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visos Funebres e Ritos
Funerarios: uma Leitura
Socio-Antropologica

Thales de Azevedo

A morte €, para toda a humanidade e em todos os tempos, assinalada por
dramiticos ritos de passagem. Somente o casamento se lhe equipara em ritualizacio, em
significado social, em publicidade. O ébito d4 lugar a cerimdnias propiciatérias e consa-
gratérias que se destinam a marcar o destino do homem separado dos vivos, definindo sua
nova condigdo como participante de um “outro mundo”. Em virtude do caréter de mistério
que envolve a cessagido da existéncia humana, aquelas ceriménias sio quase sempre
religiosas ou mégicas, indispenséveis a transformagao da identidade do sujeito, para que
possa continuar seu papel na sociedade, lembrado, venerado ou temido, ou componente
diverso da estrutura social. Com o caddver humano dé-se uma reidentificagio semelhante
a que ocorre com um prédio, um recinto, uma estitua que, ao ser consagrado, experimenta
uma redefini¢do funcional e de significado, exigindo para tal um rito de metamorfose. Antes
dessa modificagao é simples objeto: depois € um organismo relacionado com o homem e o
grupo. A béngdo, a consagra¢io, a inauguracio, a dedicagao por um discurso, o corte de
uma fita, a abertura de uma porta sio espécies de sacramentos da transformagio radical,
donde a exigéncia de alguma ritualizagao. Ainda que ndo exista um modo universal de
pensar a morte e o0 morto, a disposigio do caddver geralmente requer qualquer ato préprio,
distinto dos que se realizam com os vivos.

Religido e Sociedade 15/2-3 1990



Gustav Klimt, Le cortége des morts - 1903
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A literatura etnografica registra as variagdes e os sentidos desses ritos. Tome-se 0
caso dos indios Tapirapé examinados e interpretados por Wagley em Ldgrimas de boas-
vindas (Sao Paulo, 1988, em tradugdo de Welcome of Tears, Nova lorque, 1977), relacio-
nando os espiritos de cada estagdo e as concepgdes daquele povo do Brasil Central para
com o mundo dos mortos. Ou a dramaticidade do ritual funer4rio no Alto Xingu que Pedro
Agostinho descreve e analisa em Kuarup (Sao Paulo, 1974), ou, ainda, as conexdes entre a
vida dos vivos e dos defuntos entre os Krah6, em Os mortos e os outros (Sao Paulo, 1978)
de Manuela Carneiro da Cunha. Os teéricos dedicam ao fendmeno muito de seu pensamen-
to; basta lembrar Van Gennep e Mircea Eliade. No Ocidente moderno e industrializado,
como tem indicado P. Aries (por exemplo, em Histéria da morte no Ocidente, Rio de
Janeiro, 1977), todo um elaborado ritual solene ou discreto rodeia a agonia, o 6bito, o trinsito
desta para “a outra vida”. Assim € nas sociedades cristds como nas judaicas ou islamicas,
como acaba de testemunhar o enterro xintofsta de Hirohito. Alterando as tradi¢des que lhes
ficam no cerne, esses cerimoniais sofrem mudangas produzidas pela secularizagio e pelo
urbanismo, sem perder o sentido.

Era costumeiro no Brasil cercar o doente grave, especialmente quando j4 mori-
bundo e agonizante, de parentes e amigos para ajudi-lo a morrer por meio de oragoes

recitadas em grupo 2 beira da cama e despedi-lo, quando falecido, por modo conveniente
a ele e aos vivos. Na Bahia do século XIX:

“De um jeito ou de outro, uma boa morte € centro de preocupagdes dos baianos,
‘morrer bem’ € o seu iltimo ato social. O corpo foi velado pela familia, vizinhos
e amigos. Ao partir para a igreja de sua par6quia, o chefe da casa joga um copo
de dgua na diregio do cortejo fiinebre, dizendo: ‘Eu te conjuro, que Deus te leve.”
Feito o que, a casa ¢ completamente limpa da poeira para que o morto néo retorne.
De volta do enterro, a familia oferece um banquete, em homenagem ao falecido,
a todos 0s que compareceram ao piedoso ato”, refere-se Kétia Q. Matoso em
Famitlia e sociedade na Bahia do século XIX (Sio Paulo, 1988),

O 6bito repentino ou precedido de moléstia relativamente répida e o falecimento
em hospital, comum atualmente, t&m contribufdo para o declfnio de praticas como a descrita
e aadogio de outros ritos nos vel6rios dos cemitérios. Raramente se fala hoje na ministragao
do sacramento da extrema-ungéo, tao solene e anunciado nos tempos antigos, nem na agonia
e muito menos no vidtico como preparagao para a viagem final. Recordo a revolta de duas
senhoras belgo-francesas, h4 30 anos, estranhando que seu “ente querido”, esposo e genro,
estivesse cercado de amigos, parentes, sécios e empregados, quando se ultimava de uma
septicemia. Outro aspecto desse problema sao os sufrdgios a partir da verificagio da morte,
constando de atos litdrgicos e paralitirgicos que obedecem a uma periodizagao formal. O
primeiro, para os cat6licos, € a missa de corpo presente, oficiada por sacerdote, com a
presenga de familiares e amigos, outrora em casa, agora nos aludidos vel6rios. Seguem-se
a encomendagio do defunto, antes do sepultamento, rito indispensével ao destino preterna-
tural do morto, e, a intervalos regulares, as missas fiinebres ou missas de defunto de 7° e
30° dias e um ano; os cat6licos ortodoxos observam o 40° dia. Essas celebragdes sdo as mais
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freqiientes cumpridas pelas classes médias e altas. No caso de personalidades ilustres cuja
memoria se pretende manter, verificam-se em decendrios, centendrios do falecimento e em
outras datas.

Como se originou essa periodizagio? No livro Ciclo da vida, ritos e ritmos (Sio
Paulo, 1987), sugeri a seguinte explicagio:

“Esse calenddrio € de origem pré-crista: comega com o nojo, quer dizer, trés dias
de recolhimento e dispensa do trabalho para os parentes mais intimos, sublinhan-
do a dor experimentada, concessdo que a legislagdo trabalhista conserva ou, pelo
menos, os costumes toleram. Uma explicag@o para essa periodizagao, seguida
imemorialmente, seria a de que acreditava-se até os primeiros séculos de nossa
era que a alma era recolhida pelos anjos no instante subseqiiente ao desenlace
(...), mas ao mesmo tempo cria-se que a alma permanecia com o0s anjos, ao lado
da tumba, atravessando o 3% o 7° e o 30° dias em sucessivos julgamentos. Dai a
necessidade de acompanhé-la com oragdes especiais, durante esse tempo, haven-
do mengao desses nimeros em antigiiissimos epitéfios.”

Discorrendo sobre as sobrevivéncias do paganismo no Ocidente peninsular, de
que provimos pela heranga cultural lusitana, Ferreira de Almeida ensina:

“Na crenga popular, hodierna, sobre o destino das almas hd alguns destes
elementos a que se juntaram outros, anteriores e posteriores. Na sistematizagio
popular dos nossos dias temos as almas boas que sobem aos céus, para os espagos
siderais, os condenados que descem para os infernos, localizados no seio da terra.
A comunicagiio com estes infernos fazia-se habitualmente pelos pogos profundos
dos rios. Ha porém ainda a alma errante, que niio tem lugar no além, por diversas
razdes: falta de cumprimento de promessas, falta de sepultura, ou porque, por ter
mudado marcos, nem o demdnio a aceita. Roga-se a estes espiritos que viio para
o ‘mar colhado’, sitio localizado no interior do Atléntico, antigo reino dos mortos
e de que falam gedgrafos drabes. Nao conhecemos, além do fatalismo sideral de
que adiante falaremos, outras sobrevivéncias do priscilianismo” (*‘Paganismo —
sua sobrevivéncia no Ocidente peninsular”, em In Memoriam Antonio Jorge
Dias, 11, Lisboa, 1974).

Esse priscilianismo consistia em crengas sirfacas e outras correntes orientais,
supondo que a vida do além se passava em grande parte junto ao timulo mais a idéia de
que as almas subiam para os astros, onde viveriam, a depender de atos propiciatérios, a
determinados intervalos. A questéo traz contribuigdo L. Camara Cascudo no Diciondrio do
folclore brasileiro (Rio, 1954):

*“A alma s6 abandona o corpo no Gltimo suspiro: a) fica na terra durante trés dias,
b) até a missa do sétimo dia, c) até a familia vestir a roupa do luto, d) ndo sobe
enquanto o cadéver estiver de fora, sem ser enterrado (...). Devendo alguma
promessa no mundo, a alma néo entrard no céu.”
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Essa seqiiéncia é confirmada por Ferreira da Costa (citado por Cimara Cascudo)
no Folclore pernambucano: “Quando mdrremos, o espirito se evola imediatamente, mas
ndo vai para o seu destino, o céu ou o inferno, segundo as obras praticadas neste mundo: e,
enquanto o caddver nao baixa a sepultura, permanece junto a0 mesmo.” As oragdes do 7°
dia observadas pelos israelitas, depois da série das realizadas na sinagoga por dez homens
em grupo, sdo uma prética antiga transmitida ao presente pelos judeus ortodoxos, afirma
Gorer (Death, Grief, and Mourning, Nova lorque, 1967). O autor ndo se estende a respeito
das oragdes ao cabo dos 30 dias nem quanto & consagragio ou descoberta da lapide tumular
que esses crentes levam a efeito a um ano do 6bito. Tais observancias sdo precedentes das
seguidas pelos cat6licos como sacramentos pela salvagio dos mortos (Humberto Porto,
Liturgia judaica e liturgia cristd, Sao Paulo, 1977). O exame dessa periodizagio e seu
significado enquanto judaicos t€m aplicagdo e significado biblicos, mostra Lamm em The
Jewish Way in Death and Mourning (Londres, 1967).

Dois problemas histéricos se oferecem agora em referéncia a tais ritos no Brasil.
O primeiro € o da adogao do calendério litdrgico em vigor no pafs a partir do comego do
século corrente, desde quando € sabido que a norma estabelecida, seguindo o mantido em
Lisboa, nas Constituigoes Primeiras do Arcebispado da Bahia, cumpridas desde 1707 (Titulo
LI, 836) até o Sinodo Nacional de 1938 com adaptagoes ao C6digo de Direito Candnico da
Igreja Universal, de 1917, era de sufrdgios de corpo presente, més e ano. Mas advertem as
Constituigoes que aquela periodizagio, “muito conforme ao direito”, é condicionada aos
costumes e a devogio e possibilidade dos defuntos em testamento ou dos seus herdeiros e
testamenteiros. Ser4 essa a razido pela qual em meados do novecentos — registra um cronista
—, na Bahia “néo estavam em uso as missas de 7° ou 30° dia, nem tampouco o suplicio dos
abragos, aos parentes do morto, depois dos sufrigios” (Cesdrio Suetdnio, Revista do
Instituto Geogrdfico e Histérico da Bahia, a. XV, vol. XV, n® 34, 1908). O Cédigo revisto,
vigente desde 1987, recomenda apenas o sufrégio, ndo necessariamente a eucaristia ou missa
de corpo presente. Outro problema é que, por possivel sugestio do costume catélico,
israelitas e evangélicos atualmente convidam para ritos de 7° dia. Num caso, a famflia de
um evangélico convida para a missa de 7° dia e para culto evangélico luterano (Jornal do
Brasil, 12.8.76, K.T.). Mas h4 quem “comunica que ndo haverd missa de sétimo dia por
pertencerem 2 religido evangélica” (Jornal do Brasil, 31.5.81, N.M.R.). Outros, sem indicar
sua religido, avisam “que nao fardo realizar missa de 30° dia. Solicitam, entretanto, aos
amigos que amanhd, em seus templos de credo, oferecam a Deus, por D., a oragdo que
possam buscar no recondito de seus sentimentos” (Jornal do Brasil, 31.3.84, D.F.). Também
os familiares de uma espirita, agradecendo a “todos que os confortaram na desencarnagao
de sua idolatrada mae, irma, prima, tia e tia-av6”, comunicam “que nao fardo realizar missa
devido a crenga da extinta” (Jornal do Brasil, 2.10.7], Y.M.R.). Aparentemente espiritas,
vitiva e filhos “querem fazer lembrar aos amigos que hoje completa um ano da passagem
para o mundo espiritual de nosso querido H. e pedem a todos uma oragio pelo seu espirito”
— ¢ a redagdo de um aviso (Jornal do Brasil, 28.3.78, H.C.B.). Também familiares de
suposto islamita convidam para missa de 7° dia de um parente, num aviso ilustrado com o
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crescente e a estrela e “em nome de Deus, Clemente e Misericordioso”. Para idéntico
sufrdgio, os membros de uma loja magOnica e um grupo de amigos publicam convite (Jornal
do Brasil, 14.10.80, T.A.D.M.). Usando talvez a linguagem habitual, mas referindo-se a culto
diverso, noticia-se “missa de 7° dia a ser celebrada na Igreja Budista” (Estado de S. Paulo,
3.12.74, D.T.M.).

Os israelitas solenizam principalmente a Matzeiva ou descerramento e inaugura-
¢ao da ldpide tumular, ao fim de um ano do 6bito. Convidam também para as oragdes do
7® dia, Haskard ou Kadish, e para as do 30" dia, Sloshim ou Midrach. Fazem, todavia, a
adverténcia de que, “de acordo com os preceitos da religido judaica sdo convidados a
participar apenas os homens, sejam eles de qualquer credo ou religido”. Os positivistas,
entre os nove sacramentos que observam, tém o da transformagdo, “assim chamado porque
preside 2 morte”. Finalmente, sete anos depois da morte, a incorporagdo, que, segundo um
dos seus tedricos e sacerdotes, remata a consagragio sucessiva da vida privada de cada
crente. (Cf. Miguel Lemos, Sacramento da apresentagdo, Discurso Consecratério, 2* ed.
Templo da Humanidade, Rio, 146 —1934.) Convocam, ademais, para “a cerimdnia finebre”
no 3° domingo da inumagéo, no seu templo, encimando o convite com a imagem de uma
mulher tendo nos bragos uma crianga, a representar a Virgem Mie que no seu culto tende
a “tomar o lugar de Deus” (Augusto Comte, Catecismo positivista, 13" Conferéncia). (Jornal
do Brasil, 17.2.81 e 7.3.81.)

Merece igualmente atengido a linguagem em que os avisos e participagdes sdo
redigidos, o que importa para verificar como € interpretado o falecimento, como € projetada
a figura do morto, ademais de ser uma das maneiras de externar o significado da morte. Um
estudioso repara que em tais avisos e nas noticias dos jornais, mesmo na fala cotidiana
coloquial, evita-se de algum modo falar na morte; em lugar disto empregam-se circunlé-
quios, eufemismos, termos conotativos, preferindo expressdes como falecimento, passa-
mento, desenlace, além das locugbes populares (S.I. Hayakawa, A linguagem no
pensamento e na agdo, Sao Paulo, 1972). Verifica-se isso entre nés, sendo mais usual —
nos avisos e convites — falar em falecimento, perda, passamento, nunca a forma morreu
ou morte, vocdbulo, o Gltimo, empregado no noticidrio sobretudo de crimes e acidentes
junto com 6bito, trespasse. Interessa muito a questdo do sentido atribufdo & morte, na fala
comum, para nio falar no folclérico (espichar a canela, bater a caguleta, ir para a cidade de
pés-juntos, bater os cascos, expirar, descansar, finar-se etc.). Foi muito usual no Brasil, até
alguns decénios, noticiar e comunicar que “foi Deus servido levar para sua gléria”; hoje,
os comunicados sdo mais secos, talvez porque redigidos pelas empresas funerrias, encar-
regadas do sepultamento. A ocorréncia é sempre considerada dolorosa, sem mais. H4,
porém, casos em que se fala em “passagem para o Paraiso” (Estado de S. Paulo, 15.1.89,
D.P.F.F.).

Signatdrios de convite para missa “da Esperanga” afirmam: “Jesus Cristo disse:
‘aquele que cré em mim terd a vida eterna’. Acreditamos em Jesus.”

Diz-se “nascimento para a vida eterna” (Jornal da Bahia, 23.8.79). “Alegrem-se:
nosso Pai renasceu” (Jornal do Brasil, 5.2.76). Outro declara que “Na certeza da ressurrei-
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¢ao prometida por Nosso Senhor Jesus Cristo”, agradece as manifestaces de pesar por
ocasido do sepultamento de J. e convidam para missa de 7° dia. Isto faz paralelo com a
Franga, onde se 1&: A.G. “deixou os seus”; em tal data G.P. “était rappelé a Dieu”, A.L
“érait rappelée a I'’Assomption dans la Lumihre de Dieu” (Le Figaro, Paris, 11.7.82). O
informe de que o morto foi “confortado com os sacramentos da Igreja” ja ndo se faz,
continuando em Portugal, onde h4 também o costume de publicar, com o aviso, retrato do
morto. J4 os judeus quase sempre, nos avisos, antecedem o nome do defunto com as letras
ZL, que no hebraico traduzem “que seja santificada sua memoria”, ou Alav Hashalom, “paz
para ele”.

TRATO DO MORTO

O morto, por sua vez, é tratado sempre por nossa gente carinhosamente como
querido, bonissimo, pranteado, inesquecivel; “ente querido” é locugdo exclusiva para os
mortos. Sdo porém menos exuberantemente adjetivados como, por exemplo, fazem sobre-
tudo os israelitas norte-americanos, referindo-se a “S., beloved husband of M., adored father
of W., cherished grandfather of M.L.” ou “Darling son of R., adored and adoring brother
of L., beloved grandson of the late S. and C., dearest friend of so many" (N.Y. Times, 5.5.82),
parecidos nisto com os alemaes. Na Nigéria, ao invés de convites para o sepultamento,
enchem-se péginas dos jornais com homenagens aos mortos, estampando seus retratos e
louvando-os em termos comoventes. Voltando ao Brasil, os espiritas denominam o faleci-
mento de desencarnagio, de passagem ao mundo espiritual, pedindo oragdes “em beneficio
do bom encaminhamento do espirito”. Para os positivistas, trata-se da “morte fisica”. As
missas sdo celebradas “pelo repouso eterno™ do morto, “por sua alma”, “em intengdo da
alma”, “em sufrdgio da alma”, de acordo com a doutrina catélica. Algumas sdo anunciadas
sem essa indicagdo e até chamadas simplesmente de “cerimdnia religiosa”, enquanto é
marcada data para “ceriménia finebre™ na Igreja Positivista (Jornal do Brasil, 18.9.80,
[.O.B.L.). O sentido religioso da morte €, assim, manifesto na maioria dos casos; nalguns,
isto € mais explicito com a transcri¢do de salmo ou de versfculo dos evangelhos, da parte
de cat6licos e protestantes.

Avisos originais aparecem, vez por outra, como aquele redigido antes de morrer
por S.S.S.:

“Ainda que muito bem assessorado pelos ‘homens de avental branco’, foi
impossivel obter uma prorrogagio de prazo. Eu encerrei aos 08 de dezembro de
1980 minha tnica negociagéo infrutifera, Despego-me de todos os amigos impor-
tantes ¢ humildes igualmente queridos por mim. No préximo dia 15 de dezembro,
segunda-feira, as 20:00 horas na Igreja do Colégio Santo Agostinho, & Praca Santo
Agostinho, n¥ 79, meus pais, minha esposa Rosa Lia e meus filhos Rosana e Paulo
fardo celebrar em minha intengdo um ato religioso, ao qual todos sdo muitissimo
bem-vindos.” (José S. Witter, “Os aniincios finebres — 1920-1940", José de
Souza Martins, organizador, em A morte e os mortos na sociedade brasileira,
Sio Paulo, 1983).
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Nio menos estranho, fazendo pensar em suicfdio ou em estado de consciéncia em
doenga final € o que diz A.S.A., em destacada nota na imprensa (Jornal do Brasil, 26.5.81):

“Comunico a todos os meus amigos que, no sibado — 23/05/81 —, resolvi
descansar meus 73 anos de completa felicidade ao lado de minha querida mulher
A.M. (T.), meus filhos T. e T. e meus adorados netinhos A.C. e J., esperando
continuar, de alguma forma, em outra dimensao. '

P.S.: Dispensei as missas. Quero que sorriam ao lembrarem-se de mim.”

Sem recomendar o morto 2 benevoléncia divina, quando muito pedindo oragdes
ou a recordacao do homenageado, as vezes nao se faz referéncia a qualquer cerimonia. Isto
pode assumir a forma de despedidas e mensagens como a de E. e G.: “F. e C., nés vamos
sempre te amar muito. Vocés serdo sempre nosso ponto quente”, e a que “nds, amigos e
primos”, dirigem a L., dizendo “gostarfamos de dividir com vocés a enorme saudade que
estamos sentindo” (Folha de S. Paulo, 5.8.89).

Assim, ndo poucas missas flnebres tém motivagio — nao confessada, mas
aparente — de solidariedade e honra aos sobreviventes e de tomar o nome do defunto como
bandeira de movimento politico, artistico... Daf serem subscritos os convites por dezenas
de pessoas de diferentes posigoes filoséficas e espirituais, representando-se em mais de um
quadro segundo o grupo promotor. Esses sufrédgios, como os de inspiragao religiosa, sao
momentos de solidariedade aos vivos, que agradecem essa “presenga ao ato de piedade
cristd”. “E o antncio, de alguma forma, parece contribuir para que a informagio do
desaparecimento do ‘morto querido’ permita manter, através da solidariedade dos que
ficam, um conforto e um calor humano que acabam por manter os lagos do grupo™ (Witter,
loc. cit.). Tém muito o sentido de consolidagdo de opgdes politicas, que o morto simboliza,
ou de apelos a agdo partiddria e ideol6gica, de que sdo exemplos os convites para enterros
e sufrdgios de vultos como Getiilio, Carlos Lacerda, Juscelino, Wladimir Herzog, Teotdnio
Vilela, Tancredo Neves, se bem que exprimam também a admiragio e estima pelas
personalidades. Evidéncias disto foram o sepultamento de chefes de nagdes como John
Kennedy e Indira Gandhi (cremagio), que interpreta daquele modo David I. Kertzer (em
Ritual, Politics, and Power, New Haven e Londres, 1988) e, superlativamente, o do
imperador Hirohito.

Em suma, esta leitura s6cio-antropolégica dos avisos finebres mostra nuns casos,
ao contrdrio de tempos atrds, uma interpretagio mais secular da morte, persistindo todavia
a idéia de que o fendmeno € de trinsito, de passamento para “outra vida”, mas, a depender
da agio dos vivos por seus sufrdgios, memoria ou recordagio; neste caso o “outro mundo”
é um lugar de espera da “ressurrei¢do da carne” no fim dos tempos, segundo a Biblia. O
cumprimento fiel dos ritos préprios é, entretanto, condigao para esse encaminhamento. O
cemitério €, a0 menos para os cristdos, um dormitério em que o corpo aguarda, transfigurado
misticamente, a reencarnagdo, ensina um te6logo:

“Antes de Cristo usava-se a palavra ‘necrépole’ (literalmente: cidade dos mortos)
paradesignar o lugar onde se enterravam ou guardavam os falecidos. Os primeiros
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cristdos cunharam um vocébulo novo: koimetérion, em grego, derivado do verbo
koimdo — dormir, significa dormitério: *O lugar da sepultura se denomina
cemitério para que saibas que os que 14 repousam néo estdo mortos mas adorme-
cidos’, explica, no século 1V, Sdo Jodo Criséstomo (344-404).” (Cf. Dom
Boaventura Kloppenburg, O.F.M., “O dormitério dos cristdos”,Jornal do Brasil,
13.1.89).

Alids, antigamente, o corpo do morto era trazido simbolicamente & companhia dos
vivos, na ega, para a solene missa das exéquias ou obséquios, os elogios pronunciados do
pilpito, e a 2" encomendagio, j4 que a primeira se havia pronunciado logo apés o
falecimento, 3s vezes ainda em casa, antes de partir para o cemitério: veja-se que em alguns
lugares, por exemplo, no Rio Grande do Sul, até h4 algum tempo era usual esperar-se que
parentes e amigos estivessem presentes “a encomendagio e sepultamento”. Hoje, em todo
o mundo, registra-se certo esquecimento dos mortos, ao contrério do que acontecia no
passado quando ainda viviam entre os de suas famflias em seus retratos nos oratdrios das
casas-grandes e das classes superiores. Estes eram lugares em que se orava por eles e se
rezavam as novenas, os triduos, o més de Maria. Os mais pobres mantinham ao menos um
nicho, junto ao qual se acendia uma vela votiva, com retratos dos pais, dos “anjinhos”, e
imagens de santos. O luto também mantinha a recordagdo dos mortos, nessa expiacdo em
seu favor.

Um rito simples e discreto, em geral participado unicamente por parentes préxi-
mos, € o da retirada e transladagdo dos ossos do morto para o ossuério numa igreja ou na
capela do cemitério. Raramente anunciado, como fizeram esposa, mae, irmdo e cunhados
de J.S.C. (Jornal do Brasil, 12 e 13.12.71) “para a exumagio do corpo de seu querido e
inesquecivel J.”, sugere um segundo sepultamento como o que fazem alguns indios
brasileiros no final do que seria “um processo de dissolugdo do homem social”, mas ainda,
no caso dos cristdos, numa das etapas de espera da ressurrei¢do (quanto aos fndios Krahé
e a esse “enterro secundério” pelos Jé, tais os Xikrin, Gorotire, ver M. Carneiro da Cunha,
Os mortos e os outros, Sao Paulo, 1978). A existéncia de extensos ossudrios e de sepulturas
perpétuas confirma a expectativa da ressurreicio, de que falam enormes, suntuosos e
artisticos mausoléus nos cemitérios, imponentes e custosos dormitérios para os ricos e 0s
notéveis.
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Individuo-Cidadao no
Cristianismo Ocidental

Guy Hermet

O estudo da relagio entre o politico e o religioso, dentro do espago cristao
ocidental, nos remete necessariamente e como ponto de partida 2 obra de Max Weber. A
ética prosrestame...l esclarece a compreensdo de um mecanismo especifico da expressiao
do individualismo na Europa do Norte; apesar disso, a leitura dessa obra nio fornece a chave
de andlise especifica dos valores que sustentam a emergéncia da cidadania moderna. Mesmo
sendo insubstituivel, o esquema weberiano ndo € polivalente nem universal — dentro do
universo ocidental. Centralizado numa fase precisa de uma das manifestages do calvinis-
mo, pde de lado aspectos integrais da dindmica da individualizagio de nossas sociedades
(e até mesmo a maior parte desse processo). Por qué? Em primeiro lugar, devido ao campo
cultural, bastante limitado, circunscrito por Weber. Em segundo lugar, devido & preferéncia
quase que absoluta que ele manifestava em relagio 2 articulagdo econdmica (em vez de
politica) de uma das formas do individualismo “protestante”. Além disso, a solicitagio
abusivamente “compreensiva” (no sentido inglés do termo), da qual o pensamento webe-
riano € freqiientemente objeto, impde, perigosamente, aquela perspectiva como eixo diretor
de uma leitura imaginada pelo leitor a respeito do mestre (embora 2 sua revelia), situada
também num terreno (politico) que ele ndo analisou de forma explicita. E uma leitura
baseada num julgamento de valor artificial, que exalta apenas os méritos de uma das formas
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possiveis da cidadania ocidental. E assim, uma genética supostamente protestante dessa
cidadania passa a ser o padrio-ouro para um modelo consensual da transigido democritica.
Por isso mesmo, os outros percursos desse movimento politico nio sdo vistos como aspectos
de um processo de natureza heterogénea (ou como contribuiges a esse processo), mas como
desvios ou inaptiddes, principalmente de cariter cultural e religioso. Sao desvios e incapa-
cidades que ndo contribuem para o aprofundamento de atitudes “civicas”, nas quais o
individualismo encontra compensagao no conformismo e na deferéncia; pelo contrério,
opde-se a esse objetivo, erigido em norma (especialmente porque parecem estar sempre
oberados por solidariedades comunitdrias antiquadas e por fermentos de conflitos conside-
rados antagdnicos a consolidagio dos equilibrios que dio suporte 2 ortodoxia das democra-
cias bem-pensantes da Europa e da América protestantes).

Frente a essa postura, de nada adiantard um tipo de reagio paralela  critica de
Max Weber (que, alids, nada tem a ver com isso). Os censores weberianos 4s vezes dio
mostra de uma obstinagio encarnigada, que apenas escamoteia trés questoes capitais para
a compreensao do contexto religioso da criagio do individuo-cidadao ocidental. A primeira
se refere a elucidagao parcial dos corolérios politicos da anélise de Weber, circunscrita ao
imbito econdmico da revolugdo capitalista (e ndo A acusagdo infundada que se poderia fazer
a Weber, no sentido de ter colocado em segundo plano aquilo que se relaciona exatamente
com o impacto politico do calvinismo). A segunda questdo representa uma extensio da
primeira. Vai mais além das pistas apontadas por Weber e acentua nio somente aquelas que
o autor decidiu ndo desbravar, como também as demais perspectivas contraditérias de um
processo protestante de mudanga, no qual as pulsdes autoritdrias e até mesmo totalit4rias
coexistem com a reivindicagio civica e democréitica (apenas uma vertente positiva de todo
esse movimento). A terceira questio, que em geral € desprezada, apesar de sua importincia
capital, se relaciona com a dimensao catélica da génese da cidadania moderna. Por um lado,
a dindmica politica sob a influéncia do protestantismo sempre primou por agir em reagio
ao catolicismo ou segundo a evolugido de que este pensamento fizesse mostra. Por outro
lado, a amplitude e a relativa especificidade da contribuicio catélica & nova tradigdo de
cidadania sdo de grande importincia: por isso, nio podem ser consideradas apenas mero
fator de resisténcia # mudanga ou uma interpretagio perversa e... paga da ortodoxia politica
marcada pelo espirito da Reforma.

COROLARIOS POLITICOS DA TESE WEBERIANA

A tese weberiana procede de duas constatagdes. Primeiro: o desenvolvimento
inicial e privilegiado do capitalismo nas regides calvinistas da Holanda, Inglaterra e paises
de lingua alemi. Segundo: essa coincidéncia ndo pode ser atribufda 2 criatividade econé-
mica prépria das minorias religiosas. Os protestantes logo deixam de ser uma minoria
nessas regides e, em breve, irdo sobrepujar os papistas. Por sua vez, os catélicos que se
tornaram minoritérios ndo demonstram possuir uma aptidio econémica especial. E as
minorias judaicas, que sempre primaram no campo comercial e financeiro, nunca estiveram
na origem da mutagio capitalista.
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Como sabemos, Weber estabelece inicialmente que uma relagio — ou um elo
causal — se cria entre a ética calvinista puritana de certos pioneiros do capitalismo moderno
e seu comportamento econdmico. Mais precisamente, considera que o conceito protestante
do Beruf (profissdo como vocagio) exalta, pela primeira vez, a legitimidade e a dignidade
moral de todas as formas de atividade consideradas honestas: religiosas (evidentemente),
politicas e também familiares, profissionais e, principalmente, comerciais ou financeiras.
Mais ainda: essa legitimagao ndo representa o espirito de lucro ou de ganéncia, tidos como
imemoriais por Claude Polin. Tampouco representa a sacralizagio de uma racionalidade
“intrinseca a qualquer agao econdmica”?. Pelo contrério, o valor ético do Beruf provém de
sua natureza imparcial, cujo fundamento assenta na realizacdo individual eficaz do dever
profissional de cada pessoa. Esse dever, que até entdo era considerado como um meio (tido
como pernicioso para aqueles que trabalhavam visando algo mais do que a mera satisfagdo
de suas necessidades ou obrigages) para se atingir uma finalidade transcendente, acaba
por transformar-se num fim moralmente meritério. Polin vai mais além: o enigma em
virtude do qual o ato econdmico deixa de ser servil ou apenas justificivel pela necessidade
de auto-sobrevivéncia, para transformar-se num imperativo sacralizado de acumulagao
material indefinida, passa a constituir o cerne de uma nova sensibilidade individualista.
Indubitavelmente, a religido individualista ndo tem origem no protestantismo. A idéia de
salvagao pessoal procede, pelo menos, da origem do hinduismo e do budismo. Porém, até
a época da Reforma, a idéia dessa salvagdo, que atualmente é familiar ao Ocidente, estd
ligada a imagem de um “renunciante” (na linguagem de Louis Dumoma) que foge da
corrupgio das coisas deste mundo, para melhor poder se salvar. Inversamente, a concepgao
calvinista da salvagio individual ndo se limita a reabilitagio do compromisso com os
assuntos terrenos. Faz desse conceito um imperativo. Mais ainda: a doutrina calvinista da
predestinacdo atribui o sucesso pessoal, dentro desse compromisso, a um sinal de reconhe-
cimento, por parte de Deus, do mérito eminente de seu autor e de sua salvagao eterna.

Nesse ponto, o calvinismo rompe nio apenas com as religides da india e com o
catolicismo (para o qual a riqueza adquirida nao tem odor de santidade), mas também com
as heresias medievais provindas da Itdlia, a partir do século Xl“, e, depois, da Boémia e da
Holanda, nos séculos XV e XVI°. As seitas medievais desprezam o que € carnal e afirmam
a igualdade de condigdes num parafso reencontrado neste mundo: assim, estdo condenando,
de modo geral, a exploragdo do trabalho alheio e s6 reconhecem a legitimidade do trabalho
manual em termos das necessidades individuais ou das de uma comunidade limitada.
Inversamente, a sensibilidade calvinista opera uma redistribuicio horizontal de valores,
colocando, teoricamente, todos os homens (e especialmente todos os aspectos da vida
social) no mesmo nivel de dignidade — nos campos religioso, politico, econdémico ou
familiar.

Os corolérios econdmicos dessa revolugao transparecem imediatamente. A orga-
nizagdo calvinista exerce um efeito secularizador ambiguo, visto que difunde o religioso
de forma transversa e nio mais vertical ou hierarquizada — como no catolicismo. Assim
vulgarizado, o sagrado se compatibiliza com a reabilitagdo dos empréstimos com juros e
com as atividades comerciais ou de manufatura — e, em termos mais amplos, com a
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prosperidade (que até entdo era afetada pela prevencio das autoridades catélicas). Além
disso, a sacralizagao da iniciativa econdmica nio estabelece apenas sua legitimidade moral.
O sucesso individual da realizagio do Beruf, comprova que a pessoa que estd prosperando
estava destinada a ser salva e que a mao de Deus repousa sobre ela. Assim, a prosperidade
de algumas pessoas nao mais € vista como a causa da pobreza de outras pessoas. Da mesma
forma, a caridade passa a ser um atributo pessoal e nido um dever coletivo. Sob essa
perspectiva, o calvinismo ndo proporciona apenas os fundamentos éticos para um capita-
lismo em ascensdo. Justifica a desigualdade, constituindo-se num obstéculo para um
determinado igualitarismo evangélico, ao qual a Igreja de Roma mantinha fidelidade. Para
esta Igreja, os poderosos (isto €, os principes e senhores) s6 encontravam a Graga de Deus
em virtude da ungdo explicita ou implicita que manifestassem. Para os calvinistas, as
pessoas que conseguem acumular riqueza demonstram que sao ungidas por Deus e que tém
direito a serem poderosas, devido a esse motivo transcendente. Além disso, esse poder
material desigual adquire uma legitimidade suplementar através do uso do préprio poder.
O ascetismo calvinista se opoe a ostentagio e & consumagio imediata da riqueza adquirida.
Esta ¢ simbolo concreto da vontade divina e deve ser administrada e aumentada indefini-
damente, em regime de usufruto — o que confirma sua virtude eficaz. Nesse contexto moral,
a acumulagdo capitalista assume a forma de um propésito do Todo-Poderoso.

Na realidade, os corol4rios politicos dessa alteracdo de valores constituem uma
das contribuigdes do protestantismo A formagao dos sistemas representativos e da cidadania
ocidental. Para os calvinistas, o fator politico (mais do que o religioso) sofre um processo
de rebaixamento revoluciondrio, através da rejeigao das hierarquias de ordem monérquica
ou senhorial. O politico ndo estd mais no 4pice do mundo profano, mas no mesmo nivel
(horizontal) dos outros aspectos da vida humana. Dilui-se de forma instrumental dentro dos
processos de diferenciagio da sociedade, sem pretender controld-los. O politico nio se
destina mais ao exercicio da autoridade; passa a ser um exercicio técnico por parte de um
minimo de governo (que é sempre necessério). A Declaracdo de Independéncia norte-ame-
ricana, em 1776, ilustra essa perspectiva, ao proclamar que “o Criador dotou os homens de
certos dons inaliendveis — entre os quais a liberdade e a busca da felicidade”; em seguida,
afirma que “os governos foram institufdos entre os homens a fim de garantir esses direitos”.
O Estado adquire poder dentro dos paises de tradi¢do catélica ou luterana; no entanto, nas
regides de influéncia calvinista, as institui¢des que exercem o governo sio contestadas no
que diz respeito a seu aspecto ético (o qual, sem aquelas criticas, constituiria uma garantia
do fortalecimento das instituicdes na sociedade). Para uma época que, na realidade, havia
sido ultrapassada hd muito tempo, o aparelho politico central dos pafses anglo-saxdes
influenciados pelo calvinismo reduz-se, dentro desse tipo de formulagio, a uma forma de
articulagio que o transforma em agente prestador de servigos comuns, em beneficio de
cidadaos livres, em suma, uma espécie de agente subordinado A vontade dos usuérios.
Dentro desse quadro, o parlamentarismo eletivo passa a representar esse consenso revoga-
vel e torna-se instrumento de controle desse poder residual e limitado. Na realidade, a
sociedade se autogoverna, recorrendo, por necessidade, a agéncias governamentais despro-
vidas de soberania.
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No entanto, tudo isso apenas constitui o lado positivo dos corolérios politicos da
anélise de Max Weber. Politicamente inovadora, a ideologia calvinista é conservadora do
ponto de vista social e é até mesmo reaciondria. Ao postular que o lucro de algumas pessoas
nao contribui em nada para a miséria dos outros, ela se libera da preocupagao por justica
social, que deixa de ter justificativa ética. Recorrente até o século XVII e ameagadora (sob
outra forma) no século XIX, a revolta popular contra a desigualdade torna-se moralmente
repreensivel, visto que se levanta contra uma riqueza que ¢ legitima, provinda de um
designio divino. Os pobres que se ressentem das dificuldades de sua situacio devem
esforcar-se por reverter aquele desfgnio em seu beneficio, tentando, por sua vez, adquirir
riqueza — conforme recomenda o protestante Guizot. Ou, entdo, podem buscar uma nova
Terra Prometida (a América), em virtude do precedente biblico... Em todas as situagdes, o
preconceito calvinista tem caréter igualitdrio, apenas em termos iniciais. Em termos finais,
ele € inegualitério e representa um retrocesso, até mesmo em relagio as formas repre-
sentativas do Ancien Régime — quando os camponeses e a populagio dos povoados podiam
eleger representantes para as assembléias vilarejas e para a Camara das comunas. Nessa
versao elitista, o imagindrio calvinista contém o fermento da reagao censitéria, que durante
muito tempo ird subtrair do povo mitido o exercicio da cidadania ativa. Tudo isso vai
desembocar num conceito censitdrio mais disfargado, que atribui a uma casta esclarecida
a tarefa de representar os eleitores ingleses, que expulsa do campo da cidadania americana
todas as pessoas suspeitas de ndo-americanismo e que incentiva atualmente a paz de
consciéncia dos Afrikaaners, na messiénica Repiblica sul-africana. A sensibilidade calvi-
nista analisada por Weber induz ao parlamentarismo censitério, antes de engendrar os
credos politicos que transformam o consenso numa prescricio levada s tltimas conseqiién-
cias.

PROTESTANTISMO E CONSENSO FORCADO

Inegavelmente, esta concepgiao de cidadania concerne a apenas uma das vertentes
do calvinismo que, por sua vez, somente representa uma das correntes provindas da
Reforma. No que diz respeito, inicialmente, ao movimento calvinista, Weber apenas se
detém em suas manifestacdes anglo-saxdnicas ou germanicas. Nao leva em conta, notada-
mente, este fato: o movimento lancado por Calvino € de origem francesa ou neolatina. Por
outro lado, ele ird sobrepujar rapidamente o luteranismo nos Paises Baixos, penetrando
inicialmente nessas regioes através das provincias de lingua francesa, com a ajuda de jovens
da nobreza que haviam estudado em Genebra, ou de trabalhadores franceses que estio
contribuindo para o desenvolvimento da industria téxtil holandesa e belga. Até 1566,
Valenciennes € o principal bastidao do calvinismo nos paises do Norte; a ruptura com a
Franga s6 se efetuard depois da Noite de Sdo Bartolomeu, em 1572. A partir daf, os
reformados dos Paises Baixos ndo contam mais com o apoio dos huguenotes (que até entao
era coisa essencial). S6 depois dessa época, a Holanda vai tornar-se santudrio do calvinismo.
Esse isolamento a afasta da tradigao mais aristocrética de um calvinismo francés, que parece
encarnar uma dissidéncia nobilidria, uma vez ‘que engloba cerca de metade da nobreza
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durante as guerras de religido, contra apenas 10 a 20% da populagio em geral. Em seu
conjunto, a comunidade reformada holandesa representa apenas a transformagio burguesa
do calvinismo, ocorrida num pafs em estado de sitio, que trata as provincias cat6licas como
se fossem territ6rios conquistados.

No infcio do século XVIII, os puritanos ingleses irdo refugiar-se exatamente nesse
pafs. Desenvolverido idéias e préticas que provém também do calvinismo, mas que se
identificam muito pouco com a sfndrome elitista da ética do capitalismo. Essas idéias e
préticas derivam de duas dimensoes, pelas quais Weber manifestou menos interesse do que
em relagdo a outras (que nem por isso sdo menos dignas de atengdo). A primeira se refere
a exaltagdo da responsabilidade individual inerente ao protestantismo, que sé se aplica 2
afirmacdo do livre-arbftrio de cada pessoa, através da leitura da Bfblia. Embora tenha caréter
religioso, em sua referéncia inicial, esse livre-arbitrio, entre os puritanos, tende a abranger
todas as esferas, inclusive a esfera politica. Ao rejeitar todas as ortodoxias, o puritanismo
transforma o fato politico num fato piiblico, igualitario e pluralista, dentro dos limites de
uma determinada comunidade (o que constitui uma restrigdo importante). Paralelamente,
ele ird levar ao segundo principio, o da rejei¢do das hierarquias preestabelecidas (até as
dltimas conseqiiéncias): vai prescrever a elei¢ao revogével do responsdvel pelo culto (o
presby!er)s, que, em seguida, passa a representar em todos os domfnios, toda a comunidade
(haja vista a situagdo de isolamento dos puritanos ingleses nos Pafses Baixos). Em ambos
os nfveis, a situagio resultar4 na enunciagio daquilo que ir4 proporcionar, posteriormente,
a nova base de legitimidade de todos os sistemas democréticos ocidentais, cujo fundamento
¢ o primado soberano de um livre-arbftrio individual, expresso através do processo eleitoral
ou de outras opgdes.

Essa é, pelo menos, a idéia diretriz contrdria ao parlamentarismo censitério:
embora possa ser desmentida pela paixdo que os puritanos sentem pelo consenso comuni-
tério, contém o fermento revolucionério da revolugdo inglesa e da Repdblica de Cromwell.
Esse conceito se choca com o de outra corrente da Reforma britdnica: a anglicana. Esta
vertente permanece fiel & concepgao episcopal da hierarquia eclesiéstica e, especialmente,
a uma ortodoxia doutrinal imposta verticalmente. Embora talvez tenham mentalidade
calvinista em assuntos econdmicos, as elites britdnicas no sdo puritanas no terreno polftico.
Nesse ponto, as preferéncias monarquistas da Igreja da Inglaterra lhes convém mais, por
dois motivos: primeiro, as restricdes impostas pela religido aos impulsos populares sio
perfeitamente compatfveis com o poder parlamentar dos negociantes e dos novos empre-
sérios agricolas burgueses ou aristocréticos. Segundo, a fachada monérquica do Estado
enfraquecido ndo prejudica em nada o mecanismo de autogoverno da sociedade de que eles
julgam ser representantes.

Segundo a férmula de Samuel P. Huntington, “a Inglaterra teve uma revolugio
puritana, sem que, necessariamente, tivesse sido criada uma sociedade puritana”; € este tipo
de sociedade que o calvinismo e o anglicanismo elitistas se empenham em afastar da esfera
da cidadania. E inegdvel que Huntington opde a situagio dos Estados Unidos 2 situagdo
britdnica. Aquele pafs “criou uma sociedade puritana sem passar pela situagio de uma
revolugédo purilana".-‘r Na realidade, a diferenca é apenas relativa. Os artesdos da inde-
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pendéncia das I3 colbnias inglesas da América do Norte sdo patricios (as vezes escravagis-
tas) refratérios a se submeterem ao sufrdgio popular e ao julgamento dos pequenos colonos
majoritdrios. O mestre ideol6gico deles poderia ser Godwin, que, entre outros conceitos,
expressa estes: o consenso universal ndo transforma o falso em verdadeiro; a soberania
popular (mesmo parcial) conduz a sociedade 2 rufna; o poder deve ser confiado a um grupo
de elite, de notabilidades que estejam livres dos constrangimentos do regime representativo.
Na verdade, tampouco Washington e os virginianos conseguem impor, paralelamente, esse
preconceito aristocrético, devendo submeter-se parcialmente s expectativas de participa-
¢do de um povo que, de forma global, assume convictamente a condi¢do de povo eleito.
Com a forga dessa convicgdo puritana, no perfodo de meio século, esse povo consegue
exercer a cidadania ativa, estendida ao conjunto da populagio de origem européia tradicio-
nal (praticamente a partir da presidéncia de Jackson, primeiro presidente nao-patricio, eleito
em 1832). Por um lado, a ampliagdo desse conceito leva ao afastamento da casta patricia do
cendrio central do poder politico; no entanto, a imutabilidade do sistema se solidifica, em
vez de se enfraquecer com esse fato. A exaltacdo religiosa do sentimento comunitério de
um povo eleito acarreta o dever do conformismo ideol6gico. A condenagio das heterodo-
xias consideradas antiamericanas resulta num totalitarismo latente, exemplificado pela
hostilidade ao comunismo e ao socialismo. O defsmo maniquefsta, que provém dessas
atitudes, legitima a paz de consciéncia prépria do pensamento norte-americano: é o exemplo
deles que serviré para a libertagdo dos outros povos. Com isso, julgam-se dispensados de
refletir sobre a prépria situagio e sobre as desigualdades das quais tiram proveito ou que
pesam sobre eles...

Agnéstico como outros pais fundadores da democracia americana, Thomas Jef-
ferson tem a intuigdo de que sua falta de fé na divindade do Cristo (ao qual apenas atribui
“a maior perfei¢ao humana“),8 ndo deve impedi-lo de proclamar que “Deus levou (este)
povo a estabelecer uma nova ordem social, que seré revelada a todas as nagoes”. Talvez ele
esteja pressentindo que, para os povos de sensibilidade puritana, o credo politico-religioso
da independéncia pode ser “o substituto de uma aristocracia que (deixa) sua ideologia como
heranga, mesmo depois de ter desaparecido“.9 Os termos do Confiteor da cidadania
norte-americana que ainda estavam em uso nas escolas primérias, no infcio deste século,
simbolizam com clareza meridiana, a incorporagio dessa l6gica aos postulados politicos
consensuais da tradicao puritana:

“Creio nos Estados Unidos da América, como governo do povo, pelo povo e para
o povo; seus devidos poderes derivam do consentimento dos governados, uma
democracia numa Repiiblica; nacfio soberana de vérios estados soberanos; unido
perfeita, una e insepardvel; estabelecida sobre principios de liberdade, igualdade,
justica e humanidade, pelos quais os patriotas americanos sacrificaram suas vidas
e fortunas. Creio, por isso, que meu dever para com meu pais € amé-lo, sustentar
sua Constituigiio, obedecer as suas leis, respeitar sua bandeira e defendé-lo contra
todos os inimigos.”m

Arcabougo da democracia norte-americana, essa forma de doutrinagéo democr4-
tica contém um grave inconveniente: o de engendrar uma cidadania passiva, temperada pela
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alienagao daqueles que t€m consciéncia desse fendmeno. A tendéncia a abstencio, propria
do povo norte-americano, constitui expressiao fundamental dessa passividade, interpretada
pelos analistas como uma anuéncia técita (embora, na realidade, possa refletir uma frustra-
¢d0). Nos Estados Unidos, a abstengio eleitoral foi maciga no século XIX, mas sofreu um
recuo durante o perfodo politicamente inovador dos anos 1930-1950. Avangou novamente
depois dessa época, para chegar a 37,2% dos eleitores, por ocasido do escrutfnio presidencial
de 1960, a 45,6% em 1976 e a 62% dos eleitores potenciais nas eleigbes legislativas de
novembro de 1982. Além disso, o abstencionismo afeta particularmente os meios protestan-
tes e € menos visfvel entre os catélicos.!! Na realidade, inverte-se a imagem cléssica de
uma cidadania européia e catélica, cética e conflitiva, frente a uma cidadania americano-
calvinista, organizada e de espirito cfvico. Segundo Michel Crozier, “antigamente o
americano parecia ser capaz de mais generosidade (do que o cidadio europeu); no entanto,
como parece estar menos vacinado contra as dificuldades, ele, que antigamente se mostrava
mais i1!'|gt‘£rmo,Iz agora tende a cair no cinismo ou na alienagio”.

