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APRESENTACAO

Religido e Sociedade é um empreendimento nove nos circulos académicos
brasileiros. Revistas sobre religiao tém sido monopdlio de grupos religio-
sos, menos por conquista que por abandono. A religidao, como objeto de
interesse cientifico, foi praticamente marginalizada pelos circulos univer-
sitdrios, e apenas um grupo restrito de pesquisadores orientou os seus
esfor¢os para esta drea.

Ha uma série de perguntas que sao indicativas das razées deste desin-
teresse. Que seria, afinal, a religido?

Uma questio teorica ja resolvida?

“Sobrevivéncia” de estdgios primitivos da sociedade, condenada ao
desaparecimento progressivo, na medida em que a ciéncia e a tecnologia
avangavam?

Fenomeno cultural ao mesmo tempo abstrato e pitoresco, a ponto de
se dividir entre o interesse teologico (a definicdao da crenca dos dominan-
tes) e um interesse folclorico (o estudo da crenca dos dominados)?

Simples epifenémeno sem eficacia social?

Expressao de wma postura conservadora e ndo inquisitiva diante da
realidade?

As previsoes acerca do fim da religido parecem hoje cada vez mais
problemdticas. Se é verdade que as formas institucionais cldssicas das
religiées cristas tém perdido a sua clientela em certas situagcoes, é ver-
dade também que se observa o surgimento de uma grande variedade de
novas formas religiosas, ou de alternativas seculares marcadas pelo signo
do religioso. Por outro lado, o fenémeno tem apresentado aspectos sur-
preendentes na América Latina, assumindo novas significacdes politicas

que atingem mesmo o nivel das relacées entre Igreja e Estado.

Estamos assim frente a um campo de questoes tedricas e prdticas que
nos desafiam, exigindo refinamentos e revisdes tanto de conceitos quan-
to de posturas existenciais. Deve-se também notar que os meios universi-
tdrios estao despertando para estes assuntos. Hdé um numero cada vez
maior de pesquisas, teses, semindrios, organizagoes, com o objetivo de
canalizar recursos e esforcos intelectuais para o esclarecimento do que
se passa no campo religioso.



Religido e Sociedade pretende preencher um vazio que existe, ao mes-
mo tempo que se propde funcionar como elemento integrador de trabalhos
dispersos pelas muitas instituicoes universitdrias do pais. Esta revista se
oferece como um forum de debates e como um veiculo de circulacao de
informacoes. A orientacao é totalmente aberta e ndo existe nenhum pres-
suposto sectdrio a orientar a sua filosofia editorial. Apenas se privilegia
este acoplamento religido e sociedade. Estd aberta a contribuicoes de antro-
pologia, filosofia, histéria, politica, psicologia, sociologia e, por que nao?,
teologia. Se as ciéncias falam sobre a religiao, a teologia, especialmente
na sua vertente hermenéutica, pretende permitir que a propria religido
fale.

Com este primeiro nimero inicia-se um debate. Todos aqueles que, de
alguma forma, estejam trabalhando nesta drea, estio convidados a parti-
cipar dele.



ENSAIOS

CARNAVAIS, PARADAS E PROCISSOES:
REFLEXOES SOBRE O MUNDO DOS RITOS (*)

ROBERTO DA MATTA
Musew Nacional, UFRJ

E meu propésito, neste trabalho, apresentar uma discussiio de dois rituais
nacionais brasileiros: o Dia da Independéncia (ou Dia da Patria) e o
Carnaval. Ambos sio ritos que congregam a sociedade brasileira global-
mente e, por isso mesmo, sio chamados de rituais nacionais, ja que con-
trastam, de modo claro, com outras formas de reunidio especificas de certas
regides, classes sociais ou grupos que, por implicarem num minimo de
sincronizagdo ), podem ser denominados de rituais locais ou regionais.
Prefiro, pois, estabelecer uma dicotomia proviséria entre ritos que con-
gregam ou afetam toda a ordem nacional — ajudando de fato a percebé-la
e defini-la enquanto ordem — em contraste com ritos que dizem respeito
a uma parte ou segmento desta ordem.

No estudo do Carnaval e do Dia da Patria, utilizarei o método compa-
rativo, mas devo qualificar o meu procedimento. Vejo na Antropologia
Social moderna dois modos tipicos e ndo mutuamente exclusivos de compa-
ragio. No primeiro, busca-se atingir o todo pela comparagiio sistemdtica
e gradual de suas partes. Assim, para se chegar a um entendimento da
ordem social, por exemplo, dos nativos da Austrilia, toma-se instituigio
por institui¢do, utilizando como ponto de partida os fatos sociais que sio
percebidos como homélogos, idénticos ou semelhantes; ou, ainda, que —
para o pesquisador — possuam uma mesma esséncia ou natureza. A
comparagdo €, entio, realizada por meio de semelhangas e pelo uso exaus-

* Este artigo é uma versio modificada do texto que apresentei ao Simpédsio
n” 64 realizado no Burgo Wartenstein, Austria, em agosto-setembro de 1974,
sobre Rituais Seculares. Desecjo apresentar meus agradecimentos aos Profs.
Victor Turner, Sally Moore e ao falecido Prof. Max Gluckman pelo convite
que provocou este trabalho. Desejo, ainda, agradecer, pelas iniimeras sugestdes
realizadas durante o preparo do artigo original, aos Profs. Otdvio Velho, Luis
de Castro Faria, Moacyr Palmeira e Gilberto Velho, todos do Programa de
Pss-Graduagio em Antropologia Social do Museu Nacional. Allan Campbell, de
Oxford, ajudou muito, clarificando vérios pontos antes obscuros.

1. Para uma conceituagio de sincronizagdo, veja-se Leopoldi, no prelo,
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tivo da construgio de tipologias que vdo servir como base para definir os
pontos de referéncia do préprio processo analitico. Nao seria exagerado
dizer que tal foi o método utilizado por Radcliffe-Brown ao estudar os
nativos australianos e me parece que ¢ assim que a comparagdo € ainda
utilizada no Brasil; ou seja, na sua variante tipolégica, por meio da vertente
da semelhanga e sempre tomando como base o que se convencionou chamar
de “tipos historicos™. :

Ao contririo, pretendo langar mdo de um método de relacionamento
entre instituigdes (e fatos sociais), onde a comparagio ¢ feita por meio de
contrastes. Tal é a maneira cldssica de analisar fenomenos lingiiisticos e
que tem causado certo espanto na Antropologia Social, especialmente depois
das analises de Lévi-Strauss. Quero crer que o modo sistemitico de com-
parar ou relacionar por meio de contrastes, oposigoes e contradiges, que
¢ o ponto central da abordagem estruturalista, conforme colocou Leach
(1961-1974), muito embora o método tenha sido utilizado e proposto expli-
citamente pelo nosso emérito colecionador de borboletas — Radcliffe-
-Brown — em dois artigos cldssicos e, parece-me, injustamente esquecidos:
“The Mother’s Brother in South Africa” (de 1924) e no *“Joking Rela-
tionships™ (de 1940) [Cf. Radcliffe-Brown, 1973].

E este tipo de relacionamento sistemético que pretendo realizar aqui ¢
foi por isso que tomei o Carnaval e o Dia da Pdtria, ja que esses dois
rituais guardam, entre si, inlimeros aspectos contrastantes e contraditérios,
embora sejam ritos fundamentais de uma mesma sociedade. Creio que a
comparagdo, por contraste, ajuda a compreender melhor os principios sociais
que estdo por tras de certas formas de comportamento padronizado, por
mais variados que tais comportamentos possam parecer a primeira vista.

Os dados que formam a matéria-prima deste trabalho foram colhidos no
curso de minha experiéncia pessoal com o Carnaval e o Dia da Pétria.
Como a experiéncia foi muito mais de participante do que de observador,
procurei compensar e corrigir minha experiéncia pessoal por meio de inqué-
ritos sistemdticos em revistas, jornais, livros ¢ outros documentos (2),

Rotinas e ritos

No Brasil, como em outras sociedades, hd uma classificagdo dos eventos
sociais segundo sua ocorréncia. Os eventos que fazem parte da rotina do
cotidiano, chamado no Brasil de “dia-a-dia” ou simplesmente de “vida”,
e os eventos que estdo situados fora desse “dia-a-dia” repetitivo e rotinei-
ro: as “festas”, os “cerimoniais” (ou “cerimOnias”), as “solenidades”, os
“bailes”, *‘congressos”, ‘“reunidoes”, “encontros”, “conferéncias” etc....
onde se chama atengdo para o seu cardter aglutinador de pessoas, grupos
e categorias sociais, sendo, por isso mesmo, acontecimentos que escapam

2. Contando com a colaboragido de uma assistente de pesquisa, a Sra. Lucia
Blundi Guinle, e de outros alunos pés-graduados e colegas do Programa de
Pos-Graduagido em Antropologia Social do Museu Nacional.
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da rotina da vida didria. Tais eventos se distinguem dos “milagres”, dos
“golpes de sorte”, “tragédias”, “dramas”, “desastres”, “acidentes” e “catds-
trofes” porque sdo previstos. Neste sentido, eles se constituem no que pode
ser chamado de extraordindrio construido pela e para a sociedade, em
oposi¢io aos acontecimentos que igualmente suspendem a rotina do coti-
diano, mas que sdo marcados pela imprevisibilidade, ou seja, sdo aconte-
cimentos ndo controlados pela sociedade. Podem por isso ser chamados
de extraordindrios nao previstos pelas normas sociais e, por isso mesmo,
sempre sdo referidos como eventos que atingem a sociedade, conforme
torna claro as manchetes dos jornais ao anunciarem as catistrofes e tra-
gédias.

Parece raro o uso da palavra “ritual” no Brasil e geralmente tal expres-
sdo estd equacionada aos momentos marcados pelo comportamento solene,
caracterizado pelo controle explicito da palavra, dos gestos e vestimentas,
como ocorre nos funerais ¢ alguns oficios religiosos. O uso das expressoes
formal e informal, como qualificativos para a natureza de certos encontros
no Brasil, permite que se deduza que tais expressoes formam os pontos
extremos de um continuum, o qual é marcado por posi¢des intermedidrias.
Tal continuum permitiria classificar todos os eventos aglutinadores de pes-
soas, grupos e categorias sociais no Brasil. No pélo informal estariam as
situagbes marcadas como “festas™ e no lado do pdlo da formalidade as
situagdes marcadas como “solenidades”, termo mais adequado, talvez, para
designar as reunides onde se exige um minimo de divisdo interna, a estru-
tura hierdrquica aparece de modo manifesto como parte fundamental do
evento e onde, como conseqiiéncia, a manutencdo de posi¢cdes sociais ¢é
basica, havendo uma nogdo clara de comego, meio e final da solenidade.
Deste modo, enquanto os eventos informais se fundam na espontaneidade,
na despersonalizagido ou descentralizagdo, na continuidade e quarentena de
hierarquia; os eventos formais sio sempre fortemente personalizados (ou
centralizados) e se baseiam em momentos bem marcados. Por causa disso,
¢ mais dificil chegar atrasado ou perder um “baile” ou um “carnaval” do
que um funeral ou conferéncia. Em outras palavras, os eventos formais
tém um sujeito (para quem se faz a festa) e uma assisténcia; mas os carna-
vais sao propriedade de todos como momentos onde a sociedade descentra-
liza-se.

Embora ndo pretendendo classificar os eventos sociais brasileiros, a dis-
cussdio ja permite deduzir alguns principios reveladores. O primeiro, é a
separagio nitida de um dominio do mundo cotidiano de outro: o universo
dos acontecimentos extraordindrios. A passagem de um dominio a outro
¢ marcada por modificagdes no comportamento ¢ tais mudangas criam as
condigbes para que cles sejam percebidos como especiais. Este sendo o
subuniverso das festas e das solenidades.

O segundo principio ¢ a constatagio de que, no Brasil, o dominio do
extraordindrio ¢ segmentado. Nele estdo contidos eventos previstos e impre-
vistos pelo sistema social. E na categoria dos eventos previstos ¢ construi-
dos explicitamente pela prépria sociedade, uma dicotomizagio entre os
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acontecimentos altamente ordenados (as ceriménias, solenidades, congres-
sos, aniversarios, funerais, reunides etc.. . . ), dominados pelo planejamento
e pelo respeito ou continéncia verbal e gestural, e os eventos dominados
pela brincadeira, diversio e/ou licenga, ou seja, situagdes onde o compor-
tamento é dominado pela liberdade decorrente da suspensio temporiria
das regras de uma hierarquizagio repressora.

Restariam, claro, os eventos situados entre a rotina e¢ o imprevisto,
aquém do trabalho e além do divertimento, aquelas ocasioes que nds classi-
ficamos como insurreigdes, revoltas, rebelides e revolugbes. Esses aconte-
cimentos, que na linguagem dos autos surgem como ‘“‘ocorréncias” e “sub-
versdes” que ficam a meio-caminho entre os carnavais (planejados, mas is
vezes incontrolados) e os atos revolucionérios (esperados e, as vezes, con-
trolados). Neste sentido, ¢ possivel imaginar que o revestimento simbélico
de revolugdes, sejam reorientagdes coletivas com o mesmo caréter carnava-
lesco ja notado por ndés mesmos em outro lugar (Cf. Da Matta, 1973);
ao passo que rebelides palacianas (ou mudangas na cipula) devem obje-
tivar evitar mudangas radicais com a autodenominagio de revolugoes.

De fato, a prépria categoria festa tem usos variados, exprimindo ndo so
situagdes especiais como também encontros marcados por carinho e ale-
gria. Assim, diz-s¢ em portugués que “alguém me faz festas” (= alguém
sempre me agrada, me presenteia); ou “Paulo encontrou Jodo e foi uma
festa” (= Jodo e Paulo ficaram alegres com seu encontro); ou, ainda, **Pe-
tronio fez uma festa com Mrs. Robinson” (= Petronio e Mrs. Robinson
tiveram um encontro amoroso). Note-se que festa e festejar estdo associa-
dos a um encontro alegre ¢ a uma associa¢iio entre pessoas que se querem
e, ainda, a ruido, musica, danga, confusio e outros sentimentos denotativos
da igualdade de posigdes sociais e da supressio da hierarquia. E isso nos
conduz a consideragdo de que, sendo as festas marcadas por valores que.
entre nds, sio considerados como altamente positivos, a rotina da vida
didria é marcada por sentimentos opostos. Dai o cotidiano ser designado
pela expressio dia-a-dia e, mais significativamente, a vida ou a “dura reali-
dade da vida!" Em outras palavras, sofre-se na vida, na rotina automdtica
e impiedosa do cotidiano, onde o mundo é reprimido pelas hierarquias do
“vocé sabe com quem estd falando?” e, obviamente, do “vocé sabe o seu
lugar”.

Assim, pode-se dizer que o mundo automdtico da vida didria ¢ o mundo
das hierarquias e dos “caxias” como paradigmas de comportamentos corre-
tos e quadradamente pautados pelas normas vigentes. A associagio do
nome do patrono do Exército a um tipo de comportamento formal, mas
pejorativo, parece indicar a percep¢do que tém os brasileiros da sua ordem
social: é dicotdmica, permitindo sempre uma leitura dupla — festiva (ou

3. Espero abordar o tema como ele merece no livro Carnavais, Malandros e
Herdis: Ensaios Sobre a Cultura Brasileira, em preparo para Zahar Editores.
Para uma discussio classica entre rebelido e revolugdo, ver Max Gluckman
(1962).

6



carnavalesca) e solene (ou hierarquizada), conforme tentei mostrar em
outro lugar (Cf. Da Matta, 1973).

As situagdes cerimoniosas, solenes e formais sdo, pois, vistas como
momentos mais obrigatérios do que espontaneos, e um dos seus paradigmas
parece ser os ritos do Dia da Patria.

A seguir procurarei demonstrar até que ponto o Carnaval realmente
expressa o ponto limite da informalidade e, inversamente, até onde o ceri-
monial do Dia da Patria expressa o limite da formalidade. Espero, com
isso, ndo s6 buscar uma maior contextualizagdo destes rituais como tam-
bém discutir o papel e o significado dos rituais no contexto de uma socie-
dade complexa. Do mesmo modo, pretendo colocar os eventos sociais
marcados pela motivagio do divino e realizados sob a égide da Igreja, os
quais assumem, no Brasil, um caréter conciliador entre a extrema formali-
dade e a extrema informalidade, no contexto do préprio ritual. Neste senti-
do, espera-se nio so discutir o papel de cada grupo ou categoria que patro-
cina tais eventos como também o significado das distingdes cldssicas sagra-
do/profano, religioso/secular, formal/informal.

O Carnaval e o Dia da Pdtria: uma comparagao

I. Tempo historico e tempo cosmico

Tanto o Carnaval quanto o Dia da Patria sdo rituais nacionais ¢ mobili-
zam a populagio das cidades onde se realizam, exigindo um tipo de tempo
especial, vazio, i.é, sem trabalho, um feriado. O Carnaval é realizado em
trés dias (domingo, segunda e terga-feira que antecedem imediatamente a
Quaresma) Y, ao passo que o Dia da Pétria (comemorado no dia sete de
setembro) € oficialmente parte de uma semana, chamada de “A Semana
da Pitria”. Carnaval e Dia da Pétria se constituem nos dois rituais de
maior duragdo no Brasil, sendo somente compariveis a eles a Semana
Santa, devotada aos ritos que recriam a Paixdo e Ressurrei¢io de Cristo.
Estas trés semanas festivas sugerem um “tridngulo ritual brasileiro” muito
significativo, sobretudo nas suas implicagdes politicas, uma vez que temos
festas devotadas a vertente mais institucionalizada do Estado Nacional
(suas Forgas Armadas); festas controladas pela Igreja (outra corporagio
critica na formagdo da sociedade brasileira) e, finalmente, as festas carna-
valescas, consagradas 2 vertente mais desorganizada da sociedade civil: ou
melhor, a sociedade civil enquanto pove ou massa. Observa-se, entdo, que
— no melhor estilo da sociedade tradicional, hierarquizada — cada momen-
to extraordindrio remete a um grupo ou categoria social que tem o seu
lugar, vale dizer, a sua vez e hora no quadro da vida social nacional. Teriua-
mos entdo um ciclo de festividades e € possivel sugerir que, no passado, a
Igreja se colocasse como ponto culminante da estrutura, hoje muito mais
contaminada pelo Estado. Mais tarde voltarei a este problema.

4. Embora os bailes se iniciem na sexta-feira.




E bésico que se observe que o Dia da Pétria ¢ um cerimonial relacionado
a um evento histérico especifico — é um rito histérico, para usar uma
expressdo de Lévi-Strauss (1962b: Cap. VIII [1970]) —, ao passo que o
Carnaval situa-se no calendério Cat6lico romano, marcando o periodo que
antecede a atuagdo de Cristo entre os homens. Deste modo, a temporalidade
onde se situam as comemoragoes do Dia da Pitria ¢ uma temporalidade
registrada, empirica, que tem um inicio documentado e, ainda, que faz
parte de um conjunto de momentos criticos da vida brasileira, os quais sao
vistos como encadeados. Assim, ndo se pode compreender a Independéncia
sem que se fale do Periodo Colonial e, a seguir, do Periodo Republicano.
Estes sdo momentos histéricos especificos de algumas nagdes do mundo.
Tal temporalidade ¢ assim marcada pelo sentido de “progresso”, de “‘evo-
lugiio” e, sobretudo, de “ndo-repeti¢do”, como o ciclo de crescimento de
um individuo — no caso, a Nagao Brasileira. Neste sentido, o tempo do
Dia da Patria é um momento tnico, acentuando o rompimento definitivo
com o Periodo Colonial e o inicio de uma “maioridade politica”. E, pois,
um rito histérico de passagem, ja que a sua performance visa nido s
recriar um momento glorioso do passado mas, muito especialmente, mar-
car a passagem entre o mundo colonial ¢ 0 mundo da liberdade e da
autodeterminagiio. Deste modo, os eventos histdricos e empiricamente
registrados sdo tomados como paradigmaticos e 0s personagens que os
engendraram, como heréis nacionais.

Em contraste com tal tipo de temporalidade, o Carnaval se situa numa
escala cronolégica ciclica, que independe de datas fixas. De fato, o tempo
do Carnaval ¢ um tempo marcado pelo relacionamento entre os homens
¢ Deus, tendo, por isso mesmo, um sentido universalista e transcendente.
Assim, o comego do Carnaval perde-se no tempo — estando ligado a toda
a Humanidade, do mesmo modo que pensar no tempo do Carnaval € pen-
sar em termos de categorias abrangentes tais como o pecado, a morte, a
salvagdo, a mortificagdo da carne, o sexo e o seu abuso ou continéncia ).
Exatamente por ser definido como um tempo de licenca e abuso, o Carna-
val conduz de modo aberto a focalizagdo de valores que ndo sdo somente
brasileiros, mas cristios. A cronologia do Carnaval ¢, assim, uma crono-
logia césmica, jA que estd relacionada diretamente & divindade e a agGes
que levam & conjungdo ou disjun¢io com os deuses.

Verifica-se, entdo, que o tempo criado e marcado por cada uma destas
cerimdnias € contrastante. O tempo do Dia da Patria ¢ um tempo historico:
cle remete os participantes do ritual para dentro da especificidade da
histéria do Brasil. J4 o tempo do Carnaval é um tempo césmico e ciclico:
ele remete os participantes do ritual para fora do contexto brasileiro, colo-
cando-os em contato direto com o mundo do sagrado, do divino ou do
sobrenatural. Em termos de temporalidade, portanto, ambos os rituais sdo
ritos de passagem (ou ritos de calendédrio), mas referem-se a calendarios

5. Tais temas sdo abundantes nas misicas escritas especialmente para o
Carnaval e poderiam, de fato, constituir um tema de reflexdio a parte.
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diversos e que muitos supbem ser mutuamente exclusivos, especialmente
quando tais calenddrios estio em vigor, como tentei mostrar, numa socie-
dade complexa e industrializada.

Mas o tempo se transforma de um para outro ritual ndo s6 em termos
de sua concepgio. Ele muda também em termos dos seus usos cerimoniais.
O Dia da Pitria é um ritual diurno, claro, onde os espagos sio bem marca-
dos. Sendo o foco do ritual uma parada militar, uma avenida é preparada
e nela se destacam locais por onde devem estar os participantes do ritual
(soldados), onde deve ficar o povo e o local destinado as autoridades:
um palanque alto, préximo ao monumento dedicado ao patrono do Exér-
cito, o Duque de Caxias, localizado em frente ao Ministério do Exército. (¢
No Carnaval, por oposi¢io, o ritual € realizado a noite, havendo uma total
inversdo da noite pelo dia, inclusive com a marcagéio da noite em periodos
distintos. Isso porque as formas de ritualizagdo tipica do Carnaval sio os
bailes (onde quase sempre ocorre desfiles de fantasias) e os desfiles popu-
lares como os das “Escolas de Samba™ no Rio, organizagoes privadas que
se organizam e dramatizam um tema geralmente relativo ao periodo colo-
nial ou ao mundo da aristocracia. Como tais desfiles e bailes sdo realizados
de noite, esta fase fica nitidamente marcada, adquirindo um dinamismo
inverso ao do normal.

Da mesma maneira, o espago ¢ distribuido diversamente em cada um
destes rituais. No Dia da Pdtria, como vimos, a comemoragiio se realiza
num local historicamente santificado e diante de figuras que representam a
ordem juridica e politica do pais. Mas no Carnaval, embora exista um
local especial para os desfiles das Escolas de Samba, a “rua”, tomada em
seu sentido o mais genérico e categérico, e em oposigio a “casa” (que repre-
senta o mundo privado e pessoal), é o local proprio do ritual. Assim, o
universc espacial proprio do Carnaval sao as pragas, avenidas e, sobretudo,
o “centro da cidade™” que, no periodo ritual, deixa de ser o local desumano
das decisOes impessoais, para se tornar o ponto de encontro da populag@o.

2. Das autoridades e povo

Um outro ponto bésico e contrastante nestes rituais ¢ a consideragio dos
grupos que sdo responsdveis por sua performance. No Dia da Patria, a
organizac@o do ritual cabe aos poderes constituidos, sendo sua legitimagdo
dada por meio de instrumentos legais, os decretos. Tais ritos sdo organiza-
dos por grupos que controlam os meios de comunicagdo e de repressio —
as Forgas Armadas — tendo, assim, o ndo patrocinio de um grupo social,
um clube ou organizagdo voluntdria, mas de uma corporagio perpétua,
representativa do Poder Nacional. Sua organizagio interna cabe ao Exér-
cito, & Marinha e a Forga Aérea e como tais corporagdes sao ordenadas
segundo um eixo hierdrquico, o ritual assume explicitamente tal principio

6. Hoje, no Rio de Janeiro, possivelmente devido s obras do metrd, a parada
tem-ge realizado no Aterro do Flamengo, em frente ao monumento em meméria
dos mortos da segunda grande guerra!



organizatério. Deste modo, hd uma nitida separagio entre o povo, as auto-
ridades (que assistem o desfile, mas para as quais o desfile é no fundo
realizado) e os militares que desfilam. Realmente, o ponto focal do desfile
do Dia da Pitria ¢ a passagem pelo focal sacralizado, onde se presta conti-
néncia as mais altas autoridades constituidas. A participacio do povo ¢
realizada no papel de assistente que, junto com os soldados, prestigia o
ato de solidariedade e de respeito as autoridades e aos simbolos nacionais
(a bandeira ¢ as armas da Republica), através do sinal paradigmitico da
continéncia V). A forma de realizagdo deste gesto é uma parada militar,
termo que, em portugués, vem do verbo parar e tem um alto contetido
simbélico. De fato, o desfile militar (e desfilar ¢ andar em fila) aponta
simbolicamente para um congelamento ou uma “parada™ da estrutura social
¢ ndao poderia ser de outro modo. Isso porque as corporagdes desfilam
seguindo uma rigorosa ordem interna (com os oficiais na frente, acompa-
nhando a bandeira da corporagio e a bandeira nacional) e uma rigorosa
ordem de desfile. A cerimbnia segue, pois, na diregio de atualizar em todos
os seus niveis as distingoes hierdrquicas, estando organizada numa cadeia
de comandos que vai das autoridades civis e militares, isoladas no palanque
(as autoridades que recebem, com a bandeira, as saudagdes ou continén-
cias), para as tropas que desfilam (ordenadas segundo sua hierarquia inter-
na), até o povo que participa da solenidade como assistente.

O desfile militar cria um sentido de unidade, sendo o seu ponto critico
a atualizag@o da idéia de corporagdo nos gestos, vestes e verbalizagoes que
sao sempre idénticos. No Dia da Patria, assim, ficam separados autoridades
e povo ¢, dentre as autoridades, aquelas que detém e controlam maior ou
menor parcela de poder.

Muito diferente é o desfile que ocorre no Carnaval. Isso porque no
Carnaval, os desfiles sdo organizados e levados a efeito por meio de orga-
nizagdes privadas, como as Escolas de Samba — no Rio de Janeiro —,
que retnem como corpo permanente pessoas das camadas mais baixas ¢
marginalizadas da sociedade local. As organizagbes carnavalescas sio, no
Brasil, associagdes voluntarias e podem estar centralizadas em bairros, sim-
patias pessoais, classe ou mesmo regiio de origem dos fundadores, o que
significa acentuar o seu cardter de grupo aberto ¢ movido por miltiplas
relagdes sociais e principios ordenadores. De fato, elas se constituem com
o cardter de clubes e a sua ideologia é a da communitas, no sentido que
Turner empresta a este termo (Turner, 1969; [1974]). Importante, ainda,
¢ notar que nos desfiles das Escolas de Samba do Rio de Janeiro — érea
que estd-se tomando como modelo para esta discussio — a ordem de

7. Que seria uma forma contida de cumprimento onde as pessoas marcam,
no encontro, suas diferencas pela contenciio ou continéncia dos gestos e expres-
sdes de alegria, o que parece muito importante numa sociedade onde os homens
se falam pela linguagem do abrago. Assim, na continéncia, o brago e a maio,
¢m vez de buscarem o Outro (como ocorre normalmente), voltam-se para Ego.
rigidamente. As formas de continéncia nazistas, por outro lado, marcam clara-
mente a orientagio para o Chefe!
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cntrada das “escolas” € dada por meio de um sorteio puiblico, ja que elas
estio em dramdtica competicdo e ndo desfilam ordenadamente, como € o
caso das corporagoes militares no Dia da Patria. Assim, o desfile das Esco-
las de Samba escapa, no Carnaval, do eixo da hierarquizacio cotidiana,
sendo os grupos colocados em “livre competi¢do”, pois que — como se
sabe — eles estdo hierarquicamente ordenados antes do desfile, com as
“escolas” classificadas em “grandes” e “pequenas”. O desfile carnavalesco
coloca, portanto, alguns paradoxos. Se, por um lado, as associagoes volun-
tarias que os dominam sdo constituidas de pobres, elas — por outro lado
— entram em disputa, uma vez que o alvo do desfile ¢ premiar as melhores
escolas. Temos, entdo, que numa sociedade hierarquicamente ordenada,
como a brasileira, quando se escapa do esquema dominante (da hierarquia),
os grupos entram em competicio. E ndo parece ser outra a dramatizagdo
que fazem as nossas “escolas de samba™ no seu desfile carnavalesco. (®

Mas o ponto mais importante é, talvez, indicar que tais desfiles sdo reali-
zados com a participacdo ativa de figuras célebres da sociedade local (espe-
cialmente no caso do Rio de Janeiro, que, de fato, é a cidade paradigmatica
no caso do Carpaval). Assim, as Escolas reiinem pobres e miliondrios,
astros de futebol e do rddio, televisao e cinema, e toda a populagdo do Rio
fica segmentada e entrecortada segundo suas preferéncias por essa ou aquela
Escola, tal como acontece com o futebol. Além disso, o desfile desses gru-
pos € revestido de extrema pompa, ja que ele estd baseado na teatralizagio
de dramas que tém como tema dominante personagens, ambiente e agdes
de um periodo aristocratico ou mitico, tal como esse periodo € percebido
pelos membros das classes dominadas. Chama atengdo, em tais desfiles, a
inversdo constituida entre o desfilante (um pobre, geralmente negro ou
mulato) e a figura que ele representa no desfile (um nobre, um Rei, uma
figura mitologica) e, ainda, a participagdo de toda a sociedade inclusiva, seja
como juiz, seja como torcedor.

Essa teatralizacao salienta o cardter domesticado da transmutacao de
pobre em nobre, quando essa transmutacao é realizada em momentos pro-
gramados, tal como ocorre no Carnaval. Assim, os ricos (dominantes)
nio sdo vistos como ricos (inclusive com suas gradagdes e variados instru-
mentos de dominagiio: dinheiro, poder repressivo, simbolos de status que
oscilam etc.. . . ), mas como nobres. Se fossem olhados como ricos (= bur-
gueses), seriam satirizados e o desfile provavelmente perderia o seu carater
domesticado, sinal, de fato, de uma trégua entre dominados e dominantes.
Mas eles sdo vistos como nobres e se inflacionam por meio do uso ostentat6-
rio de um sobre-simbolismo as virtudes de uma aristocracia nas suas verten-
tes “nobres”. Abandona-se, como conseqiiéncia, a sitira para se permanecer
na trégua e na inflagio do bom comportamento. Porque se o pobre se
transforma simbolicamente em nobre, é porque ndo quer (ou ndo pode)
abrir mdo do momento compensatério que lhe proporciona o Carnaval.

8. Para andlises em detalhe de duas Escolas de Samba do Rio de Janeiro,
veja-se Maria Julia Goldwasser (1975) e José Savio Leopoldi (no prelo).
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Um outro ponto importante é que as Escolas de Samba desfilam dangan-
do, de modo que a observagdo de sua marcha é uma visio de movimento
de dinamismo, com cada participante realizando um gesto diferente do
outro, dentro de um conjunto de passos convencionais. Como conseqiiéncia,
ha uma grande possibilidade de dar vazio a inovagbes e interpretagses
pessoais a cada gesto, dentro de um padrio convencionalizado, quando
na parada militar o que caracteriza a marcha ¢ a total uniformizagio de
gestos. Assim, na parada tem-se literal e realmente uma marcha; no desfile
do Carnaval, uma danga. Num caso, a marcha é marcada pela continéncia
gestural; noutro, pela incontinéncia.

Como o desfile carnavalesco reine um pouco de tudo, a diversidade na
uniformidade, a homogeneidade na diferenga, o pecado no ciclo temporal
césmico e religioso, a aristocracia de costume com a pobreza real dos ato-
res, ele remete a virios subuniversos simbélicos da sociedade brasileira,
podendo ser chamado de um desfile polissémico. O oposto é o que ocorre
no desfile militar do Dia da Pétria, onde — embora exista obviamente uma
reunido do povo com as autoridades — sua separagio ¢ patente e o foco
dos simbolos, gestos e falas rituais € univoco.

O que caracteriza os dois rituais em termos dos grupos que os patrocinam
é, entdio, a natureza destes grupos. Assim, diz-se que o Carnaval é uma
festa do povo, ao passo que o Dia da Patria € um ritual que focaliza muito
mais (por sua organizagdo interna e externa) as autoridades e os simbolos
nacionais. Num caso, os grupos acentuam suas posi¢oes rituais em homolo-
gia com as posigdes que ocupam no mundo cotidiano. A hierarquia €, pois,
mantida e, por meio de sua dramatizagiio, salientada. Noutro, as posi¢oes
sociais ocupadas no cotidiano sdo neutralizadas ou invertidas: os rituais
populares sdo ritos que objetivam o encontro, nio a separagio. Na Inde-
pendéncia comemora-se o nascimento (ou pré-nascimento) do Estado
burgués, antiaristocratico. Mas no Carnaval a comemoragio é cosmica.
Aqui, celebra-se o estado de ser pobre e destituido. Deste modo, enquanto
no primeiro caso o foco é na virtude burguesa da individualizagio ostensiva,
na separagio das fronteiras; no segundo, focaliza-se o povo enquanto massa
ndo individualizada. A énfase ¢, assim, na unido e no cerne mesmo da
sociedade em sua vertente criativa fundamental, que sempre se representa
pelo que nés chamamos de popular.

3. De uniformes e fantasias

Um dos pontos mais fundamentais no estudo comparativo destes rituais
¢ a considerag@io das vestes apropriadas a cada um deles, pois as vestimen-
tas sdo gramaticalmente coerentes com os gestos € comportamento em geral.
Nas paradas do Dia da Patria, a veste é o uniforme — que torna todos os
homens iguais no nivel de sua posigdo. No Carnaval, a roupagem apropria-
da ¢ a fantasia, um termo que em portugués do Brasil tem um duplo sentido,
pois tanto se refere as ilusdes e idealizagoes da realidade quanto aos costu-
mes usados somente no Carnaval. Deste modo, enquanto a farda iguala e
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corporifica — pois os membros de uma corporagdo usam vestes idénticas,
suas diferencas sendo de grau e ndo de qualidade —, as fantasias distin-
guem e revelam, j& que cada qual € livre para escolher a que quiser.
Deste modo, o traje militar, a beca e outras vestimentas tipicas de certas
posigdes sociais tém, entre outras, a fungao de nelas esconder o seu porta-
dor, protegendo o papel desempenhado da pessoa que o desempenha e,
ainda, separando o papel que define a sua posi¢cdo no ritual dos outros
papéis que desempenha na vida didria. Coerentemente com isso, hd ainda
o fato critico de as fardas (e outras vestes formais) serem exclusivas de
certas posicoes. O contrdrio ocorre na fantasia carnavalesca, que revela
muito mais do que esconde, j4 que uma fantasia representando um desejo
escondido faz uma sintese entre o fantasiado e os papéis que representa e
os que gostaria de desempenhar. Numa palavra, o traje formal, como a
farda, opera por meio de uma individualizagao ou de um modo analitico,
segregando rigida e nitidamente um papel de outros (desempenhados por
uma mesma pessoa) (), ao passo que a fantasia opera sinteticamente, por
unido, somando um papel imagindrio (expresso na fantasia) com papéis
reais que a pessoa fantasiada realmente desempenha no mundo cotidiano.
As fantasias, assim, tém um alto sentido metaférico, ja que elas operam a
conjungido de dominios, ao passo que as fardas (e outras vestes formais)
tém um sentido metonimico de continuidade, uma vez que quem ndo €
general niio usa a farda de general. Tal veste coloca e resolve o problema
da coeréncia entre o conteido (a pessoa fardada e sua posi¢io no mundo
cotidiano) e o continente (a farda como sinal exterior de sua posi¢io no
momento ritual).

Mas ¢ preciso considerar ainda um outro ponto fundamental. E que
as fardas remetem a posigdes centrais da estrutura social, ja que sdo simbo-
los de poder na ordem social. Elas sdo, pois, vestes usadas nos rituais e
também no cotidiano, onde ocorre apenas uma mudanga de grau e ndo de
qualidade entre um tipo e outro. De fato, a distingdo generalizada ¢ entre
“farda ou uniforme de gala” e o “uniforme comum” (no caso brasileiro, as
fardas sio numeradas de “primeiro” até o “quinto uniforme”, por ordem
decrescente de importancia formal). Seu uso € coerente com a ordem coti-
diana e o seu formalismo é um formalismo criado pela consciéncia aguda
da ordem. As fardas simbolizam identidades sociais concretas, reais e que
operam em todos os niveis da vida social. Um coronel fardado ndo deixa
de ser coronel quando ndo estd fardado — apenas pode perder ou provocar
a perda de consciéncia de sua posi¢do.

Com as fantasias carnavalescas ocorre o contririo. Aqui, os personagens
sao [iguras periféricas do mundo social brasileiro. Os reis, duques, principes
e outros nobres; os fantasmas, caveiras, diabos e outros personagens do
mundo das sombras; os gregos antigos, romanos, havaianos, escoceses e
chineses, os confins do mundo conhecidos; os ladroes, palhagos, prostitutas,

9. De acordo, como se observa, com a férmula de Gluckman que serd discutida
no final deste trabalho (Cf. Gluckman, 1962).

13



marginais, malandros, presididrios, cow-boys e outras figuras liminais que
o cotidiano s6 revela dolorosamente. O mundo dos personagens do Carna-
val ¢, pois, o mundo da periferia, do passado e das fronteiras da sociedade
brasileira. O seu foco ¢ o ilicito, o que estd completamente fora do sistema,
ou que estd nos intersticios deste sistema (cf. Da Matta, 1973).

Como se observa, o conjunto dos personagens criados pelas fantasias de
Carnaval ndo ¢ homogéneo. Isso significa que o campo formado pelo
Carnaval e, sobretudo, pelos costumes usados durante o Carnaval ndo €
uniforme e baseado em principios de ordenagido univocos, como € o caso
das fardas do Dia da Patria. Ao contririo, tal campo € heterogéneo e,
fregiientemente, as fantasias atualizam combinagoes totalmente nio-grama-
ticais do cotidiano da cultura brasileira, como € o caso das fantasias usadas
nos desfiles das Escolas de Samba ou aquelas que acentuam componentes
homossexuais. E, pois, comum encontrar, durante o Carnaval, um “bandi-
do” bailando com um “xerife” ou uma “caveira” com uma moga. E justa-
mente essa combinagio e essa conjungdo de representantes simbolicos (ou
reais) de campos antagdnicos e contraditorios que constitui a prépria
esséncia do Carnaval como um rito nacional. Como conseqiiéncia, as fanta-
sias carnavalescas criam um campo social de encontro, de mediagdo e de
polissemia social, pois, ndo obstante as diferengas e incompatibilidades des-
ses papéis representados graficamente pelas vestes, todos estdo aqui para
“brincar”™. E brincar significa literalmente “colocar brincos”, isto €, unir-se,
suspender as fronteiras que individualizam e compartimentalizam grupos,
categorias € pessoas.

Os costumes carnavalescos ajudam a criar um mundo de mediagio, do
encontro ¢ da compensagido moral. Eles engendram, assim, um campo social
cosmopolita e universal (1%, polissémico por exceléncia. Ha lugar para todos
os seres, tipos, personagens, categorias e grupos; para todos os valores,
Forma-se, entdo, o que pode ser chamado de um campo social aberto,
situado fora da hierarquia — talvez limite na estrutura social brasileira,
tio preocupada com suas entradas e saidas ("), Neste sentido, o mundo do
Carnaval é o mundo da conjungdo, da licenga e do joking; vale dizer, o
mundo da metafora. Da unido temporéria de dois elementos que represen-
tam dominios, que, normalmente, estdo separados e cujo encontro ¢ sempre
um sinal de anormalidade, de que algo extraordindrio estd ocorrendo.
Os personagens do Carnaval ndo estdo relacionados entre si por meio de
um eixo hierdrquico, mas por simpatia e por um entendimento vindo da
trégua, que suspende as regras sociais do mundo da plausibilidade: o uni-
verso do cotidiano.

10. Isso certamente explica a vinda obrigatoria de astros de Hollywood para
participarem do Carnaval do Rio de Janeiro.

11, Para a nogido de entradas e saidas em outres contextor, veja-se Mary
Douglas, 1970,
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Discussao: Alguns problemas teoricos

A anilise precedente permite colocar o Dia da Pitria e o Carnaval como
dois momentos sociais contrastantes ou, para ser mais preciso, como rituais
simétricos e inversos no quadro da vida social brasileira. De fato, & primeira
vista, poder-se-ia dizer que o Dia da Pitria é um rito formal e que celebra
a estrutura; em oposi¢do ao Carnaval, que é um rito informal e que cria
communitas 12, Estariamos, assim, tomando os elementos visiveis e obser-
vados na parte central destes momentos sociais como pontos bésicos para
sua definiciio e, além disso, estabelecendo uma dicotomizagio tio a gosto
da nossa disciplina. Por outro lado, poder-se-ia, ainda, dizer que o Dia da
Pitria segue de perto o modelo de Gluckman (1962) para os ritos de
passagem, j4 que — como vimos — o ponto central deste cerimonial ¢ a
separagiio nitida de papéis sociais, de acordo com a férmula apresentada
em “Les Rites de Passage”.

No caso do conjunto dos rituais da vida brasileira, porém, tais classifi-
cagoes apresentam problemas, uma vez que (a) tais divisdes e componentes,
conforme mostrou Leach (1961 [1974]). ndo sio mutuamente exclusivos,
mas fazem parte de um conjunto ou configuracio, e (b) hi todo um outro
conjunto de ritos na vida social brasileira, que parece reunir os componen-
tes fundamentais do Carnaval e do Dia da Pitria. Nesta perspectiva, é
preciso lembrar que o Carnaval termina na Quarta-feira de Cinzas, com
o siléncio pesado de uma missa, e a Parada do Dia da Patria tem o seu
ponto terminal na dispersdo informal onde soldados, oficiais, povo e autori-
dades retomam seus lugares no universo do mundo didrio. A dispersdo dos
participantes, ainda formalmente vestidos mas a caminho de suas residén-
cias ¢ acompanhados de seus parentes e amigos em trajes comuns, faz com
que se crie um clima semelhante ao do Carnaval, fundado num encontro
das representagdes formais de posicoes sociais (expresso sobretudo nas
fardas) com o conjunto dos outros papéis sociais, que foram segregados e
inibidos durante a performance do ritual. O que hd, assim, como indicou
Leach (1974:209), ¢ uma combinagio de tipos de comportamento ritual:
“Embora sejam conceitualmente distintos como espécies de comportamen-
to, estdio na pritica estritamente ligados”. A anilise destes rituais, entdo,
teria que levar em conta nd@o s6 sua aparéncia ou um dos seus momentos
mas toda sua estrutura processual e, ainda, todo o seu ciclo que, conforme
indicamos, assume — no caso brasileiro — uma curiosa, intrigante e expres-
siva forma triangular, cujos vértices sdo o Estado, a Igreja e o Povo.

Tal consideragiio parece 6bvia, mas ela é importante porque indica
claramente que o Dia da Pétria acentua a estrutura no seu ponto central
(durante o momento solene do desfile ou da parada), mas essa preferéncia
marcada pelo formal niio elimina a possibilidade da criagio de um momen-
to de communitas. 1sso ocorre claramente no final do rito e talvez mesmo

12. A classificagio em profano ou sagrado, como se pode suspeitar. é muito
mais problematica!
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durante OE!.BIUOECESQ&DIEH', conforme tentarei demonstrar mais adiante. E,
por outro, o Carnaval ¢ um momento de communitas, mas que serve —
nas condigdes da organizagio social da sociedade brasileira, dividida em
classes e segmentos — para manter a hierarquia e a posicdo das classes.
Numa palavra, a communitas do Carnaval é uma fungdo da rigida posigio
social dos grupos e segmentos nela implicados no mundo cotidiano. Sua
universalidade e homogeneidade servem precisamente para reforgar e com-
pensar, num outro plano, o particularismo, o individualismo e a desigual-
dade do mundo da vida diéria brasileira.

O outro problema diz respeito as chamadas “festas de Igreja” ou “festas
de Santo” brasileiras, onde o foco ¢ um desfile especial (uma procissio).
Tais ritos, em geral, sio iniciados com uma missa, estio centrados na
procissio (onde a imagem do Santo sai de um santudrio para outro) e
terminam com uma festa no adro da Igreja, onde foi depositada a imagem.
Al se vendem doces, bebidas e sdo leiloados objetos para a irmandade do
Santo; hd jogos e dangas, criando-se um ambiente de encontro e comunhio
muito semelhante ao do Carnaval. Além disso, a prépria procissio teria
caracteristicas conciliadoras, pois o seu nicleo ¢ formado pelas pessoas
que carregam a imagem do Santo, e tais pessoas estdo rigidamente hierar-
quizadas: sdo as autoridades eclesiasticas, civis e militares. Entretanto, o
nicleo é formado e seguido por um conjunto desordenado de todos os
tipos sociais: penitentes que pagam promessas, aleijados que buscam alivio
para seus males, homens normais que apenas demonstram sua devogio ao
santo. A procissdao, como conseqiiéncia, retine os componentes da hierar-
quizagdo da parada militar no seu centro e os elementos da reunido solidaria
e polissémica no seu conjunto. Ela, como o desfile carnavalesco, une o
alegre com o triste, o sadio com o doente, o puro com o pecador e, mais
importante, as autoridades com o povo. Pois, ao mesmo tempo que o
Santo homenageado estd num andor e separado do povo por sua natureza
e pela mediagio das autoridades que o cercam, ele caminha com o povo
e dele recebe na rua (e nido na igreja) suas oracdes, cinticos ¢ piedade.
Esse parece ser um ponto importante, pois no desfile militar as autorida-
des estdo fixas (como o povo que a assiste). Os elementos moéveis sio os
soldados (simbolos do poder da autoridade). Nestas ocasioes, portanto,
a mediagiio entre povo e autoridades é realizada pelos simbolos do poder,
ao passo que nas procissoes a mediagio entre o povo ¢ o Santo € realizada
pelas autoridades (que carregam o Santo no seu andor e estio mais proxi-
mas dele). No desfile carnavalesco, por outro lado, o povo e as autoridades
assistem a um desfile do préprio povo mascarado, encarnando no momento
ritual o seu poder simbdlico, ji que o povo desfila como parte de uma
realeza.

No plano das dicotomizagdes antropoldgicas seria dificil, sendo impossi-
vel, conceituar as procissdes que ndo seriam sagradas nem profanas, nem
formais nem informais. E nio estariam engendrando nem uma communitas
e nem acentuando a estrutura, mas teriam todas essas facetas ao mesmo
tempo.
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Como, entio, abordar os problemas colocados pelo estudo destes
rituais?

Um modo de tentar resolvé-los é assumir a posigio de que cada um
deles expressa uma maneira diferente de perceber, interpretar e representar
aquilo que se deseja apanhar como a “realidade” social brasileira. Esses
ritos seriam, assim, modos de dizer algo sobre a estrutura social (Conforme
a sugestdo de Leach, 1954); mas de dizer algo de um certo ponto de vista.
Ou, para repetir Clifford Geertz, “é¢ uma estéria que eles contam a eles
préprios, sobre eles mesmos” (1973:448). Em outras palavras, o Dia da
Pitria, o Carnaval e as Festas Religiosas sio discursos diversos a respeito
de uma mesma realidade, cada qual salientando certos aspectos criticos,
essenciais desta realidade — de acordo com uma perspectiva dentro desta
prépria realidade. Assim, niio seria surpreendente ou problemdtico verificar
que ¢, em Bali, uma sociedade dominada pela hierarquia e pela gentileza,
onde a briga-de-galo surge do modo mais popular, dramdtico e arrebatador;
do mesmo modo que, no Japao, como recorda Geertz, o crisintemo é
arranjado por quem sempre tem a seu lado a espada.

No caso brasileiro, ndo deveria surpreender ou causar polémicas, ndo
fossem os rituais situados como dreas menores para estudo pela nossa
Ciéncia Social oficial e a perspectiva dialética colocada em amnésia, visto
que o povo que faz o Carnaval é precisamente o povo do Sete de Setembro;
o chefe “boa-praga™ ¢ o homem do “vocé sabe com quem estd falando?”;
o homem cordial ¢ capaz de violéncia; e o malandro e o “caxias” sdo igual-
mente admirados. E, portanto, na altura da igualdade desmedida e perso-
nalizada das massas, que surge o caudilho autoritdrio, mas paternal na sua
simpatia. E é no mundo do populismo reformador que surge o mais violen-
to autoritarismo, como modo critico de reestruturar o sistema.

Ver, pois, tais cerimoniais como discursos implica em estudi-los de um
ponto de vista disjuntivo. Quero com isso dizer que a vida ritual de uma
dada sociedade niio precisa ser necessariamente coerente ou funcional e
que pode conter elementos competitivos ou concorrentes, expressivos de
modos diversos de perceber, interpretar e atualizar a estrutura social. Por
outro lado, essa perspectiva permite verificar a importincia bésica da natu-
reza combinatéria da prépria vida ritual.

De fato, o caso dos rituais nacionais brasileiros constitui um bom exem-
plo de trés modos possiveis de salientar e tornar manifesto, por meio de
um discurso simbélico especifico, aqueles aspectos considerados como
importantes da estrutura da sociedade brasileira. Assim, o primeiro discurso
— 0 do Dia da Pitria — salienta os aspectos rotinizados (e por isso mesmo
implicitos e internalizados) da ordem social. Ela traz a tona a hierarquia,
que € parte do sistema social, sendo o momento ritual dominado pela
énfase, onde tal sistema de posigoes e relagbes € salientado. Neste contexto,
tudo indica que a orientagdo (ou o foco do ritual) se encontra nos aspectos
internos do sistema social. E um momento totalmente orientado para dentro
da sociedade brasileira, onde ¢ destacado aquilo que é especificamente bra-
sileiro: a bandeira nacional, as cores nacionais, o hino nacional, as autori-
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dades méximas do pais, a lingua nacional e o poder nacional. E, pois, um
ritual individualizado na sua condugdo peclas Forgas Armadas e na busca
do que é especificamente nacional; um componente bdsico da ideologia
destas corporagdes, conforme demonstram as vérias versdes do “naciona-
lismo” que elas atualizam em todo o mundo. Isso, porém, nio significa
que neste tipo de discurso ou perspectiva niio se esteja criando um momento
liminar e/ou sentimentos de forte solidariedade e fraternidade entre os
participantes do rito. No Brasil, a palavra “vibragiio” denota tais aspectos
de alto teor emocional, indicativos, talvez, de um sentimento de commu-
nitas, quando se pode virtualmente “ver” este aspecto bdsico do sistema
na sua representacio através da parada militar, nas continéncias as autori-
dades e no momento em que se canta o hino nacional. Pois o “outro lado”
do particular e do nacional € o universal e o internacional; ou seja, as outras
nagoes do mundo que convivem com o Brasil. Pode-se, entdo, colocar como
uma hipdtese que a communitas também surge quando se reforga exagera-
damente a estrutura, especialmente quando existe uma chamada “quebra
do protocolo™ pela autoridade, fendbmeno que exige um estudo detalhado e
que, pela sua freqiiente ocorréncia, pode ser considerado como uma técnica
de promover um ‘“curto-circuito” de solidariedade, em momentos onde a
separaciio de papéis e posi¢oes sociais ¢ dominante.

O segundo discurso possivel é aquele que focaliza (ou destaca) os aspec-
tos ambiguos da ordem social. E o que acontece no Carnaval, quando o
foco do rito parece ser o conjunto de sentimentos, agodes, valores, grupos
e categorias que cotidianamente sdo inibidos, porque sio problemdticos.
Aqui, o foco é o que estd nas margens, nos limites e nos intersticios da
sociedade. O Carnaval é, pois, uma “festa popular”, um festival do povo,
marcado por uma orientagdo universalista, cosmica e que da énfase, sobre-
tudo, a categorias mais abrangentes, como a vida em oposi¢do 4 morte, a
alegria em oposi¢do a tristeza, os ricos em oposigio aos pobres etc.. . .
Mas aqui também ndo se pode dizer que a estrutura ndo se faga presente.
De fato, o Carnaval é um periodo definido como “preparatério” para um
ciclo de peniténcia e arrependimento, a Quaresma; um ciclo onde o com-
portamento deve ser marcado pela abstinéncia de carne e onde os excessos
devem ser controlados. Por outro lado, o préprio Carnaval também tem
sua ordem e suas formalidades (sua estrutura, para usar o termo no senti-
do de Turner, 1974), ji que existem modos prescritos de participar na
festa: de dangar, cantar, vestir-se e organizar-se grupalmente. Note-se,
alids, em relagiio a isso, que as coletividades tipicamente carnavalescas sdo
os “blocos”, as “escolas”, as “tribos” e “cordoes”; modos relativamente
“espontineos” de associagio, onde todos sdo parentes, amigos, vizinhos ou
“professores” (ou “alunos”?). Talvez seja 0 momento da vida social brasi-
leira onde se possa expressar de modo aberto e sem censuras os lagos de
vizinhanga, parentesco, profissdo etc.... E creio que a expressido esponti-
neo cabe bem porque, mesmo no caso das “escolas de samba” do Rio de
Janeiro que, conforme ji demonstraram Maria Jalia Goldwasser e José
Savio Leopoldi, tém um sistema de extrema complexidade, ela ¢ fragil e
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sasonal, pois que surge com o vigor de uma corporagio apenas no Carnaval.
Em outras palavras, trata-se do povo que nunca se organiza espontanca-
mente para reclamar ou reivindicar, organizado para brincar.

Mas, além disso, o proprio Carnaval, embora focalize categorias univer-
sais ou cOsmicas, situadas geralmente nas margens, o modo de representi-
-las é especificamente brasileiro. Assim, a liminaridade carnavalesca, no
Brasil, apdia-se fortemente nas possibilidades do jogos sexuais livres € numa
inversio do comportamento feminino, o que s6 pode ser plenamente inter-
pretado quando se verifica que as relagdes entre os sexos estdo inseridas
nas relagGes entre as chamadas “ragas formadoras™ de nossa nacionalidade,
num pais com problemas relativos & sua auto-identificagio como povo.
Realmente, num sistema que se auto-representa como sendo segmentado
em trés “ragas” distintas e hierarquizadas, nesta ordem de superioridade:
o branco portugués europeu, o indio e o negro escravo ou miquina huma-
na, um dos problemas criticos ¢ a criacio de uma “nova raga”. E, para
tanto, nada mais importante do que o controle do comportamento femi-
nino no cotidiano, o que vem a corresponder, dialeticamente, ao seu descon-
trole durante a orgia carnavalesca. Em outras palavras, o foco da festa é
o c6smico e o universal, mas o modo de atualizar esta orientagio ¢ com
base em preocupagdes e problemas especificamente nacionais (brasileiros).

O discurso do Pia da Pitria e o do Carnaval estdo, pois, relacionados
entre si por meio de uma légica aparentemente simples. No Dia da Pitria
hd um reforco da hierarquia, que ¢é realizado de modo aberto e manifesto
no inicio e no climax do acontecimento, somente desaparecendo no seu
final, quando os papéis sociais vigentes no mundo do cotidiano sio nova-
mente reassumidos. Mas, no Carnaval, a festa enfatiza uma dissolugdo do
sistema de papéis e posigdes sociais, ja que os inverte no seu decorrer,
havendo, porém, uma retomada destes papéis e sistema de posi¢oes no
final do rito, quando se mergulha novamente no mundo do cotidiano. Além
disso, tudo indica que o Dia da Pitria seja marcado por uma orientagio
para o nacional e o especificamente brasileiro no seu momento central,
mas acabe por revelar uma universalidade subjacente a esta orientagio para
dentro, uma vez que nio hi uma nagdo sem que existam “outras” nagdes,
as quais a “nossa nagdo” possa se opor. E, mutatis mutandis, no Carnaval
o foco ¢ o cbésmico e o universal, mas é um césmico e um universal brasi-
leiros. As coisas, portanto, se passam ao inverso.

O discurso das Festas Religiosas, por seu turno, permite surpreendet
uma perspectiva da estrutura social, onde o foco € simultaneamente os valo-
res locais e universais. Tudo leva & suposicio de que hd uma tentativa,
nestes festivais, de conciliar o povo com o Estado, através do culto a Deus
(ou ao Santo), permitindo o encontro e a convivéncia dos diversos elemen-
tos descontinuos da estrutura social sob a égide da Igreja, corporagio que
tem o monopolio das relagdes com o espiritual. As Festas Religiosas, assim,
por colocarem lado a lado ¢ num mesmo momento o povo e as autoridades,
os santos e os pecadores,.os homens sadios e os doentes, atualizam em seu
discurso uma sistemditica neutralizacio de posigbes, grupos e categorias
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sociais, exercendo uma espécie de pax catholica. Em tais cerimonias ha
momentos altamente rigidos, quando o foco sdo os dois niveis hierdrquicos
em representagdo (a hierarquia divina que une os homens a Deus por
meio do sacerdote, e a hierarquia que une os homens entre si sob a égide
do padre), ¢ momentos semelhantes em forma e conteido ao Carnaval,
quando se estabelece um encontro legitimado de categorias e grupos sociais,
seja na procissdo, seja no final da festa. Mas, nio obstante, as Festas Reli-
giosas ndo sdo nem um Carnaval, nem uma parada militar.

Estas consideragdes parecem indicar que hd uma combinatéria de rela-
¢des sociais ¢ de orientagdes e que é a configuragio engendrada por essa
combinatéria que marca o momento a que chamamos de “ritual”. Sua
l6gica, por outro lado, parece ser uma légica onde relagoes siio acentuadas
num momento, para serem inibidas em outro. Ou seja, esses movimentos
sucessivos entre fases bem marcadas e colocadas aos participantes de modo
iniludivel acabam por chamar atengiio do que estava oculto e implicito.

Em resumo, é muito dificil equacionar esses discursos a certos elementos
substantivos definidos a priori, tais como: sagrade e profano, formal e infor-
mal, secular e religioso etc.. . ., ji que cada um dos cerimoniais estudados
contém, em algumas de suas fases, componentes que correspondem a essas
dicotomizagdes. Por outro lado, procurei também demonstrar que se esses
rituais estavam orientados, eles se orientavam pelo tipo de combinagio que
engendravam, niio porque eram capazes de modificar a esséncia do mundo
cotidiano. Haveria, assim, uma gramdtica ou combinatéria que permitiria
penetrar no “mundo do ritual” e o ponto central do seu estudo deveria
ser esta gramdtica e ndo as esséncias que tradicionalmente tém sido utiliza-
das para descrever e interpretar tais momentos. Neste sentido, o ritual €
algo plenamente compativel com o mundo cotidiano e os elementos desse
mundo sio os mesmos elementos do ritual. Um outro ponto de minha
interpretagio diz respeito as relagdes criticas que cada um dos cerimoniais
estudados permitiu isolar. E aqui procurei indicar que os mecanismos bési-
cos do Carnaval, do Dia da Patria e das Festas Religiosas brasileiras eram,
respectivamente, a inversdo, o reforco e a neutralizacdo. Finalmente, minha
tentativa foi a de definir cada um desses momentos como discursos sobre
a estrutura social, de tal modo que creio ter ficado claro que tais discursos
sio simbdlicos e expressivos de posicoes na estrutura social, ndo precisando
ser necessariamente coerentes ou funcionais.

Com tais pontos colocados, gostaria de avangar um pouco mais, buscan-
do sugerir um possivel caminho para o estudo disso a que chamamos
“rito” ou “ritual”. Para tanto, gostaria de retomar alguns pontos com mais
cuidado.

Um dos problemas mais visiveis no estudo dos,rituais € a sua concepgao
como um tipo de agdo especial e/ou como um momento especial. Assim,
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os ritos “fazem coisas”, ‘“dizem coisas”, “revelam coisas”, “escondem
coisas”, “‘provocam coisas”, “armazenam coisas”. Tais expressoes, utiliza-
das inimeras vezes na literatura sobre o assunto, sdo indicativas de posi-
goes tedricas diversas, mas também apontam para um mesmo problema:
os ritos seriam momentos especiais construidos pela sociedade. Sio situa-
coes que surgem sob a égide e o controle do sistema social, sendo por ele
programadas.

Mas, ao lado disso, chama igualmente a atengio o fato de a area do
ritual ser das mais adjetivadas da literatura antropoldgica. De fato, temos
rituais “sagrados”, “populares”, “econémicos”, “de parentesco”, “politicos”,
“seculares”, “formais e informais”, “esportivos”, “académicos”, “civis”,
“militares”, “femininos e masculinos”, “de passagem”, “de interacio”,
“de segregagio e agregacdo”, “financeiros”, “mdgicos e misticos”, “cienti-
ficos”, “de expiagiio”, “de aflicdo” etc...., a lista poderia ser intermi-
navel. . .

O que significa isso realmente?

Parece 6bvio que existem tantos “rituais” quantos sio os momentos ou
dominios percebidos e classificados do mundo social. Deste modo, para
cada dominio estabelecido, descoberto ou a descobrir, a palavra “ritual”
pode ser aplicada, pois um rito pode nascer dele. Em outras palavras, todo
o mundo social pode ser visto como capaz de engendrar um “rito”, E claro
que isso depende do modo pelo qual se define “ritual”, mas eu creio que
esta é uma resposta superficial para o problema. Pois mesmo em &reas
onde problemas de definigio sido correntes, ndo had tantas possibilidades
de adjetivacio. Sabe-se, por exemplo, que o campo do “parentesco” é uma
dessas dreas, mas as possibilidades de qualificar o parentesco nio sio tdo
vastas.

E, assim, bastante provivel que as imensas possibilidades de se ter ritos
estejam relacionadas a um problema mais dificil e mais profundo, qual
seja: ao simples fato de que toda a vida social é, de fato, um “rito” ou
“ritualizada”. Sendo o mundo social fundado em convengdes ¢ em simbo-
los, todas as agOes sociais sdo realmente atos rituais ou atos passiveis de
uma ritualizagdo,

Estou, pois, assumindo uma posi¢do radical, onde nido procuro ver distin-
goes entre a matéria-prima do mundo cotidiano e aquela que constituiria
o mundo do ritual. Ambas essas dimensodes seriam construidas a partir de
convengdes mais ou menos arbitririas e nio haveria mudangas de quali-
dade ou esséncia nas categorias e relacées do mundo didrio e aquelas utili-
zadas no universo dos ritos. Ndo vejo pois como distinguir tipos de compor-
tamento que seriam “racionais”, “comunicativos” e “mégicos”, como fazem
Leach e Turner (Cf. Leach, 1966; Turner, 1968). Isso porque mesmo o
ato de “cutting down a tree” € uma agdo problematica e que ndo pode
ser placidamente classificada, como faz Leach (1966) no rol dos tipos
de comportamento racional. Reconhego que, num plano analitico, tal agiio
€ racional no sentido de que hd uma relagio entre meios e fins, mas sera
isso realmente importante? Observemos que dois individuos de duas socie-
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dades diferentes cortam 4rvores de modos diversos, embora ambos usem
um instrumento. E mesmo deixando de lado o problema fundamental de
que os instrumentos podem ser diferentes, sabemos que um individuo pode
segurar 0 machado do lado direito e nunca do lado esquerdo, que pode
iniciar a tarefa cuspindo nas mios, que pode cortar a drvore invocando
os deuses etc.. .., enquanto um outro, de outra cultura, nio faria nada
disso. Entiio, como classificar tal tipo de agdo?

Diria, assim, que de nada vale saber que para voar o homem tem que
usar um avidio, pois o problema € saber por que o piloto X reza antes de
entrar no avido, ao passo que o piloto Y (de outra sociedade) ndo reza.
Este é o problema socioldgico revelador de que mesmo as agoes concebivel-
mente mais racionais ndo estio imunes ao chamado comportamento “comu-
nicativo” e/ou “madgico”. Tentar resolver o problema do ritual por meio
destas classificacoes, mesmo quando se procura juntd-las, como fez Leach
na sua segunda teoria do ritual, ¢ um modo disfar¢ado de voltar a colecio-
nar borboletas. Apenas trocam-se as borboletas por animais maiores, mas
o problema continua (%,

E, neste contexto, poder-se-ia acrescentar que o pensamento mistico ou
migico — conforme mostrou Lévi-Strauss (1962b) — ¢ um modo de “dis-
cursar” sobre a realidade que niio exclui a racionalidade.

Parece, por outro lado, que ¢ igualmente problemitico separar as agdes
sociais rituais das outras por meio de critérios como um componente misti-
co. Para Gluckman, por exemplo, esse componente estaria relacionado ao
fato de que, nas sociedades tribais, “persons play several roles in relation
to others in the same environs, so that roles are not differentiated by
material conditions and fragmented associations: hence we find here more
specific customs of stylized etiquette, more conventions and taboos, and
more customs in general, to differentiate and segregate these roles in their
various sets of purposive activities” (1962: 50). E, além disso, as relagoes
sociais sdo multiplas (ou multiplex), o que conduz & simultaneidade de
elos competitivos e cooperativos. Isso levaria a um sistema onde todas as
relagoes estariam num delicado equilibrio, de tal modo que qualquer modi-
ficagio de uma relagio do sistema conduz a alteracoes em cadeia por
todo o sistema. O mistico seria assim uma visdo superdeterminada do siste-
ma, onde tudo estd relacionado e onde tudo tem um significado moral
(Cf. Gluckman, 1952: 50 e também Lévi-Strauss, 1952b).

Mas o problema aqui € o seguinte: qual a diferenga entre esta visdo do
rito e a da nossa propria sociedade? Serd por acaso possivel imaginar que
um ritual, como o do Dia da Pitria, é algo mais divorciado de todos os
outros dominios da vida social? E serd, por outro lado, possivel imaginar
que um governo americano deixe de comemorar o 4 de julho algum dia,
a menos que a sociedade americana esteja com seus valores em pleno
colapso? De fato, estou seguro de que se alguns governos deixarem de

13. O que nio deixa de ser irdnico porque o argumento desenvolvido por mim
acima é, basicamente, uma repeticio daquele de Leach (1954: 12),

22



realizar tais festivais, eles provavelmente cairiam no dia seguinte! Entdo,
se 0o comportamento mistico significa que o mundo ritual propriamente
dito é um mundo onde tudo estd relacionado, tal relacionamento também
existe nas sociedades complexas, onde seria absurdo deixar de coroar a
Rainha, festejar o Carnaval, o dia da independéncia etc.. ..

