adquire, para além de sua comunidade de fé 
offline, mais ambientes de interação, agora online, com 
seus pares religiosos. Por isso os antigos vínculos do laço 
social e das comunidades tradicionais não podem ser-

vir de parâmetro ou régua para analisar o que ocorre 
no ambiente digital, marcado por novos protocolos e 
processualidades. Exigir dos vínculos e das comunida-
des que surgem no ambiente online características dos 
vínculos e comunidades tradicionais é não compreen-
der a ambiência, aqui analisada, em que esses laços se 
conformam. Na internet, as interações sociais e religio-
sas adquirem um novo suporte que passa a ser cona-
tural a tais interações, um órgão fundamental para o 
estabelecimento dessas interações. Em última análise, 
as comunidades religiosas possibilitadas pelo ambiente 
digital significam o uso de um sistema comunicacional 
católico online que se torna constitutivo dessas intera-
ções e, portanto, em sua ausência ou desestabilização, 
desencadeia-se o debilitamento ou o rompimento desse 
vínculo. O que é importante destacar é que, a partir das 
interações possibilitadas pelo sistema, o fiel-internauta 
vive uma experiência de fé sem uma presença objetiva, 
mas sim com uma ausência objetiva do “outro” (seja ele 
uma pessoa ou um lugar de culto), o que, nem por isso, 
caracteriza uma fé vivida isolada e individualisticamente, 
como dizíamos anteriormente.

Por outro lado, uma característica quase intrínseca 
à internet é a noção de velocidade de transferência de 
dados: cada vez mais em cada vez menos tempo. Por 
isso “ao nos tornarmos aculturados à velocidade do uni-
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verso virtual, nossa paciência com nós mesmos e com 
nosso ambiente material não virtual encolhe” (Brasher, 
2004, p. 65, tradução nossa). Gera-se, assim, uma ex-
pectativa de imediaticidade. A vastidão garantida pelo 
tempo para as antigas hierofanias e as respostas do ser 
humano ao sagrado, o tempo que nos era ofertado para 
as reflexões profundas e necessárias para se tomar a de-
cisão correta (os “séculos dos séculos”), são agora subs-
tituídos por microinstantes, “átomos temporais” em que 
o sistema nos exige reações instantâneas a eventos que 
ocorrem na velocidade da luz.

Gera-se, em consequência, uma sensação de ca-
rência de novas tecnologias: para viver a sua fé e satisfa-
zer a expectativa de imediaticidade, o fiel sente necessi-
dade de ser mediado por novas técnicas, e, ao usar cada 
vez mais tecnologias, busca viver a sua fé cada vez mais 
mediado por elas.

Nesse sentido, fortalece-se, a nosso ver, uma tría-
de que entra em tensão com a experiência religiosa: ime-
diaticidade, acessibilidade e disponibilidade do sagrado. 
Na internet, para existir, é necessário que a “coisa” – 
seja ela qual for, incluindo o sagrado – seja de acesso 
imediato, esteja acessível em todo o lugar e disponível 
a qualquer hora e em todo o lugar. Não corresponder a 
uma dessas exigências é estar defasado ou fora de lugar. 
Isso também diz respeito àquilo que a Igreja Católica, em 

nosso caso, por exemplo, deseja oferecer via internet: é 
preciso ser imediato, sempre acessível e disponível.

Dentro desse contexto, afirma Carvajal (2009), os 
rituais na internet, “restabelecendo, em outro suporte, o 
vínculo da Igreja com seus fiéis”, pode estar produzin-
do uma “dessacralização dos ritos”, ou – nas palavras 
de Maria José Pou Amérigo, da Universidade Cardeal 
Herrera-Ceu, na Espanha – uma “desritualização do 
relato” (apud Carvajal, 2009, p. 29, tradução nossa). 
Assim, os meios “geram um novo espaço e um novo 
modo de interpelação coletiva dos indivíduos, com ou-
tras condições; não é uma simples cópia da realidade” 
(Carvajal, 2009, p. 29, tradução nossa). Muda também a 
relação entre a Igreja e os fiéis, que agora se vinculariam 
à distância com sua comunidade religiosa, o que antes 
historicamente ocorria “fisicamente”, em um espaço de-
limitado geograficamente.

Assim, poder-se-ia questionar: “Se a plena expe-
riência sensorial do ritual é diminuída pela sua redução 
ao texto, ao som e ao imaginário agora possível na Rede 
[...], o que, em troca, pode ser ganho ao trabalhar den-
tro dessas limitações e quais são as possibilidades para 
transcendê-las? (O’Leary, 2005, p. 43, tradução nossa). 
No fundo, o risco é o de que a internet encoraje as 
pessoas a “optar por não participar do tipo de relações 
de carne e osso que são uma condição indispensável 
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para os sentidos religiosos compartilhados” (Dawson, 
2005, p. 19, tradução nossa). Como afirma Højsgaard 
(2005, p. 60, tradução nossa), nesse contexto, o digi-
talismo pode ser “sociologicamente considerado como 
‘uma religião sem religião’ (para usar a terminologia de 
Yves Lambert) ou pode ser surrealisticamente rotulado 
de ‘isto não é uma religião’ (para usar a fraseologia de 
Magritte)”.

