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Uma “visão mágica do mundo” influenciou o 

surgimento do Livro de Mórmon? 
“Portanto, farei uma obra maravilhosa no meio deste povo” 

 2 Néfi 27:26 
 

O conhecimento
 

Em um editorial publicado em julho de 1838, Joseph 

Smith respondeu a algumas perguntas comuns que 

circulavam sobre ele e as crenças dos membros da 

Igreja restaurada de Jesus Cristo. Uma das perguntas 

era: “Jo Smith não era um caçador de dinheiro?” — 

isto é, alguém o havia contratado para localizar 

tesouros enterrados. Para isso, o Profeta ironicamente 

respondeu: “Sim, mas nunca foi um trabalho muito 

rentável para ele, já que só recebia quatorze dólares 

por mês”. 

 

Este comentário enfatiza uma das perguntas comuns 

que muitas pessoas fazem sobre Joseph Smith: Até 

que ponto uma “visão mágica do mundo” influenciou 

o Profeta e seu relato sobre o surgimento do Livro de 

Mórmon? Mesmo em sua própria vida, Joseph 

enfrentou acusações de estar envolvido em 

superstição e “magia popular” por parte de céticos 

vizinhos e adversários. Hoje, os historiadores 

debatem até que ponto Joseph e sua família 

participaram da cultura da magia no início do século 

XIX e o que essa participação pode ter significado 

para Joseph pessoalmente e como líder de um novo 

movimento religioso. Alguns argumentaram que o 

jovem Joseph foi profundamente influenciado por 

essa cultura “mágica” que via legitimidade no uso de 

dispositivos “mágicos”, como uma vara de 

adivinhação e pedras de vidente. De acordo com esses 

estudiosos, a publicação do Livro de Mórmon pode 

ser vista, em parte, como o resultado direto de Joseph 

ter participado dessa “visão mágica do mundo”. 

 

Outros, no entanto, defendem uma visão diferenciada 

que, por exemplo, questiona a terminologia comum 

(“magia”, “mágicas”) que os historiadores usam 

atualmente para descrever práticas populares das 

quais Joseph e a família Smith participavam 
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ocasionalmente. O principal problema com essa 

linguagem é que ela é muito fácil de manipular. “A 

plasticidade da magia, sua natureza maleável e 

permeável, tornou o conceito prontamente adaptável 

como uma ferramenta polêmica e ideológica, 

especialmente quando associada ao estigma de longa 

data ligado arraigado à noção.” 

 

 
 

No entanto, outros argumentam que a “magia 

popular”, como é comumente definida, desempenhou 

um papel proeminente nas reivindicações 

fundamentais de Joseph Smith. Seja qual for o caso, 

algumas práticas, como o uso de cristais ou outras 

pedras para canalizar experiências visionárias 

milagrosas, que alguns estudiosos chamam de 

“mágicas”, não eram necessariamente vistas pelos 

cristãos americanos do início do século XIX como 

incompatíveis com a fé bíblica ou a vida cotidiana. 

 

“Visões” e “videntes” faziam parte da cultura 

americana e familiar na qual Joseph Smith cresceu. 

Imerso na linguagem da Bíblia e uma mistura de 

culturas anglo-europeias trazidas por imigrantes para 

a América do Norte, algumas pessoas no início do 

século XIX acreditavam que era possível para as 

pessoas talentosas “ver” ou receber manifestações 

espirituais mediante objetos materiais, como pedras 

videntes. 

 

O jovem Joseph Smith aceitou tais costumes 

populares tão familiares ao seu tempo, incluindo a 

ideia de usar pedras de vidente para ver objetos 

perdidos ou escondidos. Uma vez que nos tempos 

antigos a narrativa bíblica mostrava Deus usando 

objetos físicos para focar a fé das pessoas ou se 

comunicar espiritualmente, Joseph e outros 

assumiram o mesmo para seus dias. Os pais de Joseph, 

Joseph Smith Sr. e Lucy Mack Smith, afirmaram a 

imersão da família nessa cultura e o uso de objetos 

físicos dessa maneira, e os moradores de Palmyra e 

Manchester, Nova York, onde os Smiths viviam, 

procuraram Joseph para encontrar objetos perdidos 

antes de se mudar para a Pensilvânia no final de 1827. 