Realmente, creio que o meu estudo revela bem como cada festival estd
relacionado ou orientado para um setor especifico da sociedade brasileira.
Assim, o Dia da Pitria se liga as Forcas Armadas e as autoridades, as
festas religiosas a Igreja e o Carnaval é visto como uma “festa popular”.
Tais visdes sdo coerentes com os grupos que os monopolizam, de modo
que, num certo sentido, tais ritos representam muito bem o modelo de soli-
dariedade orgiinica proposto por Durkheim e desenvolvido por Gluckman
(Cf. Durkheim, 1933 e Gluckman, 1962). Mas o problema é que numa
sociedade complexa esses dominios organicamente funcionais e soliddrios
estio disputando constantemente o poder. Em outras palavras, se o modelo
de Durkheim é provavelmente verdadeiro quando aponta que na sociedade
complexa hd uma possibilidade de cdédigos miltiplos, ji que cada grupo
teria uma perspectiva diferente da totalidade social, existe, por outro lado,
o problema da contaminacdo de cddigos. Por contaminacio de cddigos
desejo expressar e chamar atenciio para o fato de que, na sociedade com-
plexa, existem oscilagbes entre grupos especializados que passam de domi-
nantes a dominados ou vice-versa. Assim, a Igreja foi dominante no periodo
medieval e o discurso da sociedade européia da época era um discurso
catdlico. Do mesmo modo, o Partido Nacional Socialista foi dominante
na Alemanha Nazista de tal modo que o discurso da sociedade alemi da
¢poca era o discurso deste partido politico.

Ha, assim, junto aos codigos miltiplos que dividem os “palcos” e os
papéis sociais, como coloca Gluckman, uma luta pela contaminagdo de
todo sistema por parte de um grupo social e sua ideologia. A dinimica
destes sistemas ¢, como conseqiiéncia, uma dinimica de contaminagao
total ou de equilibrio. Isto é, certos periodos sio dominados por certos gru-
pos sociais e todo o sistema ¢é ordenado segundo sua perspectiva, categorias
¢ valores; outros periodos sdo dominados por outros grupos. No contexto
do estudo dos rituais, diria que a histéria da sociedade ocidental ¢ uma
historia onde os virios sistemas sociais tém sistematicamente colocado,
através dos tempos, as possibilidades de se ter codigos miltiplos em convi-
véncia equilibrada ou de se ter apenas um cdédigo de um grupo que é
dominante e o contaminador de todo o sistema.

Creio, entdio, que os sistemas sociais complexos também sofrem de uma
necessidade de superdeterminagio e da necessidade de relacionamento
coerente entre os seus dominios, como mostram as inimeras metiforas onde
se estabelecem ligacoes codificadas entre o mundo da religiio com o mundo
da familia, pelo uso generalizado da palavra pai; do mundo da aristocracia
(e do poder) com o mundo do esporte, quando se estabelece que “Pelé ¢
o rei do futebol”; ou do mundo sobrenatural com o mundo do cotidiano,
quando se diz: “Quem vocé pensa que €é? Deus!”
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Tais comutagdes metaforicas entre subuniversos bem marcados em termos
de papéis sociais, valores e categorias, parecem revelar as necessidades de
juncio de palcos e papéis e, no plano do politico e do ritual, isso fica
ainda mais claro. Rituais que reforcam as regras e os papéis sociais existen-
tes, como o Dia da Pétria, por exemplo, sdo rituais multiplicados em siste-
mas, onde o autoritarismo é dominante. E autoritarismo aqui significa a
diminui¢do de visdes miiltiplas sobre a mesma estrutura social. Dai o nome
de totalitdrio para tais sistemas, ja que eles expressam visdes contaminadas
(ou totais) da ordem social, ou seja, representam perspectivas exclusivas
desta ordem.

Nota-se, entdio, que é problemdtico definir “ritual” como um tipo de
aciio social especifico de um certo tipo de sistema de relagdes sociais jd
que ¢ igualmente dificil isolar nitidamente tais sistemas uns dos outros.

Mas, entiio, como conduzir o problema?

Note-se que até agora eu nio tenho negado a existéncia de rituais. Muito
pelo contrario, tenho afirmado extensivamente a sua existéncia e concor-
dado que os ritos sejam momentos especiais de convivéncia social. O que
estou dizendo € que os rituais nio devem ser tomados como momentos
essencialmente diferentes (em forma, qualidade e matéria-prima) daqueles
que formam e informam a chamada rotina da vida didria. De fato, o pre-
sente ensaio revela que os trés rituais brasileiros analisados utilizam meca-
nismos sociais cotidianos, jd que reforgo, inversdo e neutralizacdo sao utili-
zados em todo o momento da vida social.

Neste sentido, o estudo dos rituais ndo seria um modo de procurar as
esséncias de um momento especial e qualitativamente diferente, mas uma
maneira de estudar, como elementos triviais do mundo social podem ser
deslocados e, assim, transformados em simbolos que, em certos contextos,
permitem engendrar um momento especial ou extraordindrio.

Como todo discurso simbdlico, o ritual destaca certos aspectos da reali-
dade. Um dos seus elementos bdsicos € tornar certos aspectos do mundo
social mais presentes do que outros. De fato, pode-se dizer que sem tais
destacamentos, que conduzem a descontinuidades e a contrastes, todo o
sentido do mundo estaria perdido. O mundo ritual é, entdo, um mundo de
oposigdes e jungdes, de destacamentos e integracoes, de saliéncias e de inibi-
coes de elementos. E neste processo que as “coisas do mundo” adquirem
um sentido diferente e podem exprimir mais do que aquilo que exprimem
no seu contexto normal. Numa palavra, o mundo do ritual ¢ o mundo do
efetivamente arbitrario e 0 mundo do puramente ideologico. E aqui que se
pode vestir homens de mulheres, adultos e criangas, pobres de nobres e
homens de animais. E, assim fazendo, revelar como os homens sdo diferen-
tes entre si e parecidos com os animais e/ou, inversamente, como os homens
sdo parecidos entre si e diferentes dos animais. As possibilidades sdo varid-
veis e infinitas. Pois, como disse no inicio desta parte, os rituais escondem
e revelam, servem para iludir ou clarificar. Isso varia de cultura para cultura
e de situagio para situagio. O importante, a meu ver, ¢ discutir, ainda que
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de modo preliminar, os mecanismos utilizados para a criagiio destes momen-
tos, onde se oculta ou se revela abertamente, onde se analisa ou se obscure-
ce inteiramente, onde se marcha contra ou a favor daquilo que é o menos
discutido no mundo humano ou no mundo natural.

Minha posi¢io ¢ a de que o rito, como o mito, consegue colocar em
close up as coisas do mundo social. Um dedo é apenas um dedo integrado
numa mio e esta mdo num brago e este brago num corpo. Mas no momento
em que se coloca neste dedo um anel que marcard o status matrimonial
de uma pessoa, este dedo muda de posigiio. Ele continua a ser um dedo,
mas € ao mesmo tempo muito mais que isso. De fato, esse dedo ¢é agora
algo que pode ser destotalizado e visto como um elemento independente,
associado que esti a um anel e uma posigdo social. Colocou-se, assim, o
dedo em close up. E provocou-se, conforme acentuam Ramos e Peirano
(1973), uma transposicio de elementos de um dominio para outro. O dedo,
que ¢ um elemento cotidianamente visto como parte integrante de um uni-
verso biolégico e individual, passa a ser um simbolo de um conjunto de
relagbes sociais.

Observe-se que o mecanismo bdsico do exemplo dado acima foi o da
separag@o e inser¢io do elemento num novo contexto. Foi realizada uma
bricolage, conforme sugerem Ramos e Peirano (1973). Pois nada de novo
foi realmente inventado e o que se fez foi o deslocamento de um elemento
para um contexto do qual ele estd normalmente excluido.

Em outras palavras, foi realizado um ato de comutagio entre dominios
separados, o que criou um campo ndo-gramatical em termos das rotinas
da vida didria.

O mecanismo de separagdo parece ser basico no processo de bricolagem
e/ou de ritualizagio. E Gluckman revela isso quando procura equacionar
os ritos de passagem a um certo tipo de sistema social, onde os papéis
sociais sdo desempenhados de modo miiltiplo por uma mesma pessoa em
contextos (ou palcos) simultineos. Mas a separagdio parece ser um meca-
nismo muito geral, pois o que ¢ separado de um lado ¢é integrado de outro.
Assim, separam-se os papéis de chefe dos de pai, tio materno e irmio para,
de fato, poder integrar aquele individuo — membro daquele papel —
num sistema de posigdes correspondente. No caso em consideragio, num
sistema de autoridade politica. Em termos desta andlise, diria que a sepa-
ragio de papéis, tal como € colocada por Gluckman (1962), é uma instin-
cia importante da ritualizagio, mas com duas diferengas. Primeiro, esta
separacio ndo ¢ exclusiva das sociedades tribais, ja que tal modo de des-
tacar identidades sociais ¢ de fato um mecanismo universal e faz parte do
mundo convencionalizado. Segundo, vejo a separagiio como um caso espe-
cial, que estou chamando de refor¢o, conforme tentei demonstrar no estudo
do cerimonial do Dia da Pétria.

Nestes casos de destacamento de relagdes sociais ou categorias por meio
de separagao ou reforgo, os elementos nao sdo transpostos de ambiente
de modo radical. Trata-se apenas de chamar atengiio para as regras, posi-
¢oes ou relagoes que realmente existem e sua posigio nio muda muito.
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O que parece ocorrer é um inflacionamento daquilo que j4 existe, de modo
que os rituais fundados no reforco (ou na separacdo) sio rituais que guar-
dam uma relaciio direta com as rotinas do mundo cotidiano. Assim, por
exemplo, um general é sempre um general; apenas acontece que, num
determinado momento estabelecido pelo grupo, ele usa as vestes, condeco-
ragoes e armas correspondentes ao seu posto e identidade. Reforga-se o
posto que existe e que pode estar, em virtude das outras rotinas e sistemas
de posigoes, submerso. O chamado ritual de separagio € justamente este
momento onde é destacado o papel de general e sdo inibidos todos os
outros. Pode-se, ainda, sugerir que mecanismos de refor¢o sdo utilizados
quando as rotinas criam equivaléncias conflitivas entre sistemas de pap€is
sociais ou quando as situagoes sio ambiguas e é preciso defini-las tomando
o partido do sistema estabelecido. Com isso quero dizer que provavelmente
mecanismos de reforco sdo acionados e necessirios em sistemas com pouca
tolerincia a ambigiiidade e pode ser que exista uma correlagio entre meca-
nismos de reforgo e sistemas sociais onde a estrutura da autoridade esteja
centrada numa ideologia substantiva ou hereditdria, como ¢é o caso da aristo-
cracia européia e de algumas sociedades africanas.

Mas, mesmo em situagdes triviais (ou mais espontineas), mecanismos de
reforco sdao constantemente utilizados. Assim, por exemplo, ¢ comum a
situagdo onde um homem diz: “Afinal, quem é o dono da casa?”, ou “Quem
vocé estd pensando que é? Saiba que eu sou o Chefe do Departamento!”
Observe que aqui o ponto focal é também a separacdo de papéis, na tenta-
tiva de resolver uma situagio ambigua.

O refor¢o é, pois, um mecanismo onde a escolha parece ser daquilo que
esti submerso (ou em vias de submergir) do que estd dentro e, por isso
mesmo, nio estd sendo devidamente percebido. Quando tal mecanismo é
aplicado e a situagio ambigua resolvida, cria-se um campo formal ou res-
peitoso. Creio que era sobre isso que teorizava Radcliffe-Brown quando
escreveu seu primeiro artigo sobre as relagdes jocosas (1940 [1973]). De
fato, Radcliffe-Brown percebeu, de modo agudo, que ndo seria possivel
uma teoria das relagdes jocosas sem que simultaneamente se teorizasse sobre
as relagdes que seriam simétricas e inversas: as relagdes formais ou de
respeito. Tais relagdes, entretanto, niio seriam casos especiais. Seriam modos
especificos de resolver situacdoes normais na vida social ¢ o meu ponto €
que, quando se separam ou se reforcam papéis sociais, estd se criando um
campo formal. Separagdo ou refor¢o seriam, assim, 0 mecanismo bésico
de rituais freqiientemente chamados de formais, ou ritos de respeito, onde
o objetivo ¢ a separagio de elementos, categorias ou regras que estio por
um momento confundidas. Creio, para mencionar um caso concreto, que
¢ tal mecanismo que caracteriza o mundo social dos Ndembu e seus ritos
de afligio (Cf. Turner, 1967 e 1974).

O outro mecanismo basico observado € a inversdo. Neste caso, tudo indi-
ca que o processo ¢ radical no sentido de realmente provocar um desloca-
mento completo de elementos de um dominio para outro, do qual estes
elementos estdo normalmente excluidos. Trata-se, em outras palavras, de
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juntar o que esti normalmente separado, criando continuidade entre os
diversos sistemas de classificagio que operam discretamente no sistema
social. E precisamente isso que parece ocorrer em momentos como o do
Carnaval brasileiro, quando o uso das fantasias permite relacionar ao
nicleo (ou centro) do sistema social toda uma legido de seres, papéis
sociais e categorias que, no curso da vida didria, estdo escondidos e margi-
nalizados. Deste modo, quando se inverte, procede-se juntando categorias e
papéis sociais que, no mundo cotidiano, estdo rigidamente segregados. O
ambiente chamado de “ritual” é, conseqiientemente, criado quando se colo-
ca lado a lado o ladriio e o policial, a prostituta e a dona de casa, o presi-
didrio e o diplomata, o travesti e o machao.

O campo social assim engendrado é um campo fundado numa gramatica-
lidade especial. E o campo da jocosidade e do grotesco, onde a busca ¢
para os aspectos que estio além dos sistemas que cada um destes papéis
sociais representa no mundo normal. E, de fato, ndo parece ser outra a
idéia subjacente a jocosidade, ji que nesta situagdo (ou relacio) tende-se,
sistematicamente, a ignorar os papéis mais rigidamente definidos pela idade,
sexo ou posi¢do, num sistema claramente articulado de posi¢oes sociais
(como o sistema de parentesco), para se revelar o que é marginal neste
sistema. Assim, conforme assinala Radcliffe-Brown, o neto pretende casar-
-se¢ com a esposa do av0; ou pretende trati-la como se ela ja fosse sua
esposa (1973). Ou seja, o importante nas relagdoes jocosas nido € a divisdo
dada pelas idades ou posigoes sociais no sistema de parentesco, mas o
fato de que o avd e o neto sio — antes de tudo — homens e podem desejar
sexualmente a mesma mulher. E nisto que reside o joking, pois aqui busca-
-se 0 que ¢ marginal (o fato de que ambos sdo homens), eliminando-se
pela inversio as idades e posigbes sociais.

O mesmo parece ocorrer em coquetéis académicos norte-americanos
onde professores ¢ alunos dio énfase ao seu lado humano (como marido,
pai, filho, Don Juan, apreciador de misica pop, reaciondrio ou esquerdis-
ta etc....), podendo entrar em sistemas de papéis sociais normalmente
excluidos do ambiente académico rotineiro. Em tais situagbes, a énfase
sempre cai nos aspectos mais universais das relagdes sociais, como o sexo
ou a idade (ou em preferéncias mais difusas, como o gosto pela misica,
pintura ou mulheres), j4 que estes sdo aspectos que as rotinas do mundo
cotidiano tendem a inibir como fatores estruturais e organizatérios. Em
outras palavras, na inversao (e no joking) a decisiio ¢ pela conjungdo das
posicdes, conforme assinala Radcliffe-Brown (1973).

A inversio cria as condigdes para a comutagiio entre dominios e elemen-
tos situados em posigoes descontinuas. E por isso que, no Carnaval, as
classes sociais podem ser relacionar de “cabega-para-baixo” no caso brasi-
leiro. Aqui, o elemento mediador entre elas nio é somente o poder e a
riqueza, mas o canto, a danga, as fantasias, a alegria. Em suma, a capaci-
dade de “brincar™ o Carnaval. O que se estd dizendo, neste momento, é
que as diferengas existem, mas todos sio também e primordialmente seres
humanos. Deste modo, as descontinuidades do Carnaval sio aquelas que
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separam os homens enquanto membros de uma humanidade, nio enquanto
membros de facgoes, partidos politicos, classes etc.. . .

No caso do terceiro mecanismo, as neutralizagoes, torna-se mais dificil
imaginar situagdes que sejam demonstriveis do seu uso, exceto aquela
do proprio cerimonial. Mas seria possivel sugerir, como uma hipétese de
trabalho, que as neutralizagoes correspondem as situagdes chamadas na
literatura de “avoidance”. Assim, na evitagdo nio se decide nem pela dis-
juncdo (que ocorre com o reforgo e/ou separa¢io), nem pela conjungido
(que ¢ obtida pela inversdo). Aqui, simplesmente, se decide por uma rela-
¢do fundada no afastamento e no extremo respeito, como acentua Radcliffe-
-Brown (1973), mas igualmente numa inversio extrema do comportamento
j4 que na evitagdo ndo hd uma relagdo social visivel: hd, como diz o pr6-
prio termo, evitagao! E isso é uma inversio do comportamento social, ja
que ele ndo permite a comunicagdo social entre os agentes da relagio por
vias normais. Creio que ¢ este mecanismo que caracteriza 0 comportamento
em situagdes tais como uma missa, para citar um exemplo ja apresentado
por Lévi-Strauss (1962b), mas que serd elaborado aqui de modo diferente.

Realmente, na missa estio acentuadas as relagbes de reforgo de uma
ordem preestabelecida (por meio das oposi¢des fundamentais entre Deus/
homens, oficiante/fiéis, altar/local do piblico, objetos cuja manipulagio é
exclusiva/objetos cuja manipulagdo ¢ inclusiva etc.. . .), mas também ocor-
re um conjunto de situagbes onde as relagbes sdo invertidas: Deus desce
sobre os homens, os homens sobem até Deus; objetos sagrados sdo incor-
porados aos féis; hi um local apropriado para a confusio de categorias
etc.... A conseqiiéncia €, paradoxalmente, a conjungdo na disjungio e o
resultado € uma evitagdo que se manifesta num conjunto de gestos contro-
lados. Mas € preciso observar que esses dois momentos estio gramatical-
mente relacionados: a inversdo vem depois do reforco. E somente depois
que se acentua a posigdo de pecador que a comunhdo ¢ realizada e o perdao
concedido!

Creio que este exemplo revela bem o cariter eminentemente paradoxal
do momento chamado de religioso. Pois aqui trata-se de criar um jogo
onde ndo haveria perdedores nem ganhadores. E de inventar ¢ manter uma
relagdo onde as partes em ligagdo tém que estar necessariamente separadas
e divididas. Até onde tal paradoxo da evitagdo corresponderia a casos apa-
rentemente mais simples das relagdes entre um homem e sua sogra na
Austrilia € algo que s6 um trabalho mais detalhado podera dizer. Ao lado
do meu argumento, tenho apenas a frase paradoxal do nativo australiano
que declarou a Radcliffe-Brown que evitava sua sogra porque “... ela é
a minha melhor amiga no mundo, ela me deu minha esposa” (Radcliffe-
-Brown, 1973:118).

Conclusées

Neste trabalho tentei chamar atengdo para o aspecto combinatério do
momento que chamados “ritual”. Minha intengio foi a de revelar que os
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ritos ndio parecem ser momentos susbtantivamente diferentes daqueles do
mundo cotidiano, mas combinagdes destes momentos. O clima do ritual é
dado ndo por meio de transformagées essenciais do mundo e das relagdes
sociais, mas por meio de manipulacdes dos elementos e relagdes deste
mundo. Os rituais seriam, pois, modos de salientar aspectos do mundo did-
rio e procurei estudar trés modos basicos de obter tais saliéncias: reforgo,
inversdo ¢ neutralizacao. Neste sentido, este trabalho segue de perto as su-
gestoes de Leach (1954 e, especialmente, 1961 [1974]), quando ele indica
que o ritual é um aspecto das relagdes sociais e, mais ainda, que o rito €
uma técnica “para a mudanga de posi¢do da pessoa moral, de profano para o
sagrado, ou do sagrado ao profano™ (1974: 206). A diferenca ¢ que os
meus trés mecanismos sdo diversos dos de Leach e, creio, minha busca foi
a de uma maior articulagiio entre eles e trés outros aspectos das relagdes
sociais (respeito, jocosidade e evitagio) que ocorrem cotidianamente.

Em outras palavras, procurei demonstrar, avangando — acredito — o0$
argumentos de Leach, Gluckman, Turner e outros, que a matéria-prima do
mundo ritual ¢ a mesma do mundo da vida didria e que entre elas as dife-
rengas sio apenas de grau e ndo de qualidade. O ritual € a colocagio em
foco, em close up, de um elemento de uma relagdo. Nesta perspectiva, ¢é
mais ou menos indtil classificar os ritos, quando ndo se entende bem as
relagoes bdsicas que os constroem. E, de fato, entender as relagoes bdsicas
do mundo social é, automética e simultaneamente, entender o mundo ritual.
Os rituais dizem as coisas tanto quanto as relagdes sociais (sagradas ou
profanas, locais ou nacionais, formais ou informais). Tudo indica que o
problema ¢ que, no mundo ritual, as coisas sdo ditas com mais veeméncia,
com maior coeréncia ¢ com maior consciéncia. Os rituais seriam, assim,
instrumentos que permitiriam uma maior clareza das mensagens sociais.

Se os ritos ajudam a construir e a criar o tempo, como sugeriu Leach
(1974), eles também engendram cortes nas rotinas sociais. Por isso mesmo,
nio hd uma situagdo definida por um grupo como extraordindria ou espe-
cial que nio esteja embebida num certo tipo de consciéncia de um evento,
uma categoria, uma relagdo; numa palavra, de ritualizagio. E ndo ha
ritualizagio que ndo esteja utilizando um mecanismo cujas intengdes sdo
neutralizar, reafirmar ou colocar tudo de “cabega-para-baixo”.

Finalmente, minha sugestdo é a de que se deverd prestar mais atengao
as relagoes sociais e aos sistemas destas relagdes do que aos efeitos de suas
combinagoes, como parece ser o caso dos rituais. Tal como ocorreu no caso
do totemismo (Cf. Lévi-Strauss, 1962a [1974]), é preciso ndo tomar a
mensagem pelo codigo, nem o fendmeno pelos seus elementos constitutivos.
Para pensar bem o totemismo foi preciso revelar que por trds de um conjun-
to de tipos aparentemente diversos estavam alguns mecanismos bésicos, sem
0s quais nio seria possivel nem o fendmeno percebido como totemismo e
nem a prépria vida social. Para repensar os ritos, portanto, € necessirio
primeiro desritualizar,
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O PAPEL HISTORICO DA CLASSE MEDIA
NA UMBANDA (1)

DIANA BROWN
Unicamp-City University, N. Y.

A Umbanda ¢ uma forma de espiritualismo brasileiro, calcula-se que
atualmente tenha cerca de dez milhdes de seguidores. Por incorporar ele-
mentos de praticas religiosas afro-brasileiras e possuir grande nimero de
seguidores da classe baixa, foi rotulada popularmente, de modo estereoti-
pado, como uma religido de massa ou de classe baixa. Aceitando esta ima-
gem, os cientistas sociais tenderam também a tratd-la como um fendmeno
exclusivamente de classe baixa, interpretando sua emergéncia como um
indicador de uma nova auto-imagem em formacio dentro do proletariado
urbano (Bastide, 1960) ou enfatizando seu significado como outro exemplo
de atividade de organizacio espontinea dentro das massas urbanas ascen-
dentes (Willems, 1966; 1967; 1969).

Entretanto, estas interpretagdes nao discutem ou reconhecem um setor
extremamente importante de participagio na Umbanda — as classes mé-
dias . Minha prépria pesquisa concentrou-se, em parte, nos participantes
de classe média da Umbanda, principalmente na cidade do Rio de Janei-
ro 9, onde, fregiientemente, encontramos nos centros de Umbanda mem-
bros de profissoes liberais, homens de negécios bem-sucedidos, funcionirios
administrativos de nivel médio, funciondrios ptblicos de alto nivel e milita-
res de altos escaloes, bem como membros da baixa classe média,

1. Um eshogo deste trabalho foi lido no 10° encontro da Associagio Brasileira
de Antropologia, Salvador, Bahia, fevereiro, 22-25 de 1976. Gostaria de agra-
decer aos professores Alba Guimaraes e Roberto Motta por seus tteis comen-
tarios. Quero também agradecer a Marisa Corréa e a Beatriz Vianna Boeira
pela ajuda na traducdo. Gostaria ainda de agradecer especialmente ao Professor
Mario Bick por seus insights, suas idéias e sua leitura critica deste trabalho.

2 Emprego do termo ‘“classe média” propositalmente, para diferenciar ca-
madas ocupacionais que ndo identifico com a classe dominante. Isto nao
implica em sugerir que exista qualquer homogeneidade entre estas camadas
médias. Ao contririo, parto da idéia de que estas camadas sio compustas por
pessoas com diferentes niveis de renda, profissdes, interesses e ideologias.

3. Esta pesquisa foi realizada em 1966 e em 1968-1970. Trabalhei também
com umbandistas de classe média nas cidades de Sao Paulo, Porto Alegre e
Belém.
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Participam ativamente destes centros como lideres e médiuns e nio sim-
plesmente como clientes que assistem ocasionalmente os servigos religiosos
da Umbanda para solucionar problemas pessoais. Documentei, igualmente,
aspectos desta participagdo da classe média em outros lugares (Ver Brown,
1974; 1977, no prelo). @

Além disso, a participagdo da classe média ndo tem origem recente, mas
data de cerca de cingiienta anos, quando do periodo formativo da Umbun-
da na década de 20. Nesta época, individuos da classe média participaram
ativamente no que eu chamarei aqui de “fundagio” da Umbanda, ou seja,
um esfor¢o organizado para criar uma nova religio, neste caso através de
uma modificagdo de formas ja existentes, encontriveis no interior da classe
média. Estes pioneiros introduziram na Umbanda elementos ideolégicos e
comportamentais especificos e engajaram-se em atividades organizadoras
que tiveram um efeito importante no desenvolvimento e na popularidade
desta religido. Enquanto a Umbanda possui caracteristicas de uma religido
espontinea, sincrética, popular, seu desenvolvimento foi um fendmeno que
envolveu muitas classes; e onde a classe média, devido a recursos e conta-
tos, foi capaz de assegurar um grau consideravel de dominio sobre as prati-
cas e a ideologia de muitos seguidores da classe baixa.

Este trabalho terd como foco esta dimensdo historica pouco conhecida
da participagio da classe média, cuja compreensido ¢ um pré-requisito, tanto
para um entendimento maior da Umbanda enquanto religido como para
uma reavaliagiio de seu significado em termos de mudangas sociais na socie-
dade urbana brasileira. Estarei mais preocupada, aqui, com a interpretagio
do processo do crescimento da Umbanda do que com a anilise da impor-
tincia socio-politica deste crescimento (para uma reconsideragio da impor-
tdncia sécio-politica da Umbanda, ver Brown, 1974; 1977, no prelo). Este
trabalho trata da formacido do ritual e da ideologia, das atitudes sociais
em relagdo a dreas tais como a da heranca africana e as atividades que
foram instrumentais para a legitimacio desta religido dentro da sociedde
brasileira, O que quero ressaltar é o papel da classe média na formagio
dessa religido, tomando como implicito o que ja analisei anteriormente, ou
seja, o efeito do desenvolvimento urbano e da politica de clientela na
formagio da Umbanda.

A Umbanda desenvolveu-se no Rio de Janeiro, como uma combinagio
de priticas religiosas afro-brasileiras populares (dentro do dmbito das clas-
ses baixas, desde a tltima parte do século XIX) e de elementos do Espiri-
tismo ou Kardecismo, uma forma de espiritualismo importada da Franca
em meados do século XIX. Geralmente, compreende-se sua emergéncia
como um produto de tendéncias religiosas ecléticas dentro das classes baixas
do Rio. De fato, tal ecletismo parece ter prevalecido neste meio, resultando,
por volta do inicio do século XX, num sincretismo amplo entre as diferen-
tes tradigdes religiosas afro-brasileiras (Rio, 1951) e entre estas e o espiri-

4. Depois de ter escrito este trabalho tive conhecimento de uma dissertacio
de doutorado recentemente defendida na Franga, que também contém dados
sobre a participagiio da classe média na Umbanda (ver Ortiz, 1975).
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tismo, que se disseminou a partir da classe média, seu lugar de origem,
para as classes baixas.

Supds-se (Bastide, 1951; 1960. Ramos, 1939) que o sincretismo entre
as tradigoes afro-brasileiras da classe baixa, muitas vezes conhecido popu-
larmente como “Macumba”, ¢ o espiritismo de classe baixa ou “Baixo
Espiritismo”, surgiram gradualmente durante os anos 30 ¢ vieram a ser
conhecidos como “Umbanda”, um termo que tem sua origem nas linguas
Bantu africanas (Bandeira, 1961).

Embora o termo “Umbanda” existisse neste meio de classe baixa durante
os anos 30 (Ramos, 1934), niio encontrei nenhuma evidéncia sugerindo que
fosse usado para denotar uma religido per si. Além disso, o ambiente da
classe baixa ndo forneceu nem o tGnico nem o maior estimulo para a ampla
popularidade ¢ difus@o subseqiiente deste termo. Métodos de histéria oral
e uma leitura cuidadosa da literatura inicial da Umbanda revelaram que
durante meados dos anos 20 um grupo de homens da classe média dedicou-
-se & criagio de um sincretismo de praticas religiosas afro-brasileiras e do
Espiritismo, adotando o termo “Umbanda™ como o nome desta nova reli-
gidao. Este grupo incluia membros das profissoes liberais, jornalistas, peque-
nos comerciantes e oficiais do exército. Eram espiritas insatisfeitos e
entediados com o que consideravam ser uma énfase doutrindria superinte-
lectualizada do Espiritismo. Isto os conduziu aos terreiros afro-brasileiros
situados nas favelas ao redor da cidade. Durante este periodo um dos
membros do grupo adoeceu e, enquanto doente, recebeu o espirito de um
indio brasileiro, a revelagio de sua missao: fundar uma religiio chamada
Umbanda. Seus amigos uniram-se a ele neste empreendimento espiritual e
este grupo comegou a organizar e abrir centros modelados parcialmente
nos terreiros afro-brasileiros, sendo dedicados & pritica da Umbanda de
acordo com os rituais e a ideologia ditada por seu mentor espiritual. O
primeiro destes centros de Umbanda, aberto em Niteréi em 1927, em breve
transferiu-se para o centro do Rio de Janeiro e ainda hoje estd em ativi-
dade, sob a diregio da filha de seu fundador, como estdo pelo menos
dez outros centros fundados por este grupo no Rio de Janeiro até o inicio
da década de 40.

Os lideres destes centros de Umbanda formaram o nicleo das atividades
rituais, ideol6gicas e organizacionais a que, por razoes explicadas a seguir,
me referirei como “Umbanda Branca™.

Nio € de surpreender que o ritual e a orientagio ideolégica deste grupo
reflitam sua experiéncia com o espiritismo e a “Macumba” afro-brasileira.
Os principais aspectos da Umbanda praticada por este grupo, hoje, conti-
nuam ainda como caracteristicas definidoras e centrais da Umbanda em
geral. Inclui-se entre eles um cuito grupal de possessio pelos espiritos, no
qual as figuras sobrenaturais centrais sdo Caboclos, espiritos de indios bra-
sileiros selvagens, e os Pretos Velhos, espiritos de africanos escravizados
no Brasil. Os rituais pilblicos sio dominados pelas “consultas”, consultas
espirituais individuais que os Caboclos e Pretos Velhos oferecem aos clien-
tes, em busca de solugdes para suas doengas e seus problemas.
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Estas caracteristicas centrais, bem como o termo “Umbanda”, foram
tomadas de empréstimo ao meio da classe baixa afro-brasileira. Foram,
entretanto, reinterpretados, dentro de um contexto de classe média, e rece-
beram uma orientagiio kardecista. As divindades do pantedo e suas relagoes
com a Humanidade foram explicadas dentro do quadro de referéncias da
cosmologia evolucionista kardecista. Os rituais e o estilo do ritual tornaram-
-se bem comportados, com os iniciados usando uniformes brancos e os
rituais acompanhados apenas por hinos cantados em portugués e por bater
de palmas. Muitas caracteristicas comuns aos rituais afro-brasileiros foram
expressamente proibidas, tais como o uso de tambores, de indumentarias
rituais coloridas e elaboradas, o sacrificio de animais e as oferendas de
alimentos para as divindades. Os centros, que muitas vezes se tornaram
grandes e ricos, eram dirigidos de modo altamente burocritico, incluindo
até mesmo a organizagio das consultas para as quais os clientes recebiam
fichas numeradas, indicando a ordem de suas consultas com os espiritos.
Esta forma de Umbanda também ressaltava a caridade caracteristica do
Kardecismo, niio s6 no contexto ritual das consultas como também no
fornecimento de servigos de assisténcia social aos pobres. A pratica de
“magia negra”, rituais com o objetivo de vingar-se ou de fazer mal a um
inimigo, foram especificamente proibidos, ¢ os Exus, uma categoria popular
de espiritos ativa na magia negra, foram banidos dos rituais publicos e
proibidos de dar consultas,

Entretanto, mais interessantes do que estes aspectos do ritual e da cosmo-
logia sdo as atitudes sociais e politicas em relagdo a imagem e papel da
Umbanda revelados nas antigas publicagoes dos membros deste grupo. A
questdo mais crucial dizia respeito a relagio da Umbanda com sua heranga
africana. Daremos alguns pequenos exemplos. As atas publicadas do Pri-
meiro Congresso do Espiritismo de Umbanda ocorrido no Rio em 1941
(Anon, 1942) e que representam a primeira grande tentativa, por parte
deste grupo, para codificar o ritual e a ideologia, continham diversas afir-
macgoes muito claras sobre a origem da Umbanda. Estas origens ndo eram
atribuidas nem ao Brasil, nem a Africa negra, mas as antigas civilizagoes
desenvolvidas da India ou do Egito. Alguns umbandistas chegavam a afir-
mar que o termo “Umbanda” era derivado do séinscrito (Ibid., 23). Dizia-
-se que, a partir destas origens, a Umbanda havia-se difundido para o inte-
rior da Africa onde, devido ao embrutecimento dos africanos, decaira ao
nivel do mero fetichismo. Fora entdo trazida para o Brasil pelos escravos
africanos “disfarcados na forma de rituais africanos degradados”. A Um-
banda ndo poderia ter-se originado na Africa Negra, uma vez que esta
drea ndo tinha sequer uma cultura rudimentar (/bid., 45). Estes umbandis-
tas pioneiros ansiavam por localizar as origens da Umbanda na respeitabi-
lidade das grandes tradi¢des misticas do mundo e encaravam como sua
missio salvar a Umbanda das influéncias negativas associadas ao seu
passado africano, purificando-a de suas praticas africanas.

Os qualificativos freqiientes acrescentados ao termo “Umbanda Branca”
ou “Umbanda da Linha Branca”, “Umbanda Pura”, “Umbanda Limpa”,
ganharam desse modo muitos significados. Embora explicitamente se refe-
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rissem apenas i énfase dada & magia branca, em detrimento da negra, estes
termos sugeriam claramente a purificagdo da Umbanda de seu passado afri-
cano e eram carregados de matizes racistas inevitdveis que chegaram mesmo
a preocupar alguns dos participantes do congresso (Ibid., 267). De fato,
a grande maioria dos “fundadores” da Umbanda eram brancos de classe
média e sua visio da Umbanda ndo sé denegria a heranga africana como
também sugeria a missio de aculturar ou embranquecer os elementos
da cultura africana no Brasil. Embora esses umbandistas muitas vezes se
referissem a suas proprias prdticas simplesmente como “Umbanda”, man-
terei o termo “Umbanda Branca” para distinguir esta de outras formas de
Umbanda que discutiremos a seguir.

Apesar da presenca, nesta Umbanda Branca de classe média, de espiri-
tos de escravos, divindades e rituais de origem africanos, fica claro que
estes primeiros umbandistas realizaram um tratamento altamente conscien-
te e seletivo dos temas “africanos” e que suas atitudes em relagio a heran-
ca africana refletiam aquelas atitudes prevalecentes nas classes dominantes.
Embora atualmente muitas vezes aparecam em termos menos explicitos,
estas atitudes ainda podem ser encontradas num grande nimero de livros
populares sobre a Umbanda, escritos pelos seguidores da Umbanda Branca.
Seus efeitos sio também visiveis nas prdticas rituais desafricanizadas
desenvolvidas por este grupo, priticas que se tornaram amplamente difun-
didas.

Outros dentre esses primeiros lideres umbandistas assumiram uma posi-
¢do um pouco diferente, enfatizando os aspectos nacionalistas da Umbanda
de uma maneira que parece ter sido influenciada diretamente pelo nacio-
nalismo cultural do tipo popularizado por Gilberto Freyre (1934). Num
livro publicado no inicio dos anos 40, intitulado Uma Religiao Genuina-
mente Brasileira, um lider declarava:

“Filho de trés racas: a branca, a negra e a india, ao brasileiro seria
destinado também uma religido eclética... onde se achassem reunidas a
experiéncia do branco, a tradi¢io do indio e a magia do negro...” (José
Alvares Pessoa, citado em Macaia, 10/68).

Esta mesma tese é repetida em outra publicagio:

“Dada a composigio racial da nossa gente, em cujo substratum psiquico
entrou a contribuigiio do totemismo indigena, do fetichismo africano e do
medievalismo ibero, impde-se considerar que a miscibilidade religiosa obe-~
deceu aos mesmos imperativos de sua miscibilidade étnica” (Anon,
1944:22).

Nio é de se admirar, portanto, que as tendéncias melhores dessa misci-
genacio étnica consagrem a “Linha Branca de Umbanda” (Ibid., 24).
Desse ponto de vista, embora a contribui¢io africana a cultura brasileira
fosse expressamente valorizada, ela era novamente menosprezada, desta
vez em favor de uma imagem nacionalista brasileira da Umbanda. Esta
imagem tem exercido também uma influéncia constante sobre os lideres de
classse média da Umbanda e tem sido ressaltada pelos politicos umbandis-
tas engajados ativa e efetivamente na politica populista.
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Gostaria agora de examinar a relagido entre esta Umbanda Branca de
classe média e as préticas religiosas afro-brasileiras mais antigas, que pre-
existiam e eram populares entre as classes baixas. Os praticantes da Um-
banda Branca encaravam sua religiio como distintave superior as priticas
dos terreiros afro-brasilerios de classe baixa. E no periodo posterior a 1945
a mesma atitude em relagio 2 Umbanda Branca passou a ser expressa
claramente pelos lideres da comunidade religiosa afro-brasileira. Foi nesta
época que, depois de um periodo inicial de crescimento lento, os “fundado-
res” da Umbanda entraram numa fase de grande atividade organizacional.
Criaram uma rede de federagbes umbandistas, organizagbes “protetoras”
(Umbrella Organizations) as quais se filiavam centros individuais, sendo-
-lhes oferecida protegdo e orientagdo ritual. Empenhavam-se também em
fazer publicidade e proselitismo de sua religido através de programas de
radio, jornais de Umbanda e colunas semanais sobre a Umbanda na impren-
sa popular. Estas atividades, que pela primeira vez chamaram a aten¢io
do puablico em geral para a Umbanda, geraram uma resposta dos lideres
religiosos afro-brasileiros, os quais comegaram entdo, por iniciativa pro-
pria, a formar organizacdes rivais ¢ a fazer publicidade da versio autocons-
ciente de uma Umbanda afro-brasileira.

E muito importante frisar que estes lideres nao rejeitaram o uso do termo
Umbanda para designar sua religido. O que eles questionavam era a forma
do ritual, a desvalorizacdo e o denegrimento da heranga africana e a énfase
na desafricanizagao associada a Umbanda Branca. Vale a pena citar aqui
sua posi¢io, que aparece claramente numa série de publicagdes surgidas
durante os anos 50, pois ela sustenta a interpretagio que apresentei da
cria¢do independente de uma Umbanda que surgiu da classe média, Umban-
da que, longe de se ter originado dentro da classe baixa do meio afro-brasi-
leiro, ainda lhe era estranha em meados da década de 50. Estes lideres afro-
-brasileiros encaravam claramente a “Umbanda Branca” como uma
tentativa, por parte da classe média, de cooptar seus simbolos e sua histéria
e de negar a validade de suas priticas religiosas tradicionais. E viam isto
como uma tentativa de exclui-los. Estes porta-vozes declararam:

“Hoje uma onda de mistificag@o invadiu a Umbanda. Os invasores cria-
ram uma Umbanda Branca. .. Modificaram os rituais sagrados. .. e intro-
duziram o comercialismo em sua prética... Pessoas que nada conhecem
dos mistérios da Umbanda. .. abriram centros... montaram consultérios
luxuosos, onde os clientes sio atendidos mediante fichas numeradas. Nesses
centros os verdadeiros umbandistas ndo sdo recebidos, pois lhes vedam a
entrada com estas palavras: “Isto aqui ndo é Macumba, ¢ Umbanda”,
Vocés estiio acostumados com o “Baixo Espiritismo” (Freitas e Pinto,
1956, 19).

“Muitas vezes a verdade reside num terreiro pobre, humilde e despre-
tensioso, enquanto a mistificacio campeia em um centro luxuoso, parecen-
do bem organizado, com excelente mobilia, altares magnificos, fichdrio de
sécios e diretoria bem-vestida e bem falante. . .” (Ibid., 20).

Em relagdo a origem da Umbanda, declararam:
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“Quem conhece um pouco a histéria das religides sabe muito bem que
a raiz da Umbanda estd no continente africano. E assim muito engragado
(ouvir os lideres da Umbanda Branca) dizer que a Umbanda “sofre a
influéncia africana”. Nao, confrades ilustres, a Umbanda é africana, é
patrimbnio cultural da raga negra™ (Ibid., 58).

Maiores comentarios sobre os rituais dos centros de Umbanda Branca:

“Terreiro de Umbanda que ndo usa tambores e outros instrumentos
rituais, que niio canta pontos em linguagem africana, que ndo oferece o
sacrificio de preceito (animais), nem prepara comidas de santo, pode ser
tudo, menos terreiro de Umbanda”™ (Freitas e Pinto, 1957:131).

Esta posi¢iio, além de reforcar a imagem de “invasores™ de classe média
no cendrio religioso afro-brasileiro, mostra uma consciéncia aguda dos con-
flitos de classe e raciais subjacentes as questoes sobre as origens da Umban-
da e a forma adequada de sua pratica.

Estes exemplos mostram claramente que por volta dos anos 50 haviam
se desenvolvido duas intrepretagdes bastante distintas da Umbanda. Uma,
tendo por base as classes baixas, que se concentravam num grande nimero
de terreiros afro-brasileiros cujos membros, embora ndo fossem necessaria-
mente descendentes de africanos, praticavam rituais de orientagiio afro-bra-
sileira. A outra, baseada na classe média, que promovia uma forma de
Umbanda fortemente desafricanizada e muitas vezes expressamente nacio-
nalista. Na verdade, nenhum tipo de Umbanda estava restrito a uma unica
classe social. Desde o seu inicio, a Umbanda Branca havia atraido muitos
ficis das classes baixas e desde o fim do século XIX, as religides afro-bra-
sileiras haviam atraido uma considerdvel clientela da classe média e mesmo
das classes altas (Rio, 1951); estas duas formas, ndo obstante, receberam
imagens sociais bem distintas entre os seguidores da Umbanda.

Examinando hoje o desenvolvimento subsegiiente, fica claro que, até
mesmo no momento em que esta forma de Umbanda afro-brasileira de
classe baixa definia sua posigio rival, os limites rituais e organizacionais
entre os dois grupos comegavam a ceder, sob a pressio de um novo esforgo
de dentro da classe média, para redefinir a Umbanda de uma maneira mais
ampla e para unificar todas as formas de sua pritica num tnico movimento
religioso. Esta mudanga de atitude da parte dos lideres de classe média
parece ter sido diretamente influenciada por interesses politicos.

O fim do Estado Novo, em 1945, foi seguido pelo retorno da politica
eleitoral e o florescimento do populismo. Politicos populistas comegaram
a surgir neste periodo dentro da Umbanda Branca de classe média. A
evidéncia baseada em entrevistas e numa leitura cuidadosa de jornais e
colunas da Umbanda do periodo sugerem que percebiam claramente o po-
tencial eleitoral representado pelos terreiros afro-brasileiros como meio de
acesso a um grande nimero de eleitores da classe baixa. Assim, durante
o inicio da década de 50, estes politicos comegaram a procurar uma rea-
proximagdo com os terreiros de classe baixa, argumentando nos jornais ¢
colunas da Umbanda a favor de uma redefinigio mais ampla da Umbanda
como uma religido heterodoxa que incluisse diversas posigoes rituais e ideo-
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l6gicas, defendendo a unificagdo de todos os umbandistas numa dnica
religido. Evitavam cuidadosamente utilizar o termo “Umbanda Branca”
Enfatizavam a necessidade de tal unificagdo e de uma representagiio eleito-
ral da Umbanda para defendé-la, bem como aos principios de liberdade
religiosa contra os freqiientes ataques dos lideres da Igreja Catélica, de
funciondrios publicos sem simpatia pelo movimento e do piblico em geral.
Enfatizavam ainda a necessidade de defesa legal para individuos e grupos
de fiéis contra a perseguicdo da policia.

Estes aspirantes a politicos, alguns dos quais eram lideres de federagoes
e de centros de Umbanda e outros, que ocupavam cargos nos meios de
comunicagio de massa, criaram lacos informais entre si e com outros lide-
res de classe média que comegavam entio a ter sucesso na burocracia
estatal e no comércio. E comegaram a formar relagoes de clientela com
terreiros afro-brasileiros de classe baixa. O atrativo de tais lagos para estes
grupos parece ter-se devido, em parte, ao novo prestigio e legitimidade
que os lideres da Umbanda Branca de classe média haviam conseguido
criar para a Umbanda. As promessas de protegio legal também eram
atraentes, uma vez que os terreiros de classe baixa haviam sofrido muito
com as perseguigdes e as provocacdes da policia durante o Estado Novo.
Assim, os lideres dos terreiros afro-brasileiros comegaram a unir-se as
federagoes de Umbanda de classe média e a responder aos politicos umban-
distas, tornando-se mesmo seus cabos eleitorais, trabalhando para a obten-
¢do de votos dentro de seus terreiros. Mesmo os lideres das federagoes de
classe baixa — inclusive os autores do ataque & Umbanda Branca citados
acima — foram levados a formar aliangas com os lideres de federagio de
classe média pelas promessas de favores politicos (*). Tais aliangas coloca-
ram todos os terreiros filiados a estas federagoes afro-brasileiras dentro da
esfera mais ampla de influéncia da lideranca de classe média. Estes grupos
afro-brasileiros niio alteraram necessariamente seu antagonismo em relagiio
ao ritual ¢ a ideologia da Umbanda Branca, mas, aparentemente, percebe-
ram a possibilidade de obtengio de beneficios e prestigio através de aliangas
com a lideranga de classe média.

Na verdade, a unificagio do movimento umbandista, estimulado por
estes politicos e advogado por muitos lideres de classe média durante o fim
da década de 50, nio atingiu seus objetivos. A competi¢io e a rivalidade
entre esses lideres eram freqiientes e além disso muitos dos centros de
Umbanda Branca, que proliferavam entdo a uma taxa acelerada, e muitos
dos terreiros de Umbanda afro-brasileira recusavam-se ou niio tinham inte-
resse em unir-se as federacoes de Umbanda ou a dar apoio eleitoral aos
politicos umbandistas. Ainda assim, a campanha teve éxito. Tanto é que
por volta do fim da década de 50, os politicos umbandistas comegaram a
ser eleitos vercadores ¢ mesmo deputados estaduais. Embora atraissem

5. Por exemplo, uma coalizacio formada em 1956 pelas cinco principais fede-
rages de Umbanda do Rio de Janeiro na época incluia um co-autor dos ataques
A Umbanda Branca citados no texto. Ele foi feito co-presidente desta coali-
zagio, que era conhecida como Colegiado de Umbanda do Cruzeiro do Sul
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apenas uma minoria de fiéis das varias formas de Umbanda, estes esforgos
politicos para a unificagdo, inspirados pela classe média, resultaram na
criagio de uma série de redes clientelisticas verticais, controladas de cima
pelos politicos de classe média e lideres das federagdes, redes que se esten-
diam de maneira substantiva as classes mais baixas.

De fato, embora muitas vezes continuasse a haver rivalidade entre as
duas formas de Umbanda sobre questdes de pritica ritual, estes elos verti-
cais, que criaram canais de comunicacio direta com as classes baixas, fre-
giientemente serviram para estender a influéncia do ritual e da ideologia
da Umbanda Branca. Os terreiros afro-brasileiros de classe baixa que
entraram nestas aliangas foram, muitas vezes, pressionados a se sujeitarem
a Umbanda Branca, a seus rituais, a sua énfase moral na caridade e 4 sua
proibi¢do da Magia Negra. Embora muitos resistissem a esta pressao, alguns
sujeitaram-se € muitos outros foram, em alguma medida, influenciados
por ela.

Por volta do inicio da década de 60, os lideres umbandistas de classe
média haviam obtido, através de seus contatos com os meios de comunica-
¢do, com a burocracia e com o processo politico, uma posi¢do de considerd-
vel influéncia sobre o crescimento da Umbanda no Rio. Controlavam uma
série de aliangas verticais baseadas na protegio e na distribuigio de favores,
o que lhes dava acesso aos terreiros afro-brasileiros. Dominavam a apre-
sentagdo da Umbanda ao piblico em geral e o processo de sua legitimagio
e institucionalizagdo dentro da sociedade brasileira. Conseguiram, através
de funciondrios piblicos, permissio para celebragdes publicas dos festivais
religiosos da Umbanda, que comegaram entdo a ser incorporados no calen-
ddrio de acontecimentos publicos. Em 1965, obtiveram para a Umbanda
uma categoria propria no cadastro religioso oficial, realizado anualmente
em todo o pais. Embora ainda denegrida pelo ptblico em geral, a imagem
da Umbanda comegou a se modificar, gracas & maneira aberta com que
os politicos e lideres de classe média declaravam sua fé e defendiam sua
religiio na imprensa ¢ mesmo na legislatura estadual. Além disso, suas
atividades e a participagio da classe média comegaram a ser o tema de
artigos sérios em jornais e revistas importantes. Este aumento da publici-
dade encorajou uma participagdo mais aberta na Umbanda e uma discussiio
mais ampla, mesmo por parte dos membros da classe média.

Tais atividades também influenciaram a expansio da Umbanda Branca,
uma vez que esta passou a ser amplamente divulgada através dos meios de
comunicagiio, bem como através de atividades das federagbes umbandistas.
Isto ndo significa que produziram uma uniformidade ritual e ideolégica na
Umbanda do Rio. Provavelmente, a grande maioria dos 2 milhdes, segundo
a estimativa de seguidores da Umbanda no Rio hoje, inclusive muitos mem-
bros da classe média, preferem centros que tenham estilos rituais mais ani-
mados e pratiquem a magia negra. Entretanto, a Umbanda Branca, mais
moralista e bem comportada, obteve em cinqiienta anos uma grande popu-
laridade no Rio de Janeiro e influenciou consideravelmente as priticas de
muitos terreiros de tradigdo afro-brasileira.
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Mas sua influéncia nao ficou confinada apenas ao Rio de Janeiro. Duran-
te os anos 50, a Umbanda Branca jda comecara a difundir-se significativa-
mente dentro do Estado do Rio, em Siao Paulo e no Rio Grande do Sul.
Atualmente, ela ¢ encontrada em praticamente todos os estados brasileiros,
onde é freqiientemente disseminada por federagbes locais e estaduais de
Umbanda, muitas das quais sdo filiadas a federagdes similares no Rio ou
em Sdo Paulo. (Sobre federagdes em Belém, por exemplo, ver Vergolino e
Silva, 1976).

O Segundo Congresso da Umbanda, realizado no Rio de Janeiro em
1951, enfatizou o ambito nacional da Umbanda. Contou com participantes
de quinze estados diferentes e teve como principais conferencistas dois
deputados federais umbandistas, um do entdo Estado da Guanabara e outro
do Rio Grande do Sul, bem como outros politicos umbandistas eleitos
localmente no Estado do Rio, Sio Paulo e Rio Grande do Sul. Embora
este congresso representasse praticantes de muitas formas rituais diferentes,
a Umbanda Branca foi a forma oficial utilizada nas sessoes rituais do con-
gresso e foi apresentada como sua forma principal e a tGnica verdadeira-
mente nacional, pois somente ela transcendia as variagdes locais e regionais
na pritica religiosa representada pelos participantes.

A partir dai, a pratica da Umbanda Branca continuou a crescer e tem
tido um efeito nivelador sobre as tradi¢des regionais de muitas cidades,
influenciando-as na dire¢iio de uma religido nacional mais uniforme. Minhas
pesquisas sobre a Umbanda em virias cidades brasileiras, tais como Sio
Paulo e cidades menores no estado de Sao Paulo, como Campinas, Tauba-
té e Guaratinguetd, além de Belém, no norte, e Porto Alegre, no sul, indi-
cam a presenca generalizada de formas rituais e ideol6gicas associadas a
Umbanda e a existéncia de redes de aliancas entre estas cidades e centros
de Umbanda Branca no Rio e em Sdo Paulo. Embora seja necessario
uma pesquisa histérica muito mais ampla, estes dados apdiam a idéia de
um processo continuo de crescimento e difusio da Umbanda Branca a
partir de um tnico ponto de origem, localizado na classe média do Rio, €
vai contra a nogdo de sua inven¢do independente em diferentes regioes
do Brasil.

A criacio da Umbanda Branca e a participagdo nela de membros da
classe média reflete a ambivaléncia deste setor em relagido a heranga afri-
cana do Brasil e em relagdo as suas classes baixas, num contexto sécio-
-econdmico e politico em transformagio rdpida. A Umbanda Branca é uma
manifestagio do interesse nascente dos setores médios em elementos da
cultura de classe baixa, concebidos como tragos de uma experiéncia auten-
ticamente brasileira. Isto, numa era de politica populista, estava por sua
vez ligado a capitalizagiio do potencial eleitoral e nacionalista da Umbanda
na arena politica, realizada por politicos umbandistas.

O paradoxo estd em que ao mesmo tempo as religides afro-brasileiras
eram tidas pelas classes dominantes brasileiras como representantes da
ignorancia e do atraso das classes baixas. A énfase da Umbanda Branca
na salvagiio das classes baixas através do auxilio caritativo e da reelabo-
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racio de suas raizes afro-brasileiras no interior de um idioma brasileiro
mais aculturado parece refletir uma preocupagdo crescente dentro da classe
média em assumir um papel ativo na integragio dessas massas na sociedade
brasileira. Esta preocupagdo torna-se facilmente compreensivel 4 luz da
ameaga que as massas urbanas representam para a estabilidade da vida da
classe média, uma realidade politica vivida durante este periodo. Ao entra-
rem para a Umbanda, os setores médios foram capazes, em certa medida,
de transformar o amplo apoio da Umbanda num instrumento que servia,
pelo menos em alguns casos, aos seus interesses.

Em suma, embora geralmente analisada como uma religiio de classe
baixa, na realidade a Umbanda parece ter surgido em sua forma institu-
cionalizada e autoconsciente somente com a entrada da classe média. Est2
processo ocorreu em trés etapas basicas: /. Durante o periodo que vai de
meados da década de 20 até o inicio dos anos 50, lideres de classe média
criaram uma nova Umbanda e no decorrer deste processo influenciaram os
terreiros afro-brasileiros de classe baixa do Rio a definirem de maneira
consciente suas proprias prdticas e organizarem suas préprias atividades;
2. Durante o inicio da década de 50 os lideres umbandistas de classe média,
num contexto de novas possibilidades politicas e através de um processo
de liberalizagio doutrindria, abriram sua religiio a aderentes dos terreiros
afro-brasileiros de classe mais baixa. As federagdes de Umbanda foram
elementos cruciais na formagido de aliangas verticais entre estes setores; 3.
Ao mesmo tempo, a Umbanda Branca comegou a difundir-se para além
do Rio, transformando-se numa religido de ambito nacional. Primeiro em
outros centros urbanos importantes e mais tarde em dreas secunddrias de
concentragio populacional.

A Umbanda fornece um exemplo interessante de uma religido popular
que a maioria dos estudiosos da sociologia da religido suporia ter surgido
e estar centrada antes de tudo nas classes baixas, durante um periodo de
ripidas transformagdes sécio-economicas. Como este trabalho demonstrou,
neste caso tal pressuposto seria simplista e, em grande parte, errdneo. Sob
condigdes classicamente definidas como geradoras de movimentos ideoldgi-
cos e religiosos de classe baixa, demonstrei que a principal forga organiza-
toria por trds do rdpido crescimento da Umbanda foi a classe média e que
dreas importantes do ritual e da ideologia umbandista foram e continuam
a ser, em grau significativo, um produto da inovagao e intervengio da
classe média. Ndo hd como saber se a Umbanda, como uma entidade reli-
giosa definida, existiria hoje em dia, nem que forma teria assumido sem
sua intervengdo. Entretanto, ¢ claro que sem o interesse da classe média
na Umbanda sua forma atual seria bem diferente e o nimero de secus segui-
dores significativamente menor.

Os resultados deste exame histérico da Umbanda reiteraram a importin-
cia da realizagio da pesquisa historica por antropdélogos para a compreen-
sio funcional e processual dos fendmenos sociais. Seria interessante espe-
cular se outras religides vistas atualmente como movimentos populares de

41



massa no Brasil e em outras partes do mundo, caso fossem submetidas a
uma andlise historica, revelariam processos de desenvolvimento semelhan-
tes aos discutidos aqui,
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A MORTE BRANCA DO FEITICEIRO NEGRO (*)

RENATO ORTIZ

Universidade Federal da Paraiba

Introdugao

O que pretendemos nesta exposicio ¢ demonstrar a integracio e a legiti-
magio da religilo umbandista na sociedade brasileira de classes. () Para
tanto, € necessirio porém situar, mesmo rapidamente, o problema, pois
outros autores ji se ocuparam do assunto,

A primeira afirmagdo que faremos é que a Umbanda ndo é uma religido
negra; neste sentido, ela se opoe ao candomblé, que mantém viva a
memoria coletiva africana no seio dos cultos religiosos. (9 Para nds, a
Umbanda ¢é uma sintese do pensamento religioso brasileiro, no qual os
elementos negros, brancos e indios (vistos através da ideologia branca e
de classe) integram o universo da religido ). Ela é o resultado da fusido
de dois movimentos: o embranquecimento da cultura negra e o “emprete-
cimento” da ideologia kardecista. O fendmeno do embranquecimento ja
foi suficientemente estudado por Roger Bastide. Podemos resumi-lo na se-
guinte férmula: o negro, submetido ao regime de escraviddo, ndo pode
ascender socialmente dentro dos padrdes moldados por uma cultura branca.
Sua ascensiio se fard através do embranquecimento de sua cultura (recusa
de participar da heranga africana) e de sua raga (valorizagio da mestiga-
gem). Quanto ao movimento de “empretecimento” devemos distingui-lo
cuidadosamente de um possivel enegrecimento da cultura branca. O preto
se opde ao negro na medida em que o primeiro se refere & superficie, da

* Comunicagio apresentada a XXVIIT Reuniio Anual da Sociedade Brasileira
Para o Progresso da Ciéncia, Brasilia, 1976.

1. Para uma andlise mais detalhada sobre o assunto ver Renato Ortiz, La
mort blanche du sorcier noir: intégration d'une réligion dans une société de
classes, tese de doutoramento. Paris: Sorbonne, 1975.

2. Um exemplo deste ponto de vista é o trabalho de Roger Bastide em seu
livro As religides africanas mo Brasil. Sio Paulo: USP, 1971. Entretanto, a
posicio do autor muda em seus ultimos escritos, ver “La rencontre des dieux
africains et des esprits indiens”, in Le sacré sauwvage. Paris: Payot, 1975,
pp. 186-200.

3. Renato Ortiz, “"Du syncrétisme & la synthése”, Archives de sociologie des
religions. Paris, 1975,
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cor negra, enquanto o segundo diz respeito a esséncia negra, ou seja, o
que o africano traz de caracteristico de uma Africa pré-colonial. Ao falar-
mos do “empretecimento” de uma camada de intelectuais kardecistas, ndo
nos referimos a uma fusdo harménica das ragas, como pretende Gilberto
Freyre. O que tentaremos mostrar ¢ que sempre que existe a valorizagio
do preto (e ndo do negro), ela se faz segundo a pertinéncia de uma cultura
branca. Os clementos genuinamente africanos, ou melhor, afro-brasileiros,
sio rejeitados por esta camada de intelectuais, que sdo justamente os cria-
dores da religido Umbanda. A cor preta €, desta forma, reinterpretada de
acordo com os cinones de uma sociedade onde a ideologia branca ¢ domi-
nante.

O segundo ponto diz respeito 2 histéria da religidlo umbandista. Apesar
das dificuldades, por falta de estudos criteriosos sobre o assunto, podemos
afirmar que a Umbanda é uma religido nova, e que certamente antes de
1920 ndio havia nenhum movimento umbandista no pais . Somente nas
décadas de vinte, mais intensamente nos anos 30, é que algumas tendas
comegam a surgir no Rio de Janeiro e no Rio Grande do Sul ). Elas siao
formadas por individuos de orientagio kardecista que operam com elemen-
tos de origem afro-brasileira. Este movimento, que chamamos de “emprete-
cimento”, acentua-se a partir de 1930, para culminar num movimento orga-
nizado, que celebra o Primeiro Congresso Umbandista em 1941, na
Guanabara. Somente a partir desta data, podemos falar da Umbanda como
movimento que se torna publico e oficial. Conclusdes importantes decor-
rem deste fato. Do ponto de vista organizacional, esta reunifio de intelec-
tuais € de suma importincia, pois é deste niicleo que sairdo as primeiras
diretrizes de sistematizaciio e institucionalizagio da religiao. Por outro
lado, é no discurso dos “cérebros” religiosos que a ideologia da sociedade
global se manifesta de forma mais acentuada. Do ponto de vista sociol6gico,
o nascimento da Umbanda encerra outro argumento importante: a religido
emerge no momento em que se consolida a implantagdo de uma sociedade
urbana, industrial e de classes. Isto fard com que a ideologia umbandista,
reinterpretando os valores da “moderna” sociedade brasileira, va traduzi-los
dentro do campo semintico religioso. Mais ainda, a religido parece ser
fruto destas transformacdes sociais, que naquele momento envolvem a
sociedade global. Nio ¢ por acaso que a Umbanda nasce no sudeste brasi-
leiro numa regido onde a urbanizagio, mas sobretudo a industrializagio,
sao responsdveis pela implantagio de um novo estilo de vida. Da mesma
forma que também ndo é por acaso que, hoje, a distribuicio dos adeptos
umbandistas se faz paralelamente as desigualdades regionais. Onde o
desenvolvimento ¢ maior, o numero de fiéis é mais elevado, onde ele ¢
menor o nimero de adeptos cai. )

4. Para andlise mais detalhada ver Renato Ortiz, Op. cit.
5. Cavaleanti Bandeira. O que ¢ a umbanda? Rio de Janeiro: E. Eco., 1070.
6. Renato Ortiz, Op. cit.
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Este preAmbulo nos parece importante porque deixa claro que a religido
umbandista é uma sintese de elementos histéricos brasileiros, mas ao mesmo
tempo ela é um produto simbélico que se realiza em um determinado
momento histérico da sociedade brasileira. Por isto a Umbanda é penetra-
da pela prépria ideologia que a engendrou. Sem o movimento de intelec-
tuais que estabeleceu as normas de orientagio da religido, ela ndo existiria,
pois 0 que encontrariamos seriam somente manifestagcdes heterogéneas de
rituais de origem afro-brasileira. Por outro lado, sem a presenga de uma
heranga cultural afro-brasileira ndo seria possivel a bricolage (") do pensa-
mento kardecista sobre esta realidade.

Integragdo cultural e de classe

Para compreendermos melhor o problema da integragio da religiio
umbandista na “moderna” sociedade brasileira, convém reforgar o que
dissemos acima, isto é, que a Umbanda é um produto da bricolage do pen-
samento kardecista sobre elementos de origem afro-brasileira. Ndo preten-
demos com isto minimizar a influéncia do elemento catélico: pelo contririo,
o catolicismo transpassa a religido umbandista de alto a baixo, penetrando
tanto no kardecismo quanto nos cultos afro-brasileiros. A moral crista faz
parte, por assim dizer, da “natureza”™ da civilizagdo brasileira. Se nio
nos referimos a ela explicitamente nio € por omissdo, mas simplesmente
porque nés a consideramos como um dado “natural”. Por outro lado, os
elementos indigenas sio em numero bastante reduzidos; o indio figura na
Umbanda mais como um trago veiculado pela cultura e ideologia branca,
seja, o indio do romantismo do século XIX. A heranga africana, porém,
impoe-se com todo o peso de sua histéria americana. O ritual umbandista
absorve, desta maneira, grande parte da estrutura e do funcionamento dos
cultos afro-brasileiros. Uma primeira caracteristica em comum ¢ que os
dois §do culfos de possessio, isto é, o processo de comunicagio entre o
sagrado e o profano se faz por meio do transe. As semelhangas estruturais
sdo ainda maiores: mesma forma de organizagio da hierarquia da seita
(pais-de-santo/filhos-de-santo), mesmo vocabulédrio religioso (cavalos de
santo, linhas de Xangd, Ogum etc.), mesma forma de estruturagio do
culto em terreiros. As fronteiras entre a Umbanda e os cultos afro-brasi-
leiros parecem assim, & primeira vista, bastante ténues, e elas foram ténues
no momento do nascimento da religidlo umbandista; dai a necessidade de
um esforg¢o tedrico em separd-las. Este esforgo corresponde as transforma-
gdes que ja ocorriam na prética dos ritos, devido a insergio da religido
numa sociedade que também sofria, ela prépria, modificagbes importantes.
Na medida em que os limites religiosos sdo demarcados e que o ritual
aborve os valores da sociedade global, pode-se dizer que a Umbanda se
integra dentro desta sociedade. Analisaremos em nosso estudo dois tipos
de valores integrados pela religido: valores culturais e valores de classe.

7. O termo bricolage ¢ aqui utilizado no mesmo sentido que usa Lévy-Strauss,
Anthropologie structurale. Paris: Plon, 1974.
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O primeiro processo de transformagio cultural da heranga africana
faz-se através do mecanismo que a escola culturalista chamou de acultu-
ragio . Os deuses africanos vao ser representados pelas imagens dos san-
tos catdlicos, dando origem ao sincretismo religioso ). Este sincretismo se
faz porém mais em detrimento da fé catdlica, pois o deus africano subsiste
atrds da mdscara fornecida pela tradicdo cristi. Na Umbanda, o que encon-
traremos ¢ este fendmeno do sincretismo invertido: os lagos com a Africa
se rompem e a divindade africana passa a ser méscara dos valores culturais
de uma sociedade branca e catélica. Um exemplo interessante a esse respei-
to & _Exu, que nos cultos afro-brasileiros tem a fun¢do de estabelecer a
comunicagiio entre o sagrado e o profano. Ora, a religido umbandista trans-
forma esta divindade para reinterpreti-la em termos morais segundo a
teoria kardecista da evolugdo. O deus se desdobra assim em dois: Exu-
-pagdo, Exu-batizado; enquanto o primeiro é sindnimo de “atraso” espiri-
tual, vive portanto nas trevas, o segundo se beneficia de alguns raios de luz
que iluminam a senda da evolugdo espiritual. A divindade se revela, desta
forma, através de um novo sistema de compreensiio; esquece-se seu cariter
de mensageiro divino, para apreendé-lo nas malhas da doutrina evolucio-
nista.