E possivel que esse desgaste da tradigdo civica de origem puritana tenha alguma
relagiio com a face castamente encoberta do temperamento politico do calvinismo. E uma
face prejudicada por fortes aspectos totalitdrios, dos quais os aspectos integradores do credo
norte-americano apenas representam uma vertente benigna. Sob certos aspectos, o calvi-
nismo provém do movimento anabatista germano-holandés que, no século XVI, estd na
expectativa da instauragdo do “Reino milenar”, lutando por igualdade civil e politica e pela
aboligéo da propriedade privada. Guiada pelo profeta Jean de Beukelz, a nova Jerusalém
anabatista, nascida em Munster, vai apenas preconfigurar a Genebra de Calvino. Isto é: uma
Repiiblica que, parecendo ser igualit4ria, ir4 instituir um sistema totalitério sacralizado, que
inegavelmente se baseia no consentimento da maioria calvinista, mas assume, contradito-
riamente, os valores produtivistas e liberais indicados por Max Weber. Mais popular do que
centralizado, o totalitarismo gt:ne:brim:a13 ndo existe, no entanto, apenas em estado latente
nas seitas provindas do anabatismo, como os menonitas. Estd ligado ao pensamento
maniquefsta e intolerante dos movimentos sectérios em geral, inclusive aqueles que derivam
do calvinismo. Nos Estado Unidos a “caga as bruxas” tem caréter endémico e é manifestagio
de um espirito milenarista 3ue poderé inspirar simpatia “como versdo impaciente da
corrente escatoldgica cristd” — o que ndo ird acontecer no momento em que ele adquire
cariter opressor, em nome de uma visio monista da sociedade. A reacio aumentard, a
medida que o germe totalitério do calvinismo parega estar favorecendo (como na Sufga dos
anos 20) a implantagio do Neue Front nazista nas zonas aleménicas, quase que exclusiva-
mente protestantes... Para Richard Morz, as civilizagbes protestantes seriam dotadas de uma
capacidade particular de “se desenvolverem, afastadas do mundo” " E possivel que essa
capacidade ande par a par com uma propensdo paratotalitdria & cidadania ostracista,
alimentada em parte pelo desprezo por outras formas de expresséo politica...

Na realidade, quer tenha caréter patricio, puritano ou paratotalitdrio, o elemento
calvinista ndo explica inteiramente as influéncias que o protestantismo possa ter exercido
sobre as formas ocidentais de cidadania. Cronologicamente, a contribuigio luterana €
anterior ao movimento de Calvino, em sua forma inicial — e ela expressa o contrério da
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ética calvinista, no que diz respeito ao papel devido ao Estado. Como sabemos, nesse ponto,
o calvinismo mergulha num liberalismo puro; ele antecipa a idéia ilustrada por Adam Smith
arespeito de uma “mdo invisfvel”, que garantiria a auto-acomodagao da sociedade por efeito
de suas préprias forgas, sem intervengido de um aparelho politico central, que se havia
tornado parasitdrio. Isso também aparece na visdo patricia, segundo a qual o Parlamento
apenas continua a ser o local transparente desse ajuste autdnomo de interesses, dentro da
concepgao puritana, isto € paratotalitdria, segundo a qual a sociedade se governa sozinha,
no seio de comunidades homogéneas e restritas, cuja capacidade de permissio estd sempre
sujeita a caugdo. De forma diametralmente oposta, o luteranismo desemboca numa legiti-
magao perversa do primado do Estado, sob todo tipo de forgas opressoras e arbitrérias.

A pregacio de Lutero, no entanto, é acolhida como uma mensagem libertadora
pelos camponeses saxdes, que se levantam contra seus principes e senhores, ao redor de
1520. Logo, porém, se manifesta o desencanto. Perigoso demais para ser pregado s massas,
o conteddo libertador da mensagem de Wittemberg se destina aos poderosos. Em 1525,
depois de ter sido esmagada a revolta camponesa, o luteranismo passa a ser um movimento
aristocréatico, defensor do princfpio eminentemente despético do cujus regio, ejus regio. De
acordo com esse princfpio, os monarcas tém o direito de impor a seus siditos sua prépria
religido. Assim agindo, a autoridade real é reforgada, visto que os soberanos também sio
senhores desse arsenal ideol6gico, de caréter Gnico. Durante algum tempo, esse recurso
havia sido afetado pelo poder extraterritorial da Igreja Cat6lica, de vocagdo hegemdnica;
mas, daf em diante, os principes poderiam agir como bem entendessem, nos pafses
reformados onde se estdo implantando as novas confissdes de Estado, como o luteranismo
— na Prissia, Saxe e Escandindvia. Esse principio, em outros casos, foi “estabelecido”,
como aconteceu com o paracatolicismo separado de Roma, da Igreja da Inglaterra.

Esse conceito representou forte apoio ao absolutismo, porque presenteava os
soberanos com “religides-ideologias nacionais”. No entanto, ndo € essa a contribui¢io mais
marcante do luteranismo 2 onipoténcia do Estado. A doutrina luterana esquece o principio
que até entdo era admitido sem discussdo: “Dai a César o que € de César e a Deus o que é
de Deus.” Além disso, dispensa efetivamente os detentores do poder politico de obedecerem
a regras da moral religiosa comum.”® O catolicismo j4 havia percebido que o poder era um
“instrumento de punigio do homem™'”, segundo a vontade de Deus. Lutero vai mais longe
ainda. Para ele, o poder néo € apenas uma forma de expiagéo, da qual os povos nio se podem
eximir. E também um mal moralmente necessério, isento de obrigagdes éticas, em virtude
dessa necessidade. E visto como o exercicio da forga bruta, mas é também detentor de uma
legitimidade (que pode ser perversa) que o faz transcender os imperativos evangélicos e o
direito natural cristéo.

Na realidade essa limitagao, concedida a onipoténcia maligna dos governantes,
em nome de um designio sobrenatural, pode representar apenas uma propensio, que nio
leva necessariamente a tiranias sem limite. Para nos convencermos disso, basta examinar
comparativamente a evolugio polftica dos pafses escandinavos e da Alemanha — todos
marcados pela cultura luterana, mas com caracterfisticas diferentes. No caso da Alemanha,
h4 um elemento ( ou uma suspeigio) a mais a ser considerada: a interagio entre o estatuto



24 Religido e Sociedade 15/2-3 1990

exorbitante concedido ao poder pela cultura luterana e a longa subordinagio do conceito
alemdo de cidadania a valores autoritdrios ou totalitdrios. O Estado-caserna de Frederico-
Guilherme e, em seguida, o Estado de Bismarck talvez tenham encontrado a terra prometida
no seio desse povo preparado para a obediéncia. Mais tarde, o paroxismo nacional-socialista
ndo poderd representar uma convergéncia para um precondicionamento moral de parte da
sociedade alema? Os alemaes poderdo nao ter dado majoritariamente sinais de racismo até
1930. No entanto, abstiveram-se de se revoltar logo depois contra a abjecio anti-semita do
poder nazista. Talvez tenham agido assim por medo. Talvez por uma atitude (ligada a
tradigio religiosa) de submissdo aos pecadcs de seus déspotas. De qualquer maneira, a
votagdo nazista foi bastante forte nas regioes luteranas, no leste do pafs, na Pomerania, na
Prissia e na Prissia Oriental, no Saxe ou no SChIESWig.IB Nas zonas cat6licas do Reno e da
Baviria, essa votagido foi mais fraca. De qualquer forma, ndo havia contradigao entre a idéia
luterana de expiagio através da politica e a aceitagao do Estado total imposto por Hitler.
Em 1933, Frick, ministro do Interior, afirmava que “para os nacionais-socialistas, o direito
consiste naquilo que convém ao povo alemao. Injustica é aquilo que lhe traz ;:u't:julz.ﬁ".l!gr
Como o povo alemio nao podia pronunciar-se sobre o assunto, talvez se pudesse concluir,
com mais fidelidade, o seguinte: uma determinada tradicao politico-religiosa havia prepa-
rado esse povo para curvar-se perante a ignominia que seus governantes praticavam em seu
nome...

Portanto, pode-se pdr em divida a opinido preconceituosa e bastante disseminada
a respeito das diversas formas de cidadania protestante: elas nao favoreceriam a extensio
do poderio do Estado. O caso referente a sensibilidade luterana nao é o Gnico a contradizer
essa idéia. Ndo queremos, aqui, esgotar o tema do impacto da Reforma sobre a dindmica
politica ocidental. No entanto, ndo se deve esquecer que as sociedades protestantes de
tradi¢do nao-luterana podem revelar-se tao impregnadas de estatismo como as outras. Por
um lado, o Welfare State britanico hi virias décadas constitui exemplo marcante da tutela
exercida sobre os cidadaos por agentes piblicos que os reduzem a condigao de clientes. Por
outro lado, alguns pafses do Commonwealth, de populagio européia, demonstraram que o
crescimento ou ndo do Estado se efetuava de preferéncia em fungdo das circunstancias e
ndo tanto em relagao a sistemas de valores. Perante a ameaca da influéncia norte-americana,
durante aproximadamente um século, o poder central de Ottawa se responsabilizou pela
protecdo dos canadenses ingleses, para os quais a autoridade da Coroa ultrapassava os
limites folcléricos — era algo bastante real, Perante aquela ameaga, poucos se ressentiram
do diktat unificador, expresso na Ata da América do Norte britdnica, em 1867, que impunha
as provincias mais fracas o regime defensivo, protecionista e estatizante, desejados pela
populacdo de Ontério e de Quebec de lingua inglesa. Da mesma forma, o Estado australiano
nunca deixou de assumir a forma de poder extremamente tutelar, do qual, até hoje, os
australianos esperam a solugdo para seus problemas. “Quando os colonos americanos
atravessavam os Apalaches, eles se afastavam... dos centros de governo estabelecidos na
planicie litorinea e passavam a estabelecer suas préprias formas de governo local e
independente... Quando os australianos atravessavam a Grande Barreira, néo lhes passava
sequer pela mente a criagio de um governo |::rtfu]:rrit‘.t."'2‘:I
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O CATOLICISMO E A CIDADANIA

A ambivaléncia do impacto exercido pelo protestantismo sobre o conceito ociden-
tal de cidadania ndo consegue impedir que uma interpretagao superficial de cariter socio-
légico atribua uma fungdo negativa ao catolicismo, no que diz respeito & maior parte dos
obstdculos de caréter religioso que se defrontam com o movimento democritico. Relativa-
mente a esse ponto, € preciso reconhecer que a dimensao reacionéria do catolicismo niao
pode ser posta de lado, tido grande € a sua importincia — maior ainda do que a estratégia
politica e ideol6gica da Igreja como instituigio. Esse aspecto, porém, € bastante conhecido
e pesquisado e apenas nos referimos a ele incidentalmente.

O mesmo se aplica a luta que a Igreja travou contra a emergéncia do liberalismo
— do final do século XVIII*! até o infcio do século XX (em suas manifestagdes mais tardias,
no contexto particular do sul da Europa ou da América Latina). A Igreja, que antigamente
se mostrava reticente em relagido ao absolutismo, depois se converteu ao legitimismo
tradicionalista, a fim de salvaguardar melhor suas propriedades fundidrias, ameagadas pelas
medidas liberais e burguesas de desamortizacio e outras medidas, de caréter secular, em
relagio aos bens do clero. Com esse objetivo, de forma absolutamente natural, ela busca o
apoio das bases camponesas, cujo controle efetivo conseguira recentemente conquistar,
dentro da conjuntura da Contra-Reforma, em sua ofensiva de conquista.22 O clero dispde
de pessoas que trabalham em simbiose com as massas rurais e que falam os idiomas nativos
(desprezados pelos artesaos da centralizagao e da reforma agréria burguesas). Por isso, ele
tem condigbes de orientar os camponeses afetados pelas fortes mudangas de ordem
comercial e capitalista que pesam sobre a agricultura. Assim, a Igreja fornece os guias
religiosos ou padres-guerrilheiros dos insurretos conservadores, do carlismo espanhol, do
miguelismo portugués, da revolta tradicionalista do antigo reino das Duas Sicflias (anexado
pela Itdlia do norte), do sebastianismo brasileiro, da Cristiade mexicana e de outras
“contra-revolugdes agrérias” antiburguesas. No entanto, mais tarde, ela ird transformar-se,
no dizer de Gramsci, numa entidade “intelectual-organica”, a servigo da reagdo dos tiltimos
setores da aristocracia e de uma fragio da alta burguesia (que, por seu lado, manifesta receio
em relagdo as conseqiiéncias politicas do liberalismo).

Além disso, essa transformagio leva a crer que a Igreja nio se identifica realmente
com o liberalismo estabelecido. O clericalismo conservador e o anticlericalismo (em geral
igualmente conservador) sdo auto-suficientes — na condigao de tltimos rebentos de uma
rivalidade entre a Igreja e o Estado, ambos lutando pelo controle do mundo rural, numa fase
decisiva da construgdo das identidades nacionais modernas. Em virtude da natureza de sua
doutrina e de sua organizagio, a Igreja é de caréter fundidrio e transnacional; por isso,
inicialmente, ela tem que se levantar contra os Estados centralizadores — no campo politico,
mas também no campo lingiiistico, escolar e ideol6gico. Essas circunstincias impedem que
ela se identifique plenamente com as novas elites dominantes, em momentos de ruptura
entre a ordem liberal e o proletariado. Emilo Poulat 3 afirma que esse enfrentamento niao
tem caréter bindrio. Inscreve-se numa relagao triangular, da qual a Igreja constitui um dos
vértices; embora durante muito tempo ela estivesse mais préxima dos ricos do que dos
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proletérios, desse enfrentamento nao provird, necessariamente, nem a forma intelectual
“orginica” do conservadorismo mais defensivo, nem um “aparelho ideolégico” do Estado
burgués, incorretamente identificado por Gramsci. Na Itélia, a partir de 1868, a Santa Sé
promulga o non expeditz4 e, através desse documento, os catélicos sdo exortados a se
absterem de toda participacio na vida polftica do novo Estado unificado — o que exempli-
fica a violéncia desse jogo de trés parceiros. A neutralidade distante do episcopado espanhol
em relagdo ao regime parlamentar dos anos 1875-1923, o sindicalismo catélico-patronal e
os partidos confessionais emergentes na Bélgica, Alemanha, Austria e Franga constituem
outras manifestagoes desse fato, as quais ndo assumem cardter antagdnico tio violento como
o de outras situagdes, em virtude da auséncia, nesses paises, do principal pomo da discérdia
— encarnado, na It4lia, pela anexagio do Estado pontifical. E possivel que essa situagio
especifica leve, posteriormente, 3 compreensio das relagdes relativamente privilegiadas
que se estabelecem entre a Igreja e o poder fascista, conflito esse que é resolvido de forma
favordvel ao Vaticano; da mesma forma se poder4 entender a propensio fascista que uma
parte da elite cat6lica italiana demonstra — ndo apenas na Itdlia, mas sobretudo na Franga
e na Bélgica, durante a década de 30.

A imagem espetacular de um catolicismo que teria privilegiado o conservadorismo
liberal ndo € totalmente err6nea; mas, em virtude de tudo quanto dissemos, ela se reveste
de um aspecto apenas um pouco menos simplista do que o da Inquisigdo ou o dos autos da
Jé. Na realidade, o catolicismo freqiientemente favoreceu o partico da resisténcia a deter-
minados tipos de mudangas sociais e a certas formas mais amplas de cidadania. Mas, ao
agir assim, ele levava em consideragdo sua prépria dindmica e recorria a todo tipo de
mecanismos repletos de efeitos contraditérios. Embora ndo haja divida quanto ao desen-
rolar do processo a longo prazo, reconhecemos que, durante muito tempo, o catolicismo
fundamentou seu dominio em solidariedades comunitérias, que reforgavam seu poderio
espiritual e social; por isso, muitas vezes foi impulsionado para diregdes mdltiplas. Ora
obedecia a uma tendéncia autoritdria, que expressava sua desconfianga perante a eclosio
de uma cidadania atomizada e critica, ora refletia um certo conteddo libertédrio, que
demonstrava, as vezes de forma nao premeditada, seu longo conflito com o Estado nacional
em gestagdo. Ou ainda optava pelo caminho de uma socializagio politica mais ligada ao
passado e a4 comunidade primitiva; assim, deu sua contribuigdo A resisténcia contra as
ditaduras e ao nascimento de certas formas de expressido democrética modernas.

Dessa forma, o aspecto primordial da influéncia longamente exercida pelo catoli-
cismo na orientagio e diferenciacio dos tipos de cidadania e formas de governos ocidentais
provém de uma estratégia esbogada pela Igreja, a partir do século XII. Otto Hintze® afirma
que essa estratégia visava contrabalangar a ascensiao ao poder dos soberanos territoriais,
negando-lhes a atribuicdo de exercerem também o poder religioso, dando-lhes como
referéncia nesse contexto a ungio divina... O principio milenar do “Dai a Deus” e do “Dai
a César” havia sido desprezado durante algum tempo pela Igreja, mas na época do
cesaropapismo ele é convenientemente ressuscitado. Aparentemente, aquela distincdo
apenas levava o aparelho eclesidstico a recuperar o monopélio do sagrado. Mas, no contexto
medieval, a reconquista do terreno religioso equivale, na prética, ao dominio do campo
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ideol6gico e, em primeiro lugar, ao controle do poder politico, cuja marca fundamental é a
sagragio dos soberanos — sacralizagao submetida as boas gragas da Igreja.

Por outro lado, concede-se aos soberanos o monopélio da gestao do que é temporal.
No entanto, a sagracio e a hegemonia ideol6gica mais ampla da Igreja influem nessa
concessao e a alteram. A Igreja é a depositéria da legitimidade. Ela continua a ser o poder
soberano acima de todos os demais, inicialmente supraterritorial e, em seguida, suprana-
cional; ao reafirmar a separagio da esfera do religioso e do temporal, ela se opde 2
ressurgéncia de um vasto Estado unificado na Europa. Essa € a principal preocupagio do
papado, desejoso de opor-se as ambicdes hegemonicas dos santos imperadores romano-ger-
maénicos, que se consideram os novos césares da Europa medieval. Para eles, o Santo
Pontifice deveria ser apenas um capeldo. Para o pontifice romano, pelo contririo, em
hip6tese alguma eles deveriam recriar um espago politico continental, que redundaria em
diminuigdo da influéncia do papado. A distingao entre os dois poderes ¢ favoravel ao
pensamento da Santa Sé, frente aquela pretensao. Até o fim do século XVIII, ela ird levantar
uma muralha invencivel contra a ressurgéncia de qualquer tipo de novo império europeu e
contra a unificagio etética do dominio central da cristandade da época, representada pela
Alemanha e Itlia do norte. Além disso, paralelamente, a Igreja adotou a tética de dividir
para reinar. Isso a levou a testemunhar alguma complacéncia quanto ao fortalecimento de
pequenos reinos periféricos do Santo Império: Franga, Inglaterra e outros de menor
notoriedade e de um futuro mais incerto.

E af que se situa a fraqueza da politica catélica. Originariamente subsidi4ria, essa
tdtica vai mostrar-se contréria ao desejo hegeménico da Igreja. Apesar de se ter mostrado
eficaz em relagio ao Império, ela implicara conseqiiéncias a longo prazo para a Igreja—e
estas irdo prejudicar o processo de dominagéo, favorecendo a emergéncia dos primeiros
Estados secularizados e coerentes. Os papas mostram-se benevolentes para com os sobera-
nos da Franca e da Inglaterra: essa politica ndo contribui apenas para o desenvolvimento
precoce de uma identidade praticamente nacional desses pafses pela qual os respectivos
soberanos lutam, em virtude de uma tolerincia especial do poder religioso. De forma mais
decisiva, ainda, essa politica especifica, executada nos reinos da periferia européia, traz
uma pressuposigio: a Igreja os ajuda, involuntariamente, a fortalecer o impulso de legiti-
midade e de dindmica do Estado moderno. Bertrann Badie e Pierre Birnbaum afirmam que
“o Estado de direito, leigo e burocritico (é) produto da dissociagdo profunda que a cultura
cat6lica estabelece entre o temporal e o espiritual”,

Esses soberanos, inicialmente, ndo representavam praticamente qualquer ameaga
para a Igreja; com o correr do tempo, eles passam a reinterpretar a doutrina dos dois poderes,
em seu préprio beneficio, invertendo-lhe a diregdo, Na realidade, o monopélio do temporal,
atribufdo aos chefes de Estado em gestagio, aumenta a totalidade de sua legitimidade. Na
Inglaterra e, particularmente, na Franga, o papa ndo tem sucesso toda vez que busca
submeter os reis A sua vontade. Esses soberanos manobram em relagio ao aparelho religioso
e conseguem cortar as relagoes diretas com Roma por parte de todo um conjunto de
sociedades; assim, eles adquirem, na prética, uma autoridade autdnoma, que rapidamente
se torna dominante. De forma mais ampla, essa autoridade e preeminéncia passario a
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encarnar o préprio Estado, tanto de forma abstrata como material. O rei da Inglaterra,
Henrique VIII, ndo hesitard em remeter a Igreja ao dominio dos sacramentos, ao ver que
ela pretende trati-lo novamente como vassalo. Paralelamente, esse fortalecimento do poder
real na Franga continua sendo compativel com o testemunho de um respeito platdnico para
com a majestade papal e a doutrina romana. No entanto, na Inglaterra ele ird resultar na
consolidagido de um Estado poderoso, reitor da sociedade nacional. Esse estado de coisas
persiste até a Revolugao de 1789, que vai provocar a ruptura do cordio pontifical, na Franga.
Na Gra-Bretanha, essa ruptura se havia efetuado dois séculos mais cedo — e de forma
diferente.

Nio esquegamos que os soberanos franceses conseguem beneficiar-se desse atraso
e concluem o processo de consolidagio do Estado absolutista — processo que a Inglaterra
nao havia conseguido efetivar, devido 2 revolugio parlamentar (a partir de 1688) Mais ainda:
essa conquista anda par a par com um fenémeno concomitante de disjungio desigual das
faculdades eminentes do poder politico e dos interesses das pessoas fisicas (que se tornaram
secundirios); Otto Hintze afirma que a Igreja, ao absorver “o mégico e o sagrado”, libertou
as sociedades ocidentais das limitagdes que “dificultavam o caminho da racionalidade e da
intensificagdo das atividades econdmicas e sociais”. g preciso levar em conta 0 meca-
nismo em virtude do qual esse fendmeno (associado ao desenvolvimento do capitalismo
nos pafses protestantes) provoca a seguinte situagao: “O Estado ndo se impde nas sociedades
cat6licas como a concretizagio de uma l6gica universal da diferenciagio, mas como uma
forma particular dessa l6gica; esta, ao procurar dissociar, de forma radical, o espiritual do
temporal, o civil do politico, supervalorizou este Gltimo fator, conferindo-lhe uma legitimi-
dade autdnoma e soberana.”*®

Na Inglaterra, a Reforma e a revolugio polftica do século XVII dio fim a essa
distingdo desigual entre o piiblico e o privado. A Revolugio Francesa, pelo contrério,
confere-lhe a sangdo suplementar da legitimidade democriética, erigindo-a em modelo do
racionalismo do Estado moderno, segundo critérios de diferenciagio que remontam 2
doutrina religiosa da distingéo entre o sagrado e o profano. Efetua-se uma translagio que
legitima, na Franga (e, em seguida, na maior parte dos pafses da Europa continental) o
reconhecimento da autoridade autdbnoma do Estado em relagdo a sociedade. Na realidade,
essa autonomia encobre a subordinagio do privado ao piblico; essa subordinagio passa a
situar-se no terreno da lei, de acordo com uma hierarquizagao inversa ao que se passou com
o calvinismo. Assim, volta-se ao ponto de partida do pensamento de Weber: a ordenagio
vertical e hierarquizada da politica e da cidadania, fatos caracteristicos dos pafses catélicos,
que contrastam, de forma intrinseca, com sua distribuicio horizontal e menos totalitaria (até
mesmo mais democrética), prépria dos pafses influenciados pelo calvinismo. Por isso, as
fontes longinquas do centralismo jacobino procederiam da estratégia frustrada da Igreja no
século XII. Também por esse motivo, o respeito prussiano ao Estado se teria originado de
um desvio extremo dessa estratégia, operada pelo luteranismo.

Apesar de ser vetor inicial do principio autorit4rio da centralizagao etitica (como
também de outros obsticulos & emergéncia de uma cidadania democritica na Europa
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meridional e central ou na América Latina), o catolicismo ndo deixa de estar presente na
dinimica que conduz ao governo representativo e sua respectiva ampliagao. Em primeiro
lugar, a compreensdo do elo existente entre o “fator catélico” e o processo complexo da
estatizagio ocidental ndo deve ofuscar a compreensio de seus efeitos democréticos, em
termos de secularizagio das atitudes. O impulso que a Igreja deu a legitimidade do Estado
nao pode ser visto apenas como uma contribuigao a afirmacao de sua supremacia. Antes de
tudo, o Estado se fortalece como uma entidade secularizada, que deve justificar sua
autoridade através de outros argumentos: ungao sagrada ou a referéncia protestante a
vontade divina ndo servem mais. Inversamente, ele dever4 fazer com que a sociedade aceite
sua condigdo de agente de diregdo, em virtude de um processo intelectual alheio & fé
religiosa (com a implicagdo de que os cidadaos possam dar seu consentimento explicito,
quando for necessédrio). Esse consentimento pode ser avaliado, inicialmente, através de
sondagens preventivas, de maior ou menor extensio censitaria ou plebiscitdria; no entanto,
ele deverd resultar, quase que necessariamente, no sufrdgio universal, ao qual as sociedades
cat6licas tentam escapar com mais dificuldade do que as sociedades de t'radigéo calvinista
(para as quais os eleitos foram escolhidos, inicialmente, por Deus). Além disso, a raciona-
lidade provinda do catolicismo cria um espago politico que tende a se secularizar e a se
diferenciar mais profundamente do que o espago politico protestante, que é regido mais
fortemente pela idéia de um consenso sobre certos valores fundamentais. Para ter legitimi-
dade, o espago politico protestante deve situar-se num registro médio, que seja aceitdvel
para a comunidade em geral. O espago politico catélico ignora essa obrigagio. Tolera e até
mesmo favorece o aparecimento de um espectro politico quase totalmente secularizado e
fragmentado em mlilliglos setores ideol6gicos, liberados de qualquer constrangimento 2
coesdo. Para Lipset : , a estreiteza de escolhas politicas e partiddrias nas sociedades
protestantes €, de alguma forma, equilibrada pela proliferagio das seitas religiosas. Para
simplificar, poderfamos dizer que as sociedades de tradi¢io cat6lica vivem numa situagio
oposta aquela. Até pouco tempo atrés, a diferenciagio religiosa sé se inseria nelas nas duas
dimensoes interdependentes do clericalismo e do anticlericalismo; simultaneamente, as
diferenciagdes politicas se multiplicam tendo como tnicas limitagdes a temporalidade e a
natureza das relagdes sociais. Superpdem-se em camadas sucessivas, que nio se anulam e
engendram um crescimento aparentemente desordenado — mas que constitui a reserva
inesgotével de uma certa forma de livre-arbitrio da cidadania. Segundo Stein Rokkan,m,
essa forma “cat6lica” de cidadania, de caréter antagonistico, poderia refletir uma caréncia
de identidade comunitéria, que havia sido, desde cedo, moldada pelas religides reformadas
nacionais, nas regides protestantes. No seu entender, ela seria um dos elementos codeter-
minantes da modalidade conflitiva do jogo politico, nos pafses onde tem predominancia,
especialmente através do caminho da exaltagio da luta de classes e do surgimento de
partidos comunistas fortes, que assumem o papel de contra-Estado. Talvez se pudesse
concluir com mais exatidao que a sacralizagio do espirito de comunidade préprio do meio
protestante reprime, de certa forma, a liberdade, limitando a expressao critica da cidadania;
paralelamente, a majestade do Estado, no meio cat6lico, nao € suficiente para lhe dar caréter
sagrado ou intoc4vel. Neste dltimo caso, o objeto auténomo que se transformou em Estado
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poder4 manter uma posigdo de iminéncia; esta, porém, nao corresponde necessariamente a
um tipo de superioridade imanente e, como tal, ndo é capaz de se transformar num trunfo
de debate ou de jogo politico.

O produto democritico desse estado de coisas é ambivalente. Por um lado, a
desmitificagio “catélica” do principio da realidade da autoridade suprema torna a cidadania
mais livre e racional. Por outro, como a agdo politica estd centralizada na conquista do
Estado, a articulagio dos partidos e das ideologias fica limitada a este finico objetivo. A
luta pelo controle do Estado modela completamente o sistema politico, inclusive o aspecto
relativo ao movimento operério, que (nos pafses cat6lico-latinos) se configura em relagio
ao poder governante nao somente quando € necess4rio negé-lo (com a corrente anarco-sin-
dicalista), mas também quando ele deve ser apropriado (com os sindicatos marxistas).31
Dentro dessa perspectiva, a cidadania fica imediatamente limitada a um dnico registro: o
exercicio de uma autoridade sem compromisso (através da vontade majoritéria), que s6
poder4 realizar-se plenamente pela conquista do poder do Estado.

Entretanto, a influéncia exercida pelo catolicismo sobre as formas ocidentais de
cidadania ndo se reduz apenas A questao das relagbes com o Estado. Inicialmente, nio se
deve esquecer o apoio involunt4rio que a Igreja deu 2 emergéncia do Estado moderno: esse
fato, porém, nao anula a prevencao contra o Estado, anterior a esse fato e bastante evidente.
Na Idade Média, ela ird fortalecer os procedimentos eletivos e representativos, postos de
lado desde a Antiguidade, com o objetivo de lutar contra a emergéncia de poderes centrais
fortes. A partir do século VI, as ordens religiosas elegem suas autoridades, criando, assim
(como Leo Moulin demonstrou), os antecedentes de muitas formas atuais de escrutinio.
Paralelamente, a escolha do papa, que é eleito por seus cardeais, servird de modelo para a
designacio de certos soberanos, escolhidos até o século XVIII, pela aristocracia. Mais
popular em seu campo de aplicagio, a tradigao das assembléias no Antigo Regime provém
também do catolicismo e se transmite, por esse meio, ao mundo protestante. Na realidade,
as assembléias que tém a designagdo de Estados Gerais, Cortes, Dietas e Cimaras dos
Lordes ou dos Comuns procedem, em parte, de antigas préticas germanicas. No entanto, a
Igreja se empenha em reativé-las e, simultaneamente, insiste, de novo, na distingao entre a
esfera do espiritual e do temporal. Assim agindo, tem também o objetivo de limitar o poder
dos Estados emergentes. Embora esteja generalizado no cristianismo ocidental, esse em-
brido de férmula representativa é desconhecido na Rissia e nas regides do cristianismo
ortodoxo — e com mais motivos ainda, nos pafses islimicos ou asifticos. A reagdo
absolutista dos séculos XVI e XVII d4 fim a essa situagao em quase todos os paises: mesmo
assim, dela provém, diretamemte, o parlamentarismo britanico, através do qual as duas
cimaras se renovam, a partir de 1688, gracas 2 adogdo das medidas censitérias.

E importante lembrar que o catolicismo contribui, pelo menos, de duas formas
para a emergéncia da cidadania moderna. A primeira (cujas conseqiiéncias podem ser
avaliadas com bastante dificuldade) poderia proceder das diferentes orientagdes da prega-
¢do protestante e da pregacao cat6lica, no decorrer dos dois séculos subseqiientes 2 Reforma
e, em seguida, 3 Contra-Reforma. Nesse sentido, ndo se deve esquecer o relativo obscuran-
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tismo que recai sobre um certo tipo de sensibilidade protestante, demasiadamente limitada
auma leitura literal e algo totalitdria da Biblia. Jean Delumeau’> sugere que a essa situagio
se deve opor o racionalismo (também relativo) da pregacdo da Contra-Reforma catélica.
Por um lado, a pregagdo cat6lica (especialmente seu protétipo “jesuitico™) tem a tendéncia
de circunscrever o discurso religioso ao dominio abstrato de uma configuragdo formalista
do Além ou ainda ao domfnio concreto e organizado da administragio temporal do sagrado
e da moral. Por isso, reforca o processo de eliminagido das “aderéncias”, por vezes
retrégradas, do religioso ao politico; participa também de um mecanismo objetivo de
secularizagdo, através do confinamento do sagrado em admirdveis e inacessiveis paragens;
em suma, contribui para a secularizagao do politico. Por outro lado, ao contrério, a pregagio
protestante de cardter sectdrio mistura os registros do espiritual e do temporal numa visio
milenarista do Reino de Deus dentro de uma sociedade terrestre sublimada, também ligada
estreitamente a anitemas, que irdo alimentar, mais tarde, uma intolerncia préxima daquela
que levou ao holocausto as feiticeiras de Salém (e que se expressa, por exemplo, na
execugio de Sacco e Vanzetti).

Tém mais solidez, na realidade, os argumentos ligados a contribuigéo catélica aos
processos de socializagdo politica de certos grupos. E inegével que participaram desses
fatos as miltiplas formas explicitas ou implicitas do non expedit, contribuindo, assim, para
que uma fracdo cat6lica se recusasse, durante algum tempo, a integrar-se nos circuitos de
participagio democritica. Esse non expedit, no entanto, ndo servia para todas as circuns-
tincias e durou apenas algumas décadas. De qualquer maneira, coexistiu com outras formas
de transformagio da cidadania, sob influéncia do catolicismo. A mais criticada se refere 2
mobilizagio clientelista. Nas sociedades rurais do sul da Europa ou da América Latina, os
caciques e outros chefes politicos detiveram (s vezes, até em épocas bem recentes) uma
legitimidade que, freqiientemente, estava imbuida da marca da sacralidade religiosa. Santo
Agostinho afirmava: “Vocés sabem perfeitamente que cada pessoa se ap6ia em seu
palrio."33 Ao escrever isto identificava a ascendéncia dos notéveis de sua época 2 autori-
dade de Cristo, patrao dos homens. No mundo romano, o clientelismo cimentava as relagoes
sociais e, no sistema feudal, passou por um processo de transfiguragio; nos séculos XIX e
XX, continua a revestir-se de uma legitimidade provinda dos valores da fé. Em outros
termos, o clientelismo possui uma base cultural que nao depende apenas do analfabetismo
e isolamento dos camponeses, mas que transcende esse contedido de pobreza, devido,
especialmente, as relagdes pessoais que o sublimam em nome dos valores do cristianismo.
Nas relagoes de apadrinhamento, o patrio aceita esse designativo dentro de critérios cristaos
e supersticiosos; passa, assim, a ser o tutor respeitado pelos filhos de alguns de seus clientes
— com os quais deseja entrar em convivio estreito. Nos pafses de lfngua espanhola, esse
costume, amplamente disseminado, recebe o nome de compadrazzo. O mesmo acontece na
Sicilia, no sul da Itdlia ou em Malta, onde se usa uma Gnica palavra para designar o santo
e 0 patrao: gaddis. Portanto, o patrao nao é apenas o mais forte. Pode ser, no sentido biblico
da metdfora, o mestre respeitado do rebanho clientelista, aquela pessoa que purifica o voto
gregidrio dos pecados da fraude e da coagdo — condi |qa0 apoiada pelo clero, que se empenha
em reforgar essa autoridade legitima,
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Evidentemente, essa forma de socializagao politica, respeitosa e obediente, € vista
comumente de forma negativa. Na realidade, esse julgamento s6 adquire validade quando
uma longa sujeicao clientelista resulta no descrédito do ato eleitoral — aos olhos daqueles
que foram obrigados a cumprir esse ritual, durante muito tempo, na situagio de tutelados.
Em contrapartida, o respeito & verdade nos leva a destacar que, em todos os lugares, as
relagoes de apadrinhamento facilitaram a aprendizagem do sufrigio universal entre as
massas populares — contanto que, com o correr do tempo, néio chegassem, mais tarde, a
constituir obstdculo ao exercicio de um voto de tipo individualista, supostamente livre.
Quando se generalizou o sufrédgio universal, faltava consciéncia civica & grande maioria da
populacgio rural, para a qual, logicamente, o clientelismo constitufa a situagdo inicial mais
“propicia” em termos de mobilizagio de eleitores: estes, em qualquer outra situagio,
poderiam limitar-se a uma atitude de abstencio (talvez de cariter permanente). Dentro desse
contexto, a legitimidade religiosa do clientelismo agrério constitui-se num trunfo que as
fortes méquinas eleitorais dos pafses anglo-saxdes tiveram que substituir — através da
corrupgao pura e simples.

Através dos partidos confessionais, em alguns paises o catolicismo também
participou (de forma menos discutfvel) do engajamento democrético de seus fiéis. Nas
sociedades pluriconfessionais (como a Holanda ou a Alemanha), os partidos de origem
cat6lica permitiram a cidaddos inicialmente marginalizados a aquisicdo de uma identidade
politica prépria e a reivindicagdo do advento de uma democracia mais igualitdria. Além
disso, o Zentrum alemio se transformou numa entidade representativa de minorias (ndo
somente cat6licas, mas também étnicas), cuja emergéncia politica também conseguira
garamir.34 Por seu lado, com o apoio dos calvinistas conservadores, o partido catélico
neerlandés tornou-se o artifice da primeira e verdadeira alternincia no poder, ocorrida nesse
pafs (em 1901), depois da universalizagao do sufrdgio. Paralelamente, os partidos confessio-
nais proporcionaram respeitabilidade ao jogo eleitoral e parlamentar dos paises catélicos
— 0 que aconteceu especialmente na Austria, Bélgica, It4lia, Sufga e também na Franga.
Neste pafs, embora de forma mais modesta, o movimento popular republicano concluiu,
depois de 1945, o processo de aproximagio politica dos cfrculos religiosos do Oeste, Leste
e Norte — que, até entdo, manifestavam restri¢des em relagio aos principios republicanos.
Ao redor de 1960, os partidos confessionais canalizavam a expressio politica de cerca de
um tergo do eleitorado dos pafses da Europa continental.
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PORCENTAGEM DOS VOTOS DOS PARTIDOS “CATOLICOS” EM 1960

Pafses Porcentagem de prética do- | Porcentagem de vozes da-
minical, em 1960 (aproxi- | das aos “partidos cat6licos”
madamente)

Alemanha 23 45 (1961)

Austria 36 44 (1959)

Bélgica 48 41 (1961)

Franga 23 12 (1958)

Holanda 32 32 (1959)

Italia 43 42 (1958)

Suica 21 23 (1959)

Sem o concurso desses grupos, a mobilizagao eleitoral talvez tivesse sido mais
lenta, em numerosos pafses — especialmente no que diz respeito ao voto feminino e, em
termos mais amplos, & conquista da cidadania por parte das mulheres. Sem eles, centenas
de milhares de militantes de associagdes de leigos ndo teriam podido renovar, depois de
1945, as liderancas e o estilo dos partidos e sindicatos. Sem eles, numerosas democracias
criadas depois da Segunda Guerra Mundial ndo teriam encontrado, tio rapidamente, seu
ponto de equilfbrio (tanto na Itdlia e Alemanha como na Venezuela ou Equador). Mais
ainda: essas novas liderangas polfticas j4 haviam demonstrado que estavam preparadas
(juntamente com os comunistas) para resistir 2 opressio das ditaduras fascistas ou militares
— sempre que a estrutura sélida da instituigao catélica lhes oferecia amparo e meios de
acao (alids, inexistentes nos regimes que impediam qualquer veleidade de organizacio
partid4ria independente).

No fim deste inventirio bastante provisério e incompleto a respeito das interfe-
réncias do religioso na formacio do individuo-cidadio ocidental, temos que reconhecer que
a riqueza potencial das hip6teses s6 consegue demonstrar sua grande fragilidade — apesar
do grande nimero de pistas a serem seguidas, Demasiadas perguntas ficaram sem resposta,
especialmente no que se refere especificamente ao estudo mais aprofundado da dimensao
religiosa do fato autoritério na Europa e na América Latina.>> O mesmo se aplica ao papel
desempenhado pelos aparelhos religiosos locais (cat6licos, especialmente) na conservagao
das identidades regionais ou sub-regionais — o que fornece uma das chaves essenciais de
leitura dos fendmenos nacionalistas modernos. E também no que diz respeito a uma anlise
mais bem fundamentada da relagdo precipitada que se estabeleceu entre a drea do catoli-
cismo e as grandes concentragdes comunistas — 2 primeira vista desmentida por numerosos
casos que haviam sido desprezados: inicialmente, o caso da Alemanha Oriental (antes de
1933 ou no pés-guerra), mais tarde, o caso da Finlandia e da Isldndia protestante ou do cantio
de Genebra, extremamente calvinista (que se l(jmou, em 1945, o bastido da comunidade
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helvética). Também ndo devemos pér de lado o enigma da filiacdo religiosa das correntes
revoluciondrias modernas. A respeito do luteranismo, Jean Jauras dizia, em sua tese, que
aquela forma religiosa servia de suporte ao socialismo e ao pacifismo alemao. Em seu diério,
De Plav comentava que o mesmo havia acontecido, por parte do catolicismo, em relacio
ao anarquismo francés... %

Restar-nos-ia examinar mais atentamente a expressao politica das religides mino-
ritdrias: em primeiro lugar, o judafsmo europeu e norte-americano e também o protestan-
tismo latino. Este, por exemplo, atribui ao Estado um papel de 4rbitro proeminente, que, no
entanto, € por ele contestado com relagio aos pafses anglo-saxﬁes.3 7 Mesmo que consiga-
mos reduzir os limites de nossa ignorincia e penetrar em terreno praticamente inexplorado,
terfamos ainda que estabelecer uma certa ordem dentro daquilo que deu consisténcia a
cidadania ocidental: por um lado, a contribuigio do religioso e, por outro, os valores
externos que contribufram para configuré-lo.
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Antes disso, a primeira versdo da cangio Ca ira, dos sans-culotte ji expressava, de forma
extremamente direta, uma sensibilidade muito evangélica, através destes termos:

“Ah, ¢a ira, ¢a ira, ga ira,

Celui qui s’abaisse on I'élevera

Ah, ca ira, ga ira, ga ira,

Celui qui se le ve, on I’abaissera”.

Especialmente na Franga, tanto o judaismo como o protestantismo tradicional revelam-se
centralizadores e jacobinos. Isso talvez se deva ao fato de que o Estado revolucionério (e depois
Napoledo) cria, entre nés, a cidadania plena das minorias israelitas e protestantes.



Igreja dos Meus Filhos, ou
Ser Crianca na Polonia

Marcin Kula

Para minha esposa

Pertengo a uma famflia agnéstica que se originou de rafzes diversas. Os tdmulos
de minha famflia encontram-se em cemitérios evangélicos, cat6licos e judeus. Nenhuma
dessas trés tradigoes religiosas encontrou eco em nossa casa — fui criado e educado num
ambiente predominantemente de esquerda. Fui, sou e, como tudo indica, permanecerei um
agnéstico. Nos dltimos anos aproximei-me da Igreja & medida que me interessava o seu
comportamento e s vezes visitava os seus templos. Ndo era, portanto, um interesse
motivado por razoes religiosas. Ao mesmo tempo, por causa da minha esposa, e com a
minha aquiescéncia, os nossos filhos sfiio educados dentro da tradigio cat6lica. Desta
maneira, a Igreja a qual ndo pertengo de certa forma se tornou a minha Igreja, pois os meus
filhos estdo ligados a ela.

Como historiador e soci6logo, anoto as vezes algumas observagdes relativas ao
cotidiano. Por exemplo, anoto que fiquei uma hora na fila para comprar papel higiénico e
sei, sem diivida nenhuma, que daqui a cem anos — se este texto durar tanto — o meu futuro
colega de profissdo vai digitar no seu computador a seguinte informagdo: “Na Poldnia, no
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final do século XX, havia, ndo se sabe com que freqiiéncia, falta de papel higiénico.” Nio
sei por que ao pensar nisso fico bastante aliviado.

Recentemente, ao folhear minhas anotagdes, encontrei algumas que, possivelmen-
te, poderdo interessar também aos contemporineos. Trata-se das anotagdes sobre a Igreja
dos meus filhos.

15/04/81

Hoje, a rddio transmitiu uma entrevista com alguém do Solidariedade da Silésia.
Entre outras perguntas, havia uma sobre as comemoragdes do 1° de Maio. Resposta: “Vejo
a comemoragao da seguinte maneira: as equipes vao se encontrar na igreja de Myslovice e,
depois, viremos para o lugar onde se celebram os levantes da Silésia.”

No ano passado, o meu filho — entio com seis anos — demonstrou muito interesse
em conhecer a parada de 1° de Maio. Disse-lhe que, se ele quisesse, poderfamos ir juntos.
Ele reagiu empolgado: “E o Papa vai marchar na frente?”

02/05/81

Leio para meu filho um conto de fadas russo. A ilustragio mostra uma igreja
ortodoxa. Explico que também sdo igrejas, apenas diferentes (o “objetivo didético” é
mostrar que nem todos sdo cat6licos romanos). Em primeiro lugar, meu filho observa que
“cebolas” semelhantes tém no Castelo Real de Varsévia. Porém, eu insisto com o assunto
do pluralismo religioso e por isso lembro-lhe que em Praga1 também tem uma igreja assim,
com “cebolas”. Ao que ele reage com um brilho nos olhos de quem entendeu a questio:
“Este é o sinal da amizade com a URSS?!”

E claro que ele ndo conhece a hist6ria da igreja ortodoxa na Praga Saski.

06/12/81

Ontem, chegou 2 igreja vizinha a imagem de Nossa Senhora, longamente aguar-
dada. Ela faz a peregrinagio pelos bairros de Varsévia, que se enfeitam para dar-lhe
boas-vindas. Aqui, no nosso bairro, os metaliirgicos saem em procissdo com seus trajes
tipicos e a bandeira do Solidarnosc da sidertirgica. Uma multidao de criangas. Parece-me
um pouco com um ritual pagio — mas, no final das contas, um e outro representam a religiio
popular. Tanto faz.

O meu filho quer “dar as boas-vindas 2 Mae de Deus”. Ele freqiienta as aulas de
religido. Todas as criangas no prédio freqiientam essas aulas. Ser4 que devo impedi-lo? No
ano passado j4 o privei de ir as eleigoes. Ao voltar do pré-escolar, ele disse: “Papai, amanha
todo pai vai levar sua crianga e vai votar.” E “todo papai” — também aqueles que ontem
“deram boas-vindas 3 Mae de Deus” — foi, mas eu ndo fui. E af a crianga se sente alienada,
porque ndo pdde gabar-se com os seus amigos de como foi legal ir votar. Devo entdo priva-lo
agora da possibilidade de contar s outras criangas como foi legal “cumprimentar a Mae de
Deus”?
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13/04/82

Impressionantes os sepulcros nas igrejas da Cidade Velha. Na Rua Francisrkatiska,
Jesus estava coberto por uma jaqueta militar; ao fundo, uma estétua iluminada projetava a
silhueta de Nossa Senhora e via-se uma multidao de obscuras figuras humanas dobradas
sobre si mesmas, caminhando (um campo de concentragdo?). Havia também a bandeira
vermelha e branca. Na Igreja de Sdo Jacinto (dominicanos) havia um cavalo-de-frisa’, como
se |4 estivesse para separar o sepulcro do povo.

Na Igreja de Sao Martinho havia uma Pieta, tendo ao fundo um mapa iluminado
da Polénia de cor vermelha e branca e, na cruz pendurada numa corda, uma dncora (sfmbolo
de esperanca? Uma alusdo 2 Polénia combatente?).

Na Igreja dos Paulinos algo que poderia chamar-se de proscénio do sepulcro,
coberto com um pano vermelho-escuro, no qual desenharam silhuetas humanas assumindo
uma postura cada vez mais ereta. Ao lado delas, as datas de 1956, 1968(!), 1970, 1976... A
Gltima silhueta cai: 198I.

Em todas as igrejas havia multiddes. A fila para a Catedral chega até a Coluna de
Sigismundo. Em alguns ovos de p4scoa estava inscrito “Solidarnosc”. Em uma das igrejas,
um poster enorme do Papa e a frase “queria estar com vocés”,

(Depois, quando famos embora, um pombo desaforado fez cocé em cima do meu
filho, as criangas estavam impossfveis e bem rapidamente voltamos 2 realidade.)

Ontem, segunda-feira de Péscoa, fui passear com meus filhos. Calhou que havia
sol, a criangada me segurava pela mao e minha filha dava pulinhos. Parecia um quadro. Em
nossa diregio vinha um padre. Ele sorriu! Quase me escapou o cumprimento que estava na
ponta da lingua, “louvado seja Deus”, mas a quem ndo est4 acostumado fica diffcil.

13/06/82

Olhei para 0 emblema que estava hd um tempao na gaveta e que minha mulher
pendurou na cama do nosso filho: a Mae de Deus, tendo ao fundo a dguia polonesa. A
medalha me fora dada pelo meu padrinho no dia do meu batismo. E claro que isso ocorreu
no tempo da Ocupagao.

18/12/82

Fazendo as compras de Natal, estacionamos o carro perto da Igreja Wizytek. A
cruz desta vez foi feita de abeto ou pinheiro e nao flores. Abaixo dela, uma pequena cruz
de carvao, mais abaixo ainda o sfimbolo do “V”, feito de abeto. Dos dois lados, em pé, dois
pinheiros. Um, decorado em vermelho, e outro, em branco.

O meu filho pergunta o que é aquilo, e depois por que “aquele carvao?”

Nido fui admirador do Cardeal-Primaz Wyszynski. Porém, 2 medida que ia
explicando por que havia aquele carvao, o por qué da cruz, do monumento — aquele
monumento parecia Ccrescer, Crescer...
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22/01/83

O meu fillho vai toda hora 2 igreja. Ele quer e a igreja incentiva. Uma vez, ele ndo
foi 2 missa e trouxe no caderno uma observagio. Agora, ele vai com freqiiéncia, mas para
mim € um mistério porque ele ficou mais impressionado com aquela observagio do que
com as observacdes que traz das tias da escola.