 

De acordo com essa forma de pensar, classificar certas 

práticas como “mágicas” em oposição a “religiosas” 

corre o risco de impor visões modernas às pessoas do 

passado pré-científico, quando elas podem muito bem 

não ter conceituado seu comportamento ou atividade 

de forma tão binária. Como Richard Bushman, um 

dos principais biógrafos de Joseph Smith, observou 

recentemente, examinando atentamente as práticas 

folclóricas históricas, está claro que para os ianques 

do século XIX, como a família Smith, 

 

magia e Cristianismo não pareciam discordar. Essa 

combinação era comum demais no século XIX para 

invalidar as afirmações religiosas mais convencionais 

de Joseph Smith. [Para os primeiros santos dos 

últimos dias] e para muitos cristãos, as tradições 

populares e a religião se misturavam. Chamar as duas 

abordagens de incongruentes parece mais uma 

questão de gosto religioso do que uma conclusão 

necessária. 
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Ou, como disse o historiador Wouter J. Hanegraaff, 

não há distinção real significativa entre “religião” e 

“magia” ao escrever sobre história. Qualquer tentativa 

de fazer essa distinção “pertence ao domínio da 

polêmica teológica […] e não pode exigir qualquer 

fundamento acadêmico”. 

 

Os historiadores também apontaram recentemente 

que o envolvimento de Joseph Smith na magia 

popular durante sua juventude, ou pelo menos a 

influência que teve sobre o jovem vidente, pode ter 

sido exagerado ao longo dos anos porque os autores 

repetiram acriticamente argumentos desatualizados 

ou questionáveis. Como Bushman escreveu em 2016, 

 

Atualmente, permanece a dúvida sobre o grau de 

envolvimento de Joseph Smith com a magia popular. 

Será que ele estava entusiasmado com a busca de 

tesouros como um empreendimento na década de 

1820 ou era um participante de certa forma relutante, 

incentivado por seu pai? Sua visão de mundo teria 

sido fundamentalmente moldada por tradições 

populares? Acredito que há evidências substanciais de 

sua relutância e, em minha opinião, as evidências de 

um envolvimento extenso são tênues. Mas isso é uma 

questão de grau. Não há quem negue que a magia 

estava presente, especialmente em meados da década 

de 1820. Smith nunca repudiou as tradições 

populares; ele continuou a usar a pedra de vidente até 

o fim da vida e a usou no processo de tradução. Isso 

certamente teve influência em sua visão, mas era 

periférico — não central. O cristianismo bíblico foi 

uma influência esmagadora sobre o Livro de Mórmon 

e Doutrina e Convênios. A magia popular estava na 

mistura, mas não era o ingrediente base. 

 

Essa necessidade de cautela é ilustrada nas discussões 

sobre o uso de pedras de vidente na tradução do Livro 

de Mórmon. É evidente a partir de registros históricos 

que, ao apresentar e ditar a tradução do Livro de 

Mórmon, Joseph Smith usou, em diferentes 

momentos em 1828 e 1829, os intérpretes nefitas 

(mais tarde chamados de Urim e Tumim) ou sua pedra 

de vidente pessoal que ele havia usado anteriormente 

na busca de tesouros e outras práticas populares. O 

uso de pedras de vidente pelo profeta na tradução do 

Livro de Mórmon foi rejeitado como “mágico” e 

“supersticioso” por alguns de seus críticos. Outros 

argumentaram que a menção ou uso ocasional de 

pedras de vidente e outros dispositivos sobrenaturais 

ou milagrosos no mesmo Livro de Mórmon (por 

exemplo, a Liahona, Alma 37:38; as pedras de vidente 

de Mosias, Mosias 8:13-18; 21:28; Gazelem, Alma 

37:23) indica que a mesma “visão mágica do mundo” 

que influenciou Joseph Smith permeia todo o texto.  

 

No entanto, além do claro precedente bíblico 

(judaico-cristão) para o uso de pedras e outros 

instrumentos como meio de canalizar o poder divino, 

o uso de pedras ou cristais como instrumentos de 

revelação é uma prática amplamente documentada. 

Por exemplo, tais auxílios foram usados entre os 

antigos e modernos maias da Mesoamérica em 

práticas de adivinhação. Alguns estudiosos da Bíblia 

acreditam que o Urim e Tumim bíblico, que era usado 

pelo sumo sacerdote da antiga Israel, era uma pedra 

preciosa e talvez fosse usada como as bolas de cristal 

e pedras de vidente encontradas na tradição europeia 
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posterior. O argumento de que as menções de tais 

pedras ou ferramentas no Livro de Mórmon devem ser 

um reflexo da suposta “visão mágica do mundo” do 

ambiente americano do início do século XIX de 

Joseph Smith pode, portanto, ser razoavelmente 

questionado. 

 

 
 

O porquê 
 

Repetida e insistentemente, Joseph Smith testificou ao 

longo de seu ministério profético que o Livro de 

Mórmon surgiu e foi traduzido pelo dom e poder de 

Deus. Em seu agora famoso editorial de 1842 

intitulado “Church History”, por exemplo, o Profeta 

testificou: “Por meio do Urim e Tumim, traduzi o 

[Livro de Mórmon] pelo dom e poder de Deus”. 