A doutrina cdrmica da evolucdo espiritual ¢ um dos elementos mais
importantes do sistema umbandista. Ela fornece aos pensadores religiosos
o argumento ideolégico que delimita a fronteira entre a Umbanda e os
cultos afro-brasileiros. Taxando de “barbarismos”, “‘atraso mental”, “igno-
rancia”, as priticas relativas aos cultos afro-brasileiros, a Umbanda reivin-
dica para si um lugar mais elevado do que estas priticas (da qual ela estd
tdo préxima) nos niveis da escola espiritual. E por isso que os rituais de
sangue, o uso da pélvora, o sacrificio de animais e as comidas de santo
tendem a desaparccer no ritual umbandista, Todas essas priticas sdo vistas,
sobretudo pelos adeptos da classe média, como aviltantes, retrégradas,
enfim “atrasadas” para o desenvolvimento espiritual umbandista. E claro
que, concretamente, existe uma assincronia entre ideologia e realidade e
continuam a existir muitos terreiros que ainda praticam ritos que utilizam
a pélvora ou o sacrificio de certos animais. Eles sdo porém classificados
como terreiros de “pouca luz”, isto €, onde o principio de evolugio ainda
nio se manifestou com toda a sua forga. A oposi¢io se desenvolve entio
ao nivel ideol6gico e cultural. A pritica magico-religiosa de origem africa-
na, incongruente com os padroes da “moderna” sociedade, ¢ recalcada nos
rituais da Quimbanda: ela se transforma em magia negra, magia de negros,
em ritual “retardatédrio™ (19,

8. Ver Herskovits, Man and his works., Sio Paulo: Mestre Jou, 1969, e Arthur
Ramos, A aculturagcdo negra no Brasil. Sio Paulo: Cia. Nacional, 1942.

9. Sobre o sincretismo ver Nina Rodrigues, L'animisme fétiste des négres de
Bahia. Bahia 1900, e Roger Bastide, Estudos afro-brasileiros. Sio Paulo: Ed.
Perspectiva, 1973.

10. Ver a concepgio de Quimbanda de Aluisio Fontenelle, O espiritismo mo
conceito das religies e a lei da Umbanda, Rio de Janeiro: Ed. Espiritualista,
1952.
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Entretanto, como se percebe da exposi¢io apresentada, a oposigio cultu-
ral € transpassada ainda pelos valores de classe. As federagoes, dirigidas
sobretudo por elementos de classe média, vio moralizar e purificar a ima-
gem que a religido oferece dela propria. Assim, valores de classe como “boa
apresentagdo”, “limpeza”, introduzem-se na pritica religiosa e passam a
comandar o comportamento dos médiuns ('), E sugestivo observar que no
culto umbandista cxiste uma tendéncia dos médiuns de se vestirem de bran-
co, provocando no puablico a imagem de “assepsia”, tdo cara as classes
médias. . . Limpando-se o corpo, cuidando-se da aparéncia, evolui-se espi-
ritualmente, isfo ¢, ascendé-se simbolicamente na estrafificaciio social. Os
valores de classe penetram de tal forma a pritica religiosa que mesmo
a bebida oferecida aos espiritos passa a ser avaliada por critérios ideolégi-
cos. Nos cultos onde esta pritica ¢ permitida, existe uma verdadeira gradua-
¢io alcodlica que corresponde a graduagio de evolugio espiritual, A cacha-
¢a, bebida do povo, € considerada como bebida de “pouca luz”, vulgar, a
mais inferior de todas (ela ¢ servida geralmente as entidades atrasadas, os
exus); vem a seguir a cerveja, o vinho, para atingir o champanha, bebida
de ricos, onde o dlcool se destila para atingir o seu grau maximo de espi-
ritualidade. Observando-se os cultos podemos perceber como determinados
terreiros se diferenciam de outros pelo tipo de bebida ofertada aos espiri-
tos. Uma Pomba-Gira bebe falsa champanha, em taga de cristal, quando
“desce” numa tenda classe média; mas deve se conformar com uma gar-
rafa de cachaga, quando se manifesta num terreiro popular. A bebida
transforma-se, assim, em stafus espiritual, a luz iluminando sempre o 4pice
da piramide social. . .

Existe portanto na religido umbandista um movimento duplo de absor-
¢do de valores: trata-se, de um lado, de valores culturais e, de outro, de
valores de classe. Como nota Candido de Procépio, a doutrina da evolugio
serve de instrumento ideol6gico a adaptagdo da tradi¢do africana para uma
prética religiosa mais em harmonia com o estilo de vida urbana e racio-
nal ", Porém niio se deve esquecer que evoluir significa nio somente se
aproximar da cultura branca mas assemelhar-se também ao branco burgués
ou pequeno burgués (). O que ¢é interessante assinalar é que esta dupla
absorgdo de valores se funde num movimento tnico de legitimagio. Max
Weber tem razio em dizer que ndo basta um grupo ou uma institui¢io
existirem: € necessdrio também que eles se legitimem, que fundamentem
seu status de existéncia. No caso da Umbanda a sociedade urbana industrial
e de classes ¢ a fonte destes valores legitimos.

Um exemplo interessante de legitimagio religiosa é o discurso pseudo-
cientifico desenvolvido pelos intelectuais umbandistas. Uma anilise da fife-
ratura religiosa revela até que ponto as explicagdes da ciéncia penetram na

11. Cavalcanti Bandeira, Op. cit.

12. Candido Procépio de Camargo, Kardecismo e Umbanda. Sio Paulo: Ed.
Pioneira, 1961.

13. G. Lapassade e A. Luz, O segredo da Macumba. Rio de Janeiro: Paz e
Terra, 1972.
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justificagdo dos rituais. Por exemplo, a utilizagdo de bebidas é justificada
pelas leis de atragdo e repulsio de Newton; defumadores pela teoria flui-
dica; as facas e espadas (instrumentos mégicos) pela teoria eletrostitica
do poder das pontas (%), Até certos hébitos indumentirios vio encontrar
explicagdes no discurso cientifico. Por exemplo, fundamenta-se “cientifica-
mente” o fato de os umbandistas dangarem descalgos nos terreiros. Como
o corpo humano € composto de fluidos bons e maus e sabendo-se que o
sapato (sobretudo se for de sola de borracha) age como isolante, dangar
de pés nus significa romper o isolamento corpo-terra, permitindo, assim,
a descarga dos maus fluidos sobre o potencial zero que € a Terra (%),
Outro dado caracteristico do discurso umbandista ¢ o emprego exagerado
do vocabuldrio cientifico; palavras como “elétron”, “radiagio”, “ego”,
“inconsciente” sdo de uso corrente na literatura religiosa. O que ocorre ¢
que a palavra-ciéncia é vista pelos tedricos como palavras fetiches. Elas
carregam em sua esséncia os atributos da ciéncia. Um discurso torna-se
“cientifico” na medida em que ele se exprime através destas palavras-
-instrumentos, portadoras da magia cientifica.

A ciéncia, valor dominante da sociedade global, funciona, assim, como
fator ideolégico de legitimagdo religiosa. Integrando os padrdes cientificos
na explicagio de mundo, os umbandistas se afastam das “supersti¢des” e
justificacbes miticas que caem cada vez mais em desuso na mente do
homem “moderno”. Este aspecto do discurso umbandista coloca um pro-
blema que foi muitas vezes discutido na sociologia das religides: a oposi-
¢do entre ciéncia e crenga. Durkheim parece ter razio quando afirma que
esta oposicio s6 se realiza quando as duas instancias concorrem pela exclu-
sividade de um mesmo campo semintico ), Na medida em que os siste-
mas, religioso e cientifico, delimitam seus préprios dominios de agdo, as
relacdes entre eles podem ser diversas. No caso da Umbanda, longe de
observamos um conflito, o que se constata ¢ uma espécie de colaboragio;
as crengas mdgicas, ao invés de desaparecerem, reforgam-se. E o objeto
legitimo (a ciéncia) age como forga legitimadora de uma nova religido.

Institucionaliza¢ao da religido

Max Weber, estudando o conceito de legitimidade, relaciona-o estreita-
mente A4 no¢do de dominagdo (7); desta forma, a legitimagio aparece ndo
somente sob uma perspectiva de justificacio e explicagio do mundo mas
também sob um aspecto mais coercitivo, o de uma dominagio qualquer. A
andlise do movimento umbandista revela justamente um tipo de dominagido

14. Ver Oliveira Magno, Umbanda e Ocultismo. Rio de Janeiro: Ed. Espiri-
tualista, 1952.

15. Ibid.

16. Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse (conclusio do
livro). Paris: PUF, 1968.

17. Max Weber, Economie et société. Paris: Plon, 1971.
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“recente” na sociedade brasileira: a racional. Nio queremos dizer com
isto que a dominagdo tradicional e carismdtica ndo se manifeste no culto
umbandista, mas somente sugerir que a dominagdo racional aparece como
o elemento caracteristico que melhor define e orienta esta nova religido. A
legitimagdo racional se realiza assim através dos propagadores que tendem
a sistematizar e padronizar o universo religioso. O exemplo mais relevante
a este respeito é encontrado no grupo de intelectuais que inicia, a partir
de 1941, a codificacdo e unificagdo da religiao.

Relacionando-se a idéia weberiana de sistematizagio e racionalizagio da
religido ao conceito de mercado religioso, o processo de legitimagao religiosa
torna-se mais claro 9, Com efeito, as sugestoes de Peter Berger sdo aqui
de grande valia, pois se analisarmos, sociologicamente, o nascimento e a
emergéncia da Umbanda, veremos que ele coincide, por um lado, com a
consolidagdo de uma economia de mercado interno e, por outro, a uma
economia religiosa de mercado — declinio do monop6lio da Igreja (1),
Traduzindo em linguagem econdmica diriamos que numa situagio de mer-
cado concorrente, para se administrar o sagrado, é necessdrio centralizar a
decisdo. Dentro desta perspectiva, a religido se transforma em bem de
consumo que deve ser “vendido” a uma clientela religiosa. O primeiro pro-
blema com que se deparam os tedricos umbandistas é que, para se conquis-
tar uma parcela do mercado religioso, eles devem padronizar seu produto.
Dai a razio da intensa campanha de padronizagio e codificacéio da lei da
Umbanda, que se desenvolve junto 2 imprensa umbandista. Desta forma,
homogeneizam-se as imagens do culto, a estrutura do cosmos religioso (ini-
cio de uma teologia umbandista), as cerimOnias nos terreiros.

E bem verdade que a Umbanda nido tem uma estrutura monolitica como
a Igreja catdlica, muito embora seja este o modelo que orienta a ideologia
dos intelectuais. Entretanto, a diversidade dos rituais nio impede que o
movimento de codificagdo se realize (em grande parte). Muito embora um
pai-de-santo introduza elementos de sua idiossincrasia nas cerimonias, nés
nos deparamos sempre com um culto de possessido, desenvolvendo-se den-
tro de uma determinada ordem e orientado segundo as mesmas direcoes
ideoldgicas. A codificagdo e padronizagdo do culto € um esforgo teérico
globalizante que tende a colocar as partes dentro da totalidade. E o resul-
tado de uma ctpula de intelectuais que pressentiu, dentro da heterogenei-
dade real dos ritos, um vetor ideoldgico religioso. O trabalho que tiveram
foi de equacionar as diferencas concretas em termos religiosos.

Surgem assim as miltiplas federacbes ao nivel municipal, estadual e
nacional, mas, apesar das virulentas disputas que existe entre elas, a vonta-
de de unificagio e codificagiio é a mesma para todas. Num estado como o
de Sio Paulo, onde a racionalizagio da vida “moderna” ja atingiu um nivel
bastante avangado, o movimento umbandista atinge seu grau méximo de

18. A nocio de mercado religioso se encontra bem desenvolvida em Peter
Berger, Les religions dans la conscience moderne. Paris: Centurion, 1971,

19, Para uma andlise detalhada, Renato Ortiz, Op. ecit.
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institucionalizagdo. Recentemente, as federagbes paulistas se uniram em
torno de um tnico 6rgido burocritico, com a finalidade de codificar e difun-
dir a Umbanda. Poderiamos fazer aqui uma analogia com o panorama
politico anterior a década de 30, dizendo que a Umbanda ¢ formada por
“caciques” locais; porém, a partir do momento em que estes “caciques”
se reunem, pode-se afirmar que o movimento adquire um carater nacional.
A plataforma religiosa deixa de ter uma dimensiio local, para se concretizar
num movimento coletivo de proselitismo.

A dominagéo racional, que vai permitir a criagdo das federagdes umban-
distas, tem uma conseqiiéncia importante, que ultrapassa os limites da reli-
giosidade. Na medida em que as federagdes se consolidam como “igre-

jas” (20 elas se transformam em forgas politicas. O,SHEDIEE%Iende, 7
desta forma, a desaparecer e a propria religido vai proporcionar a eleigio

de seus lideres politicos. Os adeptos tém, doravante, a possibilidade de
contarem junto aos O6rgdos governamentais com um representante de sua
prépria fé religiosa. Este movimento de estravasamento religioso dentro do
terreno politico é um fenémeno bastante recente na sociedade brasileira:
¢ o sinal de que a Umbanda passa a ser considerada como uma religido
legitima. Esta mesma religido que no passado foi perseguida pelas forgas
policiais, ridicularizada pela sociedade, transforma-se numa instincia legiti-
ma podendo desfrutar de uma posigio de igualdade com as outras religides
dentro do mercado religioso. Entretanto, este resultado s6 € possivel porque
a religido integra os valores dominantes da sociedade global; o caminho da
integragdo redunda assim em sua legitimagido social.

20. O termo “igreja” é aqui utilizado no sentido de Troelcht.
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RELIGIAO, COMERCIO E ETNICIDADE: UMA
INTERPRETACAO PRELIMINAR DO CATOLICISMO
BRASILEIRO EM LAGOS, NO SECULO XIX (1)

MANUELA CARNEIRO DA CUNHA

Este trabalho pretende esbogar algumas hipéteses que vém surgindo de
uma pesquisa sobre a comunidade de descendentes de brasileiros iorubanos
em Lagos, na atual Nigéria. Minha apresentagio serd esquemadtica, pois
sua finalidade é basicamente de provocar idéias e comentédrios: assim,
desenvolverei meu tema sem entrar em mindcias ou detalhar as fontes nas
quais minha argumentagdo se baseia.

A pesquisa refere-se a chamada comunidade “brasileira” de Lagos @),
formada a partir do século XIX pelos nagds () e seus descendentes que,
alforriados ou libertos, voltavam do Brasil para a costa ocidental da Africa.
Possivelmente seu niicleo original era constituido de nagds mugulmanos
(os chamados “malés”), expulsos do Brasil por haverem fomentado revol-
tas na Bahia (P. Verger, 1966). Se assim for realmente, a chegada dos
“brasileiros” a Lagos e a Badagry teria sido, contrariamente ao que se cré,
anterior a volta dos “saros” ou “Sierra Leone”, Estes eram os iorubanos
que o Esquadrio Preventivo inglés havia liberto, interceptando ao largo
da costa da Africa os navios negreiros em que eram conduzidos para as
Américas. Esses escravos eram libertos e conduzidos a Freetown em Serra
Leoa: educados nessa cidade por missionarios protestantes, sobretudo angli-
canos e metodistas que neles depositavam grandes esperangas para a evan-
gelizagdo e a “civilizagdo” do pais iorubano, iniciaram, em 1839, seu pré-
prio movimento de retorno e estabeleceram-se em Badagry, Abeokuta e

1. Uma primeira versiio deste trabalho foi apresentada 4 IX Reunido da
Associagdo Brasileria de Antropologia, em Salvador, em fevereiro de 1976.
Quero agradecer a meus colegas do conjunto de antropologia do Instituto de
Filosofia e Ciéncias Humanas, da Universidade Estadual de Campinas, que
ouviram pacientemente e discutiram versoes anteriores, e de modo particular
Diana Brown, Mario Bick e Marianne Ligeti que me ajudaram a explicitar meus
subentendidos.

2. Essa comunidade ja foi descrita por Anthony Laotan, Pierre Verger,
Anténio Olinto e J. M. Turner.

3. Nagd é o termo usual no Brasil para iorubancs. Era na realidade a ape-
lagio que os Fon, seus vizinhos e inimigos, davam-lhes.
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Lagos. Os movimentos de retorno de saros e de brasileiros foram portanto
mais ou menos contemporaneos, embora este ultimo se tenha prolongado
além do outro, chegando até ao comego do nosso século. As duas comuni-
dades conviveram em Lagos, associaram-se freqiientemente, embora tives-
sem mantido suas identidades.

Neste trabalho quero tratar do tema da identidade étnica destes “descen-
dentes de brasileiros”, como até hoje a si mesmo se chamam, durante o
periodo de formagdo da comunidade, ou seja, essencialmente no século
XIX. H4, porém, virias limitagbes. A mais importante ¢ a quase total
auséncia de documentagio sobre a comunidade brasileira de Lagos antes
de 1851. A partir dessa data, que ¢ a do estabelecimento de um consulado
inglés, contamos com a extensa correspondéncia do consul com o Foreign
Office, que se estende até 1861, data da “cessio” de Lagos a coroa briti-
nica. Dai por diante, as fontes tornam-se cada vez mais numerosas, ja que,
além da correspondéncia do Colonial Office, podemos recorrer as cartas
pessoais e aos relatérios dos missiondrios catélicos franceses, operando
primeiro de Ouidah e, posteriormente (a partir de 1868), de Lagos.

Pode parecer paradoxal que a maioria desses iorubanos, que afinal
retornavam a pdtria, tivesse preferido identificar-se como membros de
uma comunidade “brasileira™. E preciso ter em mente, no entanto, que nem
Lagos nem Badagry, nem nenhuma das cidades costeiras em que se estabe-
leceram, eram na realidade suas cidades de origem e sim pontos de passa-
gem, entrepostos do tréfico transatlintico de escravos. Como mostrei alhu-
res (M. Carneiro da Cunha, 1976), a maioria dos escravos nagds da Bahia
eram egbas (de Abeokuta), ijeshds (de Ilesha) e iorubds propriamente
ditos (isto €, de Oy6, a antiga capital do império que se havia esfacelado).

Além disso, por virias décadas, o acesso a regides além de Abeokuta
permaneceu dificil, devido as guerras entre as cidades-estado iorubanas que
tumultuaram o interior do pais ao longo do século XIX: consegiientemen-
te, reatar lagos com as cidades de origem era empresa perigosa ¢ se Abeo-
kuta e Ilesha eram relativamente acessiveis, tanto nido se pode dizer de
Oy6.

Nio me parece, no entanto, que a formagio de comunidades “brasilei-
ras” ao longo da costa possa se explicar apenas por essas razdes negativas,
e tentarei mais adiante explicitar meu ponto de vista.

A identidade brasileira se manteve através de vdrios sinais distintivos,
entre os quais o uso de nomes portugueses, a construgio de sobrados no
estilo baiano, a celebragio de festas tipicas, como a “burrinha”, o “boi"”
e o “Bonfim”, a preserva¢do de uma cozinha considerada tipicamente bra-
sileira (e que no Brasil ¢é tida por africana), com seu feijao de leite, seu
munguzd, sua canjica, grude, tapioca e pirdo; o uso da lingua portuguesa,
ensinada nas escolas cat6licas de Lagos até 1879, mas conservada até mui-
to mais tarde; enfim, a fidelidade ostensiva a religidao catdlica, e é nesse
ponto que gostaria de me aprofundar mais um pouco. Eram tdo religiosos
os brasileiros catdlicos de Lagos que o mesmo termo “agudd” passou a
denotar ao mesmo tempo “brasileiro” e “catélico”, apesar da grande comu-
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nidade de brasileiros mugulmanos que, conforme vimos, foram provavel-
mente os primeiros a retornarem i Africa.

Parece-me elucidativo contrapor as afiliagdes religiosas das comunidades
iorubanas no exilio e as de depois de seu retorno. No Brasil, escreve
Donald Pierson, “o culto malé ou maometano, florescente durante algum
tempo, parecia ter sido abandonado quase completamente, em favor do
culto fetichista, pelos afro-brasileiros, da Bahia. Embora Nina Rodrigues
calculasse, em 1905, que um tergo dos africanos que viviam ainda na
cidade fosse maometano, acentuava também que eles faziam pouquissimos
adeptos, ou nenhum, entre os pretos nascidos no Brasil e que 0o maometa-
nismo, com toda a probabilidade, morreria com eles” (D. Pierson, 1971:
305). No entanto, em Serra Leoa, entre os iorubds que o Esquadrio Pre-
ventivo inglés havia libertado dos navios negreiros apresados, a identidade
foi preservada nao pelos cristdos, anglicanos sobretudo, mas pelos mugul-
manos. Como escreve Michael Banton em seu estudo de Freetown, “Aque-
les que se haviam convertido ao cristianismo tendiam a estar mais préximos
dos outros africanos libertos e foi apenas a minoria mugulmana quem
manteve alguma solidariedade enquanto tribo e conservou a lingua
viva...” E acrescenta, antecipando o argumento que desenvolverei aqui:
“E pouco provivel que muitos houvessem adotado o Isld antes de terem
sido levados cativos, mas muito provivel que muitos tivessem aderido por-
que, através da mesquita, podiam preservar o sentido de sua identidade
enquanto tribo” (M. Banton, 1957: 5).

Diante de tais dados, de comunidades de mesma origem tendo-se essen-
cialmente por catdlicas em Lagos, muculmanas em Serra Leoa e animistas
na Bahia, vé-se o quanto pode ser falacioso procurar-se, numa bagagem
cultural, a explicagio de tragos de identificag@o étnica. As implicagdes para
os estudos afro-americanos siio evidentes: ndo me parece que se possa
manter — se ainda houvesse alguém para querer fazé-lo — a idéia de
uma tradigio cultural que se adapta a novos meios ambientes e se perpetua
como pode diante dos obstdculos que esse novo meio lhe antepde. Ao
contrdrio, a nogdo que se depreende é a de que a tradicdo cultural serve
por assim dizer de “porao”, de reservatorio onde se irdo buscar, 4 medida
das necessidades no novo meio, tracos culturais isolados do todo que servi-
rio essencialmente como sinais diacriticos para uma identificagio étnica.
A tradigdo cultural seria assim manipulada para novos fins, ¢ nio uma
instincia determinante.

Tudo isto, € claro, ndo é propriamente novo e filia-se mais diretamente
ao magistral estudo de Abner Cohen sobre os Haussa de Ibada, no qual
grupos étnicos sdo vistos como formas de organizagio novas ¢ adaptadas
ao “agora e aqui” e que compartilham uma identidade porgue também
compartilham interesses econdmicos e politicos. Organizam-se em grupos
que possam disputar com grupos rivais o acesso as fontes de recursos. Este
enfoque parece-me poder dar conta satisfatoriamente do caso de catolicismo
da comunidade brasileira de Lagos no século XIX, e para tentar convencer-
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-vos também tragarei sucintamente o quadro economico de Lagos nessa
segunda metade do século passado.

A passagem do comércio de escravos para o chamado comércio “inocen-
te” de azeite-de-dendé e, posteriormente, de carogos de dendé, nio foi uma
substitui¢do tdo simples quanto o pretendiam seus promotores e defensores
britinicos. Na realidade, como bem mostra Anthony Hopkins (1973), a
natureza do novo produto oferecido, de pouco valor unitéirio, podendo ser
produzido em pequena escala e tendo de ser transportado em grandes
quantidades, veio quebrar os monopolios dos grandes “produtores” de escra-
vos para exportagdo. Por outro lado, os produtos de troca, principalmente
tecidos manufaturados na Inglaterra, baratearam mercé da revolugio indus-
trial e da introdug@o dos navios a vapor. Em conseqiiéncia, as importagoes
e as mercadorias distribuidas no interior do pais avolumaram-se também
consideravelmente.

Uma das maltiplas decorréncias destas transformagdes, a que mais nos
interessa aqui, ¢ a emergéncia de uma vasta rede de intermedidrios (A.
Hopkins, 1973: 148) ocupada em recolher azeite-de-dendé no interior ¢ a
distribuir produtos manufaturados. Estas redes existiam anteriormente, no
tempo do trafico dos escravos, mas sob uma forma muito especifica: cs
lagosianos s6 podiam comerciar com o interior através de reinos-mercados
intermedidrios. Como bem resumiu certa feita o rei de Ijebu: “as pessoas de
Lagos vendem aos Jebus, os Jebus ao seu vizinho e o vizinho para o inte-
rior” (apud C. Newbury, 1969:69).

Como vimos, a maioria desses “brasileiros” e “saros* e seus antepassados
vinham dos reinos do interior, vitimas das guerras do século XIX. Acha-
vam-se em Lagos, em situagdo privilegiada, pois valendo-se de suas origens
Ijeshe, Ibadd, Ondo etc., podiam, por vezes, ter acesso ao interior, revolu-
cionando o sistema tradicional de mercados intermedidrios ¢ furando blo-
queios.

Seu prestigio em suas terras de origem dependia de sua influéncia e rique-
za em Lagos e do acesso que porventura tivessem, a partir da instauragio
do Consulado britinico em 1851, as fontes de poder européias, Em Lagos,
por sua vez, junto ao consul e posteriormente ao Governador, seu prestigio
dependia de sua suposta influéncia na terra de origem e de uma demons-
tragdo de fidelidade aos valores “europeus™: tragcos como uma religidao
cristd, de preferéncia protestante, trajes e modos europeus, eram importan-
tes para tal demonstraciio.

Assim, aqueles “brasileiros™ que comerciavam com o interior se assimi-
lavam geralmente aos saros e passavam a ser conhecidos pelo termo mais
amplo de “repatriados”. A maioria parece ter abandonado sua afiliacio
catdlica e aderido ao Metodismo ou ao Anglicanismo . E significativa

4. Os brasileiros protestantes eram mais numerosos do gque hoje se pensa.
Assim, um certo J. A. Lisboa foi, segundo seu necrolégico (Lagos Standard
26/4/99), por muitos anos o secretario leigo do CMS (anglicanos) em Lagos;
Candido Morondiya Pinheiro era, em 1899, catequista wesleyano de St. Paul,
Breadfruit (Lagos Standard 27/9/1809) assim como era ministro metodista um
certo Rev. F. J. Martins (L.agos Standard 15/5/95).
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uma figura como a de Philippe José Meffre, brasileiro de origem Ijesha,
babalad famoso, que se convertera ao wesleyanismo em Badagry e que
tivera uma influéncia preponderante tanto em Ijesha e em grande parte
do sudeste iorubano quanto junto ao governador inglés em Lagos. E este
frisa bem as fontes do prestigio de Meffre quando, ao envid-lo em 1882
ao rei de Ilesha para que sondasse seus sentimentos em relagdo a paz com
Ibadi e a intervengio britanica, descreve-o em sua carta como um “homem
altamente respeitado em Lagos, e bem conhecio (do rei) sob o nome de
ARIJE. ..” (Colonial Office, 147/47, Griffith to Rows Dispatch n.© 456,
Lagos 31/12/1881).

Este grupo de comerciantes usava a sua identidade de “repatriado™ e a
de sua origem no interior, real ou ndo, para produzir a dupla identidade
necessdria a seus fins politicos e econémicos.

Mas nem todos seguiam essa carreira de intermedidrios. Os brasileiros
(pelo menos o que suspeitamos por ora) teriam aproveitado seu conheci-
mento da lingua portuguesa e eventualmente suas conexdes na Bahia para
tentarem monopolizar as relagdes comerciais com o Brasil. Estas, ao con-
trario do que pensa por exemplo José Hondrio Rodrigues (1961), nio
haviam cessado com o fim do trifico de escravos. Na realidade, o que se
depreende das estatisticas oficiais da coloénia de Lagos é que houve uma
inversido de corrente durante a segunda metade do século XIX: de impor-
tador macigo, o Brasil tornou-se principalmente exportador. As exporta-
¢oes de aguardente de cana e de fumo de rolo para Lagos eram bem anterio-
res a essa época; o fumo constituia, como mostrou Verger (1968), a moeda
em que s¢ pagavam os escravos. Aguardente e fumo continuaram a ser
fornecidos a sua clientela africana, em troca, dai por diante, de azeite-de-
-dendé. Mas a volta de ex-escravos para a costa do Benim, assim como o
deslocamento de populagoes escravas para o Brasil, haviam criado novos
mercados. Em Lagos, os “brasileiros” reclamavam carne do sertdo, enquan-
to na Bahia, os africanos compravam quantidades espantosas de panos da
costa e de nozes de kola (o obi e orobé da Bahia). Para se ter uma idéia,
em 1857, sé de Lagos sairam 50.000 panos da costa para o Brasil, e
130.000 dos outros portos (Foreign Office 84/1051, Campbell 2 Feb,
1858).

Em 1869, o Brasil era o terceiro exportador para Lagos, com quase
30.000 libras esterlinas, muito longe da Inglaterra, mas antes da Franga
¢ nio muito distanciado da Alemanha, que ainda ndo desafiava a hegemonia
inglesa (Blue Book, 1870). Em contrapartida, apenas importava umas
9.500 libras quando os outros trés paises eram, sobretudo, importadores
de matérias-primas.

A partir de 1880 registra-se um declinio nas exportagdes do Brasil para
Lagos, até que, a partir de 1900, a Inglaterra e, em segundo lugar, a Alema-
nha passam a fornecer quase todo o tabaco para a coldnia. As importa-
¢oes do Brasil mantém-se mais ou menos estdveis, consistindo em panos
da costa, nozes de kola, azeite-de-dendé, cabagas, sabdo (ori), palha e
outros artigos de uso religioso. Quanto as importagdes para Lagos prove-
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nientes do Brasil, sua diversidade é espantosa: além do fumo, dos charutos,
da caninha, do aglicar e da carne de sertio, importavam-se coisas como
carruagens, remédios, lougas e méveis! (Blue Books, p.ex., 188/89).

Até a década de 1880, em que se propagaram as compras em espécie,
Lagos gozava de um sistema de crédito em que havia lugar para negocian-
tes africanos independentes ), no mesmo pé que seus competidores euro-
peus instalados na costa.

Compravam a crédito carregamentos dos exportadores europeus ou ame-
ricanos e lhes vendiam os produtos da terra. Uma rede de intermediarios
unia, como vimos acima, estes negociantes aos mercados do interior. Os
brasileiros e saro, juntamente com alguns nativos de Lagos tentaram entrin-
cheirar-se nas posi¢oes de intermedidrios, a tal ponto que, em 1855, os
Egba se queixavam de que os brasileiros e os saro ndo lhes permitiam
acesso direto aos negociantes europeus (Foreign Office 84/976, carta do
Alake a Campbell 11 July 1855, encl. in Campbell to Clarendon 30 Aug.
1855).

O principal problema, em um sistema de crédito, era, como evidencia
Newbury (1972: 92/93), assegurar a cobranga das dividas: a partir de
1854, os agentes das firmas européias tentam obter garantias do rei de
Lagos. Muito mais dificil era controlar a outra extremidade da cadeia, as
cidades do interior que tdo facilmente, a pretexto de guerras ou por desa-
vengas com Lagos, podiam interromper o comércio, fechando as estradas
¢ deixando seus credores em sérias dificuldades.

Podia-se tentar controlar toda a rota comercial de ponta a ponta, como
me parece ter sido o caso do caminho da Ondo e da fundacdo por “repa-
triates” da colonia de Ayesan, etapa obrigatéria nesse caminho oriental
(S.A. Akintoye, 1969: 590; CMS CA2/098). Mas nem sempre isto era
possivel, pelo menos sob essa forma extensa. Um tipo de controle mais
informal baseado em obrigagdes morais sancionadas por um grupo pareceria
ter sido mais viavel. Ora, o estudo de Abner Cohen sobre os Haussd de
Ibadd, que vendem gado vindo do norte e para 14 expedem nozes de kola
através de um extenso sistema de crédito, analisou justamente os meca-
nismos de controle informal que uma “minoria étnica” é capaz de exercer
sobre seus membros, e correlacionou esse controle com a necessidade de se
confiarem grandes somas e crédito sem intervengio de instituigdes banca-
rias. Ser-se membro de um grupo étnico na didspora implica em exibir-se
permanentemente sinais diacriticos que atestem que se pertence ao
grupo e seguem suas regras, e portanto que se pode ser um depositério fiel.
A etnicidade seria entdo um modo de o grupo se apropriar de um nicho
econdémico.

E tentador, pelo menos como hipétese preliminar, explicar o catolicismo
dos brasileiros de Lagos deste modo, como uma identificagiio necesséiria
para se definirem as fronteiras de um grupo de interesses, interessado em
se apropriar do comércio com o Brasil e da posigio de intermedidrios no

5. Baseado em C. Newbury, 1972.
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comércio com o interior. Resta evidentemente uma pergunta: por que o
catolicismo?

Parece-me que esta religido fornecia ao grupo uma identidade exclusiva,
que o distinguia ao mesmo tempo dos saro protestantes e dos lagosianos
animistas. Havia, como vimos, muitos brasileiros mugulmanos, mas o Isla
nio poderia talvez servir de identifica¢do por ser uma religido em plena
expansio desde o comego do século XIX (G. O. Gbamadosi, 1969:10).
Seria evidentemente crucial pesquisar-se a histéria da comunidade brasi-
leira mugulmana, mas por enquanto parecem escassas as fontes sobre sua
situagio no século passado. Em todo o caso, o catolicismo brasileiro, con-
trastando com o Isld, evitou o quanto pode qualquer proselitismo. Quando
os missiondrios franceses, cujas atividades proselitistas haviam sido contro-
ladas pelos brasileiros, rebelaram-se e conseguiram converter os que Os
brasileiros chamavam desdenhosamente de “negros da terra”, foram-lhes
dados nomes de batismo e sobrenomes portugueses, confirmando a impli-
cagiio de que ser-se catdlico era ser-se brasileiro. Como disse Barth (1969),
a passagem pelas fronteiras ndo as dilui se acarretar ipso facto mudanga
de identidade. Parece-me também possivel se correlacionar a proliferagio
de sociedades catdlicas exclusivas com o aumento das conversdes, no fim
do século XIX, numa tentativa de continuar controlando as fronteiras do
grupo.

Tentando sintetizar, teriamos portanto trés opg¢des para aqueles que
retornavam do Brasil e seus descendentes: um primeiro grupo voltava a
sua cidade de origem, retracava sua parentela e reassumia plenamente os
costumes tradicionais e sua identidade de antes da escraviddo. Este grupo
nio fazia portanto parte da comunidade brasileira.

Um segundo grupo, como vimos, explorava ao mesmo tempo sua identi-
dade de membro das cidades-estado do interior e de “repatriate™.

Enfim, o terceiro grupo, situado principalmente nas cidades costeiras
em virtude das oportunidades de comércio 1a existentes e eventualmente
das dificuldades de acesso ao interior, continuava ostentando a identidade
brasileira.

Os limites da comunidade brasileira ndo abrangiam, portanto, todos os
que haviam voltado do Brasil e seus descendentes. Reciprocamente, nem
todos os que ela abrigava tinham as mesmas origens, j4 que, como vimos,
os “negros da terra” convertidos ao catolicismo eram, até certa época,
assimilados aos brasileiros. Isto me parece corroborar a idéia de Cohen, que
expus no inicio, segundo a qual grupos étnicos sao formas de organizagdo
que respondem as condigdes politicas e econémicas contemporéineas e ndo
vestigios de organizagOes passadas. Elas se servem do arsenal cultural ndo
para conservi-los como um todo — no caso dos brasileiros, eles dispunham
alids de um duplo arsenal, ioruba e brasileiro — mas para selecionar tragos
que servirdo de sinais diacriticos para se exibir a afiliagio a um grupo.

Os dados apresentados sugerem trés pontos, analiticamente diferentes,
na utilizagdo da etnicidade em sociedades multiétnicas.
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1. Um mesmo grupo pode usar identidades diferentes, dependendo do
interesse especifico que quer explorar. Assim, pode-se dizer que, no caso
dos brasileiros, uma fragdo reassumiu uma identidade tradicional em termos
religiosos, animista ou mugulmana. Isto se deu, por exemplo, em Abeokuta.
Uma segunda fragdo, formada por saros e brasileiros, interessados no
comércio interior, adotou dupla identidade, ressaltando suas origens e seu
cristianismo. Uma terceira fragdo, enfim, interessada em controlar o co-
mércio com o Brasil, se identificou com o catolicismo.

2. Deslocando agora o foco para a adaptacio de um grupo especifico
a um contexto especifico, diria que a estrutura interna deste grupo, apesar
de aparentes diferencgas culturais, tende a refletir as estruturas que definem
0s outros grupos com os quais deve relacionar-se. Em outras palavras, a
estrutura é compartilhada enquanto os simbolos diferenciam. Baseando-me
numa andlise preliminar de dados, parece-me ser este o caso das sociedades
catélicas de Lagos, cuja organizagdo interna, parece ser mais préxima das
associagdes voluntdrias iorubanas do que das irmandades religiosas brasi-
leiras. Dai chego & minha terceira idéia.

3. Para poder diferenciar grupos é preciso dispor de simbolos inteligi-
veis a todos os grupos que compdem o sistema de interagdo. E 6bvio que
cada grupo s6 pode usar alguns destes simbolos para manter sua identidade.
Assim, um novo grupo, ao entrar no sistema, deve escolher simbolos ao
mesmo tempo inteligiveis e disponiveis, isto é, ndo utilizados pelos outros
grupos.

Acredito ser esta uma explicagdo para a diversidade religiosa das comu-
nidades iorubanas: mugulmanos entre os protestantes de Serra Leoa;
animistas na Bahia e em Cuba, e finalmente catélicos entre mugulmanos,
animistas e protestantes em Lagos, Porto Novo e Ouidah. Em cada caso
¢é a religido que estabelece a identidade do grupo.

Em suma, ndo estou sendo parafraseando o Padre Bouche que escrevia,
ao chegar em 1869 a Lagos para fundar uma promissora missdo: “Os
cristaos de Lagos (entenda-se os catdlicos) pertencem a uma mesma classe
da sociedade que se poderia manter em uma unidgo estreita. Ha entre eles
um espirito de corpo muito pronunciado e que se traduz por cerimonias,
por festas onde a idéia religiosa predomina. .. Embora exterior, essa devo-
¢do ndo deixa de encerrar promessas para o futuro: é o corpo que espera
uma alma. A alma, é a graga, é o Espirito Santo, é Jesus, este bom Jesus
que os missiondrios Thes devem levar...” (Arquivos de la Societé des
Missions Africaines de Lyon, Bouche a Planque, 4 nov. 1868, journal de
16 Aoiit, grifos meus).
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A CURA POR CORRESPONDENCIA (*)

DUGLAS TEIXEIRA MONTEIRO

Universidade de Sdo Paulo

Neste estudo foram utilizadas cartas de devotos aos santos e a um santud-
rio. Trata-se de um material limitado do ponto de vista das possibilidades
de andlise, pois sonega, por sua prépria natureza, informagoes elementares,
mas essenciais, sobre a populacio envolvida. Foi necessdrio, por isso,
jogar algumas vezes com inferéncias indiretas e conjeturas cuja margem
de seguranga procuramos delimitar.

Sob outros aspectos, ¢ também dada a sua natureza, as cartas sdo
documentos preciosos. Gente analfabeta, ou de poucas letras — no primei-
ro caso, usando escribas de favor —, arrisca-se a colocar no papel suas
aspiragoes e seus problemas, dando origem desse modo a um material que
retrata com muita espontaneidade certos angulos da vida das camadas mais
pobres da populagio.

Para ler as entrelinhas dessas cartas e para entender o que foi apenas
insinuado ou sugerido pelas pequeninas tramas quotidianas relatadas, serd
preciso ir até as pessoas que as escreveram e conhecer também aqueles
que nio escrevem apesar de pertencerem as microestruturas familiares e de
vizinhanga de onde procedem esses documentos. Mas isto é, por hora, e
neste trabalho, impossivel de ser feito.

Apbs estas consideragdes preliminares, passamos agora para uma breve
apresentagio do material usado. Neste trabalho faz-se a andlise de alguns
aspectos de um conjunto de 535 cartas dirigidas por devotos, em 1972 e

* Varias pessoas colaboraram na preparacio deste trabalho. Em primeiro
lugar, meus alunos do curso de graduagido, com os quais fiz os primeiros
contatos no santudrio. Foi nessa época (1974) que o Prof. Benedito Miguel Gil,
participando das atividades exploratérias preliminares, obteve as cartas aqui
examinadas. Depois disto, uma primeira analise, com base amostral, foi feita,
1esultando em comunicagio apresentada em simpésio realizado na XXVIII
Reuniio Anual da Sociedade Brasileira Para o Progresso da Ciéncia, Brasilia,
1976, quando entio fui ajudado por Marilda M. Monteiro. Agora, no levanta-
mento, organizagio e computagio dos dados extraidos, pude contar com o
excelente trabalho de Heber T. Monteiro, Livia Simao, Beatriz Kerti, Maria
Cliudia Mello e Maria Thereza N. Mucci. Em todos esses momentos, as questdes
provocadas pelas cartas foram objeto de discussio com meus alunos de poés-
-graduacio, particularmente com meus orientandos. A todos, os meus agrade-
cimentos.
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1973, a um santudrio situado na cidade de Sdo Paulo. Elas sdo parte de
um esquema devocional que inclui, além do préprio santudrio, um pro-
grama radiofénico e o que pode ser chamado de o mundo dos santos.
Na grande maioria dos casos, trata-se de cartas de agradecimentos e de
pedidos. Ndo ¢ raro, entretanto, que o agradecimento tome a forma de
uma declaragdo formal de gratidio. De modo muito menos freqiiente, mas
com grande énfase, a gratiddo extravasa, transformando-se em homenagem
e louvagdo ao dirigente do santudrio, ao préprio santuario e aos santos
milagrosos. Em um caso, o missivista foge completamente da norma e
deixa de lado quaisquer pedidos ou agradecimentos concretos, substituindo-
-0s pelos versos de uma espécie de salmo de louvagio e de afligio, onde
nio faltam nem mesmo as indagagdes de uma teodicéia popular V. Em
60,3% das cartas ocorrem referéncias a donativos ou a promessas de dona-
tivos. Uma boa parte dessa correspondéncia foi remetida por via postal.
Muitas vezes, entretanto, ha indicagdes evidentes de que a carta foi entre-
gue no santudrio por um portador.

1. Sexos e idades dos remetentes. (Ver Tabelas 1 e 2) — A represen-
tacio feminina é maciga: 77,1% dos missivistas sio mulheres; os homens
sdo responsdveis somente por 17,9% das cartas. Quanto as idades, as
indicagdes sdo indiretas e, portanto, inseguras. Numa tentativa de obter
algum grau de aproximagiio quanto a este dado, os signatdrios foram clas-
sificados — a partir de indicios revelados no texto — em trés categorias:
a geragio “filhos”, a geragdo “pais” e a geragdo “avés”. Infelizmente,
20,9% dos casos caem na categoria “dados insuficientes”. Assim mesmo,
pode-se supor, com uma certa margem de seguranga, que, em mais da
metade dos casos, os autores das cartas sio pais — chefes de familias, ou
melhor, dada a predominincia feminina, mdes de familia. Como na gera-
¢do “filhos” e na geragio “avés™ mantém-se a maioria feminina, € correto
dizer que esta forma epistolar de manifestagio de devocionismo €, primei-
ramente, prépria de mulheres e, em segundo lugar, de mies de familia.
Alids, no que se refere aos beneficidrios dos agradecimentos e dos pedidos,
em cerca de 70% das cartas ocorrem referéncias a familia do missivista,
e/ou a pessoas da familia, enquanto que em apenas 26,1%, o signatirio
é o fnico beneficidrio. Estes dados, que sio bastante seguros, associados

1. Em um dos casos a autora diz: “Meu Deus, porque tantos sofrimentos?/
Me apresentam de formas estranhas/ Desde o passado até o presente,/ Dos
adultos até as criangas,/ Me oprimem de maneira assustadora!/ Se sou calma,
paciente, educada,/ Por que ser, em tudo, oprimida e contrariada? Quando
passari a tempestade?/ Quando terminard tudo isto?/ Oh! meu Deus, de mise-
ricérdia!/ De esperar dias melhores,/ Com toda fé que tenho, ji estou cansada./”
(Seguem-se outros 37 versos). Em outro caso, depois das linhas de uma carta
comum, semelhante 4s demais, vém os versos, encimados pelo titulo “Poema".
Os (rés primeiros dizem: “Sérta noite adormeci muito aflita/ Por aver neste
mundo tanta coisa bonita/ E nés ter uma vida tio amarada e aflita./” Nestes
dois exemplos foi mantida a grafia original. Nas demais citagboes gque forem
feitas a grafia serd corrigida, bem como a pontuagio, de modo a garantir a
compreensio, A transcrigio sera, entretanto, fiel com relagio aos demais
aspectos.
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SEXO0S E GERACOES

TABELA 1
Geracoes (%)
Sexos Filhos Pais Avds Dados Ndo ¢ o Soma
Imsuf. Caso

Mulheres 83,3 814 914 616 22,2 1
Homens 151 146 57 31,2 33,3 17,9
Mulheres e Homens —_ 22 — 1,7 — 16
Niao ha ind. 16 1.8 29 4.4 _— 22
Mista colet. —— — — 11 44 4 12
Totais 100,0 100,0 1000 100,0 100,0 100,0

TABELA 2

Sexos (%)

Mulheres Nio hd ind. Mista

Gorugles Mulheres Homons e Homens suficiente coletiva Do
Filhos 13,3 10,4 — 83 — 123
Pais 61,7 47,9 o § 41,6 —_ 58,5
Avés i § 22 — 83 — 6,5
Dados insuf. 16,7 36,4 222 41,6 20,0 20,9
Nio é o caso 086 31 - — 80,0 18

Totais 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0 100,0

a presenga de uma maioria feminina, justificam a impressio que fica da
leitura das cartas: a constelagio familiar, seus dramas, suas necessidades
e aspiragoes, essa € a temdtica dominante.

Entre as mulheres, em segundo lugar, aparecem aquelas que, pela idade
avangada, sentem-se inseguras quanto a sustentagio econOmica, e as jovens
solteiras, afetadas por problemas sentimentais e de emprego.

Foi mais ficil, em termos relativos, definir a provivel geragio dos reme-
tentes no caso das cartas femininas, dada a natureza e a forma dos proble-
mas apresentados. Nas cartas masculinas a porcentagem de casos a que se
atribuiu “dados insuficientes” foi superior ao dobro da que ocorreu no
caso feminino. Por essa razio, pouca coisa pode-se dizer a respeito da
posi¢do que os missivistas do sexo masculino ocupam no nicleo familiar.
Entretanto, € possivel afirmar que predominam pessoas de faixa de idade
economicamente ativa: jovens que ainda ndo constituiram familia, e homens
de familia recém-constituida. Os chefes de familias com muitos anos de
casamento e, eventualmente, vdrios filhos, seriam raros.
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A primeira explicagdo para o predominio feminino apela para um fator
cultural: a tradi¢dio ibérica e, mais amplamente, latina, fez da religidio um
assunto reservado as mulheres. Mesmo entendendo que esta ordem de
fatores nio deve ser posta de lado, acreditamos que, no caso em exame,
uma outra explicagio sociologicamente mais significativa possa ser avanga-
da. Essa modalidade de pritica religiosa — estamo-nos referindo aqui ao
devocionismo que envolve o relacionamento santo-devoto — proporciona
a pessoas desvalidas aquilo que, do ponto de vista de suas crengas, é o
acesso a fonte de todo o poder. Esse desvalimento afeta a todos os missi-
vistas que, salvo rarissimas excegdes, sio pessoas muito pobres. Para todos,
o bom relacionamento com santos poderosos substitui o poder efetivo de
que ndio podem dispor, Entretanto, afeta mais fortemente as mulheres para
quem — limitadas em experiéncias e circunscritas ao mundo doméstico
— s6 resta a forga derivada do acordo, @s vezes permanentemente mantido
e constantemente renovado, com o mundo dos santos. Nesse sentido, talvez
seja razodvel pensar numa espécie de divisdo de atribui¢oes: na luta pela
sobrevivéncia ¢ no confronto com as incertezas, aos homens cabem os
meios comuns ¢ as mulheres os recursos sagrados.

2. De onde procedem as cartas. (Ver Tabela 3) — A Grande Sio
Paulo ¢é o principal lugar de procedéncia das cartas. Conquanto ndo tenha
sido feito um levantamento sistematico dos enderegos indicados nas cartas,
pode-se afirmar, com bastante seguranga, que os remetentes distribuem-se
pelos bairros periféricos de Sao Paulo e pelos municipios vizinhos, conhe-
cidos pela alta concentragiio de indastrias e de populagio operaria. 63,1%
indicam locais de moradia na GSP, vindo a seguir o interior do Estado,
com 17,3%, e municipios de outros Estados, com 9,5%. Esta concentra-
¢io em torno da Capital resulta possivelmente de o programa radiofoénico
— parte integrante do esquema a que pertencem as cartas — ter um alcan-
ce limitado. Mesmo considerando-se que, na época da produgido das cartas,
a emissido do programa fosse feita por estagio mais poderosa do que hoje,
de qualquer modo, em Sdo Paulo e circunvizinhangas, a recepgio era mais
facil. E preciso lembrar ainda que, em certas dreas, proximas ou distantes,
a devogdo propagada pelo rddio encontra a concorréncia de outras, even-
tualmente mais antigas e enraizadas em costumes locais. Ha ainda a acres-

TABELA 3

PROCEDENCIA DAS CARTAS

Procedéncia das cartas N %
Grande S. Paulo 238 63,1
S. Paulo — Inter. 93 17,3
Outros Estados 51 9,5
Nao Indicada 53 99

Totais 535 100,0
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centar que, por mais importante que seja o programa, ele pressupde o
santudrio que fica na cidade de Sido Paulo. E no santudrio que os santos,
por suas imagens e por seus servidores, fazem-se presentes de modo con-
creto. Se assim €, pode-se imaginar que serd mais fécil suscitar e manter
a devogio entre pessoas para as quais a visita ao santudrio é uma possibili-
dade, dado ao fato de nio morarem em lugares distantes.

3. Forma e contetido das cartas. (Ver Tabelas 4 ¢ 6) — Em mais da
metade das cartas o conteido € constituido, predominantemente, em pedi-
dos (58,8%). Em 20,5% dos casos a gratidio pelas gragas recebidas
define-lhes o teor mais acentuado. Em 17,9%, aos agradecimentos somam-
-se novos pedidos. Reunidas, essas trés categorias representam 97,2%. Na
estreita margem porcentual restante caem as cartas de louvacio e homena-
gem, ja mencionadas; bilhetes encaminhando listas de nomes de contribuin-
tes com o registro das doagoes e, finalmente, a comunicagiao da presenga,
no santudrio, de grupos de romeiros vindos de lugares distantes.

Com suas letras penosamente inscritas em folhas arrancadas de cadernos
escolares ou nos mais variados tipos de papel, com sua ortografia que
reproduz os sons dos falares da massa trabalhadora, com sua sintaxe popu-
lar, as cartas ddo, 4 primeira vista, uma impressdo cadtica. Logo mais,
porém, um exame mais cuidadoso revela a presenga de um certo padrio (2),
Assim, com alguma variagio na ordem em que aparecem, os elementos
mais freqiientes nas cartas siio os seguintes: /. Saudagio inicial ao dirigen-
te do santudrio e ao santo; 2. Formulagdo dos pedidos e dos agradecimen-
tos, acompanhada, muitas vezes, da descricio circunstanciada de motivos
e de condigdes, bem como da indicagio precisa (nominal) de beneficidrios
e dos seus enderecos; 3. Expressoes de louvagido e de reconhecimento diri-
gidas aos santos, ao santudrio, a seu dirigente e, freqiientemente, ao progra-
ma de radio; 4. Abertura de crédito ou pagamento de débito através de
declaragoes de devogdo aos santos e de veneragdo pelo santudrio e seu
dirigente, de fidelidade na audi¢io do programa, da promessa ou remessa
de donativos; 5. Pedido de béngdo e de leitura da carta pelo rddio; 6.
Palavras finais de despedida.

Como seria de se esperar, o arrolamento casuistico dos temas dos pedidos
e dos agradecimentos resultou numa extensa relagio de 25 itens. Pareceu-
-nos, entretanto, aconselhdvel agrupd-los em 16 tépicos homogéneos, de
modo a permitir uma avaliagio mais precisa das direcoes que tomam.

Saide, emprego, negécios, moradia, desajustes domésticos sido, entre
muitas outras, as dreas problemdticas predominantes, e que afetam o nucleo
familiar. E sugestivo lembrar que foram computados 1,094 agradecimen-
tos ou pedidos @) nas 535 cartas, dos quais, 269 (24,5% ) correspondem

2. A origem desse padrio talvez esteja numa tradicio de devocionismo que
hi muito se utiliza de rezas escritas (muitas vezes impressas) reforcada pelos
modelos difundidos pelo programa.

3. Em cada carta, de acordo com um rol codificado, foram computados os
pedidos e/ou os agradecimentos, sem repeticio quanto aos conteidos. Assim,
4 mencgido de mais de um problema de emprego correspondeu, por exemplo, ©
registro de apenas uma incidéncia na categoria correspondente,
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a pedidos de béngios genéricas para “a minha casa”, “meu lar”, “minha
familia”.

Os “problemas de satide”, que ocupam o primeiro lugar nas incidéncias,
distribuem-se ao longo de uma escala que vai desde as afecgbes mais banais
até os casos mais graves. A pequena importincia — pelo menos na aparén-
cia — que apresentam certos problemas, bem como a existéncia de cartas
onde s6 aparece o pedido de béngdo genérica, sugerem que muitos missivis-
tas recorrem ao santudrio € aos santos como se fosse uma espécie de
pronto-socorro de atendimento integral ao qual estariam associados. )

Um outro aspecto ligado ao tépico “problemas de salide™ pode ser iden-
tificado em algumas cartas, ndo sendo abusivo julgd-lo presente de modo
implicito em muitas outras. Para as classes envolvidas nas cartas a sanidade
e a integridade tém um significado (e isso mais do que para as outras
classes) diretamente ligado & subsisténcia: doenga e lesdo corporal causadas
por acidente, por exemplo, significam um acréscimo de privagdes e de
transtornos insuportdvel para quem ja vive no limite da subsisténcia.

Como na imensa maioria dos casos a natureza dos “negbcios” em que
se envolvem os missivistas é bastante modesta e nada tem a ver com a
acumulagdo de capital, e como os problemas de moradia sio, por sua natu-
reza, diretamente relacionados com a subsisténcia, parece correto somar
suas incidéncias as do tdépico “emprego, trabalho e subsisténcia”. Temos,
deste modo, 16,3% de incidéncias na drea dos problemas econdmicos que,
somadas as dos tépicos “satide” e “béngido genérica”, perfazem quase 70%
do total.

Nos demais t6picos, observa-se uma freqiiéncia relativamente elevada
em “problemas de alcoolismo” e em “estudo e escola”. Com fundamento
no conhecimento do contexto das cartas, pode-se dizer que em ambos os
casos o que pesa ¢ o significado dos problemas correspondentes para a
economia doméstica. Em geral, sdo pessoas da familia do viciado que
apelam, ficando quase sempre evidente a ligagiio entre o problema e situa-
¢oes de emprego. Estudo e escola, por outro lado, de diferentes maneiras,
caem dentro do horizonte do missivista pelo significado que possuem para
o ingresso na vida de trabalho. “Relagbes conjugais” é uma éarea de pro-
blemas que ocupa uma posiciio relativamente saliente ainda que inferior
a das que foram consideradas até aqui. Sdo numerosos os casos em que a
mulher — a esposa legal — apela ao santo para que afaste seu marido da
companheira, fazendo cessar o descaminho de afetos e de recursos. Pelo
menos em um caso as obras de macumba sdo relacionadas pela missivista
com a atuagdo da “amiga” do marido. ()

4. As cartas tém, muitas vezes, um sentido de manutengio e de reforco dos
lagos com o mundo dos santos, antes que apenas o de buscar determinados
beneficios ou agradecer gracas. Mesmo quando a carta é essencialmente de
agradecimento e de pedido, ela pode mencionar o atendimento de pedidos
anteriores e pressupor a remessa de novas cartas.

5. B curioso que nao aparecem nas cartas apelos de mulheres tentando obter
dos santos o afastamento das esposas legais de seus companheiros. As que
enfrentam esta situagio a quem apelam? Seguramente o fazem a especialistas

66



TABELA 4

INCIDENCIA DE AGRADECIMENTOS E PEDIDOS
EM DIVERSAS AREAS DE PROBLEMAS

Areas onde inci-

Outros casos

dem os_pedldos e  Mulheres Homens a a/Tulie. Totais
agradecimentos
N % N? o N* % Ne %

Relagoes domésti-
cas (com excegio
das conjugais) 12 1,3 2 131 1 23 15 13
Relagdes conjugais 30 34 1 05 — — 3 2,8
Amor e casamento 22 25 2 i | 1 23 25 2,2
Emprego, trabalho
e subsisténcia 95 10,8 21 11,9 5 119 121 11,0
Negocios/dinheiro 38 4,3 18 10,2 3 71 59 53
Moradia 14 15 1 05 - — 15 1,3
Estudo/Escola 42 4.7 4 22 — — 46 42
Mudancas 9 1,0 3 p By —_ — 12 1,0
Viagens 6 0,6 1 0,5 —- — 7 0,6
Defesa contra
magia 9 1,0 2 11 — —_ 11 1,0
Relacdes de
vizinhanga 2 0.2 5 3 0,5 — — 3 0,2
Satde 236 26,9 43 244 14 333 293 26,7
Alcoolismo 43 4,9 7 3,9 — — 50 4,5
Béncio genérica 214 244 43 244 12 28,5 269 24,5
Natureza nio
relatadn 24 27 8 45 - — 32 29
OCutros casos 80 91 19 10,7 6 142 105 9,5

Totais 876 100,0 176 100,0 42 100,0 1.094 100,0

4. O Programa de Rddio. Poucas cartas foram remetidas diretamente
ao programa (apenas 0,9% ). Este dado ndo significa, de modo algum, que
a emissdo radiofonica do santudrio seja pouco importante. Na verdade,

ligados & quimbanda ou macumba. Por isto, pode-se dizer que o mundo sobre
o qual velam os santos é o mundo da ordem. Mas, certamente, para atender
as aspiracoes desta natureza, dentro da prépria categoria dos gque escrevem
as cartas, existem outras agéncias disponiveis.
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como em 57,5% das cartas ocorrem mengdes ao programa e como a ima-
gem do dirigente do santudrio associa-se estreitamente a sua condigio de
locutor sacro ), pode-se supor que muitos dos missivistas que nido fazem
essa referéncia sdo também “fiéis ouvintes” que tém essa referéncia como
implicita. Alids, o Padre (") é quem l& “as nossas bénciios” no dizer de
uma carta. Juntamente com os demais responsdveis pela emissdo, (o sono-
plasta tem seu nome mencionado durante o problema), o Padre forma
uma equipe, expressio que aparece em trés cartas. Quanto ao locutor leigo,
tem seus admiradores: “. . .que Deus o ilumine”, diz uma carta, enquanto
que em outra, como se fora num pes-scriptum, a ouvinte declara, dirigindo-
-se a ele: “Senhor J. S., acho muito bonita sua voz".

O comportamento de alguns “fiéis ouvintes” reproduz o estilo radiofo-
nico de relacionamento entre o publico e os homens do rddio. Quando o
programa ¢ qualificado como “grande e fabuloso”, quando a carta é a ele
diretamente dirigida, quando o remetente assinala na qualidade de ouvinte,
entio, o Padre — na percep¢io do devoto — assume de modo claro a
qualidade de “homem do radio”.

Sdo dois os significados manifestos do programa para os ouvintes: a
eventual leitura da carta ou de alguns de seus trechos, e a béngio.

E grande o niimero dos que expressam o desejo de que a carta seja lida.
Querem, como diz uma remetente, que suas palavras “saiam no programa”.
O devoto-ouvinte sabe que o programa custa dinheiro, por isso o donativo,
expressamente ou ndo, deve servir para cobrir esses gastos. Dai a formula
usada por um devoto que diz estar disposto a “pagar (suas) palavras”.

Essa emissdo radiofénica que ¢ descrita por um ouvinte como sendo
uma “dddiva de Deus a todos os que sofrem”, por um outro como o pro-
grama que transmite “Santa Filomena e os outros santos”, e que, por virios
deles, é acompanhada devocionalmente, as vezes chorando e rezando, tem
seguramente um carater sagrado. Seus momentos comuns, de fraca ou
nula intensidade religiosa, nos quais pequenos ‘“‘comerciais” sdo transmiti-
dos, propagando artigos que podem ser adquiridos no santudrio, ou nos
quais fazem-se avisos, sio como que recobertos pelo momento forte da
béngio.

Os missivistas querem que suas cartas sejam lidas — “pelo menos algu-
mas palavras boas” bastam, “ndo ¢ preciso ler tudo que escrevi”, diz um
deles. Ouvir as proprias palavras no radio ¢ pretens@o generalizada que niio
se explica apenas por uma vaidade ingénua. A carta lida pelo riadio dilui
os sofrimentos concentrados no nicleo doméstico e os torna mais supor-
téveis, pois eles encontram uma comunidade de ouvintes ¢ mesmo ajudam

6. Em 657% das cartas enviadas pessoalmente ao dirigente do santuario
ocorre mengio ao programa, enquanto que a porcentagem correspondente para
as cartas remetidas a outros destinatdirias é de apenas 31,7%.

7. Daqui para a frente, o dirigente do santudrio serd designado simplesmente
como Padre.
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a formd-la. Assim também a alegria pelas gragas recebidas multiplica-se
quando, por meio do réidio, outros podem dela participar. ®

Entretanto, apenas algumas cartas sido lidas, o que produz frustracoes
somente compensadas pela crenga — ndo explicita — segundo a qual
algumas cartas representam as demais, enquanto que todas, ao serem aco-
lhidas pelo programa, recebem o influxo da béngdo, mesmo quando ndo
sdo lidas ),

A béngio ¢, sem davida, a parte mais importante do programa. Alguns
missivistas referem-se a ele como sendo “a hora da béngido”, adotando,
dessa maneira, uma designagio genérica que se aplica a outros programas,
na maior parte dos casos, de inspiracdo pentecostal. Em uma carta, o
préprio santudrio ¢ denominado “igreja da béngiio™. A béngdo pode ser
dada pelas “mios consagradas” do Padre, mas, quase sempre, a palavra
serve para designar a béngio radiofénica. As béngilos sio dadas, postas,
botadas, mandadas, feitas, ¢ atuam de modo direcional. A indicagio de
beneficidrios — nomes e enderegos de pessoas, mas também a indicagiio
precisa de locais a serem abengoados — confirma isto. ' Seu fluxo bené-
fico ¢ dirigido também sobre objetos relacionados com problemas do ouvin-
te. Carteiras escolares, remédios, roupas, pdo ¢ dgua, partes doentes do
corpo, postos em contato com o apareltho de rddio, o recebem, " nio
sendo rara a referéncia a curas obtidas no momento da audigao.

5. Os destinatdrios das cartas. (Ver Tabela 5). O santudrio, lugar de
culto em torno do qual giram os demais elementos do esquema devocional
de que fazem parte as cartas, ¢ dirigido por um clérigo que, neste trabalho,

8. O Padre, conforme a expressio de um missivista, “lé no radio as nossas
béncgiios”. Um exame do contexto deixa bem claro que a expressao nossas nio
se refere i familia do remetente, mas a uma espécie de comunidade de radio-
-ouvintes, Em dois casos, essa disposicio de participar das alegrias e das dores
alheias é explicita: "Ougo todos os dias o seu programa; muito me comove
pelas cartas escritas dirigindo ao senhor e ao santo... pedindo gragas e béngao",
A outra diz:; “.., espero ouvir logo a minha carta no ridio por favor porque
eu falo para os vizinhos e quero que eles ougam’.

9. As cartas dirigidas diretamente aos santos, colocadas nas urnas do san-
tudrio, ou aos pés das imagens, nio pressupdem que os destinatirios respondam
por meios comuns. Do mesmo modo, pode-se supor a crenga nio explicita
na possibilidade de uma resposta por outros meios is cartas ndo lidas.

10. Um ouvinte de lugar distante pede béngdo para sua familia, indicando
o end-reco. A seguir, pede também para uma sua casa que estid desocupada
e 4 * nda (hd “qualquer coisa” afastando os compradores) dando também o
ender o para que o negocio se efetive. Em outro caso, o ouvinte encomenda
objeto devocional e di endereco postal que nio é o da sua casa para a entrega.
A seguir, fornece as coordenadas de sua casa — fica em uma fazenda onde
nio chega o correio, mas que pode ser alcancada pela béncdo.

11. Essas crengas e priticas sio generalizadas, ocorrendo largamente com
relagio aos programas evangélicos de inspiracio pentecostal. Por isso, uma
missivista de lugar longinquo pede ao Padre que esclarega, pelo radio, se um
determinado programa de bénciio (nao o do hordrio habitual) é dele ou é dos
“crentes”.
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estamos designando apenas como Padre. A ele, muito mais do que a outros
servidores do santudrio, sdo atribuidas qualidades carismaticas. A béngio
dada por suas “mios consagradas” — férmula comum — ou transmitida
através das palavras de sua “sagrada boca™ — expressio que aparece em
uma das cartas — “¢ nossa paz de espirito”, como diz um missivista. Direta
ou indiretamente — neste ultimo caso, quando emitida pelo rddio — ela
recobre as casas, abre os caminhos, afasta o mal e cura. .. Nio é portanto
sem razio que 76% das cartas sejam enderegadas a esse sacerdote. Mesmo
quando seu nome ndo ¢ mencionado, a infra-estrutura que o tem no dpice
é pressuposta: o programa, onde a devogdo é propagada e de onde procede
a béngio; o santudrio, com seus servigos espirituais.

Em regra, a figura do Padre é percebida nas cartas como a de alguém
que, sendo um familiar do mundo dos santos, participa dessa esfera de
poder. Apesar de ocorrerem certas confusoes e de ndo existir uma termi-
nologia precisa, parece que do Padre sdo esperadas béngios, enquanto que
dos santos, sio esperadas gragas e, as vezes, também béngios. A formula:
“peco uma bénc¢io dos santos tais e tais” é comum. Nao faz sentido, entre-
tanto, pedir gragas ao proprio Padre. Ele tanto ¢ capaz de produzir sua
prépria béngdo como de ser portador de béngdos que vém dos santos.
Nesse sentido, um outro esclarecimento é dado pelas cartas: a béngio €
veiculo de beneficio genérico ou de graga especifica. Parece correto pensar-
-se por isso que, na expressdo “‘pego uma graga ao santo”, estd pressuposta
a mediagio da béngio.

Ha certas expressoes empregadas nas cartas que mostram bem claramen-
te as vdrias nuances da posi¢io do Padre dentro do esquema devocional.
Em uma delas consta: “. .. eu confio em todos os santos (desse santudrio)
e do Padre poderoso...” Os santos pertencem ao santudrio e¢ ao Padre.
Enquanto protetor, “com seu pensamento sagrado”, ele deve pedir uma
graca ao santo. Nos versos incluidos em uma carta a autora diz: “Pelos
fiéis devotos, ele (o Padre) envia preces/ Ao Divino Rei do Explendor”.
Ou ainda, em uma outra carta: “...pego com bastante fé, acredite, mas
eu 86 nio consigo. .. s6 com a ajuda do Padre e com todos esses santos”.

O acesso do dirigente do santudrio aos santos ¢ expresso as vezes de
modo ingénuo, como nesta carta: “estou enviando a importincia de. ..
para V. Excia. fazer a gentileza de entregar a santa... Corresponde a um
voto que fiz com ela e fui atendida...” Em duas cartas fica evidente
alguma coisa que ¢é implicita na maioria delas: o Padre ¢ alguém que dispoe
de conhecimentos especializados (além de ser também da intimidade dos
santos). Em uma delas, encaminhada ao dirigente do santudric mas com
referéncias também a outros clérigos, a autora pede a Deus qu: avise aos
padres para que tratem dela. Na segunda, a missivista quer ter filhos ¢
apela ao Padre “...porque eu sou muito simples e ndo sei pedir a
S. Cosme e Damido™.