Essas idas 2 igreja ndo me irritam; 14 o ambiente e a interagdo (incluindo a das
criangas) é melhor do que em muitos outros grupos sociais. Todavia, o envolvimento
religioso do meu filho € certamente estranho para mim.

Mas o que posso lhe oferecer em contrapartida? Uma visdo pragmética do mundo,
que esbarra numa critica generalizada, inclusive na minha. Uma visdo em que o pensamento
analftico e de pesquisa transformou-se em cénones, tio bem parodiados na pega Vatzlavie,
de Mrzozek. Canones que, na minha opinido, ndo explicam as mudangas do moderno
capitalismo, a revolugio chinesa, o socialismo real, no qual estamos inseridos, e os motivos
pelos quais as profecias de Marx em muitos aspectos ndo se confirmarami.

Ou serd que posso oferecer-lhe o que fica da minha natureza esquerdista — a
sensibilidade humana as injustigas, a busca de um relacionamento sensato entre os homens,
a luta contra a hipocrisia, o respeito pela revolta do homem? Isso eu posso,

Mas, ao pensar nesses valores, surge nao tanto um confronto, mas antes Camilo
Torres! Evidentemente, eu sei que a esséncia da Igreja ndo se limita aos valores acima
citados. Sei que a hierarquia preocupa-se em evitar que a Igreja se transforme numa entidade
cujo objetivo seja apenas arbitrar os conflitos humanos. Todavia, ndo noto um confronto
— pelo menos agora e nas partes do mundo que me sdo conhecidas.

29/05/83

Meu filho comungou hoje. Ontem 2 noite, estava muito emocionado. Contava-me
trechos do Evangelho. As vezes, tenho a impressio de que quer conversar comigo sobre
temas religiosos, pois ele sabe que nao sou um crente. Por isso, s vezes, tem didvidas e em
nossas conversas parece querer saber o que penso de tudo isso.

Quando de sua Primeira Comunhao, a igreja ficou literalmente lotada. Talvez em
nenhum outro tempo na Pol6nia exista tamanho espirito de comunhao na Igreja. Evidente-
mente, isso estd relacionado com o préprio sistema, pois por um lado, existe pouca tradigao
na formagio de comunidade e, por outro, as comunidades se formam em contraposigio ao
mundo exterior, mesmo quando a palavra “politica” ndo é mencionada.

Como no prédio em que moramos muitas criangas fizeram hoje a Primeira
Comunhdo, aumentou a integragio com a vizinhanga. Um emprestava coisas ao outro, para
a festa, inclusive roupas. Fazer roupas para as criangas empolgou as mulheres, aproximan-
do-as umas das outras. Além disso, a confraternizagao entre as criangas na porta da igreja,
num clima de cordialidade e contentamento — sentimentos tdo raros na PolOnia, um pais
tdo amargurado —, deve ser valorizada.
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Entre os presentes que o meu filho recebeu por causa da Primeira Comunhio, havia
uma cruz preta com a dguia (com a coroa, é claro), dada por seu padrinho. Hoje, existem
muitos objetos de devogdo nesse estilo de luto, tendo por modelo a época do Levante de
Janeiro. Entre os convidados para a Primeira Comunhao, estava S. que foi chamado para
um interrogatério amanha.

03/06/83

Nos artigos de jornalistas e ci<ntistas comprometidos com o sistema de governo
vigente, repete-se amidde que “a razdo hist6rica estd do nosso lado”. Quando leio uma
assertiva assim, lembro-me do sermio ap6s a comunhio do meu filho. O padre advertia os
pais contra uma postura liberal em assuntos religiosos. Deixar 2 crianca a livre escolha é
um mal, pois o caminho correto/justo j& foi descoberto, é conhecido e ndo direciona a
crianga para este caminho, tdo-somente prolonga a busca.

Diante disso, como devo educar meus filhos? Devo fundar a minha Igreja? Devo
dizer a meu filho que ndo acredite em nada, que procure por si mesmo? Receio que deste
modo sua busca vaj demorar muito.

Durante o sermdo, o padre lembrou 2s criangas “as maos calejadas dos pais”; ou
seja, entre outras, falou também de minhas maos. Contudo, na minha profissao ndo sido bem
as mios que sio calejadas. Talvez agora eu me dedique mais aos afazeres do dia-a-dia do
que 2 minha profissdo, mas isso ndo diminui o respeito do meu filho por mim. Em todo
caso, foi agrad4vel ouvir isso. Na realidade, as crian¢as ndo tém quem lhes diga essas coisas.
Quando o padre falou nisso, o meu filho voltou-se para mim e o seu olhar parecia dizer:
estéds vendo! Eu lhe sorri como para indicar que afinal as minhas maos nao sdo tao calejadas
assim...

16/06/83

Comprei para as criangas um emblema com a fotografia de uma cruz feita de flores
e com os dizeres “A romaria da esperanga nacional” (em torno da cruz, de modo discreto,
aparecem na calgada as palavras “Queremos Deus”). Um emblema muito bonito, fiquei
horas na fila para compri-lo na porta da Igreja de Sant’Ana. As pessoas se amontoavam
como numa fila de carne.

Por que eu, um ndo-crente, fiz esse esforco para comprar para as criangas esse
emblema (mesmo tendo escolhido um com a cruz feita de flores e ndo com o retrato do
Papa — que elas talvez gostassem mais)? Pois € isso mesmo.

26/08/83

Hoje, voltando de Pienin, paramos em Czestochowa. O meu filho ouviu tanto falar
de Czestochowa e da Imagem de Nossa Senhora que resolvi que ele as visse. Chegamos
justamente em dia de festa. Havia uma feira em frente ao convento, uma multiddo que nio
conseguira entrar na capela da Mée de Deus. Eu compreendo que todo lugar assim tem as
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suas leis. Lourdes deve ser assim também. Toda festa popular — e o que eu vi é afinal um
tipo de festa popular — tem as suas leis — a festa de L ’Humanité, em Paris, nao difere em
seu aspecto exterior daquilo que vi em Czestochowa. Tudo isso eu entendo. Mas nesse
ambiente com toda certeza eu ndo me converteria. Consegui empurrar meu filho para que
pelo menos visse a Imagem.

Depois da visita, meu filho pediu que lhe comprasse um revélver de espoleta.
Tentei convencé-lo de que a Mae de Deus evoca mais a paz do que um revélver, mas foi
em viao. Tenho a impressao que somente um ateu teria a idéia de tentar explicar isso a uma
crianca.

18/10/83

Uma conversa no café da manha:

Minha filha: — Quem € mais importante em toda a Pol6onia?

Meu filho: — Jaruzelski.

Minha filha: — Mentira, é Deus!

No quadro de avisos da igreja havia uma gravura representando o caminho para a
verdade, ou — o que neste caso dd no,mesmo— o caminho para Deus. O caminho serpenteia
em diregdo A coroa de Maria... O caminho € representado por uma fita branca e vermelha,
tem a forma da letra “S”, e a coroa, composta de vérios elementos, lembra uma é4ncora.

13/11/83

Pela primeira vez meu filho defendeu a liberdade religiosa. Um dos seus colegas
implicou com um menino, um evangélico, dizendo que “eles” nio adoram a “Mae de Deus”.
Ao que o outro menino replicou que “eles” léem a Biblia. O meu filho chamou o colega e
disse-lhe para se acalmar; afinal, na Biblia, “eles” 1éem sobre os mesmos pontos e se os
adoram ou ndo € secundério. Pelo menos foi assim que me contou a histéria. Dei-lhe o
argumento de que a Igreja hoje em dia nio condena os evangélicos.

13/12/83

Hoje encontrei pelo menos uma alma gémea. Um conhecido, ao levar o filho a um
retiro, disse-me: “Nio tenho nada em comum com a Igreja, mas como todas as criangas vio
a igreja eu também levo as minhas...”

25/12/83

Na nossa igreja o presépio mostrava a silhueta da cidade de Galaush, tendo por
fundo o céu estrelado (guindastes, navios, a Cidade Velha), em cima uma bandeira branca
e vermelha (a inscri¢do era desnecessdria, afinal todo mundo entende) e embaixo outra
inscri¢do: Nao havia lugar para ti.

(---9)
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(Explicagdo para as préximas geragdes: com quatro tragos entre parénteses indi-
ca-se agora as frases censuradas.)

12/02/84

Ao final da missa, o padre, cumprindo o ritual, diz: “Dai-vos uns aos outros a paz”,
ao que a minha filha diz para a minha mulher: “O meu quarto nio dou para ninguém!"3

A minha mulher lhe explicou alguma coisa ao ouvido e logo a minha filha se
chegou até onde eu estava e me sussurrou: “Eu ainda ndo te dei a minha paz!”

08/06/84

Calhou que quando eu estava sozinho, sem as criangas, tive que ir até a Igreja de
Sao Stanislau Kostka buscar para alguém algumas doagdes. Levei minha filha comigo e ao
meu filho tive que explicar aonde eu ia. Perguntou-me por que eu tinha que ir. Resolvi
dizer-lhe a verdade (aliés, ele j4 ficou vérias vezes intrigado com os pacotes de mantimento
que passam por nossa casa). Depois, ainda acrescentei: “Mas, boca de siri, ndo fale disso
pra ninguém.” Nem sei por que lhe disse isso, pois tudo ocorre dentro da estrutura legal de
ajuda da Igreja, embora seja melhor que ele ndo dé com a lingua nos dentes — fale 2 toa.

Trouxe as coisas da igreja numa caixa de papeldo, na qual, por acaso, estava escrita
apalavra “farinha”. Meu filho olhou para mim como quem entendeu: “Farinha? Isso € para...
assim... fazendo de conta?” Eu deveria ter lhe explicado que 14 dentro ndo havia nenhum
mimedgrafo!

Notei que meu filho tem alguma dificuldade em assimilar certas coisas: o fato de
eu ser ateu, de ndo ir & missa (a ndo ser quando levo as criangas), mas, a0 mesmo tempo,
freqiientar outras igrejas, preferindo ndao as mais préximas, mas justamente aquelas na rua
Piwue Felinski.

29/06/84

A porta de nossa igreja paroquial, no quadro de avisos, com letras garrafais estio
as palavras do Cardeal Wyszynski: “Podemos perder a nossa vida, mas ndo podemos perder
a nossa dignidade.”

05/07/84

A noite, o meu filho sempre reza o Pai-Nosso. Esse seu hébito certamente me €
estranho. Aceito-o como se aceita o préprio filho. Mas af h4 um porém: o ser humano precisa
de algum ponto de apoio na vida; de um grupo de referéncia em sentido amplo, que lhe
ofere¢a uma identificagio.

E, hoje em dia, ndo saberia indicar ao meu filho um grupo social que pudesse
competir com a comunidade cat6lica. E dificil imaginar que as correntes sociais e politicas
fundamentais pudessem, por exemplo, ser substituidas por um clube de pesca.
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19/10/84

Meu filho comegou a interrogar-me sobre os credos, Lutero etc., provavelmente
em conseqiiéncia das aulas de religido. Essa conversa nos levou aos vinculos do avd com
o credo evangélico. Ele ficou um tanto preocupado: “Papai, mas vocé foi batizado?”
Acalmou-se quando lhe disse que sim e acrescentei: “Sabe, no meu caso é um pouco
complicado.” Expliquei-lhe que sou de uma famflia em parte evangélica, em parte catélica
e em parte judia. Eu mesmo fui batizado numa igreja cat6lica. Meu filho ainda quis
certificar-se de que foi realmente numa igreja catélica e o assunto morreu. (Das ligagdes
do avd com o credo evangélico ele j4 tinha ouvido falar, agora eu dera mais um passo: desta
vez em diregdo de lhe fazer ver que os “judeus” nao pertencem a uma categoria de outro
mundo. Ele precisa saber disso, ndo h4 razio para que ele ndo saiba. Mas como foi fécil
conscientizé-lo disso, ap6s a oragdo que o Papa fez junto ao monumento dos Her6is do
Gueto!)

01/11/84 (a noite)

Em frente & Igreja de Sdo Stanislau Kostka havia um oceano de luzes. No lugar
das velas que se apagam, as pessoas que chegam vao acendendo outras. O rio humano
continua sem parar. Sempre morei neste bairro e passei perto da igreja vezes sem conta,
mas nunca pensei que um dia veria isso. Havia uma enorme inscrigio: “A solidariedade dos
coragdes com o Pe. Jorge"."' Havia também um grande retrato do padre ao lado do altar.
Outra fotografia, menor, foi colocada no piilpito, como se estivesse substituindo o padre.

Meu filho ndo quis vir comigo. Ele ndo gosta de multidoes. Talvez inconsciente-
mente ele afaste de si o desagradével, talvez tenha um pouco de medo. E uma pena, pois
isso € preciso ver. Ele deveria ter visto!

26/12/84

A nc;ite, uma conversa com minha filha:

— “Pai, fulano disse que eu ndo uso corddo porque vocé nio acredita em Deus...”

— “Pai, eu ndo sei se Deus é...”

— “Pai, uma crianga pode rezar o Credo se j4 acredita?”

— “Pai, vocé foi batizado?” (Eu lhe digo que fui, mas acrescento que provavel-
mente somente por causa da guen'a.s A isso ela replica: “Pai, entdo vocé precisa acreditar.”)

— “Pai, vocé sabe que nés todos somos filhos?” (Eu lhe digo que sei, mas finjo-me
de bobo: “E claro, todo mundo tem seu pai e sua mée.” A minha filha discorda: “Nio é
assim, nés todos somos fihos de Addo e Eva. Vocé sabia?” “Sabia”, af ela pergunta: “Sabia
como?”)

28/12/84

A minha filha confundiu tudo. Numa excurséo do colégio, foi visitar o Timulo do
Soldado Desconhecido e depois ouviu falar o tempo todo do timulo do Pe. Popielusko, af
um dia ela disse que iam visitar novamente o timulo do “Desconhecido Pe. Popielusko”.
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Outra pergunta da minha filha: “Pai, é verdade que o Pe. José... ndo, o Pe.
Popielusko salvou a Poldnia?”

(O Pe. José era o padre predileto da minha filha na nossa paréquia. Quando ele foi
transferido para o Monte Kalvaria, ela foi 14 visit4-lo.)

Meu filho perguntou-me sobre o significado da letra “V” composta com as cores
nacionais, em frente 2 Igreja de Sdo Stanislau Kostka. Explico que se trata de uma letra
latina, falo-lhe de Churchill e, antes mesmo de chegar ao estado de guerra, ele me lembra
certas coisas... e depois diz: “Sabe, pai, na escola, quando a gente quer fazer de alguém um
diabinho, a gente faz um ‘V’ com os dedos acima da cabeca dele!”

08/04/85

Hoje, segunda-feira, é o segundo dia da P4scoa. No Sébado Santo fomos com as
criangas visitar o sepulcro na Igreja de Sdo Stanislau Kostka. Ndo conseguimos entrar. A
fila se estendia em volta do quarteirdo. As criangas se aborreceram, depois até nés, mais
acostumados a ficar em filas. Ontem fomos outra vez e, depois de esperar vinte minutos,
conseguimos entrar — a fila dos visitantes ndo cessa, de manhd,  tarde e & noite. Enquanto
isso, continuam as cerimOnias religiosas (a minha filha safa da fila para ver como se batiza
“criancinhas”), a disciplina é perfeita, o pessoal encarregado de manter a ordem ndo tem
trabalho algum.

Meu filho voltou para casa preocupado com a informagio de que os soldados
alemies tinham a inscrigdo “Got nut vus” (Deus estd conosco) na fivela das suas cintas.
Talvez ele esperasse que eu fosse negar tal fato. Eu ndo podia negar, mas, por outro lado,
ndo consegui dizer-lhe “t4 vendo, filhinho, a que isso pode servir...”, j4 ndo lembro bem o
que disse. Talvez sobre a relatividade de tudo; tudo passa. Como é bom que o sol primaveril
jé aquece e aparece o verde.

01/08/85

Num determinado momento, na igreja, minha filha notou que eu estava tentando
controlar um bocejo: “Vocé fica entediado porque nio vai & missa?” Disse-lhe que ndo
estava entediado (era verdade, leram uma carta pastoral muito interessante!).

20/09/85

A irma que ensina religido disse 2 minha filha que “Deus é o melhor Pai”. Ao
voltar para casa, ela estava indignada: “O melhor Pai ndo é Deus, é o0 meu paizinho!” (Uma
vez, querendo me elogiar, ela j4 tinha dito: “Vocé nao tem fé, mas vocé € bom!™)

19/10/85

A minha filha I no seu livrinho que aquele que se comporta mal na igreja, peca.
Com um sorriso maroto ela diz: “Pai, vocé nido peca nunca, porque vocé ndo vai 2 igreja!”
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Ha coisas nesse livrinho que me espantam. Por exemplo, uma oragdo pelo irmio
que estd servindo no Exército. O que pediria eu — caso orasse — no momento da
convocagao para o servigo militar? Provavelmente para nao receber ordens contrérias a
minha consciéncia. Mas o texto no livrinho da minha filha fala de algo bem diferente: a
irma deve orar para que os superiores estejam satisfeitos com o seu irmao.

07/11/85

A Igreja comemora o aniversério da morte do Pe. Popielusko. (Fiquei escutando
o que meu filho ouviu sobre essa morte nas aulas de religido. Sinto dizé-lo, mas néo tenho
certeza se o que ele ouviu resultava da posigio da Igreja, que ndo quer que o sacrificio do
padre se transforme em pretexto para disseminar o 6dio...)

(Diante de toda catequese tenho sentimentos contraditérios. O fato de ser de 14 que
meu filho traz as piadas mais sem graga nao € o principal problema, afinal, as minhas piadas
ndo devem ser melhores. O que me choca — falando sinceramente — € o primarismo desse
ensino. Verifico — isso € comum — que existe uma diferenga entre a visdo de mundo 14
ensinada e a minha abordagem, que, pomposamente, poderfamos chamar de anélise
cientifica da realidade. O interessante é que ao meu filho ndo causa espécie alguma a
discrepincia entre a maneira de como ensinam a criagio do mundo nas aulas de religiio e
o que ele ouve na escola, nas aulas de biologia. Ao mesmo tempo, percebo que gracas a
esse ensino ele terd acesso a grande parte da heranga cultural de nossa civilizagdo. Conheci
a simbologia biblica apreciando esculturas romanas. Ele tem chance de entender essas
esculturas de maneira mais imediata.)

27/04/86

No nosso conjunto residencial, no lugar concedido para a localizagio da nossa
igreja, foi fincada uma cruz. Debaixo desta cruz, o pdroco recém-nomeado rezou a primeira
missa. Que pena que hoje nao pude ir 14 para ver!

Admiro essa for¢a e essa capacidade de ir em frente, de maneira conseqiiente,
passo a passo.

No préximo domingo haver4 missa |4, depois celebragbes tipicas do més de maio,
depois entdo os ritos religiosos serdo celebrados no subsolo da nova igreja e assim até
conseguir realizar tudo.

Por outro lado, ndo vi nenhuma iniciativa no sentido de se construir uma nova
escola em nosso conjunto residencial.

10/05/86

Dentro dos preparativos da Primeira Comunhio de minha filha (o vestido j4 temos,
e todo o resto também, viva, viva!), elateve a primeira confissdo. Perguntei-lhe se era apenas
um ensaio ou se j4 fora de verdade. Ela respondeu: “De verdade, com padre e pecador!” O
coleguinha dela, nosso vizinho, também estava indo 2 igreja As presas. Ao passar por mim
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disse: “ Vou confessar os meus fardos (sic/).” Ao que lhe disse: “Certamente vocé nio tem
fardos grandes.” E ele: “Tenho sim”, e foi correndo.

18/05/86

Para a festa da Primeira Comunhdo comprei 20 garrafas de 4gua mineral. Minha
filha perguntou: “E deixaram vocé comprar tantas? Nao fizeram um escindalo?”

Quando estdvamos combinando o buffet, minha filha disse: “Uma coisa € certa,
mae, ndo pode ter bebidas alcodlicas!” Tive vontade de dar gargalhadas, porque em nossa
casa quase nio se bebe bebida alcodlica; mas para nio criar um problema para ela, nao
poderemos abrir sequer uma garrafa de vinho!

Um pouco por curiosidade, um pouco para estar junto ao meu filho, fui & missa ao
ar livre na igrejinha de nosso conjunto residencial. No lugar planejado para a nova igreja,
colocaram uma cruz alta de madeira, debaixo de uma 4rvore frondosa, e ao lado, um altar
campal. Aqui h4 muito verde, pois entre as rufnas de uma construgao demolida crescem
muitos arbustos. Durante a missa, o padre fala vérias vezes desse lugar como “a nossa igreja”
(“vimos a nossa igreja™). Isso cria um clima psicol6gico de fato consumado. Havia muita
gente, também jovens.

Muitos casais jovens vieram com seus filhos de bicicleta. Tudo isso sugere uma
tentativa de criar uma comunidade local no enorme conjunto residencial, que mais lembra
um formigueiro. O terreno parece ser fértil (quando mencionei isso a A., ele me disse que
durante a primeira missa o padre declarou expressis verbis qual era seu objetivo: o grupo &
diffcil — do pessoal do MSV-Ministério do Interior — até os que estdo na oposigio —,
mas ele quer transformar todos numa comunidade).

Entre os “presentes do céu” dos iltimos tempos, o padre cita aqueles da primeira
visita do Papa e que eram tdo ricos que “ndo os conseguimos levantar”.

Virias vezes durante a missa repetia-se o tema da esperanga e da renovagao.

Como alguém fotografava, o padre pediu para que na préxima vez quem quisesse
tirar retratos se apresentasse  “comunidade ou ao padre” e dissesse com que finalidade o
fazia; “n6s ndo temos medo de nada, Deus est4 conosco”, mas “a boa educagio pede que a
pessoa se apresente”,

27/05/86

Minha filha fez a Primeira Comunhdo. A comunhio relaciona-se de algum modo
com a paz — pelo menos para mim, que sou ateu. Pois bem, hd muito tempo nio havia tanta
tensdo em casa. Normalmente, o ambiente nio € tenso, mas desta vez tudo ficou de pernas
pro ar. Temos que apressar os preparativos para essa Festa das Festas! E uma loucura! A
tensao, como sabemos, € anti-social e, portanto, contréria ao espirito de comunhao!

Na comunhdo, as criangas de oito anos faziam o voto de sobriedade. Antes da
cerimdnia, minha filha me dizia algo com o chiclete na boca. Eu lhe disse: “Nao masque
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chiclete durante a comunhdo.” Ao que ela replicou: “Nio, este € o dltimo!” E eu, seu pai,
ndo sei se ela disse isso com ironia ou com auténtica tristeza!

Este ano, as criangas que faziam a Primeira Comunhdo comegaram a dizer:
“Vamos 4 comunhido, somos comunistas, ha, ha!” E as outras diziam “oh, comunistas!”
Apesar de ndo se darem conta disso, elas descobriram acertadamente a raizcomum de ambas
as palavras. Elas também nao se dio conta de que, em torno dessa raiz comum e do seu
destino posterior, seria possivel escrever um romance, ou melhor, um drama. Mas, ao
mesmo tempo, ndo sei interpretar o comportamento dessas criangas. Trocam dos comunis-
tas, quanto a isso ndo resta divida. Mas haveria também uma certa malfcia gratuita com
relacio a elas mesmas?

31/05/86

Minha filha, com grande emogao e alegria, fez a Primeira Comunhio. Depois,
também com alegria, ia &s missas da Semana Branca e foi volunt4ria para espalhar flores
na procissio de Corpus Christi... Mas hoje, ap6s a iltima missa da semana, entrou
animadamente em casa e exclamou: “Viva, acabou a Semana Branca!”

05/07/86

Passamos as férias em Hel e fomos 2 missa dominical em Jastarnia. O sermao foi
feito por um padre jovem, que, alifs, parecia falar uma outra linguagem, diferente da maioria
dos ouvintes. Ele cita Asnik e outros poetas. Um padre recém-formado, um intelectual. O
tema do sermdo foi “por que tanto sofrimento, tanta mégoa, por que divulgam nas nossas
fabricas slogans que nio correspondem 2 realidade?” De tudo isso surge uma visido de
mundo bastante catastréfica. Depois, ele incita a uma postura ativa de promogédo do bem,
de cada um tornar-se “pao” (o corpo de Cristo).

O padre faz o sermao de seu jeito, mas, de um modo geral, a gente tem que admirar
a capacidade de adaptagio da Igreja a realidade!

Na igreja de Jastarnia o pilpito tem a forma de um barco — as procissdes de
pescadores sdo organizadas nos barcos. Lembro-me de como, uma vez, fiquei impressio-
nado com a capacidade de adaptagdo de uma institui¢do universal (desculpem a compara-
¢do!): na Itélia, vi propaganda da Coca-Cola, que dizia que ela ¢ muito gostosa com pizza.
Em cada pafs sempre hé algo que combina com alguma coisa e assim se constroem as
poténcias.

Nas naves laterais da igreja havia posters de grandes personagens e 0s seus
pensamentos sobre Deus e a religido. Duas figuras me surpreenderam: Tuwim® e Gandhi.

Das reflexdes sobre temas espirituais (ou melhor, do caminho terreno que leva
longe) sou arrancado por assunto bastante prosaico: o sussurro desesperado da minha filha
— ela precisa sair, mas “agiienta”.
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13/07/86

Entre as duas viagens que fizemos ao mar Béltico, passei perto do local onde tinham
colocado a cruz em nosso conjunto residencial e onde estavam sendo rezadas missas. Notei
uma movimentagdo maior em torno dos preparativos para a construgao da nova igreja.
Pensei c4 comigo: vai acontecer algo por causa da cruz. Nio imaginei o qué, infelizmente.

Ontem, voltamos a Varsévia. Desci para estacionar o carro e, quando voltei, meu
filho contou que o nosso vizinho tinha passado em casa com as tltimas noticias: a milicia
tinha vindo, levado a cruz e desmanchado o altar provisério, que o pessoal logo reconstruiu.
Mas, durante a missa, veio um enorme trator e vieram operdrios. O motorista do trator
recusou-se a agir e participou da missa. Outros operdrios, quando viram o que estava
acontecendo, fizeram o mesmo. Hoje, domingo, a missa terd a presenca de um bispo. O
padre transferiu o altar para mais longe como para indicar que nado quer atrapalhar a
construgio. Se for expulso de 14 também (meu filho repete as palavras do vizinho), a missa
com o bispo ser4 rezada em frente ao supermercado do conjunto. A missa da qual meu filho
falou deveria ser 2 noite, mas ao passar |4 perto, as 8h da manha, a milicia j4 tinha chegado
sem 0 equipamento de combate, A paisana, mas em nimero bem grande. T4 dificil ir a essa
“guerra pela cruz” do nosso conjunto residencial, embora talvez devéssemos.

A noite, meu filho terminou contando o ocorrido com as seguintes palavras: “A
bagunga € grande, o bispo deveré vir amanha.” Minha filha, que é otimista, como convém
a sua idade, disse: “O cardeal-primaz vai fazer alguma coisa. Se o cardeal ndo fizer, o Papa
fard.”

13/07/86 (2 noite)

A missa acabou acontecendo sem incidentes. Eu ndo pude ir, mas minha mulher,
vendo que tudo estava tranqiiilo, foi com as criangas. A cruz foi transferida para um pouco
mais adiante, fora do terreno destinado a construgio. O pessoal limpou e arborizou o novo
lote, enquanto a milicia observava do outro lado da cerca. A missa hoje era celebrada,
segundo o padre, pelos que preparam o terreno, e também por aqueles que ficavam vigiando.
O padre advertiu que, se aquela cruz fosse arrancada, ele fincaria outra. O bispo esclareceu
que o lote de onde a cruz foi arrancada ainda ndo tinha sido concedido 2 Igreja, e que os
entendimentos ainda caminhavam.

Na missa havia muita gente, alguns vindos de outros lugares. Além do bispo,
vieram alguns padres. As patrulhas ficavam a certa distincia (as 8 horas, quando voltei para
casa, ainda havia patrulhamento). Muitas pessoas fotografavam. Na abertura da missa foi
lida “uma carta das criangas” ao cardeal-primaz, falando da gente m4 que destrufra a
“igrejinha ao ar livre”, porém as criangas rezam por essas pessoas, por aqueles que nido
sabem o que fazem. Parece que depois disso foi lida uma carta do cardeal-primaz com
palavras de reconhecimento ao padre. Depois, foi rezada a missa normalmente. Mas isso
nao acabaré tao facilmente assim.
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O epis6dio contado por minha filha 2 avé teve a seguinte versdo: “V6, fomos 2
missa e nao houve nada. Tinha um carro da milfcia e um jipe e, quando a mamae perguntou
a B. onde estavam os milicianos, o marido da E. disse que eles estavam no mato.”

19/07/86

No dia seguinte eu ia com meu filho pegar o 6nibus. No conjunto residencial iam
e vinham patrulhas da milfcia. Pareciam ser de fora, ndo do nosso bairro. Uma das patrulhas
passou perto da gente. Meu filho me disse baixinho: “Com certeza eles sio ateus!” Tentei
explicar-lhe que o homem nem sempre € coerente. Tenho certeza que eles tém fé. Jovens
simples, provavelmente vindos do interior; quando convocados, talvez, em vez de ir para
o Exército, foram mandados servir na milicia.

20/07/86

A noite, quando voltdvamos do cinema, a milicia continuava ostensivamente
préxima da cruz. Meu Deus, afinal a gente sabe que um dia — embora talvez se passem 20
anos — a igreja acabar4 sendo construfda. Mesmo se nao for naquele lugar, ser4 um pouco
mais adiante. Mas esses vinte anos de conflitos e desgastes as pessoas vao lembrar sempre.
Meus filhos lembrardo até mesmo esta Gltima semana. Téo forte foi o impacto (a milicia
junto da cruz, a patrulha ao lado da nossa casa).

24/07/86

Perguntei a um alto funcionério da Prefeitura sobre essa nossa “guerra pela cruz”
(por sinal, ontem a milicia estava outra vez perto da cruz), Ele disse que o terreno em questio
ainda ndo tinha sido concedido, que o padre, jovem e ardoroso, criava situagdes de fato
consumado e que “agora nao d4 mais para forgar as coisas assim, os tempos mudaram”
(esse tema veio A tona vérias vezes). Depois ele me explicou que atualmente as relagdes
entre o Governo e a Igreja sdo muito boas e que a permissio teria vindo com toda a certeza,
mas que o padre “comegou a forgar as coisas” e por isso a Prefeitura endureceu um pouco...
afinal a igreja estd prevista para o conjunto residencial. (Sei que se eu repetisse essa conversa
para o padre, também ouviria algo dele — por exemplo, a informagao de que para conserguir
a permissao ele tem lutado hé séculos...)

21/08/86

Final de férias em Zakopane. No domingo, fomos 2 missa na capela vizinha. O
padre desenvolveu o tema do Evangelho “Vim trazer fogo a Terra...” (Lucas XII, 49). Todo
o serméo € profundamente revolucionério. Nao apenas pelas alusdes politicas — essas sdo
esparsas. E revolucion4rio pela convocagio a uma postura ativa. Ativa no combate ao mal,
a mentira. “E preciso querer a paz, mas nio a santa paz!” “Queriam tapar a boca do Pe.
Popielusko, mas agora ele grita ainda mais alto... Queriam tapar a boca do Cardeal-Primaz
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Wyszynski, mas da prisdo ele falava ainda mais alto... mesmo se vocés forem ridiculariza-
dos, maltratados, se acharem que vocés sdo loucos, mesmo as pessoas mais préximas... o
fogo tem que arder!”

A Igreja pode preencher todo o programa da estada em Zakopane, sobretudo
quando o tempo ndo ajuda. Depois da missa, o padre avisou que haveria a béngao do inicio
da obra da residéncia dos padres, dada pelo cardeal-primaz (levei as criangas, é claro!);
haveria também uma romaria até o Giewont (eu até quis ir, mas meu filho nao teve dnimo
“porque vao andar muito devagar”), depois, ainda, a festa de um santo em Murzaschl — e
depois disso j4 me perdi nas demais datas,

Quando fomos ver o cardeal-primaz, minha filha lembrou que tinha visto o bispo
(a mitra!) por ocasido de sua vinda ao nosso conjunto residencial. Quando viu o cardeal-
primaz com a mitra na cabega, ela perguntou: * Ele estava 14 quando destruiram nossa
igrejinha ao ar livre?” Como ela lembrou bem a sugestiva defini¢do que o padre tinha dado
da nova igreja!

21/09/86

A cruz no conjunto residencial jé estd em outro lugar e as missas sdo rezadas
regularmente a cada domingo. O pessoal limpou novamente o terreno e uma pa mecéinica
que trabalhava por perto os ajudou nisso (ouvimos a seguinte definigao: “A p4 mecanica se
chegou mais pro nosso lado”). Para o invernp estd programado um barracdo. Pergunto se
ja tém o terreno e a licenga para a construgao do barracdo. Como resposta me dizem que o
barracio vai ser construfdo. Muita gente na missa. Eles vém de todos os lados, pelas trilhas;
aparecem por detrds das casas; e, como parte do terreno do conjunto € ainda bastante
silvestre, isso lembra o interior, quando, na hora da missa, as pessoas vém vindo de suas
casas pelas trilhas e ruelas.

28/09/86

Hoje é domingo. Minha mulher acabou de voltar com nossa filha da missa no
conjunto residencial. A essa hora j4 estd escuro. Parece que alguém desligou a luz no terreno.
O padre agradeceu Aqueles que ajudaram areligar a luz e deu a entender que ele j4 descobriu,
faz algum tempo, onde ficam localizados os disjuntores. Depois, ele disse para as pessoas
ndo se preocuparem com aqueles que ficam fotografando nem com aqueles que gravam
(parece ser um padre bem valente, dizem que foi alpinista e serviu na Marinha). Comentério
da minha mulher: “Quando dizem abragai-vos uns aos outros, as pessoas apertam as maos
cada vez com mais forga.”

No final da missa, ao cantar um dos cinticos, o padre pediu que todos se dessem
as maos. Minha mulher comentou: “Isto € uma mistura de missa com um acampamento
escoteiro.”

08/11/86

Fomos visitados por um espanhol que conhecemos h4 muitos anos, em Oxford.
Esquerdista, é claro (um espanhol que estuda a América Latina ndo pode ser outra coisa!).
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Para que ele conhecesse algo da Poldnia, levei-o para a missa ao ar livre no conjunto
residencial (o barracdo ainda ndo estd pronto). Depois fomos até a igreja de Stanislau
Kostka. Ele s6 fez uma pergunta: qual é a postura da Igreja na Pol6nia com relagio 2
Teologia da Libertagao?

Como dizem os ingleses, “that’s a good question”. Depois, ele ainda comentou
que tinha visto algo parecido no Pafs Basco.

No Dia de Finados, na sala do meu filho, arrumaram um cantinho simbolizando
um cemitério. Na parede, penduraram algumas cruzes feitas de papel. Minha mulher disse
que aquilo tinha um aspecto horrivel. Mas o fato em si ndo importa. Dias depois, dentro de
um contexto qualquer, perguntei ao meu filho se aquelas cruzes ainda estavam l4. Quando
ele confirmou, minha mulher, meio na gozagéo, observou que com o correr do tempo vao
mudar a decoragio para algo relacionado com a Revolugio de Outubro, ao que ele retrucou:
“Prefiro as cruzes a Lénin!” Mas af, ele olhou para n6s meio de lado porque bem sabe que
em nossa casa vai ouvir poucas invectivas despropositadas contra os “soviéticos”; ao
contrério, encontra antes uma atitude que procura conhecer a realidade histérica. Como tive
que dizer algo, perguntei a ele, ainda meio na brincadeira, o que sabia da Revolugio de
Outubro ou Lénin. Evidentemente, ele nada sabe — como saberia? Sobre isso praticamente
ninguém fala, e o martelar continuo da propaganda ninguém escuta.

10/12/86

Pelo correio, recebi de um padre que ndo conhego um opfatek-" e um santinho do
Papa com béngdos do Pontifice no verso. Era tao bem-feito que as criangas chegaram 2
conclusdo de que estavam vendo a caligrafia do Papa. Tive dificuldade para explicar-lhes
que usaram uma boa méaquina xerogréfica.

Depois, as criangas compraram por 10 zlotys, na aula de religido, santinhos com
uma béngdo idéntica A do Papa. Tenho a impressio de que metade da Poldnia recebe desta
maneira votos pessoais do Papa. Qual é o sentido mais profundo disso? Serd uma maneira
de dizer: “Eu estou perto de vocés”?

20/12/86

Minha filha estava desenhando anjinhos, desta vez para a aula de artes, e ndo para
a de religido. Sua pergunta 2 minha esposa: “Mie, precisa desenhar as pernas dos anjos
quando estdo voando?”

04/01/87

Hoje fui com minha filha (meu filho estava deprimido) & missa na nova “igrejinha
ao ar livre”. Tinha presépio e drvore de Natal. Muita gente. Parece que na missa solene
também tinha muita gente. O padre, ao falar disso, foi sarcéstico: “E falavam tanto que aqui
nio precisava nem ter igreja!”
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Houve uma reagio muito forte quando o padre disse “transmiti uns aos outros o
abrago da paz”, Eu, como j4 fiz em situagdes semelhantes, deixei as criangas e fiquei mais
afastado. Afinal, o lugar de um ateu ndo é exatamente ao lado do altar... E as pessoas vinham
até onde eu estava e diziam “a paz esteja contigo”!

A mesma reagio ocorreu na festa de Natal de meu trabalho: todos, nao apenas
trocavam entre si o oplatek — o que € normal —, mas também se beijavam. Acho isso um
pouco esquisito, porque nio vejo motivo para ficar beijando uns caras no rosto — mesmo
que se lhes deseje todo o bem do mundo. Na realidade, ndo significam votos e beijos para
as pessoas concretas, mas representam sobretudo o fortalecimento da unidade do grupo,
talvez uma maneira de convencer a si préprio, uma demonstragio (pelo menos para si
mesmo) de que o grupo € mais unido do que € na realidade.

22/02/87

Por causa do frio, as missas nio sio rezadas sob a cruz, mas na igreja préxima. O
padre, cada vez mais, est4 se transformando numa institui¢do no conjunto residencial. E,
no momento, 0 conjunto ocupa-se com dois problemas: a caga a um tarado que ataca
mulheres e meninas nos elevadores (todos estio soliddrios com a milicia que est4 tentando
pegé-lo!) e a loucura de uma mulher, que jogava todos os seus pertences pela janela, até
que chegassem os bombeiros.

Hoje, no sermiio, o padre falou desses problemas. Disse que suspeitar que qualquer
pessoa seja o tarado e possa atacar sua casa (houve um caso assim) néo faz sentido. E que
pegar os pertences daquela pobre mulher € simplesmente roubo. Que bom que alguém fale
disso, dos problemas do conjunto residencial — afinal, quem mais poderia falar? E onde?
O presidente do Conselho de Moradores? Nio teria chance.

12/04/87

Hoje é Domingo de Ramos. O padre reiniciou, apds o inverno, as missas sob a
cruz do conjunto residencial. E claro que as criangas iriam benzer as palmas nessa missa.
Eu também me senti atrafdo, porque queria ver esse acontecimento na vida do nosso
conjunto residencial. E diffcil morar no conjunto e a0 mesmo tempo ignorar o que acontece
14.

Mas o que acontece? Chovia e mesmo na chuva e na lama a multiddo participou
da missa. Com guarda-chuvas, mas encharcados. Euma forga extraordindria, aparentemen-
te banal, pois j4 se viu na histéria maiores sacrificios em nome da fé, ou de uma idéia, do
que ficar exposto A chuva durante uma hora — mas mesmo assim € impressionante!

No elevador do prédio, encontrei uma vizinha que conheco superficialmente, e
que também voltava da missa. Ela comentou com orgulho: “Quanta gente!” A mim me
parece que, em dias de bom tempo, na primavera ou no outono, eu jé tinha visto mais gente
— mas o fato de ela querer ver assim também € caracteristico.
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18/04/87

S4bado Santo — havia, portanto, a béngao dos alimentos e a visita ao sepulcro.
Fomos, € claro, 2 “igrejinha ao ar livre”. No terreno, entre o conjunto e a rua, o padre j4
montou um pequeno “acampamento de escoteiros”: uma cobertura de lona em cima de
algumas fileiras de bancos, duas barracas, hangar e um altar campal. O sepulcro foi muito
bem-feito, de pedras e galhos, acompanhando o estilo e lembrando uma caverna, acima do
qual havia um ostensério dourado. Os voluntarios do conjunto ficam de plantdo 24 horas
por dia (uma conhecida, que tem muitos filhos, pouco dinheiro e uma vida muito diffcil,
ofereceu-se para ficar por duas horas: “pelo menos poderei descansar...”).

Aparentemente, j4 se obteve permissdo para construir a igreja — no lugar onde o
péroco tinha erguido a primeira cruz.

O padre tem uma comunicagio muito boa com as pessoas, e excelente com as

“criangas. Hoje, lhe propus — a conversa encaminhou-se naturalmente nessa diregio —
fotografar nossas criangas com ele — a reacio foi entusidstica de ambos os lados. Mesmo
que, no caso do padre, esse entusiasmo tenha sido “profissional”, seu comportamento foi o
mais natural possivel. Para as criangas, esta paréquia é a \inica instituigdo abaixo do
“pafs-estado-pétria” com a qual se identificam. Meu filho me informou que foi concedido
o local para a construgio da igreja. Onde?, me pergunto. Ele respondeu: “De onde nos
enxotaram.” Ontem, minha filha me disse: “J4 temos o taberndculo embaixo da cruz e temos
um lindo confessiondrio, feito de madeira...” As criangas gostam de ir onde est4 a cruz.
Ontem (Sexta-Feira Santa), meu filho me dizia que a missa noturna era “linda”. Para ele,
isso é um espetéculo em que o piblico participa ndo apenas como espectador, mas também
como ator.

Nio vejo, aqui e agora, outra institui¢io que pudesse representar esse papel para
meus filhos. Organizagdes juvenis nao existem na redondeza, sem falar nas restrigdes que
lhes fago. Do escotismo na escola nem se fala. A Igreja estd ao lado e foi ela que se
aproximou da gente.

19/04/87

Domingo de Péscoa, a noite estava agraddvel. Fomos passear, eu e minha mulher.
E pra onde fomos? Em direciio & missa sob a cruz do nosso conjunto residencial. Nao tanto
para participar, pois j4 chegamos no final, simplesmente porque é mais interessante ir a
algum lugar do que ndo ir a nenhum lugar, ver algo do que ndo ver nada. E aonde podemos
ir, com nosso conjunto residencial tdo distante da cidade? E verdade que um dia, durante
um passeio perto do conjunto, passaram correndo umas corgas — um acontecimento —
mas isso ndo ocorre todo dia!

16/05/87

Nossa vizinha voltou muito tarde de uma reunido preparatéria para a Primeira
Comunhao de sua filha. Penso que em nenhuma outra reunido — nem mesmo da escola —
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ela concordaria em ficar até tdo tarde. O que faz com que considere a par6quia a sua
instituigdo e a festa da Primeira Comunhio a sua festa?

Uma vez aconteceu de alguém chamar a atengio do meu filho — que estava ao
meu lado — porque ele estava pisando na grama. Isso foi em Zakopane, quando o bispo
veio benzer a casa do padre e 14 havia uma multidao. Eu ainda fiquei fora da grama, mas
meu filho realmente a estava pisando.

A grama ndo vem ao caso. O que importa é que em nenhum outro lugar alguém
chamaria a atengdo de outra pessoa assim, sem mais nem menos (a nao ser que fosse o
guarda do lugar).

A vizinha estava discutindo com outros pais — sem conseguirem chegar a uma
conclusdo — como deveriam agradecer ao padre depois da Primeira Comunhéo. Todos
queriam, assim parecia, que o agradecimento fosse o mais bonito possivel e por isso nio
chegavam a um acordo. O que atrai essas pessoas para a figura do padre? Com certeza o
seu entusiasmo na construgio da igreja e a vontade de ajudi-lo; com certeza, também o seu
charme pessoal. E as criangas, o que as atrai? Com certeza o espfrito de grupo; elas véem
quantas pessoas se apegam e, por isso, também se juntam a ele. Mas sentem também que
o padre gosta delas. Na Pol6nia se grita muito com as criangas. Grita o porteiro, gritam os
professores, gritam os pais. Nio culpo todos que gritam, Sei que apenas parte desses gritos
€ conseqiiéncia da grosseria. Na verdade, as pessoas estdo exauridas pelo trabalho, mesmo
quando o resultado desse trabalho amidde ndo aparece. Sei que com esses gritos elas
descarregam suas frustragoes didrias e as frustragbes com a histéria. Mas € um fato,
Enquanto isso, o padre ndo grita com as criangas. Quando ele diz: “transmiti uns aos outros
o sinal da paz”, vem até a primeira fila de bancos na igreja e beija os pequeninos.

Hoje, minha filha garantiu que “a nossa igreja vai ser a maior e a mais alta de
Vars6via”. Por enquanto, continua sendo “a igrejinha ao ar livre”. Durante o ensaio de canto,
a catequista repreendeu os garotos: “Embora vocés estejam numa igreja onde chove em
cima da gente, nada de conversa!”

17/05/87

Hoje faz um ano da Primeira Comunhao de minha filha. Ela a vivencia como sua
festa particular. Estd muito contente porque novamente vai vestir o vestido branco. Ai surgiu
um problema doméstico grave: durante um ano ela cresceu, e nao d4 para tirar do vestido
a marca do comprimento anterior! A colocagido de pontas brancas nos sapatos (ndo se
conseguem novos!) conseguimos resolver de maneira mais simples: com tinta (felizmente
nio choveu). Ela ficou com muita pena que desta vez j4 nio teria a Semana Branca!

Depois da missa comemorativa, as criangas agradeciam ao padre (ou foram talvez
os pais que escreveram os textos?) pela igrejinha sem telhado e sem paredes, pelo presépio
no frio, pelas fogueiras pastorais, pela explicagao que igreja nao sao apenas paredes, mas
unido entre pessoas.

Ao terminar a missa, o padre expressou sua alegria pelo fato de os fiéis terem
continuado com ele durante todo o ano, nesta “basilica sem paredes e sem teto”. Disse: “T4
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dificil, mas estou feliz, creiam-me...” Serd que as pessoas ndo se sentem atraidas por ele,
justamente por esse seu sereno e pacifico otimismo?

Durante o dia, a conversa com as criangas foi sobre o padre. Digo-lhes que ele
deve ter muito trabalho (a gente nota isso). A minha filha disse: “Ele é legal, mas sem barba
ndo seria tdo legal!”

A pedra fundamental para a futura “verdadeira” igreja vem da cidade de Vars6via.

14/06/87

As criangas nio tinham muita vontade de ir ao encontro com o Papa na Praga dos
Desfiles. Provavelmente, preferiam, confortavelmente, vé-lo na TV. E, além disso, num
horério qualquer, a TV ia mostrar o tltimo episédio de No Deserto e na Selva. Eu tentava
convencé-los com tanta insisténcia que o meu filho carinhosamente, porém com uma certa
ironia, disse: “Espera s6é um pouco e vocé se converte!” Eu lhe disse que isso era pouco
provével, mas me interessa o que diz o Papa, como reagem as pessoas... e acrescentei: “Vocé
ainda vai contar pra seus filhos que participou da missa rezada pelo Papa.”

Fomos, portanto, bem cedo, preparados como se féssemos a um piquenique (mais
uma observagao irénica do meu filho), com sanduiches, ch4 e um cobertor...

O mais dificil foi chegar ao setor e depois até o lugar onde um colega crente tinha
conseguido um lugar para o ndo-crente. A organizagio do acesso era um escindalo. De que
adiantou que o sujeito responsével por aquela entrada usasse um boné indicando sua fungédo
se lhe faltava um alto-falante para controlar a multiddo, que pressionava?! Nossa filha,
apavorada, comegou a chorar. Pensei comigo se tudo isso valia as l4grimas de uma crianga.
Me arrependi de ndo ter ido em diregdo a Igreja de Sdo Stanislau Kostka, mas sair dali
também j4 ndo era possivel. Arrancaram o ingresso de alguém, quando levantou a mao para
mostré-lo ao porteiro.

A mé impressao deste comeco era também pelo fato de que numa igreja, via de
regra, a gente ainda se sente gente e ndo somente um elemento da massa humana que fica
na fila, trabalha e realiza agGes historicamente adequadas.

Quando chegamos ao nosso lugar, minha filha acalmou-se e reagiu fazendo um
magnifico desenho num pedacinho de papel: nele viam-se figuras humanas representadas
por circulos que lembravam batatas e, ao lado desses circulos, um baldo dizendo “ndo
empurre”, ou entdo um gemido “ai”, e na frente dos circulos o “goleiro” com seu chapéu
de controlador de trafego humano.

Nosso lugar era bom e ao mesmo tempo ruim. Ruim, porque de l4 ndo viamos
literalmente nada. Meu filho estava decepcionado: “Participar da missa sem sequer ver o
altar? Participar da missa rezada pelo Papa sem ver o Papa?” E era bom porque estdvamos
na sombra, debaixo de drvores e tinha grama...