Nesse sentido, a midiatização, especialmente em 
sua fase digital, introduz no leque das experiências hu-
manas fenômenos que dependem dos processos midiá-
ticos e que são totalmente desconhecidos aos ideais e 
histórias das religiões tradicionais. Para religiões tradi-
cionais como a Igreja Católica, enraizadas em culturas 
e origens agrárias e pastoris, são necessárias mudanças 
realmente profundas em seus sistemas simbólicos para 
que possam ser capazes de responder a todos esses de-
safios na compreensão de uma nova forma de ver e de 
viver o mundo que vai nascendo com as mídias digitais.

Essa mudança epocal em curso, fomentada pelas 
tecnologias digitais, fortalece e amplia cada vez mais 
o processo de midiatização das sociedades e também 
das religiões. Noções como tempo, espaço, comunida-
de, autoridade, presença, participação etc. vão sendo 
deslocados, reconstruídos e readaptados a uma nova 
configuração social que, por vezes, é mal-entendida ou 

até combatida pela Igreja e, em outras, tem sua impor-
tância diminuída, como sendo um processo localizado 
e sem grandes repercussões para as estruturas da Igreja. 
Porém, esse é o grande engano, já que, a partir das bei-
radas, uma modificação de fundo vai ocorrendo, para 
o bem ou para o mal, na configuração das religiões 
tradicionais. Mas essas metamorfoses não podem ser 
lidas à luz de um determinismo tecnológico apocalípti-
co puramente. A religiosidade online não é um evento 
à parte, mas está “em conexão com as dinâmicas e as 
transformações globais da religião e da religiosidade 
na sociedade contemporânea em geral” (Højsgaard, 
2005, p. 61, tradução nossa). Ou seja, enquanto geram 
e constroem sentido religioso na internet, os indivíduos 
“fazem uso e são influenciados pelas possibilidades tec-
nológicas assim como pelas condições sociais, políticas 
e culturais do seu tempo” (Højsgaard, 2005, p. 62, tra-
dução nossa). E o panorama religioso dessa sociedade, 
embora não sendo uniforme, é marcado, segundo o 
autor, por uma luta entre forças secularizantes e con-
trassecularizantes que a religiosidade online reflete de 
forma bastante clara.

Por outro lado, os atos e práticas de fé desen-
volvidas pelo fiel por meio de ações e operações de 
construção de sentido em interação com o sistema 
constroem-se agora por meio de novos fluxos: rituais 
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offline reconstruídos midiaticamente, rituais online que 
são estendidos midiaticamente para o ambiente offline. 
Manifesta-se, assim, não apenas uma liturgia assistida 
pela mídia, mas também uma liturgia centrada, vivida, 
praticada e experienciada pela mídia, em que esta tam-
bém oferece modelos para as práticas, o espaço e o 
imaginário litúrgicos. Assim, embora a Igreja ainda não 
admita a celebração de sacramentos5 midiaticamente 
(como no caso da consagração das espécies sagradas 
por meio da televisão, ou da realização da confissão 
via internet), alguns rituais considerados “populares” 
passam a ser sacramentalizados via online, o que é re-
forçado pela inúmera participação por parte dos fiéis e 
pela sensação de sacralidade criada pela interface inte-
racional dos sites analisados.

Os fiéis, por inúmeras razões, buscam nessa sen-
sação – imaginada e criada digital, interfacial, discur-
siva e ritualisticamente – uma forma de experienciar o 
sagrado de forma mais simples e acessível do que os 
rituais territorializados e “concretos”. Entretanto, em lu-
gar de uma dessacralização dos ritos (Carvajal, 2009), 

5 Segundo a doutrina tradicional, sacramento é um sinal visível de 
uma graça invisível. Assim, a água é a matéria do batismo, pão e 
vinho são matéria da eucaristia, em que a forma dos sacramentos 
é dada pelas palavras pronunciadas (discurso) pelo oficiante 
ordenado, pelo ritual, pelas ações litúrgicas.

instaura-se uma nova sacramentalidade. O que fica es-
condido nos templos territorializados, como o ritual de 
acender velas, passa a ser exposto e oferecido com des-
taque nos ambientes online. Quando um fiel experiencia 
o sagrado no ambiente digital, faz-se uso de um senso-
rium específico para uma “materialidade” reconstruída 
digitalmente, marcada principalmente pela visão e pelo 
tato. Isso acarreta uma complexificação da intervenção 
divina e da manifestação do sagrado por meio de sinais 
(“velas virtuais”, “capelas virtuais” etc.) que agora são 
perpassados por uma sacramentalidade totalmente pró-
pria do ambiente digital.