Seria possivel multiplicar os exemplos nos quais estd presente o modelo
onde o Padre, enquanto dirigente do santudrio e locutor sacro do programa,
¢ visto como alguém capaz de uma poderosa béngio, eficaz por si mesma,
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porque vem de mios ou de boca consagradas e eficaz como instrumento
que canaliza as gragas dos santos. Os santos, o santudrio com suas imagens,
o Padre das mios consagradas, o programa radiofonico, estes sio os
elementos do modelo subjacente 4 grande maioria das cartas. Uma delas,
alids, o exprime bem quando adota como fecho trés vivas: ao santo que
¢é o principal orago do santudrio; ao Padre, dirigente do santudrio; ao
locutor leigo do programa.

TABELA 3

REFERENCIA AO PROGRAMA (%)
E DESTINATARIO DAS CARTAS

Menciona Ndo menciona

Destinatdrio o Progriame o Programa SBoma

O padre 86,6 61,2 75,8
Os santos 2,5 22,0 10,8
O santudrio 12 26 18
Um outro padre 03 13 08
S/destinat. expresso T4 12,7 9.7
O programa 16 — 0.9
Totais 100,0 100,0 100,0

6. Donativos, gracas e merecimentos. (Veja Tabela 6) — O relacio-
namento entre conduta moral e merecimentos aparece nas cartas apenas
em dois casos. Em um deles é um homem quem diz: ““. .. sou uma pessoa
muito interesseira (interessada) no trabalho, sou pedreiro e modesto, nio
fumo e muito menos bebidas alcodlicas, mesmo assim o mal me acompa-
nha”. No outro, uma mulher, referindo-se a pessoa da familia, diz: “. . .ele
¢ muito trabalhador, por isso merece cura”. As modalidades mais comuns
de acumular merecimentos pouco ou nada (2) tém a ver com a conduta
moral. Nas cartas foi-nos possivel identificar 10 variedades que sdo aqui
enumeradas: /. Donativos (aos santos, ao santudrio, aos pobres, ao Pa-
dre); 2. Homenagens (louvagio, visitas ao santudrio e vdrias outras manei-
ras nio monetdrias de expressio); 3. Entrega de ex-votos (tanto os tradi-
cionais, que reproduzem em cera o 6rgio do corpo onde se localizava o
mal curado pelo santo, como formas diversas de demonstrar a gratiddo:
lapis e borrachas de escolares bem sucedidos em exames, gravatas de noivos
e grinaldas de noivas, fotografias etc.); 4. Fidelidade na audigdo do progra-

12. Donativos destinados aos pobres poderiam, em principio, indicar limites
para esta restrigio. Ao que tudo indica, porém, trata-se de uma expressio
formal. Dar ao santo, ao santudrio, etc. ou aos pobres nido sio atos avaliados
diversamente do ponto de vista moral
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ma; 5. Realizacio de novenas ou trezenas; 6. Mandar rezar missas em
louvor ao santo; 7. Ser devoto da organizacio eclesidstica a que pertence
o santudrio; 8. Ser devoto de determinados santos e¢/ou ter fé; 9. Vincular-
-se ao santudrio por batismo ou crisma de criangas (filhos ou afilhados),
ou por casamento; /0. Tirar esmolas em um nimero definido de casas e
de dias, levando o resultado ao santo.

De todas estas modalidades de creditar merecimentos, a mais comum é
o donativo, que pode ser doagdo de dinheiro, ou de presentes em espécie,
neste caso, freqiientemente, mantimentos. 1 A menos comum ¢ o reconhe-
cimento da organizagiio eclesidstica a que pertence o santudrio (ocorre
somente em 4 cartas). Todas as demais que, obviamente, niio se excluem,
combinam-se de diferentes modos com os donativos. A fé pode associar-se
ao donativo: “nés de casa temos muita fé nos poderes divinos; espero ser
atendido. Depois compensarei a vés (ao Padre)...” A fé pode ser a condi-
¢io geral preliminar, como sugere a missivista, referindo-se a pessoas de
sua familia: “sofrem, talvez porque ndo tém fé”. Ao contririo dela, que
vai mensalmente ao santudrio e ouve todos os dias o programa de radio.
Alids, ouvir o programa credita merecimentos sempre: “Pego sua béngio
(ao Padre) ... pois sou ouvinte de seus programas”. Ou entio: “Ougo
diariamente o programa. .. por isso venho pedir..."”. Um bom exemplo
de combinagio de virias modalidades de acumulagiio de merecimentos pode
ser visto no caso de uma devota que cumpre sua promessa visitando o
santudrio, doando dinheiro (para os pobres), levando um ramalhete de
flores para o altar de seu santo e conduzindo o filho para ser batizado (a
promessa dizia respeito a parto dificil).

60,3% das cartas mencionam donativos. Seja sob a forma de doagio
efetiva ou de promessa, seja em dinheiro, em espécie ou em modalidades
mistas, os donativos sido elementos centrais das cartas, constituindo, com
as gragas, o eixo principal de significagdo desses documentos. (14

Quando diretamente destinados aos santos, ao Padre ou ao programa,
os donativos tendem a exprimir um relacionamento instrumental com o
mundo dos santos, guiando-se pelo principio do ut des, o que é explicivel,
porque, nos trés casos, trata-se de beneficidrios diretamente capazes de
retribuigio. As férmulas verbais que definem esta orientagio sio inequivo-
cas, todas elas variantes do modelo: “se obtiver, mandarei” (no caso de
pedido) e, “como obtive, mando” (no caso de agradecimento). A esse
cardter instrumental soma-se, as vezes, uma especificidade bem definida
na destinagdo. Assim, por exemplo, no caso de quem envia 5 quilos de

13. Entendemos por donativos as doagdes de dinheiro ou de bens em espécie
que tomem a forma de mercadorias, podendo ser sujeitog a fdicil avaliacio
monetaria.

14. E isso, mesmo quando ndo sio mencionados, pois, como parte do meca-
nismo de relacionamento com os santes proprio desse esquema devocional, os
donativos estdo sempre, pelo menos, implicitos.
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arroz, por uma graga recebida, e Cr$ 5,00, por outra. Ou entio, remete
Cr$ 5,00, sendo metade para um santo e metade para outro.

E bem clara a associagdo entre agradecimento e remessa de donativo.
Do total das cartas, 39,1 % remetem donativos, sendo que, entre as cartas
classificadas como de agradecimento-exclusiva ou principalmente, essa por-
centagem sobe para 64,4%. A mesma coisa ocorre, mas com intensidade
muito menor, na associagdo pedido/promessa., No total das cartas, sio
15,5% as que prometem, enquanto que naquelas onde pedidos sdo predo-
minantes (pedidos — exclusiva ou principalmente), esse indice sobe para
23% . Note-se que, nessa categoria, a incidéncia da promessa de donativos
é mais de 4 vezes superior & das outras duas categorias até aqui exami-
nadas.

E elevado o indice de remessa de donativos nas cartas cujo teor ¢ misto
(agradecimentos e pedidos: equilibrio): 67,5%, em confronto com os
39,1% do caso geral. Aparentemente, as coisas se passam como s¢ no
caso de agradecimento associado a novos pedidos, o devoto se sentisse
constrangido ndo remetendo donativos, enquanto que, havendo agradeci-
mentos apenas ou principalmente, expressoes verbais de homenagem pode-
riam, eventualmente, representar compensagio satisfatoria. Seja como for,
¢é no caso de equilibrio entre agradecimentos e pedidos que a categoria nao
menciona donativos desce ao seu nivel mais baixo (menos da metade de
seu indice geral). Ndo mencionar donativos seria pouco compativel com a
atitude de quem nio somente reconhece beneficios recebidos como também
formula novos pedidos. Por outro lado, o indice relativamente elevado da
categoria ndo menciona que ocorre no caso de pedidos: exclusiva ou princi-
palmente dever-se-ia ao fato de que nestes casos, mais facilmente do que
nos outros dois, o devoto poderia evitar o compromisso formal de uma
promessa.

Em extremo oposto com relagdo aos donativos que exprimem relagdes
santo-devoto dominadas pelo principio do ut des ficam aqueles que se inse-
rem em uma relagio de cariter expressivo, efetuados fora de contextos
contratuais. E para essa dire¢iio que tendem as doagdes feitas ao santudrio
e aos pobres, beneficidrios esses capazes apenas de uma retribuigio mediata.
Em regra, associam-se a outras formas de creditar merecimentos. Assim,
por exemplo, uma declara¢io de devogdo faz-se acompanhar por uma
toalha para o altar do santo e de Cr§ 10,00 para sua festa: “Sei que ele
(o santo) merece”, escreve a devoto. O donativo em dinheiro pode asso-
ciar-se & visita-homenagem ao santudrio e a muitas outras formas de reco-
nhecer e de reforgar vinculos com o mundo dos santos.

Pode-se dizer com seguranca que, quanto mais perto da relagido instru-
mental, maior é o significado do donativo. Quanto mais distante desse
pélo e, portanto, mais préximo do pdlo expressivo, menor é o seu significa-
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do, pois se dilui no contexto de uma variedade de expressdes simbdlicas
de homenagem, louvagio, reconhecimento.

Nio obstante ser muito reduzido o nimero de casos classificados como
sendo de louvagcao e homenagem (apenas 9), e que exprimem de modo
bem marcado uma relagdo expressiva, pode-se observar que em nenhum
deles ocorre promessa de donativo.

Finalmente, ¢ preciso dizer que entre os extremos distribui-se a grande
maioria dos casos, marcados pela maior ou menor proximidade com rela-
¢@o aos poélos. E nesse espago intermedidrio que pode ser identificada uma
modalidade de relacionamento com caracteristicas mistas. Trata-se dos
casos onde o devoto mantém, para com o mundo dos santos, uma espécie
de conta-corrente. Incluem-se ai aqueles que pedem béngiio genérica e reme-
tem donativos sem que haja especificidade bem definida nas prestagoes e
contraprestagoes. (19 E o caso também dos que encadeiam agradecimentos
e pedidos, evidenciando um cariter de continuidade e de permanéncia nas
transagoes. Assim, por exemplo, os missivistas que se comprometem a
remeter donativos mensais (') ou que cumprem suas promessas com rigor,
como quem salda um compromisso bancério, desse modo, credenciam-se
para novos empréstimos. E o caso do rapaz que prometera ao santo Cr$
10,00, caso obtivesse emprego. Conseguida a graca, antes mesmo de que
pudesse pagar a promessa, ¢ despedido. Escreve entio, novamente, reme-
tendo os Cr$ 10,00 da primeira promessa e faz novo pedido de graca para
obter emprego prometendo pagar mais Cr$ 10,00. Nesta modalidade, a
permanéncia e a continuidade do relacionamento favorecem uma aproxima-
¢do comn o polo expressivo, jd que proporcionam uma certa familiaridade
com o mundo dos santos. Em contraste, porém, o contetido imediatista
que apresenta leva-a também para o lado das relagbes instrumentais.

7. Conclusdes. Para finalizar este estudo é possivel, a titulo de conclu-
siio, indicar as linhas principais que definem o que temos chamado de
esquema devocional, e isto ainda que seja apenas em esbogo.

Se pensarmos esse esquema como um espago social, podemos visualizi-lo
em duas dire¢des principais: uma dimensdo vertical, orientada segundo o
eixo dominante que liga 0 mundo dos santos ao mundo dos devotos; uma
dimensdo horizontal, orientada ao longo de um eixo que se cruza com o
anterior ¢ que define o espago de atuagio do padre, situado entre o santud-
rio e 0 programa de rddio.

15. Uma devota afirma que pagarid a promessa (levar ao altar uma vela do
tamanho da filha e uma “pequena quantia” de dinheiro) mesmo que a graga
nao seja obtida. Essa declaraciio procura aparentar diante do santo uma devogéio
que esti acima dos lagos contratuais.

16. E certo que em alguns casos a remuneracio mensal liga-se 4 permanéncia
no emprego. Compromete-se o devoto a contribuir mensalmente, a partir do
momento em que receba seu primeiro salario.
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Com apoio nesses dois eixos, distribuem-se as vérias esferas, todas elas
— salvo as dos devotos de relagio instrumental — parcialmente super-

postas,

A drea dominada pela figura do Padre, € que incorpora parcialmente o
programa € o santudrio, tem a funcdo essencial de garantir a mediagao
entre o mundo dos santos — seguro e forte — e o mundo dos devotos —
inseguro e fragil. E importante observar que o esquema devocional aqui
examinado constréi-se em torno desse nicleo mediador. Jogando com os
recursos tradicionais do devocionismo e renovando-os pelo uso da técnica
radiofonica, o Padre e demais servidores dessa estrutura de mediagiio

. -
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ocupam posigdes-chave, enquanto controladores da comunicagdo entre os
dois mundos. Se a forga e a segurancga estdo na esfera dos santos, o controle
e o uso dessa forca, bem como o dominio das incertezas, estio nesse
nicleo mediador. No esquema devocional sio eles que detém o poder.

Para usarmos — parafrascando-a — uma imagem estudada por Mircea
Eliade, diriamos que o Padre e seus auxiliares realizam o “milagre da
corda” 1), A partir de uma firme amarra¢io na miséria do mundo dos
devotos — e tirando dela sua forga material e espiritual — a corda encon-
tra seu prumo ¢ mantém-se erecta, gragas a eficdcia das crengas e das prati-
cas propagadas ¢ efetuadas pelos servidores do santudrio e do programa.
Marca-se desse modo o eixo que liga as gragas celestes as caréncias munda-
nas. No santudrio, o leigo encontra as praticas devocionais de rotina, as
festas, a distribui¢iio dos sacramentos, a béngdo e a ungio, além de uma
ampla autonomia que lhe permite cumprir suas promessas € renovar seus
votos dentro daquilo que ¢ para ele a residéncia terrena dos santos. (%)

O programa de rddio, cuja importancia centraliza-se na emissio da bén-
¢do, aponta, como o santudrio, para duas diregoes. A béngio, que ¢ langada
para baixo, na dire¢do dos ouvintes, tira sua forga de cima (para onde
sobem as oragdes ao Padre) e também do préprio nicleo de intermediagio.

A partir das cartas, o mundo dos santos pode ser apenas esbogado, e
isso de modo ainda menos preciso do que nos outros casos. E bastante
plausivel falar-se numa estrutura com relagio a essa esfera; num arranjo
ou articulagdo que pouco ou nada tém a ver com doutrinas teologicas mas
que talvez reflita as articulagdes e arranjos do mundo profano. Reunindo
entidades que viio desde as “santas ¢ benditas almas do 13 de Maio” (os
pretos velhos) ou, de modo geral, apenas “as santas e benditas almas”,
até Deus, esse panteon tem como santos mais importantes as 5 invocagoes
denominadas do santudrio. Sobre elas recairam quase 60% das 1.274 inci-
déncias registradas. ) Se a elas acrescentarmos dois outros santos muito
populares, que ndo sdo reconhecidos como sendo do santudrio, apesar de

17. M. Eliade, Mefistdfeles y el Andrégino. Madrid: Ediciones Guadarrama,
1969, p. 205.

18. Em uma das cartas aparece a referéncia “aos enderegos dos santos tais
e tais”. Devotos (da modalidade expressiva) relataram ao autor de como, em
certa época, estando o santuario em construcao, o santo seu orago foi hospedado
na capela vizinha por um outro santo. Seguramente, é um modo de falar,
proprio de antiga tradigio religiosa brasileira. H4, entretanto, elementos para
julgar que as pessoas que assim falam créem numa solidariedade entre o que
sucede com as imagens na terra e o que sucede com os santos nos céus. Para
que se avalie o que pode representar o santuario para o devoto, registramos
a observacio de um missivista cuja ingenuidade nao deve ser muito excep-
cional: mostra-se satisfeito pela visita que fez ao santudrio porque “nunca
tinha visto o corpo de um santo”. No santudrio existe uma imagem em tamanho
natural do santo que lhe di nome, colocada em decubito dorsal, como se fora
um cadaver.

19. O modo pelo qual essas incidéncias foram computadas é em tudo seme-
lhante ao empregado no caso de pedidos e agradecimentos (ver nota 3).
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terem l4 suas imagens, obteremos um total de 75,3% de incidéncias para
estas 7 invocagoes. Somente sobre o santo que ¢ o orago do santudrio
recairam 378 mengdes, nimero superior ao das mengoes dadas a 32 outros
santos, alids todos os demais, com excegdo dos santos que também sio
do santudrio, e das duas invocagoes acima referidas.

A esfera dos leigos admite as duas modalidades de devotos antes estu-
dadas: os que mantém com o mundo dos santos uma relagdo instrumental,
e aqueles que mantém uma relacdo expressiva. E, naturalmente, o caso
intermedidrio do fiel que mantém o que foi chamado de conta-corrente
com o mundo dos santos.

E significativo observar que a questdo da superposicio parcial das esfe-
ras pode ser colocada também no caso dos leigos. O devoto de relacdo
instrumental mantém-se isolado, ndo ocorrendo qualquer superposig¢io. O
devoto de relagdo expressiva, ao contririo, tem sua esfera parcialmente
superposta as esferas que pertencem ao ntcleo intermedidrio. Por essa via,
participam de algum modo do mundo dos santos. **)

Apesar de serem raras as referéncias a Deus e a Jesus, mencionados
fora de invocagbes determinadas (6,6% das incidéncias), pode-se admitir
que, na crenga dos devotos, Jesus/Deus encontra-se no dpice do esquema
devocional. Dele procede toda a forga dos santos. " Assim sendo, parece
que a pritica religiosa envolvida por esta forma de devocionismo implica
na crenga de que as varias esferas — desde Jesus/Deus, até a dos devotos
de relagao expressiva — induzem poder umas sobre as outras através da
superposigiio parcial. Esse mecanismo de indugio de poder entre as esferas
€ coerente com a concepgdo segundo a qual cada uma delas pode gozar
de certa autonomia com relagdo a esfera imediatamente superior. Quanto
aos santos, essa autonomia na disposi¢io de forga ¢ evidente. Se Jesus/
Deus ¢ a fonte de todo o poder, como divindade distante, tende a perma-
necer ocioso, permitindo, deste modo, a atuagio auténoma dos santos.
Sobre a virtude propria da béngdo do Padre, independentemente de sua
vinculagdo com o mundo dos santos, ja dissemos o bastante em pédginas
anteriores. Resta considerar esta autonomia no caso do fiel de relagio
expressiva. Os dados disponiveis através das cartas nio sio suficientes para
afirma-la. Como possibilidade, entretanto, ela é coerente com a légica deste

20. Apesar de pouco fregiiente, existe também o caso de relacionamento direto
com o mundo dos santos. Se em outrcs contextos sociais, nos quais se mani-

festam formas de devocionismo semelhante, esta é a regra, agqui é a excecao.

21, Um missivista, no agradecimento e nos pedidos feitos ao santo, pede para
este as forcas de Deus, Maria Virgem e a Falange do Espirito Santo. Precisa-
mente: “Meu querido Santo... que Deus, M. Virgem nos conceda 08 v08s08
milagres, com os poderes da Falange do Divino Espirito Santo”. Esta articulagao
aparcce apenas nesta carta. E pouco provavel por isso que tenha generalidade.
Com esta ressalva, foi incluido no quadro em que o esquema devocional estd
esbocgado.
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esquema, e de outros, sendo, por exemplo, uma das fontes de poder de
benzedores, curadores e demais especialistas do género (22),

Desta maneira encerra-se este trabalho que deverd abrir caminho para
futuros aprofundamentos nas diregbes apontadas € para o exame de dados
de outras fontes que venham confirmar, enriquecer ou alterar as conclusdes
a que se chegou aqui.

22. Pelo menos em um caso, a familiaridade com o santo confere poderes:
uma mulher imagina-se capaz de resolver um problema sentimental do filho
— questio que muito a preocupa — pelo fato de ser da irmandade de Santo
Anténio. Com respeito ao mecanismo de inducdo acima referido, gerador de
uma possibilidade de autonomia, sera possivel dizer que: a) na crenga dos
devotos, a indugio faz-se de cima para bairo, quando, objetivamente, faz-se
de bairo para cima. O nicleo de intermediacao é responsavel por um trabalho
e por uma alquimia de natureza religiosa (cf. Bourdieu, Weber e Marx) que
procede i transmutacdo da miséria e do desvalimento materiais da base, em
riqueza e em poder espirituais do dpice; b) a autonomia real pertence a esfera
da intermediacio, enquanto detentora do “monopélio da produgdo religiosa™ (cf.
P. Bordieu, A Economia das trocas simbdlicas. S. Paulo: Ed. Perspectiva, 1974,
p. 40).

79






PENETRACAO RELIGIOSA
E NACIONALISMO EM CUBA:

(Atividades metodistas norte-americanas, 1898-1958) (*)

MARGARET E. CRAHAN

Departamento Hde Histdria
Herbert H. Lehman College
City University de Nova York

Origens da penetragao religiosa norte-americana em Cuba

Logo apés Teddy Roosevelt e seus “Rough Rides”, seguiu-se outra inva-
sio de Cuba, esta realizada por missionarios protestantes norte-americanos
Embora jd tivessem iniciado seu trabalho de proselitismo em Cuba antes
de 1888, foi somente entdo que os protestantes norte-americanos deram ini-
cio a campanhas sistematicas destinadas a libertar Cuba do que considera-
vam um obscurantismo romanista. Adotando uma terminologia militar e
inflamados por um zelo de verdadeiros Cruzados, os missiondrios norte-
-americanos invadiram Cuba convencidos da justeza de usa causa, assim
como de sua responsabilidade pela salvacao de uma nagio que nao havia
tido a sorte de experimentar as béngdos do cristianismo evangélico. O Pro-
testantismo ndo penetrou em Cuba ao mesmo tempo em que se dava a
penetragio politica e econdmica norte-americana por mero acaso, mas, mais
exatamente, na qualidade de instrumento auxiliar. As igrejas estavam con-
vencidas de que a salvagdo ndo €stava na mera aceitagio das crengas predo-
minantes na América do Norte, mas também na adogdo de suas instituigdes
e praticas politicas e econdmicas. .

Cuba era, para muitos nos Estados Unidos, um simbolo do bem que podia
advir da ajuda de um poder benevolente a um vizinho menos afortunado,
enquanto se evitava a tentagio de uma anexacao. No entanto, havia alguma

* Este trabalho refine algumas conclusoes preliminares baseadas em uma
andlise inicial de dados reunidos principalmente através de pesquisas nos
arquives da seita em estudo, e de cerca de cingiienta entrevistas em profundi-
dade, realizadas com elementos cubanos- filiados a Igreja e residentes na ilha,
na Europa e nos Estados Unidos. Embora niao especificamente citadas, estas
ultimas ddo substincia ao ensaio. Em razio da natureza experimental das
conclusdes, ESTE TRABALHO NAO DEVE SER CITADO.
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ambivaléncia com relagio a esta politica, especialmente diante das realida-
des de um efetivo direcionamento e aproveitamento de um pais cujo longo
passado colonial e base econdmica deformada impunha-lhe obstéculos.
¢ até mesmo eventuais criticas a estas aqoes “eram superadas pela crenga
de que o envolvimento dos Estados Unidos na Guerra Cubana pela inde-
pendéncia era providencial ¢ que “Deus havia exercido sua capacidade de
‘orientagdo ao inicialmente acordar a bondosa e iluminada jovem nagdo
norte-americana para a tirania da Espanha. Ele entdo cobrira seus exérci-
tos cristdos de brilhantes sucessos, permitindo que novos territérios fossem
ligados de maneira benevolente a democracia e ao protestantismo norte-
-americanos. A nova unidade entre o norte e o sul, e a fortalecida amizade
com a Gra-Bretanha, constituiam-se em agraddveis seqiiclas do conflito, e
eram, na verdade, parte da missdo divina destinada a assegurar a ampliagdo
da influéncia norte-americana em particular e da Civilizagio anglo-saxdnica
em geral”. (1)

Uma nota dominante da nova auto-identidade dos Estados Unidos era
a profunda identificagio do protestantismo com a_democracia_de  democracia de classe
média e com o capitalismo. Assim como grupos seculares usufruiam a
crescentemente 6bvia forga politica e econdmica dos Estados Unidos, tam-
bém os protestantes tiravam um sentimento de bem-estar proprio de seu
crescimento numérico e financeiro. (®

Os Metodistas, em particular, na qualidade de mais numerosa dentre as
vérias_denominagbes norte-americanas, tinham prazer em lembrar que a
Casa Branca era ch_pgdg_p_or um Metodista que, apés o que consideravam
uma prolongada e intensa meditago, fizera a tnica coisa possivel a um
cristdo, intervindo no conflito cubano-espanhol. Razoes de cunho moral ¢
ético eram invocadas para justificar a entrada dos Estados Unidos nesta
guerra, assim como o prosseguimento de seu envolvimento em Cuba. O
objetivo era a salvagdo do povo cubano, recaindo a maior parcela de res-
ponsabilidade sobre os Metodistas, em razio de sua lealdade e de seu
patriotismo. Os protestantes norte-americanos, de maneira geral, niio enca-

1. Kenneth W. MacKenzie, 1961. The robe and the sword: The Methodist
Church and the rise of American imperialism. Washington, 87.

2. Este sentimento vinha evoluindo ji desde o periodo pés-Guerra Civil,
quando, ao se afastarem da questdo escravista, os protestantes norte-americanos
passaram a se preocupar, de forma @WL consideravam influén-
cias religiosas suspeitasintroduzidas por grupos imigrantes, partlcularmen?e pelos
alemaes, irlandeses e italianos catélicos. Tsto provocou uma preocupacio com
a definicio dos Ideais do pals, um processo do qual as igrejas participaram
ativamente e que levou a uma crescente identificacio do patriotismo com o
protestantismo. Em tal atmosfera, a lealdade e o nacionallsmo eram conside-
rados mais naturalmente protestantes, o que levou A crenca de que a expansio
dos Estados Unidos era um empreendimento particularmente protestante. Estes
fatores se reuniam sobretudo no caso de Cuba, que se tornou, portanto, néo
#6 um posto avangado politico e econéomico para os Estados Unidos como também
objeto de uma intensa atividade missioniria protestante.
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ravam esta situagio de modo algum como o imperialismo que se haviam
habituado a combater em sua versdo européia.

“Tratava-se, na verdade, de expansdo, o que significava uma extensio
de controle com fins meramente benevolentes. Assim... no imperialismo
norte-americano, havia um processo que podia ser racionalizado como algo
que, embora tendo em seu interior elementos contraditérios e desagrada-
veis, parecia exigir também uma béngdo espiritual. Isto ndo representava
qualquer hipocrisia, mas refletia uma intensa lealdade ao idealismo reli-
gioso repetidamente expresso. A Providéncia Divina freqiientemente adota-
va métodos indiretos de chegar a seus fins, € certamente nem tudo o que
o governo norte-americano viesse a fazer em suas novas possessoes teria
as béngaos religiosas. No entanto, de modo geral, parece que a vontade
divina atuava através dos Estados Unidos, como seu instrumento, e era
dever da Igreja, assegurar-se de que este veiculo permanecesse fiel a seus
elevados objetivos e digno nos métodos utilizados para implantd-los”. (9

Fiel as suas origens teoldgicas e nacionais, a salvagio que os missiona-
rios pregavam enfatizava a recompensa individual no além e resolvia as
desigualdades presentes através do apelo a caridade e a passividade. As
igrejas evangélicas ndo estavam historicamente preparadas para enfrentar
questoes de justica socio-econdémica. Sua experiéncia apontava mais no
sentido de uma aceitagio da ordem estabelecida e do encorajamento &
benevoléncia individual. Ao se dar énfase & salvagdo pessoal, abria-se,
tanto aos ricos quanto aos pobres, a possibilidade do paraiso. Os ricos o
atingiam através de sua generosidade e os pobres pela aceitagio de seu
destino. Apenas quando as definigdes individualistas de salvag@o passaram
a ser desafiadas, de maneira mais marcante nos anos 60, ¢ que outras
opgoes que ndo a legitimagdo do status-quo passaram a ter vigéncia em
alguns setores das igrejas.

Os missiondrios protestantes em Cuba langaram-se nio apenas a evange-
lizagio da terra, como também & introdugéo da civilizagdo norte-americana,
Para consegui-lo, enfatizavam a educagio, utilizando textos baseados na
experiéncia norte-americana, ao mesmo tempo em que divulgavam conhe-
cimentos da lingua, costumes, instituigdes, usos e conquistas dos Estados
Unidos. Neste esforgo contavam com a ajuda daqueles cubanos que acha-

3. MacKenzie, 115-6. A mistura de pragmatismo e alfruismo e suas contra-
digoes podem ser claramente percebidas em uma declaragio do Bispo Warren
A. Candler, o principal elemento das atividades missiondrias norte-americanas
em Cuba no primeiro quarto deste século. "“Se desejamos ver ao sul de nés
esta bela ilha cheia de um povo trangiiilo, pacifico e prdspero, sem necessidade
de intervencgoes custosas e irritantes, devemos dar ao povo cubano igrejas
evangélicas e a religiao da Biblia aberta. Neste assunto solene ha uma coinci-
déncia entre nosso dever e nossos interesses. Esclarecer e evangelizar Cuba
deveria ser nossa felicidade; escravizd-la, ou permitir que qualquer outro poder
politico ou eclesidstico o faga, ndo deveria ter lugar em nossos pensamentos.
A intervencdo menos custosa e mais abencoada é a intervencio fraterna e crista
do testamento da paz sob a lideranga do Principe da Paz." (W. A. Candler.
1913. Our mission in Cuba. Nashville, 3).
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vam que “Cuba necessita da vinda de capital estrangeiro para revitalizar
nossa industria destruida, necessita de paz e de um governo estivel para
trazer este capital; precisa de um bom sistema de educagdo publica; temos
uma lei, mas as escolas tém sido farsas e os mestres nao tém sido pagos:
precisamos, também, de uma religido melhor; o povo odeia os padres, que
tém sido seus inimigos durante a guerra e sempre tentaram manté-lo na
ignorincia”. (¥)

Tais atitudes encorajaram organizacOes missiondrias protestantes norte-
americanas e agiram de maneira decidida. Ao fim de 1899 os Metodistas
do Sul estavam estabelecidos por toda a ilha, assim como os Anglicanos.
Os Batistas do Sul tinham postos avangados na parte ocidental de Cuba,
enquanto seus irmdos do norte trabalhavam na Provincia de Oriente. Os
Presbiterianos e os Congregacionalistas exerciam sua agao de proselmsmn
nas regides oriental e central de Cuba. Em certo momento havia mais de
duas dizias de denominagdes evangélicas em agido em Cuba.

O avango destes grupos em uma sociedade de baixo grau de desenvolvi-
mento organizacional, juntamente com os beneficios derivados de sua
identificagdo com uma poténcia industrial desenvolvida, davam aos Protes-
tantes um maior impacto do que a soma total de missiondrios e recursos
financeiros fariam esperar a primeira vista, Sua difusdo foi também facili-
tada pela fraqueza da Igreja Cat6lica cubana que, apés quatro séculos,
era ainda uma igreja missiondria que concentrava sua atengdo na educagdo
das elites nos centros urbanos, sem uma penetragio muito profunda nas
dreas rurais. Embora os Protestantes compartilhassem de sua crenga na
cficdcia da conversao através da criagdo de escolas para a elite, sua aborda-
gem, sua filosofia e seu elemento humano eram suficientemente diversos
para garantir-lhes uma imagem de progressismo. Sua énfase na interpreta-
¢io pessoal da Biblia parecia conceder uma maior liberdade individual,
especialmente para aqueles que se desgastavam na rigidez doutrindria e no
clitismo clerical da Igreja Catélica Romana.

Além disso, a Igreja Romana fora o mais importante elemento de legiti-
magio do dominio espanhol, até mesmo quando ja n@o era mais politica-
mente indicado fazé-lo. Os protestantes tinham prazer em fazer notar aos
cubanos o contraste entre sua politica iluminada e o pretenso obscurantis-
mo da Igreja Catélica. Como afirmava um comentarista com a mais inaba-
liavel das certezas: “O romanismo sonega a Biblia ao povo e lhe nega o
direito de julgamento privado em sua interpretagdo. Dai seu pouco inte-
resse na educacdo das massas, exceto naquilo que garante sev dominio
eclesidstico. Mas o protestantismo tem a maior das obrigagoes de ilustrar
o povo. Ele lhes oferece a Biblia aberta,... Mas como poderido lé-la se
niao forem ensinados? E como poderio compreendé-la se permanecerem
na ignorancia? Coerentemente, todas as igrejas protestantes, dos dias da
Reforma até hoje, dedicaram-se ao trabalho de educacio. %

4. Igreja Metodista Episcopal do Sul (MECS) 53¢ Relatorio Anual (AR)
Nashville, 1889, 104.
5. Candler, 19.
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Assim como os catblicos, os protestantes acreditavam na corregio de
seus proprios valores e competiam em seu afd de divulgé-los. Dai por que
as igrejas evangélicas tendiam a estimar a validade de seus ensinamentos
comparando-os com as limitagdes visiveis das outras, ao invés de um exame
detalhado de sua adaptabilidade a realidade cubana. Uma grande dose de
energia era gasta na luta de umas contras as outras, desviando a atengdo de
acoes potencialmente mais proféticas em uma sociedade na qual os ideais
cristdos possuiam tradicionalmente pouco impacto. Mais ainda, a promogio
de valores destinados a levar a uma sociedade justa teria representado a
defesa dos setores da sociedade cubana menos capazes de fornecer as igre-
jas o apoio pessoal e financeiro. O resultado foi a alianca com as elites
local e estrangeira dominantes. () Ndo havia no interior das igrejas qual-
quer sentimento generalizado de que a ordem de coisas vigente ndo viesse
algum dia a trazer beneficios para todos. Os ideais promovidos pelas igrejas
ndo ameagavam a ordem estabelecida, mas encorajavam os menos afortu-
nados a luta pela incorporagio aos grupos privilegiados. Dai o esforco das
igrejas em oferecer escolas que seriam para facilitar a absorg¢io de valores
a uma classe média e alta que se tornavam crescentemente ‘“‘americani-
zadas”. Ao fazé-lo, os protestantes se tornavam fornecedores da cultura
dos dominantes, o que os levou a serem desacreditados quando a revolu-
¢do de 1959 redistribuiu o poder, assumindo uma posi¢do particularmente
nacionalista e antinorte-americana.

Politica missiondria global ()

No inicio da atividade missiondria em Cuba existia um sentimento domi-
nante de otimismo e esperanga. Era uma época de crescentes recursos e
influéncias. Durante toda a primeira década, a preocupag@o principal foi

6. As armadilhas envolvidas na tomada de posigao das igrejas enquanto insti-
tuigoes em tais sociedades sido adequadamente esbocadas pelo cientista politico
Michael Dodson, que afirma que “em sociedades enormemente desiguais e
claramente divididas segundo linhas grupais, nao ha ... qualquer conjunto de
valores que a Igreja, na tentativa de agir como um agente nao-partidirio,
poderia articular sem promover o interesse de alguns as custas de outros. Ou
a Igreja nao toma posigdo ou sua posicdo sera parcial (é claro que julgo que
uma posicio tao geral que néo ofende ninguém é o mesmo que nenhuma
posi¢ao). Quanto a qualquer modelo de transformacdo da Igreja em relacdo
a mudanga social, uma insisténcia em um papel religioso gque de alguma forma
transcenda o partidarismo é uma insisténcia em ... uma maior marginali-
zagao..." (Michael Dodson, Models of religious and political change in Latin
America. Trabalho apresentado por ocasidao do Encontro Nacional da Associagdo
de Estudos Latino-Americanos, San Francisco, 16 de novembro de 1974).

7. Nao se deve pressupor que a politica missiondria ja surja como uma
entidade coerente e bem delineada. Trata-se. na verdade, mais de um composto
de impulsos sociais reunidos para moldar a atividade da igreja, que por sua
vez é traduzida em termos de acdo pelos missionirios. Havia, sobretudo nos
Estados Unidos ao final do século XIX, um relacionamento até certo ponto
simbidtico entre os setores civis e eclesidsticos. A politica missioniria era, em
conseqiiéncia, um produto de acontecimentos politicos, econdémicos, sociais e
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encontrar os instrumentos eficazes que permitissem o cumprimento da difi-
cil tarefa exigida do poder protestante reinante. Em 1910, a Igreja Meto-
dista Episcopal do Sul se mostrava crescentemente preocupada em conse-
guir livrar-se das responsabilidades que se auto-atribuira, especialmente
diante das exigéncias dos missiondrios por um crescente apoio. Estes ulti-
mos, animados pelas atitudes expansionistas entusidsticas do pais que
haviam deixado, possuiam uma profunda fé na invencibilidade do cristia-
nismo evangélico e se langavam a campo, certos de conseguirem considera-
veis progressos em periodos de tempo relativamente curtos.

Os problemas politicos € econdmicos existentes nos paises em que traba-
lhavam empanaram um pouco seu otimismo. O desinimo veio na trilha
do caos € da destruigdo da Primeira Grande Guerra, que ndo apenas pro-
vocou o surgimento de questdes transcendentais com relagdo a sua missao
como também questdes de cardter pratico. No periodo do pés-guerra, os
grupos diretores das missoes se preocuparam inicialmente com a regenera-
¢ao espiritual e a recuperacao financeira, pois enquanto os custos aumenta-
vam as contribuigoes nos Estados Unidos declinavam. Tudo isto levou a
uma crescente sistematizagdo da organizag@o, nao apenas no estrangeiro
como também com relagio a infra-estrutura de apoio nos Estados Unidos.
Além do mais, crescentes expressdes de sentimentos nacionais nas dreas
de agdo das missOes levaram a conclusdo de que os estigios pioneiros e
paternalistas se encerravam. Tal conscientizagio ndo trouxe, no entanto,
o fim do paternalismo, uma vez que ainda era forte a crenga na justiga
da causa, assim como na responsabilidade individual e grupal dos cristdos
evangélicos.

A necessidade de enfrentar a depressdao de cardter mundial originou uma
reavaliagdo mais intensa dos aspectos priticos da empresa missiondria lem-

religiosos norte-americanos e externos, que se tornavam mais complexos com
o passar do tempo. A medida que isto ocorria, aumentava a necessidade de uma
redefinicio da empresa missiondria, especialmente diante dos desafios do fas-
cismo, do comunismo e do nacionalisme e da crescente secularizacio, Esta
andlise da politica missiondria é baseada nos Relatérios Anuais da Igreja
Metodista Episcopal do Sul, entre 1898-1940, e da Igreja Metodista Unida, entre
1940-1958. Os Metodistas serao utilizados como exemplo, uma vez que lideravam
os varios grupos protestantes nas doagoes e em niumero de trabalhadores nas
missdes cubanas. Os metodistas chegaram a se constituir na maior das deno-
minagoes evangélicas em Cuba, mantendo o mais completo sistema educacional.
Em 1940, estimava-se em 440 o nimero de igrejas evangélicas existentes em
Cuba, reunindo 40.000 participantes ativos, que correspondiam a 1% da popu-
lagiao da ilha, além de mais de 150.000 adeptos. Por volta de 1950, o nimero
de protestantes era estimado entre 250.000 e 400.000, reunidos em cerca de 500
congregagoes. Em 1970 a estimativa era de 50.000. As principais denominacgoes
ali representadas eram os Batistas, a Igreja de Deus, os Episcopais, os Luteranos,
Metodistas, Presbiterianos, Quakers e a Missio das Indias Ocidentais (J. Merle
Davis, 1942, The Cuban church in a sugar economy. Nova York, 52-62; Libro
de Cuba. Havana, 1954, T47; Alice L. Hageman e Philip E. Wheaton, edit. 1971.
Religion in Cube today: a mew church in a new society. New York, 31; A. C.
Forrest. 1972. How Christians get along in communist Cuba: the government
ts atheist but the Church survives... at a price, The Observer, np 29.
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brando aos elementos envolvidos a enormidade da tarefa a que se propu-
nham e os limites dos recursos disponiveis. No periodo pds-depressao houve
uma tentativa de recuperar as perdas através de uma énfase no aspecto do
planejamento e da utliizagdao de especialistas que supervisionavam o campo
fazendo recomendagoes. Este reestudo da tarefa era parte do esforgo reali-
zado antes da Segunda Guerra, no sentido de recuperar o apoio ¢ o interesse
dos Estados Unidos para a tarefa de evangelizagio do mundo. Este esforgo
foi intensificado como resultado da preocupagio dos cristdos norte-america-
nos com os crescentes progressos do fascismo, do comunismo e do naciona-
lismo. Este temor foi expresso de modo suscinto pelo Secretario de Relagdes
Exteriores Metodista, Dr. A. W. Wasson, em 1935, quando afirmou que
“0 comunismo, o fascismo, assim como o nacionalismo, se tornaram rivais,
competindo com os missiondrios pela atengdo e fidelidade dos homens.
O lado negativo da civilizagio ocidental se tornou mais ébvio para o povo
dos paises trabalhados pelas missoes, e langou duavidas sobre o valor do
que o missiondrio tem a oferecer”, (#

A regeneragio foi interrompida pela Segunda Grande Guerra e tao-
-somente no final da década de 40 e no inicio dos anos 50 houve
qualquer tentativa de se ir além da manutengdo das operagdes. Ainda
assim, a estratégia missiondria continuava dando maior atengio aos mé-
todos tradicionais do que ao reequacionamento e a reformulagio a luz das
monumentais transformagdes ocorridas. Esta reflexdo teria inicio apenas
em meados e no fim da década de 50 e, ainda assim, em grande parte
como resultado das exigéncias dos nativos por igrejas social, politica e
economicamente mais relevantes. Reconheceu-se a existéncia de desafios
ao status-quo, mas a énfase continuava sendo na melhoria das condigdes,
ao invés de solugbes sistematicas. A preocupagdo era tornar o planeja-
mento das missoes mais efetivo através de um melhor preparo dos missio-
ndrios, assim como dos nativos, além da progressiva incorporagdo destes
Gltimos a posi¢oes de responsabilidade, assim como com o desenvolvi-
mento e ascensdo das operacoes de bem-estar social (.

Atitudes e origens dos missiondrios

De que modo era a politica missiondria implantada em Cuba? Para se
chegar a uma conclusio a este respeito, é conveniente que examinemos
nao apenas as agoes dos missiondrios como também suas atitudes e origens.
Os missiondrios enviados a Cuba (1% originavam-se sobretudo do Sul, espe-

8. MECS, 89* AR (Nashville, 1935), 26.

9. Uma pesquisa tdo breve necessariamente enfraquece nuances da politica
missiondria, assim como algumas das complexidades e contradices, das quais
alguns de seus formuladores tinham consciéncia.

10. Dados a respeito das origens geogréaficas, familiares e de classe, além
dos referentes 4 educagio e i preparacido dos missionarios, foram coligidos para
cerca de 200 deles. As afirmacdes acima representam algumas conclusdes preli-
minares baseadas nessas informacoes. Este material foi reunido sobretudo .de
relatérios das igrejas, correspondéncia dos missionirios e entrevistas.
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cialmente de areas rurais. Suas familias pertenciam, de modo geral, as
classes baixa e média e a maior parte deles havia vivenciado ja em tenra
idade a experiéncia de alguma forma de cristianismo evangélico que enfati-
zava a leitura da Biblia, a freqiiéncia constante a igreja, e um profundo
sentido de comunidade. Esta tltima caracteristica, em particular, encora-
java uma convicgdo de que sua defini¢do do universo e de sua viabilidade
em outro local era correta. Isto era reforgado por seu orgulho nacionalista
diante dos indicadores crescentemente visiveis da vitalidade doméstica do
pais e de seu status internacional. Poucas dividas havia de que a forga
dos Estados Unidos era, em grande parte, conseqiiéncia de sua condigdo
de pais protestante. Estes sentimentos provocavam o patriotismo, que bus-
cava sua manifestagdo no servigo piblico, especialmente naquele que carre-
gasse esta mensagem para o exterior. Considerando-se que a maior parte
dos missionarios ndo provinha de familias que tradicionalmente davam
origem a diplomatas e nem tinham a preparagio educacional que os levasse
sequer a conceber tal carreira, o servico missiondrio representava para eles
uma opgdo muito mais real. Esta escolha era encorajada pela énfase confe-
rida pelas congregacoes evangélicas ao servico que envolvesse auto-sacrifi-
cio, e a responsabilidade dos mais favorecidos com relagio aos menos
dotados. Especialmente no inicio do século XX, uma considerdvel estima
era concedida aos jovens que optassem pelo trabalho missiondrio. Indivi-
duos origindrios de comunidades muito unidas do sul rural eram educados
no sentido de considerar atraente o trabalho missiondrio.

Ainda que esta imagem do missiondrio seja mais exata para o periodo
anterior a 1930, deve-se notar que em Cuba um bom numero daqueles
que haviam entrado nos primeiros anos apés 1898 prosseguiram ocupando
importantes posigoes decisérias até os anos 50. Além do mais, os missio-
narios posteriores ndo se desviaram de maneira substancial do caminho
tragado por seus predecessores, uma vez que mantinham uma firme crenga
na superioridade do protestantismo anglo-saxénico e das estruturas politicas
e econdmicas norte-americanas. Talvez a transformagdao mais marcante
introduzida por eles tenha sido sua maior preocupagdo com a atualizagdo
dos métodos de proselitismo visando torna-los mais efetivos, ao mesmo
tempo em que concediam aos nacionais treinados 4 sua imagem, um papel
mais importante e destacado. Isto ndo foi apenas o resultado de uma cres-
cente consciéncia do nacionalismo existente em campos estrangeiros, como
também do declinio do recrutamento missiondrio. ' Como conseqiiéncia,
maior énfase foi dada a melhoria do processo de preparagdo para o traba-
lho de campo. De modo geral, os missionérios em potencial tinham algum
preparo universitirio, obtido, em sua maior parte, em pequenas universi-

11. Uma indicagdo deste decrescente interesse foi a diminuigio no numero
de estudantes missiondrios voluntirios das principais seitas. Enquanto em 1920
o numero de voluntarios era de 2.783, em 1928 havia apenas 252. (MECS, 83°
Rel. An., Nashville, 1929, 66). As causas dessa situagio incluiam o decréscimo
do poder dos grupos das igrejas locais diante da crescente secularizacgio, junta-
mente com as restrigoes impostas por dificuldades econdmicas crescentes.
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dades vinculadas as suas igrejas, e espalhadas por todo o sul, centro-oeste
¢ sudoeste dos Estados Unidos. Isto era reforcado por cursos de verdo e
outros especialmente destinados ao treinamento para o trabalho no exte-
rior e a avaliagdo do candidato. Destacavam-se entre estas escolas de Teolo-
gia as de Vanderbilt, Emory e Universidade Metodista do Sul, além de
outras escolas mais especializadas como Scarritti e Peabody.

Esta preparagido enfatizava o estudo da Biblia e palestras exortatdrias
feitas por burocratas das igrejas ou por missiondrios de volta aos Estados
Unidos. Nos primeiros anos, os topicos das aulas em uma dessas escolas
incluiam “O Mal do Jogo”, a “Ameaga do Saloon” e “Os Inimigos do Lar”.
Ofereciam-se cursos sobre A Biblia Inglesa, Historia da Igreja, Doutrinas
¢ Etica Cristas, Sociologia, Métodos da Igreja, Missoes, Métodos de Instru-
¢do, Jardim de Infancia, Enfermagem e Misica. ©?) Por volta dos anos 30,
chegou-se a conclusio de que os missionarios tinham dificuldades em com-
preender “a vida, o pensamento e as origens culturais dos povos com quem
iriam trabalhar™ (%), Como conseqiiéncia, houve tentativas de oferecer aos
candidatos maiores conhecimentos sobre as culturas estrangeiras, assim
como instrumentos especificos que lhes permitiriam tratar de maneira mais
efetiva dos problemas endémicos dessas sociedades. Estas novas diretrizes
surgiram, no entanto, em um momento em que as condigOes econémicas
norte-americanas, juntamente com outros fatores, levavam ao declinio das
contribuigdes para o trabalho missionério, o que diminuiu a capacidade de
adaptacdo das escolas preparatorias. Alguns cursos de servigo social, lide-
ranca recreacional e educagdo rural foram instituidos. Seu contetido estava
impregnado do apoio filoséfico e ideoldgico do protestantismo, nacionalis-
mo e etnocentrismo norte-americanos, que influiram na abordagem e avalia-
¢do da cultura e da sociedade cubanas, assim como de seu processo de
mudanga social realizadas pelos missionérios. Estes fatores permitem expli-
car as agoes dos missionarios americanos no exterior € sua constante tendén-
cia a considerar os cubanos como “um povo infantil, amoravel, irresponsa-
vel e sem nocdo de bem! Como os desejamos para o nosso Cristo! Nao
haverd pedra preciosa mais rica em ‘sua Coroa’ do que esta ilha brilhante,
alegre e brilhante, quando tiver sido redimida pelo sangue do Cordeiro.” (14

Enquanto os cubanos fossem considerados dignos de serem salvos, os
costumes e instituigoes cubanos eram julgados bons ou maus de acordo
com sua semelhanga aos correspondentes norte-americanos. Considerava-se
assim “‘possivel destruir um componente integral de uma sociedade sem
que as bases ou a superestrutura restante dessa sociedade fossem afetadas.
Nédo se dava qualquer atencido ao fato de que as formas e instituigdes
que constituem um sistema social sdo interligadas e interdependentes, e
que uma transformagio em uma area podera deixar de afetar outras partes

12. MECS, 60° Rel. An., Nashville, 1906, 19-21; 61° Rel. An., Nashville, 1907,
24-25.

13. MECS, 84° Rel. An., Nashville, 1930, 52.
14. Margaret Marshall, 1911. 4 Trip to Cuba. Nashville, 3.
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do sistema.” (15 Neste sentido, as atividades missiondrias norte-americanas
poderdo ter, involuntariamente, contribuido para o rompimento das estru-
turas socio-politicas em Cuba.

O fato de que os missiondrios se tivessem tornado presas do “chauvinis-
mo” e do etnocentrismo chega a ser compreensivel, se se considera a atmos-
fera na qual foram formados, assim como a solidido e as privagoes do traba-
lho de campo. As condigoes dificeis levavam o missiondrio a idealizar seu
pais e “considerd-lo como um protetor maternal e uma escala de valores.
Seria considerada impiedade filial a nido aceitagio da ideologia colonial de
seu pais e de sua era. Nunca fora tdo tentador confundir-se colonizagio e
civilizagdo.” (16)

Ap6s décadas de experiéncia em Cuba os missiondrios ainda preferiam
esteredtipos culturais. Em 1931, um deles expressava um ponto de vista
comum ao referir-se aos cubanos como “pacificos, felizes, amantes do pra-
zer, corteses e hospitaleiros. Sua palavra caracteristica é simpdtico, que. . .
significa uma maravilhosa combinagdo de graga, charme e atragio. A maio-
ria dos cubanos sdo simpdticos. Sem divida, uma das tendéncias desse povo
encantador é levar a vida muito sem seriedade.” (17

Estas qualidades preocupavam alguns dos missionarios que julgavam que
uma grande parte dos cubanos que “se adiantavam” nfdo constituiam con-
versoes genuinas. Suspeitavam tratar-se para muitos cubanos mais de um
gesto de cordialidade do que de um compromisso. Isto, aliado ao que se
considerava a emotividade cubana, era encarado como um importante impe-
dimento & conversdo da ilha. Mesmo o clima era lembrado.

“O verdo em Cuba € sempre um tempo de crise tanto na Igreja quanto
no Estado. O calor excessivo parece resultar em um resfriamento moral e
espiritual. Mesmo na estagio mais fresca, mais favorével, as pessoas esque-
cem facilmente e negligenciam seus bons impulsos. Como afirmou um de
seus mais famosos escritores, as impressdes dos cubanos sdo rdpidas e
extensas mas sdao ao mesmo tempo de pouca duracio e profundidade. Dian-
te de tais dificuldades os pastores tém trabalhado e lutado com um sucesso
aparentemente pequeno, no sentido de preparar os candidatos para o batis-
mo e filiagdo a Igreja.”

Estas conclusoes levaram os missiondrios a darem grande énfase a cam-
panhas de despertar religioso que consideravam mais eficientes com relagio
aos cubanos, considerando-se sua “‘tendéncia a exaltar o sentimento. ..
provavelmente como resultado de um processo educacional e racial que
tem suas raizes nos latinos e gregos da antigiiidade” (1, Alguns mission4-
rios norte-americanos julgavam também ser dificil aos pastores cubanos

15. Marvin D. Markowitz, 1973. Cross and sword: the political role of the
Christian Missions in the Belgian Congo, 1908-1960. Stanford, 16.

~16. Robert Delavignette. 1964. Christianity and colonialism, Trad. por J. F.
Foster. New York, T71.

17. MECS, 85 Rel. An.,, Nashville, 1931, 236.

18. MECS, 66 Rel. An. Nashville, 1912, 178.
19. MECS, 85 Rel. An., 236-27.
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“realizar uma campanha de despertar religioso” por que lhes faltava “o
conhecimento e a preparagio de carater”. (¥ Dai ter esta tarefa perma-
necido nas maos dos missiondrios e pregadores importados dos Estados
Unidos para esta finalidade.

Esta manifesta falta de convicgdes religiosas profundas levou alguns
missiondrios & conclusdo de que os cubanos em geral nido tinham qualquer
moral ao tratar de politica. Isto era atribuido a heranga romana e espanhola
de Cuba que levava os cubanos a encontrarem “na politica um negécio
interessante e com freqiiéncia extremamente lucrativo, no qual se pode espe-
rar recuperar, pelo roubo de seu patricio, o dinheiro gasto para a eleigido
ao posto, assim como o funciondrio romano contava pilhar a provincia para
a qual seria designado ao final de sua carreira.” *Y), Uma razido de otimis-
mo de parte dos missiondrios era a insatisfagio que notavam entre alguns
elementos “da classe mais elevada” com o estado politico, econémico e
moral do pais. Os missiondrios consideravam esta situagio como um enco-
rajamento as propostas de solugoes baseadas em modelos norte-americanos,
divulgados, principalmente, por intermédio de suas escolas, onde, acredi-
tavam, poderia originar-se um espirito cientifico e uma capacidade criti-
ca que levaria os cubanos a rejeitarem o catolicismo romano, assim como
a ordem politica e econdémica corrupta.

A despeito de suas atitudes paternalistas ¢ seu sentido de superioridade
cultural, os missiondrios protestantes em Cuba nio podem ser considerados
propriamente hipéeritas. Eram antes crentes extremamente trabalhadores
e dedicados, de uma ordem religiosa politica € econdmica que ndo encora-
java a uma critica de si prépria, nem o desenvolvimento de uma sensibili-
dade ou sofisticacdo na andlise de outras culturas. Estavam verdadeiramente
comprometidos em fazer o que julgavam ser melhor para Cuba, dando, em
troca, uma parte consideravel de seu préprio bem-estar fisico e psicolégico
e do de suas familias. (2 Suas limitagbes os tornavam menos esclarecidos
do que deveriam ser para contribuirem para o desenvolvimento de Cuba,
no sentido de tornarem reais os ideais de justica e de responsabilidade fra-

20. Arquivos Centrais da Igreja Metodista Unificada, New York (CRUMCQC),
Microfilme, 158, Evans, 427C, Rever. Garfield Evans (Holguin) a Dr. A. W.
Wasson, Secretiario do Exterior, Diretoria das Missoes (BOM) MECS (Nova
York), 11 de fevereiro de 1946.

21. MECS, 86* Rel. An., Nashville, 1932, 86; 250-51.

22, Dos 25 missiondrios masculinos enviados a Cuba pela Igreja Metodista
Episcopal do Sul, entre 1898 e 1908, apenas 10 ali permaneciam ao final deste
periodo e, destes, apenas 3 em 1939, Dos 30 enviados nas segunda e terceira
décadas, apenas 2 permaneciam em seus postos, em 1028, Havia menos insta-
bilidade entre as missiondrias. Embora varios fatores colaborassem para a alta
taxa de partidas, uma boa parte ia embora porque eles, ou elementos de suas
familias, contraiam maldria, tuberculose e outras doencas. Alguns deles simples-
mente trabalhavam até atingirem um estado de colapso fisico e/ou mental.
(MECS, 57* Rel. An., Nashville, 1939), 252-53; CRUMC, 158, Evans, 427C, Rev.
Garfield Evans (Holguin) ao Bispo Paul B. Kern & Dr. A. W. Wasson, BOM,
MECS (Nova York), jan. 16, 1942,
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ternal que alegavam serem seus objetivos. Consideradas as origens dos mis-
siondrios e o contexto histérico e cultural do qual se originavam, teria sido
extraordindrio se tivessem transcendido suas limitagdes. Os anos de tra-
balho, por outro lado, deveriam ter-lhes proporcionado um menor “chau-
vinismo” cultural e um esfor¢co missiondrio mais calculado. Uma sensibili-
dade missiondria mais agugada, juntamente com pressoes nacionalistas, deu
origem a instalacdo de igrejas auténomas em algumas das dreas missiona-
rias, mais notadamente no Japao, Brasil e México. Cuba, no entanto, jamais
recebeu sua independéncia por parte da maioria dos grupos protestantes
norte-americanos, em parte pela tendéncia de considerar a ilha como um
campo doméstico. De maneira geral, as energias protestantes estavam tio
absorvidas nas atividades tradicionais, conforme haviam sido criadas nos
Estados Unidos, que pouca possibilidade havia de que as Igrejas conseguis-
sem a visdo necesséria para assumir um papel profético no periodo pré-revo-
lucionério.

Atividades metodistas em Cuba pré-revoluciondria

Nos primeiros anos, os Metodistas do Sul se concentraram na construgio
de igrejas e escolas que convenceriam os cubanos da seriedade de suas inten-
¢oes. Desta forma, no prazo de dez anos, os Metodistas possuiam em Cuba
propriedades no valor de US$ 252.000, com um corpo de funcionarios
composto por 32 missiondrios e pregadores nativos, que serviam 3.021
membros e 1.173 candidatos. (2¥) Durante este periodo, a quantia destinada
a atividades missionérias metodistas era elevada e muitos homens de nego-
cios do Sul, entre os quais se destaca o irmao do Bispo Candler, Asa Griggs
Candler, fundador da Coca-Cola, faziam doagbes substanciais. 2V O efeito
destes fundos, dos programas de construgio e abertura de igrejas e institui-
¢oes de ensino foi considerdvel. Em algumas regides tiveram um notivel
impacto sobre a economia local. Isto, em conjunto com a transformagio
espiritual pregada pelos missionarios aumentava o atrativo das igrejas evan-
gélicas. Elas pareciam oferecer ndo apenas a salvagio eterna como tam-
bém estabilidade politica e econémica para o pais e bem-estar individual.
A mensagem era divulgada por intermédio de campanhas de evangelizagio
agressivas, tais como a realizada em 1905-1906, quando 25 encontros
semanais foram realizados durante trés meses, por dois missionérios, atra-
vés de toda a ilha. %) Ao mesmo tempo o proselitismo por intermédio das
escolas também era desenvolvido com igual intensidade, pois, no mesmo
ano, os Metodistas tinham seis escolas em funcionamento — em Havana,
Camaguey, Santa Clara, Santiago, Matanzas e Cienfuegos. (Dos 98 colé-
gios protestantes em Cuba, em 1856, 90% haviam sido fundados entre
1898 e 1901).

23. MECS, 93° Rel. An,, 25.
24, MacKenzie, 12; MECS, 57* Rel. An. 114,
25. MECS, 60° Rel, An., 101-02.
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A despeito da intranqiiilidade politica e das dificuldades financeiras
existentes em Cuba, além da perda de alguns missionédrios e colaboradores
cubanos, a expansao da primeira década prosseguiu na seguinte, promovida
por 14 novos missiondrios e um nimero crescente de ministros nativos.
Estes tiltimos eram, de maneira geral, formados por institutos pastorais e
embora as congregagdes cubanas fossem continuamente instadas a assumir
sua manuten¢do, na maior parte os saldrios continuaram a ser pagos pela
dire¢io das missdes norte-americanas, numa escala inferior ao que recebiam
os missionarios. Alguns dos cubanos aceitos como pregadores nos primeiros
anos nio foram considerados competentes pelos missiondrios, que se quei-
xavam que, a despeito disso, os cubanos “tinham uma certa pressa de serem
considerados como lideres”. (26

As escolas protestantes, primérias e secunddrias, continuaram crescendo,
com muitas delas recebendo pedidos de matricula em nimero maior do
que podiam aceitar. Em 1922, os metodistas realizaram uma conferéncia
anual em Cuba, com 34 comandos pastorais, 45 igrejas e 5.000 membros.
A énfase foi dada ao problema da automanutengdo, juntamente com um
trabalho pastoral e de despertar religioso, além do aumento no ntimero de
grupos juvenis, escolas dominicais e organizagdes de adultos. A queda nos
pregos do agicar, juntamente com a superprodugido de 1926-27, contribuiu
grandemente para a migracio em busca de trabalho, que despovoou
algumas congregacoes. Nas regides onde existiam companhias norte-ameri-
canas, as dificuldades econémicas das igrejas eram, por vezes, suavizadas
através de contribui¢cdes grupais ou individuais. Em Herradura, por exem-
plo, uma nova igreja foi construida com contribuicoes dos cultivadores
norte-americanos de frutas e verduras da regido. (7) As escolas protestantes
também tinham preferéncia nos donativos das firmas norte-americanas.
Para alguns burocratas da igreja, a prépria empresa missiondria era “um
dos grandes negécios dos tempos modernos. Missdes no exterior podem ser
consideradas um dos maiores, melhores e mais bem sucedidos empreendi-
mentos modernos. H4 um vasto exército de cerca de cem mil pessoas envol-
vidas nesse trabalho. As contribui¢des anuais se aproximam de cem milhdes
de dolares. Virias diretorias detém propriedades no exterior no valor de
alguns milhdes de délares — hospitais, escolas, igrejas, centros sociais, cen-
tros para operérios e outros bens. Quando um negécio assume proporgoes
tio gigantescas, deixa de ser uma questdo marginal ou algo que deva ser
menosprezado. O fato de ser o mais benevolente, o mais altruista e o menos
egocéntrico dos negécios ndo € preciso dizer. Estd bem claro que tudo isto
¢ verdade. Mas o fato de que se trata do mais bem sucedido de todos
os negbcios modernos ndo € tdo Gbvio e ndo serd tdo facilmente aceito
como um fato. Ndo obstante, trata-se do mais bem sucedido de todos os
grandes negocios dos tempos modernos. Seus dividendos em relagio ao
investimento ultrapassam os de todas as outras corporagdes. A companhia

26. MECS, 94° Rel. An. Nashville, 1940, 300.
27. MECS, 82¢ Rel. An.. Nashville, 1928 261.
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missiondria estrangeira declara dois tipos de dividendos: comensurdveis e
incomensurdveis. Os primeiros podem ser colocados em colunas estatisticas.
Nio seria dificil demonstrar-se que os dividendos incluidos entre os resulta-
dos mensurdveis sdo consideraveis. Isto tem sido feito e os resultados sdo
gratificantes. Mas os dividendos incomensurdveis nio sio menos efetivos.
Na realidade, sdo potencialmente mais construtivos do que os primeiros.
Estes ultimos dividendos sdo a criagdio de uma Atmosfera, de Atitudes e
de Ideais”, (2%

Enquanto tais, as missdes eram substancialmente afetadas pela depressiao
mundial, que provocou uma brusca queda nos rendimentos, levando a um
corte nas operagoes. Cuba foi menos afetada do que algumas das outras
areas de trabalho missionério, pois ali j4 existia, nesta época, um razoével
nimero de nativos treinados para o desempenho do trabalho ministerial,
assim como de diplomados pelas escolas secundérias protestantes, capazes
de assumir algumas das fungdes. Em 1930, dois cubanos haviam chegado
a posicio de decanos. Outros serviam como secretirios da Conferéncia
Anual, delegados clericais ou leigos @ Conferéncia Geral realizada nos Esta-
dos Unidos, oficiais da Liga Epworth, presidente da Sociedade Missionéria
Feminina, e como pastores em 4 das 6 capitais provinciais, inclusive
em Havana. ® O surgimento de cubanos em posi¢coes de responsabilidade
era a conseqiiéncia l6gica do encorajamento & automanuten¢do. No entan-
to, durante todo o tempo, prosseguiram os temores de parte da diretoria
das Missdes, nos Estados Unidos, de que os missiondrios cubanos nido
fossem suficientemente bem preparados para assumir maiores responsabili-
dades. Dai os continuos pedidos de envio de mais missiondrios para ocupa-
rem os postos mais importantes. 3%

As condigdes econdmicas e politicas inseguras de Cuba eram também
utilizadas pelos dirigentes como argumento contra uma maior autonomia
da ilha. Em 1936, a Comissdo para Cuba dos Metodistas do Sul, composta
de trés missiondrios norte-americanos e dois cubanos, fez o seguinte relato-
rio: “a Republica de Cuba tem estado, durante os Gltimos dez anos, e estd
presentemente envolvida por uma agita¢do politica que afetou nossas igre-
jas e nossos fiéis, assim como toda a populagido da ilha. A Repiblica atra-
vessa um periodo de transigao politica, econdémica e social, marcado por
toda a consegiiente agitagio de um periodo dessa espécie, que tornaria
arriscada qualquer transformagdo experimental de nossa organizagio neste
momento. A atmosfera deste periodo ndo ¢ favordvel a qualquer agdo posi-
tiva e conservadora.” (31)

Um dos cubanos discordou. No entanto, estas condigdes eram apontadas
pela maioria como responséveis pelo declinio no nimero de fiéis e de candi-
datos ao ministério, assim como nos dizimos. Concluiu-se pois, especial-

28. MECS, 83* Rel. An, 23.

29. MECS, 84° Rel. An., 279-80,

30. e.g. MECS, 89° Rel. An., 21.

31. MECS, 90° Rel. An., Nashville, 1936. 184.
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mente diante desta Gltima razdo, que as igrejas cubanas niio eram capazes
de assumir sua propria administragio.

Com a melhoria das condigdes econdmicas no final da década de 30, e
as inquietagdes politicas sob controle do governo de Batista, torna a surgir
uma maior pressdao por maior autonomia. Estas pressdes mais uma vez se
traduziram em estudos destinados a encontrar um modo de tornar auto-
-suficientes, financeiramente, as operagdes metodistas. Esta era uma preo-
cupagio generalizada das igrejas evangélicas em Cuba e, como conseqiiéncia,
o Dr. Merle Davis foi incumbido de visitar Cuba e estudar a situagdo com
vistas a recomendacdo de futuras linhas de agéo.