Estendemos uma manta — outros faziam 0 mesmo — e se criou a impressio de um
piquenique. Eu era um dos poucos com palet6 e gravata. Sentada a sombra dessas drvores,
com a cabega nos joelhos, minha mulher chegou até a cochilar. Assim manifestou-se o
cansago didrio da mae polonesa — um cansago para o qual ndo se erguem monumentos.
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Estdvamos sentados num lugar que eu conhego desde a infincia. Lembro-me de
quando estavam construindo a Praca dos Desfiles, que a época a propaganda chamou de
maior praga da Europa. De quando construiram o Paldcio da Cultura. Como a cidade de
Varsévia olhava para essa construgdo, com um estilo arquiteténico que, ampliado muitas
vezes, representa o primeiro elemento da férmula “nacional na forma e socialista no
contetido”. Recordo-me do festival e da inauguragao do Pal4cio que, naquela época, tinha
um nome mais comprido... Lembro-me também de que, para entrar no Palécio, precisdva-
mos de passe e que 14 dentro tinha um café para “cientistas progressistas”. Sei deste café
nao por experiéncia prépria, mas porque meus pais eram considerados “progressistas” e
receberam passes. Em casa, eles olhavam com tristeza para esses passes como quem olha
para um misto de infantilismo e do hierético bizantino.

Nao esquecgo sua piada melancélica, ao comentar que receberam passes de cores
diferentes: “Os amarelos vao dar direito a doces fresquinhos e os azuis a bolinhos
dormidos.”

Lembro ainda de um comércio em frente ao Pal4cio, em 1956. Naquela época eu
estava indo estudar no Pal4cio da Cultura (estava na 1* série do 2° Grau). Eu caminhava pela
calgada que fica ao lado do lugar onde, hoje, depois de 30 anos, estamos esperando o Papa.
O café para “cientistas progressistas” foi transformado numa boate de strip-tease e a tribuna
(t3o monumental, para que ninguém a pudesse alcancar de baixo, e a0 mesmo tempo tio
subterrinea, para que a alta hierarquia pudesse chegar até 14 em seguranga) foi adaptada
para ser um altar. Os 4ticos renascentistas, que deveriam simbolizar o elemento nacional
num novo contetido, espreitam 14 de cima aquele povo que fica com os olhos fixos em algo
bem diferente.

O Palécio em si parece pequeno, quando do altar soam palavras sobre a fraterni-
dade dos povos, a fraternidade dos povos eslavos, a fraternidade com os lituanos. Idéias
que este Pal4cio tinha por objetivo simbolizar, mas que agora parece pequeno, porque desta
vez essa idéia e essas palavras sdo admiradas por centenas de milhares de pessoas. Os
aplausos sdo mais calorosos durante a missa, compardveis apenas aqueles de quando a
delegagio da arquidiocese de Varsévia trouxe um presente para o Papa — um emblema
com o simbolo do AK (Exército nacional que combatia os nazistas). E preciso saber avaliar
a temperatura desses aplausos, ao se considerar a forga polonocéntrica nascida na histéria,
as margens do rio Vistula, um sopro de xenofobia.

Ter4 meu filho ficado contente por ter vindo & missa com o Papa? Ele é, felizmente,
uma crianga normal. Sem divida, houve momentos em que ficou entediado, que seus
pensamentos voavam para algo bem diferente e que, no fim, ele estava muito cansado...
Seré ele no futuro uma pessoa de fé? Evidentemente néo sei. Eu, porém, um nao-crente,
digo: que ele faga sua escolha e, conscientemente, escolha por si mesmo. S6 queria que ele
tivesse condigdes de fazer essa escolha. Que viva numa época que lhe permita fazer sua
opgio de modo honesto, conforme sua consciéncia e suas convicgoes. Que em sua vida ele
possa fazer opgdes. Para isso, se € que posso dizé-lo, eu rezo do meu jeito. Se, no entanto,



58 Religido e Sociedade 15/2-3 1990

meu filho escolher a fé, também ficarei contente: alegrar-me-ei que nas situagdes dificeis
que a vida sempre traz, ele se sinta unido a outros e talvez encontre apoio nessa comunidade.

Num pafs onde os lagos que unem os homens foram tantas vezes rompidos pela
histéria, numa sociedade tio atomizada, isso vale muito. O padre do conjunto residencial
nem se dd conta do sucesso que obteve — mas minha esposa acha que, desde que
comegaram as missas, mais pessoas se cumprimentam, mais pessoas conversam, sio gentis
uns com os outros. E verdade que a mudanga ocorreu com toda certeza, ndo em conseqiién-
cia dos ensinamentos do padre, mas dentro da possibilidade de encontro que essa comuni-
dade isolada teve. O importante nio é a causa, mas a conseqiiéncia, que é o contririo de
uma fila andnima, atomizada, rosnando diante da loja do conjunto residencial.

NOTAS

1. Bairro de Varsévia do outro lado do Vistula.

2. Cerca de arame farpado usada na guerra.

3. Pokoj em polonés significa paz e quarto também.

4. Pe. Jerris Popuheseko.

5. Provavelmente para nio ser incluido entre os judeus e correr risco de vida.

6. Tuwim, poeta polonés de origem judaica.

7. Oplatek € uma hostia nao consagrada que os poloneses enviam ou trocam entre si no Natal,
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Cotidiana na Tradi¢do Hispanica

Manuel Gutiérrez Estévez

INTRODUCAO

Muito numerosas foram as interpretagoes que historiadores e antropélogos deram
ao carnaval e muitas foram, e continuam sendo, as paginas que se dedicam a elucidar quais
possam ser os precedentes histéricos, o simbolismo ou a fungao de tal conjunto de festas,
E como se a tradigdo da 16gica e da racionalidade ocidental se visse posta entre parénteses
pela permanéncia de festas populares, por vezes humildes, que fazem do absurdo, da
fantasia e da burla seus principios ordenadores.

Diante do olhar do antigo eclesidstico ou do estudioso atual, o carnaval se
apresenta como um ato de subversio, cujo sentido deve ser estabelecido para que a
nao-razio burlesca que encarna possa ser domesticada e tornar, assim, mais suportdvel a
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inevitdvel convivéncia da gravidade da razio com festejos tdo singulares. De modo
semelhante ao que acontece com o pensarhento mitico, as acoes carnavalescas desafiam o
logos e este as reduz a seus préprios termos para manter seu aparente predominio como
guia do conhecimento e da conduta.

O carnaval, como contraponto e desafio da razio, provocou muitos exercicios sutis
da prépria razdo, cujos inventério e valoragio devem ser feitos em outro momento, ainda
que ndo se deva deixar de mencionar a obra dedicada a este tema por Julio Caro Baroja (E!
carnaval, Madri, 1965), uma vez que constitui o guia etnogréfico e conceitual imprescindi-
vel das festas carnavalescas espanholas.

Esta exposi¢io apresenta apenas uma das perspectivas possfveis para o estudo do
carnaval, talvez mais limitada que outras, mas nio menos embasada. O fio condutor seré
fornecido pela busca da significagio social comum as complexas e variadas agdes rituais
que constituem o ciclo das festas carnavalescas. O marco empirico ao qual estariio referidas
estas reflexdes é constitufdo pelos festejos que, durante o inverno e ao seu final, os homens
de muitos povoados e cidades da Europa fizeram, ou continuam fazendo. O fato de nosso
interesse centrar-se nas agoes rituais implica ndo considerar, a0 menos enquanto tais, as
formas carnavalescas da arte e da literatura inspiradas nestas condutas populares, como
tampouco se comentard “o carnavalesco” como categoria estética com valor de identifica-
¢do para um género de obras. Entretanto, é claro que se falard das categorias simb6licas
que, induzidas pela andlise das agoes carnavalescas, podem permitir uma visio ou “leitura”
que, embora parcial, seja estruturada e esteja referida ao carnaval como um todo. A méscara,
aalgaravia, a agressividade ou a luxiria serdo tratadas, entre outras coisas, como elementos
ou pegas da sensibilidade que, através de sua relagdo mitua e com seus opostos, constroem
o significado social do carnaval.

A partir dessa perspectiva, nao serd necessério referir-se as celebragdes ou festas
pré-cristas que, habitualmente, sio consideradas como antecedentes histéricos do carnaval.
As “saturnais” ou as “lupercais” da Roma cléssica, ou inclusive festas anteriores A romani-
zagdo de grande parte da Europa, podem ser vistas, com bons argumentos, como anteces-
soras das festas carnavalescas. Contudo, mesmo sem esquecer o possivel cardter dionisfaco
e “pagdo” dos carnavais, seu sentido na sociedade medieval e moderna sé pode ser
entendido se considerado em contraposicio ao perfodo ritual que o segue, a quaresma. O
combate de Dom Carnal com Dona Quaresma é, nessa perspectiva, o drama ritual que
sintetiza a concepgio popular sobre alguns temas centrais para o cristianismo europeu; é
nesse contexto moral que se deve inserir a significagao social dos carnavais. Isso implica
que ndo serd considerada pertinente, nesta ocasiao, a tarefa de identificar um possfvel
simbolismo que seja comum ao carnaval e a outras festas mais antigas; serdo, portanto,
evitadas alusdes a uma suposta “religido do corpo”, ou a outra, também suposta, “religido
da natureza”, cujos restos rituais de exaltagdo ou de fertilidade, respectivamente, as vezes
se afirma, podem ainda ser observados nas celebragdes do carnaval.

O argumento que vai ser aqui desenvolvido é muito diferente, porém nio neces-
sariamente contrério, nem por isso alternativo, a ourras, como os citados. Considerar-se-4
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que o significado social do carnaval se revela por sua sistemética oposigio simbdlica a
quaresma e 2 sua manifestagio apote6tica, a Semana Santa. Mediante a dramatizagio ritual
dessa oposigdo, as sociedades assinalam o valor que se deve conceder ao que nao é nem
uma coisa nem outra, nem carnaval, nem quaresma, e sim a vida social ordindria. Nesse
texto, se sustentard que a oposigio simbélica dos rituais carnavalescos e quaresmais
desenvolve-se para mostrar o significado de outros rituais, que reproduzem as relagoes
sociais cotidianas. Para desenvolver e ilustrar esse argumento serao lembrados continua-
mente alguns dos aspectos mais comuns das celebragoes do carnaval, que serdo agrupados,
por comodidade expositiva, em quatro epigrafes, um tanto heterogéneas, relativas a seu
significado acerca da organizagdo social, da interagdo social, da expressio pessoal e das
relagdes com o corpo.

ASPECTOS SOCIAIS DO CARNAVAL

Um dos tragos mais caracteristicos das festas carnavalescas consiste em realizar
numerosas agoes rituais que tém em comum o fato de representar uma inversao, ou ao menos
uma transformagao, da identidade social dos individuos. Os disfarces com que se muda o
sexo ou a profissao, a escolha de falsas autoridades que parodiam com seu comportamento
o exercficio habitual das autoridades verdadeiras, a exaltagdo fingida dos mais humildes em
posigoes mais altas da hierarquia social sdo alguns dos procedimentos expressivos empre-
gados nas festas carnavalescas.

No passado, faziam-se nos povoados, mas sobretudo nas cidades, diversos tipos
de reunides em que todos os participantes aparentavam algo diferente daquilo que, na
realidade, eram. Dispdem-se de diversos testemunhos indicativos de que, inclusive, a
famflia real e a corte organizavam, por exemplo, no século XVII, farsas de carnaval onde
os mais conspicuos representantes do poder brincavam, durante horas, de ser gente comum.
Lembremos, neste sentido, a Terga-Feira Gorda de 1638, em que o Rei Felipe IV e seus
amigos encenaram uma ceriménia de casamento na qual o Conde-Duque de Olivares se fez
de porteiro, o Conde de Oropesa e outros se fingiram de soldados da guarda, o almirante
de Castela e outros nobres se disfargaram de damas, enquanto a rainha se fazia de
“mestre-de-obras” e o rei de camareiro (citado por J. Caro op. cit.: 90).

Entretanto, nas festas carnavalescas, enquanto reis e nobres podem se fazer passar
por camareiros ou porteiros, 0s que estio em posigdes sociais mais baixas sdo escolhidos
para atuar como se, por algumas horas ou dias, fossem bispos, autoridades de seu municipio
ou pequenos reis de uma festa. Foi, por exemplo, costume antigo escolher um “bispelho”
entre os estudantes (no Dia de Sio Nicolau, 6 de dezembro) ou entre os rapazes cantores
de algumas catedrais (28 de dezembro, Dia dos Santos Inocentes). Segundo a descrigao
sintética que J. Caro faz (op. cir.:301), “o ‘bispelho’ catedralfcio, que costumava ser o0 mais
jovem dos meninos cantores, parodiando o bispo verdadeiro, subia ao coro com seus
companheiros, que se faziam de conegos, rezava burlescamente e cometia outros gracejos
atrevidos imitando o prelado. Aplicava uma multa aos capitulares e, com a soma das multas,
ao término da festa, faziam uma ceia”. Estes “bispinhos” de catedral foram objeto de
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reiteradas proibigdes nos séculos XVI e XVII, embora alguns prelados (como frei Hernando
de Talavera) apreciassem o valor moralizante da festa naquilo que, para eles mesmos, tinha
de mortificacio do orgulho e conseqiiente exercicio de humildade.

Também nos povoados se escolhia um “bispelho™ no Dia de Sio Nicolau. Em fins
do século passado, em muitos lugares do Pireneu cataldo, um rapaz com mitra de papel
dourado e prateado, acompanhado por outros com a mitra de papel branco atual, ia pedindo
um adjutério de casa em casa, cantando uma cangdo especial. As pessoas lhes davam nozes
e avelds, que os rapazes guardavam na casula do bispo. Em outros povoados, como alguns
de Navarra e Alava, o costume se manteve até a época contemporinea e, em outros lugares,
como em Almonacid del Marquesado (Cuenca), as mitras continuam sendo usadas como
um disfarce festivo ou ritual de certos “diabos” dangantes (cf. J. Caro, op. cit.: 297-306, e
Estudios sobre la vida tradicional espafiola, Madri, 1968, p. 87-114).

Uma autoridade fingida e precéria €, também, a que representou na Epifania (6 de
janeiro) o “rey de la faba”, que era selecionado, por acaso ou designagao, entre os rapazes.
Antigamente, como acontecia em Navarra na época medieval, o titulo era concedido pelo
mesmo rei, e depois, até a época contemporéanea, era resultado de algum sorteio e, com
maior freqiiéncia, por quem encontrasse um haba dentro da torta ou rosca que se fazia no
Dia de Reis. Ao “rey de la faba” se reconhecia o poder de regulamentar os entretenimentos
da famflia durante este dia, ou, em outros casos, dispor de alguma autoridade nos festejos
realizados até o término do carnaval. O costume atual de escolher, nos carnavais urbanos,
uma “rainha do carnaval” e uma corte de damas que a acompanha parece cumprir uma
fungao semelhante a do “rey de la faba”, isso €, a de figurar, entre brincadeiras e verdades,
-omo a autoridade reguladora da festiva “desordem” carnavalesca.

As autoridades municipais também foram objeto de par6dia em festas carnavales-
s, algumas celebradas durante o perfodo natalino. J. Caro recolheu, durante a primavera
de 1950, algumas descrigdes que The foram feitas em povoados de Miircia e Almerfa. Em
Calasparra, por exemplo, “trés homens se vestiam de ‘inocentes’ e tinham uma espécie de
jurisdigao simbdlica sobre o povoado. Um levava o molho de chaves do cércere, para indicar
que podia prender quem nio lhe obedecesse; outro tinha um livro e uma pluma de ave, com
a qual anotava multas, e o terceiro era o encarregado de recolhé-las. As multas eram
arbitrérias, sem razao normal. Assim, por exemplo, iam a uma venda e a multavam por estar
aberta. A brincadeira seguia por algum tempo e a coleta era repartida entre os trés” (J. Caro,
op. cit.: 317). H4 outros numerosos testemunhos disponiveis de eleicbes burlescas de
“prefeitos” nos povoados de Soria, Aragio, Catalunha e da costa mediterrénea.

Um més depois, no dia 5 de fevereiro, dia dedicado a Santa Agueda, protetora das
mulheres casadas, também se faziam celebragoes que, ao lado de outros significados que
possam ter, podem ser consideradas como casos de inversido dos papéis piblicos social-
mente atribufdos aos sexos. E um dia no qual as mulheres podem manifestar uma conduta

“ N. do T. Brinde, surpresa, pequena lembranga, geralmente de porcelana, escondida num bolo de
Natal ou Péscoa.
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de poder e iniciativa em aspectos que, no resto do ano, lhes sao vedados ou desaconselhados.
Entre muitos exemplos possiveis, podemos citar o caso da diocese de Urgel, onde no Dia
de Santa Agueda as mulheres tocam os sinos, fazem coletas em seu proveito, dangam
sozinhas escolhendo o par que mais lhes agrade e tém outras atribuigdes que, no passado,
seriam motivo de escindalo. Em numerosos povoados do centro da Espanha, de Zamora,
Salamanca ou Seg6via, celebrava-se também a festa de Santa Agueda. Em nossa época,
alcangou popularidade notével a que se realiza em Zamarramala, um pequeno povoado
junto 2a cidade de Segévia, onde o trago essencial da festa € a transmissdo proviséria do
poder no municipio as mulheres, j4 que, como se diz no povoado, “neste dia mandam elas”.

Todos os casos citados até o momento, e muitos outros que poderiam ser mencio-
nados, convergem para mostrar como as festas carnavalescas produzem ritualmente a
confusao temporéiria na organizagéo social, alterando os papéis correspondentes a homens
e mulheres, poderosos e dependentes. Numa breve nota, publicada no jornal ABC de 2 de
margo de 1924, Antonio Azpeitua resumia o carnaval, que entdo se celebrava no passeio
da Castelhana de Madri, com estas palavras: “O ano todo encerrados em suas respectivas
categorias e classificagdes, aproveitam estes dias para uma transmutagio passageira, é
verdade, mas que os alivia. ‘Eles’ se transformam em ‘elas’ e vice-versa; assim exteriorizam
o descontentamento por serem o que sdo. E torna-se divertido surpreender suas afeigdes;
algumas mogas viram cozinheiras, alguns rapazes optam por ser bandidos; aquele, um urso;
0 outro, um asno; este outro, um negro...” A ruptura passageira das “categorias e classifi-
cagdes” € o que se destaca, em primeiro plano, nas festas do carnaval.

Porém, além dos aspectos anteriores, outros devem ser lembrados e citados; alguns
deles podem ser reunidos por sua referéncia comum 2 interagio social, e especialmente,
pelo modo ritual de exprimir a agressividade nas relagoes sociais.

Muito comum foi o hébito de atirar, sobre os transeuntes, 4gua suja pelas janelas
e o de uns e outros langarem farinha, farelo, cinzas ou qualquer outra coisa. Juan de Zabaleta,
em El dia de fiesta por la tarde (1650), descreve vérias destas situagoes. Por exemplo:
“Sobem trés ou quatro cavalarigos pela rua e recebem de uma janela baixa, onde estio
algumas mulheres bonitas, uma daquelas descargas que a hostilidade burlesca daquela tarde
lhes propicia. Molham-nos com festiva 4gua. Eles olham os inimigos e divertem-se em
vé-los. O, formosura! Mesmo ofendendo, muitas vezes am4vel. Cuidam de sua vinganga e
atiram dentro da peca muitas bombas de 4gua olorosa feitas de cascas de ovos.” Nos dias
de carnaval, por toda parte se estd exposto ao que Zabaleta chama de “hostilidade burlesca”.

Estas e outras formas de agressio de rua davam origem a rixas e discussoes que,
as vezes, podiam terminar com mortos ou feridos. As proibicoes de atirar 4gua, cinza, ovos
de cheiro, confeitos, laranjas, ou qualquer outra coisa, foram freqiientes e com penas
progressivas. Entretanto, o costume continou até tempos recentes em muitos lugares da
Espanha. Ainda em 1920, pelo menos, em alguns povoados mantinham-se as mesmas
préticas que se atestam freqiientemente no século XVII. Segundo referéncia de J. Caro (op.
cit.: 68), em Rabanal del Camino, povoado da provincia de La Maragateria, durante o
carnaval apareciam mogas mascaradas que atiravam farinha; outras, por sua vez, langavam
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cinza que levavam num saco e uma, em especial, se dava ao trabalho de juntar todas as
formigas que podia e as jogava no chio na hora do baile, para que subissem pelas faldas
das mulheres e as incomodassem.

Mas, além destas formas de agressdo fisica, eram produzidas durante o carnaval
outras tantas formas de agressao verbal como sétiras, insultos, difusido de escindalos ou de
vicios privados. Por exemplo: “Até fins do século passado, pelo menos em Blanes, se
aceitava o costume de que as pessoas andassem durante o carnaval, 2 noite, com 0s rostos
cobertos e disfargados, falando pelas ruas e anunciando de porta em porta as faltas alheias,
supostas ou verdadeiras, empregando os termos mais grosseiros.” Ainda recentemente, o
costume se conservava em algumas aldeias castelhanas, como em Casar de Talamanca
(Guadalajara), onde, no Dia da Candeléria (2 de fevereiro) anunciavam do balcio da
prefeitura um pregdo, ao qual chamavam “carta calenda” ou “carta candelas”, destacando
tudo o que cada vizinho acreditava ter de mais oculto em sua vida privada (J. Caro, op. cit.:
84-5). O som de chocalhos — com o intuito de tornar piblico ou ridicularizar qualquer
unido matrimonial ou relagio sexual que envolvesse vilivos ou pessoas de diferentes
condigdes sociais ou idades — tornava-se mais freqiiente também durante estes dias. Por
outro lado, durante o carnaval, se roubavam e se escondiam utensflios domésticos de
lavoura, ou se tomava alguma carroga alheia que era posta a rodar ou atirada ao rio. As
propriedades, como as pessoas, também ndo eram respeitadas. Um bairro contra outro, ou
um povoado contra o seu vizinho desenvolviam modos diversos de agredir e ridicularizar.
Um e outro sexo também parecem, nestas ocasides, expressar ritualmente sua guerra
particular. Em alguns povoados da Galicia, na terga-feira de carnaval, as mulheres faziam
um boneco que era o “compadre” e os homens, outro, que era a “comadre”, e cada grupo
queimava o boneco do sexo contrério.

Até aqui foram citados, primeiro, exemplos de como a organizagio social é
subvertida nas festas carnavalescas, depois como as relagdes sociais sao violentadas durante
essas celebragdes e, a seguir, serdo expostos alguns casos que ilustram a importéincia social
da méscara como forma de expressao pessoal nestes rituais.

EXPRESSAO PESSOAL

Durante o més de janeiro, eram muito comuns os bailes ou atividades rituais com
os protagonistas mascarados. Ao que parece, neste caso, existem poucas diividas sobre a
relagdo destas festas com as antigas kalendae do més de janeiro, celebradas em honra de
Jano, ainda que essa relagdo histérica nio implique, de modo algum, a semelhanga de suas
fungdes sociais. Embora ndo devam ser ignorados os importantes significados simbélicos
atribufdos as mdscaras, em sua relagio com a morte ou com o espirito, 0 que agora nos
interessa ressaltar é tdio-somente a freqiiéncia e a forma mais geral das méascaras utilizadas
nestas celebragdes populares do comego do ano.

Muitas das méscaras utilizadas constituem figuragées de animais conhecidos,
especialmente do urso e do lobo (que foram interpretados, sobretudo o primeiro, como
alusivos ao fim do inverno), e também do cavalo, da vaquinha ou do touro — todos animais
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com uma dimensao simbélica muito marcada nas tradi¢des européias. Outras méiscaras sio
de figuras femininas, ainda que diferentes de outros disfarces de mulher durante o carnaval
propriamente dito. Nestas festas de janeiro, parece que o modelo €, particularmente,
determinado pela tradigao local, sendo deixado muito pouco ao arbitrio individual. H4, em
terceiro lugar, méscaras de aspecto monstruoso e fantéstico que, como efeito da argumen-
tagao anterior, interessa destacar agora.

Em Oyarzun, por exemplo, no Dia da Candeléria, os rapazes se disfargam com
uma méscara formada por um trapo, ou por um couro aveludado de ovelha, onde sdo feitos
orificios para os olhos e uma protuberancia que se assemelha 4 cabega de um animal; cingem
ainda o corpo com um traje feito de saco, ou com saias de mulher, e, nas costas, partindo
da cabega, colocam uma colcha que vai quase até o chio (J. Caro, op. cit.: 188). No carnaval
de Lanz (Navarra), os protagonistas principais sio um boneco gigante, o Mel-Otzkin, um
boneco com disfarce de cavalo, o Zaldiko, cujas pernas estdo postas em sacos de feno e a
camisa estd também cheia de erva seca. Estes personagens sio seguidos por um cortejo
formado por quase todos os rapazes do povoado, que, nas palavras de J. Caro (op. cit.: 196),
andam “fantasiados da forma mais ca6tica e destoante que se possa imaginar. Suas caras
ficam tampadas com telas de saco, colchas ou cortinas velhas. Sobre as costas, coxas e
pernas ostentam peles de vaca, carneiro ou ovelha (...). Quando nio sao peles, sao sacos 2
vontade, com 0s quais se cobrem, ou entdo com cestos, baldes quebrados e peneiras”.

Uma das figuras mascaradas mais caracterfsticas das celebracdes deste periodo do
ano sdo os chamados “samarrdes”, assim descritos por Cobarruvias em El tesoro de la
lengua castellana (1610): “O momarche ou botarga, que em tempo de carnaval sai com
m4 aparéncia, fazendo, algumas vezes, trejeitos, como que se espantando diante daqueles
com que topa ou entdo assustando-0s.” Os “samarrdes”, qualquer que seja a sua denomi-
nagao local, parecem ter em comum uma cara ao mesmo tempo estapafiirdia e aterrorizante,
assim como uma conduta fustigadora ou ameagadora para com os espectadores, com paus,
escovas, bexigas, peles ou qualquer outra coisa, que, com movimentos desordenados ou
frenéticos, agitam 2 sua frente. As vezes, estes movimentos sio acompanhados do som
desarmonico de chocalhos ou guizos que o “samarrao” traz pendurados, ou de gritos que
langa continuamente o botarga, como acontece hoje em vérios povoados castelhanos. A
flagelagdo simbdlica que os botargas executam sobre o piiblico foi interpretada por alguns
como uma acio significativa do sentido geral de purificagio ritual que se pode atribuir a
determinadas festas carnavalescas.

OS APETITES DO CORPO

O quarto e tltimo aspecto do carnaval € o que se refere as relagdes com os apetites
do corpo e, especialmente, com os que, em termos morais, sdo qualificados como luxiria

*N. do T. — Refere-se a um tipo de boneco que tem um contrapeso na base, permanecendo
sempre em pé; Jodo-Teimoso.
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e gula. Essas duas caracterfsticas tém sido consideradas, tradicionalmente, muito préximas,
e numerosas locugdes vinculadas ao comer sdo utilizadas como metéforas no vocabul4rio
amoroso. E provével que a pregaciio eclesidstica tenha influfdo decisivamente para que a
imagem estereotipada do carnaval se formasse pela combinagio extremada da luxdria com
a gula. Ndo falta, sem ddvida, fundamento para isto.

As normas reguladoras da sexualidade se tornam mais tolerantes durante o tempo
do carnaval e, em todo caso, tais festejos propiciam, sobretudo nas cidades, a transgressdo
destas normas. Mas se, com relacio 4 sexualidade, o dado caracteristico € a debilidade
normativa, no que concerne a alimentagio, o préprio do carnaval €, além da auséncia de
restrigoes, a presenga de alguns alimentos singulares desta época do ano, que recebem,
inclusive, um nome préprio. E o caso, por exemplo, de um chourigo que, em algumas regides
da Galicia, se chamava Pedropérez e era feito com o estdbmago do porco, carne, gordura,
pinho, biscoitos, ovos etc., e que se costumava comer na terga-feira de carnaval. E
significativo, também, que o nome botarga ndo apenas sirva para a figura mascarada a que
nos referimos anteriormente, mas também, como assinalam Cobarruvias e o Diciondrio de
Autoridades, para denominar uma espécie de lingliiga. Em Cotobad, na Galicia, junto a
outros alimentos enfarinhados, era préprio do carnaval a bincha ou bandullo, um pudim
feito na bexiga do porco. Também em Cerro de Andévalo (Huelva), a comida 2 base de
porco é estreitamente associada ao carnaval; eram feitas ali umas “sopas de carnaval”, que
consistiam em uma puchera (espécie de cozido), onde era posto o melhor do porco,
principalmente a lfngua e o lombo (cf. J. Caro, op. cit.: 93-99). Por outro lado, a voracidade
e, em conseqiiéncia, a obesidade tém sido consideradas respectivamente conduta ou estado
simbdlico do carnaval. Na Galicia, ainda se diz de uma pessoa muito gorda que estd como
um “antroido”, ou seja, como um “carnaval”.

O porco representava, em sua manifestagcdo mais genérica, a carnalidade prépria
dos festejos carnavalescos, porém nio era o Gnico animal doméstico com significado moral.
Também ao galo era dada essa conotagio. Provavelmente, a briga de galos era a brincadeira
mais comum de meninos e rapazes durante o carnaval. A escolha, entre os rapazes, de um
“rei dos galos” e a organizagao de corridas de galos que, uma vez mortos, eram comidos
coletivamente, foram costumes de numerosos povoados espanhdis. Em alguns deles, como
Burgos e Soria, eram as mogas as encarregadas de maté-los, cantando, 3s vezes, estrofes
alusivas 2 sua acio.

Cobarruvias, no Tesoro..., recolhe duas possiveis justificagdes para as corridas de
galos. Diz: “A razao pela qual se introduziu a corrida de galos na época do carnaval, segundo
alguns, € para que ndo fiquem s6s e vidvos, porque foram comidas naquelas festas as
galinhas. Outros dizem que o significado disso é a mortificagio do apetite carnal, j4 que
esta ave € luxuriosa, a tal ponto que o filho mata o pai para decidir qual deles subir4 sobre
a galinha, embora tenha sido ela que engendrou o ovo dele...” O galo aparece aqui como
quem ndo tem limite algum em seu apetite sexual, e € isto que o torna representante do
comportamento desenfreado do carnaval.
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A énfase na associagdo entre carnaval e liberdade sexual foi constante na pregagao
eclesidstica e se mantém até nossos dias. Por sua particular contundéncia, merece citagio
a circular publicada em 1924 pelo bispo de Madri-Alcal4, que dizia:

“Resto de antigas festas pagas, celebradas em honra de uma falsa deidade impudica
e grosseira, o carnaval perdura nos costumes dos povos que ostentam em seu brasdo o
cristianismo. E, como naquela época, antes de Cristo, se dava rédea solta as paixdes mais
ignominiosas, & maneira de rito que havia de cumprir-se, também agora, nos dias assinala-
dos no calendério, e como se fosse do mesmo modo um rito obrigatério, os que se chamam
de cristaos liberam, maculando este nome, suas paixdes, como bestas sem freios, pelas ruas,
pragas e antros.”

O que o bispo considera, com tao estimdvel precisdo, “um rito obrigatério”,
incorporava, como se viu, ndo s6 “as paixdes mais ignominiosas”, mas também comporta-
mentos que questionavam a organizagio social, a concérdia nas relagdes pessoais e a
identidade individual. Todos estes aspectos do carnaval manifestam uma moralidade
comum, a da carnalidade, oposta a espiritualidade prépria de outro “rito obrigat6rio”, o da
quaresma, que, no calendério, assume imediatamente seu relevo. Uma vez lembrados
alguns tragos caracterfsticos do carnaval, serdao comentadas em seguida certas formas em
que aparece sua oposi¢ao sistemética 2 quaresma.

CARNAVAL X QUARESMA: A REAFIRMACAO DO EQUILIBRIO

As festas carnavalescas constituem um ciclo que, em sua acep¢do mais ampla,
comega pelo Natal, ou no infcio de janeiro e termina na Quarta-Feira de Cinzas, com a morte
e enterro do carnaval. E formado por celebragdes muito diversas, mas com suficientes
coincidéncias, nas sociedades tradicionais européias, como que para dar a esta época do
ano um sentido homogéneo tanto em suas dimensoes sociais, quanto psicolégicas e morais.
O tempo do carnaval, entendido no lato sensu mencionado acima, é um tempo diferente.
De um lado, tem a distingdo prépria de toda festa, seja carnavalesca ou ndo, quando a
comparamos com os dias correntes, ndo festivos. De outro, tem uma diferenga acrescida,
especifica, que pode ser resumida por referéncias as quatro epigrafes que foram aqui
utilizadas para recordar seus tragos: isto €, subversdo da organizacao social estabelecida,
hostilidade nas relagdes pessoais, mascaramento da identidade individual, énfase na satis-
fagdo da luxiria e da gula; tudo isto realizado conforme certos cinones previstos, rituali-
zados em que pese a sua aparente espontaneidade.

Enquanto festas, as do periodo de carnaval introduzem, como quaisquer outras,
um corte, uma interrupgio no transcorrer continuo do tempo em seu fluxo indiferenciado.
Através das festas, seja qual for o seu caréter, o tempo € dividido em intervalos regulares
e, desta forma, ndo apenas é medido por unidades temporais para isso criadas, como
também, o que € mais importante, compreendido e percebido pelos homens. Através das
festas, o que se poderia denominar a dimensao “natural” do tempo € transformada numa
dimensao social do mesmo. A existéncia de festas permite cortar periodicamente a duragio
andnima do tempo “profano” e compreendé-lo como um tempo oposto ao “sagrado” que
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elas mesmas representam. Poderia dizer-se que as festas “domesticam” o tempo, conver-
tem-no numa categoria cultural e, deste modo, “criam-no” para os homens. As festas sao,
assim, uma mediagao entre dois tipos de temporalidade, o tempo da natureza e o da cultura
(cf. E. Leach, “Dois ensaios sobre a representagio simbélica do Tempo”, em Replantea-
miento de la Antropologla, Barcelona, 1972, p. 192-211).

As festas do carnaval, tanto quanto aquelas que ndo sdo, convertem o tempo que
poderfamos chamar de “c6smico” ou “natural” num tempo pleno de sentido para os homens
que o vivem, num tempo “social” ou “moral”. Mas esta fungdo mediadora, comum a toda
festa, se sobrecarrega de sentido quando, como € o caso das festas carnavalescas, se constitui
num amplo ciclo temporal. E esta j4 ¢ uma primeira diferenca com outras festas, de
padroeiros ou civicas, por exemplo, que t¢ém uma condicio singular e unitéria. O ciclo das
festas do carnaval, plural e diversificado, ndo se limita 2 sua relagdo com a temporalidade
“natural” que assinala a periodicidade anual, mas, ao contrério, remete a ciclos “naturais”
do ano. O ciclo do carnaval, enquanto conjunto de festas, ndo se limita, como uma festa
singular, inclusive carnavalesca, a introduzir uma marca para a medida do tempo, mas,
sobretudo, proporciona um contetido culturalmente definido a um perfodo natural do ano.
As festas carnavalescas proporcionam meios expressivos para que o perfodo natural do
inverno e seu término sejam associados, nas emogdes dos homens, a diversas imagens e
idéias geradoras de euforia individual e coletiva. Os meios expressivos utilizados para isto
sdo elementos simbélicos de caréter e origem muito diferentes (méscaras, jogos ou alimen-
tos, por exemplo), e estdo, ademais, engrenados em festejos rituais descontinuos (os Santos
Inocentes, ou a Epifania, ou Santo Antéo, ou Sao Brés ou a Terga-Feira de Carnaval). Diante
destes “materiais”, o ciclo do carnaval parece estar referido a uma série de transformacdes
conceituais (da obscuridade a luz, da velhice & infincia, da morte & vida e tantas outras)
que, superpostas umas as outras, dio um determinado sentido & percepgio social do inverno
e de seu término. Deste modo, poder-se-ia dizer que a “natureza” do inverno, tal como €é
percebida na tradigdo européia, é construida, em grande medida, como resultado da
simbolizagdo que sobre este perfodo natural faz recair o ciclo ritual das festas carnavalescas.

Com efeito, o carnaval, como ciclo festivo, ndo apenas tem como referéncia um
perfodo natural que simboliza e expressa, o do inverno, mas também outro conjunto de
celebragdes ou atividades rituais, as da quaresma e da Semana Santa, As quais se opde em
seu sentido global e em suas manifestagoes particulares. As festas carnavalescas ndo sao
somente, como outras festas, uma ritualizagio das diferengas que as separam e opdem ao
perfodo quaresmal. Esta dupla oposigao, & vida cotidiana e 4 vida quaresmal, é que d4 ao
ciclo do carnaval sua significagdo social distinta. Se numa anélise sobre o carnaval for
destacada apenas uma destas oposigdes, que sdo simultineas, serd produzida uma com-
preensio deficiente do seu sentido especifico.

Ao considerar somente, ou predominantemente, a oposi¢do do carnaval aos dias
comuns, € facil chegar a atribuir ao carnaval fungbes que sdo cumpridas, ou podem sé-lo,
por qualquer outro tipo de festa, quig4, no melhor dos casos, com uma simples diferenga de
grau. De modo muito geral e quase esquemético, pode-se dizer que, a partir desta perspectiva
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que considera de forma quase exclusiva sua oposi¢io a vida comum, sdo atribuidas ao
carnaval trés possiveis fungdes sociais. A primeira delas, em relagdo a identidade comuni-
téria, ndo € excludente de qualquer uma das outras duas, uma sendo de fortalecimento e a
outra de réplica do sistema social, e que se apresentam, por sua vez, como mutuamente
alternativas.

Sustenta-se, por vezes, que o carnaval pode ser interpretado como um ritual
expressivo da identidade comunitdria em qualquer uma de suas possiveis ordens (de
ocupagio, de localidade, de regido ou outra). Segundo tal visdo, o que em certos lugares
pode ser expresso mediante uma festa de padroeiro, em outros é realizado através do
carnaval. E possivel que assim suceda em determinados casos, mas proporcionar uma
interpretagio do carnaval que privilegie sua funcio de mecanismo identificador, ainda que
esta fungdo lhe possa ser corretamente atribufda, implica desvalorizar outras fungdes e
significados que o tornam, precisamente, diferente das outras festas.

Em outras interpretagdes, reconhece-se que, 3 margem de sua possivel fungédo
identificadora para uma comunidade, o elemento distinto do carnaval estd no cardter
extremado de sua oposigdo & vida comum. Com efeito, como a oposi¢io a vida de todos os
dias se d4 em toda festa, o dado caracteristico do carnaval, segundo estas interpretacoes,
seria sua radicalidade; isto €, a diferenca de grau, em relagio a outras festas, com a qual o
carnaval se manifesta frente  vida habitual. Assim, pode-se dizer com uma linguagem que
estd entre a mecanica e a psicologia, que o carnaval constitui como que uma vélvula de
escape, uma liberagdo episédica de tensdes, mediante a qual se obtém e se garante a
persisténcia do préprio sistema social. De acordo com estas interpretagdes, o carnaval ndo
seria sendo um mecanismo mais complexo, e talvez mais eficaz, que aquele representado
por outras festas, mas com uma fungdo semelhante, qual seja, a de ajustar homeostatica-
mente o sistema social.

Em terceiro lugar, a partir de uma posigao critica ao funcionalismo estrito das
interpretagbes anteriores, mas com implicagdes reducionistas semelhantes, sustentou-se
que as préticas rituais do carnaval constituem uma subversao ameagadora do sistema social,
seja porque estas préticas sdo testemunho ou reliquia de outras épocas que dispuseram de
outros sistemas sociais, seja porque sdo prefiguragoes simbélicas de sistemas ou relagdes
sociais futuras e possiveis. O carnaval, segundo esta interpretagao, é contemplado como a
encarnagio simbélica de um igualitarismo, mais ou menos anérquico, e remanescéncia do
passado ou antecipagio do porvir, que luta com o autoritarismo e a hierarquia do sistema
social imperante. Este ponto de vista ideolégico do carnaval contempla-o como um
procedimento de agdo coletiva para a mudanga e a transformacio social. Com esta
interpretagao, fica dificil compreender por que as sociedades que mantém seu carnaval
tradicional puderam preferir um procedimento tao indireto e rebuscado para ter éxito em
seus supostos objetivos igualitdrios. Em algumas versdes mais moderadas desta tese,
sustenta-se que no carnaval se refletem as tensdes sociais e que, como conseqiiéncia do
exercicio peri6édico de sua representagio simbélica, as sociedades e os individuos adquirem
a capacidade de modificar as relagbes sociais que geram estas tensdes. Uma breve revisdo
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histérica e etnografica permite constatar a persisténcia e difusdo das formas rituais carna-
valescas, o que faz duvidar de sua eficdcia no cumprimento da fungéo que lhe é atribuida,
isto €, como meios simbélicos de transformagio social.

Os trés grupos de interpretagdo a que fizemos alusdo (que consideram o carnaval
como mecanismo de expressao da identidade comunitéria, como vélvula de escape a servico
do sistema social ou como ritual subversivo) tém em comum o fato de tratar como
escassamente significativa sua oposigido simbélica 2 quaresma, enquanto enfatizam, ao
contrério, suas relagoes de diferenciagdo com a vida social ordindria. Outras interpretagdes,
por sua vez, dio grande importéncia ao significado reciproco do carnaval e da quaresma,
enquanto deixam de mencionar como relevantes as diferengas de ambos os periodos do ano
para com a vida costumeira dos demais dias. Para estas interpretagdes, 0 que deve ser
destacado € o plano moral em que se manifestam os contrastes entre carnaval e quaresma
e, em coeréncia com as admoestagoes eclesidsticas, assinala-se que enquanto um representa
o mal da carnalidade, a outra personifica o bem da espiritualidade. Ao ndo introduzir outras
referéncias, fica pouco claro, nestas interpretagdes, qual possa ser o interesse que a
sociedade tem em reproduzir anualmente, e de forma espetacular, o conflito moral entre a
carne e o espirito.

Para afastar algumas das limitagdes indicadas nas interpretagdes citadas, talvez
valha a pena desenvolver uma comparagio sistemética, ainda que de modo hipotético e
muito sucinto, de alguns rituais carnavalescos, quaresmais e cotidianos com o objetivo de
integrar num tnico esquema interpretativo as dimensdes de funcionalidade social e de
significagido moral que o carnaval possa ter. Para esta comparagéo serao utilizadas, de um
lado, as quatro epigrafes que, nas paginas anteriores, serviram para agrupar alguns aspectos
distintivos das festas carnavalescas. De outro, serio feitas referéncias, ainda que superfi-
ciais, a alguns ritos quaresmais tendo como pano de fundo a vida social de todos os dias.

No que se refere as suas relagdes com a organizagio social estabelecida, as festas
do carnaval foram caracterizadas com freqiiéncia como rituais de “inversio” dos papéis
sociais, sejam estes adscritos ou adquiridos pelos individuos. Os vardes se convertem
temporariamente em mulheres e vice-versa; os ricos e poderosos aparecem como pobres e
marginalizados; cada um busca um disfarce de um oficio ou condigéo diferentes do seu e,
desta maneira, se relaciona com outros que, de modo semelhante, ocultam sua posi¢ao no
sistema social. Porém, ndo se pode qualificar o ritual carnavalesco somente como “inver-
sao”, pois se assim fosse nao haveria um logro generalizado; toda mulher aparente seria na
verdade um vario; ou todo pobre fantasiado seria um rico ou um poderoso na vida real. O
que caracteriza o carnaval ndo é a inversio, ainda que esta acontega, posto que a inversdo
nao € total nem sistem4tica. O que o caracteriza € a confusio, e um dos procedimentos para
produzi-la, mas ndo o tinico, é o da inversao dos papéis sociais; os outros procedimentos,
mais importantes se 0 admitirmos, sao os da invencéo e da usurpagéo. Invengio manifestada
ao criar figuras, fantasias, papéis sociais, dos quais ndo se tem noticia a ndo ser no préprio
carnaval; e usurpagio dos papéis dos outros, das fantasias que correspondem a posigoes
sociais diferentes das de si préprio.
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Mediante a inversdo, a invengdo e a usurpagdo de papéis sociais se produz a
confusio que, com a conseqiiente impossibilidade de exercer o controle social, permite que
a conduta individual ndo tenha necessidade de ajustar-se a padrdes ou normas estritas. Os
comportamentos individuais durante o carnaval ndo podem ser qualificados como “correta”
ou “incorretamente” carnavalescos, ndo é possivel uma caracterizagio valorativa dos
mesmos, j4 que ndo hd um cinone ao qual referir o juizo, exceto que se recorra, como a um
balaio, ao qualificativo da “espontaneidade”, quer dizer, a um termo que implica a falta ou
auséncia de padrdes e restrigoes. O perfodo do carnaval é a confusdo e, uma vez que os
individuos estdo imersos nela, qualquer comportamento formal ou informal, triste ou alegre,
frenético ou compassado, pode ser admitido; a falta de regras faz com que nem sequer seja
obrigatério um suposto “comportamento carnavalesco”.

O perfodo quaresmal se exprime ritualmente, por antonomésia, no que € sua
culminagdo, a Semana Santa, e € nas celebragdes préprias desta semana que se pode
observar melhor a diferenga que, em relagao a natureza e desempenho dos papéis sociais,
mantém com o carnaval. Entre outras atuagdes rituais possfveis, a atengdo pode centrar-se
em duas que sdo muito caracterfsticas destes dias: as procissoes e representagdes draméticas
populares da Paixdo. Nestas dltimas, os individuos, como no carnaval, parecem algo
diferentes do que sdo; parecem apéstolos, judeus, romanos, ou o préprio Jesus. Mas o papel
que representam, e isto o diferencia do carnaval, ndo é um papel usurpado, nem invertido;
é um papel que foi aleatoriamente adjudicado ao individuo e para cujo desempenho correto
precisou aprender um script, o que quer dizer que sua atuagio deve ajustar-se a certas
palavras, gestos e movimentos previamente estabelecidos e que servem como modelo para
julgar o certo e o errado em sua realizagdo. O mesmo vale para quem, nas procissoes, desfila
com diferentes trajes de época. Sua vestimenta, sua postura, a ordem e o ritmo de sua marcha
estao definidos de maneira estrita. De outro lado, os que se apresentam como penitentes
podem ocultar suas identidades e, da mesma forma, seus papéis e posi¢des sociais, mas isto
nao os libera da sujeigdo rigorosa as normas da ordem processional. Normas que também
vinculam aqueles que, manifestando sua prépria identidade, desfilam em procissdo com
alguns signos externos comuns a todos (o escapulério, o véu, a vela acesa) e que reduzem
sua singularidade pessoal. Tanto os que representam teatralmente personagens que nao sao,
quanto os que ocultam sua identidade sem representar outra, ou os que a manifestam com
reduzida singularidade, desempenham durante a Semana Santa papéis que lhes foram
adjudicados por um script prévio. Sua realizagdo nunca é geradora de confusdo, como
acontece com os papéis carnavalescos, mas, ao contrério, é criadora de harmonia.

Porém, a vida social costumeira carece da regularidade esquemética de uma
procissio, ou da harmonia concertada de uma representagio dramética, como carece ainda
da confusdo prépria de um cortejo carnavalesco. Na vida do dia-a-dia, os papéis estio
adscritos pela idade ou pelo sexo, ou sao adquiridos no transcurso biogréfico do individuo,
mas ndo se consente que sejam usurpados ou invertidos como no carnaval, ou explicita e
aleatoriamente adjudicados como na Semana Santa. Por outro lado, para a realizagio de
seus papéis sociais, os individuos ndo tém, na vida didria, um script rigido como na Semana



74 Religido e Sociedade 15/2-3 1990

Santa, mas tampouco carecem absolutamente dele, como no carnaval. Para desempenhar
seus papéis sociais na vida didria os individuos dispoem de regras, de normas de educagéo
e de sentido comum, de instrucdes que, sem chegar a conformar um script, servem,
entretanto, para que possam evitar a desordem, a desorientagio e a loucura. Por isso, na
vida didria ndo encontramos nem a confusdo espontinea do carnaval, nem a harmonia
preestabelecida da ordem quaresmal, mas o conflito, consigo mesmo e com os outros,
derivado da necessidade de ajuste a certas regras, a0 mesmo tempo compulsivas e matiza-
das.

Em forma sinética, o que foi dito sobre os papéis sociais nas trés situagoes
utilizadas como referéncia pode assim ser expresso:

papéis atuagao
Carnaval invertidos; inventados; usur- | espontanea
pados
Semana Santa aleatoriamente adjudicados |submetida
Vida social cotidiana adscritos; adquiridos regulada

Como resultado dos diferentes grupos de atuagio social — espontinea, submetida
ou regulada —, a organizagio social se configura de maneira distinta em cada uma das
situagdes que correspondem, paradigmaticamente, ao carnaval, A quaresma e A vida comum.
Graficamente pode ser expressa como segue:

organizacao social
conflitiva

organizacao social organizacao social
confusa harmonica

O enfrentamento entre a confusdo generalizada do carnaval, que impede o controle
social, e a harmonia preestabelecida da quaresma, que torna indtil tal controle, delimita o
campo conceitual das situagdes da vida social ordin4ria.