Enfim, toda a retomada de estudos que fizemos 
até aqui nos ajudou a perceber como se manifesta e 
como é percebido o fenômeno que chamamos de mi-
diatização digital do religioso. Nesse sentido, ressaltamos 
a ideia de que há uma passagem de âmbitos sociais do 
fenômeno religioso, passando dos templos para as mí-
dias eletrônicas e, mais recentemente, para as mídias di-
gitais, fenômeno que reforça a ideia de um processo de 
midiatização do fenômeno religioso. Nos rituais online, 
como manifestação sociocomunicacional do fenômeno 
religioso hoje, os fiéis, em meio a um novo deslocamen-
to do sagrado, passam a experienciar sua fé em um novo 
âmbito, em um novo sistema de construção de sentido, 
que traz novos questionamentos e desafios.
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Considerações finais

Ao longo desta análise crítica, buscamos retomar 
alguns estudos que nos ajudam a compreender a relação 
entre um Deus que se faz bit, uma religiosidade online 
nascente e um fiel cada vez mais conectado. Na interface 
religião/internet refletimos ao longo do texto sobre o po-
sicionamento da Igreja institucional perante o surgimento 
de uma “revolução comunicacional”, a partir do desen-
volvimento das mídias digitais. Também analisamos ele-
mentos de continuidades, rupturas e transformações que 
apontam para novas formas de ser religioso. Por outro 
lado, examinamos alguns aspectos dessas novas práticas 
religiosas em tempos de internet. Por último, vislumbra-
mos – embora levando-se em consideração a novidade e 
a fluidez do fenômeno – algumas pistas de metamorfose 
da fé midiatizada por meio de algumas microalterações 
do modo de ser religioso na contemporaneidade, ou 
seja, algumas características de uma possível religiosida-
de pós-internet, a partir do olhar dos autores estudados.

Nesse sentido, o vínculo tradicional do fiel com 
a Igreja e suas práticas religiosas é desconstruído e re-
construído histórica, temporal, espacial, material, dis-
cursiva, ritual e liturgicamente (senão ainda em outros 
aspectos) (cf. Sbardelotto, 2011; 2012). Nos usos, 
práticas e apropriações por parte da sociedade, re-

constrói-se e ressignifica-se continuamente o sentido 
do sagrado, “trabalha[ndo], satura[ndo], modela[ndo] 
e transforma[ndo] todas as relações dos sentidos” 
(MCLUHAN apud MCLUHAN; ZINGRONE, 1998, p.358, 
tradução nossa), inclusive religiosos.

Assim, cremos que vai ocorrendo, a partir da mi-
diatização digital do fenômeno religioso, uma midiamor-
fose da fé6, somada aos diversos outros âmbitos sociais e 
históricos que evidenciam esse processo. Segundo Morin 
(2010, online), “quando um sistema é incapaz de tratar 
os seus problemas vitais, ele se degrada ou se desintegra 
ou então é capaz de suscitar um metassistema capaz de 
lidar com seus problemas: ele se metamorfoseia”. A re-
ligião, a religiosidade e a fé, mesmo tratando-se apenas 
do catolicismo, como a história demonstra, já passaram 
por (ou mesmo tiveram início a partir de) inúmeras me-
tamorfoses, por transformações históricas radicais, mas 
sempre conservando sua “matéria viva”, seu patrimônio 
histórico-cultural.

Mas o que é metamorfose? Segundo Morin 
(2010), é a criação de uma metaorganização que surge a 
partir de um ponto de saturação da organização original, 

6 O termo midiamorfose é de Roger Fidler (cf. Mediamorphosis: 
Understanding New Media. Thousand Oaks: Pine Forge Press, 
1997), do qual aqui nos apropriamos, mas com outro significado, 
como veremos.
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“que, embora tendo os mesmos aspectos físico-quí-
micos, produz novas qualidades”. Uma metamorfose 
– continua o autor – começa “por uma inovação, uma 
nova mensagem desviante, marginal, pequena, muitas 
vezes invisível para os contemporâneos”.

Não seria esse o caso do fenômeno religioso que 
se manifesta nos ambientes digitais em rede? Cremos 
estar diante de “um estágio de começos, modestos, invi-
síveis, marginais, dispersos” de novas religiosidades. As 
novas temporalidades, espacialidades, materialidades, 
discursividades e ritualidades apontadas anteriormente 
revelam, cremos, uma “efervescência criativa, uma mul-
tiplicidade de iniciativas locais” no âmbito religioso.