Davis concluiu que as igrejas estavam atingindo os limites de seu cresci-
mento, em conseqiiéncia de suas estratégias, que concentravam sua agio
nas dreas urbanas, utilizando técnicas mais apropriadas aos Estados Unidos.
Os lideres estavam destreinados para um trabalho efetivo nas regides rurais,
onde habitava grande parte da populagao € 0s programas nao se adaptavam
aos obstdculos econémicos e sociais do crescimento. Como resultado “uma
institui¢do de classe média foi criada em Cuba, em uma estrutura econdémica
e social na qual a classe média, tal como é conhecida nos Estados Unidos,
praticamente ndo existe. O inevitdvel aconteceu. A igreja cubana tem
sido sustentada pelas doagdes dos cristdos de classe média dos Estados
Unidos.” 42

Um dos resultados foi a elevada propor¢io de membros inativos que,
ap6s terem sido atraidos para as igrejas, afastavam-se delas por ndo pode-
rem arcar com os custos, € por ndo ser sua mensagem particularmente
relevante em suas vidas didrias. Davis acreditava na capacidade dos cuba-
nos de manterem suas proprias igrejas, mas julgava que isto exigiria reorga-
nizac¢do, experiéncia e educagio. Suas recomendagbes eram, no entanto,
essencialmente uma manipula¢io das préaticas e estruturas existentes. Espe-
cificamente, ele sugeria uma troca de informactes acerca dos modos de se
conseguir a automanutenc¢do. Também recomendava a realizagdo de estudos
de hébitos sociais de desperdicio (e.g. o jogo e a bebida) que ele achava
estarem desviando fundos que poderiam ser doados a igreja. Também foi
sugerida a criacdo de um comité destinado a estabelecer e manter contato
com programas de bem-estar social do governo ou privados, estimulando
a cooperagdo com instituicoes religiosas similares. Estas e outras recomen-
dagbes se destinavam a estabelecer operagdes tais como cooperativas de
consumo semelhantes & criada pela Igreja Presbiteriana em Encrucijada.
Esta experiéncia falhou, no entanto, porque a cooperativa ndo conseguia
competir com as lojas que davam crédito, mesmo que seus pregos fossem
mais elevados. Este problema surgiu na criagdo de todas as outras coope-
rativas, I

Para combater os problemas especificos, criados pelo dominio da econo-
mia por parte da indudstria agucareira, Davis recomendava “uma redistri-
buigiio da terra que torne o camponés um produtor independente; a diver-

32. Davis, T9.
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sificagiio das habilidades agricolas e industriais no sentido de suplementar
a economia agucareira sazonal; a utilizagdo do tempo livre das pessoas; e
o desenvolvimento de uma classe média rural em Cuba. E dificil conceber-
-se o surgimenio de uma igreja forte em uma estrutura econbémica que s
garante emprego por menos da metade do ano. Se a igreja rural em Cuba
deve vir a representar mais do que uma série de pulpitos para sermoes,
ocupados por pastores da cidade, o pedo tem que ser reabilitado, colocado
em suas proprias terras e treinado para sua utilizagdo produtiva. Se a igreja
¢ demasiado fraca em sua lideranca, ou nido dispoe de fundos necessdrios
para o ataque macigo a este problema, poder4, ao menos, iniciar experién-
cias em pequena escala. O inicio poderd estar no treinamento agricola e
industrial da geragdo mais jovem, para que utilize mais sabiamente os recur-
sos que estdo neles e ao seu redor. 33

Além disto, ele recomendava o treinamento na drea de artesanato, espe-
cialmente para a manufatura de artigos vendiveis aos turistas e a criagdo
de industrias domésticas. O objetivo era conseguir que estas modestas habi-
Iidades agricolas e artesanais garantissem uma melhoria das condigoes de
vida a que uma boa propor¢do da populacdo estava condenada, ou seja,
de desemprego ou de subemprego. As sugestdes eram inadequadas, dada
a natureza dos problemas. Esta politica, conforme faz notar um comentaris-
ta dos esforcos missiondrios contemporianeos no Peru, ignorava ‘“questoes
basicas relativas a qualidade de vida. .. e a relagdo entre os bens e a ‘boa
Vida’. Conceitos desenvolvimentistas baseados na afluéncia nao pode-
rao, de maneira alguma, tratar de problemas de legitimidade estrutural,
identidade e liberdude, e a mzior parte dos missiondrios norte-americanos
sdo culturalmente cegos a estes padroes de responsabilidade.” (34)

As recomendagdes de Davis relativas ao auto-sustento, a expansio do
trabalho rural e a intensificagdo dos esfor¢os de promover o bem-estar social
resultaram em alguma atividade, Anteriormente, estas Gltimas atividades
se haviam limitado basicamente ao trabalho do Exército da Salvagdo nos
centros urbanos e ao trabalho do Centro Social Metodista Cristio em
Matanzas, além do Centro Rural em Omaja, Oriente. O Centro de Matan-
zas era o maior deles e fora fundado em 1926 pela Dire¢ao Feminina com
o objetivo de desenvolver o cardter das criangas por meio de instrugio,
esportes ¢ atividades devocionais dirigidas por Cristaos Evangélicos. %)
Pouco a pouco, acreditava-se, através da disciplina dos esportes, ¢ dos ensi-
namentos e influéncias dos professores, que as criangas seriam transforma-
das em individuos que poderiam levar a influéncia evangélica as suas
casas. %) Escolas de férias, acampamentos e excursoes eram usados para
esse mesmo fim, assim como as aulas de crtes manuais para os meninos e

33. Ibid., 123-24.

34. Dan C. McCurry. 1972. “U. 8. church-financed Mission in Peru', in Daniel
A. Sharp, U. 8. foreign policy and Peru. Austin, 380.

35. MECS, 86° Rel. An., 257.

36. MECS Anudario Cubano, 1936; Regisiro Oficial da Conferéncia Anual de
Cuba, Iglesia Metodista Episcopal del Sur (AC) (Havana, 1936), 35.
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de artesanato para as meninas. Para os adolescentes, o Centro de Matanzas
oferecia uma das poucas ocasides de socializagdo organizada, nas décadas
de 40 e 50.

O Centro de Omaja, criado por mulheres missionarias em 1938, visava
a envolver ndo apenas as criancas como também seus pais. As mulheres
recebiam nogoes de trabalhos manuais e higiene familiar, enquanto as
criangas eram ensinadas a ler e recebiam recreagdo. Havia considerdvel
énfase na instrugdo biblica e na celebragdo das festividades cristds. Em
1942, foram contratados os servi¢cos de um médico local, um dia por sema-
na, o que aumentou em muito a atragdo do centro sobre a populacio
local. 39

Em 1941, a Conferéncia Anual dos Metodistas reconhecia a utilidade dos
servigos médicos na tarefa de proselitismo e recomendava aos pastores de
igrejas onde houvesse dispensarios que organizassem servigos religiosos para
aqueles que buscavam assisténcia médica. ®® A auséncia de elementos mé-
dicos, especialmente nas dreas rurais, era tdo grande que muitos dos missio-
nérios se viram obrigados a praticar a medicina, embora nido tivessem o
treinamento especializado. 3 Em 1935, os Metodistas estabeleceram um
dispensario para criancas em Pinar del Rio, com o apoio de doagdes publi-
cas, e com um corpo de voluntarios que tratava varios milhares de criangas
por ano. Voluntirios evangélicos encorajavam as mies que se valiam destas
facilidades a se envolverem nas atividades da igreja. “©) Este exemplo foi
seguido por outros dispensdrios.

A maioria destas instituicoes dependia de ofertas e doagdes para sua
manutengdo, o que resultava em existéncias relativamente precarias. Em
areas onde existiam agrupamentos civicos tais como Rotary, Lions, magons,
e camaras de comércio, eram-lhes solicitadas contribuigdes, assim como ao
comércio local. Neste aspecto, as igrejas evangélicas prosseguiam a tradicio-
nal estratégia missiondria de recorrer a programas de auxilio humanitdrio
para obter a confianga e a gratidao das pessoas. Nas regides mais pobres,
esta tdtica se mostrou especialmente efetiva, encorajando a dependéncia
dos cubanos de iniciativas missiondrias estrangeiras, que por sua vez depen-
diam da elite local e das agéncias missionarias nos Estados Unidos. As
igrejas evangélicas consideravam suas atividades de bem-estar social como
uma maneira muito efetiva de atrair e manter a lealdade do povo, nao s6
em relagdo a competidores religiosos como também diante do crescente
atrativo representado por grupos seculares, como os partidos politicos.
Esta se tornou uma preocupacdo crescente, a medida que alguns desses
grupos adotavam pontos de vista ateistas ou anti-religiosos.

Mais importantes do que as atividades de bem-estar social para a estra-
tégia missiondria eram as escolas ligadas a essas igrejas. Seu objetivo era

37. A Igreja Metodista (TMC) AC, 1943 (Havana, 1943), 64-65.

38. TMC, AC, 1944 (Havana, 1944), 37T.

39. CRUMC, 158, Evans, 427C, Rev. Garfield Evans e Christine Evans,
“Friends of Cuba", outubro, 1944 (Holguin).

40. TMC, AC, 1941 (Havana, 1941), 49-50; AC, 1942 (Havana, 1942), 50, 60;
AC, 1943, 58-59; Davis, 125-26.
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levar o aluno a internalizar valores, atitudes e crengas que os levariam a
resistir aos chamados ou influéncias da sociedade secular, considerada perni-
ciosa pelos evangélicos. Esperava-se também que os individuos educados
nessas escolas servissem de vanguarda na tarefa de divulgar a influéncia
evangélica, de modo que a sociedade cubana se moldasse mais e mais de
acordo com os ideais protestantes.

Nas palavras de um diretor de escola: “Qual serd o objetivo da religido
se ela ndo transforma as vidas das pessoas? Se ela muda as pessoas, muda-
rd também a cultura. Sera o nosso tipo de Cristianismo Protestante suficien-
temente dinidmico para transformar uma cultura? Esta ¢ a questio funda-
mental que justifica colocar i prova a validade e a fungio de nossa religiao,
assim como a poténcia de nossa fé”. (40

Relatérios iniciais dos missionarios enfatizavam as vantagens da criagdo
de escolas para se influenciar “as melhores pessoas” 2 ou seja, a elite
politica e econOmica. E nisso tiveram sucesso. Ji em 1900, uma escola
metodista de Havana contava, entre seus alunos, com os filhos do governa-
dor da Provincia, assim como os dos mais importantes médicos, advogados
e comerciantes. (4 Estas escolas sofriam apenas uma pequena concorréncia
por parte das escolas publicas e eram apoiados pela tradigdo de recorrer
ao ensino privado quando se pudesse arcar com as despesas. As escolas
protestantes deviam sua popularidade a vérios fatores — o curriculo obede-
cia férmulas norte-americanas, facilitando assim a admissdo em escolas dos
Estados Unidos para estudos mais avangados. Um bom nimero de cursos
era ministrado em inglés, o que era de modo geral considerado uma
garantia de emprego em um pais crescentemente orientado para as compa-
nhias e os turistas norte-americanos. O fato de serem as escolas “america-
nas” pressupunha a boa qualidade do ensino. Ainda mais, as escolas protes-
tantes eram consideradas mais estaveis do que as publicas, porque ndo
fechavam por ocasido de crises fiscais e politicas. Dai serem as escolas vin-
culadas a igrejas bem freqiientadas e até certo ponto auto-suficientes no
periodo de 1898 a 1958. Elas educaram milhares de estudantes, a maioria
dos quais ndo eram protestantes, mas eram ou se tornaram membros da
elite cubana, divulgando, desta forma, as atitudes e crengas que lhes haviam
sido inculcadas por seus mestres evangélicos.

Os Metodistas tinham um sistema de educagio dual em Cuba — as
escolas de prestigio tais como Candler e Buenavistas em Havana, Irene
Toland em Matanzas, Eliza Browman em Cienfuegos e Pinson em Cama-
guey, além de escolas de aldeia estabelecidas em areas tais como Jovella-
nos ¢ Herradura. As escolas de prestigio aceitavam internos e forneciam

41. Conselho Nacional das Igrejas (CNI) (NCC); Arquivos do Grupo de Tra-
balhos sobre a América Latina (Nova York) Consuelo Urquiza, comp. “Excertos
dos Arquivos da Igreja Metodista em Cuba, 1951-55: Produzido para a subsecio
de Cuba do Grupo de Trabalho da América Latina, 1971", “Excerto de carta
de Carrol English, Diretor da Escuela Agricola Industrial, Preston, Oriente”, 3.

42, MECS, 53°* Rel. An. “Relatério do Rev. David W. Carter’”, 104,

43. MECS, 55° Rel. An., Nashville, 1901; “Relatério da Missio Cubana pelo
Bispo Warren A. Candler”, 99,
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educagio secunddria, além de cursos normais e comerciais. Destas, a mais
influente era o Candler College, que por ocasido da revolugic de 1959
tinha cerca de 1000 alunos nos niveis elementar e secundério, e 150 no
universitario. Talvez sua fung@o mais importante fosse a preparagio de
funcionérios com o dominio da lingua inglesa para empresas norte-ameri-
canas e para o governo cubano. J4 em 1910, em resposta a reuniao de
importantes banqueiros e negociantes em Havana, que exigiam a criagao
de uma escola de comércio de bom padrao, Candler tomou a si a tarefa de
satisfazer esta necessidade. Estudantes de toda a ilha fregiientavam Can-
dler e ao se formarem ndo era raro que viessem em auxilio de companhias
em dificuldades com o governo. Na verdade, ainda hoje ex-alunos de Can-
dler ocupam posicoes de destaque nos altos escaldes governamentais.

A educacido evangélica das meninas enfatizava sua preparagio para o
papel de mies, mulheres e professoras cristds. Delas Buenavista, a escola-
-irma de Candler, era a escola protestante de maior prestigio em Cuba
pré-revoluciondria. Era conhecida por excluir negros até a metade da déca-
da de 50. A maior énfase era dada a formagdo crista e as atividades sociais,
artisticas e intelectuais. Recitais de piano e sessoes de poesia eram realiza-
das e as estudantes encorajadas a assumirem votos de moderagio, e a leva-
rem seus pais a fazerem o mesmo.

Em Matanzas, a Escola Irene Toland foi, desde o inicio do século, um
centro de atividades sociais e culturais. Além disso, formou um bom nimero
de professores que, posteriormente, vieram a exercer suas fungdes em outras
escolas particulares e publicas. Visitas as casas de alunos por parte dos
professores, a maioria dos quais eram protestantes, representavam parte
integral do processo de proselitismo, tanto na Irene Bowman quanto na
Eliza Bowman, em Cienfuegos. Embora a maior parte dos alunos deste
iltimo colégio fossem catélicos, todos eram encorajados a freqiientar aulas
de religido e servigos, muitos dos quais se tornavam atraentes por serem
combinados com eventos sociais. Uma boa parte dos livros de texto utili-
zados nessas escolas eram livros de uso comum nos Estados Unidos, e a
maior parte dos diretores era missiondria.

A escola que mais se desviou do padrio foi a Escola Agricola e Indus-
trial, estabelecida em Preston, Oriente, em 1945. O objetivo desta escola
era “preparar adequadamente os operérios” (#), através de um curso voca-
cional de quatro anos de agricultura € economia doméstica, juntamente com
um treinamento para o trabalho voluntirio junto as igrejas. Esta escola se
localizava em uma fazenda de 300 acres, doada pela United Fruit Company,
cujo interesse residia em aprimorar as habilidades dos trabalhadores locais
e levi-los a adquirir técnicas agricolas que lhes permitissem viver da agri-
cultura de subsisténcia durante o tiempo muerto. A escola atraia, sobretudo,
os filhos das familias de melhores condigbes da area rural, reforcando,
assim, a mobilidade deste grupo, mantendo & parte a massa da populagio
rural.

44. TMC, AC, 1941, 23.
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Todas estas escolas tinham o objetivo de formar bons cristdos, no senti-
do de elementos sobrios e trabalhadores, com lagos familiares e comuniti-
rios fortes, que acreditavam no capitalismo e na democracia como as
unicas férmulas econdmicas e politicas cristdas. Em poucas palavras, o ideal
era o do cristdo carola, comum & drea rural dos Estados Unidos, que lutava
por sua salvacio através de ocasionais atos caridosos, santidade pessoal ¢
sendo um bom cidaddo. Havia nas aulas, nos sermoes e em outras oca-
sides uma constante exaltagdo da cultura norte-americana. Em especial, a
estabilidade dos Estados Unidos era elogiada em contraste com a desinte-
gragio socio-politica da cultura cubana, evidenciada pelo surgimento de
individuos como Machado e Batista. Como fez notar o filésofo canadense
Leslie Dewart: “o pior deste problema cultural era que através de uma série
de processos histérico-sociais. . . a desintegragdo e a desordem de Cuba
tinham-se tornado, em grande parte, institucionalizadas, ou seja, ndo ape-
nas haviam-se tornado parte integral da prépria realidade social, como o
ajustamento de Cuba a estas condi¢ées anormais era tio perfeito que elas
se haviam tornado totalmente normais. Eis por que, de certo modo, as
criticas feitas a Castro por muitas elites, hoje em dia, de que a despeito
de suas reformas o pais estd hoje em piores condigoes do que no tempo de
Batista — contém, ao menos, este elemento de verdade: a revolugio rom-
peu a normalidade dos piores tempos de Cuba.” (%)

Ao oferecer como solugio a importagdo de instituigdes e priticas do
exterior, as igrejas protestantes contribuiram para a mentalidade de que
nio havia qualquer solugio nacionalista para o problema. Isto refor¢ou a
mentalidade dependente que, dada a orientagiio das atividades protestantes
em Cuba, teve um considerdvel impacto sobre a cultura. (6

Conclusdo

A mudanga, cultural, ou talvez mais propriamente a modifica¢do, em
Cuba, de 1898 a 1958, foi estimulada por elos externos e internos que, ao
mesmo tempo em que reforgavam os padroes tradicionais, acirravam ten-

45. Leslie Dewart. 1963. Christianity and revolution: the lesson of Cuba. Nova
York, 73.

46. Neste trabalho, um sistema cultural é considerado como o0s valores ou
objetivos coletivos com os quais um grupo estd emocionalmente comprometido
€ que ndo sdo jamais questionados a curto prazo; as mormas, os meios que o
grupo utiliza para atingir seus objetivos; a legitimagdo ou conteiido mental,
o que da apoio racional aos valores do grupo'. (Francois Houtart ¢ Andres
Rousseau. 1971. The church and revolution, trad. por Violet Nevile (Maryknoll,
317). A dependéncia é considerada como “um processo de condicionamento que
cria ou reforga estruturas sociais da sociedade dominada, necessirias i manu-
tengiao do imperialismo. Ao mesmo tempo ... a dependéncia através do reforgo
is contradigbes internas na sociedade dependente, poderi criar sua prépria
antitese, levando a mudancas na estrutura e no cariter da dependéncia’,
(Rodrigo Parra Sandoval. 1973. Dependency and education in Colombian under-
development, Pesquisa n® 51, Land Tenure Center, Universidade de Wisconsin
(Madison, 1973), 3-4).
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soes sociais. Os valores e atitudes norte-americanos tiveram seu maior efeito
sobre as classes média e alta, que os transmitiram, a seguir, aos grupos
dominados, de modo a reforgar as relagdoes de classe. Este processo foi
intensificado pela proximidade dos Estados Unidos, que também tornou a
difusdo mais rapida e extensiva. Nos primeiros anos, a identificagdo das
igrejas com os Estados Unidos representou um elemento de atragio, mesmo
em uma sociedade relativamente apdtica quanto  religido institucionalizada.
A longo prazo, a identificagio com os Estados Unidos passou a significar,
com o aumento do nacionalismo e do antiamericanismo, a qualificagdo das
igrejas como mais um elemento de dominagdo. Isto foi expresso esporadi-
camente, durante todo o século XX, por cubanos pertencentes ou ndo as
igrejas. Embora essas acusacdes partissem ocasionalmente de nacionalistas,
catdlicos, politicos e outros, as maiores criticas vinham de ministros cuba-
nos e de estudantes protestantes nos anos 50, quando as contradigdes entre
a mensagem e o papel das igrejas evangélicas se tornaram mais agudas pela
fermentacio social.

A mensagem das igrejas era contraditéria: conquanto, em esséncia, des-
sem seu apoio ao status-quo, também pregavam a justica e a igualdade. Eis
por que a mensagem das igrejas ndo contribuiu para a coesao social que
poderia ter facilitado o crescimento da igreja através do reconhecimento
de seu papel de enunciadoras de um conjunto de valores universais. Ao
invés disso, os protestantes, a exemplo dos catdlicos, tornaram-se mais um
elemento em uma sociedade altamente fragmentaria. Isto permite explicar,
em parte, a popularidade das escolas protestantes quando comparada a da
igreja. A énfase protestante na educagdo fez com que parecessem mais
progressistas do que os que acreditavam na ignordncia como meio de man-
ter as massas subjugadas. A técnica protestante era a de oferecer escolas
para que se pudesse impor um sistema de valores a ser internalizado e ope-
rado como meio de controle social. “7) A viabilidade desta estratégia esta
diretamente vinculada a capacidade da base econémica de um pais; e consi-
derando-se as limitacoes da economia dependente de Cuba, os beneficios
da educagiio ndo se puderam fazer sentir na mesma escala que nos Estados
Unidos.

A identificagio do Protestantismo com os Estados Unidos derivava ndo
apenas dos lagos com a cipula das missdes mas também dos elos existentes
com companhias e com o governo norte-americanos, a cujo apoio tradicio-

47. Cuba pos-revolucionaria trata dessas preocupagoes de um modo diverso,
O Congresso Educativo e Cultural de 1972 emm Havana proclamava que o objetivo
da experiéncia educativa era construir “uma sociedade mais justa, com um
clevado espirito cooperativo e forte politizagdo; com um aproveitamento coletivo
de todos os bens culturais para os quais a sociedade tem que estar preparada'’.
A énfase principal era dada ao coletivo diante do individual e ao fechamento
das brechas existentes entre trabalho manual e intelectual. Em sua énfase em
uma experiéncia educacional coletiva, em um antielitismo e numa politizagio
Gbvia, a politica educacional revolucionaria difere substancialmente da das
igrejas protestantes. (Sandy Levinson, Building a revolutionary culiure: the
educational and cultural congress).
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nalmente se recorria. O apoio conferido as igrejas estimulou uma gratidio
que levou a expressoes publicas de apoio a empresas, politicos e alguns
grupos de interesse. Estas acOes contradiziam a politica de neutralidade
oficialmente defendida pelas igrejas e que, embora fregiientemente desres-
peitada antes da década de 50, tornou a ser utilizada como reftgio durante
aquele periodo de inquietagbes. Embora alguns protestantes lutassem por
Batista e outros pelo Movimento de 26 de Julho, a maioria se manteve
alheia a luta. A neutralidade era derivada da heranga beata dos protestan-
tes e reforcada por atitudes puritanas, especialmente entre os Metodistas,
Batistas e fundamentalistas, que consideravam a politica um negédcio escuso.
O medo também influenciou a posi¢do protestante, especialmente em vista
do cardter repressivo do regime de Batista. Os missiondrios alegavam
ndo ter qualquer responsabilidade ou direito de se envolverem no conflito
da década de 50, embora ap6s 1959 alguns deles passassem a se opor ativa-
mente ao governo.

Para os protestantes, a luta dos anos 50 era mais uma tentativa de depor
um ditador do que uma luta em prol da justica sécio-econdmica, e da sobe-
rania nacional, que carregava consigo as implicagoes de uma redistribuigido
de riquezas e de poder no interior da sociedade cubana, e a ruptura da
relagdo de dependéncia para com os Estados Unidos. A virada antiameri-
cana e marxista da revolugio surpreendeu, portanto, muitos cubanos protes-
tantes e, diante da base ideol6gica do cristianismo evangélico, levou-os a
se oporem a reforma agriria e a nacionalizagio das industrias. No inicio
da década de 60, as igrejas, para um considerdvel nimero de protestantes
cubanos, tornaram-se um refugio contra o tumulto, ou um meio de deixa-
rem o pais.

O tema dominante do trabalho evangélico em Cuba foi, desde o inicio,
a nogao de que os Estados Unidos haviam sido providencialmente escolhi-
dos para salvar todos os povos. Havia pouca reflexdo teolégica original,
ou mesmo tentativas de se analisar o contexto econdmico, politico, social
ou cultural, em que se trabalhava. Nos anos 50, as igrejas protestantes
ainda obedeciam a esta énfase em seu trabalho de evangelizagdo e educagao.
A infra-estrutura ideolégica de seu trabalho era liberal, capitalista, favora-
vel aos Estados Unidos e aceitava o status-quo estrutural. Era ainda permea-
da pela crenga, também encontrada entre alguns teéricos da modernizagéo,
de que “para mudar a sociedade é necessdrio que se transforme também o
homem e seus valores, e ndo as condi¢des sociais em que ele vive. A vanta-
gem moral da transferéncia da énfase para as varidveis psicoldgicas é ébvia:
a falha basica nos esforgos de desenvolvimento em todo o mundo esta
‘neles’, os povos das nagdes em desenvolvimento — resistentes as mudan-
gas, pouco motivados, e com atitudes impréprias.”

O dilema pré-revolucionario das igrejas cubanas, inclusive a Catdlica,
era o de que a sobrevivéncia institucional parecia exigir a dependéncia da
elite para a obtengdo de recursos financeiros e de pessoal. Aliar-se aos
pobres teria sido estrategicamente arriscado. Optando, como o fizeram,
pelo apoio da elite, condenou as igrejas a pregarem uma mensagem enquan-
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to agiam, de certa forma, de modo oposto. Isto levou as igrejas a tentati-
vas de justificagio do status-quo e a oferecerem melhorias ao invés de
transformagbes; com isto suas estruturas tornaram-se mais resistentes a
mudanga e menos sensiveis as pressdes sociais. Estas condigoes levaram as
igrejas protestantes a reagirem com hostilidade a transformagdo que se
apoderou de Cuba em 1959, uma vez que haviam abdicado de seu papel
de articuladoras de um quadro sdcio-€tico e de criticas das injustigas.

Embora as igrejas tivessem perdido a oportunidade de exercer um papel
profético no periodo pré-revoluciondrio, elas tém atualmente a oportunidade
de se integrar ao processo social em agido. Mas a capacidade que terdo de
influenciar, de maneira substancial, a sociedade socialista em desenvolvi-
mento, ¢ uma questdao que permanece aberta. Um pré-requisito 6bvio é
sua transformagao interna, que inclui a libertagio da ideologia e da teologia
da cultura pré-revoluciondria dominante. As igrejas protestantes circuns-
creveram seu raio de agdo ao aceitar a ordem vigente como o critério defini-
tivo do que era possivel, especialmente porque isto as condenou a abando-
narem seu objetivo confesso de busca do Reino de Deus sobre a terra.
Diante da natureza transcendental deste objetivo, sua aceitagdo da ordem
vigente criou uma profunda contradigdo interna.
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MEDIUNIDADE E SEXUALIDADE

PETER FRY

Universidade Estadual de Campinas

Em seu trabalho sobre cultos de possessio afro-brasileiros da Bahia, em
1940, Ruth Landes afirmou que a maior parte dos lideres e seguidores
destes cultos era de “notdrios homossexuais passivos, malandros e vagabun-
dos de rua” (Landes, 1940: 393). Mais tarde René Ribeiro relata uma
situagdo similar nos cultos de Recife; numa amostra de sessenta integrantes
¢ lideres de cultos, “34 membros, aproximadamente 57%, demonstraram
graus variados de desequilibrio emocional e comportamentos desviantes, de
um homossexualismo incubado ou niio, ocasionando problemas de suficién-
cia sexual; incluindo entre eles o problema do alcoolismo™ (sic). (Ribeiro,
1969: 103). Seth e Ruth Leacock afirmam que, em Belém, havia “uma
crenga difundida, dentro ou fora da religiao do Batuque, de que homens
que usam vestimentas rituais e dangam em cerimdnias piblicas sdo tanto
afeminados quanto, na maioria dos casos, homossexuais ativos. Tal crenga
estd baseada no fato de que alguns homens sio realmente homossexuais™.
(Leacock, S & R, 1972: 104). A homossexualidade feminina ndo era inco-
mum nos cultos (Ribeiro, 1970: 129) e os Leacock também observaram
a presenca de prostitutas nos cultos de Belém. (¥

Uma pesquisa subseqiiente levou-me a crer que a opinido publica possui
pontos de vista semelhantes sobre os cultos, em outras cidades do norte e
nordeste, ndo incluindo entre estas as cidades altamente industrializadas do
Sul, como o Rio de Janeiro ), Sao Paulo (Pressel, 1971) ou Campinas,
onde tenho levantado meus préprios dados.

Roger Bastide também observou que “a pederastia passiva” era “muito
comum” em certas casas de culto da Bahia, mas se refere a ela como
“casos patologicos” (Bastide, 1961: 309). Apesar disto, parece ser bastan-
te comprovivel que a homossexualidade masculina e outras formas de
expressdo sexual, definidas como desviantes pela escala de valores sexuais
dominantes na sociedade brasileira, eram de fato sociologicamente signifi-
cantes, no que concerne aos cultos do norte e nordeste do Brasil, e certa-
mente possuiam mais importancia do que tem sido enfatizado na literatura

1. Diana Brown, comunicagio pessoal.
2. Anaiza Vergolino, pesquisa de campo, 1974.
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existente, Por esta razdo e por estar a maior parte dos estudos a este
respeito marcados por falhas metodolégicas e por um disfargavel precon-
ceito, decidi investigar o fendmeno de maneira mais profunda.

Belém foi a cidade escolhida para esta pesquisa por dois motivos: pri-
meiro, pelo fato de se ter em mios a excelente monografia sobre cultos, dos
Leacock e, em segundo lugar, pela valiosa ajuda prestada pelo professor
Napoledo Figueiredo e pela professora Anaiza Vergolino. A simpatia de
que eles gozam entre os lideres de culto possibilitaram-me um répido con-
tato com eles. ()

O objetivo deste ensaio é relatar observagoes feitas em Belém, as quais
demonstram existir uma relagiio entre a homossexualidade masculina e os
cultos, tanto no nivel das representagdes coletivas quanto ao nivel da
prética efetiva. Procuro também propor interpretagdes que vao além das
ja apresentadas por Landes, Ribeiro e os Leacock. Estes autores argumen-
tam basicamente que as casas de culto representam um nicho social onde
os “homossexuais” encontram meios de exprimir sua feminilidade, asso-
ciando-se a grupos predominantemente femininos, através, inclusive, da
possessdo de espiritos femininos, Tais autores também argumentam que o
“homossexual masculino”, outrora desprezado, alcanga agora status e
prestigio como renomados lideres de cultos.

Devo dizer que em Belém e provavelmente em outras cidades do norte
e nordeste do Brasil, homens que tém preferéncia por outros homens como
companhia sexuval, e aos quais € atribuido o status de bicha, estdo vincula-
dos aos cultos ndo somente pelo fato de eles serem reconhecidos como um
centro de bicha mas também por dois outros importantes motivos. Primei-
ro, porque tanto a homossexualidade quanto os cultos de possessio sdo
definidos como “‘desviantes” na escala de valores dominante. Segundo, de
acordo com as idéias tedricas de Douglas (1966; 1970) e Turner (1969),
porque serem definidos pela sociedade como sendo sujos e perigosos €
muitas vezes uma qualidade para quem exerce uma profissao ligada ao
poder magico. Pessoas que sdo reconhecidas e que se definem como
“homossexuais™ sdo classificadas como pervertidas e marginais, e sao colo-
cadas, a partir dai, ao largo da estrutura social formal. “Estar & margem”,
escreve Douglas, “significa estar em contato com o perigo, testado por uma
fonte de poder” (Douglas, 1966: 97). Este ensaio termina com especula-
¢des sobre por que a correlagdo entre cultos de possessio e homossexuali-
dade é mais acentuada no norte e nordeste do Brasil do que nas cidades
da parte meridional, sugerindo ter ligagdo com certos fatores estruturais
que determinam, por sua vez, uma menor rigidez no sistema sexual classi-
ficatério da segunda.

3. Estou muito agradecido pela ajuda do professor Napoledo e da professora
Anaiza Vergolino, os quais vém estudando os cultos de possessio ha varios
anos. Eles tornaram possivel a realizacdc desta pesquisa, em um més apenas,
o que levaria muito mais tempo, caso eu estivesse sozinho.
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Propriedades bdsicas de cultos de possessido em Belém

Os elementos que compdem o ritual, as crengas e a organizagdo social
de cultos de possessio brasileiros tem origens diversas: espiritualismo euro-
peu, trabalhos de Allan Kardec (Renshaw, 1969; Warren; 1968a, 1968b),
cultos de cura amerindia, astrologia, religies da Africa Ocidental trazidas
para cA com o mercado de escravos, o catolicismo romano, € outros. A
maior parte dos estudos ja realizados orienta suas pesquisas na investiga-
¢do de genealogias culturais, expressas sob diversas formas no Brasil. O
resultado é uma classificagdo altamente complexa (Carneiro, 1964) e uma
tendéncia a distinguir formas de cultos mais “puras”, ou “menos puras”,
levando em conta a fidelidade as formas de culto da Africa Ocidental. Seria
mais correto, numa investigac@o, considerar tais formas de culto como uma
resposta local s condigdes socio-estruturais em que atuam. )

A terminologia usada para distinguir um grupo de culto de outro, ou
mesmo uma categoria de outra, em Belém, esti relacionada com a maneira
com que tais grupos auténomos procuram diferenciar-se entre si. E possi-
vel, entretanto, distinguir dois tipos de cultos entre os ndo kardecistas: os
que denominam sua casa de culto de searas e o culto, de umbanda; e os
que denominam suas casas de culto de ferreiros € os cultos, de Candomblé,
Minas ou Macumba. A principal diferenca entre as searas e os terreiros
é que os terreiros usam tambores, originando em parte um dinamismo
maior ¢ mais colorido do que os rituais de searas. No caso da presente
pesquisa, a escolha recaiu sobre os terreiros, por se encontrarem mais comu-
mente associados com a homossexualidade masculina do que as searas.
Nas pdginas seguintes uso do termo macumba para referir-me a tais cultos
e uso macumbeiro, para referir-me aos praticantes dos cultos. ©)

A estrutura de grupos de macumba segue alguns padroes gerais por todo
o Brasil. Tais grupos sdo auténomos e a rivalidade intergrupal é expressa
fortemente. Os macumbeiros formam uma rede de comunicagbes extensi-
vas, por onde passam informacdes relativas a atividades de lideres de culto
e seguidores, Entretanto, a maior parte da fofoca e do escindalo é malicio-
sa e expressa conflitos interpessoais e intergrupais, ndo contribuindo para
a formulagio de normas e valores comuns. Por outro lado, porque as linhas
dos conflitos tendem a ser entrecruzadas, garantem um certo grau de soli-

4. Ver Velho, 1974.

6. Os Leacock usaram o termo batugue para se referirem ao mesmo conjunto
de cultos. Escolhi o termo macumba por ser este mais comumente usado em
Belém e em outras partes do Brasil. B necessario deixar claro que a escolha
do termo é, até certo ponto, arbitraria; é um conceito “ético”, que é usado
“etnicamente"”, de forma contraditéria, no campo da semiéntica. Em um ensaio
recente, Marco Aurélio Luz (Luz, 1972) distingue dois tipos de cultos afro-
-brasileiros no Rio de Janeiro; o grupo que operava nas favelas-macumbas, e
0s grupos que operavam nas areas ocupadas pela classe média e alta da cidade-
-umbanda. Ele levanta a hip6tese de que a umbanda expressa e reforga a
ideologia dominante da classe média, enquanto a macumba é contestatoria.
Posteriormente, confirmamos as diferencas entre terreiros e searas em Belém.
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dariedade entre todos os macumbeiros frente 4 sociedade mais ampla. Uma
parte significativa da fofoca ¢ devotada a supostas atividades sexuais dos
membros dos cultos. )

As casas de cultos sdo dirigidas por pais-de-santo ou por maes-de-santo,
tendo sob seu controle um numero de filhos e filhas-de-santo. A organiza-
¢do interna de grupos de cultos varia em complexidade, sendo que, na
maioria, o pai ou mae-de-santo mantém, ou tenta manter, controle absoluto
sobre seus filhos ou filhas. As relagbes importantes estruturalmente sio as
relagdes diddicas de lider e liderado. A competigio entre lideres de cultos
e médiuns individualmente leva a uma acentuada autonomia nos terreiros
que, por sua vez, prejudica tentativas de federalizagdo. Em Belém, entretan-
to, muitos terreiros sao sdcios contribuintes da Federagio Espirita Umban-
dista e dos cultos afro-brasileiros do Estado do Para, cujo principal objetivo
¢ mediar-se com a policia, prover assisténcia legal aos membros e despesas
funerarias. Embora o estabelecimento de uma homogeneidade de crengas c
ritual entre os membros seja um dos alvos propostos, lideres de cultos ¢
seguidores manifestam grande individualidade a esse respeito.

Apesar de os cultos serem, em principio, monoteistas, Deus possui menor
importédncia do que os espiritos inferiores — encantados, orixds, guias, enti-
dades, santos — os quais se incorporam em membros dos cultos, servindo
estes, por sua vez, como médium, cavalo ou aparelho. Cada membro deve
uma série de obrigagdes aos seus espiritos e orixas, os quais lhes garantem
boa fortuna, satde e sobrevivéncia. Tais obrigagdes consistem em oferendas
regulares. Mais importante que isto, no entanto, ¢ o fato de “receberem”
os espiritos em sessdes regulares. Em algumas partes do Brasil acontece
de espiritos terem um interesse moral sobre a vida do médium, punindo-o
por comportamentos considerados, por eles préprios, como negativos. Em
Belém, os espiritos estdo apenas interessados nas obrigagdes a serem cum-
pridas. “A vida no santo ndo tem nada a ver com a vida particular”.

Os grupos de cultos, além de proverem as necessidades de seus mem-
bros, também fazem servigos rituais e mdgicos para pessoas, usualmente
chamadas de clientes, as quais, ndo sendo crentes praticantes, voltam-se
para os cultos somente quando necessirio. A conversio de clientes em
novos filhos ocorre quando seus problemas sdo relacionados com uma tare-
fa a ser feita, que seria, no caso, desenvolver uma mediunidade. Os centros
oferecem servigos magicos a seus seguidores e a populagio em geral. Eles
sdo financiados por contribui¢es regulares de membros, por mensalidades
pagas pelos médiuns e neofitos, destinadas as despesas de rituais, e também
por clientes agradecidos.

O ritual em si varia de um grupo para outro, mas a norma bdsica ¢
congregar-se 0 grupo em seu ferreiro onde, cantando doutrinas ou pontos,
batem palmas, tocam tambores e dangam. Os membros entram em transe,
recebendo os espiritos adequados a ocasido. Com excegdo do mais tradicio-
nal candomblé baiano, os médiuns tomados ndo s6 dangam como conver-

6. Cf. Gluckman, 1963, e Vergolino, pesquisa de campo, 1974.
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sam com os clientes, a quem oferecem conselhos e protegdo ritual. O
aspecto teatral ¢ importante € ¢ dada muita atengio a mise-en-scéne das
sessdes. As casas de culto sdo devidamente decoradas com estatuas dos
espiritos, bandeiras de papel, papel prateado, luzes brilhantes. Os médiuns
devem vestir-se bem; as mulheres vestem saia longa, de cor branca, e os
homens vestem-se de tinicas e calgas. Durante o transe, as vestes e os
comportamentos dos médiuns estio de acordo com a personalidade dos
espiritos e, particularmente em Belém, nenhum gasto é poupado na confec-
¢do de roupas. O ritual termina com a partida dos espiritos, acompanhada
de uma cangdo especial ao momento, embora seja comum alguns médiuns
continuarem tomados apés o ritual final. Ndo ¢ também incomum alguns
espiritos galhofeiros (V) gostarem de beber e dizer piadas obscenas, man-
tendo o médium tomado por horas, e mesmo dias. ®

Dentro das propostas deste ensaio € irrelevante discutir a psicologia ¢ a
fisiologia do estado de transe. A mediunidade sera tratada como um papel
social, cuja credibilidade ¢ definida pelos préprios atores. (¥ A partir dai,
o receber o espirito pelos médiuns torna-se verdadeiro para quem acredita
e uma forma de fraude para quem nio acredita. E comum haver acusagoes
de fraude com respeito a médiuns ou quanto a autenticidade de certos
momentos de possessio do médium. Tais acusagdes fazem sentido quando
relacionadas com o contexto micropolitico em que ocorrem. (') Na ausén-
cia de uma evidéncia contraria, pode-se assumir que qualquer pessoa tem
condigoes de ser reconhecida como médium. Entretanto, em Belém, como
em outras cidades, o fenomeno da mediunidade segue o que Lewis chama
de “trilhos sociais” '), Em Belém, a maior parte dos macumbeiros perten-
ce, de forma difusa, a pobreza urbana. O nimero de médiuns em posigio
socio-econdmica elevada ¢ insignificante e, tal como no restante dos cultos
afro-brasileiros, em Belém, o nimero de mulheres ultrapassa quantitativa-
mente o dos homens, numa proporgido de dois para um. 1)

E importante notar que tanto em Belém quanto em outros lugares do
Brasil os cultos sdo pouco considerados pela maioria da populagio, espe-
cialmente das faixas mais ricas, aquelas que tiveram acesso a uma maior
educagio formal. Este estereGtipo negativo é impositivo a ponto de fervo-
rosos clientes de terreiros, pertencentes a classe média e alta, negarem tal
participagdo e crenga, e evitarem visitas “dentro do expediente”. O

7. Cf. Leacock, S., 1964, 1965.

8. Era comum encontrar médiuns '‘tomados” em farras de bar ou em clubes
em Belém,

9. Cf. Lewis, 1971, Fry, 1969, Leacock, 1966.

10. Ver Velho, 1974, para uma andlise excelente sobre conflitos dentro dos
terreiros.

11. Cf. Lewis, 1971.

12. Em Campinas e Araraquara (Delgado Sobrinho, 1974), a proporcao é de
duas mulheres para cada homem. Landes e Carneiro afirmaram gque o culto,
na Bahia, era essencialmente composto de mulheres (Landes, 1940, Carneiro,
1954, 1964).
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estereGtipo negativo persiste, apesar de terem decrescido aos registros de
repressio policial 13 e de haver tentativas, por parte do Estado e governos
municipais, para o reconhecimento do valor turistico dos cultos. A socie-
dade avalia os cultos como sendo perigosos, propriedade dos pobres e
naturalmente corruptos, i.e., pessoas colocadas a margem da sociedade. E
interessante notar que os centros se localizam geralmente na periferia e em
dreas consideradas socialmente como marginais. Em Belém, a maioria dos
terreiros localiza-se nas dreas alagadas. O fato de os centros concentra-
rem-se em dareas pouco acessiveis estd determinado ndo s6 por razdes
econdmicas mas principalmente por um reconhecimento simbélico de uma
posi¢do marginalizada.

Por todo o Brasil, os cultos sdo geralmente associados a imoralidade,
ao crime e a corrupgdo . Em Belém, eles sio também relacionados &
homossexualidade masculina, assunto que abordo aqui.

Os Leacock observaram que em Belém existe uma crenga generalizada
de que os membros de cultos “sdo tanto afeminados quanto, em sua maio-
ria, homossexuais”. (Leacock, 1972: 104). A palavra homossexual possui
significados miltiplos e, num contexto cientifico, tem uma validade ambi-
gua, principalmente para traduzir termos de outra lingua e cultura. O
termo homossexual é raramente usado, a ndo ser na classe média e circulos
intelectuais. Os termos usados sob forma popular sdo bicha, pederasta,
fresco e veado. O mais usual entre estes é bicha. Comentérios diversos sio
feitos por pessoas participantes ou ndo de cultos, “se um homem fica
tomado pode ter certeza que é bicha”, *'90, se ndo 95% dos macumbeiros
sao bichas”, “todo bicha é um feiticeiro”.

A partir dai, para entendermos melhor a relagdo entre homossexualidade
e macumba, é necessdrio compreender a verdadeira significagdo do termo
bicha, que envolve uma breve discussdo sobre papéis sexuais em Belém.
Primeiro, discutiremos a classifica¢do dos papéis sexuais, para depois anali-
sarmos de que modo tais papéis sdo atribuidos a cada individuo. (1)

Classificagdo de papéis sexuais em Belém

Em Belém os papéis sexuais masculinos sdo -divididos basicamente em
duas categorias, o bicha e o macho ou homem. Como um bicha é também
um homem, no sentido biologico, a palavra homem significa homem e

13. Ver Rodrigues, 1925; 18 19, 20, Ramos, 1934, Carneiro, 1954; 107, De
Mattos, 1938.

14. O Estado de 8. Paulo, “"Notas e Informagoes”, 1:4:1973. Herskovits diz
que, na Bahia, a sociedade "deprecia as religioes africanas, denominando-as de
“supersticiosas”. enquanto coloca as religices de origem européia num lugar
altamente valorizado. Estas atitudes reforcam a idéia de que o candomblé
estd associado, na cabeca da maioria, a um status socio-econdmico baixo”.
(Herskovits, 1966; 241).

15. Estou grato, com respeito a esta clarificagio, ao comentario escrito de
Maria Manuela Carneiro da Cunha, ne inicio do trabalho.
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macho. A segunda categoria € as vezes associada a homem mesmo. O termo
bicha s6 deve ser entendido numa relagdo bicha/homem mesmo e estes
dois papéis se opdem em trés sentidos: o de desempenho sexual, posiciona-
mento politico e comportamento social.

Sexualmente, o bicha assume o papel de “receptor” enquanto o homem
assume o de “introdutor” 9, Esta relacio sexual se expressa nos termos
“dar” e “comer”. O homem “come” o bicha, o qual por sua vez “da”. Os
mesmos termos sao usados numa relacdo sexual homem/mulher, onde a
mulher é quem “da”.

Politicamente, a relagio homem/bicha é caracterizada por uma diferen-
¢a de poder. O homem domina o bicha, assim como domina a mulher. “O
bicha esti sempre embaixo da sola do pé do homem. Ele mesmo assume
esta posi¢do”. Disse um informante. A terminologia entre “dar” e “comer”
expressa claramente esta relagio de poder. “Comer” significa ser agressivo,
“dar” ser passivo. Um time de futebol pretende “comer” o time adversirio;
um advogado pretende ‘‘comer” o promotor publico. 7

O homem distingue-se do bicha em certos comportamentos. Os bichas
sdo tidos como donos de gestos extravagantes e ao mesmo tempo delicados,
Alguns informantes descrevem tragos particulares de comportamento tais
como a maneira de o bicha segurar um cigarro ou de se sentar. Outros, de
maneira mais explicita, véem o bicha como mulher ou “afeminado”. De
fato, o comportamento do bicha se aproxima do padrdo de comportamento
feminino; e muitos bichas assumem pseudoénimos femininos, nomes de guer-
ra ou nomes de tela. Aqueles que sdio acusados de serem bichas e que nao
assumem tal comportamento sao denominados bichas incubadas.

Fica mais claro, agora, que a classificagdo de papéis sexuais estd baseada
em dois critérios: sexo bioldgico e politica sexual. O homem assume o
papel de “introdutor” e de dominante perante seu parceiro homem ou
mulher. O bicha assume o papel de receptor e se coloca num estagio politico
inferior perante seu parceiro. De nada adianta no estudo de categorias em
Belém (" o uso da palavra erudita homossexual, que qualifica pessoas que
tém preferéncia por outros do mesmo sexo. Portanto passarei a usar a ter-
minologia empregada pelos agentes locais para referir-me as categorias
sociais envolvidas.

Bichas e macumbeiros

Feitas as consideracdes introdutérias sobre o significado da categoria
bicha, retornamos & observagido original de que a opinido piblica associa

16. Adoto estes termos, seguindo as idéias de Laud Humphreys (1970), para
evitar os termos “ativos"” e ‘passivos”, que gio termos valorativos.

17. Cf. Mariza Correa, 1975.

18. Os termos "“homossexual”, “homossexual ativo” e ‘homossexual passivo’
sio usados na literatura de cultos afro-brasileiros. Estes termos, porém, trazem
conotagdes etnocéntricas. O termo bicha é, por sua vez, expressivo e significativo,

porque contém um elemento de submissio politica e sexual; idéia esta proposta
anteriormente por Allen Young (1973).
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o papel do médium ou pai-de-santo com o de bicha. As evidéncias levanta-
das demonstram que, a nivel de representagoes coletivas, os papéis estdo
interligados. Se esta ligacdo corresponde a realidade, é um outro assunto.

)

Poderia ser constatado que se o papel do bicha € essencialmente um
papel atribuido, € de pouca importéncia saber se as pessoas definidas como
bichas assumem estes papéis ou ndo. (Becker, 1973:14). Neste caso, seria
adequado adotar a mesma posi¢do tedrica quanto a possivel realidade
psicolégica e fisioldgica da possessdo por espiritos. Entretanto, a distingao
entre o que € previsto acontecer e o que realmente acontece pode ocultar
um pedantismo excessivo, neste caso, ja que a rede social do culto ¢ tdo
densa e a privacidade tdo dificil de se alcangar que se pode supor a exis-
téncia de uma correspondéncia relativamente estreita entre os boatos que
circulam e a realidade empirica.

Os Leacock afirmam serem alguns homens dos cultos “homossexuais
de fato”. Embora este tépico nido fosse facil de abordar com os préprios
sujeitos envolvidos, havia sempre unanimidade entre nossos informantes,
homens e mulheres, de que alguns médiuns viviam com outro homem, com
quem mantinha relagdes sexuais”. (Leacock, S & R, 1972: 104). De 46
membros de cultos entrevistados, “a evidéncia parece refutivel em 14
casos somente (....); destes 14 homossexuais, virios eram pai-de-santo”.
(Leacock S & R, 1972: 104). Fica dificil de interpretar as informagoes
dos Leacock, porque o termo homossexual ndo foi bem definido. De
qualquer maneira, ¢ provével estarem se referindo a bichas e a proporgio
de 14 entre 46 (30% ) ndo deve ser subestimada. Qualquer que seja a
proporgdo de individuos definidos como bicha ou bicha incubada, perma-
nece o fato de que a maioria acredita que os dois papéis estdo interligados.
Ninguém foi longe a ponto de considerar todos os homens que dangam em
terreiros como bichas, muito embora eu tenha testemunhado acusagoes de
status de bicha, baseadas somente no fato de serem os acusados membros
de cultos. Um pai-de-santo, que se definiu como bicha ("), negou serem
todos os membros do culto bichas, tendo como fundamento que seu ‘“ho-
mem” também era médium. Uma observagdo relevante € que a maior parte
de pais-de-santo importantes e expressivos em Belém enquadram-se na
categoria de bicha, aceitando ndo sé esta definicio como confirmando-a
publicamente. A proporg¢ido de bichas nos cultos € alta, de aproximadamen-
te 80% ; porém, como informou um oficial da Federacio Afro-Brasileira de
Culto do Pard, nunca se saberd o nimero exato. Como observou um bicha
jovem, ndo participante de cultos, “0 povo aumenta mas nio inventa”.

O restante deste ensaio aborda o significado desta alta proporcdo de
bichas em grupos de cultos de Belém. Comego a abordagem seguinte com
explanagoes feitas por macumbeiros, passando logo depois a algumas
interpretagdes analiticas.

19. Ele refere a si mesmo, como “Embratel”, sistema de telecomunicacdes.
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Interpretagoes populares

Durante a pesquisa perguntei aos que afirmavam haver uma relacdo
entre macumba e homossexualidade o motivo disso. A resposta mais co-
mum dada pelos macumbeiros era de que niio havia nenhuma explicagdo
a respeito. Insistiam em que a presenga de bichas nos cultos era casual,
e confirmavam o argumento de que a vida no santo nao tem nada a ver
com a vida do médium. Os Leacock chegaram a uma observagdo similar:
“Para homens que usam costumes rituais, dangam e siio definidos, ou sdo
realmente homossexuais, o principio aceito pela maior parte de lideres do
Batuque ¢ o de que, cumprindo as obrigagdes e mostrando respeito duran-
te as cerimoOnias, ndo interessa aos membros dos cultos e a ninguém a vida
sexual de tais individuos.” (Leacock, S & R, 1972: 106). Como disse um
pai-de-santo: “Eu sou bicha, todos sabem e eu nunca refutei ser bicha. Ao
mesmo tempo sou pai-de-santo e fui feito na Bahia. Durante as festas tais
coisas sdo deixadas de lado”. _

Esta separacdo, feita e aceita em muitos terreiros, entre vida religiosa e
vida de pecador, legitima um certo grau de liberdade sexual, dentro de
regras ja tragadas. A Unica imposi¢do feita quanto & sexualidade é a da
pritica de atividades sexuais antes e depois dos rituais. Tal imposi¢io ndo
explicita o tipo de sexualidade ou sexo das pessoas envolvidas. Imediata-
mente apés relagdes sexuais € por um periodo de 24 horas ou 3 dias,
variando de acordo com o terreiro, os corpos dos parceiros sdo considera-
dos “sujos”. E a mulher que “suja” e, embora o homem possa limpar o
seu corpo por meios rituais e entrar no terreiro antes do término do periodo,
isto ndo ¢ possivel no caso da mulher. Perguntados se relagdes sexuais
entre homens também poluem, afirmaram que sim, embora sem a partici-
pagio de uma mulher. Todos os informantes concordaram que bichas,
como homens, mas ndo como mulheres, podem purificar seus corpos antes
do periodo previsto.

Esta liberdade sexual comum em muitos terreiros é olhada com desdém
por outros, especialmente pelos terreiros dirigidos por mulheres, onde
homens sdo proibidos de dangar. Estas mdaes-de-santo afirmam que a pre-
senga do homem ¢é “feia” (29 e temem pela reputagdo de seus terreiros,
i.é, de serem conhecidos como lugares, de encontros sexuais de todos os
tipos. Uma mae-de-santo declarou que nenhum dos homens de seu terreiro
era adefonté (palavra que adotou para bicha); “se os bichas ndo respeitam
a si mesmos, ela disse, como pode vocé esperar que eles respeitem os
outros?”

O fato de festas em muitos ferreiros oferecerem oportunidade de encon-
tros homossexuais ¢ heterossexuais leva certos informantes a relacionarem
a participagio de bichas em cultos, com a oportunidade de se “cagar”
homens. Junto a esta interpretagiio, era comum a observagio de que “o
bicha gosta muito de se mostrar”. Afirmavam também que, dangando nos

20. Ver também Leacock, S. & R. (19?2: 105).
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cultos, paramentando-se com roupas finas, os bichas competem entre si,
procurando atrair os homens presentes, “cada bicha quer ser maior que o
outro”. Independentemente de existir ou nao alguma verdade nesta crenca,
o fato é que os membros de cultos, sejam homens ou mulheres, usam
roupas bonitas e as suas festas atraem um grande nimero de pessoas,
algumas das quais procurando possiveis aventuras sexuais. E mais facil
para os que ndo participam realizarem tais aventuras do que para os parti-
cipantes, porque eles tém menos oportunidades de se relacionarem fora
o terreiro. (21

Qutra interpretagao, explicando a presenga de bichas nos cultos, ¢ a de
que os bichas sdo pessoas mais artisticas que homens e mulheres, e sdo
mais bem equipados na organizagdo e participagio de rituais. Um pai-
-de-santo afirmou que, se os espiritos ndo o tivessem chamado, seria um
fravesti com sucesso € que sentia que o homem “mesmo” nio tem jeito
para dangar para os espiritos. “O pai-de-santo tem que ter jeito, sendo
simplesmente ndo fica bonito; eu tenho um jeito especial. (Ele se levantou
para mostrar-me como dangar). Estas coisas diio vida a apresentagio do
espirito no Candomblé. Eu considero o Candomblé uma arte, certo? Apre-
sentagdo significa arte”. O lado estético do ritual é importante e, na avalia-
¢do das qualidades de um terreiro, os critérios da decoragio, danga, instru-
mentos (tambores), roupas, comida, bebida e hospitalidade sio levados em
conta. Dentre os membros dos cultos, nota-se que os bichas, em geral,
sobressaem em cena, ou por sua extravagincia e riqueza de vestudrio.

Quando possuidos por espiritos femininos, como Dona Herondina, Dona
Mariana ou Dona Jarina, trajam roupas exuberantes e luxuosas. De fato,
a existéncia de espiritos femininos e o fendmeno de transe transexual
levam a uma outra interpretagio posterior dos bichas nos cultos. Foi obser-
vado por bichas e ndo bichas que alguns homens participam da macumba
a fim de dar vazdo as suas “tendéncias femininas”, durante a possessdo
de espiritos femininos. Embora os homens sejam freqiientemente possuidos
por espiritos femininos, também “recebem” espiritos masculinos. No caso
de bichas verdadeiros, os espiritos mais importantes, mais freqiientes, eram
homens. E dificil porém concordar com o pensamento de que os bichas
gostam particularmente de “receberem” espiritos femininos. Como um
membro comentou antes da festa de Dona Mariana, seu santo, “Eu estou
tio feio e Dona Mariana € tao bonita”.

Uma interpretagdo mais maliciosa do transe transexual, era a de que
muitos bichas fingem estar em transe para que, com a autoridade de seu
espirito, possam realizar os seus instintos sexuais. Tais “espiritos™ sdo cha-
mados de “santos de pegacdo” ou “santos de fechamento”. As acusagoes

21. Uma caracteristica notivel das festas é a presenga de um grande nimero
de espectadores que “gravitam” no terreiro. Eles vao aos terreiros para apre-
ciar o drama, a comida e bebida disponivel e, também, em busca de possiveis
aventuras sexuais.
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de falso transe, como comentei no inicio do ensaio, acontecem num contexto
de rivalidade interpessoal e, como observei, geralmente entre bichas pai-de-
-santo. ) Um pai-de-santo disse ser comum o bicha receber espiritos femi-
ninos, porque isto o encoraja a ir em busca do homem. Ele usa seu espirito
feminino como disfarce, ele disse: “Eu sei qual é o jogo deles. Quem gosta
de mim, gosta pelo que eu sou. Ndo é preciso misturar minha vida parti-
cular com o meu trabalho. Trabalho como pai-de-santo pelo simples fato
de ser mais coquete que qualquer espirito feminino que recebo™.

Estas interpretacoes dadas pelos préprios agentes acentuam o modo
pelo qual o bicha é visto, i.¢, na participagdo em cultos com o fim de mos-
trar-se, de cagar homens etc. A ftnica interpretagio que postulou uma
caracteristica vantajosa para o papel de pai-de-santo era a que levantou a
questdo dos talentos artisticos e teatrais, que se supdem terem os bichas.
Nenhum informante sugeriu que os bichas participam de cultos porque
querem ser mulher ou porque preferem a companhia de mulheres, tal como
levantou Ruth Landes em explanagdes sobre a presenga de “homossexuais
passivos” nos cultos da Bahia 3. Ao contrdrio, a opinido majoritiria ¢
de que os bichas penetram nos cultos para estar com homens e também
para mostrar-se frente a outras bichas. Em nenhum momento pude encon-
trar qualquer crenca religiosa que explicasse a presenca acentuada de
bichas, como médiuns e pais-de-santo, ou que explicasse de fato o que
levaria um homem a ser bicha. A maioria dos informantes, tanto bichas
quanto nao bichas, nio p6de oferecer nenhuma explicagdo, encarando o
fato de ser bicha como algo “normal™ e ndo merecedor de especulagdes. 2+
A ftnica conexido entre crencgas religiosas e sexualidade que observei foi ©
fato de os bichas terem mulheres como seus santos (25), Fato esse também
observado por Ruth Landes na Bahia. Aqueles que pensavam numa relacio
entre santos como Yansan, Oxum, e o andrégino Oxumaré e o status de
bicha, nao observaram tal relagdo em termos de causa e efeitos, mas em
termos de afinidade. Outros negaram qualquer ligacio entre a sexualidade

22. Acusagoes de “falso transe” sio usadas, comumente, para denegrir rivais.
Acusagoes de uma manipulacio de poder para fins sexuais sio comumente
expressas nestas -e em outras situacdes de rivalidades politicas.

23. Landes afirmou que, na Bahia, "homossexuais passivos' entram nos cultos
por causa de sua “feminilidade”. “Os médiuns homossexuais passivos simples-
mente querem ser mulher e cercam-se constantemente de sacerdotisas" (Landes,
1940; 394). A andlise de Landes sobre homossexualidade e o candomblé na Bahia
é severamente criticada por Artur Ramos (Ramos, 1942) e Herskovits (1947).
Ela foi defendida espiritualmente por Edson Carneiro (1964; 233-227).

24, Embora nao tenha encontrado uma explicagao especificamente religiosa
para justificar o fato de certos machos serem bichas e outros nao, devo dizer
que os proprios bichas explicam sua condigdo com conotagoes religiosas como:
uma cruz que tém que carregar ou alguma missido para cumprir. Esta segunda
tem a ver com crencgas kardecistas de que cada reencarnacio é uma missdo,
através da qual a pessoa pode atingir a perfeicio. O comentirio mais comum,
entretanto, era de que “todo homem tem defeito”.

25. Cf. Landes, 1940; 395.
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de um individuo e a do seu santo. Uma mde-de-santo afirmou que “a sexua-
lidade do santo em hipdtese alguma interfere na integridade fisica de seus
filhos”. Apesar desta falta de consenso, homens que sido filhos-de-santo
femininos sdo muitas vezes tidos como bichas e € comum supor que um
“bicha verdadeira” tenha como ofixd um santo feminino.

Fiel a convicgdo dos agentes de que os bichas entram nos cultos de
Belém para realizarem os seus préprios interesses, apresento no restante
do ensaio algumas interpretagdes analiticas sobre as razoes pelas quais o
papel do bicha estad intimamente ligado ao papel do macumbeiro.

Interpretacdes analiticas

O material colhido em Belém mostra que certos terreiros servem de
nicho social para bichas, onde estes podem interagir entre si e com os ndo
bichas, num ambiente agraddvel. Os terreiros possuem uma vida didria
prépria, entremeada de rituais. Ele se organiza através do pai-de-santo e
de um pequeno nimero de pessoas que cuidam dos terreiros, da cozinha
e da limpeza, em troca de comida, morada e despesas. Tudo isto é provi-
denciado pelo pai-de-santo. E comum encontrar nestas pequenas comuni-
dades um nimero de bichas desempregados e sem dinheiro. Pareceu-me,
ao final da pesquisa, que certos terreiros servem como santudrios para
bichas jovens, com problemas familiares, Foram encontrados trés casos de
jovens que fugiram ostensivamente de casa para desenvolver sua mediuni-
dade e também para escapar de situagdes familiares intolerdveis. Nestes
casos e em outros, os bichas constataram uma melhoria no relacionamento
familiar e, no caso de se tornarem pais-de-santo famosos, adquirem pres-
tigio, tanto fora como dentro dos cultos. As casas de cultos oferecem,
portanto, oportunidades de carreira aos bichas e também lhes proporcionam
prestigio, com as suas conotagdes - politicas e econOmicas levantadas por
Landes e Ribeiro, na Bahia e em Recife. 29 Os terreiros parecem operar
como uma institui¢cdo capaz de absorver jovens com desvios sexuais, segun-
do suas familias. 3" Resta, porém, perguntar: por que os cultos tém esta
fungdo? Por que deveriam os bichas procurar prestigio e recompensas
economicas nesta drea de vida social, enquanto sdo recusados em outras?

26. “Entrando nos candomblés influentes, como sacerdotes, eles tém possi-
bilidade de participar em todas as atividades vitais destes. Eles siao apoiados e
mesmo adorados por pessoas ‘“normais”, para quem antes eram alvo e objeto
de escArnio”. (Landes, 1940; 393).

27. Este paper refere-se somente aos bichas que participam da macumba,
entretanto existe o consenso, em Belém, de que todos os bichas sio macum-
beiros, mas nao vice-versa, i.e., nem todos os bichas que entram nos cultos o
fazem com fins profissionais. Outros canais institucionalizados parecem consti-
tuir a infra-estrutura da prostituicio feminina e de salées de beleza para
“senhoras”. Pessoas ricas tendem a deixar Belém com destino ao Rio e
Sao Paulo.
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Uma parte da resposta pode se basear no fato de as relagGes entre os
cultos e a homossexualidade serem como uma profecia que, uma vez feita,
automaticamente se realiza. Sendo os cultos rotulados de nichos sociais
para bichas, “homens verdadeiros” evitam os cultos, com medo de serem
também taxados de bichas **). Ao mesmo tempo, homens definidos como
bichas € homens que aceitam tal definicdo sentem-se atraidos pelos cultos,
onde esperam ser aceitos tal como sio. Como a populagio masculina dos
cultos seria constituida, deste modo, por maioria de bichas, ndao € surpresa
encontrar alto nimero de bichas entre pais-de-santo de prestigio. Um infor-
mante chegou a ponto de afirmar que alguns homens assumem o papel
social do bicha para melhor atuarem nos cultos. “Um homem entra no
terreiro, eles conversam com ele. Se vai pra um lugar onde s6 ha bichas,
ele acaba ficando humilhado de ser homem™. Esta afirmagio é discutivel.
Todos os bichas que encontrei afirmaram o serem antes de entrar no culto.
Entretanto, é possivel que alguns entrem nos cultos como “bichas incuba-
das” e, depois de associados a eles, mudem sua estratégia, redefinindo-se
como “bicha mesmo”. Deste modo, os cultos desempenham um papel
importante na articulagdo de normas e valores da comunidade de bichas
em Belém.

Mas o fato de terreiros serem rotulados de nichos de bichas é em si
mesmo problemdtico. Para alcangar uma resposta, ¢ preciso examinar,
com atengdo, o papel do pai-de-santo.

O pai-de-santo €, acima de tudo, um conselheiro mdgico. Sua fungio
religiosa € escutar os problemas dos clientes, providenciar explicagoes e
mesmo solugbes maégicas e praticas. E importante que um pai-de-santo
préspero possua um terreiro grande e ricamente decorado, um nidmero
razodvel de filhos, bons tabaqueiros, rituais resplandescentes e que, nas
festas, ofereca quantidades expressivas de comida e bebida. Obviamente a
eficdcia mégica e o consumo conspicuo sio mutuamente dependentes, pois
enquanto a primeira fornece os meios de obter o segundo, este é a evidéncia
da primeira, atraindo os clientes, fonte original de renda. O pai-de-santo,
que pode ostentar os atributos materiais de um agente ritual de prestigio,
deve ser realmente um pai de santo de prestigio. Um argumento semelhante
¢ sugerido por Gellner, na andlise dos santos Berber (Gellner, 1969). Neste
ensaio, Gellner demonstra a conexio circular entre a santidade e os atribu-
tos da santidade, estando esta baseada fundamentalmente no reconheci-
mento piblico. O éxito do pai-de-santo baseia-se similarmente no crédito
continuo de seus filhos e clientes. Ele tenta manter esta confianga através
de uma eficiéncia mégica e dando atengdo aos sinais materiais do éxito.
A situagio € esquematizada no diagrama seguinte:

28. Este ponto é levantado por Ribeiro, em seu estudo de cultos e homosse-
xualidade masculina em Recife. De 68 membros de cultos entrevistados, “10%
ofereceram como motivo de homens evitarem a participagdo nos cultos a pre-
senca de homossexuais e o medo de serem rotulados como um deles” (Ribeiro,
1869; 112).
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Fica claro, neste diagrama, que o pai-de-santo é o centro de uma rede
de redestribuigdo, onde servigos mégicos sdo trocados pelo dinheiro de
clientes ricos; festas sio trocadas pelo reconhecimento por parte do piblico
e dos filhos-de-santo e onde o dinheiro investido no terreiro torna-se um
simbolo de sucesso. Os componentes mais importantes destas trocas sao
materiais e magicos. Examinemos em primeiro lugar a parte material.

O modelo proposto sugere que quanto mais o pai-de-santo consegue
investir no seu terreiro e para os seus seguidores tanto maior serd o seu
reconhecimento e o apoio politico decorrente. Qualquer desvio de dinheiro,
no circuito proposto, diminui os recursos vantajosos de investimento com
relagdo ao reconhecimento e ao suporte politico do pai-de-santo e dos
cultos. Pais-de-santo e maes-de-santo casados e que mantém lagos com sua
rede de parentesco sdo obrigados a desviar recursos para suas obrigagdes
fora dos cultos. Este é o prego que eles tém que pagar para manter um
conjunto de lagos, politica e economicamente importantes, fora dos cultos.
Obviamente um lider de culto que ndo estd muito envolvido nesta rede
de parentesco pode investir todas as suas energias em relagdes sociais
importantes no contexto do culto. Sugiro ser esta a situagdo dos bichas,
0s quais raramente tém filhos e quase sempre mantém pequenos lagos
superciais com a rede de parentesco, pelas razdes anteriormente explicadas.
Tendo os seus lagos de familia cortados, o bicha forgosamente investe em
novas relagoes sociais. Ele pode investir todos os seus recursos nos cultos,
adquirindo, assim, uma certa vantagem sobre os nao-bichas.