No que diz respeito A segunda das epfigrafes aqui consideradas, a das relagdes
pessoais, j4 foi recordado antes que a agressividade ritual, a “hostilidade burlesca”, constitui
a manifestagdo mais caracterfstica do ciclo das festas carnavalescas. Tanto a agressividade
fisica como a verbal, com formas mais ou menos ofensivas, encontram no carnaval modos
e maneiras socialmente consentidos. A arbitrariedade, neste caso, parece ser a norma. O
préprio gosto e a vontade, a despeito da humilhagao alheia, se satisfazem jogando 4gua,
cinzas, confetes ou insultos e acusagdes malevolentes.
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Na quaresma, pelo contrério, se enfatiza, frente ao capricho carnavalesco, a
rendncia e o sacrificio penitencial; frente  agressividade arbitréria, se exorta especialmente
a fraternidade e a humildade (que se exprime de modo ritual no Lava-Pés da Quinta-Feira
Santa); e frente a acusagdo maledicente, a quaresma manifesta nao sé benevoléncia (com
a absolvigdo dos pecados do ano, como exigéncia prévia & comunhdo obrigatéria por
ocasido da P4scoa), mas também indulgéncia (representada simbolicamente nos indultos
ou liberagao de presos). Porém, a vida social diéria nao pode articular suas relagoes pessoais
em conformidade com nenhum destes modelos. Nao pode consentir a agressividade
arbitraria do carnaval, nem permitir a fraternidade indiscriminada da espiritualidade qua-
resmal. Entre uma e outra, a vida social cotidiana regula as relagdes sociais de forma tal
que a agressividade ou a fraternidade ndo possam ser aplicadas nem arbitrria nem
indiscriminadamente. Os delitos e as penas pdem os limites da repressdo institucional,
motivada e diferenciadora, sobre a qual repousa a ordem social.

repressio institucional

agressividade fraternidade
arbitraria indiscriminada

No campo das relagdes pessoais, o conflito entre a agressividade arbitrdria do
carnaval e a fraternidade indiscriminada da quaresma perfila conceitualmente o espago que
corresponde a repressao institucionalizada, que atua a partir de um repertério definido de
delitos e penas.

No que se refere as formas de expressio pessoal, ji foi citada a importincia que a
madscara, e em especial a méiscara fantdstica, tem nas festas carnavalescas. As méscaras
(pense-se nos botargos castelhanos, por exemplo) sdo, com freqiiéncia, o resultado heteré-
clito de uma combinagao de elementos que procedem da natureza animal, uns, da icono-
grafia tradicional, outros, e, definitivamente, da imaginagio coletiva em seu arranjo e
disposigio final. Orgdos de diferentes animais podem ser misturados para produzir um rosto
de remota referéncia humana; rabos, chifres e chocalhos sobre figuras vestidas de maneira
estapafiirdia, com retalhos de outras roupas e de peles, configuram imagens que sio
inconfundiveis como préprias do carnaval (em muitos lugares da Galicia, por exemplo, de
alguém que se veste desafiando as normas do gosto do momento se diz que “parece um
antroido”, isto é, um carnaval).

Da perspectiva do modo de operar € dos materiais utilizados, a fantasia e a miscara
sdo o resultado de uma atividade de bricolage semelhante aquela descrita por C. Lévi-
Strauss como produtora das obras caracteristicas do pensamento selvagem, de um pensa-
mento que, COMO NOs mMitos, se expressa 3 margem da domesticagio conceitual. A fantasia
e a méscara fazem, qualquer que seja o recurso. que tenham a mao, com que a sociedade
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dos homens parega, durante o carnaval, mais diversa e formalmente caprichosa do que essa
mesma sociedade o é em outra época do ano.

O capirote ou capuz usado pelos penitentes na Semana Santa representa a posigio
simbolicamente oposta 2 da méscara. Ambos, capirote e méscara, ocultam a identidade,
porém o que na méscara é heterogeneidade de tragos, no capirote se converte em homoge-
neidade. Se a méscara multiplica enganosamente as aparéncias, o capirote, também enga-
nosamente, as reduz até fazé-las desaparecer. Se ndo h4 duas fantasias iguais, sdo iguais,
entretanto, todos os encapuzados de uma procissdo. Se a mdscara, como corresponde ao
ritual de confusio e desordem com o qual se associa, transforma e corrige a natureza para
fazé-la aparecer mais diversificada, o capirote a modifica, também, mas para tornd-la mais
uniforme. O capirote faz com que todos os homens paregam iguais, semelhantemente ao
modo como a morte iguala a todos os rostos e os converte em caveiras limpas e relimpas.
A méscara, por sua vez, faz com que todos os homens paregam mais diferentes entre si do
que o sdo na realidade e age como uma representagio metonfmica de uma vida desenfreada
em sua capacidade produtora de formas diferentes. A relagio com a vida e com a morte
tem, além de sua manifestagao pléstica com a méscara e o capirote, um enunciado verbal.
Durante a quaresma, a pregagao sobre os “novissimos”, e em especial a lembranga da morte,
cumpre uma fungao anéloga ao do capirote ao acentuar a percepgao da igualdade radical
de todos os homens e anular o valor das diferengas de beleza ou posigio social.

Contudo, entre um e outro excesso, o da diversidade desordenada das festas
carnavalescas e o da uniformidade an6nima da quaresma, a vida ordin4ria dos homens, sem
mdscaras nem capirotes, apresenta a ordem dos diversos rostos e expressoes, a ordem na
qual a semelhanga dos tragos ndo exclui a identificagio singular do semblante individual.
Entre a méscara carnavalesca e o capirote quaresmal, situa-se o rosto com o qual os homens
se manifestam e se reconhecem em sua vida cotidiana.

A representagio grifica destas oposigoes pode ser a seguinte:

singularidade

heterogeneidade homogeneidade
figurativa figurativa

A heterogeneidade na figura humana, produzida pela fantasia e pela méscara de
carnaval, se opde simbolicamente 4 homogeneidade estimulada pela quaresma; a oposigio
de ambas assinala a situagio intermedidria, a de uma singularidade individual constituida
por semelhangas e diferengas nos tragos do rosto e da figura.

Resta, finalmente, referir-se aos aspectos vinculados a relagio com o corpo e seus

apetites. J4 foi assinalado que a luxiria e a gula, ambas intimamente associadas, tomaram
parte do mais nftido estereétipo do carnaval. Em correspondéncia com a atitude carnava-
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lesca acerca da organizagao e das relagdes sociais, onde a confusdo, a arbitrariedade e a
auséncia de controle sdo caracteristicas, em relagao ao corpo, a voracidade e a intemperanga
sdo suas marcas. Os orificios do corpo se abrem, numa desordem comunicativa, para, sem
restrigoes quase, engolir ou amar.

No perfodo quaresmal, ao contrério, o jejum e a abstinéncia, por um lado, e a
castidade, por outro, adquiriam a for¢a de uma lei imposta sobre o prazer da mesa ou o
débito conjugal. Ambas as prescri¢des aparecem unidas na definicio que Noydens inclui
em El tesoro..., de Cobarruvias, para o fim do carnaval, que “quer dizer abstinéncia de
carnes, e por este motivo se fazem correr entdo os galos, que sdo muito lascivos, para
significar a luxdria que deve ser reprimida o tempo todo, e especialmente na quaresma,
conforme o profeta Joel diz no cap. 2: ‘Levante-se do leito o esposo e a esposa de seu
tdlamo’”. O jejum, a abstinéncia de carne e a castidade perfilam um modelo do corpo no
qual este se enclausura, se recolhe sobre si mesmo e fecha seus orificios para evitar a
comunicagdo com qualquer tipo de carne alheia.

A vida social ordindria, por sua vez, se reproduz moral e biologicamente, poder-
se-ia dizer, afastando tanto o excesso carnavalesco quanto o excesso quaresmal. As
miltiplas regulagdes da atividade sexual e os valores da temperanga estabelecem um
dominio intermédio onde o matrimdnio e a manutengdo cotidiana se assentam como
suportes da existéncia doméstica dos homens.

comedimento

hedonismo ascetismo

A polaridade entre o hedonismo carnavalesco e o ascetismo quaresmal mostra o
espago que, na vida social didria, estd reservado ao comedimento que nao € nem luxiria,
nem castidade, nem gula, nem jejum.

Em todos os aspectos comentados, os ciclos rituais do carnaval e da quaresma
manifestaram sua oposigdo sistemética, por um lado, mas também o caréter excessivo de
ambos, por outro. Nem o carnaval nem a quaresma podem proporcionar, de modo direto,
um modelo moral para a vida social cotidiana. Que o periodo quaresmal siga, no calendério
anual, o ciclo carnavalesco parece significar sua vitéria, porém, o combate de Dom Carnal
com Dona Quaresma ndo se representa periodicamente de modo ritual para que um dos
contendores venga o outro. A vitéria de qualquer um deles acarretaria a morte da sociedade
e, por isto, ambos sdo anualmente mortos e enterrados por uma sociedade que, para
sobreviver enquanto tal, tem que exilar, a0 mesmo tempo, o carnaval e a quaresma.

A oposicio simbélica entre o carnaval e a quaresma se estrutura e se desenvolve
para mostrar ritualmente o valor das pautas que regem a vida social ordinéria. Os conflitos
entre uma organizagao social confusa e uma de harmonia esquemdtica e preestabelecida,
entre uma agressividade arbitriria e uma fraternidade indiscriminada, entre uma excessiva
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heterogeneidade da figura e uma, também excessiva, homogeneidade, entre o hedonismo
e o ascetismo, ndo sdo sendo modos de dssinalar o interesse e o aprego pelas condutas e
valores situados na posigao intermedidria de ambos os extremos. Assim, uma organizagio
social na qual o desempenho dos papéis sociais permita seu controle, ainda que gere
conflito, uma repressio institucionalizada, formas de expressio pessoal que tornem possivel
a percepgao da singularidade dos individuos, um comedimento na satisfagdo dos apetites,
tudo isto configura um modelo profundamente arraigado nas sociedades tradicionais
européias, 3 margem das particularidades histéricas de seus modos de produgdo ou de
organizagao social e politica. Inclusive nas comunidades urbanas contemporineas, onde a
quaresma e a Semana Santa parecem ter perdido seu protagonismo no combate com o
carnaval, o esquema de sua oposigao simbélica se mantém, embora, agora, prolongado e
esfumagado durante o ano e com caracterfsticas que, neste momento, ndo é possivel
comentar (recorde-se, a este respeito, como o incremento progressivo das regulamentagoes
da atividade ocupacional e a conseqiiente expansio da moral “calvinista” no trabatho
tomaram o relevo do antigo espfrito quaresmal).

O carnaval e a quaresma implicam concepgdes contrapostas acerca do individuo

e da sociedade, mas nenhuma delas tem mais valor do que o de assinalar qual é a mediagio
em seu conflito.

vida social ordinaria

carnaval quaresma

A atuacgao ritual de Dom Carnal e Dona Quaresma, seu combate no cenirio
temporal de cada ano, € dirigida a vitéria do modelo de vida que ndo intervém no conflito,
odavida cotidiana e ordinéria. Carnalidade e espiritualidade adquirem expressao figurativa,
entram em agao, para combater entre si a cada ano. A percepgio do individuo como campo
de combate entre o corpo e a alma se translada para o cendrio das representagbes rituais,
para que as sociedades, de forma nio especulativa, possam aprender e recordar peri-
odicamente que a vitéria, para o cristianismo tradicional europeu, tratou sempre de evitar
o desequilibrio entre ambos os conceitos. Os direitos do corpo e os direitos da alma,
defendidos por Dom Carnal e Dona Quaresma, sao ritualmente derrotados em sua pretensao
de reger, com exclusividade, a vida dos homens. Seu combate e sua dupla derrota sdo
representados a cada ano e, assim, num caso como noutro, na cultura cristd da Europa, se
ensina, sem necessidade de tratados ou discursos, o valor que deve ser concedido ao “justo
meio”, ao “sentido comum” que, como uma teoria ndo-formulada, serve de fundamento a
vida social e de guia para a conduta individual.



ovas Formas de Religiosidade:
a Crenca nas Paraciéncias

Eduardo Diatahy B. de Menezes

A LONGA PROCURA

Anterior ao tempo ou fora do tempo (ambas locugées sao vas) ou em um lugar que ndao
é do espago, hd um animal invistvel, e talvez didfano, que nés homens procuramos e que
nos procura.

Sabemos que nao pode ser medido. Sabemos que nao pode ser contado, porque as
formas que o totalizam sdo infinitas.

Had aqueles que o procuraram em um pdssaro, que estd feito de pdssaros; hd aqueles
que o procuraram em uma palavra ou nas letras dessa palavra; hd aqueles que o tém
procurado e o procuram, em um livro anterior ao drabe em que foi escrito, e mesmo a todas
as coisas; hd quem o procura na frase “Sou o Que Sou”.

Como as formas universais da escoldstica ou os arquétipos de Whitehead, costuma
descender fugazmente. Dizem que habita os espelhos e que quem se mira O vé. Hd aqueles
que o véem ou entrevéem na bela lembranga de uma batalha ou em cada paraiso perdido.

Se conjectura que seu sangue pulsa em teu sangue, que todos os seres o geram e foram
gerados por ele e que basta inverter uma clepsidra para medir sua eternidade.

Comunicagéo apresentada no XII Encontro Anual da Associagio Nacional de Pés-Graduagio e
Pesquisa em Ciéncias Sociais, na Reunido do Grupo de Trabalho “Religido e Sociedade”, Aguas de
Sao Pedro (SP), de 25 a 28 de outubro de 1988.

O autor é Doutor em Antropologia — Universidade Federal do Ceara
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Espreita nos crepisculos de Turner, no olhar de uma multher, na antiga cadéncia do
hexdmetro, na ignorante aurora, na lua do horizonte ou da metdfora.

Nos elude de segundo em segundo. A sentenga do romano se gasta, as noites roem o
mdrmore.

Jorge Luis Borges

A visdo comumente aceita da Astrologia como empiricamente falsa e logicamente
absurda (...) deixou um problema de dificil solugdo: conciliar uma religiao sobrenatural,
baseada em pensamento mdgico, com uma ciéncia natural, baseada em pensamento légico.
(...) Uma interpretagao limitada de seus conceitos jd ndo é suficiente; uma compreensio
mais aprofundada da Astrologia exige uma consideragao e uma abordagem diferentes.

Este estudo examina a Astrologia a luz da proposi¢ao de Durkheim de que idéias
religiosas expressam ndo a relagao do homem com o universo fisico, mas a sua relagao
com a sociedade. Ao definir a religido em termos de uma oposigao radical entre o sagrado
e o profano, Durkheim vé todas as entidades sagradas, independentemente de suas formas
[fisicas, como simbolo. Podemos talvez ver no céu astrolégico de eternas estrelas, a parte
da esfera “sublunar” de coisas corrompiveis, uma esfera sagrada, (...) Se concordarmos
com a proposigao de Durkheim de que um complexo de entidades sagradas simboliza a
sociedade de uma forma idealizada, veremos o macrocosmo celestial da Astrologia como
um modelo idealizado de sociedade. (...) No intuito de descobrir no macrocosmo celestial
um modelo conceitual de um sistema social, tomamos emprestado de Lévi-Strauss alguns
principios estruturais. Em seu ponto de vista, os elementos heterogéneos do mito expressam
significados conceituais dependendo da forma com que sao dispostos, contrastes entre
sfmbolos concretos opostos, indicando contrastes entre conceitos abstratos opostos.(...)
Logo, as figuras das constelagoes, “elementos” fisicos e regentes planetdrios ligados aos
signos solsticiais e equinociais, proporcionam os pares de simbolos concretos. Como
contrapartida conceitual tomamos o modelo de sistema social de Parsons e Bales, que
conceitualiza a interagdo como ocorrendo dentro de um espago quadridimensional, onde
as dimensoes formam dois pares de opostos. Ao relacionarmos Cdncer/Capricérnio a
Laténcia/Capacidade de alcancar seus objetivos e Aries/Libra a Adaptagao/Integragio,
examinamos os pares de simbolos concretos opostos em termos de suas adequagées a
conceitos abstratos opostos. (...)

Através dessa andlise simbdlica, (...) o problema de conciliar os pensamentos cientlfico
e mdgico desaparece, ao reconhecermos que o pensamento astrolégico nao é mdgico. (...)
O mais importante é reconhecermos que os conceitos astrolégicos sao “codificados”.
Vemos que seu significado vem sendo obscurecido por uma tendéncia moderna de separar
os slmbolos “fisicos” dos “imagindrios”, com primazia para aqueles e interpretd-los
literalmente como afirmagées sobre o universo fisico. Uma visao critica de um sistema
coerente de significagoes latentes, sob um contexto evidentemente falso e sem sentido,
estabeleceria a Astrologia como uma tradigdo religiosa maior, possibilitando estudos
sérios.

Frances Butler
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INTRODUCAO

Gostaria de deixar claro desde logo um minimo de entendimento preliminar acerca
de alguns conceitos que utilizarei aqui como moeda corrente, mas que podem prestar-se a
certas confusdes. Nao me preocupa, no entanto, nenhum trabalho rigoroso sobre definigoes
ou sobre delimitagdo precisa da semintica discursiva que tento empregar. Antes de mais
nada, este texto tem a natureza de uma reflexdo, em primeira aproximagao, sobre um tema
que tem me ocupado de modo marginal, se asssim me posso exprimir, em relagio ao foco
central de meu esforco de compreensio sociolégica ou antropol6gica dos fenémenos
religiosos. Assim, estou principalmente interessado no estudo da religido popular no Sertao
nordestino; como, porém, nesse percurso investigatério, outros fatos se apresentam sem
deixar de manifestar algum relevo teérico, ainda que seja para uma anélise comparativa, a
temdtica que aparece no tftulo tem atrafido minha atengio em plano secundirio.

Em primeiro lugar, quero deixar bem claro por que falo de “formas de religiosi-
dade” e em que sentido entendo este termo. Se aceitarmos, provisoriamente, a definicdo de
religido que nos fornece Durkheim, como “um sistema solidério de crengas e de préiticas
relativas a coisas sagradas”, veremos sem grande dificuldade que os fendmenos a que me
refiro aqui dizem respeito muito mais a religiosidade — enquanto manifestagdes ou préticas
religiosas, ou ainda, noutros iermos, comportamentos coletivos que possuem uma manifesta
dimensao religiosa — do que a uma religido propriamente dita em seu sentido abrangente
e sistemdtico. Por outro lado, que significado tem o adjetivo “novas” acrescentado ao termo
em questdo? Na verdade, trata-se antes do ressurgimento transmudado de antigas formas
de religiosidade, algumas delas provenientes pelo menos da época sumeriana. O que
efetivamente é novo, no caso, é o peso de sua manifestagio como moda cultural recente e
variada, tanto quanto a sua relagio com certos setores de ponta da ciéncia contemporinea
e a crescente adesdo que tem suscitado da parte de legitimos agentes do racionalismo
cientifico. Assim, pela sua intensidade e por suas formulagdes atuais, esse parece um fato
novo no amplo leque dos comportamentos com uma dimensio religiosa, se é que existe
algum que ndo a possua.

Em seguida, qual é o espectro fenoménico recoberto pela nogio de paraciéncia?
Evidentemente, nio pretendo fornecer aqui uma lista exaustiva de tais manifestagdes. Fatos
e idéias expressos por termos como radioestesia, telecinesia, geobiologia, biorritmia,
biodindmica, premonicdo, fendmenos extraterrestres (OVNI etc.), neognose, medicinas
alternativas, astrologia, produgio e consumo de horéscopos etc. Gérard Chevalier esclarece
que a nogao de paraciéncia ¢ um termo coémodo para designar um conjunto compésito de
préticas e doutrinas rejeitadas tanto pelas confissdes dominantes quanto pela ciéncia oficial;
além disso, por sua ambigiiidade, tende a desfazer os limites de validade da prética
cientifica, evocando uma zona imprecisa entre saber e crenga (religiosa); assim como, por
seu funcionamento 16gico e por sua visio do mundo, apresenta-se intimamente aparentada
com o ocultismo, embora deste se distinga pela reivindicacio de um status de ciéncia e pela
busca de uma legitimidade através da ciéncia (1986: 205). Todavia, para os efeitos
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simplificadores do presente texto, proponho agrupar esse conjunto heteréclito sob duas
rubricas fundamentais: fendmenos paranormais (ou parapsicolégicos) e astrologia.

Finalmente, um dltimo esclarecimento preliminar impde-se aqui quanto ao nivel
de andlise em que pretendo circunscrever o tema em questio. Por certo, nio estou
interessado em discutir a consisténcia tedrica do contetdido das paraciéncias e muito menos
os critérios de validade epistemoldgica de seus enunciados. Tais fendmenos serdo encarados
enquanto emergéncia de formas comportamentais concretas em nossas sociedades e en-
quanto representagoes coletivas, cujas significagdes e funcdes sociais exigem um esforgo
explicativo em termos sécio-antropolégicos. Isso, entretanto, nao exclui a possibilidade de
apoiar a tarefa de sua compreensdo em outras contribui¢des pertinentes. Assim, um
historiador das religies, com seu approach fenomenol6gico, comparatista e hermenéutico,
teria com certeza muito a dizer no sentido de elucidar as raizes de tais manifestagdes. Por
outro lado, j4 que tais fatos no seu modo de existéncia possuem uma de suas dimensdes
essenciais expressa na produgao de uma literatura e de objetos simbélicos ou de instrumen-
tos, de jornadas, saldes, estdgios de formagdo, consultas e prestagio de servigos — enfim,
a atuagio de profissionais, de um piiblico, de uma clientela, numa palavra, de um mercado
—, a andlise do economista nao seria indesejével. E assim por diante.

ALGUNS FATOS

Contrariamente as previsdes do projeto epistemolégico positivista e do raciona-
lismo naturalista, as nossas sociedades ndo assistiram 2 superagio desses fenOmenos
qualificados de supersticiosos ou mesmo de irracionais, “frutos da ignoréncia ingénua”.
Muito diferente desse desejo iluminista, a expansao das paraciéncias e as crengas que elas
suscitam parecem constituir um fato de observagio corrente no seio de nossas sociedades
em que evidentemente, porém, dominam a técnica, a ciéncia e o racionalismo. Portanto, os
fendmenos de perfil fantdstico e maravilhoso estio longe de haver desaparecido da
paisagem s6cio-cultural de nosso tempo. E até correria o risco de afirmar algo aparente-
mente paradoxal: tem sido do interior mesmo da ciéncia e do racionalismo, na sua
investigacio mais avangada, que tém surgido os propésitos mais ousados no sentido de uma
sintese entre os resultados de seu labor e as formulagdes da parapsicologia, por exemplo.
Com efeito, quando em junho de 1982, o Papa Joido Paulo Il visitou o Centro Europeu de
Pesquisas Nucleares (CERN), Herwig Schopper, diretor-geral dessa alta instituigdo da
fisica contemporinea, declarou em seu discurso de acolhida que as investigagdes atuais
concernentes as estruturas finas da matéria favorecem muito “uma interpretagao abstrata e
transcendente do ser do que uma visdo puramente materialista do mundo”; ao passo que o
papa, em sua resposta, parece ter sido mais sutil ao afirmar apenas que nio existia oposigdo
entre a cultura cientifica e a cultura religiosa, e ao lembrar que o universo poderia ser
percebido sob diferentes aspectos. (Cf.: La Recherche, Paris, n® 169, set. 1985: 1.043.)
Como quer que seja, os grandes homens de ciéncia de nosso século parecem possuir uma
aguda consciéncia da natureza “mistica” dos conceitos com que operam.
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Poder-se-ia, alids, percorrer a opinido de conhecidos cientistas contemporineos e
se constataria a repeticdo consistente de afirmagdes perplexas como aquela do diretor do
CERN. E asism que W. Heisenberg comenta:

“Os dtomos ndo so coisas, no sentido da fisica cldssica. Os elétrons que formam
a concha dos dtomos nio sfo mais simplesmente coisas, que possam ser clara-
mente descritas segundo conceitos de posigio, velocidade, energia, dimensio.
Uma vez chegados ao nivel atdmico, o mundo objetivo do espago e do tempo
deixa de existir, e os simbolos mateméticos da fisica tedrica referem-se meramen-
te a possibilidades, néo a fatos.” (Apud Koestler, 1973: 48.)

Daf o epigrama de William Bragg ao dizer das entidades subatdmicas que elas
parecem ondas as segundas, quartas e sextas, e particulas s tergas, quintas e sibados (idem,
p- 49). O que ndo é muito diferente deste comentério de Bertrand Russell:

“Pelo que sabemos, o dtomo pode consistir inteiramente de irradiages que dele
provém. E indtil argiiir-se que as irradiagdes nao podem provir do nada. (...) Nada
sabemos do que acontece nesse centro. A idéia de que 14 existe uma pequena
massa dura, que € o elétron ou préton, constitui uma intruséo ilegitima de nogdes
do senso comum derivadas do tato.(...) ‘Matéria’ é uma férmula cdmoda para
descrever-se o que acontece quando ela néo se acha presente.” (1956: 195 e 198.)

Com o que concordaria sir James Jeans ao asseverar numa conferéncia:

“Hoje em dia acredita-se geralmente — e, entre os fisicos, quase unanimemente
— que a corrente do oonheFimenlo nos leva a uma realidade ndo-mecénica; o
universo comega a parecer \mais um grande pensamento do que uma grande
méquina.” (Apud Koestler, 1973: 54.)

Eis por que cabe aqui como sfntese conclusiva dessa nova concepgao a afirmagio
de Eddington:

“A matéria-prima do universo € o espirito” (idem).

Mesmo nas formulagoes teéricas mais avangadas e mais recentes, como é o caso
do matemdtico e astroffsico inglés, Stephen William Hawking — que, além de cientista,
goza da aura de santidade por sua imagem de portador de uma doenca degenerativa
incurdvel —, ndo € dificil perceber a dimensdo mftico-religiosa da problemdtica que
investiga e a que mui significativamente chama de Teoria da Grande Unificagdo, a qual
pretende revolver todas as nogdes estabelecidas de tempo, espaco, matéria e vida, assim
como provar que todos os fendmenos observéveis (da explosdo de uma galéxia ao perfume
das flores) sdo comandados por um mesmo princfpio imutével e exprimfvel matematica-
mente. Conforme explica Roger Penroe, seu colega e interlocutor na Universidade de
Cambridge: “Ele mostrou que tudo que se aprender sobre buracos negros est4 se aprendendo
sobre a origem, a forma e o destino do universo observédvel.” Ou como o préprio Hawking
argumenta: “Nio abomino o conceito de divindade. Estou apenas tentando descobrir se h4
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uma lei natural superior, a partir da qual todas as outras derivam. Acho que posso responder
isso algum dia...” (Revista Veja, 1988: 56-58.)

Uma mirada histérica mesmo suméria nos mostraria que tais concepgdes possuem
rafzes antiqufssimas e que, a despeito do crescimento progressivo do racionalismo, a histéria
das ciéncias tem sido balizada paralelamente por movimentos intelectuais que recusam os
limites fixados pelos paradigmas cientfficos e pela epistemologia dominante em cada época.
Além disso, conforme nos lembra Ronaldo Mourdo (1982), a astrologia, por exemplo, até
o século XVI, ndo pode ser separada da astronomia: todos os sistemas primitivos de
descrigio do universo eram ao mesmo tempo astronémicos e astrolégicos; e, desse modo,
desde Ptolomeu até Kepler, e passando em seguida pelos maiores sdbios, como Galileu e
Newton, a astrologia foi sempre objeto de interesse de discussoes e anélises. Apesar de todo
o seu esforgo para elaborar uma imagem matemética do universo, no espfrito e nos estudos
de um génio como Isaac Newton, a astrologia associa-se mesmo A alquimia. Em suma, no
Ocidente, malgrado a condenagdo dos padres da Igreja, a astrologia desenvolveu-se pelo
menos até o século XVII e, ap6s a sua exclusio da Academia das Ciéncias por Colbert,
parece quase hibernar até o final do século XIX e princfpio do atual, quando ressurgem
novas obras eruditas sobre o tema, ao lado de sua progressiva difusio em meio ao grande
ptblico.

Embora ndo seja minha intengdo retragar aqui tais percursos histéricos — até
mesmo porque a evolugio diacronica das paraciéncias constitui uma questio especifica que
esté exclufda deste exame sumdrio e voltada para suas manifestagdes mais recentes —, nio
seria improcedente afirmar que algo semelhante ocorreu em relagio aos fendmenos parap-
sicolégicos. Desse modo, € raro hoje no mundo o pafs em que um ou vérios departamentos
universit4rios ndo estejam envolvidos com investigagdes parapsicolégicas e, o que é mais
espantoso, com a Unido Soviética A frente. Em 1967, a Academia de Ciéncias de Nova
Iorque patrocinou um simpésio de parapsicologia. Em 1969, a respeitdvel Associacdo
Americana para o Progresso da Ciéncia, depois de haver rejeitado dois pedidos anteriores,
aprovou a filiagio da Associagio de Parapsicologia, conferindo-lhe assim o reconhecimento
e legitimidade. (Cf. Koestler, 1973: 17.) Em resumo, veremos nas @ltimas décadas o
surgimento da Gnose de Princeton, em que um grupo de cientistas americanos (ffsicos,
astrénomos, cosmologistas, bi6logos, médicos etc.) inicia um movimento que se estendeu
de Pasadena a Princeton: trata-se de um conjunto de “sibios em busca de uma religido” por
meio do conhecimento cientffico moderno. Ainda nos anos 60, teremos o enorme sucesso -
de publica¢des como a revista Planéte e, alguns anos mais tarde, a realizagio do famoso
Coldquio de Cdrdoba sobre “ciéncia e consciéncia” (1980). E aqui mesmo, no Brasil,
promovida pela UNICAMP, realizou-se em Sao Paulo, de 22 a 24 de julho de 1985, a I
Conferéncia Internacional sobre Interagao Esplrito-Matéria. E o nimero de iniciativas
semelhantes s6 tem tendido a crescer nos Gltimos anos, para néo falar das ocorréncias mais
“profanas” do mundo sécio-politico em geral, como o recente escindalo jornalistico da
primavera do ano de 1988, quando foi revelado que as grandes decisdes do Presidente
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Reagan eram tomadas sempre consultando antes uma amiga astr6loga e miliondria da
Califérnia: Joan Quigley.

Para concluir e simplificar este registro factual, passo a mencionar algumas
informagdes disponiveis relativas &s crengas mais corriqueiras nas paraciéncias, porém sem
maiores preocupagdes com a ordem deste material.

E dificil precisar a relagio entre os resultados dos estudos cientificos e “a explosio
ocultista” que ocorre no mundo ocidental a partir de 1970 (apud Mircea Eliade, 1977: 95).
Com efeito, nessa década, cinco milhdes de norte-americanos passaram a planificar suas
vidas seguindo as predigdes astrolégicas, e 1.200 dos 1.750 periédicos quotidianos dos EUA
(portanto, 69%) publicam horéscopos. H4 suficiente trabalho para manter ocupados cerca
de 10 mil astr6logos em dedicagdo exclusiva e 175 mil em tempo parcial. Aproximadamente
40 milhdes de norte-americanos converteram esse negécio numa empresa que ganha 200
milhdes de dblares por ano. Existem hoje vérios computadores a servi¢o do célculo e da
interpretagio de horéscopos. Por 20 dé6lares, um computador pode imprimir em poucos
minutos um horéscopo de 20 mil palavras. Outros proporcionam horéscopos durante as 24
horas do dia a cerca de 2 mil sociedades distribuidas pelo pafs (ibid., p. 96). Por outro lado,
certos Jesus Shows propdem milagres a distincia, desde que os fiéis ponham as maos sobre
o televisor. E, assim por diante, vérias outras formas de manifestacoes dessa natureza
poderiam ser mencionadas. Em pleno centro de Paris, na avenida dos Champs-Elisées, uma
loja vende cada dia centenas de horéscopos elaborados por computador. Ora, o horéscopo
pode ser considerado seguramente como a forma mais difundida da produgio astrol6gica
na sociedade atual. Como uma segdo regular, ele aparece na imprensa francesa a partir de
1935 2 imitagao dos jornais norte-americanos. No seu formato-padrao, ele costuma aparecer
em tiras ordenadas pelos signos zodiacais e comporta normalmente indicagdes sobre: sadde,
vida afetiva, atividade econ6mica e sorte (niimero e cor). Quanto ao seu estilo, o texto €
redigido de forma alusiva e ambfgua, de modo a permitir interpretagoes diversas, o que
acentua a personalizagdo na leitura que faz o consumidor. Na Franga, em 1979-1980, para
os didrios e revistas semanais, obtém-se a mesma proporgao de horéscopos: 63% dos
exemplares difundidos apresentam tal se¢do. Dentre as revistas semanais, as dedicadas ao
piblico feminino tém quase todas um horéscopo (92%). Assim, a astrologia tornou-se um
item da inddstria cultural que, além de espalhar no mercado outros produtos que divulgam
seus signos (brincos, anéis, medalhas, chaveiros, agendas etc.), invadiu o rddio, a televisio,
o romance, a literatura policial, a ficgao cientffica, o cinema (basta que se mencione o
sucesso de filmes como os de Spielberg), para ndo falar na multiplicidade das publicacoes
especializadas. (Cf. Jacques Maitre, 1984.) Ainda na Franga, vale a pena sublinhar o fato
de que s6 em Paris existem 50 mil curandeiros para um nimero de cerca de 49 mil médicos
(segundo informagio que me deu o professor Serge Moscovici).

Na realidade, esse sincretismo cientffico-religioso se difundiu por todas as socie-
dades ocidentais e constitui hoje um dos elementos fundamentais de nosso imaginério
maravilhoso. Um dos sinais representativos dessa tendéncia generalizada reside no fato de
que quase todas as ciéncias oficiais possuem uma homéloga paralela no campo das
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paraciéncias. E assim que uma para-arquelogia busca explorar as lendas das civilizagdes
desconhecidas, as quais se atribuem conhecimentos fabulosos. Igualmente, nas margens da
histéria se situam especulagdes sobre certos enigmas: mortes contestadas (Joana d’Arc,
Hitler etc.), tesouros ocultos (Templérios, Cataros), personagens misteriosos, sociedades
secretas, para nao falar de profecias (como as de Nostradamus) cujas interpretagdes se
renovam incessantemente. Também A margem da zoologia desenvolvem-se pesquisas sobre
animais fabulosos. Uma paraciéncia geométrica e arquitetdnica se constitui em torno de
idéias teliiricas e energéticas, cujo exemplo mais corrente é a mania das pirdmides de tipo
egipcio: embora parega tratar-se de uma magia empfrica, por trds de seu discurso paracien-
tifico permanecem fortemente ancoradas as nogdes ocultistas tradicionais de “fasto” e
“nefasto”. Enfim, as medicinas paralelas tém gozado de ampla expansido e suas outras
denominagdes de “medicinas doces” ou “naturais” revelam sua ligagdo com o movimento
ecologista, de retorno A natureza. (Cf. Jean Bruno Renard, 1984: 46-47.) Portanto, nio deixa
de ser significativo o fato de o Papa Jodo Paulo II ter feito de Sao Francisco de Assis o
“padroeiro dos ecologistas”, em 1979, sublinhando assim o aspecto religioso de tais
movimentos.

No caso especifico do Brasil, desconhego a existéncia de estudos analiticos sobre
tais fendmenos. Como quer que seja, € suficiente uma observagao mesmo superficial para
constatar a sua evidente e generalizada manifestagio em vérios planos de nossa vida social.
Um desses aspectos € certamente o fato de que a quase totalidade das novelas difundidas
ultimamente pela televisdo (Globo e Manchete) inclui na sua trama uma multiplicidade de
ingredientes veiculados pelas paraciéncias. O mesmo se d4 com os filmes apresentados
tanto nos cinemas quanto na TV, Até mesmo grandes editoras tradicionais (cf. Carvalho,
1988), que asseguravam ponderdvel setor da produgdo literdria, comecam a investir nessa
rendosa fatia do mercado de consumo simbélico-religioso: Nova Fronteira, Record, Cultrix
etc. Diluem-se desse modo as fronteiras que repartiam esse territério e circunscreviam tal
producio em editoras especializadas, mais ou menos marginalizadas ou de menor prestigio
nas camadas ligadas 2 cultura dominante. Esse fato j4 se reflete também na sua distribuigio
pelos livreiros, uma vez que de mais a mais as grandes casas do ramo definem claramente
lugares especificos para esse género de literatura.

INTERPRETACOES

Para além desse quadro impressionfstico, de que modo se pode interpretar a
emergéncia desse movimento que se exprime nas vérias préticas e doutrinas das paracién-
cias, sobretudo no que diz respeito as crengas que elas suscitam? Pessoalmente, € 6bvio que
eu ndo tenho a resposta para esse problema inquietante sob muitos aspectos. De inicio,
sublinhei a sua dimensio religiosa. E verdade, no entanto, que o sobrenatural tende af a
tornar-se paranormal, num processo de laicizagdo que segue a tendéncia geral das socieda-
des ocidentais. Mas a polarizacdo pelo maravilhoso que tais manifestagoes apresentam faz
com que ele permaneca no lugar privilegiado daquilo que Mircea Eliade chama de
Kratofanias: as irrupgdes no quotidiano de algo inteiramente outro, um inexplicdvel que
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incita o homem a olhar para além das fronteiras de seus conhecimentos provisérios e de
suas frageis certezas (cf. Remard, 1984: 44), esse algo diferente que possui os atributos de
fascinante e terrivel com que R. Otto caracterizava o sagrado. Mas isso talvez seja muito
pouco ainda para nos ajudar a situar e compreender tais comportamentos.

Embora se reportando especificamente aos fendmenos relacionados com os hoje
chamados OVNI ou UFO (Unidentified Flying Objects), foi Jung o primeiro a enfrentar
com seriedade e coragem essa intrigante questio, em 1961, quando entdo afirmava que
esses rumores, esses rufdos lhe pareciam de tal modo importantes que ele acreditava ser seu
dever langar um grito de alerta. No seu entender, essas estranhas teofanias constitufam uma
espécie de asticia dos contetidos latentes da psiqué em busca do reconhecimento. (Apud
Jean Robin, 1987.) Noutro plano, sdo conhecidas as explicagdes do tipo “resposta 2 afligao”
(Peter Fry, por exemplo). Mas a interpretagio mais comumente formulada apela para a
nogdo de “crise das sociedades ocidentais”: assim, em sua dimensdo escatolégica, tais
crengas parecem “oferecer ao Ocidente enfermo, consciente de haver pecado irremediavel-
mente contra o Espirito, a promessa de uma miraculosa reconciliagio, sendo com o Céu,
pelo menos com um cosmo outra vez idolatrado...” (Robin, ibid., p. 566.) Jean Bruno
Renard, sem utilizar esse discurso religioso, avanga por essa mesma ordem de consideragoes
ao concluir que “pdo tendo acesso & pesquisa cientifica pura, ou recusando-a como
excessivamente fragmentéria, e aspirando a dar um sentido a0 mundo, porém decepcionado
pelas religides e as filosofias, o homem ocidental de nosso tempo vira-se no rumo dos
sincretismos cientifico-maravilhosos que respondem & sua exigéncia de racionalidade e a
sua exigéncia de irracionalidade” (1984: 49). A mesma insuficiéncia explicativa se apre-
senta em Edgar Morin quando assevera que a atragao que tem hoje a astrologia sobretudo
entre a juventude “procede a crise cultural da sociedade burguesa” (apud Eliade, 1977: 98).
Adorno chega a formular a hip6tese de que tal género de comportamento constitui um
desvio do real e até um como novo 6pio do povo (cf. Boy e Michelat, 1986: 181, n® 16).

Soci6logos de tendéncia mais empirista, utilizando dados de pesquisas de opinido
e procedimentos estatisticos rigorosos, t8m buscado revelar as relagdes entre tais fendmenos
e certas varidveis sociodemogrificas como sexo, idade, grau de instrugdo, categoria
profissional, atitude em face da ciéncia, filiagdo religiosa etc. (cf. Boy e Michelat, 1984 ¢
1986). Nao estou disposto a resumir aqui os achados de tais investigacdes, até porque, apesar
de lhes reconhecer certos méritos e a seriedade do esforgo, desconfio do alcance interpre-
tativo dessas sondagens. Todavia, alguns de seus resultados apresentam relativo interesse,
como os dados que mostram que as mulheres manifestam os maiores fndices de adesao a
essas préticas e que, por outro lado, os camponeses e as classes populares urbanas participam
pouco do enfeiticamento das paraciéncias etc. Enfim, um de seus comentérios conclusivos
merece ser mencionado a seguir: “A idéia de que o racionalismo que estd na base da
atividade cientifica dominaria as mentalidades, orientaria as condutas e serviria de instru-
mento privilegiado de apreensdo do mundo é evidentemente falsa: aquilo que Lévi-Strauss
chamava de pensamento selvagem opondo-o0 ao pensamento cientifico (sic!) permanece um
instrumento essencial de percepgio da realidade, inclusive em nossas proprias sociedades
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ditas industriais ou tecnolégicas. Everdade,ea observacgio € banal, que a ciéncia nos propoe
uma visio desencantada do mundo (...). E certo igualmente que, por natureza, a ciéncia
afasta do campo de suas reflexdes questdes fundamentais e interrogagdes metafisicas; e,
enfim, que ela jamais fornece uma compreensio global do mundo, mas apenas explicagoes
parciais. Ora, os sistemas de crengas cujo desenvolvimento constatamos sio em parte
fundados sobre um projeto de reconciliagéo entre espiritualismo e racionalismo, sobre uma
tentativa de integragao, de abertura do conhecimento cientffico para outros modos de
reflexdo mais globais, mais intuitivos, mais préximos por vezes da revelagio.” (/d., 1986:
200-201.) Jacques Maitre complementa de algum modo essa andlise quando, descartando a
hipétese de que o consumo astrolégico de massa dever-se-ia ao valor preditivo dos
hor6scopos, prefere por a énfase em sua fungdes sociais independentemente de qualquer
validacao pelas ocorréncias. Tais fungdes podem ser resumidas como segue:

1) exorcizar o acaso: entre o terreno que a técnica ganhou e aquele que a religiao
perdeu, resta uma terra de ninguém que se amplia com os novos modos de vida a gerarem
novos eventos aleatérios (acidentes, doengas etc.), o que acentua o fendmeno;

2) explicar o destino e fornecer um mediador (a pessoa que interpreta os signos
astrais em lugar do padre que decifrava as vias da Providéncia);

3) vulgarizar a psicologia e a arte de viver;

4) dar um caréter préitico a “nebulosa de heterodoxia” em que vivemos.

Esse derradeiro conjunto de observacoes nao esté distante das reflexdes de Mircea
Eliade sobre esses mesmos comportamentos coletivos. O préprio titulo da obra onde reuniu
0s ensaios que consagrou A questdo ji insinua de algum modo o fio de sua interpretagio.
S6 que o apelo & nogio de “modas culturais” exigiria levar em conta toda uma tradicéo de
anilise sociolégica (mas também psicolégica) de tais fendémenos (Simmel, Kroeber, Ed-
ward Sapir, Blumer, Flugel, Riesman, Merton etc.), o que evidentemente ele nao faz.
Todavia, sem sair da perspectiva prépria ao seu territério de historiador das religices, ele
propde uma interpretagiao que pode ser resumida nesta citagio:

“A fungdo para-religiosa da astrologia (...) outorga & vida um significado novo.
O homem néo é mais apenas o individuo anénimo descrito por Heidegger e
Sartre... O horéscopo lhe revela uma dignidade nova; mostra-lhe quio intima-
mente esté relacionado com o universo inteiro. E certo que, no caso, a vida é
determinada pelos movimentos dos astros, mas pelo menos o determinante possui
uma grandeza incompardvel. (...) Por outro lado, a predeterminago c6smica da
existéncia constitui um mistério: significa que o universo se move de acordo com
um plano preestabelecido; que a vida e a histéria humanas se desenvolvem
segundo um padréo e avangam progressivamente para um fim, Este fim ditimo é
secreto ou estd mais além do entendimento do homem; mas pelo menos outorga
significado a um cosmo que a maioria dos cientistas considera um resultado do
acaso cego, e dé sentido 2 existéncia humana, que segundo Sartre esté de trop.
Esta dimensfo para-religiosa da astrologia se considera superior ainda as religides
existentes, porque nio se depara com nenhum dificil problema teolégico: nem a
existéncia de um Deus pessoal ou transpessoal, nem o enigma da Criagéo, nem
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aorigem do mal nela se coloca. Obedecendo s instrugdes do horéscopo se sentird
alguém em harmonia com o universo e nio terd que preocupar-se com problemas
duros, tragicos ou insoliveis.” (1977: 98-99.)

Nio parece certo que a maioria dos cientistas contemporineos encare o universo
segundo a afirmacio de Eliade. De todo modo, outros aspectos da questio exigirdo por certo
que a reflexdo se expanda noutras diregdes e que a pesquisa prossiga ampliando os seus
fundamentos. Quaisquer que sejam, no entanto, as razdes do incremento de tais préticas e
do interesse crescente que elas suscitain, as nossas concepgoes fundamentais, tanto na
ordem fenoménica quanto no plano analitico, estdo sendo submetidas a constantes e radicais
questionamentos. Essa tendéncia levar4 a fusdes cada vez mais amplas de conhecimentos,
numa perspectiva decididamente holistica. Por outro lado, a ciéncia contemporinea —e a
fisica em particular —, com seus modelos ousados, com seu estranho quadro conceitual e
com os mundos paradoxais e surrealistas que constr6i, assemelha-se muito mais as filosofias
espiritualistas que nos vieram do imenso fundo religioso do Oriente e cheira muito mais &
cozinha do alquimista antigo do que aos assépticos laborat6rios dos vérios projetos
positivistas. Nao seria ela a forma atualizada de dizer o mito hoje?
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o 0 Peso da Cruz — Mzhas,

Mazelas e Triunfos de um
Sacerdote Particular

Rubem César Fernandes

APRESENTACAO

Um professor muito querido, de nome Bronislaw Baczko, que me orientou na
pés-graduagio, alertou-me uma vez que, embora as questoes de método sejam relevantes,
nao devem ser encaradas com seriedade absoluta. Cada objeto pede um tratamento especial,
dizia ele, e ndo ha chave passe par tout em matéria de conhecimento. “Voltaire (Baczko é
especialista em iluminismo), por exemplo, espera a chegada de um historiador que com
toda a seriedade escreva sobre ele de maneira brincalhona. Gostaria de tent4-lo um dia.”
Pensando nisto, decidi tentar descrever um epis6dio da paixdo brasileira de maneira
apaixonada. Colocar-me no texto, e dialogar com o parceiro principal da pesquisa, um
romeiro notével da regiao paulista.

O trabalho de campo na antropologia brasileira leva-nos com freqiiéncia a convi-
ver de mais perto com personagens relevantes para o nosso préprio imaginério enquanto
nativos desta sociedade. Fazemos, com efeito, uma viagem interior, que nos permite revirar
algumas pegas da nossa propria cristaleira. E uma circunstancia propicia a forma dialégica.
Nio digo que ela seja em principio a mais adequada. A comunicagéo, e as suas falhas, ocorre
em planos mais profundos que aqueles definidos pela forma da escrita. Digo apenas que a
presenga explicita do autor ao longo do texto ajudou-me a sugerir uma idéia que, esta sim,
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parece-me importante: no apenas ele, o romeiro, mas também eu, o pesquisador, somos
conformados pela simbologia crista da Paixio. F bem verdade que eu, a diferenga dele, sei
de outras ordenagdes simbélicas, seja pela leitura ou por outras viagens, fato que nos
distingue, criando impasses e estimulos especificos & comunicagao entre nés. Mas, chegan-
do-me a ele, descubro em minha prépria experiéncia ressonincias profundas aos seus gestos
e is suas palavras. Somos parceiros, em suma, de uma mesma Paixdo, e testemunhas de
que ela comporta miltiplas expressdes. Nao hé entre nés um vazio. Temos do que conversar.
Anteriormente as diferengas que nos distinguem, h4 referéncias comuns, que nio nasceram
nem desaparecerdo conosco. Neste sentido, num plano anterior as possibilidades que cada
um de nés manipula vida afora, estamos em pé de igualdade. A pesquisa de campo
aproximou-nos, gerando um encontro improvavel que nos permitiu explorar estes lagos
comuns, e anteriores, que nos unem. Naturalmente, cada um fez isto a seu modo. Isto se
deu em 1983, seis anos passados. Ainda recentemente, recebi dele um telefonema, feito de
um orelhiio, a cobrar, convidando-me para fazermos juntos uma outra romaria. £ possivel
que tivesse algum interesse prético em mente ao fazer o convite; mas acredito também que
a experiéncia de viajar com alguém tio diferente, e ainda assim tdo préximo, tenha sido
significativa para ele.

E com embarago, portanto, que me vejo forcado a omitir a sua verdadeira
identidade. Troquei os nomes das pessoas e do lugar onde vivem, guardando no entanto as
distancias originais. H4 episédios intimos que julguei necessério relatar, e na verdade nio
escrevi este texto para ele ou para os seus. O resultado desta pesquisa ndo estd destinado
ao sujeito pesquisado; nao deve ser “devolvido”. Destina-se a um outro piblico, de classe
média intelectualizada, que geralmente s6 conhece os “pagadores de promessa” através dos
filmes e da imprensa.

Mantive, contudo, o nome correto de Heraldo Maués, colega antrop6logo, que me
acompanhou na pesquisa de campo, participou da coleta de dados e fez inimeras sugestoes
relevantes. O texto final beneficiou-se ainda de comentérios feitos pelos colegas Carlos
Brandao, Maria Laura Viveiros de Castro, Oscar Calavia Saez, Pierre Sanchis e Riolando
Azzi, num proveitoso semindrio realizado no Instituto de Estudos da Religido. Gragas a
eles, e ao apoio oferecido pelo Instituto Nacional do Folclore, pude incluir esta pesquisa
nos quadros de um estudo maior sobre os sentidos da “paixao brasileira”. Havendo optado
por apresentar a pesquisa como quem conta uma histéria, preferi omitir as referéncias
bibliogréficas implicitas no texto. Perde-se assim um género de informagao relevante.
Ganha-se, por outro lado, maior leveza na leitura. Nao quis fazer aqui um exercicio de
erudigdo, embora reconhega que ela € indispensével em outros tipos de trabalho.

O ENCONTRO

Conbheci Francisco da Costa Flores em Bom Jesus de Pirapora, na Semana Santa
de 1982. Trata-se de um santuério bem conhecido as margens do rio Tieté, nos arredores
da Grande Sao Paulo. O vilarejo formigava de gente, num dia ensolarado, cuja atragao maior



O Peso da Cruz 97

consistia de romeiros que chegavam arrastando cruzes de madeira, Todo ano, na Sexta-Feira
da Paixdo, chegam a Pirapora trezentas, quatrocentas, quinhentas cruzes.