Morin (2010, online) fala de “caminhos múltiplos 
que podem, através de um desenvolvimento conjunto, 
se combinar para formar o novo caminho que nos le-
varia em direção à metamorfose ainda invisível e incon-
cebível”. Pois bem, no caso da religião contemporânea, 
esses caminhos múltiplos atravessam e são atravessados 
por lógicas midiáticas. Por isso cremos ser possível afir-
mar que a religião, a religiosidade e a fé estão passando, 
dessa forma, por uma midiamorfose, por meio da qual 
coevoluem e se complexificam cada vez mais em sua re-
lação com as práticas e os processos sociomidiáticos.

Portanto, a religiosidade e a fé como tradicional-
mente conhecemos já não são mais as mesmas. Como 

vimos, se os fiéis de hoje, como o Moisés bíblico, “sobem 
a montanha digital”, é porque viram uma “sarça arden-
te” em seu topo (cf. Brasher, 2004). Porém, assim como 
a internet “é talvez a imagem mais bela da incompletude 
do real; [pois] nas homepages não há nada que seja com-
pleto” (Grillo, 2011, p.34, tradução nossa), a experiência 
religiosa da internet também é “incompleta” – assim como 
qualquer outra experiência religiosa – e precisa de um ex-
tra media que complete a sua incompletude.

No texto bíblico original, a voz que saía da sarça 
dizia a Moisés: “E agora, vai! Eu te envio ao faraó para 
que faças sair o meu povo, os israelitas, do Egito” (Êxo-
do 3, 10). A montanha e a sarça foram apenas o ponto 
de partida de uma experiência de Deus que se revelou 
muito mais complexa, ampla e exigente, para além da 
própria montanha e da própria sarça (também digitais), 
dando início a uma longa “busca pela Terra Prometida” 
sob o “céu aberto” da Revelação. A “montanha digital” 
da internet, por conseguinte, conserva “em toda a sua 
complexidade o ponto de partida experiencial e, por isso, 
confuso e magmático, pluralista e decentrado, do qual 
emerge o ato da fé” (Grillo, 2011, p.35, grifo nosso, tra-
dução nossa).

O que sabemos, como cristãos, é que “a única 
verdade que as Escrituras nos revelam, aquela que não 
pode, no curso do tempo, sofrer nenhuma desmistifica-
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ção – visto que não é um enunciado experimental, lógi-
co, metafísico, mas sim um apelo prático – é a verdade 
do amor, da caritas” (Vattimo, 2006, p. 71). Resta saber 
se os rituais online – ou quaisquer outras mediações do 
sagrado – ajudam na manifestação dessa verdade, com 
todo o “apelo prático” que dele emana, pois “é bom es-
cutar a palavra de Deus e, portanto, anunciá-la da me-
lhor forma possível através da narrativa e do discurso; 
mas é ainda mais importante tentar colocá-la em prática. 
Nesse aspecto, não mudou o status da verdade – a rela-
ção entre um dizer e um fazer” (Schlegel, 2012, p. 18): o 
Logos que se faz carne.

Por último, mas não menos importante, merece 
atenção a advertência de Karl Rahner (ainda em 1959 
[na versão brasileira, 1965, p. 64]), nos primórdios da 
televisão!) contra a fetichização também no âmbito da 
Igreja de tudo o que é “moderno e tecnológico”. Que 
as palavras do teólogo alemão (1904-1984), ao encerrar 
este texto, sirvam de inspiração para continuar e apro-
fundar a reflexão sobre a interface mídia/religião:

“A ânsia de ser tão moderno quanto possível pode 
ser desmascarada, em pouco tempo, como sendo extre-
mamente antiquada. No dia em que o aparelho de tele-
visão [e hoje os aparatos digitais] fizer parte da mobília 

normal do homem médio e este se tiver acostumado a 
olhar tudo quanto a câmara curiosa consegue captar in-
distintamente entre o céu e a terra, será coisa que há 
de irritar de maneira inaudita o burguês do XXI, se os 
programas continuam a exibir cenas que não se podem 
contemplar reclinado numa poltrona e mastigando uma 
fatia de pão.

“Será de proveito inestimável – continua Rahner 
– para os homens dos próximos séculos que haja ain-
da um lugar, e esse lugar é justamente a igreja, em que 
possam conservar o ser natural humano, em que não 
pareçam estranhos a si mesmos por terem corpo, como 
um resíduo arcaico, ainda não substituído, num mundo 
de aparelhos com que se rodeiam e quase procuram 
substituir-se; um refúgio, que o cura constantemente dos 
seus excessos na técnica.

“Esta última – afirma o teólogo – é sem dúvida 
sua tarefa e seu destino, mas só deixará de ser a sua ruína, 
na medida em que consegue salvaguardar, em sua exis-
tência, o antigo domínio do humano, do modesto, do 
que é diretamente o corpóreo”.

E conclui: “Há muitos pontos em que a Igreja po-
deria ser mais moderna do que é”.
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