Porém, além destas vantagens, o pai-de-santo bicha tem outras, de natu-
reza material, sobre os “lideres normais”, pois o papel do bicha vem a
ser uma combinagiio de talentos normalmente divididos entre os dois sexos,
divisdo esta baseada na divisdo sexual de trabalho. Cozinhar e bordar, por
exemplo, sdo aspectos importantes do dia-a-dia de um terreiro; sdo tarefas
atribuidas a mulheres e bichas, sendo tabu para os homens. O bicha com-
partilha essas vantagens com as mulheres, as mesmas que sio negadas aos
homens. Por outro lado, compartilham outras vantagens com os homens,
que, por sua vez, sao negadas as mulheres. O Brasil ¢ ainda uma sociedade
caracterizada pela dominagio do homem, onde a maioria das posigdes na
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estrutura formal de poder é de dominio masculino. O bicha pode conti-
nuar a se beneficiar de certas prerrogativas reservadas ao homem. O bicha
pode, quando necessdrio, assumir papéis masculinos. Ele continua a intera-
gir no meio de “homens” e bichas, e tem facil acesso a certas instituigoes
do “mundo do homem”, como na policia e na justica. Similarmente, ele
estd em uma melhor posi¢io para manter contatos com figuras influentes,
como médicos, advogados e politicos, de que podem resultar beneficios
para si proprios ou em prol de seus clientes. O lider de culto que é bicha
nio quer ser mulher, como Ruth Landes conclui ¢%; ele faz parte de uma
categoria & parte e pode manipular aspectos associados a papéis femininos
e masculinos, para o seu proprio proveito.

Feita a abordagem das vantagens do status de bicha de um lider de culto
em fungdes ndo rituais, procuro demonstrar agora como o status prove-
niente de desvios sexuais dentro de uma sociedade tem importincia no
desempenho de lideres de cultos, como conselheiros magicos.

Conselhos sio normalmente procurados entre as pessoas informadas e
imparciais. Os conselheiros institucionalizados geralmente ocupam uma
posigdo que estd “fora” da estrutura formal de poder, em uma dada socie-
dade. Nao estando comprometidos politicamente com nenhum grupo de
interesses, os conselheiros obtém informacgées de todos os lados; eles sido
verdadeiros centros de informagdo. A maior parte dos problemas levados
aos pais-de-santo para explicagido e cura sdo tidos como ataques misticos
de inimigos, com o intuito de destruir suas vitimas. Os pais-de-santo anali-
sam estes problemas, usando os poderes sobrenaturais de seus espiritos, ou
os aparatos de adivinhagdo, e ndio através de perguntas e respostas. Assim
sendo, eles sio capazes de dominar uma considerdvel quantidade de infor-
magoes, e sdo considerados como imparciais. 3 O sistema ritual de cultos
de possessio contém mecanismos simbélicos tais como a possessio do
espirito, i.é, o médium € substituido por espiritos distantes, e, assim, virias
técnicas adivinhatérias dirigidas a uma andlise de infortnio provém de um
outsider imparcial. O fato de muitos lideres de cultos serem classificados
como outsiders é bastante significativo. Como mostramos anteriormente,
os pais-de-santo que se definem como bichas sio duplamente “marginais”
em relagio a sociedade mais ampla. Definidos como desviantes em termos
sexuais, cs bichas isolam-se de suas redes de parentesco, tornando-se outsi-
ders em termos da estrutura social. Eles tendem a viver encapsulados numa
rede de relagbes sociais fora da sociedade, da mesma forma como se colo-

29. Apesar de as principais observagdes de Landes concordarem com as minhas,
¢la insiste em que o8 ‘“homossexuais passives” nos cultos baianos identi-
ficam-se como mulheres. “Eles querem uma coisa, para a qual o candomblé
cria oportunidades; eles querem ser mulher (...); no candomblé eles insistem
schre sua feminilidade e ritualizam-na em transes espirituais” (Landes,
1940; 394).

30. Evans-Pritchard traca os mesmos pontos com relagio aos adivinhos entre
o0s Azande (Evans-Pritchard, 1937; 170, 1).
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cam fora do processo de producdo convencional. A renda derivada de seus
trabalhos mégicos possibilita-os trabalhar exclusivamente no santo 1),

Se o status de “outsiders” estd associado com o papel de conselheiro,
mais ainda no caso de “Homem Santo”. A etnografia de profetas e
“Homens santos” e mgeral ¢ a etnografia de asser¢do e atribuigido de dife-
rengas. Méagicos e santos atraem caracteristicas que os distinguem, simboli-
camente, de “homens normais” e provém, geralmente, de categorias sociais
classificadas como de “outsiders” frente a estrutura da sociedade. Os Ho-
mens santos da antiguidade colocavam-se, e eram colocados, a parte, pelo
seu asceticismo. “A vida dos Homens santos”, escreve Peter Brown, “esta
marcada por tantos feitios estridnicos e de automortificagio que é ficil, a
primeira vista, perder o significado social mais profundo do asceticismo
como um ritual solene de dissociagdo para virar um forasteiro completo.
(...) Ele (o Homem santo) ¢ tido como um homem que nada tem a ver
com a sociedade. Ele fugiu de mulheres e bispos, ndo porque achou a com-
panhia de alguém particularmente desagradédvel, mas porque ambos amea-
garam prendé-lo em um lugar distinto na sociedade”. (Brown, 1971: 91,2).
Os profetas da Europa medieval eram classicamente figuras estranhas, isola-
das da estrutura de poder politico e eclesidstico. Como os lideres de cultos
em Belém, eles eram também acusados de “abuso sexual e perversdo”.
(Cohen, 1970:39). Os exemplos etnogrificos sio muitos e, no caso parti-
cular dos cultos de possessio, Ioan Lewis recolheu uma quantidade de
evidéncias para demonstrar, especialmente nos casos de cultos “periféricos”,
que membros dos cultos provém também de categorias sociais “periféricas”.
(Lewis, 1971).

Douglas observa que as sociedades desenvolvem idéias claras sobre
ordem e desordem, e sobre forma e nao-forma. A classificagdo que nédo é
pertinente com a ordem estd associada a regides fora da sociedade. O que
se situa dentro da sociedade é percebido como ordenado e limpo, enquanto
o que estd fora é definido como desordenado e sujo. Douglas escreve,
“embora nds procuremos colocar ordem nas coisas, ndo condenados sim-
plesmente a desordem. Reconhecemos que ela ¢ destrutiva com relagio aos
padroes vigentes; € que também, potencialmente, ela simboliza tanto perigo
como poder. O ritual reconhece a poténcia da desordem.” (Douglas,
1966:94) “Bruxos, profetas e curandeiros”, ela escreve, “manipulam sim-
bolos de desordem, associando-se & regides do cosmos, definidas como
outsider, pela sociedade. “O homem que volta destas regides inacessiveis
traz consigo um tipo de poder inatingivel para aqueles que permanecem
com controle sobre si mesmos e sobre a sociedade”. (Douglas, 1966:95).

Enquanto Douglas vé a sociedade oscilante entre forma e ndo-forma,
entre ordem e desordem, Turner, de modo similar, caracteriza a sociedade

31. £ interessante notar que a mesma palavra “trabalho” é usada para
“trabalho do dia-a-dia'” e, também, para a participacdo ritual. Ndo trabalhar,
a nao ser nos cultos, &€ um sinal de sucesso, embora existam sempre acusagoes
de uma exploragio econdémica por parte de pais-de-santo.
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como um processo dialético entre “estrutura” e “comunitas” ou “antiestru-
tura”, “Alguém pode perguntar por que situa¢des e papéis liminares sdo
quase sempre associados com propriedades mégico-religiosas; ou porque
estes sdo classificados como perigosos, inauspiciosos ou poluidos, com rela-
¢do as pessoas, objetos e acontecimentos e relacionamentos nido totalmente
incorporadas ao contexto liminar. Afirmo que, do ponto de vista dos que
estdo preocupados com a manutengdo de estrutura, todas as manifestagoes
de comunitas devem aparecer como perigosas e anirquicas, € precisam ser
controladas com prescrigdes e condigdes”. (Turner, 1969:109).

Em Belém, os machos sido classificados em duas categorias — homem
“normal” e bichas “desviantes”. Os bichas sdo vistos como ‘“nojentos” e
fora dos limites da sociedade “normal”. Os cultos de possessdo sao tam-
bém classificados como marginais. Segundo argumentos de Douglas e Tur-
ner, € provavel ser este o caso. A macumba terd sua posicio como poder
mégico, a margem da sociedade, nas regides sem forma, do tipo de comu-
nitas. Como o poder mégico estd relacionado com outsider, ndo é surpresa
estar também relacionado com pessoas definidas como marginais. Portanto,
a relagiio entre bichas € macumba em Belém ndo é fortuita. O bicha é um
macho, mas ndo é nem homem nem mulher. Ele ndo pertence a nenhuma
das duas categorias sexuais “normais”. Assim fazendo, a sociedade classi-
fica pessoas e objetos, e o que ¢ definido como incorreto também é defini-
do como parte do sistema social; e 0 que ndo pode ser eliminado — o que
ndo € correto — ¢ classificado na categoria de perigoso e poluido. Os
poderes mégicos, que se acredita inerentes a certas areas proibidas, sdo o
prego que a sociedade paga por uma ordem simbdlica e social. Os ‘ins”
definem os “‘outs”, esta defini¢do fornece um poder aos “outs”, poder este
que os “ins”, por definigio, ndo podem possuir.

Esta interpretagdo dd4 margem a perguntas. Se os bichas sdo atraidos aos
cultos por um “‘desvio” sexual, o mesmo deve acontecer com as mulheres.
Os cultos devem atrair também as mulheres definidas como [ésbicas, putas,
e mulheres de programa. Embora tenha observado pouca evidéncia sobre
este assunto, é possivel mostrar que mulheres marginais estdo também rela-
cionadas com os cultos. Talvez a evidéncia mais forte, para apoiar o meu
argumento, seja a de que as associagOes feitas aos cultos ndo se baseiam
somente na homossexualidade masculina, mas em “desvios sexuais” de
forma geral. De fato, notei que um grande niimero de informantes compre-
endem as categorias de bicha, puta e lésbica como interligadas conceitual-
mente. Os informantes, quando perguntados a respeito da presenga de
bichas nos cultos, comentavam espontaneamente que havia também a pre-
senga de mulheres desviantes. Um pai-de-santo foi mais explicito. “Em
todo o Brasil e especialmente no Pard e Maranhdo, se vocé observa cuida-
dosamente, achard dificil encontrar um pai-de-santo ou mie-de-santo
totalmente correto sexualmente. Eles sempre tém um deslize. O candomblé
nasceu, em parte, para o homossexualismo”.

A pergunta seguinte, e a mais dificil de responder, pode agora ser colo-
cada. Sendo a macumba associada a populagio marginal, por que sdo
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escolhidas categorias sexuais para definir esta marginalidade? Para sugerir
respostas a pergunta acima, € necessirio considerar por que a correlagao
entre cultos e desviantes sexuais ndo parece ocorrer nas cidades do Rio de
Janeiro, Sdo Paulo e Campinas. Existem duas possiveis solu¢des. Em
primeiro lugar, a suposigio de que os cultos afro-brasileiros nio sdo tdo
“periféricos” nas cidades do sul como o sio em Belém e outras cidades
do norte. Em segundo lugar, a suposi¢do de que existem diferengas signifi-
cantes na classificagiio de papéis sexuais nas duas areas. E incontestivel (2)
a existéncia de esforgos para tirar os cultos da periferia social no Rio e em
Sdo Paulo, ao lado do aumento do nimero de pessoas da classe média e
alta nos cultos. Porém, ao nivel de representagoes coletivas, os cultos ainda
sio considerados marginais e € talvez certo dizer que a maior parte de
seus adeptos provém da pobreza urbana. A chave do problema esta na
classificaqiio dos papéis sexuais. Eu sugiro que a classificagio de papéis
sexuais ¢ muito mais rigida no norte e nordeste do Brasil do que nas cida-
des do sul. Tomando de empréstimo os termos de Basil Bernstein (33,
afirmo que o cédigo sexual do norte ¢ nordeste € “restrito”, enquanto que
o das cidades do sul € “elaborado”. Isto quer dizer que os papéis do
homem, mulher, bichas e lésbicas sao claramente definidos e logicamente
consistentes em Belém, enquanto nas cidades do sul os papéis sexuais tém
uma defini¢do menos rigida. O concenso do “correto” quanto aos papéis
de homem e mulher estd sofrendo modificagoes. Logo, a definicao do
“incorreto” necessariamente torna-se mais ““difusa”. Onde ndo existe forma,
nio ha ndo-forma; onde existe uma “estrutura” enfraquecida, hd uma redu-
¢do concomitantemente na demarcagio de “antiestrutura”,

Nido hd lugar, no ambito deste ensaio, para apresentar as evidéncias
disponiveis em apoio de minha hipétese. Além disso, o modo de classifi-
cacdo dos papéis sexuais nao ¢ feito somente em fungdao de diferengas
regionais, mas também através de diferengas de classes. Por exemplo, o
cédigo sexual da classe trabalhadora, nas cidades do sul, é mais rigido do
que nas classes médias e altas %, Entretanto, as diferencas regionais, em
geral, sugeridas no ensaio, sdo mais do que plausiveis, especialmente se
levarmos em conta o papel do parentesco. Gluckman, em seu prefacio para
o livro de Elisabeth Bott, Familia e Relagdes Sociais, sugeriu que os papéis
sexuais podem ser mais bem definidos onde as relagoes sociais sio estabele-
cidas com base no parentesco e onde os grupos monossexuais forem a
regra. (Gluckman, 1971; XXII). Estas duas condi¢bes sio mais verdadei-
ramente aplicadas ao norte e nordeste do Brasil do que nas cidades indus-

32, Cf. Brown, 1974.
33. Cf. Bernstein, 1973.

34. Durante uma pesquisa preliminar, realizada em Campinas por Leda Negrillo
e Rosa Maria Granziera, foi observado que, enquanto pessoas da classe média
discutem a homossexualidade masculina em termos de doutrinas psicologicas
e espiritualistas, membros da classe trabalhadora nfio s6 se recusam a falar
no assunto como classificam-no de ‘“pecado’.
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trializadas do sul, onde a mobilidade social e a maci¢a imigracdo contri-
buiram para uma situac¢do diferente, onde parentesco ndo é a #nica base
para estruturagido das relagdes sociais e para a acumulagio e manutengao
de riqueza e de poder.

Estas tentativas de conclusio sio essencialmente exploratérias e necessa-
riamente generalizadas. Apesar de a classifica¢io de papéis sexuais ser me-
nos rigida no sul do que no norte e nordeste, ainda é mais rigida do que
em certas dreas dos E. U. A. e da Inglaterra. Esta classificagio é também
mais acentuada em certos niveis da estrutura social do que em outros. Nio
pretendo supor que um cédigo sexual mais “elaborado” implique necessa-
riamente em um grau de liberdade e tolerincia maior quanto a assuntos
sexuais.

Sdo poucas as pesquisas especificas sobre papéis sexuais, no Brasil, fato
este surpreendente, em vista da freqiiéncia com a qual os temas sexuais sio
invocados em muitas situagdes da vida brasileira, ¢ nos esteredtipos racio-
nais, onde machdao, mulatas sensuais € bicha-louca sdo ingredientes neces-
sdrios para qualquer pornochanchada. Neste ensaio, explorei as relagoes
entre a homossexualidade e cultos afro-brasileiros de Belém. Elas me leva-
ram a uma discussdo mais geral sobre a classificagio dos papéis sexuais,
que aponta para a necessidade de uma posterior pesquisa sobre a relagio
entre a construgio social da sexualidade e estrutura social do Brasil.
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CATOLICISMO POPULAR E AUTORIDADE
ECLESIASTICA NA EVOLUCAO
HISTORICA DO BRASIL

RIOLANDO AZZI

Introdugao

O presente estudo visa analisar, de modo sintético, a evolugdo do catolicis-
mo popular no Brasil, e ao mesmo tempo analisar a atitude mantida pelo
episcopado brasileiro diante dessa realidade histérica.

Para se entender a génese e evolugdo do catolicismo popular no Brasil,
¢é fundamental ter presente o contexto dentro do qual se implantou o pré-
prio catolicismo no Brasil, isto €, o regime do Padroado.

Através de concessoes e privilégios atribuidos pela Santa Sé aos reis de
Portugal, ficou determinado que eles assumiriam a tarefa da evangelizagdo
das novas terras conquistadas, utilizando, para essa finalidade, os dizimos
eclesiasticos, cuja arrecadagio ficava em seu poder. Desse modo, durante
o periodo colonial, a construgio de igrejas e capelas e estabelecimentos de
ordens e confrarias religiosas, a designacio de bispos e pdrocos, a manu-
ten¢io do culto e subvengdo do clero, tudo estava nas maos do podet
civil.

O catolicismo, portanto, quer como religido oficial, quer como expressio
popular, encontrava-se mais vinculado & autoridade civil do que ao poder
eclesidstico. Dependentes da autoridade régia e com freqiiéncia exercendo
fungoes politicas supletivas, os bispos do periodo colonial estavam dema-
siadamente comprometidos com a coroa lusitana para poder efetuar uma
acio pastoral eficaz. Os esforgos isolados de um ou outro prelado na
aplica¢do dos decretos tridentinos ndo tiveram, pois, grande repercussio
histérica.

Durante o século passado, & revelia da Santa Sé, os imperadores do
Brasil conseguiram manter em suas mdos a instituigdo do padroado e o
controle efetivo da religido. Nao obstante, durante essa época implantou-se
o movimento brasileiro dos bispos reformadores (), os quais, buscando a

1. Vide Azzi, Riolando. 1974, “O movimento de reforma catélica durante o
século XIX"”, em: REB 34, 656-662.
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independéncia da Igreja do poder imperial, queriam efetivar, no Brasil, a
aplicagido da reforma tridentina e assumir o controle da vida religiosa do
povo. Essa polémica entre o poder do Estado e a autoridade da Igreja, da
qual os bispos eram os representantes com o apoio da Santa Sé, gerou
atritos intensos e prolongados, culminando com a questdo religiosa na
década de 70.

O movimento de reforma catdlica, cujas bases haviam sido langadas
durante o periodo imperial, consolidou-se efetivamente com a proclamagio
da repiblica e a subseqiiente separagdo entre Igreja e Estado. A partir de
entdo, os bispos passam a assumir o controle real e exclusivo sobre a
religifio catdlica no Brasil, incluindo também as expressoes populares da fé.

A reforma catélica teve sua culminagido com o Concilio Plendrio Brasi-
leiro, celebrado em 1939, que representou a oficializagdo do espirito triden-
tino no pais. Mas, j4 a partir dos anos 40, e cada vez com mais intensi-
dade nas décadas sucessivas, comegam a surgir diversos movimentos de
caréter litargico, biblico, teoldgico, pastoral e social, que progressivamente
preparam o Brasil catdlico para o advento do Concilio Vaticano II e a
renovagio pastoral por ele apregoada.

Enquanto a Reforma de Trento, no século XVI, acentuava o cariter
clerical da Igreja e o centralismo religioso sob a autoridade da Ciria
Romana, o Vaticano II, celebrado na segunda metade do século XX, volta-
va a valorizar uma concepg¢do mais ampla de Igreja, como “povo de Deus”,
e, a0 mesmo tempo, considerar como valor religioso as expressdes culturais
da fé catdlica nas diversas nagdes. Essa evolucdo de mentalidade e de
concepgdo eclesidstica comegou a repercutir e influenciar na vida da pro-
pria Igreja do Brasil. Deste modo, se a partir do século XIX o episcopado
se esforcou por implantar o controle clerical na vida catdlica do povo e
por uniformizar as expressoes de culto dentro dos moldes romanos, nos
ultimos anos a atuagdo pastoral comeca a orientar-se em outro sentido.
Por um lado, na busca de maior participagio do povo na vida da Igreja
através das comunidades eclesidsticas de base, e por outro, na possibili-
dade de o povo expressar sua fé dentro de moldes mais consentineos com
sua formagdo cultural. Neste sentido, esta visdo global de desenvolvimento
do catolicismo popular e da atitude do episcopado diante dele podera,
eventualmente, oferecer elementos para que os agentes de pastoral no Brasil
possam encontrar novas pistas, destinadas a um melhor desempenho de
sua missao religiosa.

Convém ressaltar, enfim, que este documento representa a sintese de dois
estudos mais amplos sobre a historia do catolicismo popular, elaborado
para o Instituto Nacional de Pastoral ),

2. Catolicismo popular no Brasil: aspectos histdricos e Autoridade eclesidstica
frente ao catolicismo popular na historia veligiosa do Brasil, trabalhos apre-
sentados ao Instituto Nacional de Pastoral para publica¢io na Colecio “Cadernos
de Teologia e Pastoral".
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Desenvolvimento do catolicismo popular

O catolicismo no Brasil nasceu e desenvolveu-se sob a protecdo e depen-
déncia do padroado portugués. Este aspecto histérico. que permaneceu
inalterado durante os trés séculos do periodo colonial, deu ao catolicismo
brasileiro uma conotacdo particular: ele manteve-se predominantemente
leigo, com um caréter nitidamente medieval (3,

Dois aspectos devem ser tomados em consideragdo especial:

Em primeiro lugar, este tipo de catolicismo permitiu uma participagio
do povo bastante acentuada na vida da religidao. Sendo religido oficial do
Estado, o catolicismo era considerado, pelos habitantes do pais, como coisa
prépria, assumindo o mesmo povo a iniciativa de diversas manifestacbes
religiosas. Estas expressdes de culto catdlico encontram-se tanto em Ambi-
to familiar como na vida piiblica.

Em segundo lugar, este catolicismo apresenta um aspecto social proemi-
nente. As manifestacoes religiosas impregnam toda a vida da sociedade
colonial e a religidio passa efetivamente a fazer parte do patriménio cultural
do povo. Sob esse aspecto, pode-se falar com razio que o povo brasileiro
¢ tradicionalmente catdlico. O catolicismo, de fato, faz parte da sociedade
e da cultura tradicional do Brasil.

Indicaremos, em seguida, alguns dos principais aspectos, mediante os
quais se manifesta esse catolicismo popular.

Cruzes

Desde o inicio, a cruz serviu tanto como expressdo da religido oficial
como da devogio popular, mas evidentemente com conotacdes diversas em
um e outro caso.

Nos prim6rdios da colonizagdo do Brasil, a cruz foi utilizada na religido
oficial, seja como marco de conquista, seja como local de culto. O povo
deu sempre grande importincia ao ato de erigir cruzes, através das quais
expressava a sua devo¢do. Quer expandindo-se pelo litoral, quer pene-
trando pelo sertdo, os colonizadores luso-brasileiros semearam cruzes atra-
vés do territério da coldnia. Essas cruzes tinham diversas finalidades e multi-
plos significados. Entre eles, podemos destacar os seguintes: assinalar a
presen¢a de uma comunidade cristd, mesmo de cardter transitério, servir
de local para as preces, mormente ladainhas e rosario; expressar o culto a
paixdo de Cristo; indicar o local de sepultura de uma pessoa amiga; mani-
festar devolugdo as santas almas.

Mesmo durante o perfodo imperial e a época republicana, o povo, princi-
palmente na drea rural, continuou a tradi¢io de expressar a sua fé catdlica
através da eregdo de cruzes e cruzeiros.

3. Vide Azzi, Riolando. 1976, "Elementos para a histéria do -catolicismo
popular”, em: REB 36, 96-103.
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Oratdrios

Outro elemento muito importante na fé popular sdo os oratérios, Na
linguagem canénica, o oratério serve para designar pequenos locais de
culto andlogos as capelas. Estes oratérios sio considerados particulares,
quando construidos para expressio da piedade de uma pessoa ou familia,
ou publicos, quando a autoridade os reconhece oficialmente como locais
de culto.

Na realidade, a palavra oratério designava tradicionalmente um nicho
onde se cultuava um ou vérios santos de particular devog¢do. No periodo
colonial, era muito comum que as pessoas tivessem esses pequenos nichos
em suas casas, onde faziam suas praticas de devogdo. As pessoas de
maior posse reservavam um dos aposentos da casa exclusivamente para
acolher o nicho ou oratério. Esse era o costume nos engenhos e fazendas.

O simples fato de ter um nicho em casa ji era considerado como uma
expressdo de fé catélica. Com fregiiéncia as familias ali se reuniam para
fazer suas preces em devogoes, sobretudo por ocasiiio de festas religiosas.
Em muitos lares havia o costume da reza didria do ter¢o junto ao oraté-
rio. A presenca de um clérigo nessas manifestagdes religiosas tinha carater
esporddico. Também pelas estradas e no alto dos morros, freqiientemente
junto a alguma cruz, eram colocados esses nichos de santos.

Com o desenvolver-se dos principais centros urbanos, tornou-se comum
a construgio desses oratérios nas esquinas das ruas ou no angulo das pra-
¢as. Em Recife, no Rio, na Bahia, e nas cidades mineiras eram comuns
esses pequenos locais de devogio, onde as pessoas acendiam velas ou se
reuniam a noite para a reza do ter¢o. Outro aspecto digno de nota é que
as pessoas que se dedicavam a vida eremitica para promover alguma devo-
¢do especial com freqiiéncia levavam consigo um oratério portatil. Esse
costume perdura ainda na época da repiblica com Antonio Conselheiro
em Canudos e com os monges do Contestado, nas divisas do Parand e
Santa Catarina, nas primeiras décadas da Republica Velha,

Ermidas

Sendo o Brasil dominio do Padroado portugués, toda a construgio de
locais de culto devia ser controlada pela autoridade régia. Ndo obstante,
dado o escasso controle exercido pela metrépole, principalmente nos dois
primeiros séculos de vida colonial, em que o territério era desbravado e

conquistado paulatinamente, o povo assumiu um papel importante na ereg¢io
de ermidas.

Ermida é a designagdo da primitiva capela do Brasil, o mais das vezes
construida por iniciativa de um individuo particular ou da comunidade
local. A autoridade civil ndo questionava geralmente essa iniciativa, pois
poupava ao erdrio publico despesas na edificagio de locais de culto. A
finalidade primordial das ermidas era o culto particular de um santo. A
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ermida primitiva ndo se destinava tanto ao culto litirgico e sacramental
como ao culto devocional.

Diversas eram as razoes que levavam uma pessoa ou comunidade a pro-
mover a construgio de uma ermida: expressar publicamente a fé catdlica,
cumprir uma promessa feita, cultuar um santo de particular devogao, garan-
tir a prote¢do divina na hora da morte,

Com freqiiéncia. de acordo com o significado original do termo, esses
pequenos edificios de culto eram construidos em lugares afastados, ermos
e solitirios. O cuidado e a manutengdo da ermida ficavam geralmente a
cargo da pessoa ou comunidade que a construia.

Quando uma pessoa se dedicava espontaneamente a cuidar do culto era
designada como ermitdo, oficio reservado aos homens. Esses ermitdes poste-
riormente passaram a receber a aprovagdo do poder régio e das autoridades
eclesidsticas. No mais das vezes, porém, a iniciativa para tal encargo partia
dos proprios leigos.

Nio € raro, também, o caso em que ao lado da ermida se organize uma
verdadeira comunidade de homens que se dedicam a uma vida religiosa
mais perfeita, embora sem perder o seu cardter particular e leigo. A partir
do século XVIII, encontramos essas comunidades de leigos junto as ermi-
das da serra do Caraca e da serra da Piedade. Ainda em Minas Gerais,
encontramos as comunidades femininas de recolhidas junto da ermida da
Conceigdo em Macatbas ou a Casa da Oragio do Vale das Lagrimas, ja
nos limites da Bahia. As vezes, a comunidade local passa o cuidado do
culto a uma ordem religiosa oficialménte constituida. Franciscanos, bene-
ditinos e carmelitas, bem como outras ordens do periodo colonial, com
freqiiéncia instalaram seus conventos e mosteiros ao lado de uma ermida
construida primitivamente pela piedade popular.

Irmandades

As Irmandades e Ordens Terceiras constituiram a forma leiga mais
comum de promogdo do culto no periodo colonial. A maioria das irman-
dades antigas tinha uma dupla finalidade, religiosa e social. A finalidade
religiosa era promover uma devogido particular; a finalidade social era dar
amparo aos membros, especialmente garantindo-lhes sepultamento religioso.
A Irmandade da Misericordia tinha uma dimensio social mais ampla, pois
visava a construgdo de hospitais e santas casas de misericérdia para atendi-
mento dos enfermos. Na medida em que passou a se fortalecer o poder
régio na colOnia, tornou-se mais rigida a aprovagdo dos compromissos das
irmandades pelo padroeiro. Deste modo, a existéncia dessas associagoes
religiosas, surgidas geralmente por iniciativa leiga, era autorizada e contro-
lada pela Coroa.

Progressivamente, criou-se entre as irmandades uma espécie de discrimi-
nagio social. Desse modo, os negros passaram a fundar irmandades pré-
prias, vinculadas especialmente ao culto de Nossa Senhora do Rosirio,
Santa Ifigénia e Sdo Benedito. Também as ordens terceiras tinham finalida-
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de andloga A das irmandades, embora mais dependentes das tradicionais
ordens religiosas das quais tiveram origem. No Brasil, tiveram maior difusdo
a Ordem Terceira do Carmo, promovida pelos carmelitas, e a Ordem Ter-
ceira da Peniténcia, difundida pelos franciscanos.

Nio obstante, nessas confrarias de origem e tradicio medieval, predomi-
nou sempre um carater nitidamente leigo. Durante o século XVIII, com a
descoberta do ouro, muitas irmandades e ordens terceiras passaram a ter
um verdadeiro poder econémico. No Rio, Bahia, Recife, Ouro Preto, Maria-
na e em outras das principais cidades brasileiras rivalizavam na eregio de
capelas e igrejas, muitas das quais pujantes em construgbes arquitetonicas
e ricas em adornos e imagens. Pode-se dizer que as festas e devogoes
tradicionais do Brasil dependiam, em grande parte, da iniciativa e promo-
¢do dos leigos através das irmandades religiosas.

Santudrios

O termo santudrio é utilizado aqui no sentido tradicional, designando
um local de culto que o povo transformou num particular centro de devo-
¢do. Com freqiiéncia, esses centros de devogdo tiveram origem em uma
simples cruz, oratério ou ermida. O culto da cruz ou de uma imagem
devota torna-se progressivamente eixo da piedade popular. E o oratério ou
ermida se transforma num centro de romaria. Alguns desses centros de
romaria datam ainda do século XVI, como é o caso da ermida de Nossa
Senhora da Penha, no Espirito Santo. Mas ¢ de meados do século XVII a
fins do século XVIII que tém origem os mais importantes centros de roma-
ria do Brasil. Entre eles podemos citar os seguintes:

Na capitania e provincia de Sdo Paulo, o santudrio de Nossa Senhora da
Penha de Francga, nos arredores da cidade; o santudrio de Nossa Senhora
da Aparecida, em Aparecida do Norte; os santudrios destinados ao culta
do Bom Jesus da Cana Verde, em Iguape, Pirapora, Tremembé ¢ Perdoes.

Em Minas Gerais, a ermida de Nossa Senhora da Piedade, perto de Cae-
tés; a ermida de Nossa Senhora Méde dos Homens, na Serra do Caraga; a
ermida da Concei¢cio em Macaibas ¢ do Bom Jesus de Matosinhos, no
morro do Maranhdo em Congonhas do Campo.

Na Bahia, o santudrio do Senhor do Bonfim, dentro da cidade, e, ji no
sertdo da provincia, a gruta do Bom Jesus da Lapa.

QOutros centros de devocdo importantes sio o santuario de Sido Francisco
das Chagas de Canindé, no Ceard, a ermida de Nossa Senhora de Nazaré,
no Pard e a ermida de Nossa Senhora da Gléria, no Rio de Janeiro.

Data de meados do século XIX o culto do Padre Eterno da Trindade,
em Barro Preto, de Goiis.

Dois aspectos merecem relevo especial no estudo desses centros de devo-
¢do. Em primeiro lugar, deve-se assinalar a origem leiga desses centros
de romaria. Sdo pessoas particulares que por iniciativa prépria decidem dar
inicio a um determinado culto. Em segundo lugar, é importante notar que
o cuidado do culto também permaneceu por muito tempo nas maos dos
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leigos, geralmente até o principio da época republicana. Nesses centros de
devogdo, o elemento mais importante €, sem ddvida, a veneragdo do santo
e o cumprimento das promessas. Ao lado desses santudrios, surge, com
freqiiéncia, a chamada casa dos milagres, onde os devotos deixam com
respeito seus ex-votos, como testemunho de gracas e favores celestes alcan-
¢ados.

Romarias

A festa do santo padroeiro dos principais centros de devogéo provoca
sempre grande afluéncia de pessoas. E a época das romarias. A romaria é
a visita do povo ao centro de devogdo, seja como expressdo de veneragdo
ao santo, seja como cumprimento de promessas pelas gracas jd recebidas.
As promessas feitas tém as modalidades mais diversas. Como regra geral,
o povo deixa ofertas e dinheiro para a promog¢io do culto, que geralmente
passam a ser administradas pelos eremitas ou pela irmandade encarregada
de zelar pelo culto do santudrio. A romaria ¢ dos atos mais sagrados da
devogido popular. As pessoas deixam o seu trabalho e se expdem ao sacrifi-
cio da viagem, muitas vezes por varios dias, para ir venerar o santo em
sua casa. Numerosas tradi¢oes lendérias de prodigios confirmam em muitos
casos que o santo escolheu aquele lugar para ai receber o culto popular.

Com freqiiéncia, ao lado dos principais centros de romaria se constroem
albergues e asilos para abrigar os romeiros. Nem sempre esses edificios sdo
suficientes e nesse caso os romeiros improvisam barracas ou até dormem
ao relento por ocasido das festas do padroeiro. O povo considera a promes-
sa como um pacto sacrossanto com as forgas divinas que regem o mundo
e, portanto, de nenhum modo podem ser olvidadas ou omitidas. “Pagar
promessa” ¢ uma das obrigagdes fundamentais do catolicismo popular. Com
freqiiéncia, o povo atribui as desgragas e os insucessos da vida as promessas
nio cumpridas.

Procissoes

Enquanto a romaria ¢ uma manifesta¢do social de fé realizada uma ou
outra vez apenas ao ano, as procissdes sdo as expressoes mais comuns do
catolicismo tradicional. Existem diversos tipos de procissdo. Procissdes que
expressam alegria e louvor, celebradas geralmente na festa do santo
padroeiro. Procissdes de rogagdes, feitas para impetrar o bom resultado
das colheitas. Procissoes de peniténcia, destinadas a evitar algum castigo
divino e que incluiam tradicionalmente a pratica da flagelagéo.

Existem procissdes solenes, entre as quais se incluem as que se celebrant
no ciclo da quaresma e da Semana Santa, e a de Corpus Christi; e ha tam-
bém as que apresentam aspectos mais simples, como as procissoes que ©
povo faz ao cair da tarde para a reza do tergo.

No Brasil tradicional, tanto a organizagido da procissdo como sua prépria
realizagdo estavam com freqiiéncia na mio dos leigos, geralmente das
irmandades.
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Em vista do seu aspecto social, muitas vezes nas procissdes ha rivalida-
des e espirito de competi¢io por um maior destaque religioso, seja da
parte de individuos, seja das mesmas confrarias religiosas.

Devogaes

Pode-se afirmar que uma das caracteristicas do catolicismo tradicio-

nal brasileiro, de origem lusitana e medieval, é o aspecto devocional, ao
passo que no catolicismo da reforma tridentina, a énfase € colocada no
aspecto sacramental. Também as devogdes continuam a ter importdncia
na restauracdo tridentina, mas procura-se sempre a vinculagio devogao-
-sacramento, ao passo que no catolicismo tradicional o bindOmio que rege
a piedade popular é devogio-promessa.
" Muitos santos sdo invocados em determinadas circunstincias da vida,
como prote¢jo ou remédio contra males fisicos ou desgracas de ca«
riter social. Sob a inspiragio das principais ordens religiosas que atua-
ram no Brasil colonial, franciscanos, beneditinos, carmelitas, jesuitas e
merceddarios, alguns santos vinculados a essas institui¢des monacais passam
a receber culto especial. Finalmente existem os santos considerados pro-
tetores oficiais do reino portugués, cujas festas sdo solenemente comemo-
radas na colonia.

A presenga dos santos na vida humana € considerada viva e atuante.
No mundo religioso popular ndo existe separacdo nitida entre os fiéis
da terra, os santos do céu e as almas que estio na regido dos mortos. O
santo estd presente na casa do pobre e do rico, em sua imagem ou ora-
tério. O santo € visitado e honrado em sua igreja ou santuirio. Como
amigo, o santo atende aos pedidos que lhes sdo feitos, o que coloca ¢
cristio na obrigagio de cumprir as promessas feitas. Se o santo nio for
honrado, possivelmente se sentird ofendido e nio faltardo os castigos
Também os mortos continuam presentes na familia. Nunca se deve olvidar
as oragdes pelas almas, muitas das quais continuam errantes por promessas
nido cumpridas. E necessdrio auxiliar essas almas penadas. Do contririo,
elas podem prejudicar, de alguma forma, os vivos.

Festas

O 1ltimo item a ser considerado com relagdo ao desenvolvimento do
catolicismo popular é o que diz respeito as festas. E preciso nunca perder
de vista que, no periodo colonial, as unicas formas de expressio social
da populagio eram as festas religiosas. O aspecto social é inerente a festa
religiosa. Ela inclui dangas e representagdes de mistérios, musica e fogos
de artificio, quermesse, jogos e comidas tipicas.

As festas religiosas cobrem o ano civil, e sio a grande oportunidade
de o povo poder expressar sua fé cristd e a0 mesmo tempo poder extravasar
seu desejo de sociabilidade.
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Existem festas religiosas que incluem uma parte externa e uma parte
dentro do templo, com missa e sermio, como sdo as festas dos padroeiros.
Mas existem outras onde predomina o carater exterior, de cunho fami-
liar e social, como sdo as festas de Reis e do Espirito Santo, com as
folias que se prolongam por dias e semanas no periodo anterior. Outras
comemoragdes religiosas nitidamente familiares e sociais sdo as festas
juninas de Sdao Jodo, Santo Anténio e Sdo Pedro. Todas essas festas
mantém seu cardter religioso, expresso através de um ritual caracteristico,
mas de tonica profundamente leiga, onde a presenca do padre s6 se faz
sentir na missa e no sermdo, quando a festa o comporta.

Nestas solenidades de cariter social tio intenso, devia-se eventual-
mente lamentar alguns abusos, decorrentes da enorme afluéncia de povo,
onde nem sempre todos estavam imbuidos do necessdrio espirito de fé.

Crise do Catolicismo Tradicional

A partir da segunda metade do século XVIII a religidao catdlica no
Brasil passa por uma fase bastante conturbada, e que se prolonga até fins
do século XIX, adequadamente designada como crise da consciéncia ca-
tolica. Essa crise, que atinge a fé catdlica em todos os seus niveis, esten-
de-se também ao povo. Sdo as pessoas da #drea urbana e de maior nivel
s6cio-econdmico que mais sofrem as conseqiiéncias dessa evolugdo, no
campo do pensamento € da crenga. Mas € inegdvel que a crise repercute
também, ao menos indiretamente, na area rural e entre as pessoas mais
pobres e analfabetas. Em suma, depois de trés séculos em que a fé ca-
télica se implantara inabalavelmente no territrio brasileiro e fora mantida
rigidamente através da instituicio da inquisi¢do, pela primeira vez co-
megam a surgir os sintomas que iriam romper progressivamente as bases
desse edificio monoliticamente construido.

Desenvolvimento urbano

Em conseqiiéncia do ciclo do ouro, a partir da segunda metade do
século XVIII passa a se desenvolver progressivamente no Brasil a vida
e a mentalidade urbana.

A propria metrépole reconhece o progresso socio-econdémico da col6-
nia, com a nomeagio dos primeiros vice-reis. Rio de Janeiro rivaliza com
Salvador em importincia politica e cultural.

Com a vinda da familia real para o Brasil em 1808, o surto urbano
se faz ainda mais intenso.

A nova vida urbana que se desenvolve comega a romper paulatina-
mente com o carater declaradamente religioso que mantivera a sociedade
brasileira colonial.

O mundanismo e o espirito secular das cortes européias € transportado
para o Rio de Janeiro: os saldes, as festas, os bailes, os teatros assumem
maior importdncia e freqiiéncia.
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As manifestagdes festivas de cardter profano, como o carnaval, passam
a rivalizar com as solenidades religiosas.

A vida urbana permite maior circulagao de idéias. O aparecimento da
imprensa serve de veiculo para a divulgagio de novas idéias, e com
freqiiéncia se comega a questionar as formas de expressio do catolicismo
tradicional.

O préprio espirito liberal dos imperadores favorece essa evolugdo de
mentalidade.

Secularizagdo da sociedade

Diversos fatores contribuem para o enfraquecimento da estrutura do
catolicismo tradicional. Um dos mais importantes é a penetragio das
novas idéias do Iluminismo europeu e do Enciclopedismo francés espe-
cificamente.

Niao apenas os leigos mas o préprio clero comega a se imbuir do
novo espirito.

Durante o século passado, cada vez mais se utilizam no Brasil os
termos cultura e civilizagdo. Ser culto, na época, significava adotar a
mentalidade e os padroes de vida importados da Europa.

Em nome da civilizagao, a sociedade urbana passa a abandonar pro-
gressivamente as manifestagdes religiosas exteriores.

J4a no segundo império comegam a se afirmar os movimentos em favor
do casamento civil e da civilizagdio dos cemitérios, até entio de cariter
eclesidstico.

As elites, até mesmo eclesidsticas, passam a considerar a crenga do povo
como uma deformagdo religiosa. Ridicularizam-se, de modo particular,
certas formas de expressdo religiosa consideradas como fanatismo e su-
perstigao.

Durante o século XIX, duas grandes forgas desenvolvem no Brasil
uma verdadeira campanha anticlerical: o grupo mais radical dos liberais
e a magonaria, através de muitas de suas lojas. Nesta atitude anticlerical,
liberais e magons caminham com freqiiéncia de méos dadas.

Repercute, assim, no Brasil, o eco dos movimentos europeus de ten-
déncia liberal e republicana, com freqiiéncia apoiados por sociedades
secretas de nitido cariter anticlerical.

De modo particular, organiza-se através da imprensa um ataque for-
mal ao clero, aos institutos religiosos e & prépria crenga catdlica do
povo.

Decadéncia das organizagdes religiosas

Diversos institutos monacais e confrarias religiosas entram em crise e
mesmo em decadéncia nas tltimas décadas do século XVIII.

A partir da era pombalina, o governo passa a expulsar e suprimir
diversas ordens religiosas no Brasil. Em 1759, os jesuitas sdo expulsos
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do Brasil. Simultaneamente, sio feitas severas restrigoes a aceitagio de
novigos e novos membros para esses institutos religiosos.

A riqueza dos conventos, a vida irregular de muitos monges e frades,
que, com freqiiéncia, obtém decretos de exclaustragio, sdo outras causas
da decadéncia das antigas ordens religiosas, que haviam constituido uma
das grandes forcas do catolicismo colonial.

As ordens terceiras, vinculadas especialmente aos carmelitas e francis-
canos, sofrem também as influéncias e conseqiiéncias dessa crise.

Trés aspectos principais assinalam a crise das antigas confrarias bra-
sileiras:

Em primeiro lugar, a excessiva importincia dada ao desenvolvimento
economico dessas instituigdes, em detrimento do espirito religioso.

Em segundo lugar, a participagio, cada vez maior, de seus membros
em movimentos politicos de cardter liberal e magbnico.

Em terceiro lugar, o descuido progressivo dos compromissos e dos
aspectos nitidamente religiosos, tanto nas irmandades como nas ordens
terceiras.

Evidentemente, tudo isso repercute também na prépria celebragdo das
festas e solenidades religiosas e se reflete na vida catélica do povo.

Implantagao do protestantismo

Outro elemento que vem aumentar, ainda mais, a crise do catoli-
cismo brasileiro é a permissio de ingresso de outros grupos religiosos,
especialmente protestantes, durante o século XIX.

A caracteristica principal dos grupos protestantes que chegam ao Brasil
¢ a difusdo dos textos da Biblia.

Até entdo o povo estava habituado a viver a fé catélica como uma
simples decorréncia da tradicdo cultural. Ndao havia outra opgdo religiosa
possivel. Ndo se concebia, no periodo colonial, uma pessoa que ndo pro-
fessasse a fé catdlica. Alids, a expulsdo dos franceses e holandeses durante
os séculos XVI e XVII teve um cardater de verdadeira guerra de religido.

Durante o império, pela primeira vez, o povo é colocado diante da
possibilidade de uma opgdo religiosa.

A critica severa feita por protestantes vindos da Europa e dos Es-
tados Unidos a mentalidade devocional do povo ndo deixa de ter o seu
peso na crise que atravessa o catolicismo tradicional no Brasil.

Também a liberdade de contato com as fontes da fé cristd, através
da Biblia, rompia a tradicdo da hierarquia catélica a qual centralizava a
transmissdo da fé no ensino catequético.

Repercute também, entre o povo, o aspecto nitidamente leigo dos
grupos protestantes, com maior participagio popular, em oposi¢io ao
catolicismo nitidamente clerical que os bispos reformadores tentavam
impor.

Em conseqiiéncia, o povo se encontra muitas vezes entre dois fogos,
pressionado por ambos os lados e sentindo, assim, vacilar os fundamentos
até entdo indiscutiveis de sua fé catélica.
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Aparecimento do espiritismo

Finalmente, j4 em meados do século XIX, mais um elemento im-
portante vem se agregar ao conjunto das causas da acentuada crise da
fé catdlica no Brasil. O aparecimento do espiritismo e a presenga sempre
mais ampla e difusa de grupos espiritas.

Tendo atuado de inicio apenas nos principais centros urbanos e entre
a classe média em formacgdo, o espiritismo vai, pouco a pouco, expandin-
do-se e penetrando também nas classes mais baixas da populagio.

Adotando santos da devogdo catélica, assume uma nitida marca religiosa
que lhe permite maior aceitagio a nivel popular.

Enquanto no protestantismo o elemento mais forte que atua sobre
o povo é a possibilidade de participagio leiga e ativa no culto, no espi-
ritismo o aspecto de participagio no mistério e de contato com o mundo
do além tem, sem divida, um impacto profundo sobre a crenga do povo.

Depois da libertagdo dos escravos, e ja na época republicana, haverd
um surto das religides africanas, como o candomblé, a macumba e a
umbanda, onde, com freqiiéncia, as vinculagdes com o espiritismo serdo
bastante intensas, chegando-se, algumas vezes, a verdadeiras formas de
sincretismo religioso.

Agado reformadora do Episcopado

Desde sua criagdo em 1551 na Bahia, o episcopado do Brasil pro-
curou exercer uma acdo de controle da devogdo popular e implantar na
medida do possivel a reforma tridentina.

Niao obstante, pela demasiada vinculagio ao padroado lusitano, essa
atuagio dos bispos foi muito limitada durante o periodo colonial. A tnica
acdo pastoral que verdadeiramente merece destaque especial é a de Dom
Sebastido Monteiro da Vide, promulgando, em 1707, as Constituigdes
Primeiras do Arcebispado da Bahia, como resultado do Sinodo Diocesano.
Essas Constituigdes foram posteriormente adotadas em outros bispados
e representam o primeiro esforco significativo de moldar o catolicismo
do Brasil pelas normas do Concilio de Trento.

A partir da época imperial, porém, o episcopado brasileiro passa a
unir as forgas em torno do ideal tridentino, mediante o movimento dos
bispos reformadores.

Os bispos procuram levar avante a reforma tanto a nivel do clero
como a nivel do povo.

O ponto-chave para a reforma do clero é a instituicio de seminérios
eclesiasticos, sob a orientagio de Congregacdes religiosas européias.

Na reforma do povo cristio, o enfoque bésico é a necessidade de
melhor instrugio catequética, para afasta-lo, segundo os bispos, da igno-
rincia religiosa, das praticas supersticiosas, e das manifestacoes de irre-
veréncia e de fanatismo no culto.
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Para trazer o povo a uma vida religiosa mais consentinea com os
padrbes tridentinos, os bispos tomam uma série de medidas préticas, que
podem ser sintetizadas em dois aspectos principais:

Em primeiro lugar, procurar eliminar progressivamente os elementos
considerados profanos no culto religioso, como meio de purificagdo da
religido do povo.

Em segundo lugar, fazer com que o clero assuma a total dire¢do das
manifestagdes de culto e das associagbes religiosas, de modo a poder
utilizd-las como instrumento de catequese popular.

A justificativa dos bispos para tirar do povo a tradicional autonomia
na 4rea religiosa era a crise por que estavam passando as confrarias e
os centros de devogio administrados por pessoas ou entidades leigas.

Em substitui¢do dos leigos, a maioria dos centros de devogao foi confiada
a ordens religiosas trazidas da Europa com esta finalidade especifica.

Sacralizacdo dos locais de culto

Dado o aspecto nitidamente social do catolicismo tradicional, com
freqiiéncia as igrejas eram lugares onde o povo se reunia de forma mais
ou menos livres, por ocasiio das festas e solenidades religiosas, para
dangas e representacdes sacras em homenagem ao santo cultuado.

Dados os rigidos padrdes morais impostos pela sociedade tradicional, ndo
era raro o caso de pessoas aproveitarem as reunides da igreja para na-
moros ou manifestagdes amorosas.

Por outro lado, o préprio governo utilizava os edificios de culto para
finalidades de ordem politica e social. Na época imperial, por exemplo,
as votacoes se faziam nos recintos das igrejas.

Ja desde o periodo colonial alguns bispos haviam tentado medidas
contra o que eles consideravam como profanagio dos lugares de culto.

Mas ¢ sobretudo a partir do século passado que os bispos movem
uma verdadeira campanha para que os edificios de culto sejam reservados
para usos exclusivamente religiosos.

Os bispos colocam énfase em diversos aspectos:

Em primeiro lugar, procuram manter tanto a eregio como o cuidado
das capelas e igrejas sob o controle da autoridade eclesidstica, e possi-
velmente sob os cuidados diretos de um sacerdote. Ao mesmo tempo,
insistem em que as capelas e outros iocais de cultos se destinem especi-
ficamente a celebracdo da missa e ndo apenas ao culto de um santo em
particular.

Em segundo lugar, proibem que se celebrem nos templos manifes-
tagoes religiosas que incluam dancas ou outras formas de devogdo inade-
quadas ao lugar sacro. Durante o século XIX, por exemplo, o arcebispo
da Bahia, Dom Romualdo de Seixas, faz sérias restricoes com relagdo a
“lavagem” da igreja do Senhor do Bonfim.

Segundo os bispos, os locais de culto devem ser destinados a expressoes
de fé estritamente religiosas, excluindo tudo o que tiver um simples caré-
ter de pompa exterior ou profana.
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Para atingir essa meta de separagiio entre a solenidade religiosa ¢ a
festa profana, os bispos estabelecem que os locais de culto sé podem
ficar abertos durante o dia, tendo os encarregados das igrejas e capelas
obrigagio de fechd-las ao cair da noite, sob a ameaga de penas ecle-
sidsticas.

Simultaneameunte, insistem em que dentro dos templos se mantenha
uma rigida separagiio entre homens e mulheres, para que as pessoas
possam concentrar sua mente exclusivamente no ato religioso.

Purificacao das festas e devogaes

Outro aspecto importante da atuagdo do episcopado é o controle e
a purificagdo das festas e devogdes populares, evitando o que os bispos
consideravam como irreveréncia, fanatismo e supersti¢io.

O que o episcopado designa como irreveréncia no culto €, geralmente,
essa intima unido existente entre o mundo sagrado e profano, tipica do
regime de cristandade da sociedade colonial.

Com freqiiéncia, os bispos denunciam os jogos, as dangas, as diver-
soes, as cavalhadas, as congadas, as refeicdes e o préprio comércio que
se faz por ocasido das festas religiosas como profanagio da devogio ao
santo.

Especialmente a partir do século passado, a grande preocupagio dos
prelados se orienta no sentido de afastar das festas religiosas tudo o que
tenha sabor de profano, reduzindo-as a uma dimensio puramente sagrada.
Muitos deles combatem o que eles chamam puras exterioridades religiosas
nas procissdes, nas romarias e em outras manifestagbes de fé popular.

Assim, se, por um lado, procuram dar a religido uma dimensio interior
maior, por outro lado evidentemente passam a cercear a dimensdo social
do catolicismo do povo.

Na medida em que se consolida o movimento dos bispos reforma-
dores, a expressdo popular da fé vai ficando pouco a pouco reduzida aos
limites dos templos e das sacristias, como observava em 1916 Dom Se-
bastiio Leme, em sua pastoral de saudagdo aos diocesanos de Olinda
e Recife.

Controle das confrarias religiosas

Durante o século XIX, muitos elementos do clero e do laicato ca-
tolico participavam do movimento liberal, que era defendido no Brasil
especialmente pelas lojas magOnicas.

Nas primeiras décadas do movimento dos bispos reformadores, o
episcopado preocupou-se particularmente em afastar o clero da partici-
pagdo politica, ao mesmo tempo que reforgava os vinculos com a Ciria
Romana.

Foi por pressio da Santa Sé, condenando repetidamente a magonaria,
que os bispos decidiram iniciar o expurgo dos elementos magons que
pertenciam as irmandades religiosas.
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Evidentemente, esses leigos consideravam necessdria sua participagio
politica e a atitude dos bispos era vista por eles como reaciondria e
conservadora.

Niao obstante, os bispos tinham dois argumentos bdsicos para justificar
a sua atitude.

Em primeiro lugar, segundo eles, as irmandades e ordens terceiras eram
associagoes de cardter nitidamente religioso. A participagdo politica, sobre-
tudo através da instituigio magénica, solenemente condenada pelo Papa,
ndo se podia coadunar com a vida cristd dos seus membros.

Em segundo lugar, pelo seu cariter religioso, as confrarias deviam estar
sob o controle do episcopado. Por conseguinte, competia a autoridade
eclesidstica definir quais as condigdes para a admissdo e presenca de leigos
nesse tipo de associagdes religiosas.

Essa atitude era plenamente compreensivel dentro da mentalidade dos
bispos reformadores, que se propunham implantar definitivamente no Brasil
o espirito clerical do Tridentino.

Os atritos entre bispos e irmandades se prolongaram por diversos anos,
no século passado.

Por um lado, os bispos achavam demasiado dificil poder reformar as
irmandades, pela autonomia que sempre haviam mantido no passado com
relagdo a autoridade eclesidstica. Por outro lado, alguns deles julgavam que
0 mais pritico era mesmo incentivar o processo de laicizagdo total das
irmandades, tirando-lhes o caréiter religioso e criar em seu lugar novas
associagdes religiosas, sob a orientagdo e dependéncia direta do episcopado.
Esse era o pensamento claramente expresso por Dom Macedo Costa, a
figura mais destacada do episcopado brasileiro nas dltimas décadas do
periodo imperial.

Evidentemente, atuando desse modo, os bispos rompiam com a tradicio-
nal atitude de iniciativa e autonomia leiga nas praticas e devogoes de culto
catélico.

Em suma, ao mesmo tempo em que os bispos visavam a purificar as
irmandades de suas deformagdes passadas, por outro lado enfraqueciam o
eld de participagdo leiga nas manifestagoes de fé catélica.

A partir de entdo, os leigos passam a ser reduzidos a uma condigdo de
total dependéncia da autoridade clerical. Esse processo foi analisado com
acuidade por Pedro Ribeiro de Oliveira num estudo de recente publi-
cagdo. @

Controle dos centros de devogdo popular

Ja desde o periodo colonial alguns bispos lastimavam que os principais
centros de romaria e devogiio ndo mantivessem o cardter nitidamente reli-
gioso por eles desejado.

4. Vide Oliveira, Pedro A. Ribeiro de. 1976. “Catolicismo popular e romani-
zacao do catolicismo brasileiro”, em: REB 36, 131-141,
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Na época imperial, com os bispos reformadores, surge a idéia de confiar
a direcdo desses centros de romaria a comunidades de religiosos. Essa
idéia se consolida definitivamente nas primeiras décadas da Repiblica.

Desde o inicio do periodo republicano os bispos tragam o plano concreto
de entregar a ordens religiosas européias os principais centros de devogdo.
As razoes aduzidas pelos bispos para essa iniciativa eram as seguintes:

1.9) A necessidade de aproveitar esses centros de grande aglomeragio
popular para uma auténtica catequese do povo e, a0 mesmo tempo, suprimir
as manifestagdes de supersticio e fanatismo existentes;

2.%) A necessidade de exercer um maior controle financeiro sobre as
esmolas e ofertas que os romeiros deixavam nesses centros de devogdo.
Havia diversas dentncias de que os administradores leigos estavam malba-
ratando os bens dos centros de romaria.

3.9) A oportunidade de aproveitar essas doagdes dos fié¢is para uma obra
de maior utilidade para o bem da Igreja, como seria, por exemplo, a forma-
¢ao de futuros sacerdotes.

Convém lembrar a respeito desse ultimo ponto que, com o decreto da
separagdo entre Igreja e Estado, o governo havia deliberado suprimir as
subvengoes que dava anteriormente para os professores de semindrio. Deste
modo, os bispos se viam repentinamente as voltas com um sério problema
econdmico, qual era o do sustento dos semindrios, institui¢io tida como
bésica para a reforma catélica do Brasil.

Nio obstante as restrigbes encontradas por parte da administragio leiga
de diversos santudrios, o processo de passagem para a diregio clerical foi
relativamente fécil, pois a maioria desses santudrios, construidos pela devo-
¢do popular, nao eram propriedade de nenhuma irmandade em particular.

Como o decreto de separacdo entre Igreja e Estado dava aos bispos
autoridade plena sobre os edificios do culto, era mais ficil que estes adjudi-
cassem para si o governo e a administragio desses santudrios. Por conse-
guinte, a partir dos primeiros anos da Repiblica, diversos institutos religio-
sos passam a assumir o controle dos principais centros de devogio.

Os bispos de Sdo Paulo confiaram aos redentoristas alemies o cuidado
dos seguintes santudrios: Aparecida do Norte, em 1894, Nossa Senhora
da Penha de Franca, em Sido Paulo, em 1905, Bom Jesus dos Perddes, em
1913. E aos padres premonstratenses os bispos confiaram a dire¢io do
santudrio de Bom Jesus de Pirapora.

O bispo de Goids, Dom Eduardo Duarte Silva, chamou os redentoristas
alemdes para assumir a dire¢io espiritual e material do santudrio do Padre
Eterno da Trindade, em Goids, em 1894,

Em Minas, desde 1893 Dom Silvério Gomes Pimenta ofereceu aos reden-
toristas holandeses o santuirio de Congonhas do Campo. Mas, por causa
da resisténcia da irmandade local, eles sé se decidiram a assumir a diregao
do santudrio em 1924, ai permanecendo até 1974,
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Em 1902, o arcebispo da Bahia, Dom Jerénimo Tomé de Sousa, confia
aos padres recoletos de Santo Agostinho, expulsos das ilhas Filipinas, o
santuario de Bom Jesus da Lapa.

O santudrio de Sdo Francisco das Chagas, em Canindé, foi entregue por
Dom Joaquim Vieira aos capuchinhos italianos em 1897. Posteriormente,
os franciscanos os substituiram na administracdo do santuério.

A paréquia de Nossa Senhora de Nazaré do Pari foi confiada aos padres
barnabitas belgas em 1905. O santudrio é célebre pela celebragiao do Cirio,
festa de carater nitidamente popular,

Quanto ao Senhor do Bonfim da Bahia, a partir de 1890, as autoridades
eclesidsticas proibiram a ceriménia da lavagem dentro da igreja.

Dentro desse panorama global, dois aspectos devem ser tomados em
consideragao.

Em primeiro lugar, convém ressaltar que ndo foram os religiosos estran-
geiros que se apossaram indevidamente desses centros de devogdo popular,
mas foram os proprios bispos brasileiros que espontaneamente solicitaram
a vinda desses religiosos.

Em segundo lugar, é preciso também assinalar que, ndo obstante o zelo
missionario, nem sempre esses religiosos souberam respeitar as tradigoes
religiosas e culturais do povo, passando, com freqiiéncia, a imprimir a vida
desses centros de devogdo uma tonica mais europeizante ¢ romanizada.

Nova orientagao do episcopado

O movimento dos bispos reformadores, implantado no Brasil em meados
do século passado, ndo se limitou simplesmente a criticar ou reformar o
catolicismo de tradi¢do colonial. Simultaneamente, procuraram os bispos
dar uma nova orientagio ao catolicismo do povo brasileiro, através de
novas formas de devogdo ¢ de piedade. Convém ressaltar que essa nova
orientagdo estd centrada na vida sacramental. Tanto a instru¢ido catequé-
tica como as novas formas de devog@o e as associagOes religiosas tém como
finalidade dltima levar o povo a uma vida sacramental mais intensa.

Essa acdo do episcopado, contando com a colaboragdio do novo clero
saido dos seminérios diocesanos e de iniimeros institutos religiosos masculi-
nos e femininos vindos para o Brasil nas primeiras décadas da Republica,
teve evidentemente um forte impacto sobre o povo.

Em muitas familias, localidades e mesmo em amplas regides do pais as
novas formas religiosas propugnadas pelos bispos e enfatizadas pelos diver-
sos institutos religiosos passaram paulatinamente a ser incorporadas no
patriménio cultural do povo.

Em alguns lugares o povo assimilou de tal forma alguns elementos do
catolicismo romano e os integrou no catolicismo tradicional que passaram
a constituir uma nova estrutura unitaria da tradiciio religiosa popular,

Este processo de assimilagdo foi muito mais facil nos estados do sul do
pais, onde, desde a época imperial, chegaram levas de imigrantes europeus,
especialmente alemdes, italianos e poloneses. Esses imigrantes em sua tota-
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lidade j4 estavam familiarizados com o catolicismo tridentino, de modo que,
em geral, nio houve sequer ruptura cultural em seu mundo religioso com
a vinda para o Brasil. Por outro lado, também, foi nos estados do sul que
se estabelecerem e se expandiram, em maior parte, das congregacdes reli-
giosas vindas da Europa.

Com razio, o Padre Gianfausto Roseli, num estudo recente sobre a imi-
gracdo italiana, julga poder afirmar que o catolicismo europeu passou a
ocupar o lugar da antiga Igreja luso-brasileira no Rio Grande do Sul ),

Em outras regides, porém, especialmente do norte, nordeste e centro-
-oeste, o catolicismo tradicional continuou a vigorar com relativa forga e
vitalidade, sobretudo na drea rural.

Em diversos movimentos populares de cardter messiénico, em fins do
século passado, e principios deste, o catolicismo tradicional, de cardter leigo
e medieval, aflorou com bastante impeto e s6 foi sufocado pela forga poli-
cial, como no caso de Canudos, sob a liderangca de Anténio Conselheiro,
ou no caso do Contestado, movimento vinculado a Jodo e José Maria,
figuras leigas de monges.

Alids, houve também ai a tentativa, embora frustrada, de religiosos
estrangeiros, visando trazer esses grupos ao controle do catolicismo clerical
tridentino.

Instrugao religiosa do povo

Uma das tonicas principais das cartas pastorais dos bispos reformadores
¢é a necessidade da instrugdo religiosa do povo. Essa preocupagio dos bispos
reflete um pouco o clima do século passado em que, sob o impacto do
iluminismo e do racionalismo, passa-se a manter uma posi¢do de reserva,
quando ndo de desprezo, para com as pessoas analfabetas ou de cultura
elementar.

Além disso, tanto os estrangeiros que visitam o pais como os encarre-
gados da Nunciatura do Brasil consideram o tradicional catolicismo lusi-
tano como expressiao de ignorincia religiosa e superstigao.

Nesse contexto, os bispos insistem repetidamente no dever que tém os
péarocos de ministrar instrugiio religiosa ao povo.

No principio do século, alids, a obrigagdo de pregar a palavra de Deus
era bastante descuidada. O padre-funcionario do templo colonial limitava
com freqiiéncia suas atividades a administragdo do culto: batismos, casa-
mentos, enterros, missas. A falta de uma sélida formagdo teolégica difi-
cultava, para muitos, o exercicio da catequese do povo.

Por outro lado, os subsidios, mediante os quais os padres pudessem exer-
cer sua funcio de pregadores, eram bastante escassos naquela época. Dai a
preocupagio dos bispos em oferecer aos parocos os elementos bésicos, ndo

5. Roseli, Gianfausto. 1975. O papel da Igreja entre os imigrados italianos
no Rio Grande do Sul”, em: REB, 35, 890.
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s6 para a instrugdo do povo, como também para o fortalecimento de sua
propria fé.

Os catecismos que se difundem no Brasil, a partir do periodo imperial,
constituem uma das inovagdes mais expressivas utilizadas pelos bispos
para reavivar a fé crista entre o povo.

Diversos catecismos, quer traduzidos de edi¢Ges européias, quer elabora-
dos ou adaptados pelos bispos brasileiros, comegam a ser divulgados.

O primeiro catecismo publicado nesse periodo é de autoria de Dom
Romualdo Coelho, Bispo do Pari. O Arcebispo da Bahia, Dom Romualdo
A. de Seixas, encarregou-se de promové-lo em sua diocese, mediante a
carta pastoral de 22 de janeiro de 1831.

Também em Mariana a divulgagio de um catecismo popular constitui
uma das preocupagdes de Dom Vigoso.

O bispo reformador de Sao Paulo, Dom Antonio Joaquim de Melo, fez
também questdo de compor um catecismo da doutrina cristd, apresentado
aos fi¢is da diocese em 1859.

Outros catecismos foram ainda elaborados por Dom Manuel Joaquim
da Silveira, bispo do Maranhdo, ¢ por Dom Macedo Costa, bispo do
Pari.

Em geral, esses manuais catequéticos sdo o resumo do Catecismo Roma-
no, ou seja, um pequeno tratado da teologia tridentina. Falta em todos eles
a conceituagdo do cristianismo como histéria da salvagio, e, por conse-
guinte, uma apreciagio do contexto socio-cultural da religido.

Missaes populares

Além dos catecismos, destinados ao ensino religioso do povo, os bispos
procuraram, valendo-se do auxilio das ordens religiosas, difundir o novo
espirito religioso através das missoes populares ou sagradas missoes.

Durante o periodo imperial, duas ordens destacaram-se na pregacdo das
missoes populares: os padres capuchinhos, de nacionalidade italiana, e os
padres da missdo ou lazaristas, de origem francesa. A atuacio deles se
estende por toda a época imperial.

J4 no segundo império, colaboram também nas missdes populares os
padres dominicanos, chamados para a diocese de Goids, e os jesuitas, que,
pouco a pouco, voltam a se instalar no Brasil.

Ainda em fins do século XIX, mas ja na época republicana, as prega-
¢Oes das missGes populares recebem grande incentivo, com a vinda dos
padres redentoristas ao Brasil.

Convém destacar alguns aspectos caracteristicos dessas missdes popu-
lares.