Reparei em FCF (abreviagdo que ele usa) porque ndo podia deixar de reparar. Era
o dono de uma cruz enorme, acorrentada a um poste, a parte das demais, a uns trinta metros
da igreja. Achava-se rodeada de curiosos a puxar conversa sobre romarias. Acheguei-me
ao grupo, e foi entdo que comecei a conhecé-lo. A superioridade de FCF era evidente. Outros
trazem cruzes de 20, 40, 50kg somente, enquanto a dele, ao que dizia, pesava 130. Em geral,
vém em dois ou trés, revezando-se no caminho, enquanto ele carregara s6. O destaque
provocava brincadeiras, e o her6i do dia concedeu de bom grado tirar a corrente para que
os colegas pudessem experimentar o peso, ou até mesmo tirar fotografia fingindo carregar
a maior cruz do ano.

A conversa foi interrompida com a chegada da mulher, pelo 6nibus, trazendo no
colo uma menina de uns quatro anos de idade. A entrada das duas, vestidas festivamente,
pds FCF em movimento. Pegou a filha num brago, levantou a cruz no ombro oposto, e
completou a romaria, caminhando os Gltimos metros até a porta da igreja. Para minha
surpresa, fez isto chorando. Um pessoal de televisio, que circulava em meio 2 multiddo de
romeiros, correu a pedir-lhe que repetisse a cena para que pudessem filmé-la, ao que ele
assentiu. Naquela noite, j& em Sdo Paulo na casa de amigos, assisti FCF contar a sua
promessa no Jornal Nacional da TV.

Um outro episédio me intrigou pelo feixe de emogbes que continha. Junto ao Chico
(como € geralmene chamado), estava o seu irmao, homem baixo e atarracado, de aparéncia
ruim. Era o companheiro de viagem, que fazia o percurso pedalando uma velha bicicleta,
responsével ele pela dgua e o farnel. Num momento, j4 no banco da praga, o irmao brincou
com a menina, a mulher reclamou da brincadeira, o irmdo insistiu e a mulher desabou um
choro bravo que s6 foi silenciado quando FCF levantou a mao, num gesto préprio a quem
sabe bater em rosto de mulher. Foi apenas um relance, mas a cena ficou na meméria.

De volta a frente da igreja, onde as cruzes se amontoavam, FCF pegou a sua e se
arrastou ainda até a sala dos milagres, terminando de vez com o prometido. Fomos entio,
ele préprio, o irmdo, eu, mais meia ddzia de promesseiros, a um bar da esquina festejar.
Animados por virias rodadas de mé (cada uma ofertada aos demais por alguém do grupo),
proseamos bastante e cantamos descontrafdos no estilo caipira das modas de viola. Anotei
uma das cangdes, que chamavam Hino do Romeiro:

Com 10 dias de viagem

Sem esperanga perder

No alto de um espigio

Eu vi 0 sino gemer

Eu vi a linda paisagem

Que nunca hei de esquecer

A matriz de Pirapora

Na margem do rio Tieté

Até a porta da igreja ¥
O meu carro nos conduz :
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Levei minha mae doente
No altar cheio de luz

Ali mesmo ajoelhei
Fazendo o sinal-da-cruz
Beijei a imagem sagrada
Do abengoado Jesus

Foi a cura milagrosa
Desceu ali naquela hora
Minha mae saiu andando
Daquela igreja pra fora
Foi o milagre da fé

Falo por Nossa Senhora
Bendito seja pra sempre
Bom Jesus de Pirapora

Foi neste clima festivo que surgiu a idéia de fazermos, juntos, a romaria do ano
seguinte. Marcarfamos um encontro na estrada, onde FCF, de Jundiaf, esperaria pelos
demais, que vinham de Piracicaba, bem mais distante (uns 200 km de Pirapora). Natilio
Rubia, piracicabano, um senhor de mais idade, convidou-me pessoalmente para ajudi-lo a
carregar a sua cruz. E assim ficamos.

A PROMESSA

“A promessa primeira que eu paguei foi pro meu fiho (que morreu, Deus nio
quis...). A segunda foi pra minha mae, sete cruzes. Levei pra essa menina. Levei
outra de agradecimento, para completar a décima.” (FCF)

O principal de uma promessa € que seja cumprida. Foi com este sentido que FCF
expressou o seu contentamento ao me ver chegar em sua casa meses passados do nosso
encontro em Pirapora. Eu havia procurado sem sucesso os piracicabanos, e fui atrds do
Francisco. Minhas anotagoes do seu enderego estavam um tanto confusas, mas 0 gargom
do restaurante onde almocei ao chegar em Jundiaf soube me informar, pelo assunto de
romaria. Quvira falar, sim, do Chico da Cruz, morador de um bairro de periferia chamado
Vila Sao Bartolomeu. No bairro, o mesmo didlogo com o dono de um bar, que me indicou
a rua, de terra batida; e da rua 2 casa, pelos vizinhos.

Chico louvou a minha conduta, vir de tdo longe, conforme o prometido, e malhou
o pessoal de Piracicaba, companheiros s6 da boca pra fora. Nio deram notfcias, nem
mandaram cépia das fotos que tiraram da cruz. “Um homem, pra ser chamado assim, tem
que cumprir. Ele se esforga, mas cumpre. Se falar ‘eu vou’, ele vai! (...) As minhas eu cumpri
as dez. Sempre pedi a Deus que nunca deixasse pros meus irmaos, porque eu queria terminar
essa promessa.”

A énfase na palavra empenhada faz pensar nos cédigos de honra mediterrineos
estudados por Pitt Rivers. Roberto da Matta os tem explorado no contexto da cultura
brasileira. Matta diria, creio eu, que esta “palavra sagrada” é sinal de um vinculo de lealdade
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que deve prevalecer nas relagdes que tém valor; ou, ainda, num nfvel mais abstrato, que
para gente como FCF séo as relagbes que tém valor. Ndo se pensa ele como um sujeito
moral suficiente em sua individualidade; mas como um alguém transpassado por uma teia
intrincada de lagos pessoais, a comegar pelos familiares. Ele nasce assim, carregado de
dependéncias. Com efeito, percorreu os dez primeiros anos da vida adulta de homem casado
empenhando-se ritualmente pela sorte da mae e dos filhos. Encontrei-o nos momentos finais
da longa promessa, e podia me dizer que, com certeza, havia encontrado nele um homem
de palavra honrada. Acompanhando-o passo a passo numa romaria, vim a apreender algo
mais. Vi de perto a dificuldade de manter a promessa, sutileza propfcia  aproximagéo de
um detalhe fundamental, muitas vezes esquecido nos livros de sociologia: a promessa nao
¢ dirigida a um ou outro membro da famflia, a uma ou outra relagio deste mundo, mas ao
Santo, ao Bom Jesus.

A CRUZ

A promessa original previa uma progressao que foi cumprida: comegar devagar,
com uma cruz de tamanho médio, e aument4-la sucessivamente. A primeira pesou uns trinta
quilos, e as seguintes acrescentaram dez quilos a cada ano. A décima e iltima da promessa
original pesava uns cento e vinte. Esta nossa, a décima primeira de FCF, seria ainda maior.
“Tem uns cento e quarenta”, asseverou. Na verdade, é dificil dizer ao certo pois nao
dispinhamos de uma balanca capaz de pesé-la, e os nimeros de FCF variavam conforme
o sentido que quisesse dar a conversa. Comprei o material com ele (eu pagando) numa visita
anterior, mas ele acrescentou mais tarde outro pedago para fazer uma emenda e completar
sete metros de extensdo do corpo da cruz. Os bragos ficaram com trés metros, um e meio
para cada lado. “Justinha para o seu tamanho”, disse-me ele num sorriso. Eram caibros de
16 por 6cm, de madeira verde.

Compramos ainda parafusos, tinta preta, branca e amarela, mandamos fazer
rodinhas de ferro (item mais caro) para atarrachar em um pino atravessado no pé da cruz.
As rodinhas facilitariam o movimento na estrada, sendo devidamente retiradas na safda e
na chegada da viagem. A tinta preta nao era sinal de luto, mas simplesmente uma base para
realgar as letras escritas em branco ou amarelo. Escrever em cima do verniz ou da madeira
ndo faz tanto destaque. “A pessoa d4 de cara com uma cruz preta na estrada, toda escrita,
bem bonita... Tem mais aparéncia!” O branco realga a noite, sob a luz dos faréis, o amarelo
“faz sombra” e é melhor para a luz do dia. A parte traseira dos bragos foi decorada com
letras graddas, formato de imprensa, desenhadas por um amigo pintor. Do lado esquerdo,
o trajeto a percorrer, “Jundiaf a Pirapora”, e o dia da safda. No outro brago, ainda na parte
traseira, FCF inscreveu uma frase edificante, como costuma fazer todos os anos. Escolheu
para a nossa cruz os dizeres: “Fraternidade sim, violéncia ndo!” Era o tema da Campanha
da Fraternidade da CNBB para 1983, que FCF ouviu pronunciado pelo “Jodo de Deus” na
televisdo. Gostou e botou. A primeira idéia foi usar uma frase sugerida pelo amigo pintor:
“Se Jesus morreu de bragos abertos, por que o povo vive de bragos cruzados?”, mas era
muito grande e ndo cabia direito no brago da cruz. Ficou entdo com a do papa. No ano
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anterior, a frase escolhida fora de John Lennon, “Paz para o mundo”, lida na camiseta de
um amigo que morreu e a quem quis homenagear.

Do lado da frente dos bragos da cruz trazia as iniciais FCF, dava destaque ao dia
da chegada (sempre a Sexta-Feira da Paixdo) e se completava com uma colagem de
fotografias 3X4 oferecidas por amigos e vizinhos, que contavam assim compartilhar da
romaria. Heraldo e eu colamos ali as fotos das nossas mulheres, a quem havfamos deixado
no Rio de Janeiro. O corpo da cruz trazia muitas coisas escritas. Em letras grandes, o nome
Francisco da Costa Flores e mais a sua cidade e o bairro de origem: Jundiaf — Vila Sio
Bartolomeu. Em letras menores, os nomes de amigos, todos homens, entre eles o padrinho,
pessoas mais chegadas e pedidos de dltima hora de algum vizinho ou companheiro de turma.
Deles, s6 marcou o primeiro nome, o apelido ou as iniciais, por economia de espago. Depois
que escreve na cruz, explicou FCF, ndo tira mais, nem que vire inimigo. Pds na cruz é
sagrado e j4 pertence ao Bom Jesus. A mulher quis tirar uma fita para enfeitar o cabelo da
menina, mas FCF nao deixou, por esta mesma razao. Maior destaque tiveram os nomes das
filhas, Mércia e Cristina, escritos com letras maitisculas na parte inferior do corpo da cruz,
e ilustrados com a frase sentimental: “Filhinha ndo fique triste — Sofro para ti ver sorrindo.”
No ano anterior havia escrito: “Filhas ndo chores papai voltars logo.” Desta feita achou
ainda lugar para uma frase mordaz: “Adeus piracicabanos”.

Na parte superior pendurou diversas fitas coloridas, destas que os romeiros
amarram no préprio punho ou, entdo, ao revés, no pé do Santo, com um beijo. Lagos
decorativos da alianga que os une. As fitas ficam bem no alto, explicou, que é para ninguém
tirar, No ano anterior cinco fitas foram roubadas no caminho. Na ponta traseira pregou
chapinhas de refrigerantes para servirem de refletores & luz dos far6is dos carros. “Eles vém
pisado, e se ndo estd bem sinalizado, eles entram na gente!” Na ponta dianteira pregou um
crucifixo que fora de sua mae, peca que ela mantinha sobre a cabeceira da cama. Uma
corrente com cadeado foi enrolada no cruzamento das madeiras. A cada parada maior, FCF
encostava a cruz em alguma coluna, passava a corrente e trancava o cadeado. Nio é bem o
medo do roubo que o levava a tomar esse cuidado. E que as pessoas vém bulir, experimentar
o peso da cruz, testar se é feita de madeira maciga, brincar fingindo-se de romeiro (sempre
tem algum abusado), e a cruz pode cair, quebrar, machucar alguém. Todo cuidado € pouco,
portanto, e a corrente ali estd para garantir a integridade da cruz. A chave do cadeado ele
guarda pendurada no pescogo. Comprou a corrente e o cadeado h4 11 anos, para a primeira
romaria, pendurou a chave no pescogo e nunca mais tirou, nem para dormir ou tomar banho
— usa a chave direto, o ano inteiro. Uma camisa de muda e alguns pertences foram
enrolados em cobertor e amarrados com um pléstico em volta (para protegé-los da chuva)
na parte média inferior do corpo da cruz. Pendurou af também uma garrafa pléastica de 4gua.
Uma almofadinha de espuma foi ajustada no ponto em que a cruz encaixa no ombro, para
amortecer o corte da madeira. E um gravador a pilha foi fixado pouco acima, para fazer um
som estrada afora, distraindo a viagem.

Depois de bem arrumada, com os dizeres, o colorido das fitas, as chapinhas
refletoras, o som, o crucifixo e tudo mais, formou-se um conjunto semelhante ao visual dos
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caminhdes que circulam pelas estradas brasileiras, FCF, € evidente, afeigoou-se 2 sua cruz:
inscreveu nela sinais de sua vida fntima, deu-lhe um tratamento estético para que o todo
ficasse vistoso, e como um Atlas caipira do cristianismo ibero-brasileiro, botou o seu mundo
nas costas, e partiu em romaria.

A PARTIDA

FCF estimava trés dias de caminhada para os cinqiienta e poucos quildmetros de
Jundiaf a Pirapora. Pintou, portanto, na cruz a data de safda correspondente 2 terga-feira,
conta justa para chegar sexta bem cedo. Combinou sair na segunda, contudo, para dar uma
folga no caminho; mas ndo agiientou a espera e nos fez partir j4 na madrugada de sibado
para domingo.

Fiquei confuso com a manipulagio das datas e insisti em conversar a respeito.
Afinal, escreveu na cruz, esté escrito, € sagrado. Além do mais, o préprio Chico sinalizou
o embarago cobrindo a data de safda com um pléstico, que s6 veio a retirar bem adiante, na
quarta-feira, quando a seqiiéncia de datas na cruz tornara-se plausfvel. Truque curioso,
como se quisesse tapear o Santo. “Nio tem problema”, respondeu. “O importante é chegar
na sexta-feira. E a data de chegada que nio pode falhar. A safda nio tem importancia.” Por
que, entdo, escrevé-la assim, sabendo que tem de escondé-la? “Porque, ao certo, sdo trés
dias de caminhada...”

A explicagio ndo me convenceu (s6 mais tarde perceberia o sentido maior,
surpreendente, daquele plastico a encobrir os dias exatos da romaria), mas bastou por agora,
e me fez refletir sobre uma outra idéia. A tapeagdo, no caso, nio prejudicaria o relaciona-
mento do Chico com o Bom Jesus, desde que a cruz fosse entregue na sexta, conforme o
prometido. A mentira fora reduzida a uma alteragio no modo de fazer o que devia ser feito,
uma variagao ritual que ndo abalava a validade do rito. A chegada, sim, era sagrada, mas a
safda ficava por conta do préprio Chico, que tinha as suas razoes para mexer com ela, razdes
que, importando a ele, ndo importavam ao Santo.

O raciocinio é razodvel, mas parece coisa de pessoal de transporte (importa € que
a encomenda esteja em seu destino no dia combinado) e pouco tem a ver com a religiosidade
mais nossa conhecida. Para n6s, pesquisadores de classe média, afetados pela sensibilidade
“moderna”, a religido identifica-se com a busca de uma transparéncia da consciéncia diante
de si mesma, na presenga de Deus. A fé puritana e também a postura moral que chamamos
“esclarecida” valorizam a interioridade da consciéncia, a relagao auto-referida, de si a si a
cada passo. Ndo h4 nelas cabimento para a tapeagao na passagem do profano ao sagrado.
A prépria expressdo “passagem” nio é adequada aqui, pois, supde-se, a consciéncia nunca
estd afastada de si mesma e nao tem como distanciar-se do olhar divino. A rigor, a prépria
distingdo entre “profano” e “sagrado” ndo tem justificativa neste contexto. O crente
moderno estd em peregrinagio a todo dia e a toda noite, seja em casa, no trabalho, na rua
ou na estrada. Sua sina é “ser honesto” consigo mesmo, e seu drama a dificuldade de ser
como deve. O problema moral est4 no cerne de sua religiosidade e de sua consciéncia.



102 Religido e Sociedade 15/2-3 1990

E outro o entendimento de promesseiros como FCF. Nio ignoram, com certeza,
os cinones da moral vigente — ndo matar, ndo roubar, ndo mentir, nao andar atras da mulher
alheia etc., mas os lagos que os unem ao Santo estio aquém e além de preceitos desta
natureza. Sao vinculos essenciais expressos em obrigagdes rituais, situados num outro plano
de vida. O devoto exemplar, que FCF pretende ser, ndo se apresenta necessariamente como
um modelo de vida moral. A devogao é necess4ria justamente porque o devoto est4 distante
do Santo — disténcia tamanha que situa a prépria santidade acima das questdes morais. Ser
Santo e ser moral tampouco € a mesma coisa. Foi esta a idéia que o episédio me despertou.
Devemos guardé-la, portanto, e prosseguir no ritmo préprio da caminhada.

Naquele momento, bastou-me uma explicacio superficial para o truque com a data
da partida: Chico estava louco para botar o pé na estrada, Sua excitagio transparecia como
a dos animais de corrida nos momentos que antecedem a prova. Deu a largada com forga
total, sem um olhar ao redor, sem uma pausa sequer ap6s a béngio pronunciada pelo padre
na esquina da matriz. Eu, que fiquei para trds surpreendido pela partida intempestiva, ouvi
ainda o padre murmurar — “quanto sacriffcio...”, e tive de correr um bom pedago até
alcangé-lo uma quadra adiante.

A béngio do padre era um desejo antigo do Chico, que, para a minha surpresa,
nunca chegara a realizar. Minha presenca estimulou as providéncias necess4rias (apenas
uma breve conversa na sacristia na noite anterior, ap6s a missa das 6h), e a romaria pdde
principiar com as devidas honrarias rituais: uma reza e 4gua-benta, oferecidas na rua, antes
do amanhecer, pelo padre idoso da paréquia principal. Como é comum entre os praticantes
do catolicismo popular, Chico ndo priva da intimidade dos padres. Nunca se confessou na
vida, e reage A sugestdo com um argumento singelo: “Eles ndo contam os pecados deles pra
gente, ndo €7 Por que entdo vou contar os meus pra eles?” Mas ficou bem orgulhoso e
contente com a béngio do padre.

A pressa sucedeu-se uma pausa, na rodovidria, para uma média com pio e
manteiga, pois o estdmago ainda estava vazio. Tomar café j4 fora de casa acalma a viagem.
A cruz, estacionada do outro lado da rua, atraiu um mendigo, que passou a nos seguir até
os limites da cidade. Antes de sumir, pediu licenga, pendurou na cruz uma nota de dez
cruzeiros, e despediu-se com uma frase sentimental: “Isto me parte o coragio!” Nao foi ele
o dnico a nos seguir ao longo do caminho. Impressionou-me, por exemplo, um grupo de
mulheres, negras, nas cercanias de Cabretiva. Caminharam atrds de n6s um par de horas,
em nosso ritmo, parando quando pardvamos, seguindo quando segufamos, sem uma troca
sequer de palavras. Pelo jeito que estavam vestidas (era domingo de Ramos), iam A missa
na cidade, e acharam de respeitar o nosso pequenino cortejo. Ultrapassar a cruz pode ser
interpretado como sinal de indiferenca, blasfémia.

A safda da cidade, outra parada, para colocar as rodinhas, e afinal, a estrada!
Deixa-se Jundiaf pelo asfalto, numa longa subida que amplia paulatinamente o horizonte
As nossas costas. Chico bravejava de contentamento, e bufava forte pelos primeiros esforgos.
“Eh, estrada, o filho chora, e a mée ndo vé!” J4 ouvi dizerem isto de outros lugares distantes,
como do presfdio da Ilha Grande, num samba de pagode. Os gritos do Chico e o tom da
voz, assertivos, empostados, lembravam contudo o canto dos boiadeiros, outros viajantes e
aventureiros notéveis. Definitivamente, Chico agora estava em seu elemento. A alegria
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expansiva de um tipo usualmente sisudo fez-me pensar na estrada como um princfpio de
liberdade. Seu mundo, que tinha agora nas costas, fora deslocado do eixo fatalfstico a que
parece condenado no dia-a-dia, e achava-se enfim em movimento.

DOMINAR A CRUZ

Carregar uma cruz deste porte ndo é café pequeno. Flexiona-se os joelhos (os
bragos nio tém forga para ergué-la), encaixa-se o ombro no cruzamento das madeiras, e
ergue-se o corpo, fixando o peso sobre a coluna vertebral. Com um arranco para a frente,
o0 peso entra em movimento, o qual deve ser acompanhado com passadas rédpidas, os pés
deslizando pelo solo, pois ndo hé forga para levanti-los, até que os joelhos se dobrem
vencidos pela gravidade, e o brago da cruz volte a se apoiar no chdo. Uma seqiiéncia como
esta é um “toquinho”. De toquinho em toquinho avanga a viagem.

Esta cruz, que para o Chico era a de nimero 11, feita j4 fora da promessa, “por
camaradagem”, como ele disse, pdde ser compartilhada. Levamos em trés, Chico, seu irmdo
Raul (que sempre o acompanhara, mas nunca fora autorizado a carregar), e eu. la conosco
Heraldo, amigo antrop6logo, e também um colega do Raul, que melhor seria dizer
“comparsa”, pois 0 homem revelou-se um pingugo inveterado, que encheu o saco de Jundiaf
a Pirapora, sumindo pelas beiras da estrada e reaparecendo mais adiante, sacaneando a
empreitada, ainda que com todo respeito. Raul também bebia muito (morreu de cirrose,
alids, dois anos ap6s esta viagem), e a presenga do amigo garantia-lhe o suprimento de
cachaga, para a irritagio impotente do Chico. “Esse af € a minha segunda cruz”, comentava
volta e meia. Raul, sozinho, entornou um litro durante a caminhada, sem contar o porre
homérico na longa parada que fizemos em Cabretiva, e outro em Pirapora. Ndo dava para
acreditar: Raul tonto, cambaleando, tropegando a cada cinco passos, balangando aquela
cruz para os lados como um burro velho balanga as cangalhas, sem deixar cair, no entanto,
uma s6 vez. Raul tinha o desplante de seguir fumando, o cigarro preso nos dentes com o
peso da cruz nas costas, morro acima. Outras pessoas da turma do Chico ficaram de
acompanhar-nos, mas faltaram na dltima hora. “Séo uns filhos da puta. Todo ano € isto.
Promete, promete e ndo vem! Raul é o tinico que nunca faltou. Bebe que s6 gamb4, mas
tem palavra, é amigo de verdade.” Mas a turma néo perdoa, e comenta que a dupla tem um
segredo: “O Chico amarra uma garrafa de pinga na cruz, e o Raul vai atr4s, atrafdo pelo
cheiro.”

famos os trés, alternando, um toquinho por vez. Raul e eu agiientdvamos em média
uns 65 passos, enquanto o Chico fazia 75. O revezamento era contfnuo, para nao esfriar o
corpo, porque, depois que péra, € dificil recomegar. O Raul, mais pra 14 do que pra cé,
cometia no entanto toda sorte de erro, e eu, pelo 6bvio, também. Como diz o Chico, € preciso
ciéncia para carregar a cruz. Ele se irritava e corrigia: “Nao deixa ela te dominar, é vocé
que domina a cruz!”

Resumo algumas nogoes elementares: a cruz se carrega enviesada sobre o peito,
ndo pode ficar na vertical. Se est4 no ombro esquerdo, a mio esquerda segura a trave de
cima, pelo lado de fora, e a direita pega a trave de baixo, desviando-a para o lado, afastando-a
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assim das pernas que se movimentam. Se ficar reta no ombro, dizia o Chico, periga deslocar
a clavicula, uma costela, atrapalha as pérnas, bate a ponta do brago no chio, te derruba.
“Tem de vir deitada no pescogo, de lado. Assim vocé domina ela. Se vem em pé, € ela que
te domina.”

Os bragos ajudam a dividir o peso, deslocando um pouco da carga imposta ao
tronco. Dizia o Chico: “Vocé sente que déi os ossos por dentro, o peito incha, incha mais
do lado do coragdo. Entdo a pessoa precisa maneirar, ajudar com o brago um pouquinho,
nio encostar ela no peito e carcar, porque se encosta direto no peito é perigoso até morrer,
faltar o ar.”

Os bragos funcionam sobretudo para fazer o balango, guiando a dire¢do do
movimento. “Tem de pegar as manhas da estrada”; “a estrada vai prum lado, eu vou pro
outro”; “deita ela na curva para nio bater o brago no chio, e j4 sai na frente na contramao.”
O certo ¢ isto, andar na contramo. “Quem anda na mio morre porque nio sabe o que vem
por de trds. Pela frente, eu t6 vendo o que vem.” Quando surge um buraco, os bragos
inclinam a cruz como se fosse um leme, direcionando corpo e cruz para diminuir o choque
do tropego. Fazer o balango com desenvoltura é importante porque a maior parte da viagem

se faz em estrada de terra, cheia de buracos e pedras.

Outro detalhe que conta é a inclinagio do terreno, Uso as palavras do Chico: “Vocé
tanto ergue como puxa, e na descida vocé puxa igual. A turma fala que vocé tem que segurar
na descida, mas estd errado. Pelo peso no ombro vocé j4 conhece o embalo. Ela embala na
descida, vocé puxa mais, e tem mais desempenho. Puxa o mesmo que na subida, sendo que
na subida o peso dobra e vocé vai mais devagar. J4 na descida, vocé chega até a correr; e
af tem que segurar com mais forga e pisar com mais cuidado, porque pode acontecer de
deslocar o corpo, escorregar, cair no chido. Se cai uma cruz deste tamanho af, por cima da
gente, faz um estrago. Pode quebrar também, e porque € coluna, dificilmente tem conserto.”

Quem ensinou FCF foi um rapaz de nome Paulo César dos Santos, o maior
carregador de cruz que ele j4 conheceu, que foi, alids, quem botou na sua cabega este género
de devogio. Viu-o apenas uma vez, quando passou por Jundiaf, a caminho de Pirapora.
Vinha de Ponta Pora, no Mato Grosso, cumprindo promessa de chegar até Aparecida, no
que levava j4 um ano e vinte dias. Vale a pena transcrever fragmentos de sua histéria,
contada por FCF numa entrevista que gravei:

“Fiquei sabendo que ele estava na praga de Jundiaf e fui ver de perto o tamanho
do bezerro. Felizmente era verdade, a cruz era pesada mesmo, e carregava de tudo, relégio,
corrente, cabelo; a cruz inteira, tinha até muleta amarrada, perna de gesso. O que vocé nio
via de pléstico, 6culos ray-ban de gente que nao enxergava, tudo quanto € porcaria tinha
ali pendurada. Fitaiada. Ele até falou comigo, bota um bilhetinho para Aparecida, que eu
levo! Tinha jornais de prova que saiu de Ponta Pord, e dos lugares que passou.

Ajudei ele a esquentar um almoco ali perto da Matriz, e fiquei com ele até depois
de escurecer. Dei uma forga pra ele, carreguei uns cinco metros, e mais nao deu porque
senti que estava calando demais. Inclusive, olhei 0 ombro dele, que era uma casca enorme,
um calejado s6. Entdo, ele me ensinou como se carregava uma Cruz como se nao sentisse
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o peso. A gente tirando uma ciéncia do outro € melhor, entdo pesquisei para saber como se
carrega uma cruz. Foi ele que me ensinou que a cruz tem de ser atravessada, bem no alto
do pescogo, porque se carregar no ombro vai arrancar costela fora. Entdo ele me ensinou,
porque eu falei que ia pegar uma pesada também.

Eu pedi para dar uma forga para ele, ajudar a levar até Osasco ou Sdo Paulo. Mas
ele nao aceitou, porque a minha promessa era prum destino e a dele era pra outro. Ele ia
pra Aparecida, mas ia parar primeiro em Sorocaba. Na Semana Santa ele ndo andava, tinha
receio de andar. Inclusive foi assaltado na estrada, passou uma necessidade enorme,
precisou até comer um gamb4 assado. Veja bem a necessidade que ele passou. Jurava,
chorando, que roubaram Cr$ 860,00 dele, e que passou comendo gamb#4, sem sal, sem nada,
porque ndo tinha o que comer na estrada.

Ele esteve em Botucatu, na porta da igreja, e o padre mandou prender ele, porque
o padre achou que ele era louco. Nao levou meia hora, o prefeito foi I4, soltou, e mandou
que se retirasse da cidade. Contou isto da prépria boca, aqui na praga pra todo mundo ouvir.
Ele € gente boa, natural de Osasco. A iltima cruz dele seria no Rio. Queria levar no Cristo
Redentor. Inclusive me informaram que mataram um rapaz no Estado do Rio, e pelo jeito
foi ele, mas nao sei ao certo. Pelo prego que comprei, estou vendendo. S6 sei que mataram
um na Dutra. Mas nio sei se por maldade, ou atropelamento.”

Paulo César sumiu no mundo. Sua vida era carregar a cruz. FCF o admira, com o
maior respeito, e talvez até o inveje, em momentos de fantasia, pois admite que, se néo fosse
a familia, era bem capaz de fazer igual; mas o seu destino, bem diverso, € repetir a cada ano
os cingiienta quilémetros entre Jundiaf e Pirapora. Conhece a estrada como a palma da mio,
cada curva, cada acidente, os buracos notérios, os lugares de lama, os pontos de parada —
a Japonesa, onde costuma passar a noite, 3 beira da estrada; o Tira Saia, o aclive mais
fngreme e longo, a prova mais dura; a Gruta da Santa, onde os promesseiros param para
rezar uma prece; a casa boa para pedir uma dgua fresca (onde um rapazinho muito lindo
conversou conosco, com a naturalidade respeitosa de quem convive com a passagem dos
romeiros, indagando pelas condigdes da caminhada neste ano); os abrigos naturais ou as
casas (sempre de pobre, “em casa de rico ndo d4 certo”) onde esconder da chuva; os pontos
onde barracas de comes-e-bebes sdo instaladas provisoriamente, para provisionar os romei-
ros; as pedras nas quais FCF escreveu o seu nome, e o nimero da cruz, em romarias
passadas. O pessoal que transita por ali também conhece bem o Chico da Cruz, inclusive
os motoristas da companhia de 6nibus que serve a Pirapora. Se necessidade houvesse, em
poucas horas receberia, ou mandaria, noticias para casa. Sua estrada ndo equivale ao
desconhecido. No caso, inclusive, a familiaridade do caminho faz parte da ciéncia e do
sentimento de dominio que compdem a sua romaria.

Nem todas as cruzes, € bom que se diga, sdo peso pesado como as de Paulo César
e de FCF. H4 muitas pequenas, de mao, leves como um guarda-chuva. H4 outras chamadas
“caixote”, mais grossas e ocas por dentro, levadas s costas, como um grosso fuzil. As
principais sdo as de caibro macigo, encontriveis em diversas medidas. E inevit4vel,
encontrando uma delas, bater na madeira para sentir a qualidade.



106 Religido e Sociedade 15/2-3 1990

A partir de um certo tamanho, arrasta-se a cruz, como nas representacoes da Paixao
de Cristo, mas ainda nesta circunstancia hé diversas opgdes a fazer. A mais dura é “a seco”,
ou “no arrastro”, como se diz. Tem gente inclusive que enrola o pé da cruz com borracha
de pneu, “travando” o movimento. Paulo César fazia isto de quando em vez. O mais comum,
no entanto, é pregar umas rodinhas no pé da cruz. A maioria tira as rodinhas nas etapas da
partida e da chegada. O préprio Chico pedia para nio enquadrar as rodinhas nas fotografias
que tirava, pois o arrasto € evidentemente mais digno, H4, inclusive, uns tipos malandros
que, ao invés de prender as rodinhas num pino, usam uma “presilha” que abraga a madeira
sem deixar vestigios. Na chegada tiram tudo, e pretendem ter feito a viagem inteira no
arrasto. Sdo uns idiotas, comenta o Chico, pois a Deus ninguém engana. Tem gente
comodista que usa umas rodinhas enormes, no formato de uma bicicleta, para cruzes
compridas e finas, o que alivia em muito o sacrificio. Houve até um alemao, no ano anterior,
que chegou com uma turma empurrando uma cruz com rodinhas no pé e num dos bragos.
Este, para o Chico, j4 saiu do sério, pois a cruz nio se empurra, se arrasta.

A QUEDA — SE NAO FOSSE ESTE PE...

Chegamos a Cabretiva ao final do primeiro dia. E um pouso costumeiro para
devotos de variada procedéncia, que d4 acesso a uma das vias principais para Bom Jesus.
Encontramos a localidade tomada ja pelos romeiros. A praga defronte 2 igreja tornara-se
um acampamento aberto, onde o assunto Gnico era a arte de carregar cruz. As pessoas
arrumavam-se no chido, em pequenos grupos afins, descansando o corpo e comentando a
viagem. Apresentavam os sinais do cansago. Barba por fazer, roupa suja, cabelos desgren-
hados, gestos cuidadosos, doloridos. Ainda que alguns tivessem os seus neg6cios, e muitos
fossem assalariados, participantes ativos das ofertas e demandas regulares do mercado, o
visual da praga mostrava os miserdveis deste mundo.

Sugeri, defensivo, que procuréssemos um local mais confortdvel para passar a
noite. “Temos direito, eu pago.” No entanto, a dona da Gnica pensdo que encontramos em
Cabretiva exigiu um preco absurdo, umas trés vezes superior ao que valia. “Nao vou alugar
barato para romeiros imundos”, comentou com um seu ajudante. Tentei argumentar,
amolecer o seu coragdo com uma conversa devocional, mas a mulher nio recuou um centavo
sequer. Voltamos a praga furiosos, Heraldo e eu derrotados pela ganéncia do comércio.
Chico e Raul, que ndo faziam mesmo fé na possibilidade do hotel, haviam enquanto isto
ocupado um lugar que tinha as suas vantagens: o coreto da praga. Foi af entdo que dormimos,
separados e acima dos demais.

Pela manha, na hora de partir, Chico tirou um senhor coelho da cartola: “Meu pé
inchou, ndo d4 para continuar.” Encostou a cruz numa coluna do coreto, passou a corrente
e o cadeado, deixou o irmio tomando conta, e levou-nos de 6nibus de volta a Jundiai, para
descansar!

A reviravolta tirou-me do sério. Até ali, FCF parecia impecével em sua repre-
sentagao. Her6i popular, o maior promesseiro da regido. Eu, que havia acreditado nesta
imagem, ndo podia compreender, ou mesmo aceitar, 0 que se passava. Voltar a meio do
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caminho, nio vale! Nem mesmo com o pé doendo. Questionei-o insistentemente, frustrado,
e aos poucos fui percebendo que estdvamos adquirindo, afinal, uma outra intimidade.
Descansamos de segunda a quarta-feira, fazendo conversas longas, entrando em assuntos
que antes nio ousaria. Compartilhar a sua fraqueza, insuspeita na imagem que talhara, abriu
para nés um outro nfvel de segredos, dos quais ndo se fala sem uma forte dose de emogao,
e de vergonha. Hesitei longamente antes de escrever a respeito. Chico nao admitiria ver-se
exposto numa confissdo publica. Mas, sem ela, percebi, o esforco da promessa nao faria
sentido. As exterioridades das romarias resumem-se a umas poucas férmulas repetitivas,
que rapidamente se esgotam no relato padrao das promessas feitas e das gragas recebidas.
Um passo além j4 nos leva ao terreno da confissdo, dos conflitos interiores. Se decidi
publicar estas notas, foi talvez porque acabei acostumando-me a elas. J4 ndo as vejo sob a
6tica da “indiscrigdao”. Sendo particulares, é certo, expressam problemas mais amplos, que
s30 meus tanto quanto dele.

Se ndo fosse este pé..., nada pararia FCF; mas uma vez descoberto, o calcanhar-
de-aquiles aparece nas mais variadas circunstancias. Por conta dele, nunca seria como Paulo
César, seu mestre de romarias, que caiu no mundo numa viagem sem retorno. Bem que
gostaria de seguir o seu exemplo, e sabe que tem a determinagio necesséria para tanto, mas
o pé, doente, ndo deixa. Esta preso pelo pé ao lugar onde nasceu e A casa onde vive,

O pé problemiético é motivo de reflexdo até mesmo quando fala do trabalho:
“Minha vida ndo € f4cil, é sofrida um pouco. Tenho esse problema no pé. Realmente, se eu
trabalhar o dia inteiro, subindo escada pra |4 e pra c4 (referia-se & construgao civil), chega
de noite o meu pé est4 ferrado, deslocado...”

Por ele, enfim, ndo esquece a infincia. Foi quando menino que sofreu o acidente,
enroscando o pé nos garfos da roda da bicicleta, Desde entdo, qualquer esforgo maior, seja
parado por muito tempo, ou correndo numa arrancada, ameaga jogd-lo na cama, o pé
inchado para o alto. E como se o acidente na bicicleta houvesse impedido FCF de crescer
por inteiro, dificultando-lhe ficar de pé. Mas € esta a posi¢do normal para um homem nas
suas condig¢des; ou mesmo, num sentido mais genérico, para um “homem” fout court, como
nos ensinam nas escolas, distinguindo o homo erectus dos animais. A mée, que bem o sabia,
recorria ao argumento para protegé-lo. “Minha mae sempre falava: Chico, vocé nunca
melhora deste pé; Chico, essa promessa dura, vocé subindo, subindo, subindo...”

Foi contra a prépria fraqueza, portanto, que FCF concebeu a vocagao do andarilho.
Nas romarias de Pirapora, hd destaque para os cavaleiros, que desfilam como senhores,
enchapelados, faiscando sobre as pedras, as quatro patas ferradas. Do alto dos animais, os
cavaleiros comentam a dura sorte dos pedestres. Fazem isto num misto de desprezo,
comiseragio e respeito, pois também eles sdo tocados pela mensagem cristd de que os
dltimos serdo os primeiros no julgamento final. Dentre os que caminham, pior € a condigao
dos que carregam cruzes. Dentre elas, a de maior peso foi escolhida por FCF. Ironia da
sorte, sua filha Cristina, a quem esperava para completar a entrega da cruz em Pirapora,
nasceu com um problema 6sseo nas pernas que a impede até hoje de andar. Caminhar, para
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ele, ndo é um gesto tranqililo e automatico. 'E, antes, um dom, pelo qual os maiores esforgos
sdo justificados.

Nio percebia essas profundidades antes da surpresa frustrante provocada pela
interrupgdo da viagem em Cabretva. Refletindo mais tarde, associei-a & “queda” de Cristo
no ritual da Via Crucis, cujo mistério aproxima a poténcia divina da fragilidade humana, e
vice-versa. Sem dizé-lo, ndo estou seguro sequer que chegava a dizer a si mesmo, FCF
incorporou 0 momento da queda em sua peregrinagdo. Era este, afinal, o segredo que
explicava a manipulagio com os dias da viagem. Por isto encobriu com um pléstico a data
de safda pintada na cruz: sabia de anteméo que levaria apenas trés dias de caminhada (que
se obrigaria a fazé-la em trés dias), mas sabia também que fraquejaria no meio do caminho.
Precisava, portanto, sair mais cedo, para se dar o tempo da queda. H4 vérios anos, vim a
descobrir, cumpria assim o ritual, incluindo uma volta A casa do meio do caminho, para
cuidar do pé.

De segunda a quarta, entregue na cama, FCF deixou-se cuidar pela mulher,
justificado em sua fraqueza, como nos tempos de menino. S6 que, agora, os cuidados
obtinham um sentido maior. Ela, por sua vez, parecia compreendé-lo e respeitd-lo nesses
dias, dedicando-se a ele com satisfagao. Valia a pena “cair”, pensei comigo, para desfrutar
deste carinho. Seriam estes, fantasiei, os melhores momentos do casal. Homem e mulher,
mae e filho, pais e filhas (pois as meninas estavam em volta, no tnico quarto onde todos
dormem) se encontravam, O clima da casa era bem feliz; formava cenas que me pareciam
verdadeiramente catélicas, o sacrificio sendo amparado, complementado, pela compaixio.

A QUEDA — COM OS COMPANHEIROS

A “queda” deslocou as pessoas de seus lugares. Chico, o andarilho, foi para a cama,
enquanto Raul, o irm&o problema, continuou na estrada, a cuidar da cruz. Outras confissdes,
ou conflitos interiores, emergiram por conta disto.

Raul foi logo avisando: “Pode deixar comigo, mas vou encher o chifre em
Cabretiva!” Ficou quase sem nenhum (deixei Cr$ 300,00 com ele) e deve ter bebido a maior
parte, nos trés dias, de segunda a quarta. “Um espinho na carne”, dizia o Chico, “mas quando
precisa pode contar com ele com toda a certeza”. Assim foi na romaria, e foi este também
o sentido do depoimento feito pelo padrinho das filhas do Chico, Sr. Nelson Calheiros. O
Sr. Nelson, dono de um negécio de ferro-velho, mora ao lado, e acompanha de perto a
famflia. “Bebe que é uma coisa medonha — disse-me ele —, mas vai ver trabalha mais que
o Chico! E bonzinho, sacudido, traz sempre alguma coisa para a casa.” Ajuda o filho do Sr.
Nelson recolhendo ferro-velho no caminhao. Carrega sacos na cooperativa. Trabalha como
servente de pedreiro. Pega no pesado, sem comprometer-se com maiores especializagoes
ou responsabilidades; mas trabalha direto, regularmente.

J4 o Chico, lamenta-se o padrinho, “dou muito conselho, mas tem esta mania de
estrada. A vontade dele ¢ andar... E um rapaz direito, ndo bebe, nem nada, mas nao aceita
emprego fixo”. Chico sabe consertar uma televisdo, um rddio, uma bicicleta, e faz disto um
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ganha-pao, comprando equipamentos quebrados, consertando e revendendo. Compra,
troca, revende, na prética costumeira do “rolo”, que circula pelas periferias urbanas. Assisti
a uma barganha que fazia com um colega que me deixou tonto, tdo répida era a troca dos
argumentos. Mas isto ndo d4 seguranga, pois os negécios sio fracos e irregulares.

Conversando a respeito com o préprio Chico, recebi a confirmagio sincera: “Nio
agiiento trabalho em lugar fechado.” As obrigacdes e hierarquias do emprego fixo desper-
tam nele sentimentos de revolta que nio consegue controlar. Contou com nostalgia do
tempo em que trabalhava num parque de diversdes, onde, alids, conheceu Berenice, que
veio a ser sua mulher. Quem diria, era patinador! Ensinava a turma a patinar, e patinou com
Berenice uns bons momentos... Trabalhou também num posto de gasolina, e na companhia
da luz, em consertos, no servigo externo, mas nio deu certo. “Em Jundiaf sou conhecido”,
resumiu, “j4 trabalhei em muitos lugares, por pouco tempo”. Os sentimentos ambiguos do
Chico frente & rotina do trabalho foram ainda agugados por um estranho acontecimento.
Em 1978, em plena romaria, num pouso na Gruta da Santa, roubaram-lhe a carteira com
todos os documentos! Sem carteira, nem pensar em trabalho registrado. E assim ficou, por
quatro anos. S6 em 1982 conseguiu recompor a documentagio, recuperando o estatuto de
“trabalhador”.

Como se vé, o maior romeiro ndo é o que se poderia chamar “um operdrio-padrao”.
Vive de ocupacgdes periféricas, e perde neste terreno dos préprios companheiros cujas
promessas carrega na cruz. Dentre os nomeados praticamente todos tém alguma profissio:
pedreiros, pintores, raspador de chao, funciondrio da Cia. de Agua, negociante de ferro-vel-
ho, tapeceiro, e um dltimo que qualificou de “biscateiro”. Na roda, em sua casa, havia outros
com fungdo menos digna: ladrdo de carro, venda de téxicos (a policia baixou na rua nas
vésperas da nossa romaria, 3 procura de um deles). Pela devogio, é sem didvida respeitado.
“Todos aqui gostam de romaria”, asseverou o padrinho. Mas no dia-a-dia, regulado pela
necessidade do dinheiro, chega mesmo a ser objeto de gozagao. O Chico da Cruz € também
conhecido por “Chico Fantasma”, confidenciou-me o dono do bar: “S6é aparece na Semana
Santa!”

A QUEDA — ENTRE MULHERES

“Tao desfigurado estava o seu rosto, que nio parecia de homem (...) Néo tinha
graca, nem beleza para atrair O nosso olhar...” (Isaias 52:14, 53:2)

FCF, como todo macho brasileiro, encontra-se, no fundo, entre mulheres — a mie,
a esposa, a puta, de quem € filho, marido, amante. Sua sorte, porém, foi mais radical. Dos
cinco filhos que gerou, dois sobreviveram, duas meninas. Deus ndo quis facilitar o seu lado
dando-lhe vardes nos quais pudesse espelhar-se e confirmar-se. Chico nao reclama, mas
percebe que tornou-se mais vulnerdvel com a paternidade. “Adoro elas. Menina geralmente
fica mais amorosa com a mae, mas elas gostam de mim também. (...) Acho falta. Dormem
comigo agarradas.” -
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H4 outras ainda que contam em seu cfrculo mais préximo de relagdes: suas irmas,
a questionar a atengio paterna, reforgadas hoje pelas aliangas que lograram travar com
outros machos; a mae e as irmis da esposa, sogra e cunhadas, que agravam 0s COmpromissos
assumidos com o casamento. Dizem que o homem é o “esteio” da casa, e assim todos julgam
que deve ser, a comegar dele préprio; mas nem sempre é lembrado que ser esteio é
concentrar em si um denso feixe de tensoes. O macho brasileiro, muitas vezes, nio vé como
segurar esta barra, sobretudo quando pertence as classes pobres, e se confunde entre as
mulheres, tornando-se presa féicil do ressentimento feminino. Por isto, ouve-se tanto dizer
que “homem ndo presta”, ou que o machio tes* mais aparéncia que substancia. Raramente
preenche a contento o seu papel. Assim, o filho na idade adulta percebe que o pai ndo deu
conta do recado — sumiu no mundo, dividiu-se com outras famflias, adoeceu, conformou-se
a uma aposentadoria irrisria. No principio e no fim, € a mae que se destaca, guardia da
continuidade familiar. E por ela, sem diivida, a lealdade mais profunda; para ela as mais
longas promessas. E da “mie” que mais se fala nas romarias masculinas. Assim também
com o Chico, que a ela dedicou sete anos de caminhada.

Revendo os nomes escritos na cruz, percebi surpreso que faltava “Berenice”. Se
acruz representa as relagoes vitais para a sua existéncia, pensei comigo, h4 um lago principal
que falta nomear. Indaguei do Chico, mas a resposta foi suméria: “Esqueci.” Indaguei da
mulher, e uma outra caixa de confissoes se destampou. Berenice disse preferir que o seu
nome nao fosse escrito, e sobretudo que nao permitiria que uma foto sua fosse colada na
cruz. “Chama a morte!”, asseverou. De fato, ter o rosto estampado numa sala de milagres
deve ser estranho. Estas salas rednem fragmentos de tudo quanto é desgraga; mostrar-se 14
€ dar prova do sofrimento, confessar-se portador da ambigiiidade da graga, que pune e cura.
Contudo, é extraordinério que uma promessa como esta, pensada ao redor da famflia, deixe
esquecido o nome da esposa.

Berenice € descendente de alemaes, pelo lado paterno, com italianos e negros pelo
lado da mae, j4 que o pai nem chegou a conhecer. Tem um jeito de mocinha, apesar de ter
concebido cinco filhos, perdido trés, criar dois. Rosto bonito, infantil, corpo frégil, sorriso
franco, timido. Safmos com sua irmd para conversar, conforme sugestio que ela prépria
deu. Revelou-se entdo que nio sabe ao certo o que pensar das romarias do Chico. Divide-se
entre a opinido da irma, que € a pior possfvel, e o reconhecimento de que hé nelas alguma
coisa importante, que a concerne particularmente. Mantém-se & margem, portanto, inclusive
porque deve cuidar das filhas enquanto ele se vai. Nos Gltimos anos (desde que a mée dele
morreu), transfere-se para a casa da irma nessas ocasioes. Prefere ndo ficar “sozinha”,
sugerindo que as andangas do Chico sdo uma sorte de “abandono”. Nio € descrente, em
suma, mas transmite o sentimento de que a devogio do Chico ndo € feita para ela.

Sua vida sendo tdo condicionada pelas atribulagbes do “romeiro”, decidiu Bere-
nice uma vez fazer ela prépria uma promessa s6 sua, que cumpriu: foi a Pirapora a pé,
descalga, pedir ao Bom Jesus que o Chico parasse num emprego! Seria por isto, entio? A
promessa de Berenice, seu desejo profundo, pega no pé, ou na fraqueza, do Chico, que ele
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quer justamente negar com a sua promessa? Deve ela ser omitida porque do seu ponto de
vista a parafernélia grandiosa da cruz reduz-se a sinal de um ponto fraco?