Linguagem semelhante aparece no prefácio da edição 

de 1830 do Livro de Mórmon e no anexo 

“Depoimento de Três Testemunhas”. 

Independentemente das práticas populares das quais 

Joseph e sua família possam ter participado, 

especialmente em sua juventude, o registro 

documental é claro, o Profeta viu fundamentalmente 

seu trabalho em trazer à luz o Livro de Mórmon e 

restaurar a Igreja de Jesus como um chamado divino 

e sagrado, não prestidigitação “mágica”, mesmo que 

Joseph tenha precisado de tempo e tutela angelical 

para ajudá-lo a compreender plenamente o significado 

de seu chamado profético. 

 

É claro que os próprios profetas e autores do Livro de 

Mórmon compreenderam o surgimento de suas 

palavras “do pó” como um sinal do poder milagroso 

de Deus nos últimos dias (Morôni 10:27). Néfi, por 

exemplo, comparou as palavras de Isaías sobre o 

Senhor a fazer uma “obra maravilhosa no meio deste 

povo, sim, uma obra maravilhosa e um assombro” 

para descrever a tradução e publicação do Livro de 

Mórmon nos tempos modernos (2 Néfi 27:26; cf. 

Isaías 29:14). Esta frase de Isaías (“uma obra 

maravilhosa e um assombro”; da raiz hebraica pl‘; 

“extraordinário”, “maravilhoso”, “milagroso”) que 

Néfi tomou como um fato de paralelismo enfatiza 

como Deus realizaria Sua obra de maneiras 

surpreendentes e desafiando a explicação que 

confundiria os sábios de Israel (“pois a sabedoria de 

seus sábios perecerá e a prudência de seus sábios 

desaparecerá”). Que melhor maneira de descrever a 

tradução inspirada do Livro de Mórmon por “um 

jovem ignorante”, uma façanha que ainda hoje desafia 

a explicação secular ou naturalista. 

 

É possível que ainda haja mais conhecimento e 

informações sobre esse tópico; por enquanto, de fato, 

“sabemos [apenas] em parte” e ainda “vemos por 

espelho, em enigma” (1 Coríntios 13:9, 12). Como 

Bushman observou astutamente, ao encontrar 

informações relevantes sobre o passado, incluindo o 

início da vida de Joseph Smith e a publicação do Livro 

de Mórmon, “precisamos ter em mente que as rodas 

da história se movem lentamente, mas se movem 

muito bem. O que parece central em um momento 

perderá força com o passar dos anos”. Usando 

especificamente o exemplo das práticas populares de 

Joseph Smith, Bushman reconheceu que, com uma 

pesquisa cuidadosa e mais completa, “a magia [foi] 

deixada de lado ao longo dos anos” e, portanto, se 

pergunta “quais serão as próximas questões?” 

Devemos ter cuidado para não dar muito peso às 

críticas do momento, quando não se sabe ao certo se 

elas serão duradouras”.  

 

Este KnoWhy foi possível graças às generosas 

contribuições de Arlo e Jackie Luke. 

 

Leitura complementar 

Consulte o artigo da Central do Livro de Mórmon, “Os 

instrumentos de tradução de Joseph Smith eram como 

o Urim e Tumim israelita?” KnoWhy 417 (29 de 

agosto de 2018). 

Consulte o artigo da Central do Livro de Mórmon, ”Por que 

uma pedra foi usada como auxílio na tradução do 

Livro de Mórmon?” KnoWhy 145 (26 de junho de 

2017). 
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Consulte o artigo da Central do Livro de Mórmon, “Por que 

um vidente é maior do que um profeta?” KnoWhy 86 

(18 de abril de 2017). 

Richard Lyman Bushman, ”Joseph Smith and Money 

Digging”, em A Reason for Faith: Navigating LDS 

Doctrine and Church History, ed. Laura Harris Hales 

(Provo and Salt Lake City, UT: Religious Studies 

Center, Brigham Young University and Deseret Book, 

2016), pp. 1–6. 

Richard E. Turley Jr., Robin S. Jensen e Mark Ashurst-

McGee, ”Joseph, o Vidente”, Liahona, outubro de 

2015. 

Kerry Muhlestein, ”Seeking Divine Interaction: Joseph 

Smith’s Varying Searches for the Supernatural”, em 

No Weapon Shall Prosper: New Light on Sensitive 

Issues, ed. Robert L. Millet (Provo, UT: Religious 

Studies Center, Brigham Young University; Salt Lake 

City: Deseret Book, 2011), pp. 77–91. 
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