Em primeiro lugar, procura-se manter o clima sagrado e religioso duran-
te todo o periodo das missoes, evitando-se qualquer manifestagao publica
de cardter social e profano.
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Em segundo lugar, toda a missio ¢ organizada e dirigida pelos padres,
ficando os leigos reduzidos a mera condigio de assistentes e ouvintes. A
énfase da pregacdo é colocada nos novissimos do homem. Os grandes
temas siio o pecado, a morte, o juizo de Deus e o inferno. Nas pregagoes,
predomina o aspecto da justiga divina ofendida e o perigo do castigo eterno
para os pecadores.

A finalidade primordial da missio é a conversio do povo a vida sacra-
mental: casamentos religiosos, atendimento de confissdes e distribuicio
de comunhdes, além das eventuais extremas-ungdes e vidticos aos enfermos,
constituem a atividade pastoral dos missiondrios e pregadores populares. O
éxito da missdo se mede pelos casamentos regularizados e pelo niimero de
confissdes e comunhoes.

Visitas pastorais

Outro meio importante utilizado pelos bispos para implantar o espirito
tridentino entre o povo foram as visitas pastorais. Ndo se contentam os
bispos em pedir a colaboracdo dos religiosos na catequese do povo cristao.
Eles préprios dedicam-se pessoalmente a essa missao, através das visitas
pastorais.

A atividade apostdlica de alguns dos destacados bispos reformadores do
século passado, como Dom Antdnio Vigoso, em Mariana, e Dom Ant6nio
Joaquim de Melo, em Sdo Paulo, é centrada em grande parte nas visitas
pastorais da diocese. Diversos bispos reformadores dedicam a essa atividade
pastoral a maior parte do ano.

Ja durante o periodo colonial, os bispos tinham efetuado algumas visitas
pastorais. Ndo obstante, foram elas relativamente escassas, e, com fregiién-
cia, se reduziram a atuag@o candnica e disciplinar.

A maioria dos bispos reformadores transforma a visita pastoral em ver-
dadeira missao popular. Ndo se preocupam apenas em corrigir eventuais
abusos, mas procuram também ministrar instru¢io catequética e promover
o culto e devogdes dentro dos moldes do Concilio de Trento.

Embora impregnados da concep¢io de sua funcio de autoridade ecle-
sidstica, muitos bispos enfrentam longas caminhadas e o desconforto da
viagem na precariedade das estradas da época, transformando-se em missio-
narios do povo.

Nas visitas pastorais, além dos demais sacramentos, os bispos se preo-
cupam em ministrar a crisma, quase desconhecida por grande parte da
populagdo do interior.

Novas devogoes

Para melhor consolidar a reforma catdlica, os bispos se tornam promo-
tores de novas devogoes, visando a incentivar a vida sacramental.

A principal dessas devogoes é a do Coragdo de Jesus, que conserva uma
vinculagdo estreita com a Eucaristia. Ja no século XVIII, alguns jesuitas,
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como o padre Malagrida e o bispo de Mariana, Dom Jodo da Cruz, haviam
tentado introduzir essa devogdo no Brasil. Mas o movimento nido chegou
a vingar. Foi somente no século XIX, com os bispos reformadores, que a
devogiao ao Coracdo de Jesus se consolidou no pais. Em Vista Alegre,
Minas Gerais, constréi-se a igreja do Coragido de Jesus e o local passa a
ser designado como Cordisburgo. Em Sdo Paulo, constrdi-se o templo do
Coraciio de Jesus e o bispo Dom Lino Deodato pensa em transforma-lo
num segundo Montmartre. Diversos bispos consagram suas dioceses ao
Coragio de Jesus. Em época mais recente, surgiu a pritica da entronizagio
da imagem do Corac¢do de Jesus nos lares.

Vinculada ao Coragdo de Jesus, surge a pritica das nove primeiras
sextas-feiras.

O culto ao Santissimo Sacramento passa a se tornar o centro da vida
cristi. Difundem-se as priticas devotas da Hora de Guarda, Adoragio
Perpétua, Adoragio Noturna, Adoragdo das Quarenta Horas, Visitas ao
Santissimo Sacramento. A primeira comunhdo das criangas € outra pratica
devota que os bispos reformadores passam a incentivar.

Outro culto muito difundido ¢ o da Imaculada, que se sobrepde ao tradi-
cional titulo de Virgem da Conceigiio. Altares e grutas de Lourdes surgem
nas igrejas, nos pitios dos colégios e em outras instituigdes religiosas.

Em uma de suas pastorais, o bispo do Rio de Janeiro, Dom Lacerda,
defende ardorosamente a nova devogao.

Seguindo a tradi¢do européia, o més de maio passa a ser celebrado como
més de Maria. Dom Vigoso, bispo de Mariana, foi um dos que primeiro
difundiram essa devogdo no Brasil. Nesse més, as celebragdes religiosas se
restringem aos recintos das igrejas, com reza do tergo, confissdes e comu-
nhoes.

As novas congregacoes religiosas, convocadas pelos bispos, trazem
para o Brasil novos titulos marianos, como Nossa Senhora Auxiliadora,
padroeira dos salesianos, Nossa Senhora do Perpétuo Socorro, padroeira
dos redentoristas, e Nossa Senhora da Salete, devogio trazida pelos saleti-
nos. Cada Congregacio que chega ao Brasil procura também difundir os
préprios santos trazidos da Europa. Em geral, tanto as novenas como as
praticas devotas a esses santos estdo destinadas a enfatizar a pritica da
vida sacramental.

Novas associagées religiosas

Ap6s o decreto de separagio entre Igreja e Estado, os bispos conseguiram
submeter ou simplesmente suprimir um bom nimero de irmandades. Nio
obstante, muitas delas continuaram a perdurar, embora desde entdo margi-
nalizadas dos novos rumos da Igreja.

A partir de entdio, passam a assumir importincia efetiva novas associa-
goes religiosas.

Com a volta dos jesuitas, ressurgem com novo vigor as Congregagoes
Marianas e as Filhas de Maria, vinculadas profundamente a autoridade
eclesidastica.
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Outra associagiio importante, muito incentivada pelos bispos reforma-
dores, é o Apostolado da Oragio.

Com exce¢do da Conferéncia dos Vicentinos, com finalidade caritativa,
as demais associagdes introduzidas no século passado conservam um carater
nitidamente religioso.

Por recomendagdo da Santa Sé, ja no periodo republicano os bispos
introduzem no Brasil a A¢io Catdlica.

Esse movimento ocupa um lugar de destaque na vida da Igreja por vérias
décadas. Em época recente, em vista de ter assumido um compromisso
politico e social mais sério, a Ag¢do Catélica foi suprimida pela CNBB. As
razbes aduzidas eram andlogas as que haviam levado os bispos do século

. passado a um confronto com as irmandades:

1.2) Os bispos lamentavam a demasiada autonomia da Agdo Catdlica,
desvinculando-se da autoridade episcopal, quando o movimento devia ser
destinado a ser intérprete do pensamento oficial da Igreja no mundo leigo.

2.9) Tendo assumido um compromisso politico e social, a A¢ao Catdlica
havia perdido a sua dimensio religiosa, niio se justificando, portanto, sua
vinculagiio & hierarquia eclesidstica.

Nio obstante, surgiram, nesse periodo, outras associagoes religiosas, que,
embora saindo um pouco do ambito das igrejas, conservavam um cariter
religioso mais profundo. Diversas dessas associagbes estavam relacionadas
com a vida familiar, como as Equipes de Casais, o0 Movimento Familiar
Cristdo e outros.

Merecem destaque especial os Cursilhos de Cristandade, movimento de
origem espanhola introduzido no Brasil e visando a formar, entre os adul-
tos, catdlicos praticantes.

Manifestagées puiblicas da fé

Transferido para o Rio de Janeiro em 1921, Dom Sebastido Leme se
preocupou em que o catolicismo do Brasil, sob a dire¢io do episcopado,
readquirisse a dimensdo social que havia perdido nas primeiras décadas
da Repablica. Em 1922, o bispo promoveu no Rio de Janeiro o primiero
congresso eucaristico. Em 1931, Dom Leme organiza duas grandes mani-
festagdes de fé, com grande participagio popular: a semana de Nossa
Senhora Aparecida e a Semana de Cristo Redentor.

Por insisténcia da Santa S¢é, na década de trinta os bispos iniciam a
promogdo dos congressos eucaristicos nacionais. O primeiro celebra-se na
Bahia, em 1933; o segundo, em Belo Horizonte, em 1936; o terceiro, no
Recife, em 1939; o quarto em Sdo Paulo, em 1942. E periodicamente
outros vém sendo celebrados.

Destaque especial merece o 36.° Congresso Eucaristico Internacional
celebrado no Rio de Janeiro.

Essas manifestagdes de fé, com énfase num cunho publico e social,
conservavam duas caracteristicas préprias do movimento reformador:
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Em primeiro lugar, eram orientadas para reavivar a participagio do
povo na vida sacramental; em segundo lugar, eram promovidas e dirigidas
pelas autoridades eclesidsticas, enquanto os leigos eram convidados a assis-
tir devotamente a essas solenidades religiosas.

Conclusao

Dois aspectos estio merecendo estudo especial nos anos mais recentes:
as vinculagoes da religido com a cultura e as implicagdes da religido no
processo de transformagdo social.

Ap6s este panorama geral da evolugdo geral do catolicismo brasileiro,
queremos concluir com algumas pistas de reflexdo sobre esses dois aspectos.

1°) Catolicismo e cultura brasileira

Na histéria do catolicismo do Brasil hd duas fases nitidamente distintas:
a fase luso-brasileira, que se estende desde os primérdios da colonizagio
até a época imperial; e a fase do catolicismo romanizado, que se implanta
a partir do século passado, com o movimento dos bispos reformadores.

Nesta segunda fase, o catolicismo tradicional foi, de certo modo, abafado
e marginalizado. Ndo obstante, ¢ evidente que o catolicismo romano foi
maior e mais bem assimilado pelas elites culturais do pais, enquanto o
povo conservou-se, em geral, mais apegado ao catolicismo tradicional.

E necessdrio, porém, ressaltar que o catolicismo tradicional tem vincula-
¢oes profundas com as raizes culturais do Brasil. Este aspecto é extrema-
mente importante, porquanto permite ao povo expressar a fé dentro de
categorias, valores e simbolos condizentes com sua formagido familiar e
comunitaria, ¢ com o ambiente no qual vive.

Cabe aqui, muito a proposito, a observagio de Alberto Antoniazzi, que
escreve sobre a orientagdo da Igreja com relagio a cultura popular: “Foi
dito bastante, felizmente, que houve duas fases do Concilio Vaticano 11
e do movimento de transformagio da mentalidade da Igreja Catolica que
comportou: a primeira foi a descoberta de que ndo se pode ser catdlico
sem ser cristao; a segunda foi a de que ndo se pode ser catdlico sem ser
humano. Essas duas fases se reconhecem, a nosso ver, também na evolugao
da consideracdo da religiosidade popular: num primeiro momento (ja
antes do Vaticano 1I, e depois, como resultado mais imediato) o catolicis-
mo popular foi criticado, enquanto insuficientemente “cristdo” (pense-sc
nas limitagdes que o Concilio pds a muitos elementos do catolicismo tradi-
cional: culto dos santos e de Maria Santissima, imagens, devogdes etc.).
Num segundo momento, porém, descobriu-se o valor humano, antropolo-
gico das manifestagdes religiosas dos povos (tanto do catolicismo popular
como de outras religides) e se aprofundou a consciéncia de certos princi-
pios do Concilio, que nos impedem de continuar a camuflar uma concepgao
etnocéntrica debaixo de razoes dogmadticas. Sem entrarmos aqui em aspec-
tos teoldgicos, sera suficiente recordar que se abre uma perspectiva radical-
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mente diversa de considerar o catolicismo popular, reconhecendo-o como
uma expressao cultural com sua dignidade prépria” (9,

Outro aspecto importante é considerar que o catolicismo tradicional tem
nio apenas um valor cultural mas também um valor profundamente religio-
so. Nio se trata simplesmente de uma manifestacio social de folcolre. “O
cristio verdadeiro”, escreve Leonardo Boff, “é aquele que consegue ver
para além dos quadros da organizagdo religiosa em que vive a presenga
de Deus e do mistério de Cristo. Por isso é que missdo ndo pode significar
substitui¢iio do que encontra, mas assungio, aperfeicoamento, purificacio.
Quando muitos sacerdotes no século passado, no processo de romanizagio
do catolicismo, ou no pds-Concilio, no processo de reforma eclesidstica,
tiraram dos altares os santos tradicionais do povo brasileiro e impuseram as
devogbes modernas trazidas da Europa, ou acabaram com festas populares
para fazer valer uma piedade mais litirgica e formal, também trazida da
Europa, talvez agiram a partir de uma deficiente atitude teolégica. Niao
souberam quicd descobrir a presenga de Deus em tais manifesta¢oes popu-
lares. S6 conseguiram ver verdadeira substincia cristd em seus santos queri-
dos ou em suas festas litrgicas oficiais. O povo, de modo geral, mostrou
mais compreensdo teoldgica: aceitou e soube encontrar Deus e sua graga
nos novos santos impostos e se submeteu a uma reforma, na qual teve de
renunciar a grandes valores de expressio que eram seus e de sua hist6-
ria” ()

Reconhecer o valor do catolicismo popular tradicional nao significa,
absolutamente, negar suas limitagoes e deficiéncias. Mas talvez ja o momen-
to de enfatizar sua dignidade, apds esse periodo bastante longo de desco-
nhecimento e até mesmo de certo desprezo.

2.2) Catolicismo e transformacao social

A consciéncia do catolicismo como forga de transformagio social é uma
conquista recente da teologia catdlica.

Na andlise do catolicismo tradicional brasileiro observa-se que, nio
obstante conservar um aspecto social bastante explicito, esta dimensio
nunca foi utilizada verdadeiramente como elemento de transformagio da
sociedade.

Na realidade, o catolicismo implantado no Brasil foi sempre utilizado
pela Coroa portuguesa como meio de manter o povo numa situagio de
obediéncia e dependéncia colonial. Em certo sentido, pode-se até dizer
que a religido constituiu uma espécie de anestesia para sufocar desejos de
liberdade e igualdade social.

Quer no movimento de independéncia, que contou com a significativa
participa¢io do clero, quer no movimento de libertagio dos escravos, a
6. Antoniazzi, Alberto. 1976. “Varias interpretacdes do catolicismo popular
no Brasil”, em: REB, 36, 90-91.

7. Soares-Boff. 1976. “Avaliacdo teolégico-critica", em: RERB, 36, 278,
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inspiragdo foi buscada mais diretamente nas idéias de liberalismo, do ilumi-
nismo e da Revolugido Francesa, € nio ja nos principios bdsicos da religido.

Nem sequer o catolicismo romano teve um cardter transformador da
sociedade brasileira. Os bispos acentuaram demasiadamente o aspecto
religioso e, abstendo-se de participagido politica, mantiveram geralmente
uma atitude conservadora, que evidentemente servia de apoio ao poder
dominante.

Entretanto, uma nova corrente de pensamento teolégico comega a enfa-
tizar o aspecto politico-social do cristianismo. E o que J. B. Libanio chama
de prixis extra-eclesidstica libertadora.

“A prixis libertadora se origina da irrup¢io do outro, do pobre, em
nossas vidas, levando-nos a uma solidariedade ativa com seus interesses e
lutas. Tal compromisso se revela no empenho em transformar uma ordem
social que gera marginalizados e oprimidos. E, portanto, uma préxis de
amor, amor a Cristo no préximo, e de encontro com o Senhor, no meio
de uma histérica conflitual. . .

Como se v¢&, ¢ uma perspectiva bem diferente daquela conservadora, em
que o acento caia sobre a ortodoxia e a pratica moral-religiosa. Na préxis
libertadora, o elemento politico entra na verificagio da autenticidade do
catolicismo. Percebe-se que uma apoliticidade ¢ ilusoria e que a prixis poli-
tica estd intimamente ligada com a opcido evangélico-eclesidstica. Sendo
uma opgio de imensa importincia, ndo pode deixar de estar entre os
elementos fundamentais para discernir um auténtico catolicismo. E eviden-
te que este caminho traz uma série enorme de problemas. Atitudes tradicio-
nalmente catélicas comegcam a receber, pelo menos, a “suspeita” de nem
serem evangélicas, ji que confirmam um status-quo injusto, opressor. A
Teologia da Libertagio tem trabalhado na explicitagio de tal reflexio. Esta-
mos no comego. Mas isto nio significa que aqui ndo haja um fildo rico a ser
explorado e de enormes conseqiiéncias para o discernimento do verdadeiro
cristianismo™ ),

Seguindo uma visdo catdlica tradicional, principalmente tridentina, os
bispos do Brasil enfatizaram o aspecto vertical da religido, como vinculagdo
do homem a Deus, pouco se preocupando com o aspecto horizontal, ou
seja, sua inser¢io no mundo, na histéria, na cultura e no ambiente concreto
em que viveram.

No presente momento, parece que os pastores come¢am a vislumbrar
que sua missdo ndo € simplesmente ficar rezando no alto do monte, ou
procurar impor a divina lei eclesiasticamente interpretada, mas também
solidarizar-se com o povo em seus anseios de libertagdo e em sua peregri-
nagio em demanda da terra prometida da justica social.

8. Libanio, Joio Batista. 1976. “‘Critérios de autenticidade do catolicismo”, em:
REB, 36, 71-72.
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DEBATE

NOTA DE INTRODUCAO AO DEBATE “A REVANCHE DO
SAGRADO NA CULTURA PROFANA”

F]

Leszek Kolakowski é um filésofo polonés que se tornou mundialmente
conhecido em meados da década de 1950 como um dos mais provocativos
criticos marxistas do regime stalinista. Sua obra inclui estudos histéricos
sobre a filosofia medieval, Spinoza, o positivismo, Husserl, e uma histéria
do marxismo em trés volumes, que acaba de ser entregue a uma editora
inglesa. Foi no contexto da critica ao totalitarismo que L. Kolakowski for-
jou o seu interesse pelos fenémenos religiosos. Seus ensaios de 1955-57
redescobriram a problemadtica da “alienacéo religiosa” (jovem Marx) no inte-
rior dos valores, pensamento e institui¢des estabelecidas pela proépria tradi-
¢do revoluciondria marxista. Suas reflexées sobre os dilemas da prdtica reli-
giosa e sobre a dificuldade em superd-la orientaram uma volumosa pesqui-
sa historica sobre a crise da cristandade por ocasido da reforma protestante
(Chrétiens sans Eglises, Gallimard, 1969).

O ensaio que aqui publicamos pertence a uma nova fase na conturbada
evolugio do pensamento de Kolakowski. Foi escrito no exilio, provavelmen-
te em Oxford, Inglaterra, onde vive atualmente. Estd contudo associado a
uma reorientagdio tedrica em curso nos circulos dissidentes dos paises socia-
listas da Europa de Leste. De 1956 a 1968, uma série de frustracées das
tentativas de “democratizar o socialismo” contribuiram para desacreditar o
projeto dos marxistas que preconizavam uma “revolugdo na revolugao”. No
plano tedrico, o “humanismo marxista” também foi desgastado pelo cres-
cente desprestigio de uma filosofia da histdria construida sobre a nogao de
um progresso em cujo transcurso o “Homem” herdaria a fungido criadora
e controladora do Demiurgo de antanhos. Verifica-se, entdo, um desenvol-
vimento ideoldgico muito complexo, no qual uma das mais importantes ten-
déncias veicula um profundo pessimismo diante “dos progressos da moder-
nidade”. Ocorre um ressurgimento da religiosidade em alguns dos setores
mais rebeldes da juventude estudantil, assim como um crescente interesse
pela literatura do conservadorismo romdantico do século 19 (inspiradora,
alids, de valores libertdrios, tanto na Polénia quanto na Riissia). E este
contexto, muito diferente do brasileiro, que estd mais proximo de Kolak-
owski.

Apesar dos riscos de mal-entendidos (sem os quais a comunicacdo inte-
lectual nao seria possivel), a redagio de Religiao e Sociedade julgou que o
confronto com este texto tao claramente estrangeiro contribuiria para dra-
matizar a complexidade tedrico-ideologica do interesse pelos fenémenos
religiosos em nossos dias.
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A REVANCHE DO SAGRADO NA
CULTURA PROFANA (*)

LESZEK KOLAKOWSKI

As estatisticas sdo, ou parecem ser, indiscutiveis, quando demonstram o
declinio da religiosidade e a ascensio da indiferenga religiosa que acom-
panham, por quase toda parte, a urbanizagdo e a expansdo da educagido
geral. Nessas pesquisas, o grau de religiosidade € avaliado segundo o grau
da participagdo nos ritos (freqiiéncia das igrejas, casamentos religiosos,
batismos, crismas, funerais etc.) e segundo a distribui¢io das respostas as
enquétes relativas a certas crengas tradicionais. Esta €, alias, a Ginica manei-
ra pela qual os fenomenos da religiosidade se deixam apreender sob uma
forma calculdvel. Nio hd, porém, por que se espantar de nosso desejo de
saber mais a esse respeito: gostariamos de conhecer o sentido cultural e
o valor vaticinante desses cdlculos. Aqui, entretanto, caimos na arbitrarie-
dade, como ocorre em todos os casos em que tentamos apreender a signifi-
cacdo ¢ adivinhar o futuro dos processos globais da sociedade humana. Por
mais modesto que seja o namero das certezas de que dispomos nas previ-
soes globais, uma coisa parece certa: ¢ que o método menos vilido consiste
na extrapolagdo ilimitada das curvas tragadas, e que toda curva se quebra
num certo ponto — isto em todos os dominios da vida. Hd uma quin-
zena de anos, durante a explosdo do ensino universitdrio, era simples
calcular em que ano o niimero de sibios ultrapassaria o dos seres humanos.
Admito que invoco um contra-exemplo fécil. De igual modo, ¢ facil predizer
que a curva atual do crescimento da populagdo ndo atingird o ponto em
que haverd um homem para cada centimetro quadrado da superficie terres-
tre. Nio obstante, exemplos menos simplistas (mas também menos calcula-
veis) existem igualmente em abundancia. No século XIX, todos os motivos
pareciam confirmar a convicgio racional segundo a qual os sentimentos
nacionais achavam-se em via de rdpida extingido, eliminados que seriam
pelas forgas que fatalmente impeliam a cultura humana na dire¢do da uni-
ficacdo definitiva e da universidade. Evidentemente, quando a banal
realidade desafia estas predi¢des racionais, quando nos reencontramos dian-
te de um crescimento formidavel dos nacionalismos através do mundo,

* Texto da conferéncia de abertura do coléguio sobre “A Necessidade Reli-

giosa” promovido por “Rencontres Internationales de Genéve", em setembro de
1973. Tradugido de Reynaldo Alves Avila.
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basta-nos fazer um pequeno esforgo para explicar esses fendOmenos com a
mesma convicgio racional que a que tinha acompanhado as profecias exa-
tamente opostas de outrora. Nada mais simples, com efeito, do que explicar
mais tarde a necessidade e a razdo histérica dos acontecimentos; mas a
contingéncia da histéria zomba de nossas predi¢des. As vicissitudes da vida
religiosa fazem igualmente parte das provas — se estas ainda fossem reque-
ridas — de nossa inépcia profética; elas contribuem fortemente a nos con-
vencer de que as mutagdes — imprevisiveis por defini¢io, mas facilmente
racionalizdveis desde que ocorreram — determinam mais o curso das coisas
do que as pretensas leis. Quando reunimos as estatisticas de freqiiéncia das
missas, cobrindo algumas dezenas de anos, e com elas tentamos forjar uma
lei da histéria, estamos seguindo um método cientifico? Na verdade, perma-
necemos tributdrios dos preconceitos filoséficos do evolucionismo aplicado
a ciéncia das religides, preconceitos herdados diretamente dos clichés pro-
gressistas do iluminismo. E verdade que, na ciéncia contemporinea das
religides, esse evolucionismo se acha praticamente abandonado; ele nio
cessa, contudo, de influenciar os espiritos que se dizem esclarecidos e que,
nesse dominio, determinam, numa larga medida, a educagiio pablica. Lemos
com muita freqiiéncia, nos jornais, que a politica substituiu a religido, que
o psiquiatra passou a ocupar a fung¢do do padre, e que as utopias tecnologi-
cas suplantaram os sonhos escatolégicos. Tudo isso parece plausivel a pri-
meira vista e confirmado pela observagdo cotidiana de intelectuais prefe-
rindo a assisténcia espiritual do psiquiatra a do confessiondrio; os grandes
semandrios aos boletins de paréquia, ou, ainda, o langamento da Apolo
na TV as missas de domingo. Entretanto, para elevar essas observacoes a
categoria de uma lei da histéria, é preciso admitir muito mais do que o que
elas autorizam por si mesmas. E preciso ter, de antemio, aceito esse cliché
do evolucionismo, segundo o qual tanto a magia como a prépria religido
ndo foram e ndo sdo sendo técnicas ineficazes, preenchendo as lacunas de
nosso saber e de nossos poderes praticos. Nada, porém, ¢ menos garantido.
Se fosse apenas uma técnica falsa, apoiada em associagdes contingentes e
em conexoes inexistentes na natureza, sua persisténcia seria absolutamente
inconcebivel, porquanto ineficaz: poderiamos ver nisso a prova de que
nosso sistema nervoso, regido pelas leis dos reflexos condicionados, € infe-
rior ao de todos os outros animais, pois que ele ndo ¢ capaz de realizar a
aboligdo dos reflexos baseados em conexdes inexistentes. Se esta explicacio
é verdadeira, a sobrevivéncia mesma da humanidade seria um milagre
incompreensivel, sem falar de suas performances tecnolégicas extraordind-
rias. Podemos dizer o mesmo da idéia segundo a qual as crengas propria-
mente religiosas se reduzem a instrumentos préticos, dos quais os homens
se servem nas esferas que dependem do acaso, quando ndo sdo capazes de
domind-las por outros meios. Se a crenga religiosa procedesse de um desejo
de dominio, ndo chegariamos a compreender por que e como essa atitude
puramente técnicas pode conduzir a imaginagido do homem ¢ uma aberragio
tal: a busca de significagdes latentes e tecnicamente inutilizdveis atras dos
fendmenos empiricos; ndo chegariamos a compreender por que e como o
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sentimento do sagrado se formou. Nio procuro de modo algum construir
uma teoria geral do sentido da religido; ponho apenas em relevo que as
predigoes referentes ao desaparecimento do fendmeno religioso em nossa
cultura baseiam-se menos em estatisticas simples do que em uma certa
interpretagdo dessas estatisticas, deduzida por sua vez de uma metafisica
arbitraria da natureza humana. A situagido é a mesma, quer se trate de uma
teoria que concebe a religiao como uma técnica aplicada aos fendmenos
naturais, quer se trate de uma outra teoria que vé nela uma técnica de
adaptagdo as instituigdes sociais; a situagdo € portanto a mesma, quer apli-
quemos a religido uma interpretagdo inspirada de Durkheim, quer uma
inspirada de Marx.

E incontestdvel — serd que preciso insistir sobre isso? — que, numa
época ndo muito distante de nés, as categorias religiosas absorviam quase
todas as outras; que quase todas as formas da cultura, todos os vinculos
humanos, as aspiragdes e os conflitos foram dotados de uma significagio
religiosa e que muito dessa universalidade se perdeu. Nao sentimos mais
a necessidade de procurar, na tradi¢do religiosa, a explicagdo causal dos
fenOmenos da natureza ou uma inspiragdo ideolégica em caso de conflito
social. A aplicabilidade universal das categorias e das sangdes religiosas
parece ter-se acabado. Contudo, o fato de que os sentimentos, as idéias, as
imagens e os valores religiosos se tenham prestado a todos os usos, que
tenham podido funcionar na qualidade de instrumentos em todas as crista-
lizagoes da vida social e em todas as formas da comunicacido, esse fato
nio somente ndo fornece a prova da teoria instrumental do sagrado, mas
antes corrobora o contrario. Para que os valores religiosos possam ser
atribuidos aos interesses e as aspiragdes “profanas”, € preciso que esses
valores tenham sido reconhecidos como tais, prévia e independentemente
desses interesses e dessas aspiragdes. Para que seja possivel defender ndo
importa qual causa dizendo “Deus se acha do meu lado”, é preciso que a
autoridade de Deus seja jad reconhecida, e ndo inventada ad hoc para essa
causa. O sagrado deve estar presente antes de que dele se possa tirar
proveito: é portanto um absurdo dizer que o sagrado nio ¢ sendo o instru-
mento de todos os interesses possiveis que o empregaram. E a ilusdo
intelectualista que se esconde na interpretacdo instrumentalista do sagrado:
o sentido cultural de uma picareta pode ser inteiramente apreendido no
uso que dela faz o jardineiro (ou um uso secundario, visto que ela pode
servir para matar um homem); mas dizer que as ideologias, os valores
morais ou os valores religiosos sdo inteligiveis da mesma maneira, significa
nao somente ndo reconhecer tudo o que constitui a distingdo entre a
cultura humana e o esforco imediato de adaptacio bioldgica, mas ainda
tornar essa cultura incompreensivel; se houve passagem de uma fase em
que as necessidades humanas se exprimiam diretamente a uma outra fase
em que elas comegaram a invocar a sangiio do sagrado para se exprimirem,
ou a buscar apoio na “inversido ideolbgica”, essa passagem ndo se explica
de modo algum pelo conteiido das necessidades. Por conseguinte, o que
devia ser explicado permanece tdo misterioso quanto no comego.
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Essas consideracdes gerais niio tendem a negar a evidéncia do fenémeno
designado correntemente sob o nome de “seculariza¢do”: elas tém por
objeto indicar o simples fato de que o sentido desse fendmeno estd longe
de ser imediatamente inteligivel, e que o termo se presta a confusdo, pois
que abarca varios processos que, em geral, nio se desenrolam conjunta-
mente. Se a “secularizagdo” (no mundo tradicionalmente cristiao) significa
o decréscimo de participagiio nas atividades dos organismos cristdos tradi-
cionais, ela é perceptivel embora suas causas ndo sejam tdo evidentes; se
ela acompanha invariavelmente os processos da industrializacdo, os dois
fenébmenos ndo ocorrem, absolutamente, segundo um mesmo ritmo, ou
segundo uma lei apreensivel. As sociedades industrialmente mais avangadas
estdo longe de serem as mais “secularizadas™ nesse sentido.

Se, contudo, identificamos o processo de secularizagio com o definha-
mento da necessidade religiosa, a questdo torna-se muito mais duvidosa.
Se disséssemos que todas as fungdes da religiosidade estdo sendo irreversi-
velmente agambarcadas pelas instituigdes profanas, todos os sintomas de
renascimento religioso, que conhecemos bem, tornar-se-iam incompreensi-
veis para nds. Ndo penso apenas nos fendmenos de renascimento & margem
ou fora do cristianismo tradicional, em toda a extraordinaria proliferagio
do interesse pelo oculto, pela magia e pelas artes herméticas, na invasio
dos cultos e da crengas orientais no mundo cristdo, ou das pequenas seitas
ou grupos, mais ou menos efémeros, is vezes esquisitos, as vezes grotescos
ou extravagantes. Penso, também, no nimero notivel das conversdes no
interior mesmo do cristianismo. Se o fato de pertencer a uma comunidade
religiosa, se mesmo uma participacio na vida dessa comunidade, pode ser
conseqii¢ncia da pura inércia da tradi¢do, em compensacio as conversoes
— nido importa em que dire¢io — confirmam, habitualmente, a vitalidade
da consciéncia religiosa no sentido préprio da palavra.

Por mais convincentes que sejam as pesquisas dos sociélogos mostrando
as correlagdes entre 0 comportamento religioso ¢ um grande nimero de
varidveis sociais tais como a idade, o sexo, a ocupagio, a classe social etc.,
ndo hda métodos infaliveis para penetrar as camadas latentes, os subterri-
neos da cultura, que siio pouco discerniveis em condigdes habituais e cujo
poder se revela no momento de crises ou de catistrofes sociais. A distribui-
¢do das forgas de tradigdo, sedimentadas através de milénios, nido se deixa
apreender sob uma forma quantitativa, o que faz com que as grandes
erupgoes historicas e suas conseqiiéncias sejam tio pouco previsiveis quan-
to o comportamento dos individuos em face das crises violentas.

O destino da fé religiosa ndo constitui exce¢do, tanto no plano pessoal
quanto no coletivo. Nos campos de concentragio, houve crentes que per-
diam a fé e ateus que a adquiriam. As duas reagdes nos sio intuitivamente
compreensiveis: tanto a atitude de quem declara: “Se tais atrocidades sio
possiveis, Deus ndo existe”, quanto a outra, oposta: “Em face de tais
atrocidades, s6 Deus pode salvar o sentido da vida”. Os ricos ¢ os satisfei-
tos podem tornar-se indiferentes ou devotos porque sio ricos e satisfeitos;
os pobres e os humilhados podem tornar-se indiferentes ou devotos porque
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sdo pobres e humilhados; e tudo se explica sem dificuldade. Aqueles que
conhecem bem a Rissia tém razoes de supor que, com um minimo de
liberdade religiosa nesse pais, nido seria de surpreender a ocorréncia de
uma verdadeira explosdo religiosa; mas seria dificil prever, com base nas
informagoes accessiveis, as formas que ela tomaria. O desespero pode abrir
a sepultura da fé religiosa, ou anunciar-lhe a renovagdo; as guerras, a
opressiio, as grandes infelicidades podem reforcar os sentimentos religiosos
ou atenud-los, ao capricho de circunstiincias multiplas, cuja influéncia adivi-
nhamos, mas cujos efeitos acumulados sdo quase impossiveis de serem
antecipados.

Sem divida, nio desejamos contentar-nos com o que nos revelam as cor-
relagoes constatadas entre os comportamentos religioso e profano. Quere-
mos saber mais a esse respeito. H4 uma questdo que ndo podemos deixar
de colocar: ao lado de todas as fungdes “profanas” que a religido pode
preencher, ao lado das mil conexdes que, tornando-a insepardvel de todas
as atividades sociais e de todos os conflitos, tinham feito com que seus
destinos dependessem dos da sociedade “secular”, serd que persiste um
residuo indestrutivel no fendmeno religioso enquanto tal? Fard ele parte
inaliendvel da cultura? Gostaria de saber se a necessidade religiosa ¢ indis-
solivel e nido se deixa nem substituir nem recalcar por outras satisfagdes.

A essas questdes, ndo hd resposta que seja autorizada por métodos
cientificamente impecdveis; uma resposta a essas questoes depende da espe-
culagio filosofica. Mas sugestdes — respostas definitivas, certamente —
ndo podem ser fornecidas pela reflexdo sobre certos efeitos da degeneres-
céncia que o fendmeno do sagrado sofreu em nossas sociedades.

O qualificativo de “sagrado” foi aplicado a tudo aquilo que ndo devia-
mos “pegar”, sob pena de punicdo; ele estendeu-se, portanto, também ao
poder e A propriedade, & vida humana e a lei. O aspecto sagrado do poder
foi abolido com o desaparecimento do carisma mondrquico; o aspecto
sagrado da propriedade, com os movimentos socialistas. Trata-se de formas
do sagrado cujo desaparecimento nio causa habitualmente lastima. A ques-
tio, entretanto, é de saber se a sociedade é capaz de sobreviver e de tornar
a vida tolerdvel para seus membros no caso de o sentimento do sagrado
e o fendbmeno do sagrado serem inteiramente eliminados. A questdo ¢ de
saber se certos valores, cuja vigéncia é necessdria para a propria duragido
da cultura, podem sobreviver sem se enraizar no reino do sagrado, no senti-
do préprio do termo.

Notemos, em primeiro lugar, que existe ainda um outro sentido (um
terceiro sentido) do termo “secularizacdo”. Nesse tltimo sentido, a secula-
rizagiio nio implica o declinio da religido institucionalizada; podemos obser-
vé-la, igualmente, nas igrejas e nas doutrinas religiosas: essa secularizagdo
se define como o esvaecimento da fronteira entre o sagrado e o profano,
como o fim da separagdo entre os dois; é a tendéncia que consiste em
atribuir um sentido sagrado a todas as coisas. Universalizar o sagrado signi-
fica aboli-lo. Com efeito, dizer que tudo ¢ sagrado, equivale a dizer que
nada o é, pois que as duas qualidades — o sagrado e o profano — sé
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sdo inteligiveis em oposigio mitua, pois que “toda determinagdo é nega-
¢d0”, e que os atributos da totalidade sdo inefaveis.

A secularizagao do mundo cristdo cumpriu-se menos sob a forma direta
da negacdo do sagrado, e mais sob uma forma mediatizada: ela cumpriu-se
por intermédio da universalizagio do sagrado que, abolindo a distingdo
entre o sagrado e o profano, conduz ao mesmo resultado. E a cristandade
que renuncia a suas fontes gnosticas, é a cristandade que se apressa em
santificar, de antemio, todas as formas da vida profana, consideradas como
outras tantas cristalizacdes da energia divina; ¢ a cristandade sem o mal:
a cristandade de Teilhard de Chardin; é a fé na salvagdo universal de
tudo e de todos, a fé que nos assegura que, nio importa o que fagamos,
participamos na obra do Criador e contribuimos para a construgdo gran-
diosa da harmonia futura. E a igreja dessa esquisita palavra: aggionarmento,
que confunde duas idéias ndo apenas diferentes, mas, em certas interpre-
tagdes, contraditérias: uma, que diz que ser cristio é sé-lo nio somente
fora do mundo, mas também no mundo; outra, que diz que ser cristdo ¢
nio ser jamais contra o mundo; uma, que afirma que a Igreja deve assumir,
como sua, a causa dos pobres e dos oprimidos; outra, que implica que a
Igreja ndo pode lutar contra as formas dominantes da cultura, que ela deve,
por conseguinte, dar seu apoio aos valores e as modas que ela vé reconhe-
cidos na sociedade profana — portanto, finalmente, que ela deve estar do
lado dos fortes e dos vitoriosos. Obcecada pelo medo de ser cada vez mais
reduzida a posigdo de uma seita isolada, a cristandade parece fazer loucos
esforgos de mimetismo — reagdo aparentemente defensiva, autodestrutiva
na realidade — para nio ser devorada por seus inimigos: ela parece disfar-
car-se com as cores do seu meio ambiente, na esperanga de se salvar; na
realidade, ela perde sua identidade, que se apdia precisamente sobre a
distingdo do sagrado e do profano e sobre a idéia do conflito, sempre possi-
vel e com freqiiéncia inevitavel, entre os dois.

Mas por que se queixar? Por que ndo dizer: “Se a ordem imagindria do
sagrado se evapora da consciéncia humana, isso ndo faz senio liberar
mais energia, que os homens poderdo empregar em seus esforgos priticos
para melhorar sua vida”? Af se acha verdadeiramente o n6 do problema.
Deixando de lado a questio insolivel (ou, antes, mal posta) da verdade
ou da falsidade da fé religiosa, perguntemos se a necessidade e a inevita-
bilidade do sagrado sdo defensdveis de um ponto de vista que se limita a
uma filosofia da cultura. Creio que esse ponto de vista é legitimo, ¢ que
ele € importante. Tentarei exprimir o que, para mim, é uma suposi¢io mais
do que uma certeza: a existéncia de uma estreita conexiio entre o processo
de dissolugdo do sagrado — dissolugdo favorecida em nossas sociedades
tanto pelos movimentos influentes no seio das igrejas quanto por seus inimi-
gos — e os fendmenos espirituais que, creio eu, ameagam nossa cultura e
conduzem a sua degradagio, sendo ao suicidio coletivo.

Penso nos fendmenos que poderiamos chamar muito genericamente de
amor i amorfia, de desejo da homogeneidade, de ilusio da perfectibilidade
ilimitada da sociedade humana, de escatologias imanentes, de atitude instru-
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mental a respeito da vida individual. Tratarei de explicar-me um pouco
melhor,

Uma das fungoes do fendmeno do sagrado em nossa cultura consistia no
seguinte: todas as distingdes fundamentais da vida humana, todas as formas
mais importantes da atividade foram envolvidas por uma significa¢do adicio-
nal, impossivel de justificar unicamente pela observacdo empirica. O sentido
sagrado foi atribuido & morte e ao nascimento, ao casamento e a diferenca
dos sexos, a hierarquia das idades e das geragdes, ao trabalho e a arte, a
guerra e a paz, ao crime e ao castigo, as profissdes. Initil especular agora
sobre o que esteve na origem dessa significagio adicional de que foram
providas as formas fundamentais da vida profana. Qualquer que tenha sido
a sua origem, o sagrado forneceu a sociedade um sistema de signos destina-
do nio simplesmente a identificar os fen6menos, mas a lhes conferir um
valor, valor préprio a cada um desses fen6menos, ligando cada um deles
a uma ordem diferente, inacessivel a percepgao direta. Os signos do sagra-
do ajuntavam, por assim dizer, o peso do inefivel a cada forma dada da
vida social. Que o sagrado tenham assim desempenhado um papel conser-
vador, néio resta divida. A ordem sagrada, que englobava as realidades
profanas, ndo havia cessado de produzir, implicita ou explicitamente, a
mensagem que declarava: “E assim, e ndo pode ser de outra maneira”.
Ela afirmava ¢ estabilizava simplesmente a estrutura da sociedade, suas
articulagdes, seu sistema de formas, portanto, necessariamente também suas
injustigas, seus privilégios, seus instrumentos institucionalizados de opressdo.

E vio perguntar-se como a ordem sagrada imposta a vida profana pode
ser mantida sem que seja mantida sua for¢a conservadora. Essa for¢a nio
lhe serd jamais retirada. A questdo €, antes de saber como a sociedade
humana pode sobreviver sem a presen¢a de forgas conservadoras, isto €,
sem a tensdo perpétua entre a estrutura e o desenvolvimento. Essa tensio
¢ pura e simplesmente prépria a vida e se ela devesse ser um dia eliminada,
tudo leva a crer que isso significaria, seja a morte por estagnagio (no caso
em que apenas as forgas de conservagio permanecessem em aciio), seja a
morte por ruptura (no caso em que as forgas de transformagio ficassem
sozinhas em jogo, no vazio estrutural).

Esta é a maneira mais abstrata de por a questio do definhamento do
sagrado. Vivemos num mundo onde todas as formas e todas as distingoes
herdadas sofrem ataques violentos, em nome de um ideal de homogenei-
dade total e por meio de equagdes vagas segundo as quais toda diferenga
significa hierarquia, toda hierarquia significa opressio — o inverso exato,
o pélo simétrico das velhas equagGes conservadoras que reduziam a opressao
a hierarquia, e a hierarquia a diferenca. Temos as vezes a impressdo de
que todos os signos e todas as palavras que formavam nossa rede bisica
de conceitos ¢ que punham & nossa disposicdo um sistema de distingdes
rudimentares desmoronam sob os nossos olhos: é como se todas as barrei-
ras entre as nogoes opostas se desvanecessem gradualmente. Nio hd mais
uma distingdio clara, na vida politica, entre a guerra e a paz, entre a sobera-
nia e a servidio, entre a invasdo e a liberagio, entre a legalidade e o
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despotismo; ndo hd mais uma disting@o incontestdvel entre o carrasco € a
vitima, entre 0 homem e a mulher, entre as geragdes, entre o crime e o
heroismo, entre a lei e a violéncia arbitraria, entre a vitéria e a derrota,
entre a esquerda e a direita, entre a razio e a loucura, entre o médico e
o paciente, entre o mestre e o discipulo, entre a arte e a farsa, entre a
ciéncia e a ignorincia. De um mundo em que todas essas palavras isola-
vam e identificavam certos objetos, certas qualidades e situagdes bem defi-
nidas, agrupadas em pares opostos, passamos a um outro mundo, em que
as oposigoes e as classificacoes mais importantes deixaram de ter vigéncia.

E facil citar os exemplos precisos dessa curiosa ruptura dos conceitos;
eles existem, alids, em abundincia e sdo universalmente conhecidos. Men-
cionemos, ao acaso, em certas correntes da psiquiatria, os esforgos grotes-
cos em apresentar o conceito mesmo de doenga mental como o instrumento
de uma opressio espantosa exercida pelos médicos sobre pretensos doen-
tes; mencionemos os esforcos no intuito de negar a idéia mesma da profis-
sdo médica, considerada como a expressiao de uma hierarquia intolerdvel;
ou a forga com a qual o esvaecimento da identidade do homem e da mulher
¢ desesperadamente buscado em certas formas do “movimento de liberagio
das mulheres” e nas modas juvenis; ou as ideologias da descolarizagio,
visando ndo a reforma da escola, mas a sua supressiao global, visto que a
diferenca entre o docente e o discente nio ¢ senio um embuste inventado
pela sociedade opressiva; ou os movimentos que, invocando (erroneamen-
te) o marxismo, pregam o banditismo comum e a pilhagem dos individuos
como meio de remediar as desigualdades sociais; ou os que invocam (com
razio) o marxismo para constatar que, como a guerra nido € senio a conti-
nuagio da politica, a diferenga entre a politica de guerra e a politica de
paz é apenas uma diferenga entre duas técnicas as quais seria ridiculo
atribuir valores morais adicionais; argumenta¢io que prossegue declarando
que, como a lei ndo € outra coisa que um instrumento de opressio de classe,
nido hd diferenga importante, salvo na técnica, entre a legalidade e a vio-
1éncia.

Estou longe de sustentar que essa decomposic¢io dos conceitos encontra
sua fonte principal no terreno politico. Cabe crer, pelo contrario, que sio
as ideologias politicas que exprimem, a4 sua maneira, uma tendéncia mais
geral. A paixio de destruir a forma e de suprimir as fronteiras manifestou-se
na pintura, na musica ¢ na literatura, sem que possamos atribuir-lhe uma
inspiragdo politica distinta, e sem relagio direta com as tendéncias andlogas
que emergiam na filosofia, no comportamento sexual, nas igrejas, na teolo-
gia e nas condutas indumentarias. Certamente, nio fago questio de exagerar
a importincia de todos esses movimentos; alguns dentre eles nio passam
de extravagincias passageiras. Convém, entretanto, prestar-lhes atengdo,
menos em razio de suas dimensdes que de seu nimero, da convergéncia
das tendéncias de fraqueza da resisténcia que eles encontram.

Trata-se, aqui, de uma defesa do espirito conservador, estou longe de
negd-lo. Mas — reserva importante — trata-se de um espirito conservador
sob condigiio, consciente nio apenas de sua propria necessidade mas tam-
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bém da necessidade do que se lhe opde. Ele sabe, por conseguinte — o que
seu adversdrio estd raramente pronto a reconhecer —, que a tensiio entre
a tradi¢do e a critica constitui a condi¢io mesma da vida humana. E isso
nido significa, absolutamente, que estamos ou que estaremos um dia em
posse de uma balanca ou de um instrumento de sintese que nos permitiria
pesar ¢ dosar as forgas opostas, de garantir finalmente, por conseguinte, sua
harmonia e de suprimir a tensdo. Nio, essas forgas s6 podem agir enquanto
opostas, no conflito, e nio na cooperagio.

O espirito conservador reduzir-se-ia a uma satisfacio va e vazia se ele
nio fosse constantemente suspicaz a respeito de si mesmo, e se ele ndo se
lembrasse a que ponto foi, é e poderd sempre ser utilizado para a autodefesa
do privilégio social irracional — e isso, nio em conseqiiéncia de circunstéin-
cias contingentes ou de abusos ocasionais, mas pela natureza mesma do
espirito conservador. Falamos de um espirito conservador que sabe fazer
a diferenca entre o conservantismo dos grandes burocratas e o dos campo-
neses, da mesma maneira que sabe reconhecer a diferenca entre a revolta
dos famintos ou de uma nagdo escravizada e o revolucionarismo puramente
cerebral que reflete o vazio emocional.

Com efeito, a fungiio do sagrado ndo é apenas a de estabilizar as distin-
¢oes fundamentais da cultura dotando-as de um sentido adicional, cuja
tnica fonte é a autoridade da tradi¢iio. Fazer a distin¢dio entre o sagrado
e o profano € ji negar a autonomia total da ordem profana, e ¢ reconhecer
os limites de seu aperfeicoamento. Tendo-se definido o profano em oposi-
¢io ao sagrado, sua imperfei¢io é reconhecida como intrinseca e, numa
certa medida, como incurdvel. Quando se evapora o sentido sagrado das
qualidades da cultura, ¢ o sentido pura e simplesmente que se evapora.

Com o desaparecimento do sagrado, que impunha limites a perfectibili-
dade do profano, uma das mais perigosas ilusoes de nossa civilizagdo niio
tarda a se difundir: a ilusio de que as transformacoes da vida humana
ndo conhecem limites, que a sociedade ¢ “em principio” perfeitamente
maledvel e que negar essa maleabilidade e essa perfectibilidade ¢ negar a
autonomia total do homem, ¢ negar, portanto, o préprio homem. Essa
ilusdio ¢ nio somente desvairada, mas ndo pode terminar sendo num desas-
troso desespero.

A quimera nietzschiana ou sartriana, tdo difundida entre nés, segundo
a qual o homem pode liberar-se totalmente, liberar-se de tudo — de toda
a tradigio e de todo sentido preexistente — e que proclama que todo
sentido se deixa decretar segundo uma vontade ou um capricho arbitrario,
essa quimera, longe de abrir ao homem a perspectiva da autoconstituigio
divina, suspende-o na noite. Ora, nessa noite em que tudo ¢ igualmente
bom, tudo é, da mesma maneira, igualmente indiferente. Crer que sou o
criador todo-poderoso de todo sentido possivel é crer que nio tenho nenhu-
ma raziio para criar seja |4 o que for. Mas trata-se de uma crenga que nao
se deixa admitir de boa-fé, e que s6 pode produzir uma fuga furiosa do
nada em diregiio ao nada. Ser totalmente livre a respeito do sentido, ser
livre de toda pressio da tradigdo, ¢ situar-se no vazio, ¢ anular-se simples-
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mente. E o sentido ndo vem senido do sagrado, porque nenhuma pesquisa
empirica pode produzi-lo. A utopia da autonomia perfeita do homem ¢ a
esperanga da perfectibilidade ilimitada sdo talvez os utensilios de suicidio
mais eficazes que a cultura humana tenha inventado. Rejeitar o sagrado
equivale a rejeitar os limites do homem e também a rejeitar o mal, pois
que o sagrado se descobre através do pecado, da imperfei¢do, do mal, e
que o mal, por sua vez, s6 € identificado através do sagrado. Dizer que o
mal é contingente significa dizer que ndo ha mal, que nao temos necessi-
dade, portanto, de um sentido que se imponha enquanto sentido ja constitui-
do, obrigatério. Mas dizer isso, significa dizer também que, para decretar
o sentido, ndo temos outros meios sendo nossos impulsos inatos; significa,
portanto, ou partilhar da confianga infantil dos velhos anarquistas na bonda-
de natural do homem, ou admitir que o homem s6 se afirma quando torna
a ser o que era antes da cultura, que ele s6 se afirma, por conseguinte,
como animal ndo domesticado. Assim, a tltima palavra do ideal da libera-
¢do total é a aprovagio dada a forca e a violéncia: finalmente, portanto,
¢ o consentimento ao despotismo e a destruigio da cultura.

Se ¢ verdade que, para tornar a sociedade mais tolerdvel, é preciso crer
que ela se deixa melhorar, é verdade também que € preciso que haja sempre
pessoas que pensem no preco pago por cada passo dado no caminho que
se chama progresso. A ordem do sagrado é também a sensibilidade ao mal
— fnico sistema de referéncia que permite revelar esse preco a pagar e
que obriga a perguntar se ele ndo é exorbitante.

A religido é a maneira pela qual o homem aceita sua prépria vida como
derrota inevitivel. Que ela ndo seja uma derrota inevitivel, s6 de ma-fé
é que podemos pretendé-lo. Certamente, € possivel dispersar a vida na
contingéncia do dia; mas, ainda quando nos entregissemos a essa dispersio,
a vida ndo seria seniio o desejo desesperado e incessante de viver e, final-
mente, o arrependimento de ndo ter vivido. Aceitar a vida e, ao mesmo
tempo, aceitd-la como uma derrota, s6 € possivel sob a condigio de admitir
um sentido que ndo seja totalmente imanente & histéria humana, isto &,
sob a condigio de admitir a ordem do sagrado. Num mundo hipotético no
qual o sagrado tivesse sido suprimido, niio restariam senio duas eventua-
lidades: ou o fantasma vido, e¢ se conhecendo como tal, ou a satisfagio
imediata, que se esgota em si mesma. Nio haveria senfio a escolha proposta
por Baudelaire: os amantes das prostitutas e os amantes das nuvens; os
que s6 conhecem a satisfagio do momento, e s@o, por conseguinte, despre-
ziveis — e os que se perdem na imaginag¢@o ociosa, e sdo, por conseguinte,
despreziveis. Tudo entdo é desprezivel, e eis tudo. E a consciéncia liberada
do sagrado o sabe, mesmo se ela o esconde de si mesma.
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O REINO DESTE MUNDO

OCTAVIO TANNI

O reino do sagrado tem as suas raizes na tradi¢io. O sagrado funda-se,
principalmente, no passado, nas estruturas consolidadas, nos subterrineos
da cultura. Os mortos estio sempre presentes nos passos dos vivos. Os
deuses e os santos acham-se entronizados no espirito das gentes. A familia,
a escola, a igreja, a seita, a fabrica, o quartel, a industria cultural, o Esta-
do, muitas sdo as organizagdes que colaboram, isoladamente ou articuladas
entre si, na preservagio das tradigdes dos deuses e santos, dos ritos e ceri-
monias, que delimitam e renovam constantemente os perfis e 0os movimen-
tos do sagrado. Hid muito de tradi¢do, de passado redivivo, na sacralidade
do nascimento, do casamento e da morte; também na aura do poder, da
guerra e da paz. Ha aves e animais sagrados; também gentes. Os deuses e
os santos sdo o passado santificado, presentes na santificagdo do presente.
“Qualquer que tenha sido a sua origem, o sagrado forneceu a sociedade
um sistema de signos destinados ndo simplesmente a identificar o fenome-
nos, mas a lhes conferir um valor, valor préprio a cada um desses fenome-
nos, ligando cada um deles a uma ordem diferente, inacessivel & percepgiio
direta. Os signos do sagrado ajuntavam, por assim dizer, o peso do inefivel
a cada forma dada da vida social. Que o sagrado tenha assim desempe-
nhado um papel conservador ndo resta divida. A ordem sagrada, que
englobava as realidades profanas, nido havia cessado de produzir, implicita
ou explicitamente, a mensagem que declarava: “E assim, e ndo pode ser
de outra maneira”. Ela afirmava e estabilizava simplesmente a estrutura
da sociedade, suas articulagdes, seu sistema de formas, portanto necessaria-
mente também suas injusticas, seus privilégios, seus instrumentos institu-
cionalizados de opressio. E vdo perguntar-se como a ordem sagrada
imposta a vida profana pode ser mantida sem que seja mantida sua forga
conservadora. Essa for¢a ndo lhe serd jamais retirada™ (),

Mas essa ¢ apenas uma dimensio — a mais visivel talvez — do reino
do sagrado. Olhado com alguma demora, o sagrado pode ganhar outra
luz, talvez sem perder a sua sacralidade.

O sagrado niio se inscreve apenas no passado, na tradigio, nas estruturas
consolidadas, nos subterrineos da cultura. O que governa as suas manifes-

1. Leszek Kolakowski, “A revanche do sagrado na cultura profana”, tradu-
zido por Reynaldo Alves Avila, Genebra, 1973, mimeografado, p. 14.
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tagoes e metamorfoses, ou melhor, o comércio dos santos e deuses, entre
si, com os padres, pastores, pregadores, guias, pais-de-santo, aparelhos e
com os homens, siio as relagdes sociais dos homens vivos, presentes. Da
mesma forma, siio as relagdes sociais, ou melhor, econdmico-politicas, dos
homens entre si que governam tanto a secularizacio dos valores religiosos
como a profanagio desses valores. O sagrado € o produto sempre renovado
— sob a mesma forma ou formas renovadas — das relagoes dos homens
entre si com a natureza ¢ com o proprio sobrenatural. Sio os homens
vivos, presentes, em suas relagdes pessoais, familiares, grupais e de classes
que reproduzem e recriam, a todo instante, o sagrado que consagra as
suas relagdes presentes. Na maioria dos casos, o sagrado ¢ a consagragio
passada do presente. Também héd casos em que o proprio presente sacrali-
za-se, pela invencio de novo sagrado, pela sacralizagio das coisas, aconte-
cimentos ou gentes. A ciéncia, por exemplo, as vezes barra e confina o
sagrado; mas outras vezes ela propria sacraliza idéias, explicagdes, teorias,
como deusa do que é certo ou errado, inocente ou pecado. Tanto assim
que o cientista pode aparecer como o sacerdote de um novo tabu, nova
revelagiio, novo milagre, ou apenas novo jargio.

A rigor, ¢ a fé dos homens vivos, presentes, que estd continuamente a
sacralizar o passado, a tradicdo, as estruturas consolidadas. E a fé que
retira continuadamente de misteriosos subterrineos da cultura as coisas,
os acontecimentos e as gentes passados que consagram as coisas, 0os acon-
tecimentos e as gentes presentes. A fé dos homens sacrifica e redime
ininterruptamente o Cristo, consagrando-o na cruz, nas igrejas, lares, esco-
las, fabricas e quartéis. E a fé do burgués que poe o Cristo na fébrica,
suspenso na cruz, como exemplo de resignacio, diante da vida, e reden-
¢io. depois da morte.

Visto ao nivel dos homens, em suas relagdes reciprocas, com a natureza
e o sobrenatural, o sagrado perde a aura de ente situado fora ou acima da
histéria. Ele se profana no jogo cotidiano das relagbes economicas e politi-
cas dos grupos e classes sociais. Kolakowski afirma que ¢ o sagrado que
confere sentido ao homem, a sua vida. Neste passo das suas reflexoes
sobre a revanche do sagrado na cultura profana, ele associa a tradicdo
ao sagrado, ambos fundamentando o sentido possivel da vida humana. “Ser
totalmente livre a respeito do sentido, ser livre de toda pressiio da tradicio,
é situar-se no vazio, ¢ anular-se simplesmente. E o sentido niio vem senio
do sagrado...” . E acrescenta: “A ordem do sagrado ¢ também a sensi-
bilidade ao mal — fnico sistema de referéncia que permite revelar esse
preco a pagar...” . Mas é s6 na aparéncia que o sagrado se apresenta
como o segredo da identidade do mal, do pecado, do profano ou seculari-
zado. Nio ¢ o sagrado que confere sentido a vida, a existéncia, as relagoes
de burgueses e operdrios. Ao contririo, é a vida, é a existéncia, sio as
relagGes de uns e outros que conferem sacralidade s coisas, acontecimentos

2. Leszek Kolakowski, “A revanche do sagrado na cultura profana", citado,
p. 19.
3. Ibidem, p. 20.
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e gentes. As relagdes e as estruturas de apropriagdo econdmica e dominagdo
politica podem refazer ininterruptamente o que € sagrado e o que € profano,
o proibido ¢ o permitido. O nascimento da crianga ¢ sagrado, mas a taxa
de mortalidade infantil na classe operdria ¢ apenas um indice estatistico.
A propriedade privada é sagrada, mas o produto do trabalho do operirio
nao lhe pertence.

Ocorre que o sagrado nio ¢ inocente, em face das relagdes dos homens
entre si, com a natureza e com o sobrenatural. O reino do sagrado ¢ o
reino deste mundo, do mundo dos vivos. Ha a religiio dos vencedores e
a dos vencidos, dos governantes e dos governados. Mesmo quando a religido
é a mesma de todos, dominantes e subalternos, mesmo nesse caso seria
enganoso tomd-la como tnica, indiferenciada ou homogénea. O catolicismo
do burgués ¢ muito mais de pompa e circunstincia; ou um arranjo entre
governantes, empresdrios, generais e cardeais. Nesse arranjo, sacraliza-se o
contrato, a disciplina, a hierarquia, a ordem, a seguranga, a propriedade,
o lucro, a civilizagio ocidental e crista. A fé do empresirio na propriedade
privada pode levd-lo a entronizar o crucifixo, ou algum sagrado coragiio,
na fibrica, para consagrar a harmonia entre o capital e o trabalho; ou
para lembrar cotidianamente aos operdrios que o reino deste mundo, na
sua forma presente, estd consagrado. O catolicismo do operdrio ¢ muito
mais uma busca duvidosa, um tateio inseguro, um clamor mudo ou um
movimento de resignagdo. O operirio pode operar diariamente uma maqui-
na complexa, ir ao terreiro de umbanda as quintas-feiras a noite, casar na
igreja catdlica apostélica romana num sibado e freqiientar alguma missa
aos domingos. O operirio confia e desconfia do Cristo que aparece nas
pompas e arranjos, do Cristo que o empresirio entroniza na fibrica. E o
catolicismo do camponio é muito mais um didlogo com a natureza, sobre
a fecundidade da terra, a bénciio das chuvas, o ciclo das estagdes, a boa
colheita. E esse o nivel no qual ele projeta a sua relagio com o latifundia-
rio, o comerciante, a autoridade, o governo. Para resguardar-se da espolia-
¢io, o camponés poe a sua fé no didlogo com a natureza, imaginando que
trabalhar a natureza ¢ talvez o tnico modo de contrabalangar a espoliagio.

Acontece que a religiio também se estratifica com a sociedade, em con-
formidade com as classes dominantes e subalternas. Essa condicido das
religides maiores € menores, ou igrejas e seitas, foi observada por diferen-
tes autores. Vejamos o que escreveu Nietzsche. “O ascetismo e o puritanis-
mo siio meios de educagio e de enobrecimento quase indispensdveis, desde
que uma raca pretenda superar a sua origem plebéia e elevar-se ao dominio
futuro. Aos homens vulgares, enfim, aos mais numerosos, aqueles que exis-
tem para servir, para serem uteis ao bem comum, e que s6 assim tém
direito i existéncia, a religidio proporciona um conformismo inestimavel em
face da sua situagdo, paz do coragiio, enobrecimento da sua obediéncia,
além de uma felicidade e uma dor iguais as dos seus, uma espécie de transfi-
guragio e de embelezamento, uma espécie de justificagdo de vida cotidiana,
de toda a baixeza, de toda a pobreza quase animal da sua alma. ... Talvez
nada exista no cristianismo e no budismo tdo digno de respeito como a arte
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de ensinar os mais baixos a elevarem-se pela religiosidade a uma ficticia
ordem superior das coisas e a contentarem-se, assim, com a verdadeira
ordem em que vivem muito duramente — ¢é justamente esta dureza que ¢
precisa!” ), Gramsci também se preocupou com esse problema. “A forga
das religides, notadamente da Igreja Catolica, consistiu € consiste no seguin-
te fato: que elas sentem intensamente a necessidade de unido doutrinal de
toda a massa ‘religiosa’ e lutam para que os estratos intelectualmente supe-
riores nao se destaquem dos inferiores. A Igreja romana foi sempre a mais
tenaz, na luta para impedir que se formassem ‘oficialmente’ duas religides,
a dos ‘intelectuais’ e a das ‘almas simples’. Esta luta niio foi travada sem
que ocorressem graves inconvenientes para a prépria igreja; mas estes
inconvenientes estdo ligados ao processo histérico que transforma a totali-
dade da sociedade civil e que contém, em bloco, uma critica corrosiva das
religives” ). Em seguida, ele especifica o que considera caracteristico da
“religilo dos subalternos™. Escreve que a religido cristd “foi e continua
a ser uma “necessidade”, uma forma necessdria da vontade das massas
populares, uma forma determinada de racionalidade do mundo e da vida,
fornecendo os quadros gerais para a atividade prética real” ®). Assim, a
integridade da doutrina religiosa e da organizagio da igreja estd sempre
ameagada pelas divisoes e pelos antagonismos que percorrem continua-
mente as relagdes das classes sociais. Essa condigio impde a igreja, enquan-
to burocracia especializada, um esforgo suplementar, no sentido de preser-
var-se como uma singular estrutura de poder. Dai o seu empenho em
manter a integridade da doutrina religiosa, num mundo social dividido em
classes sociais adversas. “A religiio — ou uma igreja determinada — man-
tém a sua comunidade de fi¢is (dentro de certos limites fixados pelas
necessidades do desenvolvimento histérico global) na medida em que man-
tém permanente e organizadamente a prépria fé, repetindo infatigavelmente
a sua apologética, lutando sempre e em cada momento contra argumentos
similares, ¢ mantendo uma hierarquia de intelectuais que emprestem a fé
pelo menos a aparéncia da dignidade do pensamento” (). A aparente inte-
gridade doutrindria garante a igreja boa parte da sua capacidade de didlogo
e arranjos com uns e outros, dominantes e subalternos, o Estado e os
humilhados e ofendidos.

Se é verdade que a religido da burguesia ¢ diversa da religido do prole-
tariado, ou do campesinato, resta explicar por que todas as classes sociais
se curvam ao sagrado. Resta explicar por que burgueses e operdrios curvam-
-se a algum deus, santo, sacerdote, pregador, guia ou pai-de-santo. A
despeito das variagdes — as vezes acentuadas — das crengas e priticas
religiosas das diversas classes sociais, é inegdvel que umas e outras estio
impregnadas de valores religiosos. Esse fato exige algum comentério.

4. Friedrich Nietzsche, Para além do bem e do mal, tradugio de Hermann
Ffliiger, Guimaries & Cia. Editores, Lisboa, 1974, p. T4.

5. Anténio Gramsci, Concepgio dialética da histéria, tradugio de Carlos
Nelson Coutinho, Editora Civilizagio Brasileira, Rio de Janeiro, 1966, pp. 16-17.

6. Antonio Gramsci, Concepgdo dialética da histéria, citado, p. 24.

7. Ibidem, p. 27.
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Uns dirdo que a permanéncia e a generalidade da religidio se deve a
forga do passado, da tradigdo, das estruturas consolidadas, dos subterrineos
da cultura. E isso realmente alcanga a todos, ainda que sob diferentes moda-
lidades. Outros dirdo que a religido guarda o sagrado, sagrado esse que
permite ao homem discernir o bem do mal, a inocéncia do pecado, o permi-
tido do proibido. E isso também alcangaria a todos, mesmo que sob distin-
tas formas.

Mas também se pode sugerir que o que explica a generalidade do sagra-
do, a despeito das suas variagoes, segundo as classes sociais, é o fato de
que as condigbes de existéncia social fundam-se na alienagio econdmica
e politica de uns e outros. Em algum grau, todos se acham imersos numa
trama de relagdes sociais que se funda na alienagdo das gentes.

O operdrio, na inddstria ou na agricultura, ¢ alienado no produto do seu
trabalho e na sua pessoa, como produtor e cidaddo. Ele dispde de escassos
ou nulos graus de liberdade para negociar o produto do proprio trabalho.
Mais do que isso, o produto do seu trabalho nido aparece socialmente como
seu, mas do empresirio. As relagdes sociais de produgio organizam-se de
tal forma que o operdrio ¢ levado a pensar que o seu salédrio é sagrado; e
que o seu emprego ¢ uma dadiva do empresdrio. A preeminéncia da forga
de trabalho do operirio, na criagdo de valor, na produgio da mercadoria,
submerge no arranjo dos diferentes e dispares “fatores™ da produgio: capi-
tal, tecnologia, geréncia, administragdo, marketing e outros. Fetichizam-se
as relagdes sociais de produgdo: as relagdes das pessoas, operdrios e burgue-
ses aparecem como se fossem relagdes entre coisas, salirio e mercadoria
A despeito das reagoes criticas do operdrio, esse fetichismo predomina
enquanto predominam as relagoes capitalistas de produgio. E tanto mais
se mantém esse fetichismo quanto mais agressiva é a burguesia na manipu-
lagdo da atividade sindical e politica do operirio. Além disso, a familia, a
escola, a igreja, a seita, a fabrica, o quartel, a inddstria cultural e as agén-
cias do Estado com freqiiéncia articulam-se na recriagiio cotidiana de uma
visdo fetichista das coisas, acontecimentos, gentes, em si € em suas relagdes.
Talvez seja essa alienagiio bésica e generalizada que fundamente a religio-
sidade da classe operdria.