O contraste entre as figuras da mae e da esposa é chocante. Enquanto aquela é
exaltada, esta desaparece. Isto, porém, em termos, pois os elementos afixados na cruz
lembram constantemente a Berenice: as filhas por certo, que ela gerou e que com ela ficam;
também os vizinhos, que o sio pelos vinculos com a casa onde mora o Chico cuja “dona”
€ ela; o préprio lugar da partida, e da volta. Este “mundo” que o Chico ergue no ombro sob
a forma de cruz existe para ele por conta dela. E nesta medida, talvez nao fosse mesmo
apropriado registrar o seu nome, como se fosse apenas um entre outros, pois a relagdo com

.ela é que d4, numa expansdo simbdlica, unidade ao conjunto. Em certo sentido, a cruz ¢
ela! Niao fosse por Berenice, nio haveria partida, nem regresso, filhos, vizinhos, ou
padrinhos. A romaria seria bem outra, como as de Paulo César talvez, genérica, colhendo
pelo caminho toda sorte de “porcaria”. Seria mais préxima da imitagdo de Cristo, que
tampouco constituiu famflia, casando-se ao invés, segundo a tradigio, com toda a humani-
dade. E curioso que, de acordo com a mesma tradigio, em Cristo, se valoriza as figuras da
mae e da prostituta, deixando igualmente esquecida a mulher-esposa. A esposa prende o
homem a “este mundo”, “até que a morte os separe”, enquanto a mie e a prostituta, cada
uma a seu modo, prometem a transcendéncia, para aquém e para além das injungdes
cotidianas. E natural portanto que aos olhos de Berenice, e sobretudo quando d4 ouvidos 2
sua irma, as romarias do Chico tenham alguma coisa de falso, uma falta de positividade,
como numa representagio teatral. Entre Chico e Berenice, percebe-se bem a ambigiiidade
da cruz, sinal simultaneo de forga e fraqueza.

H4 entre eles, nessa troca de sinais, uma questao cujo reconhecimento ameaga-os
profundamente. E o destino das filhas. Para elas também o Chico fez promessa. Primeiro
para o filho homem, que morreu, Deus nio quis... Depois para a menina, que nasceu com
problema e nio consegue andar. Se a condigdo do esposo pode ser “esquecida”, a do filho
que se torna pai est4 escrita em letras maiores; da mesma forma como para Berenice € vital
deixar a condigdo de mocinha para assumir-se como mée. Essa passagem para eles tem sido
dificil. Trés filhos que ndo vingaram, e as duas que viveram nascidas prematuras, de sete
meses.

O diagno6stico da cunhada é definitivo: “Verdade é para dizer, Berenice tem anemia
porque o Chico ndo lhe d4 o de comer.” Chico, segundo ela, chegou ao ctimulo de tirar-lhe
a comida do prato para dar & mae. Para a cunhada, um mulherio forte sem peias na lingua,
Chico é um incapaz que arruinou a vida da irma. Perdeu os documentos e nem se tocou.
Foi Berenice quem arrumou novos documentos para ele. Sem INPS, ela foi maltratada no
hospital na hora de ter a crianga. A filha mais velha precisa ir a Campinas para fazer
massagem nas pernas, na Cruzada;, mas o Chico tem medo de ir 14 sozinho, diz que nio
conhece, que sem dinheiro é desrespeitado, e a menina fica sem cuidados. E Berenice quem
toma o Onibus para fazer o tratamento em Campinas. “Ele diz que a culpa € dela; que tem
problema, ttero fraco, a crianga nio gruda. Mas é ele o culpado. E homem de porra rala!”
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Esta irma j4 pressionou Berenice para pedir o desquite. Fez dendncia na delegacia,
acusando Chico de provocar um aborto de tanto bater na mulher. Como na verdade ela
estava e continuava grévida, justo de uma dessas meninas que viveu, o delegado, na falta
do crime, abandonou o caso. Noutra ocasido, convenceu Berenice a arrumar emprego
escondido numa casa de familia, que aceitou receber as duas criangas. Ficou 14 doze dias,
até que Chico as encontrasse e trouxesse de volta ao seu lugar. Mais ainda fez a cunhada:
ela e seu marido, um alfaiate, raptaram a menina na ocasido do quase-desquite. O tempo
fechou, afinal devolveram. A cunhada ainda falou: “Entrega essa merda, € dele.” Queriam
dar também as coisas que tinham comprado, até um bercinho. Mas o Chico recusou: “Nao
quero um sabonete de vocés. Me dao a crianga embrulhada num jornal, e basta.” Os
padrinhos se ofereceram para ajudar, dispuseram-se inclusive a guardar a crianga por uns
tempos. Mas a madrinha confessou que, se ficasse afeicoada 2 menina, teria dificuldade em
devolver. Chico, atordoado, fincou pé: “De jeito nenhum! Ajuda de padrinho eu aceito, mas
a menina fica comigo e com a mae!”

Comentando a baixaria desta crise, tio comum inclusive nas melhores famflias,
Chico concluiu: “Se quisesse desquitar, eu desquitava, porque tive inclusive muitos
oferecimentos. Mas sou um rapaz que gosto de honrar a palavra minha. Depois que casei,
nao separo. Acho que s6 a morte vai separar, Mesmo que ndo gostasse da minha mulher,
eu amo minhas filhas. Na verdade, eu gosto dela. Mas mesmo se a gente ndo ama a pessoa,
a gente vive pelos filhos. Sabe, eu adoro estas meninas.”

Como se nao bastasse, outras ameagas rondam a sua vida, de conseqiiéncias ainda
mais graves talvez. E uma questio complicada, como toda histéria de heranga. Sua irma,
bem-casada, pressiona para que venda a casa onde mora. O terreno foi comprado pelo pai,
que ndo chegou a construir porque adoeceu de diabete, encostou no INPS, e morreu bem
cedo. Foi a “véia” entdo que batalhou para levantar a casa, de alvenaria, espagosa — levou
nisto muitos anos, criando os filhos e construindo. Morou até num galinheiro nesse tempo.
Depois de pronta, botou pensio, tirando dela o ganho da famflia. Dar pensio néo € coisa
pouca, pois exige que se apresente a “mistura” na mesa diariamente, uma carne, uma
galinha, um ovo que seja. A mie, em suma, deu a vida por esta casa; e nem bem estava
morta, que a irma, ciumenta, j queria dividi-la.

As filhas, na verdade, casaram-se h4 viérios anos e se foram para outras casas.
Ficaram os filhos, a ajudar a mae, e Chico quando casou trouxe a mulher para viver com
eles. A casa € estreita e comprida, um quarto melhor de frente para a rua, uma sala no meio,
a cozinha, banheiro e trés quartinhos nos fundos. Atualmente, Chico ocupa o quarto da
frente com a mulher e as filhas; a sala virou terra de ninguém servindo na prética de depésito
para os aparelhos que o Chico conserta para revender; Raul mora nos fundos (o terceiro
irmdo morreu de gangrena hé alguns anos) e os outros dois quartos estio entregues a dois
amigos de Raul, em troca de uma ajuda eventual com as despesas. Chico prefere ndo alugar
para ndo dar o que falar; pensdo, nem pensar. Para ele, o principal é que a casa ndo seja
perdida. E um patriménio, uma garantia para as filhas. Por mais dificil que seja a situagéo,
sempre se tem onde morar.



O Peso da Cruz 113

As irmas ndo concordam, e reclamam “a sua parte”. Chico ouve a reclamagao
como uma verdadeira blasfémia contra a memoria da mae, é uma falta de consideragio,
ademais, por tudo que ele fez para manter a mae em vida. E sobretudo uma terrivel ameaga
ao tnico ponto sélido na estrutura fragil de sua existéncia. Se a casa se vai, o que serd de
tudo o mais? No momento em que conversdvamos, um advogado fora constituido para
liquidar judicialmente o assunto, dando impressdo que as ameagas poderiam se tornar
realidade. Chico mal conseguia falar a respeito, como se estivesse num pesadelo. “Se eles
me tiram esta casa — confidenciou —, eu fago uma besteira, acabo com alguém, arruino
com tudo!”

A queda muitas vezes pode ser fatal, levar de rolddo a trama de relagdes que
compde a identidade do romeiro. Pode ser mesquinha, confusa, vergonhosa. Escapa ao
controle das intengdes. Lembra as palavras do evangelista Jodo (19:23): “Dividiram suas
vestes, langando os dados da sorte sobre elas.”

DE VOLTA A ESTRADA — OLIMPICO

O trato com o irméo era voltar a Cabretiva na terca. Esticamos mais uma noite,
contudo, e quarta bem cedo pegamos o 6nibus para recomegar a viagem. Chico levava o pé
enfaixado e uma garrafinha de éter, para anestesiar a dor. Encontramos Raul completamente
torto, mas isto ndo chegou a prejudicar, pois desta vez ndo haveria tempo para interrupgdes.
“Agora — avisou o Chico —, ndo tem perddo.”

Caminhamos todo o dia, com breves intervalos. Levamos chuva nas costas,
seguimos noite adentro, dormimos apenas um pedago, a beira da estrada. Varamos no
mesmo tope a quinta-feira, e alcangamos Bom Jesus de Pirapora antes que o sol nascesse
na madrugada de sexta. Uma estirada violenta.

Heraldo, o companheiro antrop6logo, est4 de prova que a coisa se passou mesmo
assim. Enquanto Raul e eu ddvamos um “toquinho”, Chico dava dois. Se nés caminhdva-
mos, ele praticamente corria. No revezamento, ndo havia descanso, um soltava, o outro
pegava incontinenti. Isto seguido, pelas horas do dia, da noite, do outro dia e da outra noite,
com um peso nas costas que a pessoa de corpo frio mal conseguia erguer, Conversa quase
nenhuma, apenas exclamagdes monossildbicas, a atengao focalizada por inteiro nos préxi-
mos metros da estrada. “S6 penso em chegar”, disse-me o Chico, dias mais tarde.

Nio era normal. Comecei a sentir medo. Lembrar “falta de ar”, o “coracio que
arrebenta”, medo de um ritmo que ultrapassava as minhas medidas. O préprio Chico falara
de morte: “Um no Bananal, outro na Gruta, e no Tira Saia. Trés mortos carregando cruz
al.” A morte é tema constante nestas caminhadas. Tentei argumentar, baixar a bola, como
se diz. Mas o Chico nio deu ouvidos: “Quem estd apurando o passo sou eu, nio é vocé. O
que € que vocé quer? Parar? Af que nao levanta mais! Nao pode esfriar.” Disse algo assim,
em movimento, naturalmente. Mas o pique era demais. A estrada estava salpicada de
romeiros, cada um ou cada grupo fazendo a sua caminhada e a sua cruz. Quando ao passar
uma curva avistdvamos alguém a frente, Chico apertava o passo para mais uma competigio.
Chegava a ser absurdo. A maioria levava pequenas cruzes, bem finas e maneiras. Mas o
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Chico nio se tocava, e partia no encalgo de todos eles arrastando atrés de si aquela cruz
imensa. Lembrava as carretas sobrecarregadas que ousam ser mais velozes no asfalto que
os carros de passeio. Juro que num momento, no meio da noite, entrou em disputa
prolongada com um romeiro que vinha montado a cavalo! Em outra passagem, no Tira Saia,
subida longa e ingreme, pedago afamado entre os romeiros pela dificuldade que apresenta,
Raul e eu fazfamos a custo uns poucos metros por vez, enquanto Chico reimprimia & marcha
o ritmo acelerado, como se estivesse na baixada.

Nunca o imaginara assim. O pagador de promessas a meio do caminho participa
de uma verdadeira olimpfada. Prova de resisténcia que nio respeita os limites do razodvel.
Apenas dois dias do ano (o primeiro, diante destes, foi refresco), mas s6 quem vé de perto,
e quem tentou acompanhar, pode dar valor, FCF cresceu diante dos meus olhos entre
Cabretiva e Pirapora, como alguém que, sendo como eu, ultrapassava-me inteiramente. Vi
de perto um heréi olimpico.

A CHEGADA

Na chegada, logo antes da ponte sobre o Tieté, Chico deu o sinal: “Aqui paramos.
Agora é deitar e descansar, até o amanhecer.” Nio quis entrar na cidade no escuro da noite.
“Chega com uma cruz deste tamanho, o pessoal se incomoda, pde inveja, pode haver
confusdo.” A noite, acirra a disputa. Ali dormimos, realizados, deixando relaxadamente que
a cidade se enchesse de romeiros e se animasse para nos ver chegar. Antecipdvamos a
consagragdo. Af pelas 8h, quando as ruas j4 fervilhavam, no crescente das expectativas pelo
dia, o povo deu passagem a maior cruz do ano. Cada um dos trés levou um pedago, Chico
completando em frente a igreja. A TV ndo tardou a nos procurar, com as perguntas de
sempre. Novamente, dquela noite, FCF foi matéria de destaque nacional.

Rodamos pelas ruas até o anoitecer, festejando num bar com um grupo, depois
noutro, deixando que o torpor do cansago extremado nos conduzisse em moto-continuo.
Num clima carnavalesco, fomos penetrados pela atmosfera de realismo fantistico que
caracteriza os santuérios brasileiros em dia de festa: a liturgia dos padres em luto, a fila
quilométrica da devogao ao santo, a visita mérbida & Sala dos Milagres, as centenas de
cruzes amontoadas (madeira que os padres passardo na serraria construfda providencial-
mente nos fundos do Semindrio, segundo consta); cavaleiros, motoqueiros, ciclistas em
quantidade; a animagdo da praga, as lojas e as barraquinhas repletas de souvenirs de gesso
e pléstico coloridos; o papagaio que 1€ a sorte, fndic que vende ervas curativas, o parque de
diversdes, o bondinho aéreo que leva ao alto do cruzeiro, a mulher que vira macaco, o
bébado cético — “pra que tanto sacrificio? Eu ndo prometo nada, logo ndo devo nada! T6
limpo” — e aquele outro, um nordestino, que tomou Heraldo pelo brago para confidenciar
a baixa voz: “Nao acredito em Santo. Sou ateu. S6 acredito em Deus.” A paquera, muita
comida, muita bebida, gente vestida em roupa de domingo a passear em meio a outro tanto
de gente maltrapilha, dormindo pelos cantos da calgada. Sagrado e profano, ambos em
estado de graga.
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Rodando por af, Heraldo e eu colhemos fragmentos de histérias de romeiros.
Falamos com Nice, moreninha mignon, piracicabana, a Gnica mulher que chegou carregan-
do cruz. De segunda a sexta caminhou mais de 200km, com uma pequena cruz as costas.
Esté4 grivida de quatro meses e meio, e trouxe o filho de seis anos. Saiu em combinagao
com uma amiga, também ela grévida, as duas dividindo a cruz, mas a amiga passou mal
logo no principio. Nice seguiu sozinha, com o filho. A promessa foi para ele, que teve tumor
na cabega, e gracas a Deus foi curado. Foi a sua primeira promessa, mas tomou gosto e
promete outras. J4 planeja para o ano uma cruz de 25kg, aumentando no seguinte para 40kg.
Nice enturmou-se com outras mulheres que fizeram a caminhada — uma negra com dois
meninos, e uma loura com a foto de uma crianga no cordao. Juntas festejavam a proeza
realizada.

Mais sentimental foi a histéria do Beline, um alemao grande, também piracicaba-
no. Veio com uma cruz de caixa, dessas largas, ocas e curtas, que se carrega suspensa no
ombro. Fez promessa para o nascimento do filho. Com dois meses de grivida, “a mulher
deu rejeigdo. Ndo deixava eu encostar nem um dedo. A gente € psicol6gico, nio €?” Na
hora do nascimento, a crianga estava sentada, o médico ndo reparou, a mulher quase morreu,
ele fez promessa para caso nascesse perfeita. No caminho, Beline topou com Margarida,
que havia se desgarrado de um grupo de caminhantes, achando-se sozinha e insegura. Beline
fez companhia, deu consolo, prote¢io, e juntos continuaram ainda por trés dias. Inevitdvel,
“pintou um amor repentino”. Tirou foto com a cruz, em frente a igreja do Bom Jesus, ao
lado de Margarida. Deu inclusive uma cépia ao Heraldo, Contava-nos a sua aventura nos
fundos do hotel, na fila do banho, quando chega Margarida dando ordens, anunciando que
dois rapazes vdo dormir com eles no quarto, completando a populagio para os beliches.
Nio havia outro lugar, e ela decidiu oferecer. Beline ndo se conforma, os dois discutem,
Margarida se vai passear sozinha. Horas depois, encontro Margarida de brago dado com
um rapaz bem mais jovem, fazendo o footing na praga. Conto o que vi a Beline, que
abandona desconsolado o hotel, maldizendo as mulheres, e vai dormir na rua. Heraldo e eu
ainda cruzamos com ela, 2 entrada da igreja, preparando-se para assistir & missa das 20h.
“Preciso confessar meus pecados”, disse-nos ela, com uma piscadela enigmética. “Nao
daria mesmo certo”, pensei comigo. Beline foi metalirgico, depois auténomo, hoje tem
lanchonete. E espfrita, tem 35 anos, Margarida tem 48.

Teve uma outra, mais divertida, de género politico. Valdomiro, um rapaz moreno
e falante, de Itu, chegou com uma cruz fininha e comprida, com rodinhas de pneu, tiradas
de algum velocfpede usado. A cruz, leviana, veio saltitando pela estrada. Pintada de branco,
trazia os dizeres: “O PMDB ganhou a eleigio, e o Bat ganhou a libertagio!” Na primeira
cerveja, desfiou a sua hist6ria: “Bad, sou eu. E assim que todos me tratam, porque vendo
carné do Bad da Felicidade, do Sflvio Santos.” O prefeito em oficio, homem do PDS,
mandou a polfcia desmontar a barraquinha do Bai, na praga principal da cidade. E que ele
distribufa santinhos do PMDB junto com os carnés. Revoltado, fez a promessa, e entrou
com tudo na campanha. O PMDB venceu, a barraca voltou a praga e o Bad ganhou a
libertagao!
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A ENTREGA

“Realismo fant4stico” € um bom rétulo para resumir as peripécias da romaria. Nao
h4 nela o simbolismo esotérico, nem tampouco as alusées inefiveis da contemplagio.
Praticamente, ndo h4 “mistério”. Ou melhor, o misterioso nela se faz presente de maneira
sensivel, encharcado de concretude, revestido de banalidade. E vice-versa, os sentidos
ultrapassam as medidas da utilidade, penetrando o reino das representagdes que a razio
prética atribui 2 “imaginacio”. E uma sensibilidade semelhante 2 obtida nos espetéculos
circenses, onde o inalcangével e o possivel, o visfvel e o invisivel se interpenetram, deixando
abertos os canais entre o “real” e a “fantasia”.

A imagem do Santo, que todos sabem ser de material perecivel, nio é reduzida,
por isto A condigdo de uma figura simb6lica. E de gesso, de barro, ou de madeira, mas é
nesses elementos que a santidade efetivamente se manifesta, de modo a ser vista e ser tocada.
A matéria ndo é morta. Ou melhor, a santidade vence a morte que permeia a matéria. O
lugar do Santo destaca-se porque, nele, a morte foi efetivamente vencida. Nao se trata
apenas de um sinal, ou promessa, de uma vitéria a ser alcangada em outro plano de
existéncia. No realismo fantdstico da devogdo aos santos, vé-se a ultrapassagem das
finitudes naturais. Os santuérios sdo, fundamentalmente, fontes de milagres.

Esta concepgio remonta 2 antiguidade tardia, quando a doutrina crista da encar-
nacgio foi desdobrada no culto aos santos. Desde que a divindade atravessou os espagos e
se fez material, abriu-se uma avenida para a reversio da hierarquia dos seres, pontilhando
a terra de lugares santos, onde a morte, limite da finitude, € sistematicamente vencida. A
crenga expandiu-se pela Europa, atravessou o Atlantico e encontra-se viva entre nés. Parece
ex6tica As pessoas socializadas nos cinones modernos, mas é familiar a gente como FCF,
Com naturalidade, ele integra uma caminhada medieval 4 modernidade paulista.

Esta conjungio de tempos conceituais, que sio insistentemente separados nos
livros escolares, cria sérias dificuldades de comunicagio entre os diferentes atores, incluin-
do o pesquisador. Gostaria de enfatizar aqui um aspecto que me custou apreender e que me
pareceu fundamental para o conjunto da devogio: para FCF o objetivo da romaria é entregar
a sua cruz ao Bom Jesus.

Custei a assimilar esta no¢ao tdo 6bvia porque percebia os gestos de FCF segundo
conceitos que, por economia, venho chamando de “modernos”. Fui socializado aprendendo
que a dificuldade fundamental para o relacionamento humano é a compreensio do “outro”.
Na mesma veia, num sentido positivo, aprendi também que a relagao humana por exceléncia
consiste de uma “identificacio”, “ser um com o outro”, Cristo, ouvi dizer desde cedo, é o
mediador que faz isto possfvel, € a encarnacio da “humanidade”, que existe escondida, e
deve ser encontrada, em cada um de nés. Nio € outro, creio, o sentido da imagem infantil
“ter Jesus no coracio”. Supomos um ser humano universal que estd em todos e em cada
um, no¢io encontrével j4 nas cartas paulinas, mas que se generalizou, tornando-se ideologia
corrente, nos tempos modernos. Nestes termos, pecados e virtudes explicam-se nos desafios
da intersubjetividade.



O Peso da Cruz 117

No entanto, para FCF, imitar a Cristo, ainda que de forma tao literal, ndo é o mesmo
que identificar-se com ele. Por isto, creio eu, custei a perceber o sentido da “entrega”. FCF
carregando a cruz, saltava aos olhos, queria ser como Cristo, ao que ele respondeu: “Deus
me livre, isto é blasfémia!” A reacgdo escandalizada surgiu a prop6sito de uma discussio
acerca dos pagadores de promessa das Filipinas, que, segundo os jornais, deixam-se
crucificar. FCF achou isto o fim da picada, uma pretensio descabida, e repetia “eu nao sou
Cristo!”; ao que eu reagia incrédulo, porque na minha suposigao cada cristdo desejaria ser,
deve ser, como Cristo.

Meu preconceito, ou minha versio, ndo é evidentemente s6 minha. Informa, por
exemplo, a excelente obra de Dias Gomes, O Pagador de Promessas, que difundiu entre
nés uma fecunda interpretagio deste género de romaria. Foi teatro, filme premiado, seriado
de televisdo. Foi assim tdo difundido porque nos diz alguma coisa que nos importa: a
promessa pde 0 romeiro em uma viagem sem volta, num desafio crescente aos poderes deste
mundo cujo sentido se cumpre no ato supremo de um sacriffcio voluntério. Zé do Burro
chega afinal ao seu destino, mas de maneira inesperada: entra morto, sobre a cruz, como
Cristo, desta feita nos bragos do povo. A audiéncia identifica-se com ele, compreendendo
que o seu sacrificio e a sua vitéria, semelhantes aos de Jesus, sdo o sacrificio e a vitéria do
“nosso povo”.

Da mesma forma, as pastorais libertadoras produzem um sentimento de identifi-
cacdo entre a luta dos oprimidos e a Paixio de Cristo. Sua literatura é copiosa em referéncias
ao Velho Testamento, associando a caminhada dolorosa do Messias 2 travessia do deserto
pelo povo judeu. Interpreta-se a via-sacra recordando as palavras de Jeov4, segundo o livro
do Exodo (3: 7-8): “Eu vi a miséria do meu povo e ouvi o seu clamor por causa dos seus
opressores; conheco pois a sua dor; estou decidido a libertd-lo.” Como Cristo, o povo, e
com ele cada um de nés, é chamado a vivenciar a dialética do sofrimento, morte, ressurrei-
¢do, numa caminhada histérica, sem volta, de superagio das iniqiiidades deste mundo.

E distinto com FCF. Seu caminho, justamente, tem volta. Sua obrigagdo é ir e vir,
crescendo o valor ritual com o niimero de anos comprometidos nestas idas e vindas. Ao
contrdrio do personagem de Dias Gomes, ou do proposto nas pastorais libertadoras, a
promessa de FCF ndo o coloca no plano onde as questoes-limites sio decididas, seja do
princfpio ou do fim. Nédo pretende neutralizar o pecado original, e nio se impde uma
disciplina de santificacdo. Ndo hd em seus gestos a urgéncia da mensagem messianica. FCF
ndo se conta entre os profetas. (Impressionado com o esforgo fisico que se impunha,
indaguei-lhe com insisténcia sobre possfveis “visdes”. Mas a resposta foi inequfvoca: “Niao,
gracas a Deus, nunca vi nada.”) Muito menos pretende ele vencer a morte. Bem ao contrério,
pretende mesmo € evité-la, enquanto Deus permitir, e aos inforttinios desta vida. Participa
da Paixdo, mas ndo a representa por inteiro. As idas e vindas da sua romaria, ou a viagem
com volta, marca a distincia que separa a sua situagio de devoto daquela que € prépria ao
Santo, ou ao Cristo. FCF, aprendi, ndo toma a cruz para si. Ele a entrega ao Bom Jesus.

A diferenga irredutivel entre o “devoto” e o “Santo” € andloga 2 distancia que
separa o lugar de moradia do romeiro da morada do Santo. E o vinculo que h4 entre eles é
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semelhante a estrada, que une e separa, motivo de uma dinidmica pendular de aproximacgao
e distanciamento. Neste sentido, o lugar do Santo, para o romeiro, nao significa propria-
mente um “fim”; e tampouco seu lugar de moradia representa um “principio”. A diferenca
da cidade celestial puritana, ou da terra prometida judaica, retomada esta pela teologia crista
libertadora, Pirapora estd situada no mesmo plano de existéncia em que vive FCF, e por
isto pode ser revisitada a cada ano. Na verdade, dista apenas uns cinqiienta e poucos
quildmetros da sua cidade. Suas viagens sio realistas. Mas sdo fantdsticas também, pois
alcangando a terra do Santo o romeiro penetra uma outra qualidade de espago, onde os
milagres acontecem. E a presenga, na terra, de uma poténcia maior que as forgas terrenas,
manifestagao visivel da subversio c6smica de que fala a fé cristd, a projegio neste plano
das promessas finais. Melhor, portanto, imaginar a morada do Santo como “um centro” que
d4 sentido e sustentagdo aos movimentos “periféricos” do romeiro, vinculando-o a uma
dimensao mais ampla que ultrapassa as suas limitagoes.

Isto ndo implica necessariamente “resignagao” ou “fatalismo”, pois a promessa,
como vimos, pde 0 romeiro e 0s seus em movimento. Tampouco expressa uma postura
“individualista”. Bem ao contrério, ndo se tem como centro do seu mundo (o “centro” é
além, junto ao Santo), nem guarda em si, nos seus interesses ou projetos, as razdes para
fazer promessa. Se as faz é porque “sabe” que esta existéncia é dependente de um poder
maior. Faz promessa porque “reconhece” a dependéncia da condigdo humana terrestre.
Pagando a promessa, cumpre a sua parte na renovagao deste vinculo central.

Longe de querer ser igual ou mais do que Cristo (como, por exemplo, a habilidade
no carregar a cruz poderia sugerir), h4 no pagador de promessas o paradoxo de uma
humildade honrada: ergue a sua cruz com as poucas forgas que lhe cabem, e a deixa aos
pés do Bom Jesus, com todo respeito, para que ele, que na verdade tem poder, faga por ela
o que for da sua vontade,

A CURA

FCF ndo ignora os servigos prestados pelo INPS. Sua mée, que foi motivo da
promessa maior, ndo deixou de freqiientar os médicos quando esteve doente. Diagnostica-
ram o mal na bexiga, que parecia fatal. Por isso, FCF fez promessa de sete anos, que lhe
pareceu bem-sucedida, pois a méie o viu terminar, morrendo somente no oitavo ano, e de
um outro mal (um enfarte), segundo parecer dos préprios médicos. Entre o INPS e o Bom
Jesus, ele acredita que fez o que pode para manter a mée viva.

Fazer promessa com intencdo de cura ndo configura, portanto, um fenémeno de
“ignorincia”, ao menos quanto aos conhecimentos minimos necessarios A condigdo de
“paciente” dos cuidados médicos. A medicina, quanto a isto, tem o seu lugar garantido. E
cara (quanto aos remédios), precdria (quanto aos servigos piblicos), ameagadora (pois quem
entra em hospital nunca sabe se sai vivo ou morto), mas € indispensivel. Ainda que o Chico
ndo seja dos mais atentos a este respeito, sua mulher, como vimos, néo o deixa esquecé-lo.
Diria, em suma, que sua relagdo com a medicina ndo € diferente da encontrada entre o
comum dos pacientes “esclarecidos”. Suas promessas, assim como as demais “curandei-
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rias”, ndo fazem concorréncia 4 pritica médica, e ndo deveriam ameagé-la. Se os médicos
sentem-se tdo ameagados € porque, creio eu, as curas espirituais evidenciam, alto e bom
som, a precariedade da sua profissdo. Para gente como FCF, a palavra do médico, ainda
que valiosa, nio ser4 nunca a Gltima palavra. E isto, me parece, que aborrece os homens de
branco.

A rigor, a distingdo entre corpo e espirito tem para a medicina um sentido apenas
metodolégico. Trata-se de isolar um campo de caracterfsticas homogéneas, empiricamente
analisdveis, passiveis de manipulagio instrumental. Dadas as restrigdes da anélise empirica,
como se sabe em filosofia desde Hume, ndo € possivel derivar dos fendmenos assertivas
universais irrefutdveis. Ndo se pode, cientificamente, induzir tampouco a existéncia da
“matéria” e do “espirito”, cuja distingdo € instauradora do método. A bem dizer, assertivas
deste tipo ndo sdo sequer necessérias para a anélise laboratorial ou a intervengao cirdrgica.
Basta que as solugdes propostas funcionem no dmbito dos fendmenos observados. Neste
sentido, a metodologia confirma a precariedade desta (ou de qualquer) ciéncia, circunscrita
aos limites do que foi possfvel observar, e condenada as incertezas das tentativas e erros.

Hé problemas, no entanto, porque os pacientes ndo sio camundongos, nem os
médicos méiquinas computadorizadas. Para funcionar socialmente, o método deve tornar-se
ideologia, fundamentar-se ontologicamente. O “corpo” deve ser percebido como algo
realmente isoldvel, e, enquanto tal, ser confiado s institui¢gées médicas, as tinicas compe-
tentes neste género de “matéria”. As curandeirias, no entanto, reduzem a medicina a um
estatuto meramente instrumental, como se fosse, de fato, apenas um “método”. Boa
enquanto funciona, mas incerta no final das contas. Nao h4 por que entregar-se a ela de
corpo e alma, Mesmo a intervengdo mais simples, que seja na cadeira do dentista, carece
de uma oragdo.

Para gente como FCF, a distin¢do entre corpo e espfrito faz sentido — razdo que
abre, justamente, um espago conceitual razoével para o trabalho dos médicos. Mas a relagio
entre os dois termos € de outra natureza: o corpo € subordinado ao espirito, de certa forma
englobado por ele, de tal maneira que nio se pode isol4-los verdadeiramente. A doenga que
ameaga o corpo afeta a pessoa por inteiro, pde em xeque o conjunto das suas relagdes, testa
os fundamentos do seu espfrito. A crise espiritual perturba as relagbes profundas que
compdem a pessoa, e atinge o corpo. E esta relagao globalizante, metodicamente abstrafda
pela medicina, que d4 fundamento s curas espirituais. Nao nega a prética médica, portanto,
mas afirma a sua subordinagio a uma outra instncia. Quando a mio ou a receita do médico
é bem-sucedida, tem-se uma “graca”. Quando o doutor desengana e o paciente sobrevive,
tem-se um “milagre”. Neste sentido, gracas e milagres sdo comuns entre os fiéis. Sdo sinais
da presenga celeste em meio A precariedade terrena, manifestagdes visfveis do poder
espiritual.

A doenga da mie e a fraqueza das filhas, como bem pudemos perceber, abriram
crises que deixaram expostas as circunstincias precirias da existéncia de FCF. A promessa,

neste contexto, apresentou uma resposta cuja pertinéncia deveria nos escapar: chamou para
si o foco das atengdes, assumindo-se como filhe e como pai; sublinhou a relevéncia desta
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sua contraditéria condigio para a estrutura familiar; afirmou, em conseqiiéncia, os vinculos
existenciais que ddo sentido a vida da mie e das filhas; deu s suas obrigagdes a forma
ambigua de uma cruz, sinal composto de forca e fraqueza; e comprometeu-se a entregé-la
ao Bom Jesus, Gnico que havendo enfrentado circunstincias igualmente ameagadoras,
venceu-as todas, abrindo uma possibilidade de protecdo sem limites. O romeiro ndo promete
curar. Promete, sim, reforgar os vinculos que fazem a cura possivel.

A VOLTA

O pessoal brinca que a romaria vai pequena e volta grande. D4 cria na volta. Os
cavaleiros, que formam grupos compactos e solenes na subida, descem galopeando, em
algazarra, espalhando-se ruidosos pela estrada. Os pontos de parada enchem-se de fregue-
ses, esgotam os estoques de cerveja e cachaga, provocam grandes engarrafamentos na
estrada, numa mistura insélita de vérias eras da locomogdo — cavaleiros, ciclistas, moto-
queiros, automéveis, pedestres — emparelhadas num mesmo ritmo. £ a hora da brincadeira,
e do abuso. As vezes, da violéncia. O carnaval complementa a devogio. Todos podem se
divertir & vontade, liberados pela convicgdo recém-renovada de que este mundo tem
fundamento.

Em FCF percebi sobretudo o alfvio da promessa cumprida: “T4 feito, ndo devo
nada!” Divertia-se também, mas ndo cheguei a vé-lo verdadeiramente solto das suas
amarras. Sua condigdo, é forcoso reconhecer, tinha algo a mais que o distinguia. Seu jeito
fez-me pensar que o alivio do regresso contém uma dimensio de vazio que pode crescer
com o passar do tempo. Que serd do romeiro sem a romaria? A maior parte vai ao santuério
alguma vez (ou vezes) na vida e volta a casa com naturalidade, satisfeita com a devogio
doméstica. Mas FCF extrapolou as medidas convencionais. Fica dificil imagini-lo assen-
tado no cotidiano.

Tornou-se, enfim, uma espécie de sacerdote. Alguém vocacionado a uma tarefa
maior — um exercicio ritual solitdrio de implicagdes coletivas, uma participagio pessoal
no fluxo que fundamenta a existéncia. Uma vez pediu licencga e levou duas cruzes num ano
s6. De outra feita, topou com uma cruz abandonada a meio do caminho. Nédo conhecia o
dono e nada sabia das circunstincias que o levaram a desistir. Depois de cumprida a sua
parte, e refeito das canseiras da viagem, voltou & estrada para arrastar aquela cruz andnima
até Pirapora. Nio gosta de ver cruz largada, teve prazer em entregé-la gratuitamente ao
Bom Jesus.

Comentei o caso com um padre local, estudioso do direito candnico, que me
esclareceu tratar-se de uma “devogio particular”, independente da hierarquia. De fato, em
Pirapora, precisei insistir com o Chico para que fossemos 2 missa. Nao que ele tivesse algo
contra, mas simplesmente nao lhe havia ocorrido que fosse necessirio completar a romaria
com a comunhéo eclesidstica. O essencial j4 estava feito, segundo ele, desde que se ajoelhou
ao pé do Santo. Seria, entdo, “um sacerdote particular”, a cumprir as suas obrigacdes no
dmbito amplo e multifacetado do catolicismo.
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A volta ao cotidiano, indispensével para completar o sentido do movimento,
devolve-o, no entanto, A esfera da sua fragilidade. Reencontrard o misto de respeito e
deboche que lhe é dedicado pelos companheiros. Expor-se-4 s acusagdes de incompeténcia
que a cunhada lhe faz chegar por intermédio da esposa. Serd eventualmente confundido
com um “desocupado”. Voltar4 a sentir o pé cada vez que o tempo muda, Dever4 reconhecer
que por si s6 ndo dé conta de segurar as pontas da trama complexa em que se transformou
sua vida.

Nio hé contra-senso, contudo, nestas implicagdes contraditérias da transformagao
da romaria em um quase-sacerdécio. H4 sim uma expressdo dramética de antinomias que
permeiam a fé religiosa. G offcio sagrado acarreta uma rentincia; e a rentincia, em alguma
medida, é sinal de um fracasso diante das expectativas terrenas. Afirmar a transfiguragao
do fracasso em sucesso é a arte do seu oficio; que por isto mesmo, enquanto for necessrio,
ndo escapa as contradigdes. Com todas as suas manhas e mazelas, o Chico da Cruz, na
vocagao especifica do seu sacerdécio, ndo fica a dever aos mais altos cardeais.



Assento dos Deuses: um
Aspecto da Construcao da
Identidade Mitica no Candomblé

Monique Augras e Marco Anténio Guimaraes

A FAVOR DE UMA “OUTRA” PSICOLOGIA

Na conclusdo de uma comunicagio apresentada no coléquio sobre “A Nogdo de
Pessoa na Africa Negra”, L. V. Thomas (1981: 420) propunha: “E no ponto de encontro de
métodos diferentes (psicolégico, antropolégico, fenomenol6gico...) que uma melhor com-
preensdo da personalidade negro-africana constituir-se-4. Espera-se que isso levard a
psicologia geral a revisio dos seus conceitos e de suas normas de referéncias por demais
europocéntricas.” Tal orientagio, necessariamente interdisciplinar em seus métodos e
intencionalmente despojada de etnocentrismo em nfvel tedrico, é seguida pela moderna
psicologia da cultura.

Herdeira da psicologia histérica que, de Meyerson (1948) até Vernant (1979),
ap6ia-se no texto fundador de Mauss (1963) “Uma categoria do espfrito humano: a nogio

Este texto foi originariamente redigido em francés, e publicado no Journal of African Psychology,
Enugu, 1 (1): 77-91, 1988.
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de pessoa, a nogio de Eu”, 1938, essa nova tendéncia assume também a sua divida para
com a antropologia norte-americana, na linha de “Cultura e Personalidade” e, sobretudo,
de Herskovits (1967) que, alids, parece ter sido o primeiro a registrar a expressio de
“psicologia da cultura”. Sofre ainda forte influéncia da sociologia do conhecimento, tal
como est4 desenvolvida por Berger e Luckmann (1976), e, por esse intermédio, reata com
a psicologia social de G. H. Mead (1963).

Considerando, com Geertz (1978), que cada ser humano é um artefacto cultural,
produto e produtor de determinado sistema s6cio-cultural, a psicologia da cultura propde a
revisdo sistemética das teorias cléssicas da psicologia tradicional, na medida em que
“cultura e sociedade ndo sdo quadros externos dentro dos quais a pessoa se vai desenvolver.
Sdo aspectos constitutivos da prépria personalidade™ (Augras, 1985: 103). Assim sendo,
tal revisio nao deixa de levar a uma ruptura bastante radical. Pois ndo se trata mais de
decifrar a multiplicidade das culturas por meio de parimetros europeus, mas sim de tentar
apreender a especificidade de cada sistema, inscrito no cerne dos componentes da pessoa.
Este enfoque permite vérios desdobramentos. Propicia a relativizagdo de nogdes implicita-
mente ligadas & idéia de uma natureza humana eterna e universal e, por conseguinte,
estimula a elaboragdo de novas perspectivas teéricas. Liberada dos vieses criados pela
pretensio hegemodnica da psicologia tradicional (vide, por exemplo, a psicandlise), a
pesquisa em grupos pertencentes a culturas nio-européias ganha maior adequacgio ao seu
objeto. No Brasil, onde tradigdes culturais miltiplas se expressam, se fundem e se opdem,
o psic6logo amitide esbarra na dificuldade de aplicar modelos euro-americanos ao trata-
mento de problemas especificos de individuos ou de grupos.

Nessa perspectiva, a primeira tarefa da psicologia da cultura parece situar-se em
nfvel de pesquisa, antes de mais nada. Apreender qual € a visido do homem e do mundo de
cada grupo cultural, analisar-lhe a estrutura, identificar suas estratégias de construgio da
realidade e, por fim, detectar quais sdo as modalidades de representagdo da pessoa e a
dinimica das interagdes, tudo isso constitui o propésito da psicologia da cultura.

Como bem observou Daraki, discipula de Vernant, “essa tarefa obriga a preocu-
par-se tanto com os fatos afetivos como com os cognitivos, que ndo se deverao opor (...).
O processo de autoconstrugdo s6 pode ser compreendido a partir da nogéo de inteligéncia
motivada; inteligéncia essa, cuja dinimica liga constantemente os pélos afetivos e cogniti-
vos” (1984: 64). As necessidades da pesquisa podem levar a privilegiar um desses pélos,
mas ambos sdo intrinsecamente ligados. Na Universidade Federal de Pernambuco, as
brilhantes investigagdes realizadas pela equipe liderada por T. N. Carraher, D. W. Carraher
e A. D. Schliemann (1982) oferecem excelente ilustragio de trabalhos que focalizam a
vertente cognitivista da psicologia da cultura.

E com a outra vertente que trabalhamos. Faz uns dez anos que estamos desenvol-
vendo pesquisas que se organizam em torno do tema central da construcéo da pessoa na
cultura brasileira, com especial predilegdo pelo estudo das modalidades de elaboragido da
identidade miftica entre os adeptos do candomblé, e sua relagio com a identidade pessoal.
Esses trabalhos situam-se, portanto, na confluéncia da psicologia da personalidade e da
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antropologia, em territério cujos contornos ganham maior nitidez a cada dia, delineando
paulatinamente uma 4rea que pode vir a tornar-se uma verdadeira psicologia da cultura, ou,
pelo menos, para citar Daraki, uma “outra” psicologia (1984: 70).

A REPRESENTAGCAO MITICA DA PERSONALIDADE

A simples fala dos iniciados do candomblé, quando descrevem aquilo que se
poderia considerar como equivalente miti¢o de estrutura da personalidade, opde-se 2 nogao
comum de que a identidade implicaria a manutengdo, ao longo da vida da pessoa, de
caracteristicas permanentes. Pois a vida do adepto é pontuada por transformagdes sucessi-
vas, que o vdo levando, no fim de seu percurso existencial, a identificagio, cada vez mais
rica e mais profunda, com as diversas entidades que tém nele a sua morada. Cada pessoa ¢
vista como receptdculo de uma constelagio de deuses, organizada segundo modelo estrita-
mente hierarquizado, dominada pelo orix4 principal, ou “dono da cabega”, ao qual o
iniciado se refere como “meu santo”. Conforme um mito de origem, cada “cabega” humana,
antes do nascimento, € construfda a partir de algum fragmento de matéria-prima (vento,
fogo, 4gua, lama, pedra, dendezeiro etc.) relacionada com determinada entidade que, por
conseguinte, ser4 a “dona” dessa cabeca.

A organizagao hierdrquica, no entanto, ndo exclui os conflitos, a tal ponto que a
constelagio das divindades pessoais — herdadas dos antepassados mas também ligadas ao
nascimento de cada pessoa — ¢ designada pelo significativo nome de “enredo”. Na
linguagem comum, enredo tem o sentido de trama, histéria, drama, mas significa também
intriga, ardil, maquinagio.

A nogio de “enredo” implica portanto uma representagio essencialmente dinimi-
ca da personalidade, onde ndo faltam tensGes. “Isso é enredo do meu santo”, eis a
justificativa de algum aspecto curioso do comportamento pessoal ou ritual. A “fixagdo” de
cada orix4 no lugar que lhe cabe na trama constitui um dos aspectos essenciais dos ritos de
iniciagio que, sob formas diversas, se vio repetir ao longo da vida do adepto. O grande
articulador dessa organizagio, que se estrutura ao mesmo tempo dentro da comunidade e
na pessoa do iniciado, é Exu, senhor do poder de transformagio, mediador e animador de
todo o conjunto do sistema.

Ao longo do trabalho de campo, tivemos oportumidade de estudar essencialmente
as feicoes da identidade mitica e as relagdes que cada iniciado estabelece com o “dono de
sua cabega”, processo dialético onde alternam identidade e alteridade (Augras, 1983) e que
encontra seu climax na possessio ritual (Augras, 1986a); a construgio da corporalidade
pelo meio dos ritos de passagem (Augras, 1986b); a dialética proibigao/transgressio/repa-
ragdo, que faz de cada adepto o articulador da mediagdo pela qual os limites do sagrado sdo
ao mesmo tempo ultrapassados e paradoxalmente reforgados, desencadeando um processo
de liberacio de energia (axé), de tal modo que o préprio iniciado acaba participando
ativamente na transformagao do mundo (Augras, 1987).

Entre os diversos aspectos de que se reveste a construgao progressiva do corpo do
iniciado — a construgio simbdlica, é claro, que marca certas partes do corpo fisico —,
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processa-se a instalagio de uma rede de correspondéncias, que articula entre si a estrutura
da identidade mitica, as caracterfsticas do “enredo”, o caminho desenhado pelo “signo”
revelado pelo ordculo e até mesmo a histéria da comunidade A qual pertence. Uma urdidura
muito sutil redne elementos aparentemente disparatados. A construcao simbélica do corpo
do iniciado ocorre paralelamente 3 montagem de um conjunto de objetos, suporte da
presenca concreta e constante de suas divindades pessoais e que se chama o assento dos
orixés.

O ASSENTO DOS DEUSES

Curiosamente, a palavra assento ndo € lusa. Provém do étimo fon (Castro, 1983),
que designa uma espécie de altar portatil, ligado ao culto dos antepassados e a divinagao
(Maupoil, 1981). Em portugués, assento significa também sitio, residéncia, lugar e, por
conseguinte, as palavras confundem-se no uso comum. No terreiro, chama-se assento a um
recipiente de barro, louga ou até mesmo madeira, que contém diversos objetos e uma ou
duas pedras, onde, como diz certa sacerdotisa a Nina Rodrigues, “o santo est4 encantado”
(1900: 29).

Nio é o simples desfgnio dos deuses que encanta a pedra. O encanto é fruto de um
demorado processo ritual que, ao mesmo tempo, assegura a “fixagdo” de cada orix4 na
pessoa do postulante e realiza o “assentamento”, ou seja, a colocagio de cada elemento no
seu devido lugar. O assento €, portanto, a concretizagdo do vir-a-ser inicidtico. Suas
peculiaridades correspondem & natureza de cada uma das divindades que compdem a
identidade mitica e, ao longo da vida do iniciado, o assento sofrerd uma série de modifica-
coes sucessivas, que acompanhardo a progressiva ascensao do sacerdote ou da sacerdotisa
no seio da comunidade religiosa.

Enquanto o adepto passa de postulante (abian) a novigo (iad), a sacerdote (ebdmi),
podendo vir a alcangar cargos cada vez mais elevados, com maior nivel de exigéncia, o
assentamento vai-se modificando, diversificando-se, até chegar as complexas moradas onde
residem os orixds dos sumos sacerdotes (ialorix4s ou babalorixés).

O primeiro estado do assento, por assim dizer, contém os objetos necessdrios a
caracterizacao dos elementos da natureza que correspondem ao “dono da cabega”.

J4 que cada cabega foi construida a partir de certa matéria-prima, especifica para
cada divindade, o assento (ainda chamado ighd, do nome ioruba da cabaga), vai expressar
concretamente esse parentesco.

Senhor do poder de transformagio, Exu estd presente em montfculo de argila,
massa que pode assumir todas as formas e que, conforme um mito recolhido por Santos
(1976), surgiu nos primérdios do mundo como primeira manifestacio da existéncia. O
recipiente é de barro, alguidar sem tampa, pois a energia do deus da transformagio ndo pode
ficar presa. A ferramenta de Exu, feita com sete tridentes, € fincada na argila. O assento
comporta ainda bizios e moedas, simbolos das trocas que Exu determina, assim como
objetos falicos, quer sejam estétuas masculinas com falo avantajado ou simples cabagas “de
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pescoco comprido.” Sobre diversos elementos que compdem o assento de Exu, deita-se
azeite-de-dendé.

A colegiio de objetos contidos na residéncia do orix4 ndo é percebida pelo adepto
como sendo mera representagio. E vivenciada como presenga. O assento é a materializagio
do corpo da divindade, € lavado periodicamente pelas “4guas” rituais, “como se di banho
a uma crianga nossa”, com todo carinho e ternura; € alimentado pelas oferendas e, revestido
de “saias” coloridas, assume um aspecto antropomérfico aos olhos dos visitantes admitidos
a penetrar nos “quartos” dos orixds.

Como todo corpo vivo, o assento da divindade pessoal (assim como o dos deuses
no templo) deve manter equilibrio hidrico constante. A cada deus especifico, ou, melhor
dizendo, a cada famfilia de deuses, corresponde um liquido especifico, que garante a
manutengio de sua capacidade vital, d4gua, lama, mel, azeite de oliva ou de dendé.

Por exemplo, os deuses do mato possuem caracteristicas comuns e seus assentos
respectivos ilustram isso claramente. O assento de Ogum, deus dos guerreiros, dos ferreiros
e da abertura dos caminhos, consiste em alguidar sem tampa que costuma conter uma pedra
de minério de ferro e uma haste, também de ferro, onde estio fixadas miniaturas de
ferramentas que ora servem ao trabalho da terra (enxada), ora s atividades de transforma-
¢do (bigorna). Aqui também o azeite-de-dendé € o liquido apropriado, mas, conforme
Lépine, haveria uma “qualidade”, isto €, um subtipo de Ogum — j& que o nome de cada
um dos grandes deuses € genérico e na realidade inclui certo ndmero de subtipos bem
diferenciados, com caracterfsticas que podem até ser antagbnicas — que, em vez de
azeite-de-dendé, “pega mel, para acalmar” (1978: 194). O mel, como tudo o que é vermelho
ou amarelo, participa do simbolismo da forga vital, que se encontra também no sangue e
no azeite-de-dendg, e por isso pode substitui-los, quando se trata de um deus tdo violento
como Ogum.