Seria equivoco, no entanto, pensar que a burguesia estd imune i aliena-
¢do na qual se funda o seu poder. Ao produzir uma cultura alienada, na
qual as coisas, os acontecimentos e as gentes, em suas relagdes reais, apare-
cem transfiguradas, misteriosas, a burguesia também se impregna dela. A
transfiguragiio das relagbes sociais reais de produgio, sem o que nio se
reproduz a alienagdo cotidiana do operdrio, ndo se circunscreve apenas ao
ambito da classe operdria. Ela alcanga também a burguesia. Nas relagoes
capitalistas de produgdo ha uma alienagdo de segunda insténcia envolvendo
a burguesia. A burguesia ¢ uma classe social alienada ao produto da aliena-
¢ao da classe operiria. Essa alienagio de segundo grau, ou reflexa, compro-
mete a burguesia com a visdo transfigurada, misteriosa, fetichizada, das
relagoes sociais de produgdo que fundamentam o seu poder,
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Nessa perspectiva, o fetichismo que envolve a classe operédria envolve
também a burguesia, ainda que em outra gradagio. As relagbes capitalistas
de produgdo sido relagoes de interdependéncia, alienagio e antagonismo,
nas quais o proletariado e a burguesia acham-se reciprocamente referidos,
atados e opostos. Mas esses vinculos ndo sdo apenas materiais; sdo também
e, a0 mesmo tempo, espirituais. Sao vinculos impregnados de alguma meta-
morfose, magia ou mistério, sob o qual se encobrem os contetidos econémi-
cos ¢ politicos desses vinculos. Por isso, as duas classes curvam-se ao sagra-
do, a religido, a alguma igreja, seita, terreiro, altar, nicho, pegi, talisma.
O reino do sagrado é o reino deste mundo. Mas nio porque os deuses e
os santos estiio entre os homens. O reino do sagrado € o reino deste mundo,
porque o mundo dos homens ¢ um mundo transfigurado, fantasmagérico.
No capitalismo, “uma relagio social definida, estabelecida entre os homens,
assume a forma fantasmagérica de uma relagiio entre coisas” @, Como no
reino do sagrado, “ai os produtos do cérebro humano parecem dotados de
vida prépria, figuras autdbnomas que mantém relagbes entre si € com os
seres humanos™ . O reino deste mundo é o reino no qual o criador se
torna subalterno & criatura, no qual a mercadoria impera sobre os homens,
operirios ou burgueses. “A mercadoria ¢ misteriosa simplesmente por enco-
brir as caracteristicas sociais do préprio trabalho dos homens, apresentan-
do-as como caracteristicas materiais e propriedades sociais inerentes aos
produtos do trabalho. ... Através dessa dissimulagio, os produtos do
trabalho se tornam mercadorias, coisas sociais, com propriedades percepti-
veis e imperceptiveis aos sentidos™ (9. Todos, burgueses e operarios, subsu-
mem-se na mercadoria, assim como subsumem-se num mundo de outros
produtos dos seus trabalhos e das suas visdes. Ocorre que a mercadoria
talvez seja o principal produto dos trabalhos e visdes de uns e outros.
Tanto assim que também os deuses e os santos, os ritos e as cerimonias,
tém o seu prego marcado, ou as suas classes de pregos, nas igrejas e lojas.

8. Karl Marx, O capital, 3 livros, traducio de Reginaldo Sant'Anna, Editora
Civilizagio Brasileira, Rio de Janeiro, 1968-1974, Livro Primeiro, vol. I, p. 81,

9. Karl Marx, O capital, citado, Livro Primeiro, vol. I, p. 8l

10. Ibidem, p. 81.
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O SAGRADO E A HISTORIA

HENRIQUE C. DE LIMA VAZ

1. Aparentemente, a conclusio do texto de Kolakowski apresentado ante
os Encontros Internacionais de Genebra de 1973, (V) estd em oposi¢iio com
a apologia de uma certa visdo racionalista tal como ¢ desenvolvida no alti-
mo capitulo do seu livro Sobre a Mortalidade da Razdo.® Ali, Kola-
kowski afirma: “O ponto de vista racionalista exige a rentincia absoluta
ao sentimento do sagrado™ . No fim do nosso texto, ao contririo, a
supressdo do sagrado implicaria duas eventualidades destruidoras do senti-
do da vida: o vao fantasma ou a satisfagio do momento. E licito supor,
porém, tratar-se de uma oposi¢do aparente. Com efeito, o que estd no
fundamento dessa rejeicio do sagrado de uma parte e, de outra, na sua
defesa, ¢ a critica de Kolakowski a toda concepgio do mundo que suprima
a tensdio entre a estrutura e o movimento e submeta a realidade & norma
de um absoluto estitico ¢ homogéneo. Compreende-se assim que, enquanto
o texto de 1973 apresenta uma apologia do “espirito conservador” como
expressio do sagrado, cuja fungdo é “estabilizar as distin¢oes fundamentais
da cultura, dotando-as de um sentido adicional cuja Gnica fonte é a auto-
ridade da tradigio™, as pdginas de Sobre a Mortalidade da Razdo nos
falam da atitude racionalista como autocritica que questiona o conser-
vadorismo e, com ele, a natureza humana enquanto natureza conserva-
dora ), Assim, entre a estrutura € o movimento, o sagrado situa-se no
p6lo da estrutura, da estabilidade de um sentido que o profano, na sua
incessante transformagdo, nio pode — ou ndo deve — arrastar consigo.
O diagnéstico da crise atual que Kolakowski apresenta no texto de 1973
denuncia exatamente essa profanidade absoluta, que suprime o sentido
constituido e transcendente ao homem, cuja fonte é o sagrado, e condena
o homem e a cultura ao absurdo e ao nada.

No Capitulo que fecha o seu livio O Homem sem Alternativa ™,
Kolakowski tematiza a mesma oposi¢io entre a estrutura € o movimento

1. As citagbes entre aspas, sem mencio da fonte, sio extraidas desse texto,

2. L. Kolakowski, Sobre la mortalidad de la razdin, tr. esp., Monte Avila.
Caracas, 1969, p. 253 e segs.

3. Ibid., p. 313.

4. Ihid., p. 114-120: p. 325,

5. L. Kolakowski, El hombre sin alternativa, tr. esp., Alianza, Madrid, 1970.
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— ou entre o sagrado e o profano, a tradi¢io e o racionalismo — ao
estudar a heranga teolégica do pensamento contemporineo. Ai os dois pélos
sdo figurados através da “filosofia do sacerdote™ e da “filosofia do bufio”:
a filosofia do guardido do absoluto, que mantém o culto do definitivo e das
evidéncias tradicionais reconhecidas, e a filosofia daquele que duvida de
tudo o que se considera evidente ). E verdade que Kolakowski admite
sua preferéncia pessoal pela “filosofia do bufao” ), mas da as razoes
pelas quais julga a “filosofia do sacerdote” inevitdvel e necessdria. Estamos
novamente em face da tensio fundamental entre estrutura ¢ movimento,
que nio pode ser suprimida impunemente. Os textos de O Homem sem
Alternativa foram escritos entre 1956 e 1959, nos momentos mais dramiti-
cos do combate antiestalinista de Kolakowski, quando uma certa forma
monstruosa de “filosofia do sacerdote™ pesava opressivamente sobre a cultu-
ra dos paises socialistas. Combate, afinal, perdido para Kolakowski, hoje
exilado no Ocidente. Nesse outro lado do mundo parece ser a “filosofia do
bufido™ que Kolakowski coloca sob suspeita, ao ver delinear-se aquilo que,
em 1959, ele chamava *“seus perigos e seus absurdos” . No caso, a filo-
sofia de um evolucionismo desvairado que se manifesta nos fenémenos de
“amor a amorfia, de desejo de homogeneidade, de ilusiio da perfectibilidade
humana, de escatologias imanentes, de atitude instrumental a respeito da
vida individual®.

O pensamento de Kolakowski sobre o sagrado, nas duas fases da sua
carreira de pensador — antes e no curso do exilio ocidental —, parece
mostrar, assim, uma profunda coeréncia na aparente oposigio da sua expres-
sdo. Entre os dois p6los da estrutura e do movimento que, no seu equilibrio,
ddo consisténcia a0 mundo da vida e, em particular, a0 mundo humano
como mundo da cultura, o sagrado é alienagdo quando a balanga pende
para o lado da estrutura, da conservacdo, da tradigio, da diferenca, do
absoluto transcendente, em suma; e é salvacio quando o movimento dese-
quilibra a seu favor a tensdo dialética, e prevalecem os “mitos” profanos
do progresso indefinido, da primazia do que é novo, da homogeneidade, da
paradoxal absolutizagiio do relevo afinal, ou seja, quando “as oposigoes e
as classificagdes mais importantes deixaram de ter vigéncia”.

Como o préprio Kolakowski proclama, ¢ “do ponto de vista que se
limita a uma filosofia da cultura” que o texto de 1973 pretende mostrar a
necessidade e a inevitabilidade do sagrado. Trata-se, portanto, de estudar
a “necessidade religiosa” e seu objeto especifico, o sagrado, desde um
ponto de vista em que as expressdes sociais da religido atestam seu
cardter primigénio e irredutivel. Situado num dos pélos constitutivos da
dialética da sociedade e da cultura, o sagrado explica, num dos seus as-
pectos fundamentais, o fendmeno sécio-cultural global, e nio é explicado
por ele. Daqui a rejeigdo, no inicio do texto de 1973, de toda teoria
6. Ibid., p. 312.
7. Ibid., p. 316.
8. Ibid., p. 816.
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instrumentalista do sagrado. Esse ponto de vista fora, de resto, utilizado
por Kolakowski como roteiro metodolégico na sua grande obra sobre as
seitas cristds dissidentes do século XVII e aparece formulado com toda
nitidez na sua introdugdo.  Ele supde que a especificidade do fenomeno
religioso ndo se esgota na intengdo da consciéncia nem na sua expressio
social, mas existe na sua expressio social justamente porque responde a
uma necessidade da consciéncia que reivindica uma esfera propria de au-
tonomia. Kolakowski pensa poder conciliar essa concepgio com a regra
fundamental do materialismo histérico. Para ele, o ser social determina a
consciéncia, mas exatamente na medida em que os conteidos vividos pelos
homens devem ser compreendidos como formas de uma assimilagio in-
teriorizada de sua presenga no mundo objetivo dos comportamentos cole-
tivos 1, Isso significa que o mundo sécio-cultural subsiste através da
tensio dialética de esferas relativamente autonomas do comportamento
humano e nas quais a intencdo vivida e sua exteriorizagiio social cons-
tituem, por sua vez, uma indissolivel unidade.

Tal o modelo de universo cultural proposto por Kolakowski para situar
o fato religioso. Ele se afasta, como se vé, do cldssico modelo vertical da
base e da superestrutura, através do qual foi vulgarizado o materialismo
histérico e apresenta-se como modelo horizontal de pélos em oscilagio e
equilibrio. Se na introdugdo da sua obra histérica, cuja primeira edigdo
polonesa é de 1965, Kolakowski invoca ainda a seu favor o materialismo
histérico, no texto de 1973 ¢ rejeitada qualquer interpretagio da religido
fundada em Marx. (1)

E a partir, pois, de uma filosofia da cultura inspiradora do modelo
bipolar do universo sécio-cultural que Kolakowski reivindica energicamente,
no texto de 1973, a especificidade e a autonomia do sagrado e sua necessi-
dade imprescritivel. A perda do sagrado ou a negagdo da sua relativa
autonomia viriam a significar a impossibilidade de se referir o mundo da
cultura a um modelo explicativo coerente. Em termos axiolégicos, a disso-
lugdo do sagrado significaria, pois, a dissolugio da prépria cultura: a disso-
lugio da sua forma fundamental, seu desaparecimento na insensatez € no
caos.

2. Ora, o que parece mais perturbador aos olhos do fil6sofo polonés € o
fato da “secularizagiio”, ndo nos seus aspectos sociol6gicos € sociométricos
— sempre de interpretagio discutivel — mas naquele aspecto cultural que
se descobre no fendémeno paradoxal que é o movimento, a partir da pré-
pria esfera do sagrado, da aboligdo dos seus limites: a universalizagio do
sagrado pela sua encarnagio no profano que equivale, rigorosamente, a

9. L. Kolakowski, Chrétiens sans Eglise: la conscience religieuse et le lien
confessionnel auw XVIIéme sidcle, Paris, Gallimard, 1969, p. 51.

10. Ibid.. p. 53.

11. A rejeicio de Marx tem lugar, nesse texto, a partir de uma critica dos
esquemas reducionistas que fazem da religiio seja uma técnica aplicada a
natureza (Durkhein), seja uma técnica de adaptagdo as instituigoes sociais
(Marx).

171



sua autonegagio. E justamente esse fendmeno que se mostra com nitidez
na “secularizagdo” tal como se vem desenvolvendo no seio do mundo
cristio que nos leva a colocar algumas interrogagdes a teoria kolakowskiana
do sagrado.

Em primeiro lugar, ainda que aceitemos o modelo bipolar da cultura
proposto por Kolakowski como vilido em primeira aproximagio, parece
arbitrério situar totalmente no pélo da estrutura o dominio do religioso e
do sagrado. Convém mesmo perguntar se existe algum fenémeno cultural
fundamental que possa definir-se em termos exclusivos de estrutura ou de
movimento e se essa tensdo bipolar, antes de caracterizar a cultura como
um todo, niio caracteriza cada uma das suas esferas e, conseqiientemente,
a esfera do religioso e do sagrado. Seja como for, se ¢ verdade que o sagra-
do exerce indiscutivelmente uma fungdo social estabilizadora, na medida
em aue estrutura o tempo humano a partir de arquétipos reguladores (signi-
ficacbes que negam o tempo pela repeti¢io e tornam possivel a tradigcdo
no sentido estrito), ndo é menos verdade que a histéria nos mostra auténti-
cas “revolucoes” do sagrado”. Elas estdo ligadas a profundas transforma-
¢oes sociais de um dado mundo de cultura, e propiciam o aparecimento
daquelas que R. Schaeffler denominou “religides de critica da religidao”
(Religionkritische Religionem). '®) E justamente a possibilidade do apare-
cimento de uma “consciéncia critica” a partir da atitude religiosa que a
teoria de Kolakowski parece excluir, e eis um ponto onde ela se mostra
extremamente contestdvel. Tudo leva a crer que o descrédito das teorias
evolucionistas em historia das religides tenha levado Kolakowski a atribuir
uma significa¢io privilegiada ao aspecto estrutural do fenémeno religio-
so. (%) Mas esse privilégio, ao tornar-se exclusivo, torna impossivel a com-
preensdo de uma face essencial do fendmeno, aquela justamente que se
volta para o devir histérico para dele participar ou para assumir as suas
vicissitudes.

A insuficiéncia da teoria kolakowskiana aparece de modo flagrante
na sua aplicagdo ao cristianismo e na sua tentativa de explicagdo da “secula-
rizagio” e nos tragos que o fen6meno apresenta no mundo de cultura
marcado pelo sagrado cristio. Com efeito, ela torna inutilizivel toda a
imensa bibliografia que vé justamente no sagrado biblico-cristio um poten-
cial critico que ird conduzir a um conflito irremedidvel com outras formas
de sagrado, e provocar o fendmeno tipico da “dessacralizacio” como
“desencantamento” (Enfzauberung) no sentido weberiano (%), Nio se trata,
aqui, de submeter esse fendmeno aos critérios de uma axiologia da cultura,
como faz Kolakowski em algumas paginas do seu texto de 1973. Trata-se
de confrontd-lo com uma teoria imobilista do sagrado que, ao menos no
caso especifico do cristianismo, propoe um enigma muito mais dificil do

12. R. Schaeffler, Religion und kritisches Bewusstsein, Karl Alber, Miinchen,
1973, p. 352 e segs.

13. E o que aparece das explicagies embaragadas de Kolakowski em Chrétiens
sans Eglise, p. 51-53.
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que aquele que pretendera resolver, isto é, como explicar que as mais
profundas transformagdes culturais da histéria humana tenham tido lugar
justamente no seio da civilizagio que passara a evoluir sob o signo do
sagrado biblico-cristao?

Se € licito criticar a insuficiéncia metodolégica dos esquemas evolucionis-
tas em etnologia e histéria das religides, uma filosofia da religido como
filosofia da cultura — nivel no qual Kolakowski explicitamente se colocou
— niio pode deixar de levar em conta a tensio dialética que se esta-
belece entre o estitico e o dindmico ou a tradi¢io e a revolugio dentro
da prépria esfera do sagrado, num determinado mundo de cultura.

Nesse sentido, ndo obstante os interditos estruturalistas, aos quais Kola-
kowski parece ceder, ¢ dificil escapar a uma filosofia da religido como
filosofia da cultura segundo o modelo hegeliano, no qual a dialética do
sagrado se articula como uma dialética rigorosamente histérica. Uma filoso-
fia da religiao ndo pode deixar de assumir necessariamente, nesse caso, a
forma de uma filosofia da histéria %), Do ponto de vista do sagrado cristao,
o problema que aqui surge, ¢ que estd no centro da temdtica cristd da
“religido revelada”, refere-se A abolicio do sagrado tradicional 1) pelo
evento da Encarnagio. A santificacio do profano como movimento que
parte do sagrado cristio e emana da sua esséncia (e, nesse sentido, as
“fontes gndsticas™ da “Cristandade” de que fala Kolakowski é que seriam
estranhas ao Cristianismo original) ndo se apresentaria como simples perda
do sagrado mas como sua supressio dialética nesse nivel que Hegel deno-
minou “religidio absoluta” e que se traduz na atitude da fé no sentido
especificamente cristio. Todo o problema fundamental na relagio entre
Religido e Fé que, a partir de Barth, ocupa um amplo campo de dis-
cussbes na teologia contemporinea ') dificilmente encontraria lugar na
perspectiva de Kolakowski, pois nela a originalidade cristi da encarnagdo
no profano fica reduzida a um comportamento de mimetismo puramente
defensivo.

Se a concepgiao “conservadora” do sagrado proposta por Kolakowski
mostra-se inadequada i inteligéncia do sagrado em geral, ela torna impossi-
vel, portanto, a compreensao do fato religioso cristio no mundo ocidental,
sobretudo nas suas evogoes recentes. Tudo nos leva a afirmar que a
tensio entre a estrutura ¢ o movimento faz parte do sagrado como tal.
Mas, no caso do sagrado cristdo, ela apresenta esta caracteristica origi-

14. Ver R. Schaeffler, Op. cit., p. 315 e segs.

15. Para Hegel, ver M. Theunissen, Hegels Lehre vom absoluten Geist als
theologisch-politischer Traktat, W. de Gruyter, Berlin, 1970, p. 77-100; e G.
Guibal, Dieu selon Hegel: essai sur la problématique de la “Phénoménologie de
PEsprit”, Aubier, Paris, 1975.

16. “Religidio natural” ¢ “religiio da arte” ou da “individualidade espiritual”
segundo a terminologia hegeliana, representando o sagrado das religices primi-
tivas e oricntais e da religidio grega.

17. Ver, por ex., Cl Geffré, Le Christianisme et les métamorphoses du sacré,
ap. Le Sacré: études et recherches (Actes du Colloque de Rome de 1974), Aubier,
Paris, 1974, p. 133-150,
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nal que reside na impossibilidade de se fixar seu centro de equilibrio no
interior do préprio sagrado como dominio separado. Trata-se de um sagra-
do propriamente “excéntrico”, que se nega permanentemente como esfera
particular e se recusa a definir-se numa oposi¢io de exclusao com o profano
como o “exterior” que ¢ também o “estranho”. Em outras palavras, o
sagrado cristio somente pode ser pensado, como viu profundamente Hegel,
no interior de uma dialética do universal em que a particularidade do sagra-
do tradicional subsiste apenas no movimento da sua “supressio” (Aufhe-
bung) pela universalidade da fé. (9

Na concepgio kolakowskiana ndo hd nenhum lugar para essa universa-
lidade da fé, que é o mais evidente trago do fendmeno religioso cristio tal
como se faz presente no mundo da cultura ocidental. E uma caréncia grave
para uma concepgdo que pretende justamente interpretar a crise e a ressur-
géncia atuais do sagrado do ponto de vista de uma filosofia da cultura.

18. Esse universalismo da fé — ou a atitude que corresponde A “religido
absoluta” — exprime-se, para Hegel, na caracterizagio da esfera do Espirito
absoluto em geral como Religido: tanto como elevagio do sujeito finito ao
Espirito absoluto em si, quanto como presenca do mesmo Espirito absoluto
na comunidade humana., Ver Enzyklopddie der phil. Wiss. (1830), § 554, e os
comentirios de Theunissen, Op. eit., p. 118-128; Philosophie der Religion, IIL
Teil, ed. Lasson, Meiner, Hamburg, 1966, Bd. II, p. 198 e segs. Ver igualmente
A. Chapelle, Hegel et la Religion, vol. III, Bditions Universitaires, Paris, 1971,
e A. Léonard, La foi chez Hegel, Paris, Desclée, 1970.
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O SAGRADO E A SOCIOLOGIA

ROBERTO DA MATTA

Introducao

Quero, inicialmente, desejar que este tipo de debate — que me parece
novo na nossa vida intelectual tdo segmentada quanto provinciana — dé
realmente certo. E, pois, com o espirito de colaborar com esta inovagdo
que escrevo estes comentdrios. Desejo também agradecer a distingdo dos
organizadores e editores desta publicacdo por me terem convidado a cola-
borar e a discutir este texto. Muito aprendi com ele — como se verd
a seguir — e niio gostaria de deixar passar a oportunidade de agradecer esta
leitura estimulante e, as vezes, perturbadora. Finalmente gostaria de dizer
algumas palavras de carater geral, ja enderegadas aos meus comentirios:

1. Quero dizer, de saida, que ndo sei quem é o Sr. Leszek Kolakowski,
que nio sei qual o seu instrumento de trabalho, onde, ou se leciona, o
que escreveu. Apenas sei, por meio de informagoes dadas voluntariamente
por um colega — e que a propdsito, chegaram ontem as minhas mios,
quando grande parte destes comentdrios ja estava esquematizada —, que
o Sr. Kolakowski ¢ um conhecido filésofo polonés que abandonou seu pais
em 1968 por idéias pouco ortodoxas.

2. Assumo que ¢ fundamental dizer isso porque — a minha experiéncia
de pesquisa confirma tal ponto — o contexto é sempre um elemento critico
(sendo o elemento critico) de grande parte das situagdes sociais que,
enquanto cientistas, nos cabe deslindar. Fico, pois, na incomoda situagiio
de comentar um texto cujas bases posso apenas intuir e, mesmo assim,
intuir de modo incerto, ji que o meu desconhecimento de filosofia polo-
nesa deve ser somado @ minha ignorincia da filosofia em geral.

3. Finalmente, ndio conhego as circunstincias do encontro no qual o
artigo foi apresentado. Nem sei dos antecedentes e conseqiientes da leitura
do trabalho de Kolakowski. Escrevo, assim, sobre um texto que me parece
muito com um mito de uma sociedade tribal que conhe¢o mal, com os
agravantes de ndo saber quem o colheu, ou por quem foi produzido, ou

para quem foi contado. Embora, € I6gico, tenha conhecimento de algumas
de suas coordenadas.
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Mas passemos ao texto.

1. Revelador, apés a leitura do trabalho, o titulo do artigo: “A revan-
che do sagrado na cultura profana” (o grifo ¢ meu), como se entre o sagra-
do e o profano estivéssemos autorizados a estabelecer uma hierarquia. Creio
que isso seria improdutivo e que a obra do grande introdutor da distingio
na Sociologia da Religiao, Durkheim, justamente evita tal hierarquizagio.
De fato, a releitura de Durkheim, especialmente As Formas Elementares
da Vida Religiosa, surpreende precisamente pela falta de revanche, ji que
os termos sdo dados como férmulas mais ou menos vazias, o sagrado sendo
definido (?) pela interdicdo e o profano como aquilo que sobra ou resta
da interdigdo. Assim, tanto se pode partir do sagrado quanto do seu comple-
mento, o profano. Visto isso, a hierarquizacio s6 pode sugerir a presenga
de um pensamento evolucionista, sendo historicista, nas reflexdes de Kola-
kowski. E, de fato, como se ele nos estivesse dizendo: o profano ja teve
sua vez, agora é o tempo de o sagrado ser redescoberto e executar, como
uma espécie de Conde de Monte-Cristo, sua vinganga. Claro estd que, num
tal pensamento, a hierarquizagio ocupa uma posi¢io importante e isso
significa pretender, como descobrimos lendo o artigo, que Kolakowski anco-
ra surpreendentemente o sagrado na prépria substincia da ordem. Ele
assume, assim, uma posi¢io que ele proprio chama de conservadora, mas
que para mim ndo seria conservadora por equacionar, como pensa Kola-
kowski, o sagrado a ordem humana, mas por esquecer-se justamente de
que ndo se institui a ordem sem que se institua simultaneamente a ambi-
giiidade. Esse, a meu ver, os antolhos de uma perspectiva evolucionista
vitoriana: a concep¢io de que houve um tempo sem injustiga, um paraiso
terrestre que urge recuperar, uma era de pura ordem. Como se a desordem
fosse algo criado a partir de um dado momento e, por isso mesmo, passivel
de eliminagao. Ora, a ligdo de Durkheim e seus seguidores, que Kolakowski
recusa, ¢ que nio hd ordem sem desordem; nem classificagio sem ambigiii-
dade, nem sagrado sem profano. Nio haveria, pois, revanches. Mas haveria,
sim, uma dialética entre sagrado e profano, pois na medida em que um
deles ¢ valorizado como centro, ele acaba por engendrar o outro. Impossi-
vel, como creio que demonstra a antropologia social moderna, uma ordem
total, de onde a desordem esteja definitivamente excluida.

2. Também perturbador — e aqui o contexto certamente faz muita
falta — o tipo de sociologia religiosa que nos indica Kolakowski. E claro
que, como todo moralista, ele ndo indica fatos muito concretos, dados muito
precisos, autores localizaveis. Assim, ficamos com uma idéia de que, para
ele, a sociologia da religido resume-se a inquérito de carater estatistico
fundado “na freqiiéncia as igrejas, casamentos religiosos, batismos, crismas,
funerais etc....” E claro que tal sociologia da religido existe. Mas serd
ela realmente importante? Ou estaria o nosso autor construindo, como
manda o bem-pensar em filosofia moral, um espantalho? Creio que o espan-
talho ¢ uma sugestdo justa. Ou pelo menos assim parece a quem, como
eu, tenho visto precisamente a invengido de uma “antropologia simbélica”,
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devotada menos a explicagdo e origem dos fendomenos classificados como
religiosos ou misticos ou magicos e muito mais com sua interpretagiio segun-
do uma certa perspectiva, um determinado ponto de vista. Ou, para para-
frasear Clifford Geertz, um dos inventores destas andlises: ver o fendmeno
de um ritual, por exemplo, como uma estria que sobre si mesmas, as pes-
soas de uma cultura contam a eles préprios! Nota-se, entio, que o problema
nio ¢é definir o fendmeno como um tipe acabado, construido, reificado e
substantivo, mas como o resultado da operagdo de muitas varidveis, numa
combinatéria complexa que, freqiientemente, tem um sujeito, isto €, serve
a algum grupo social, mas as vezes pode nos surpreender (como fez com
Lévi-Strauss e com todos aqueles que estudaram mitos e rituais tribais)
pela sua recorréncia e universalidade. Em outras palavras, eu diria que a
grande promessa da moderna antropologia da religido sdo os estudos
onde, mudando a perspectiva do grupo que conta a estéria, ou do grupo
que ouve a estoria, pode-se mesmo mudar a estoria. Assim, uma assem-
bléia de pessoas comemorando uma data civica preestabelecida serve a
uma classe dominante. Mas uma outra assembléia de pessoas, da mesma
sociedade, comemorando o dia de um santo, pode despertar sentimentos
de libertagio de uma dada classe dominante. Em ambos os fendmenos,
existe um foco, existe também alguém que conta a estéria de uma certa
perspectiva. Mas enquanto olhamos para os fatos com olhos tipologicos,
somos fadados a vé-los como coisas estanques, ao passo que quando os
situamos como fundados num conjunto complexo de fatores (atores, rela-
¢oes e oposigdes e contradigdes entre essas relagbes), tudo pode mudar.
Assim, o que era religioso, pode passar a ser politico e o que era politico
(comemoragio de uma data civica), pode surgir como religioso: sagrado e
interdito.

Nesta perspectiva posso observar — clarificando Kolakowski — que
estatisticas de freqiiéncia a igrejas, batismos, casamentos etc.... e, ainda,
uma sociologia toda ela voltada para a previsio de curvas nio me parece
ser o ponto justo cu forte da sociologia da religido moderna. Creio que,
nesta parte, seria preciso citar — como uma espécie de contrabalango —
o impacto dos importantes trabalhos dos nossos colegas Geertz, Victor
Turner, Mary Douglas, Edmond Leach, E. E. Evans-Pritichard, 1. Lewis, e
talvez muito especialmente a obra ainda desconhecida de Louis Dumont;
pois que todos vém colocando com maior ou menor felicidade e clareza
os formiddveis impasses de uma sociologia evolucionista da religido.

Concordaria, pois, com Kolakowski quando ele critica um evolucionismo
onde as previsdes sdo simples e muito gerais, mas discordo da posigdo
segundo a qual, a partir deste momento, se possa dar uma espécie de pulo
da onga e ao mesmo tempo abandonar a busca de uma raiz social para
o fendmeno religioso, como ocorre na péagina 5. De fato, nio compro nem
a visao de que se possa deixar de lado a perspectiva marxista nem de
Durkheim. E ndo vejo como ambas possam ser abandonadas porque redu-
zem os fendmenos religiosos a meras técnicas. Dizer isso é, evidentemente,
nio fazer justiga a dois formidéveis pensadores. O desejo de dominio, como
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diz nosso Autor, pode estar na raiz do fendmeno religioso desde que se
explique o que significa esse dominio. Parece plausivel e razodvel que o
dominio seja interno e externo de modo simultineo. No mais, creio que
cada dia se chega mais perto e com demonstragdes mais e mais “cientificas”
de que a nossa sobrevivéncia foi e serdA mesmo milagrosa. .. Isso, entio,
também ndo me arrepia.

3. Passemos, finalmente, ao problema central de Kolakowski, ja colo-
cado por nds no primeiro comentirio. Trata-se, evidentemente, da possibi-
lidade de ver um “residuo indestrutivel no fenémeno religioso enquanto
tal”. E aqui Kolakowski retoma o problema da instrumentalidade, pois
que coloca o problema da necessidade da religiao como algo que ndo se
deixaria recalcar por outras satisfagbes. Em outras palavras, quando o
Autor introduz (e isso, creio, é importante) o problema da necessidade,
ele introduz no seu préprio pensamento o que condenou durante todo o
texto no pensamento dos seus adversdrios. Pois que é impossivel pensar a
necessidade sem pensar num sujeito. E aqui, talvez, evidencie-se melhor a
natureza do pensamento de Kolakowski como um pensamento que confun-
de no plano epistemolégico e l6gico uma sociologia centrada num sujeito
com uma socologia que pode se admitir sem sujeito. De fato, é possivel
estudar o mito da criagio do Estado na Itdlia e revelar como esse mito
estava colado as necessidades das classes dominantes na Itilia. Aqui, temos
uma sociologia com sujeito, ou melhor, uma sociologia que s6 ¢ de fato
sujeito, pois o mito se reduz a desejos e necessidades de uma classe e,
assim, vai conduzindo sucessivamente o fio do pensamento, até chegar a
ganincia e a todos os outros instrumentos utilizados pela classe. Qual a
vantagem desta perspectiva? Ora, a vantagem ¢é que ela permite, de pronto,
alocar responsabilidades e pensar a Histéria como um conjunto de vonta-
des. A historia €, deste fingulo, uma logica e tem uma légica.

Um outro modo de estudar a histéria ¢ tomar os mitos e estudar sua
l6gica. Aqui, ja ndo se especula por que e para quem o mito foi inventado,
mas as relagdes entre pedagos do mito, pedagos que sdo descobertos por
sua recorréncia num dado corpus. Ora, fazer de relagoes e elos o objeto
da investigagdo é fazer uma sociologia sem sujeito. Aqui, claro, ja nio se
sabe mais para quem servem os mitos, pois o foco é muito mais em con-
juntos de relagdes. Mas, talvez, se saiba mais como sio os mitos. Fica, por
outro lado, muito dificil responder questoes de dindmica social relativas
a mitologia, pois a investigacio abandona totalmente o sujeito. De fato,
aqui, s6 temos conjuntos de relagdes, pedacos de coisas, uma fantéstica
bricolagem, como disse um dos seus praticantes (sendo o seu inventor)
mais destacado, Claude Lévi-Strauss.

Introduzir, pois, o problema da necessidade ¢ introduzir o problema do
instrumental. Se € necessério, é necessario a alguém. Logo, corre-se o risco
de reificar o fenOmeno antes de realmente saber como é esse fen6meno,
numa dimensdo mais profunda. Eu diria que todo o pensamento historicista

sempre retoma o problema do sujeito; ao passo que todo o pensamento
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sociolégico (a partir de Durkheim e Mauss) desloca o problema do sujeito.
Creio que ambos sdo complementares (como olhar as drvores e dai partir
em busca da floresta; ou fazer o contririo. E ndo s6 complementares, mas
fundamentais um ao outro. Seria tolice nossa equacionar um pensamento
instrumental, que busca o sujeito dos acontecimentos ¢ das relagoes, que
fala das necessidades (como fez Malinowski) como um pensamento supe-
rado ou a superar. Do mesmo modo, seria tolice querer fazer o mesmo
de um pensamento que pretende ter como objeto conjuntos, relagoes, 16gi-
cas ou principios. Um pensamento que se volta para a universalidade e a
partir dai, procura dar a volta sobre si mesmo para chegar a particularidade.

Uma saida para esse aparente impasse, ji que — como tentei mostrar
— o pensamento histérico corrige e € corrigido pelo pensamento estrutura-
lista, ¢ instituir a substdncia. Creio que é precisamente isso que procura
fazer Kolakowski, assemelhando-se sua posigio com a de Victor Turner.
De fato, substantivando, escapa-se tanto do dilema do historicismo marxis-
ta, na sua vertente menos moralista e, suponho, mais produtiva e aberta;
quanto do oceano de relagdes, elementos, l6gicas e posicdes aberto pelo
estruturalismo, na sua vertente menos humanistica e, suponho, menos
produtiva e mais formalista. Ficamos, pois, com um pensamento como o
do Autor, onde é claro o equacionamento do sagrado com a moral, com
um ponto fixo, com a ordem e com a esséncia (ou substincia). Em suma,
toma-se o sagrado como ocorre na pégina do artigo, como uma signifi-
cagido adicional, isto é, uma espécie de sobre-sentido. Entdo, condena-se
as teorias historicistas e especialmente o marxismo por sua posi¢io clara-
mente instrumentalista da religido (e aqui condena-se, pelo mesmo modo
e com o mesmo argumento, a posi¢do de Durkheim), mas em seguida fala-
-se de um sobre-sentido do sagrado puro, instaurado em eventos que Kola-
kowski toma como naturais: morte, nascimento, casamento, diferengas de
sexos e geragoes. O sagrado confere valor. E por qué? E claro agora, porque
para Kolakowski, um substantivista, o sagrado continha o profano. Assim,
ele nio enxerga a classificagdo como feita a partir do dualismo fundamen-
tal entre sujeito e objeto, um ou outro sempre recriando a ordem ou a
desordem, o sagrado ou o profano. Mas, como algo sempre presente, inde-
pendente de seu oposto.

O sagrado, pois, fica centrado como fim, como meio e como ponto de
ancoragem de todas as mensagens. Assim, em vez de sabermos as distin-
¢oes, reduzimos tudo a uma tnica diferenga: o sagrado e seu valor. E em
vez de, finalmente, praticarmos uma sociologia, onde tudo tem um valor,
praticamos uma forma de conservadorismo moral. Nao custa nada, pois,
terminar meus comentdrios com uma citagio de Durkheim, pois que suas
palavras tém servido muito para mim e, creio, servirio também para esse
indignado e inquieto Kolakowski: “O que importa ¢ sentir, sob o frio moral
que reina A superficie da nossa vida coletiva, as fontes de calor que as
nossas sociedades tém em si mesmas. Podemos mesmo ir mais longe e
dizer com certa precisio em que regido da sociedade estas novas forgas
estdo particularmente em vias de formagio: é nas classes populares. (...)
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H4 uma idéia a que nos temos necessariamente de habituar: é que a huma-
nidade foi abandonada sobre a terra as suas tnicas forcas e ndo pode contar
sendo consigo mesma para dirigir os seus destinos. A medida em que se
avanga na histéria, esta idéia ganha terreno; duvido, portanto, que ela o
perca no futuro.” (Emile Durkheim, “O Futuro da Religiao”, 1914, em
A Ciéncia Social e a A¢ao, Sio Paulo: Difusio Editorial S.A., 1975).
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RESENHAS

A RELIGIAO NAGO: NEGRISMO E RESISTENCIA CULTURAL

Os Nagd e a Morte, Juana Elbein dos.ISantus. Traducio do original francés
Les Nago et la Mort, pela Universidade Federal da Bahia, Petrdopolis: Vozes,
1976, 244 p. Tese de doutorado em Etnologia na Universidade de Sorbonne.

O livro mergulha na complexidade da cultura nagod, tal como existe na
Bahia, na Nigéria e no Daomé, para mostrar através do sistema religioso, da
andlise esmiugada da dinamica trama de ‘seus conteiidos manifestos e latentes,
uma das mais complexas concepcoes do’ existir, num nivel de abstragio sé
compardvel naquelag que se convencinou chamar de grandes civilizacoes.

O livro descortina uma nova percepédd ‘do universo nagd, através de uma
reavaliagio metodolégica e epistemolégica que a autora qualifica de inicidtica
— de dentro para fora — desmistificando ideologias importadas, reavaliagdo
que permite aprofundar na prépria esséncia do discurso simboélico e do pensa-
mento negro-africano.

Temos o universo nagé expllcitaclq no confronto dos elementos rituais, do
riquissimo material fatual, com o conteido dos mitos e lendas conservadas na
Africa e no Brasil, com a etimologia e a.traducdo de vocdbulos, invocagoes e
cinticos, textos rituais que pela primeira vez foram compilados, traduzidos e
analisados verticalmente inserindo-os no contexto geral do sistema. Acontecer
ritual, mitos e textos se compatibilizam e se complementam para formar uma
dinimica unidade conceitual. O acontecer ritual, seu calendario liturgico, as
priticas individuais e grupais, dinamizam a existéncia, mantém coeso o grupo,
transmitindo uma peculiar maneira de 'viver em que nascimento e morte
complementam-se dialeticamente com o homem reintegrando-se a terra — a
grande cabaga da existéncia — perpetuando sua vitalidade. Nos rituais da morte,
a afirmagio da continuidade da vida.

Em nove dos dez capitulos, a autora examina e nos introduz aos elementos
estruturais do sistema nagd. Por primeira vez sio analisados conceitos como
axé, poder e principio de realizagio, os dois mundos paralelos — aiye e orun
— o0 natural e o sobrenatural, a importancia dos pontos do universo, da direita
e da esquerda, a simhologia das cores — puras, combinadas ou em variagoes,
resumindo os atributos essenciais oonferidoa ao branco, ao vermelho e ao
preto —, a estrutura ternaria do aistqma — o08 trés principios bdsicos de
expansio e procriagio indispensdveis para que a existéncia seja —, o significado
do sacrificio e seu papel no dealo::amen{o transferencial da morte

Em dois capitulos dedicados a exu, o llvro desmistifica e redescobre toda
sua profunda simbologia como principio dindmico responsavel pelo devir
existencial quer seja no mundo natural: quer seja no sobrenatural. E precisa-
mente em torno do sacrificio, do papel de,exu e das cerimgnias do padé e axexé,
ritos propiciatérios e fiinebres que a autora elabora no ultimo capitulo, suas
propostas mais originais, objeto de sua tese. Os ritos de sacrificio e os fanebres
vinculam-se ao préprio equilibrio da vida; a morte é o cumprimento de um
ciclo instrumentando um novo tipo de interacie do individuo com o universo.
As substancias do corpo retornam a seus elementos naturais e o axé — o seu
poder espiritual — vird a reforgar o da. coletividade garantindo o poder e a
sobrevivéncia do grupo e do sistema,
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Padres Amanhd® Varios autores, Petrépolis: Vozes, 1970

Sio nove variagGes sobre o mesmo tema: o padre, estudado dentro de pari-
metros teologicos, biblicos e scciolégicos. Diante das profundas transformacées
por que passa atualmente a imagem do sacerdote, os autores se perguntam:
tera ainda sentido o sacerdote para o homem de hoje? Sobrevivera ele para
o futuro? Com rara felicidade sio estudadas as candentes questdes sobre os
desajustes do padre, sua militincia numa sociedade pluralista e secularizada,
o celibato, a preparacgio dos candidatos, o drama dos que abandonaram o minis-
tério. “Padres Amanha?”. Um titulo interrogativo, mas de sentido altamente
positivo.

La Violenza nella Cittd e nella Chiesa di Roma, Documenti n* 8. Supplemento
a Com-nuovi tempi, n* 23 del 20/6/76, Roma, 1976.

A Comunidade de Sdo Paulo (Roma), liderada por Dom Giovanni Franzoni
agora reduzido ao estado leigo, publicou este documento de 56 paginas no dia
de Pentecostes (20/6/76).

Seus autores pretendem oferecer dados concretos para a reflexio durante
a Conferéncia Episcopal Italiana (31 de outubro a 4 de novembro de 1976) no
debate dos problemas relacionados a “Evangelizagio e Promogio Humana'.

Numa rapida visdo é apresentada aos bispos a realidade em que deve calar
o anuncio do Evangelho e, sem rodeios, os mesmos sio convidados a denunciar,
nio s6 os males que afligem a sociedade, como também a corrigir as injusticas
praticadas na Igreja e pela Igreja.

Isso acarreta riscos, ndo da brilho e pode, até mesmo, sacudir as bases do
poder. Mas é, sem divida, bem mais evangélico (Mat, 7, 3-5) e podera servir
de exemplo para outras Conferéncias Episcopais.

O enderego da Comunitd di San Paolo é Via Ostiense 152/B, 00154 — Roma,

Mariano Baraglia

Os Deuses Dangantes, um Estudo dos Cursilhos de Cristandade, Otto Dana,
Petrépolis: Vozes, 1975, 171 p.

Os Cursilhos de Cristandade, pelo sucesso que tém como movimento de reavi-
vamento religioso na Igreja Catdlica Romana, estavam merecendo um estudo
detalhado e sério como este que O. Dana apresenta em seu livro. Nele encon-
tramos uma descrigio bem documentada, sistemditica e de leitura agraddvel
sobre o modo como se opera esse reavivamento religioso, a “conversido”, e as
transformacgoes do individuo que passa pela experiéncia do cursilho, O. Dana
aproveita os documentos cursilhistas e, a0 mesmo tempo, sua experiéncia, para,
complementando-os com dados de entrevistas e anotacoes pessoais, mostrar
como funciona o cursilho. O Autor nao fica “neutro” face ao cursilho, mas
completa sua andlise com algumas criticas a “ideologia” cursilhista que, como
se sabe, vem até hoje provocando polémica. O livro é pois de grande utilidade
para os pesquisadores que se voltam para o estudo da religiao no Brasil, pelos
dados nele contidos.

Adotando uma perspectiva *“psico-sociolégica”, O. Dana vai buscar nos fatores
de ordem psicolégica, que ele considera proprios de pessoas em situacio de
anomia, a explicacio do sucesso do cursilho no Brasil. Sua interpretagio esté
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montada sobre o pressuposto de que existe uma necessidade de apoio, de
normas religiosas e de seguranca entre os individuos e que o cursilho vem
preencher esse vazio. No fundo, O. Dana faz sua a explicagio que o préprio
cursilhista da para o sucesso do cursilho: o reavivamento espiritual produzido
pelo cursilho é uma resposta a uma necessidade j4 preexistente, mas ainda
nao explicitada. Tornando explicita e sentida essa necessidade, o individuo iria
buscar na mensagem e nas praticas religiosas do cursilno um meio para satis-
fazé-la. Tal interpretacio nao satisfaz porque os dados trazidos por O, Dana
mostram que o cursilho niao brota da iniciativa dos que serdo convertidos (ao
contririo, os candidatos fazem o cursilho em geral devido a pressées de amigos
e parentes) e sim da iniciativa dos agentes “provocadores” da conversio, isto é,
dos dirigentes cursilhistas,

Por isso, quero sugerir uma outra interpretagio aos dados trazidos por
0. Dana. No livro é muito acentuado o fato de que o cursilho (aqui fago
referéncia ao cursilho propriamente dito, isto é ao retiro de trés dias) é
montado com todo cuidado para provocar a conversio. Ou seja, tudo é feito
para, no primeiro dia, despertar a necessidade do reavivamento religioso no
candidato. No segundo dia, o ponto alto é o ‘“rollo” dos Sacramentos como
canais de encontro com Deus, isto é oferece-se ao candidato os meios para
satisfazer a necessidade religiosa despertada (talvez falar de “gerada'’ fosse
forte demais) no dia anterior. No terceiro dia, a énfase é colocada na relagdo
com o préximo, valorizando-se o comportamento moral e a necessidade de inte-
gracgio na comunidade religiosa. Ou seja, o processo da conversio é montado
para trazer para a vida sacramental e moral da Igreja Catélica Romana aquele
que entra como candidato ao cursilho.

Examinando as caracteristicas do cursilho, verifica-se que a camada social
de referéncia é a camada que poderiamos chamar de “abastada”, isto é gente
cujo padriio de vida ¢ suficientemente elevado para ndo ter como preocupagio
pessoal a ameaca da fome, do desabrigo ou do desemprego. Nas palavras de
0. Dana: “90% dos cursilhistas se identificavam, antes do curso, como pessoas
razoavelmente satisfeitas com a vida, mas sentindo que ‘faltava alguma coisa'.
Era bom marido, bom pai, bom empregado, nio deixava faltar nada em casa,
tinha bastantes amizades, mas... ‘vivia em busca de mais alguma coisa'"
(p. 72). Nos depoimentos citados e nos fatos que servem de base a reflexio,
0s personagens em geral tém um trabalho que permite ganhar o suficiente
para manter a casa sem faltar nada, muitos tém carro, a casa tem televisao,
tém empregada doméstica, as criancas estio na escola, enfim, os personagens
tém um padrio de vida pelo menos de classe média. No livro todo ndo se
encontra caso de cursilhista cuja preocupacdao central fosse a sobrevivéncia
material. As necessidades que sentem, o "algo mais”, é de ordem espiritual
e moral. Isso nao significa que nao haja cursilhista pobre; ao contrario, o
autor fala vdrias vezes que participam do cursilho, em pé de igualdade, ricos
e pobres, patroes e empregados, doutores e gente semi-analfabeta. O que desejo
chamar a atencdo é para o mundo ao qual se refere a linguagem cursilhista,
que é o mundo daqueles que ji estio “bem de vida".

Ora, ¢ nessa camada social que mais se fazem sentir os efeitos da chamada
“gecularizacio’”: a doutrina catélica é contestada (se nao explicitamente, o é
de fato) e as priticas sacramentais sao abandonadas. O cursilho, revalorizando
os sacramentos e a doutrina catélica (sobretudo a moral catélica), corresponde
entio a uma necessidade de sobrevivéncia da Igreja Catélica Romana nas
camadas sociais abastadas. O reavivamento religioso e a ‘‘conversao” produzidos
pelo cursilho sio meios de que dispée a Igreja para reforgar sua posigao
como instituicio religiosa entre as pessoas de nivel social mais alto e mais
sujeitas ao efeito diluidor da ‘‘secularizagao” sobre o catolicismo romano.

A interpretacio aqui sugerida ndo exclui a interpretagao oferecida por O.
Dana, que enfatiza caréncia de ordem psicolégica nos ecandidatos ao cursilho.
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O que ela acrescenta ao estudo em questdao é uma hipotese que explica a
impossibilidade de o cursilho constituir-se em instrumento de critica i posigio
do rico na sociedade. O cursilho nao pode criticar (como desejaria O. Dana)
a camada social abastada porque ele é antes de tudo um meio para atrai-la
para a Igreja. Nesse sentido, ele tem que oferecer os bens religiosos por ela
solicitados, isto é, bens de ordem espiritual, e nao uma visio critica do rico
na sociedade.

Pedro A, Ribeiro de Oliveira

Os Mortos e os Outros. Uma Andlise do Sistema Funerdrio e da Nogdo de
Pessoa Entre os Indios Krahé, M. Manuela L. Carneiro da Cunha. Tese de
doutoramento apresentada ao IFCH da UNICAMP, defendida a 28/11/75.

A tese comega por uma etnografia minuciosa da morte, das representacoes
que a colorem — critérios e definicio de morte, causas da morte, analisadas
enquanto discurso simbélico, pressigios, origem mitica — e das acbes que a
cercam, ou seja, essencialmente o desenrolar do enterro e a eventual refeigio
poéstuma.

Com a reparticio das tarefas funerdrias e a descrigio do luto, deixo o
dominio das acgdes para me concentrar nos atores, e evidencio assim a dupla
e contraditéria acgdo da procura de prestigio e da contabilidade rigorosa das
prestagoes matrimoniais.

No capitulo seguinte, procuro chegar a uma descrigio exaustiva do ritual
do fim de luto, separando a parte fixa da parte facultativa realizada somente
sob certas condigdes. A complexidade do corpus ritual Krahé impede, no entanto,
que se proceda a uma andlise deste ritual.

O estudo da amizade formal e do companheirismo, esbogado a esta altura
sob um pretexto futil, tenta evidenciar os principios logicos — o da oposigao
e o da semelhanga — que presidem a edificagio da pessoa entre os Krahd.

Retomando uma exposigio diacronica, detenho-me na pritica, hoje extinta,
do enterro secunddrio. Tento, primeiro, reconstituir os fatos e, em seguida, as
representagoes que tal costume supunha, o que nos leva a uma longa digressio
sobre a posigio semdntica do sangue e sua ligagio com uma nogio de forca
vital.

Tento, a seguir, fazer uma analise interna das crengas escatolégicas e da
luz que projetam sobre a autoconcepgio da sociedade Krahéd. Configura-se que
se pode interpretar uma escatologia nao como o reflexo, mas como uma verda-
deira reflexio da sociedade que a concebe sobre suas proprias condigoes.

Enfim, a auséncia de culto dos antepassados foi confrontada com as expli-
cagbes funcionalistas. Mais do que tentar adequar os fatos i teoria — alids
os fatos satisfazem a todas as teorias — preferi propor uma interpretacio em
termos conceituais, cujo valor explicativo global exponho em conclusio.

Esta interpretagio poderia resumir-se assim: os Krahé percebem uma cli-
vagem radical entre os vivos e os mortos. Tal oposigio, que por certo existe
em todas as sociedades, assume aqui — como provavelmente em vdirias outras
scciedades indigenas brasileiras — preeminéncia sobre outras classificagées. A
“continuidade consangiiinea que é realcada, por exemplo, na maioria das socie-
dades africanas e que de certa forma prevalece sobre a morte é entre os
Krahd, rompida pela oposigio primdria vivos/mortos. A alteridade dos mortos
permeia assim instituicoes e representacoes: morto e inimigo sido nogoes
vizinhas; e a sociedade edénica dos mortos, onde a alianga é abolida e se vive
“entre parentes"”, revela-se condenada por sua auséncia de porvir.
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A andlise das instituicoes de amizade formal e companheirlsmo, embora possa
parecer apenas tenuamente ligada ao resto do trabalho, parece-me importante.
Nela, tento indicar como o amigo formal encarna o principio da alteridade,
e o companheiro o da gemeleidade; e como, através dessas duas coordenadas,
de semelhanga e oposicio, me parece ser percebida e delimitada a nogio de
“pessoa’” entre os Krahé.

O tema que portanto percorre e di sua unidade a tese é o da alteridade,
tal como se expressa na sociedade Krahd: alteridade dos mortos, que revela
a feigao da sociedade dos vivos; alteridade do amigo formal que, por contraste,
afirma a identidade. Ou os Krahé, ou eu, ou ambos, somos hegelianos.

M. M. L C. C.

Catholic Radicals in Brazil, Emanuel de Kadt, Londres: Oxford Univ. Press,
1970,

O Movimento de Educagio de Base (MEB) foil, pelo menos entre 1960 e
1964, uma das mais importantes experiéncias mundiais em Educagio de Adultos
e Cultura Popular. Sobre o que foi e fez até ser quase completamente desfi-
gurado por forga dos que tomaram o poder em 1964, muitas reportagens e
muitos artigos foram escritos, sobretudo fora do pais. O livro de Emanuel
de Kadt é, até agora, o trabalho mais completo. Nos primeiros capitulos, o
autor discute a politica nacional e as relagoes igreja-estado em periodos ante-
riores ao aparecimento do MEB. Examina, a partir de sua categoria de catoli-
cismo radical, a histéria e a atuagio da Acdo Catoélica, mais especificamente da
JUC. A ideologia e a prixis desse catolicismo radical sdo distribuidas por dois
capitulos que antecedem a andlise do MEB. Esta andlise comega por explicar
a organizaciio e 0 modo de operagic do MEB: o seu acelerado desenvolvimento
até abril de 1964; e as suas condigbes de trabalho apés esta data. Aspectos
de sua pritica educativa, entre o populismo e o nido diretivismo, sido discutidos
inclusive com a apresentacio de casos concretos: escolas e locais de atuagio
do MEB no Nordeste. O livro é de leitura obrigatéria para quem queira
conhecer um periodo concreto de ideologia e atuagio da Igreja Catolica no
Brasil, através da histéria de um de seus movimentos de maior significado.

C. R. B.

Fenomenologia da consciéncia universitdria cristd no Brasil, José Luis Sigrist,
Faculdade de Filosofia, Ciéncias e Letras de Rio Claro, Tese de Doutoramento,
mimeografada, 1973.

O autor procura apreender e explicar o modo como a consciéncia universitria
expressou-se, fenomenologicamente, no Brasil, durante o periodo de maior
atuaciio da Juventude Universitaria Catélica — entre 1960 e 1964. Reconstréi a
histéria do “movimento” a partir de fatos e datas da Igreja Catélica, inclusive
anteriores a ele. A consciéncia do laicato da JUC é analisada através da pas-
sagem de cada um de seus momentos ideolégicos fundamentais: os primérdios
de constituigio de significados religiosos e politicos préprios, o ideal histérico,
a consciéncia histérica.

C. R. B.
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Pedes, Pretos e Gongos: Relagdes de Trabalho e Identidade Etnica em Goids,
Carlos Rodrigues Brandido, Goidnia: Ed. Oriente, 1976.

O autor é antropdlogo social e o trabalho é sua dissertagio de mestrado.
Retoma a discussio a respeito das relacoes interéctnicas na sociedade de
classes, tomando como Jocus de estudo uma antiga cidade de mineragio do
interior de Goids. Comega por contextualizar a presenca do negro na histéria
e na sociedade atual, sobretudo através da andlise de variagoes de sua posicao
nas relagoes de producido. A seguir, desdobra a ideologia do trabalhador negro
tal como ela se constitui sob formas de identidade do “pedo” (trabalhador
rural), “preto’” (a categoria étnica) e “congo” (o sujeito do ritual da Danca
dos Congos). Nesta ultima parte a priatica e a ideologia existentes em um ritual
catolico tradicional sio chamadas para completar a identidade do negro da
Cidade de Goidas. O autor descreve a Danca dos Congos em seus detalhes,
examina as formas de relagées entre categorias de sujeitos implicados em sua
realizacio e, finalmente, a partir de um desdobramento do discurso das “embai-
xadas" do ritual, procura demonstrar como a ideologia religiosa de um pequeno
auto religioso-popular recobre as condicoes do dominio do branco sobre o
negro.

R.C. F.

Prdtica Educativa e Sociedade, Jether Pereira Ramalho, Rio de Janeiro: Zahar
Editores, 1976, 183 pp.

Tomando como modelo trés colégios protestantes implantados no Brasil por
trés importantes ramos do protestantismo (presbiterianos, batistas e meto-
distas), o autor procura verificar de que modo a educagio se constitui numa
estratégia proselitista e até que ponto se pode pensar numa exportagio ideo-
l6gica. Uma leitura atenta deste livro possibilita o levantamento da seguinte
hipotese: a implantacio dos colégios protestantes no Brasil nio se teria cons-
tituido numa vasta utopia americana para a América Latina (o Reino de Deus
na terra?)

A. G. M.

Religion y Ideologia en una Perspectiva Sociologica, Christian Lalive D'Epinay,
FPuerto Rico: Ediciones del Seminario Evangelico de Puerto Rico, Distribuidores
La Reforma, Rio Piedras, 1973, 62 pp.

Trata-se de trés conferéncias que o conhecido estudioso do protestantismo
chileno (O Refiigio das Massas, Paz e Terra, 1970) fez no Semindrio Evangélico
de Porto Rico a respeito da sociologia da religiio. Inspirando-se nas proposigoes
teéricas de Gurvitch o autor procura entender e equacionar o fenomeno pro-
testante frente ao problema do subdesenvolvimento na América Latina e conclui
que o protestantismo reforga o mecanismo de dependéncia do continente ao
universo capitalista.

A. G. M.
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Profeta da Unidade, Jlio Andrade Ferreira, Rio de Janeiro e Petréopolis: Vozes
e Tempo e Presenga, 1975, 149 pp.

Tem como subtitulo “Erasmo Braga — Uma Vida a Descoberto” e procura
por em relevo a visao ecuménica desse pastor presbiteriano, que, precocemente,
ja sonhava com a unidade religiosa. Embora de cariter biografico este livro
é uma contribuicio para a compreensio de um momento significativo do desen-
volvimento da religiao no Brasil

A. G. M.

Um s6 Batismo, Uma 86 Fucarvistia € um s6 Ministério Mutuamente Reconhecido.
Documento n* 73 da Comissio “Fé e Ordem' do Conselho Mundial de Igrejas,
Genebra, Suiga, 1975, distribuido pelo CEIL

Como mostra o titulo, trata-se, na realidade, de trés documentos versando
sobre o Batismo, a Eucaristia ¢ o Ministério. E um esforgo grandioso do CMI
para remover as barreiras histéricas que separam as igrejas cristas. Para
pensar: até que ponto é utopico esse esforco dos tedlogos no sentido da unifi-
caciin, com desconhecimento dos caminhos que toma a sociedade contemporinea,
com reflexos diretos sobre a religiio?

A. G. M.

O Tambor das Flores; Uma andlise da Federacdo Espirita Umbandista e dos
Cultos Afro-Brasileiros do Pard (1965-1975), Anaiza Vergolino e Silva, Disser-
tagio de Mestrado apresentada no Programa de Pés-Graduagio em Antropologia
Social da Universidade Estadual de Campinas, Campinas, 1976.

Esta tese representa uma descrigio e andlise da citada federagio baseada
em dados colhidos pela autora durante mais de dez anos. A tese comega
definindo o "“ecampo umbandistico” de Belém, enfatizando a importincia de
fofoca para a solidariedade entre os membros dos cultos cujas relagoes sio
caracterizadas por uma intensa rivalidade. A autora traga a carreira ideal do
pai-de-santo e apresenta dois casos concretos para chegar a definir o que é
que lhe sustenta o poder e prestigio. Destaca a importincia de uma ampla
rede de relagies sociais. No terceiro capitulo, a autora analisa a Federagio
propriamente dita, notando uma aparente contradicio entre a sua existéncia
num campo politico onde cada pai-de-santo zela pela sua mais absoluta auto-
nomia. O papel do tesoureiro tem importincia, pois esta figura domina tanto
o “codigo do santo” quanto o “cédigo burocritico”. Vendo a federacio como
vivendo um constante conflito entre estes dois principios, Anaiza Vergolino
analisa um ritual anual (O Tambor das Flores) onde esta contradicio é dramati-
zada e conciliada. A importincia do trabalho esta, dentre outras coisas, em tratar
pela primeira vez de analisar uma federagio dos cultos afro-brasileiros, e em
apresentar dados minucicsos a respeito destes cultos em Belém.

Peter Fry
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Caridade e Demanda: Um Estudo de Acusacdo e Conflito na Umbanda em
Marilia (SP), Toshiko Tanabe Mott. Dissertagio de Mestrado em Antropologia
Social apresentada ao Departamento de Ciéncias Sociais do Instituto de Filo-
sofia e Ciéncias Humanas da Universidade Estadual de Campinas, Campinas,
1976.

Esta tese nio propoe responder a perguntas tais como porque Umbanda, nem
sequer procura desvendar as relagoes entre o aparecimento da Umbanda em
Marilia e industrializacio. Ela focaliza a organizagao dessa religido através de
um estudo de sua historia interna nesta cidade paulista. A autora observou
uma intensa rivalidade dentro e entre terreiros e um alto grau de acusacoes
entre médiuns e babds., Partindo da hipétese de que tais acusagdes sio indica-
doras de tensdo e conflito, a autora analisa a sua generalidade estrutural da
perspectiva da sociologia das acusagoes de feiticaria e bruxaria desenvolvida a
partir do trabalho de Evans-Pritchard entre os Azande. A autora demonstra
existir uma contradigio entre uma ética de caridade e uma luta indisfarqada
pelo prestigio e poder dentro da religido, que se trava entre médiuns dum
mesmo terreiro e entre lideres de terreiros. Tal luta se relaciona com o processo
de expansio da religido em Marilia, pois novos terreiros surgem a partir de
conflitos internos nos mais antigos. Com este processo de fissio, os terreiros
permanecem relativamente pequenos e a autonomia dos grupos é garantida. A
tese inicia com a discussio da cidade de Marilia e a situagio da Umbanda
vis-d-vis outras formas religiosas. Passa a descrever a histéoria da Umbanda em
Marilia, desde a fundagfio do primeiro terreiro em 1957 até hoje. Com base neste
material, a autora analisa a estrutura interna dos terreiros e as relagoes entre
terreiros. No capitulo final hi4 uma andlise das acusagies de exploragao. de
demanda, demistificagio ¢ uma demonstragao de como tais acusagoes efetuam
a fissAo nos terreiros, seguindo as linhas estruturais de conflito e tensao. O
trabalho representa um passo além do trabalho da Yvonne Velho (Guerra de
Orixd), pois mostra que a fissio reportada neste livro é um fato estrutural
mais geral,

Peter Fry

Autoridade e Participa¢do, C. A. de Medina, Pedro A. Ribeiro de Oliveira,
Petrépolis: Vozes, CERIS, 1073,

Um estudo sociolégico dos mecanismos determinantes do comportamento desta
instituicio complexa e diversificada que é a igreja catélica brasileira. Funcio-
ndrios do CERIS, os autores dispunham de “um verdadeiro banco de dados
sobre a Igreja no Brasil, que estavam a exigir uma interpretagio atualizada
e cientifica”. A andlise das “regras quase automiticas que regem os comporta-
mentos” distingue dois niveis de determinacdo: o campo interno as estruturas
eclesiasticas e a sua articulacio com a sociedade abrangente. Este esforgo de
definicio sociolégica das determinagoes estabelecidas pelas relagbes internas i
igreja é pioneiro no Brasil e merece a atengio dos que ndo se satisfazem
com as impressées espetaculares provocadas pelas manchetes dos jornais. O
engajamento pritico dos autores é expresso no realce que dio ao problema da
“participacio” das bases nas estruturas de poder eclesiistico, questio esta que
partindo dos conflitos internos & igreja transborda os seus limites e contribui
de uma maneira especifica para dar formas ao problema do poder na sociedade
brasileira,

Rubem Alves
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0 Pietismo no Brasil, Elter Dias Maciel, Tese de doutoramento, ndo publicada,
apresentada a4 Faculdade de Filosofia, Letras e Ciéncias Humanas da USP.

Estuda a fungdo ideolégica de um grupo de denominagoes protestantes, gene-
ricamente cobertas pela designacao Pietismo. Em contraposicio ao Protestan-
tismo de imigracfo, do qual as igrejas luteranas sio o exemplo mais marcante
e aos movimentos pentecostais, o Pietismo refere-se ao Protestantismo que foi
fruto da acido missiondria norte-americana, usando o autor dados principalmente
das denominacdes majoritarias como a Batistas, Metodistas e Presbiteriana.
O Pietismo se caracteriza, ideologicamente, pelo fato de ndo se preocupar com
a transformagio da ordem da sociedade e sim com a transformacao do homem
dentro de qualquer ordem. Seu moto pode ser assim resumido: “Transforme-se
o individuo e a sociedade se transformari”. Sua preocupagio, portanto, é a
experiéncia individual de salvacgdo, que se expressa em estados emocionais e
em termos de perfeigio moral pessoal. Ao buscar a fungido ideolégica destes
grupos o autor indica as formas como a sua atuagao obscurece a compreensio
da realidade nacional e as maneiras pelas quais eles se relacionam com as
ideologias seculares e a ideologia emergente no pais.

Rubem Alves

Prdtica Educativa e Sociedade, Jether Pereira Ramalho, Rio de Janeiro:
Zahar, 1976.

O Protestantismo, resultado do movimento missionirio norte-americano,
penetrou na América Latina através de duas agéncias: igrejas e escolas, con-
verter o coragio, converter as mentes. Esta obra analisa: (1) O paralelismo
entre ideologia religiosa e ideologia educacional. A escola é a versio seculari-
zada da igreja. (2) A natureza da ideolegia educacional e sua conexio necesséaria
com a ideologia dominante no pais donde provinha o movimento missionario.
Trata-se da ideologia liberal. Os valores fundamentais que se buscava transmitir
através da educagio eram o individualismo, o sentido de responsabilidade, de
disciplina e de sucesso que se constituem, segundo tal perspectiva, nos funda-
mentos da democracia e do progresso. Sendo estes os valores da sociedade
norte-americana, tal ideologia implicava, consciente ou inconscientemente, na
elevagio da sociedade norte-americana & condicdo de modelo para a sociedade
brasileira. Os colégios protestantes (o autor analisa especificamente o “Mackenzie
College"”, presbiteriano, o “Colégio Batista Americano Brasileiro” (hoje Colégio
Batista do Rio de Janeiro) e ao “Colégio Bennett”, metodista, hoje Instituto
Bennett do Ensino. Tais instituigdes tiveram uma grande funcgido inovadora,
pois que respondiam a determinadas necessidades da época do seu estabeleci-
mento. Com a modificagiio da sociedade brasileira, entretanto, e o efetivo esta-
belecimento do modelo capitalista, tais instituigoes deixam de ser renovadoras,
para ser simplesmente reduplicadoras.

Nota: A literatura sociolégica e antropolégica sobre o Protestantismo que
resultou do movimento missiondrio norte-americano é muito reduzida, quando
comparada com os estudos sobre os cultos afro-brasileiros e o Pentecostismo.
Falta-lhe o carditer de erotismo. No entanto, sua significacdo politico-ideolégica
parece ser importante bastante para exigir novos trabalhos nesta area.

Rubem Alves
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FICHARIO DE PESQUISAS

Se vocé estd fazendo uma pesquisa na drea de religido envie-nos as
informagdes abaixo, para que possamos publicd-las. Isto permitira o
estabelecimento de intercimbio entre pesquisadores que estejam trabalhando
numa mesma érea.
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