Seu irméo, Oxdssi, protetor dos cagadores, mora em prato de barro nagé (de uma
cor mais clara que o barro comumy), contendo um ou vérios seixos de rio (conforme o subtipo
de Ox6ssi), e uma miniatura de arco e flecha. Assim como seus irmaos, fica imerso em
azeite-de-dendé. Seu filho Logunedé, que participa da dupla natureza da floresta de Ox6ssi
e dos rios de sua mae Oxum, reside numa vasilha de barro tampada, onde a ventarola de
Oxum se une ao arco e A flecha deitados, junto com o seixo, numa mistura de mel e azeite.

Sem divida, tornar-se-ia muito enfadonho descrever em detalhes a composigio
dos assentos de todos os deuses do pantedo. Basta assinalar que, em regra geral, tanto o
continente quanto o conteddo parecem expressar as qualidades fundamentais de cada um
dos orix4s. Assim é que, aos recipientes de barro dos deuses do mato, poder-se-ia opor a
gamela de madeira de Xangd, ou ainda as sopeiras de porcelana branca de Oxal4 e lemanj4.
A gamela de Xangd parece estar relacionada com a linhagem, o poder dos antepassados,
aludindo aos tempos muito antigos, quando homens e drvores eram irmaos (Santos, 1976:
76). No que diz respeito A sopeira de Oxal4, sua cor expressa-lhe concretamente a qualidade
de grande deus da cor branca, simbolo de totalidade, j4 que o branco inclui todas as cores,
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deus de todos os comecos, quer se trate da criagio do mundo ou de alguma iniciagio
individual.

No assento de Oxal4, tudo € branco. Recoberto por panos brancos, contém “um
seixo branco transparente, colocado na sopeira junto com uma pulseira de chumbo, 16
biizios, moedas de prata, orf (manteiga vegetal), efun (giz), ighin (caracéis) feitos com dgua
e outras substincias, e recobertos de algoddo branco”, no dizer de Lépine (1978: 130), que
descreve com pormenores os assentos de um templo tradicional na Bahia. E f4cil desvendar
o significado desses objetos. Todos os componentes evidenciam a especificidade do
elemento branco, como sendo um dos geradores da forga sagrada (axé): “O elemento branco
encontra-se nas secregoes do corpo, esperma, leite, saliva e também no plasma do caracol
comestfvel, que constitui a alimentagio favorita de Oxal4. Quanto ao branco de origem
vegetal, estd presente na seiva das drvores, e nos derivados alco6licos; estd contido também
na manteiga vegetal, na noz de cola branca, no algodio, no inhame, na farinha de milho
branco. Os metais que correspondem ao elemento sdo prata, chumbo, estanho. Um dos
componentes mais destacados é o giz, que marca os novicos durante a iniciagio. A 4dgua,
por fim, € o préprio ‘sangue branco’” (Augras, 1983: 66-67).

Como se vé, o conteddo do assento corresponde estritamente a todos os aspectos
que fundamentam a forga especifica de orix4 e por meio dos quais a sua presenga se
manifesta. Cada objeto alude a determinado episédio dos mitos de Oxald, lembra seus
interditos, afirma suas preferéncias, resumindo por assim dizer a esséncia do deus.

O contetido do assento como que apresenta uma sintese das informagoes referentes
a cada divindade e conservadas pela comunidade. Numa cultura de transmissio oral, parece
atuar como compéndio mnemotécnico, capaz de ativar determinados dispositivos rituais
que, por sua vez, vém reafirmar a importancia dessas informag¢des na manutengio das
estruturas de plausibilidade do mundo (no sentido de Berger, 1985).

Importa sublinhar que o assento do orix4 ndo fica instalado de vez, mas é
constantemente limpo e remanejado. A cada manipulagio, a energia € por assim dizer
“recarregada”. A forga sagrada renova-se, espraiando-se entre os membros da comunidade,
quando as sacerdotisas procedem 2 limpeza ritual (ossé) dos assentos das divindades
tutelares do templo. Quando se trata dos assentos dos deuses do enredo pessoal, € o préprio
iniciado que se encarrega da tarefa, participando assim da restauragio e ampliagio do axé.

Os elementos que compdem esses assentos pessoais nio sio diferentes dos que
foram descritos acima. Talvez sejam mais simples, e seu nimero é reduzido, ao menos nos
primeiros graus da iniciagdo. Lépine observa que “o contetido dos assentos individuais varia
em fungdo da qualidade e de cada caso particular, sendo determinado, em dltima insténcia,
pelo oréculo; é o santo quem decide: ‘Quero ser assentado assim ou assado’ (1978: 130).

O primeiro assentamento do dono da cabega redne os objetos necessdrios e
suficientes para caracterizar a presenca do orix4, mas, no decorrer das “obrigacdes”
sucessivas, que costumam ocorrer apés um ano, trés anos, sete anos, 14 e 21 anos, vio-se
acumulando os elementos que assinalam o cumprimento dessas etapas. A medida que o
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status do iniciado vai mudando, seu potencial de energia sagrada aumenta e, paralelamente,
o assento de sua divindade pessoal complexifica-se.

Um remanejamento espacial acompanha as modifica¢des internas do contetido da
“cabaga”. A posicdo do assento individual em relagio ao chio do “quarto de santo” obedece
também a dimensio temporal. O assento do novigo recém-iniciado é colocado no chéo, o
que néo significa desvalorizagio. Pois é-lhe necessdrio manter contato com a terra, fonte
de energia. A medida que aumenta a forga do iniciado, 0 assento sobe aos poucos, é colocado
nas prateleiras (pepelé) construfda para esse fim.

Além disso, essa “subida” do assento, por assim dizer, ndo ilustra apenas as etapas
da carreira sacerdotal do iniciado. Relaciona-se também com a evolugéo de toda a comu-
nidade. A cada vez em que novo grupo de novigos (“barco”) é submetido 2 iniciagdo, novos
orix4s pessoais sao incorporados ao capital sagrado do templo. “Considera-se que o drisa
provoca a vinda de outro do mesmo tipo. Diz-se entdao que ‘ele o chama’. Inversamente, os
tltimos a chegar empurram para diante os drisd mais antigos e os fazem subir na escala
hierdrquica.” (Cossard-Binan, 1981: 146). H4, portanto, progressao, para cima, de todos os
orix4s estabelecidos no templo. Pode-se deduzir que o aclimulo de assentos corresponde ao
acréscimo da forga sagrada e, por conseguinte, aumenta a vitalidade da comunidade, estreita
suas ligacOes e garante sua permanéncia.

O assentamento do dono da cabega, no primeiro grau da iniciagao, realiza-se pela
cerimdnia chamada bori, quando sacrificios sdo oferecidos ao mesmo tempo a cabega do
iniciado e aos objetos do ighd, de modo a estabelecer uma relagio sagrada entre o deus, o
assento, e o adepto (Verger, 1981). Mais tarde, haverd a entronizagio dos assentos
respectivos das demais entidades que constituem o “enredo”.

A ordem e o ritmo desses assentamentos parecem depender estreitamente da
natureza do enredo, e, particularmente, das ligagdes que unem os orix4s entre si, de suas
afinidades, seus mitos, bem como do sistema de precedéncias que rege suas relagdes de
mitua dependéncia.

Por exemplo, um de nossos informantes, que pertence a um terreiro tradicional do
Rio de Janeiro, cujas “rafzes” vém da Bahia, participou primeiramente do assentamento do
seu orix4 patrono, Oxéssi, e da divindade que vem logo depois (ori ekeji, literalmente, “a
segunda cabega”) que, no seu caso, é Oxum. E 6bvio que, neste primeiro passo, Exu tenha
de estar presente, jé que, sem ele, nada se faz. Quando se trata de asssentar os deuses, € ele
que se encarrega de transportar a oferenda e, por conseguinte, de estabelecer ligagdes
sagradas entre o postulante, o ighd, e o orix4. Assim como o senhor do poder de transfor-
magao, Oxal4, deus da criacao dos homens, e que preside todos os comecgos, logo, todas as
iniciagdes, deve também ser assentado juntamente com o dono da cabega.

Desde o primeiro grau de iniciagdo de nosso informante, temos portanto guatro
assentos, que correspondem respectivamente a Ox6ssi, Oxum, Exu e Oxald. Mas acontece
que, nesse terreiro, o preceito exige que todo assentamento de Oxum se acompanhe do
assentamento de sua mie lemanji. Além disso, Iemanj4, deusa das 4guas primevas, faz-se
necessariamente presente na cerimonia do bori, pois ela rege a formagao da individualidade,
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a tal ponto que é chamada Iya Ori, “Mae da Cabega”. Junto com seu esposo Oxal4, tem de
tomar parte em todos os rituais de iniciagdo, como Senhora das Origens. A primeira
cerimbnia implica portanto o estabelecimento de mais um assento, o de lemanj4.

Mais tarde, na ocasido da “obrigagdo” de um ano, que mais ou menos reproduz os
mesmos ritos iniciais, nova divindade, Iansa, que ocupa o terceiro lugar no enredo que rege
a “cabeca” do nosso amigo, foi assentada. Logo mais, realizar-se-4 a “obrigagio de trés
anos”, que vai estreitar ainda mais os lacos que unem iniciado e comunidade, e a mie-de-
santo avisou que, desta feita, “assentaria a familia toda”.

Enquanto isso, outras divindades pessoais, de outros membros da comunidade,
receberam assentamento no terreiro e, como vimos acima, a posigao inicial dos assentos
dos deuses do nosso informante vai-se modificando em conseqiiéncia. Além disso, a
composicio do ighd, determinada pelo “subtipo™ especifico de cada orix4, vai sofrendo
outras tantas transformagoes, pelo acréscimo de novos elementos, na oportunidade de cada
obrigagdo. Pode até mesmo desdobrar-se. Assim € que, para prosseguir em nosso exemplo,
logo mais Oxéssi receberd outro assento, além do primeiro, que foi colocado no quarto do
santo. Desta vez, o assento serd instalado fora da casa, pois nenhum deus do mato agiienta
ficar morando muito tempo em lugar fechado. O estabelecimento dos assentos das divin-
dades pessoais inclui portanto a redistribuigao constante do espago do templo, e, logo,
constitui um dos aspectos da dinamizag¢do do conjunto do sistema, ao propiciar a circulagio
da forga sagrada.

O interior do ighd, periodicamente reconstituido e enriquecido, o espago interno
do quarto do santo, remanejado em cada ceriménia, o conjunto do terreiro, constantemente
percorrido no cumprimento das atividades rituais, remetem a um espago concebido como
estrutura dinimica em perpétua expansao e transformagao. O corpo vivo do iniciado aparece
como a mais completa metéfora dessa representagio.

Desde os primeiros ritos de passagem, culminando na reclusio dos novigos,
preparam-se simultaneamente o assento das divindades pessoais, presenga materializada de
cada orix4, e o corpo do iniciado, que serd, ele também, chamado a manifestar concreta-
mente a presenga do deus, na hora da possessdo. Quando o orix4, falando por meio do
ordculo, diz desejar estabelecer sua morada em seu filho, toda a comunidade mobiliza-se.
A mae-de-santo indica o dia da entrada na camarinha (quarto de reclusao) e d4 ao nedéfito
a lista das coisas que dever4 trazer no dia da iniciagao. E pela compra dos pratos, dos bizios,
das contas, dos animais para os sacrificios, de todo o enxoval, dos materiais necessirios aos
assentamentos e & transformacdo do corpo profano em recepticulo do divino, que o
postulante comega a sua aprendizagem.

Na camarinha, o corpo dos novigos ¢ tratado de acordo com os preceitos. Raspado,
submetido a banhos repetidos, as vees incisado com navalha, pintado das cores simbélicas
(branco, vermelho e azul, sucessivamente), coberto pelas vestes litGrgicas, paramentado
com colares que sinalizam seu parentesco com determinados orixds, o corpo € por assim
dizer reinventado no plano mitico e ritual. Simultaneamente, por um processo paralelo, o
assento do orix4 vai sendo purificado pelos banhos, elaborado, preparado para o instante
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em que se transformar4 na manifestagdo de uma presenca. Preparo do corpo e montagem
do assento culminam nos sacrificios, que propiciam a sintese entre cabega e orix4. Na hora
da apresentacdo dos novos iniciados frente & comunidade, o préprio orix4 proclama seu
nome. Este nome, proferido pela entidade manifestada no corpo que lhe foi preparado, serd
também o da morada que lhe corresponde no segredo da casa dos deuses.

Essa fusao dissolver-se-4 ap6s a morte do iniciado, quando os ritos funer4rios
promoverao a destruigdo dos assentos individuais. “Desde que o falecimento é conhecido”,
escreve Santos (1976: 231) “procede-se a levantar um pequeno recinto provisério, coberto
de folhas de palmeira, junto ao Ilé-ibo-aku (casa dos mortos). A Iyalase, secundada por
outra sacerdotisa, procede ao levantamento ritual dos ‘assentos’ individuais pertencentes a
falecida, assim como todos seus objetos sagrados e tudo é depositado no chéo, no recinto
provisério, distante dos /lé-drisa (casa dos deuses). As quartinhas que continham dgua sio
esvaziadas e emborcadas.” No sexto dia do luto, na conclusio de uma série de ritos

"!prcliminarcs, as vestes litlirgicas sio rasgadas, os colares, rompidos, quebram-se pratos e
quartinhas. Os lagos sio desfeitos, as marcas do suporte material da presenca dos deuses
estdo reduzidas a p6. Aboliu-se a sintese. A forga sagrada € reintegrada ao potencial
coletivo. A pessoa foi-se, transformada que estd em elemento venerado, indiferenciado,
porém, do poder ancestral da comunidade.

0 PARADOXO DO UM E DO MULTIPLO

Do ponto de vista da psicologia da cultura, que imagem da pessoa se pode
depreender da descrigdo do assento dos deuses?

Em primeiro lugar, verifica-se que ndo se trata apenas de mera representagio
simbélica da presenca divina. Cada assento é considerado como ser vivo, que é gerado,
nasce, cresce e desaparece com a morte do individuo. Toda a comunidade participa de cada
um dos momentos significativos da “vida” do assento, pelo meio das cerimonias sucessivas,
segundo o ritmo temporal que lhe é peculiar. £ também a comunidade, no mais amplo
sentido, que, por assim dizer, “recupera” a for¢a sagrada do adepto falecido, ao transfor-
mé-lo em antepassado, pelos ritos funerdrios. O assentamento das divindades pessoais deve
ser portanto percebido como criagdo coletiva, paralela a elaboragédo progressiva da pessoa
do iniciado.

Parece até tratar-se do mesmo processo, que se desenvolve concretamente em
suportes diferentes. As etapas da instalagio de cada assento acompanham pari passu os
graus sucessivos da iniciagdo, mas, além disso, a identidade de natureza entre esses dois
aspectos é claramente assumida pelos protagonistas. Os assentos dos deuses pessoais sdo
cuidados com zelo invulgar, que deixa entrever que mexer no assento é tocar na prépria
pessoa do iniciado, naquilo que ela tem de mais sagrado. O iniciado que, porventura, se
afasta do terreiro, toma precaugdes extremadas para assegurar a inviolabilidade dos assen-
tos. Contam-se indmeros casos de sacerdotes que, por algum motivo, “carregaram o santo”
consigo. Quando se trata de desavengas, entio, os iniciados ddo um jeito para levar embora
os assentos de suas divindades pessoais, antes.do rompimento definitivo, pois, se os
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deixassem por 14, seria uma parte sua que ficaria exposta a eventuais destruigdes. E bem
conhecido o caso de uma ilustre miae-de-santo que, a cada viagem fora da Bahia, carregava
consigo os assentos dos seus deuses, visto que nunca se sabe...

Os limites da pessoa, portanto, ultrapassam amplamente o corpo fisico ou, melhor
dizendo, o corpo do iniciado € o suporte de um sistema complexo, com desdobramentos
miiltiplos. Como bem assinalou Augé, a propésito de suas observagdes na Africa Ocidental,
“tudo parte do corpo individual ao qual se liga, numa perspectiva ndo-dualista, uma
insténcia psiquica que é a0 mesmo tempo componente material, presenga ancestral e objeto
de culto (outro indispensével a defini¢do do mesmo, do eu)” (1985: 1.256).

No caso especifico do candomblé, como vimos, 0 “assento” se desdobra. Enquanto
o corpo do adepto estd sendo preparado para servir de receptéculo a uma s6 divindade —
ao menos nos mais tradicionais terreiros, onde é sempre o mesmo deus quem danga na figura
do iniciado —, a presenga de vérias divindades afirma-se, contudo, como inerente  prépria
constituigao da pessoa. Em cada momento da vida do iniciado, a totalidade do “enredo”
estd implicada, e o dinamismo interno da personalidade é percebido como articulagio dos

dramas que opdem as divindades pessoais entre si. A instalagio dos assentos respectivos
visa a estabiliza¢do dessas instincias diversas.

E como se o processo de construgio simbélica do corpo do iniciado e do
assentamento de cada um dos deuses do enredo no lugar que lhe cabe atendesse a duas
exigéncias contraditrias: de um lado, preparar o adepto para a manifestagio da sfntese
entre o corpo do homem e a divindade que o possui; de outro, armar um dispositivo que,
de modo concreto, afirma a multiplicidade, a fragmentagao. Tal movimento, que provoca
a duplicagdo, para ultrapassi-la na possessido, e simultaneamente multiplica as repre-
sentagdes da alteridade, sugere uma imagem da personalidade baseada no paradoxo da
multiplicidade geradora de unidade.

Esse modelo distancia-se claramente da representagio ocidental da personalidade
e, por conseguinte, da psicologia cldssica, em que duplicagao e fragmentagio sdo necessa-
riamente marcadas pelo estigma da patologia. Em recente revisio de manuais contempori-
neos de psicologia transcultural, Langness observa que o tema da possessio ainda é
enquadrado como “sfndrome de possessio, rapidamente comentada na categoria geral de
dissociagio” (1982: 353, grifo nosso).

E tamanha a dificuldade de pensar a duplicagio fora do referencial patolégico que
até mesmo um autor como Morin, que se dedica a descrever a “multipersonalidade” numa
Gtica valorizante, ndo consegue ultrapassar essa limitacdo. Apesar de propor o reconheci-
mento da duplicagdo como estrutura existencial — “O eu ndo se desdobra apenas. Contém
(ou determina? ou resulta de?) duas ou trés personalidades cristalizadas com maior ou
menor nitidez, além de vdrias subpersonalidades, sejam superficiais (personagens, papéis
sociais) sejam protopldsmicas, larvais, passageiras (fantasia, imagindrio)” (1969: 151) —
quando tenta elaborar uma generalizagao tedrica, a Gnica nogéo que lhe parece adequada é
a de histeria.
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Dissociacao ou histeria, psicose ou neurose, a multiplicidade dos componentes da
pessoa ndo se pode encarar, aos olhos da tradigio euro-americana, sem o viés da nosologia
psiquidtrica. Parece-nos que esta quase-impossibilidade de apreender a duplicagio sem
passar pela psicopatologia provém da superestimagio da nogio de individuo, com prejuizo
da nocgio de pessoa.

A prop6sito de seus trabalhos na fndia, Dumont (1979) mostrou claramente o
quanto a aplicagdo da nogdo de individuo ao estudo de sociedades que nio a utilizam pode
levar a verdadeiros contra-sensos sociolégicos. Parece ébvio que a psicologia, ao partir da
nogao de individuo como se fosse um dado universal de realidade, esbarra em antinomias
irredutfveis, quando pretende compreender mecanismos e comportamentos oriundos de
sociedades diversas. No caso em pauta, vemos que duplicacdes e sinteses jamais ocorrem
em termos abstratos. A possessdo implica o preparo ritual de um corpo concreto. A
instalagdo dos assentos lida com objetos materiais. Mas, sobretudo, como assinalamos
repetidas vezes, a comunidade participa de todas as etapas do processo inicidtico.

No terreiro, tudo € feito dentro da comunidade, por ela e para ela. A possessio
pelo orix4 é essencialmente um fendmeno de comunicagdo, aspecto que ndo foi ainda
suficientemente enfatizado talvez. A manifestagio do deus no corpo do iniciado, pela
aprendizagem que implica, pelo dominio do c6digo gestual, pela intensidade das wrocas
afetivas e emocionais que ocorrem durante a festa, ndo se pode reduzir a simples descrigdo
de fen6bmenos “intrapsiquicos”. Quando isolada do seu contexto, perde o significado.

No nivel do assentamento, a dimensdo comunitéria poderia talvez fornecer uma
aproximagio do paradoxo unidade/multiplicidade. Como vimos, 2 medida que o iniciado
estreita os lagos com a comunidade e que, por sua vez, esta se vai desenvolvendo, os assentos
nao sdo apenas instalados como também se enriquecem, e até mesmo se deslocam segundo
um c6digo preciso. Por assim dizer, a multiplicidade dos assentos parece espelhar a
movimentagio da comunidade. Cada elemento € indispensdvel 2 vida do conjunto. Toda
mudanga provoca a reorganizagio temporo-espacial do templo. No nivel do iniciado, os
deuses que compdem a constelagio de sua identidade mitica tecem entre si lagos cuja trama
se estreita cada vez mais, ao longo dos rituais. Assegurada pelo estabelecimento dos
assentos respectivos, a integragio das diversas divindades pessoais também representa uma
dobradiga na articulagio dos miltiplos sistemas presentes no funcionamento da comunida-
de.

Os assentos dos deuses permitiriam portanto desencadear um jogo de relagdes
sumamente dinimico, e poderiam ser chamados de objetos transicionais, no sentido de
Winnicott (1975). Pois que parecem facilitar, no modo concreto, a mediagdo entre a
multiplicidade interna dos aspectos da pessoa e a diversidade dos elementos — sociais,
rituais, miticos e histéricos — da comunidade.

Nessa perspectiva, a pessoa apareceria nao como entidade, mas como processo
constantemente elaborado e remanejado pela dialética intrinseca dos atos rituais em que se
afirmam a permanéncia do modelo mitico e a descontinuidade das experiéncias individuais.
Nesse nivel, torna-se impossivel falar em dissociai;io psiquica ou encenagao histérica. Ao
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contrério, é preciso descrever a sintese dindmica que, ao substancialismo das representagbes
da psicologia cléssica, opde uma conceitualizagdo complexa e integrativa, que respeita a
flexibilidade do vivo.
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m Atalho Até Deus: um estudo
de Catolicismo Popular

no Rio Grande do Sul

Claudia Fonseca e Jurema Brites

“Nunca esquego da primeira vez que assisti a um batizado em casa. Era em
Uruguaiana. Eu era bem pequena; devia ter uns sete ou oito anos. Era o batizado da
filha do sapateiro que morava ao lado da nossa casa. Fiquei superansiosa, com medo
que ndo me deixassem assistir @ ceriménia por ser crianga. Foi no quarto da mulher do
sapateiro. Ela ainda estava na cama, de resguardo. Acho que a crianga devia ter dois
ou trés dias. Parece que se fixou um quadro na minha memdria: aquele quarto sombrio,
o Bira, meu irmdo, com uma vela na mdo, a fara, minha irma, com o bebé no colo. E me
vem aquela sensagado de solenidade e de quanto me sentia importante participando
daquele momento.” (Estudante universitdria, 24 anos)

Propomos, neste artigo, investigar o batismo de casa, rito eminentemente comum
entre camadas populares do Rio Grande do Sul.! £ curioso que uma prética tdo difundida
nido tenha sido comentada na literatura de ciéncias sociais, nem mesmo nos escritos
folcléricos. Até clérigos e historiadores, abordados para dar sua opinido sobre a prética, a
explicam como mera derivagio da liturgia cat6lica: “Era coisa da campanha, da época em
que ndo tinham padres por perto. Batizavam as criangas em casa para ndo morrerem pagas.
E coisa dos antigos.” Mas a nossa experiéncia como pesquisadoras em bairros populares
urbanos nos levou a crer que, se bem que possa ter comegado como “coisa da campanha”,
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nio est4 mais limitada nem 2 campanha, nem aos antigos. E uma pratica popular muito viva
com significado préprio. '

Uma das autoras desse artigo ouviu falar pela primeira vez do batismo em casa
quando pesquisava uma vila porto-alegrense de invasio composta principalmente de
papeleiros, mendigos, e biscateiros (Fonseca, 1984). Quando indagados sobre a identidade
de seus padrinhos, os moradores da vila perguntavam sistematicamente: “Padrinhos de casa
ou padrinhos de igreja?” Uma moga de 12 anos contou com muito orgulho que era madrinha
em casa do nené de quem era bab4. Outra, de 15 anos, chorou mégoas contra seu pai que
era tio mal-humorado que, para dormir de noite, mandou desligar as luzes antes que seu
neto, de alguns dias, fosse batizado. Tornou-se evidente que, quando falavam do batismo
de um recém-nascido, nove vezes em dez, se referiam ao batismo em casa, feito entre
parentes e amigos sem a minima partipagdo de autoridades eclesi4sticas.

A pesquisadora, por ser estrangeira, achava que provavelmente tratava-se de um
rito cat6lico usual. Mas, ao consultar seus colegas, descobriu que a grande maioria dos
membros da classe abastada ndo tinha conhecimento da pratica. Quando muito, diziam:
“Deve ser disso que a minha empregada estava falando.” (Em uma aula de vinte estudantes
de ciéncias sociais, s6 dois tinham ouvido falar do costume.) Manifestamente, estdvamos
lidando com um exemplo da lacuna que existe entre as classes no que tange ao reino
simbélico.

A segunda autora desse artigo traz uma 6tica totalmente diferente. Nao somente
¢ gaticha, ciente da prética, mas € oriunda de uma famflia de colonos (alemaes e luso-bra-
sileiros) onde se pratica o batismo de casa h4 trés geragdes. Para ela, tratava-se de “tornar
o familiar exético”, isto é, levar seu olhar para familiares e amigos para descobrir novas
dimensdes de uma prética que até agora lhe parecera banal. J4 que muitos informantes
tinham dificuldades em lembrar que praticavam o batismo em casa (o estigma ligado 2
prética serd discutido mais tarde), era ttil confrontd-los com uma pesquisadora que
manifestamente compartilhava do seu universo simbélico,

Nessa primeira fase da pesquisa, coletamos depoimentos de umas trinta pessoas,
principalmente mulheres: vinte da pesquisa de campo em um bairro operério de Porto
Alegre (onde, até agora, sé descobrimos uma mulher que ndo batiza seus filhos em casa),
e mais dez familiares e conhecidos das duas pesquisadoras. A maioria dos informantes
poderia ser classificada entre grupos trabalhadores: sdo empregadas domésticas, costurei-
ras, chacareiras, casadas com vendedores ambulantes, mecinicos, lixeiros, metaltrgicos...
Mas hd também pessoas da “classe média baixa” (funciondrio técnico da universidade,
motoristas de 6nibus, dono de venda) e, entre as pessoas de origem interiorana, repre-
sentantes dos grupos abastados (filha de juiz, professora de segundo grau). Com uma
amostra tio modesta é evidente que ndo pretendemos chegar a conclusdes “estatisticamente
significativas”. Porém, o material tem se mostrado suficiente para levantar novas hip6teses
sobre vérios assuntos de interesse para os cientistas sociais.

O estudo do compadrio tem acompanhado as tendéncias gerais das ciéncias
sociais.> Na década de 60, o americano G. Foster (1967) ressaltou a importincia do
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compadrio na formagio de redes sociais na América Latina. Wolf e Mintz (1967) acrescen-
taram uma dimensao histérica e politica a discussdo, ao analisarem o compadrio na Europa
medieval destacando seu papel no conflito entre Igreja e Estado, e entre servos e senhores.
Estruturalistas, em reagdo ao excessivo pragmatismo desses primeiros modelos, tornaram
a sublinhar, através da imagem da Sagrada Familia, os aspectos propriamente simbélicos
do compadrio (Arantes, 1975; Pitt-Rivers, 1983).

Todos estes autores reconhecem vérias formas de compadrio (batismo de casa, de
casamento, crisma) mas raramente exploraram as diferengas simbdlica ou funcional entre
elas. N6s, por outro lado, jogamos com a relagdo entre o batismo em casa e batismo na
igreja. Ao mostrar que o significado do compadrio nao pode ser reduzido a uma férmula,
que suas miiltiplas formas se remetem a situagdes e contextos préprios, tentamos evitar a
visdo legalista que privilegia normas em detrimento de préticas e estratégias. Enfim,
ressalta-se a necessidade de captar a l6gica simbélica que informa a interagio entre as
variantes do co.npadrio sem perder de vista a complexidade de cada uma delas.

O batismo de casa acrescenta uma nova dimensio ao estudo do rito ortodoxo
(batismo na igreja) por ser uma imagem espelhada dele. Veremos mais tarde que, ao mesmo
tempo que complementa o batismo de igreja, também contrapde-se a ele, pela inversdo de
hierarquias usuais. Como € praxe no estudo de ritos, essa inversdo ressalta estruturas
normalmente despercebidas, s6 que, neste caso, o rito por ser inversiao de um outro rito,
joga luz ndo somente sobre o cotidiano (do qual se aproxima), mas também sobre o batismo
de igreja (ao qual se opde).

Finalmente, acharemos, neste rito doméstico, um exemplo concreto de “religiosi-
dade popular".3 Recentes estudos sobre préticas e crengas religiosas na histéria brasileira
mostram que a idéia de um mundo mégico cheio de bruxas e espiritos ndo era monopélio
dos povos ex6ticos — fndios e africanos; também fazia parte do catolicismo colonial trazido
pelos portugueses (Mello e Souza, 1987). Antrop6logos detectaram a existéncia de um
catolicismo riistico na sociedade atual, mas tenderam a associar tal religiosidade ao contexto
rural (Queiroz, 1976; Brandio, 1986; Zaluar, 1983). Outras religides, tais como o candom-
blé, o pentecostalismo ou o espiritismo, eram vistas como respostas mais pertinentes aos
problemas de sobrevivéncia e de identidade enfrentados por populagdes carentes e recém-
urbanizadas.

Nessa perspectiva o estudo de Macedo (1986), ao enfocar o catolicismo entre
moradores de um bairro periférico de Sao Paulo, foi pioneiro. Mas seu enfoque ainda difere
do nosso, pois ressalta a complementaridade entre os movimentos progressistas da Igreja
(os que deram origem as CEBs) e o ethos do grupo que estudou. Sem negar essa perspectiva,
nossa andlise concentra-se no antagonismo entre Igreja e religiosidade popular — no
contraste entre a prética popular e o rito ortodoxo e suas implicagdes em relagdo a identidade
do grupo. Este enfoque é conseqiiéncia, em parte, da prépria prética — batismo em casa —
que existe a revelia dos poderes legitimos. Mas a escolha deste assunto €, ela mesma, fruto
de um procedimento metodolégico particular que toma como ponto de partida a observagio
participante de rotinas cotidianas domésticas. Interpretamos o batismo em casa nao como
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um mero resquicio do passado, como querem alguns. Nem como, tampouco, como querem
outros, uma manifestagio de resisténcia consciente contra a autoridade da elite. Conside-
ramos ele um exemplo da criatividade cultural que leva grufos populares a reelaborar, em
funcdo de suas vivéncias, elementos da cultura dominante.

Em suma, este estudo € uma entre vérias interpretagdes possiveis sobre a religio-
sidade popular. Traz uma contribui¢do 2 literatura por tratar de uma prética sagrada,
resgatada do catolicismo rdstico (e portanto “tradicional”) que, apesar de ser ignorada pela
classe média e censurada pela Igreja, floresce entre grupos populares do meio urbano.

HISTORIA

Segundo F. Lebrun (1987), a Europa medieval, embora considerasse o batismo
indispensavel & salvagdo, pouco fazia para sistematizar a aplicagao desse sacramento. Por
causa da alta mortalidade infantil e a despreocupacao em batizar recém-nascidos, muitas
criangas morriam sem batismo. A partir do século XV, h4 sinal de uma mudanga de atitudes
— por exemplo, nos registros de batismos que certas paréquias comegaram a arquivar, O
Concilio de Trento consagrou a nova tendéncia, aconselhando pais a batizarem seus filhos
“tao rdpido quanto possivel”, permitindo, caso a crianga corresse risco de vida, que qualquer
pessoa a batizasse. Esse batismo, apesar de ter pleno valor como sacramento, era conside-
rado inacabado, pois, se a crianga sobrevivesse, era necessirio procurar um padre para
completar a cerimdnia.

No caso brasileiro, encontramos a mengdo mais antiga do batismo em casa nas
Constitui¢oes Primeiras do Arcebispado da Bahia, cinones da Igreja escritos em 1707 por

um nativista que aspirava adaptar o catolicismo ao Brasil. H4 vérias referéncias 2 prética
indicando que era bastante banal na época.

“Mandamos a qualquer Pérocho ou Sacerdote que solennemente houver de
administrar o Sacramento de Batismo, que examine, e purifique sua consciéncia
e lavando as méos, vestido com sobrepeliz e estola roxa, se informaré (nio lhe
constando) se ¢ de sua Parochia, se foi batizado em casa, por quem, de que forma,
quem hé de ser o padrinho e madrinha...” (Art. 41)

Nesse documento, discerne-se j4 um dilema que vai assombrar a Igreja até hoje:
ao mesmo tempo que a Igreja insiste na necessidade premente de batizar criangas, permi-
tindo, na auséncia de autoridades eclesiésticas, a qualquer pessoa (“leigo, excommungado,
herege ou infiel (...) tendo a intencdo de batizar como manda a Santa Madre Igreja™)
administrar o batismo, ndo aceita de bom grado ver esse rito furtar-se ao seu poder.
Reconhece a validade do batismo em casa, mas castiga, por multas, evitamento e até
excomunhio,’ as pessoas que praticam tal cerimOnia sem ter a permissdo da Igreja. Os
mesmos castigos devem ser aplicados a pessoas que deixam passar oito dias depois do
nascimento do filho sem baptizé-lo, e aqueles “que no dito tempo nao fizerem levar a Igreja
a crianga, quando por necessidade foi baptizada em casa, para se lhe fazerem os exorcismos
e se Ihe porem os Santos Oleos, excepto o caso de legftimo impedimento”. (Art. 36)
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Pelo menos até 1915, as coisas parecem ter mudado pouco. Na Pastoral Coletiva
(Constitui¢oes Ecllesidsticas do Brasil), continua-se a condenar “o intolerdvel abuso dos
pais que, a espera de padrinhos ou por outros pretextos, demoram meses (€nfase do texto)
o batismo dos filhos” (Art. 158). Fala-se em “batismo privado” (em contraposigio ao
batismo solene) com o mesmo tom de “mal necessério” que usava-se outrora para o batismo
em casa.

Hé pouco mistério sobre a falta de ortodoxia na Igreja colonial. Aprendemos dos
historiadores que, até 1750, havia pouqufssimas visitas pastorais, pois os bispos, por serem
representantes do rei, substituindo-o na vacincia de um governo e nas demais fungoes,
simplesmente néo tinham tempo para assuntos pastorais. O baixo clero, que posteriormente
veio a povoar o interior do pafs, era notoriamente mal pago, havendo de sobreviver, como
os leigos, de profissao ou negécios. Eram padres fazendeiros, taverneiros e negociantes,
cujo modo de vida pouco diferenciava-se do dos vizinhos. Esses pérocos e vigdrios
mostravam-se tolerantes (ctimplices, até) de priticas populares tais como o “casamento
costumeiro”, Considerando a auséncia de controles doutrindrios (as visitagdes periédicas
parecem ter mudado pouco as préticas cotidianas), néo € nada surpreendente que as préticas
de religiosidade popular tenham seguido os mais diversos rumos, se adaptando aos valores
e simbolos especificos a cada contexto.’

O Rio Grande do Sul, uma das tltimas fronteiras do Brasil a ser consolidada, viu
persistir essa situagio de relativo abandono espiritual até uma época recente. Na era
colonial, havia pouca esperanga em batizar um recém-nascido na Igreja, pois a viagem até
o piroco mais perto era longa, desaconselhada a nenés franzinos (Neis, 1975). Eventual-
mente, os parocos comegaram a ir as fazendas do interior, mas dada a vasta extensao do
estado e o nimero pequeno de clérigos, os resultados ainda eram modestos. Relatos sobre
as manifestagoes religiosas dos primeiros italianos e alemaes erodem o mito sobre a
ortodoxia dos imigrantes (Zagonel, 1975; Rabuske, 1978; Amado, 1979). Aprendemos do
“Primeiro Lustro da Diocese de Pelotas” que até 1916 ainda existiam paréquias “em que a
prética da santa communhio era cousa completamente obliterada; pois, 10, 20 e até 40 annos
sobre ellas tinham passado sem que viva alma se approximasse da S. Mesa. O sacramento
do matriménio era considerado objecto de luxo para uns, ou uma simples fonte de renda
clerical para outros, que o baniram por completo!” (Barreto, 1916: 64, sobre este assunto,
veja também Hafkemeyer, 1929).

Essa literatura sugere vérios motivos pelos quais os antigos gatchos teriam
colocado em segundo plano o batismo na igreja. Talvez ndo tivessem acesso a um sacerdote
apropriado, ou respeito pelo sacerdote em questao; talvez se negassem a pagar taxas por
vezes arbitrariamente altas. Com a proclamagao da Repiiblica, o Estado se separou da Igreja,
afastando os clérigos locais das tentagdes que tantas vezes 0s corrompiam enquanto
burocratas e pequenos funciondrios. Tornaram, entdo, a concentrar suas atengdes sobre
assuntos espirituais. Mas pergunta-se, no Rio Grande do Sul, o povo nio tinha instaurado,
j4, sua prépria versao da religido catélica fazendo um atalho até Deus que desviava dos
sacerdotes oficiais. -
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E possivel que ainda outro motivo tenha vindo reforgar o batismo em casa: uma
rejeigdo popular as inlimeras restrigdes impostas pela Igreja A cerimdnia. Primeiro, quanto
aos padrinhos — tinham que ter uma idade minima (12 anos para meninas, 14 para meninos
em 1707, 13 anos para todos em 1915); ndo podiam ser escolhidos entre os “acatélicos, os
ndo batizados... os amasiados ou unidos sé civilmente e as mulheres malvestidas” (sic)
(Pastoral Coletiva, artigos 184 e 185), Pelo menos uma fonte pretende que negros ndo eram
aceitos como padrinhos nos primeiros anos da Igreja (Mira, 1983). A presenca persistente
entre os padrinhos de casa dessas categorias vedadas pela Igreja mostra até que ponto os
fiéis acharam essas regras restritivas. Nio €&, portanto, surpreendente que a Igreja, apesar
de reconhecé-los, fez tudo para minimizar o status dos padrinhos de casa: nio registra seus
nomes no livro de assentos e mal aceita seu parentesco espiritual, uma vez que nio
especifica impedimento matrimonial algum entre padrinhos de casa e seus compadres.'?

A lIgreja também tentou impor um controle sobre a escolha de nomes. Da
intolerancia por todo nome que ndo fosse de santo, as diretivas oficiais evoluiram para um
mero conselho contra

“nomes de entes fabulosos e de impios, e outros ridiculos e fiiteis colhidos em
romances. (...) Se, porém, as pessoas que trouxerem a crianga para se batizar, de
todo nio quiserem que se batize sendo impondo-lhe o nome de um impio, nem
por isso se deixe de batizar, mas, nesse caso, acrescente o Sacerdote 0 nome de
algum Santo, em voz baixa, e no langar o assentamento, escreva também o nome
escandaloso entre paréntesis™ (ibid, Art. 182)3

F também possivel que casais em “unides gatichas” (nio casados) e maes solteiras
evitassem o batismo solene por ndo lhes agradar a manipulagdo de sua histéria familiar.
Dependendo do péroco, as criangas dessas pessoas recebiam o mesmo tratamento que
escravos: “...(na certiddo)... s6 costumavam ter o nome da mie e esta ainda sem sobrenome,
sendo desconhecidos o pai e os avds paternos e maternos” (Neis, 1975: 42).

Contudo, a histéria nos interessa principalmente como pano de fundo para melhor
colocar em perspectiva préticas populares contemporéneas. E na etnografia que desvenda-
mos o significado atual do batismo em casa — um significado que reflete o contexto da
sociedade brasileira de hoje.

O SIGNIFICADO PROPRIO DO BATISMO EM CASA

“Existem trés tipos de batismo: de casa, de igreja e de religido. De casa € que vale
mais, mas padre nio gosta. " (Santa, 84 anos, costureira aposentada)

As gargalhadas emitidas por Tia Santa, ao dizer essa dltima frase, ndo sio sem
significado. Tia Santa ndo diz que padre nio gosta de batismo “de religiao”, uma vez que
¢ entendido que a umbanda € inteiramente fora do seu dominio. Batismo de casa é coisa da
Igreja. Santa sabe, e os padres também sabem. Se bem que o batismo de casa hoje tenha
adquirido, aqui, uma dimensdo espfrita, acol4, uma l6gica evangélica, as primeiras mani-
festagdes dessa prética remetem-se inegavelmente ao rito da Igreja Cat6lica. O batismo de
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casa € essencialmente um complemento ao batismo de Igreja e ndo um substituto. E essa
complementaridade ora compativel, ora antagbnica, que propomos investigar aqui.

Todos parecem concordar que a grande importancia do batismo em casa € salvar
a alma da crianga: “Nao pode ficar pagao. Nao adianta batizar na igreja. Tem que ser em
casa para nio ficar pagdo.” Para ndo morrer afeuzinho, o ideal € batizar a crianga logo que
chegue em casa do hospital ou, no méximo, até seu sétimo dia:

“Vi", diz uma madrinha de casa, “que a Licia estava ficando ansiosa. Eu queria
que batizassem no fim de semana quando teria todo mundo em casa, mas, quando
chegou o sétimo dia, ela pediu para mim, pelo amor de Deus, chamar meu marido
para ele voltar mais cedo do servigo que tinha que ser aquele dia”.

A pressa para batizar, para dotar a crianca de uma protecio divina €, todavia,
motivada por crengas que extravasam os limites da fé ortodoxa:

“O guri nio parava de chorar. Era dia e noite chorando. A minha prima disse que
tinha que batizar e eu nem dei bola. Um dia, ela, o meu primo e 0 meu irmao
pegaram e batizaram o guri. Tu sabe? Depois de batizar, o guri parou de chorar.
Credo, guria. Eu paguei. Parou de chorar.

Em casa ¢ por causa das bruxas que vém e tomam o sangue do nené. Diz que ndo
pode apagar as luzes por que ela (a crianga) pode ficar embruxada. Tem um
gurizinho em Mato Bier que td embruxado. J ¢ velhinho, tem oito anos. E
magrinho. Diz que ele é embruxado. S6 benzedeira para curar. As vezes eu penso
se 0 Luiz (seu marido) ndo é embruxado, tio magro... Sei 14, pode ter sido mal
batizado...”

Em um caso, o batismo em casa foi indicado entre outros remédios para tratar uma
crianga fujona, isto €, uma alma mal alojada no corpo do recém-nascido.

O menor contato deixa transparecer que, especialmente entre grupos mais pobres,
o batismo que importa para assuntos espirituais, aquela ruptura van-gennepiana que separa
o recém-nascido do mundo das almas e o agrega ao mundo dos homens, € o batismo de
casa,

Se o batismo de casa supre a necessidade b4sica de “nao deixar morrer ateuzinho”,
por que as pessoas teimam em batizar na igreja? A resposta quase universal a essa pergunta
é: “Para casar. Padre pergunta depois para casar.” Vimos até que ponto essa crenga €
profunda, quando um dia, em conversa com duas irmas do bairro operdrio, essas ficaram
estarrecidas com a informagio de que nenhuma das duas pesquisadoras era batizada na
igreja:

“Mas como? (Para a pesquisadora mais moga:) Nao vai poder casar. (Para a mais

velha:) Os teus filhos ndo véo poder casar.”

Tentamos dizer que era possivel casar sim, no civil, mas os nossos protestos nao
foram assimilados. “Nao, ndo pode casar de jeito nenhum. Porque chega na hora e o padre
exige aquele papel.” A experiéncia de outra mulher confirma essa opinido:
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“Meu marido foi batizado em casa, s6 em casa. E quanto a gente foi casar na Igreja,
ele teve que ser batizado de novo na igreja. Passei a maior vergonha. Aquele homem daquele
tamanho botando 4gua na cabega e na nuca.”

A importancia principal do batizado na igreja é de fornecer um documento que
comprove a integragio da crianga (e seus pais) 4 sociedade institucional. De fato, a certiddo
de batismo tem usos que vdo além da jurisdi¢do eclesidstica para assuntos puramente
seculares. H4 indicagdes de que historicamente tem sido uma maneira de ligar homens com
status, seja de padrinho, seja de pai, aos seus filhos bastardos. E possfvel que este uso
costumeiro do batismo seja responsével pela atitude de um padre que entrevistamos:

“Muita gente me solicita para ser padrinho. Mas tenho que cuidar. Por exemplo,
imagine ser padrinho do filho de uma mae solteira. Nao ficaria bem.”

Também nos foi contado o caso de uma filha ilegftima que conseguiu herdar os
bens do pai, apesar de ele ter se casado e adotado outro filho, pois declarara sua paternidade
na certiddo de batismo.

Ao fazer a disting¢ao entre os significados dos dois batizados, é importante lembrar
que se influenciam mutuamente. O batismo de casa alivia a consciéncia dos pais, permitin-
do-lhes adiar (a espera de padrinhos que vém de longe, de dinheiro que custeie a festa...) a
data da ceriménia na igreja. Designam-se os padrinhos de igreja logo que nasce a crianga,
mas a cerimdnia em si, ainda hoje, pode esperar anos.

O significado do batismo na igreja ap6ia-se no seu caréter publico. No dia da
ceriménia, é um ponto de honra os participantes ostentarem roupas novas, os padrinhos
oferecerem um presente suntuoso e os pais, uma refeigao copiosa. Essas obrigacdes somadas
as exigéncias administrativas da Igreja (certidio de casamento dos pais, certidio de
nascimento do filho, cursinho de instrugio religiosa para os padrinhos e taxas, para muitos,
proibitivas), pde o batismo de igreja fora do alcance de muitos jovens casais. Nao é, portanto,
surpreendente, ver o batismo de casa proliferar em grupos populares onde as pessoas
usufruem da relativa autonomia do espago privado para cuidar do sagrado, enquanto
esperam condigbes propicias para atender &s necessidades (menos prementes) da sociedade
secular.

E importante ressaltar que os nossos informantes, na sua maioria, se consideram
bons catblicos. Uma mulher, cuja famflia (de origem alema) pratica o batismo em casa h4
quatro geragoes, tem vérios irméos religiosos. Outra se orgulha por ser “filha de Maria”, e
nunca perder uma missa dominical. Mas a pergunta é: até que ponto os padres sdo
considerados executores mais fiéis da religidgo? Para a filha de Maria ndo h4 ddvida. Ela
insiste que é o “padre que ensina” como batizar em casa, que “ele d4 dgua-benta e ensina
direitinho, s6 que tem que prometer que vai trazer depois para batizar na igreja”. E,
certamente, existem clérigos que, por aceitd-los, mantém um certo controle sobre os ritos
populares:
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“L4 em Camagqua tinha um padre alemao que dizia que quem queria casar durante
0 ano, entre as visitas dele, era s6 fazer uma grande festa e tudo bem. Quando ele
chegava, casava eles. Mesma coisa para o batismo, que a gente fazia primeiro,
depois ele.”

Hi4, no entanto, padres que investem contra a apropriacao destes ritos pelos leigos.
Diz Licia: “O padre ndo quis. Fui na igreja buscar d4gua-benta e ele ndo quis me dar. Disse
que ndo valia, que nao se usava mais.”

De certa forma, o batismo serve como campo de batalha, no qual o clero e o povo
disputam por autoridade em lidas com o divino. Por que a insisténcia entre nossos
informantes de que o batismo de casa antecede o outro? Justamente porque se reconhece
que a Igreja também tem autoridade em assuntos espirituais. Batizar em casa depois seria
redundante, Batizar antes é tirar esse poder das maos do clero, € assegurar que nem todos
os trunfos ficardo com a autoridade institucionalizada. Essa atitude desafiadora €, por vezes,
vocalizada:

“Meu irméo disse que em casa é mais importante porque € o padrinho quem batiza.
Na igreja € o padre.”

“Antigamente, os pais ndo iam na igreja, s6 a madrinha. Os pais no batismo é
coisa de hoje que os padres inventaram.”

E finalmente:

“Por que ¢ diferente da igreja? Porque os padres sio muito cheios de manias,
muito antipéticos, bobalhdo, porque é a mesma coisa (...) Os padres sempre se
deram contra, eram s6 eles que sdo o0s...”

O batismo de casa, visto por este prisma, deixa de ser um mero complemento do
rito ortodoxo e torna-se uma provocacao aberta a autoridade eclesidstica: “Para batizar em
casa, a gente rouba 4gua-benta”, disse uma informante. Quando seu marido a corrigiu, que
ndo era necessério “roubar”, que simplesmente tomava-se um pouco numa garrafinha, ela
reiterou com firmeza deliberada, “rouba, sim”.

A INVERSAO RITUAL

Em virios sentidos, a cerimonia do batismo de casa exemplifica o principio da
inversdo ritual, mas, neste caso, ndo trata-se da inversdo do cotidiano, mas sim da prdpria
ordem ritual estabelecida pelo batismo de igreja. E uma ordem que se remete 2 cerimdnia
ptblica, pomposa e formal, onde domina a autoridade masculina, adulta e institucional.

Em termos de espago, o batismo de casa é eminentemente doméstico — muitas
vezes acontece na privacidade do quarto onde dormem mae e recém-nascido. Quando h4
oratério em casa, como & o caso de uma mae entrevistada, “vdo rezar na Santinha”. Em
termos de tempo, tende a ser “espontaneo”. J4 que raramente tem hora marcada, é quase
impossfvel emitir convites. Participa quem j4 participa no decorrer cotidiano da casa. Nao
h4 necessidade de os participantes munirem-se de documentos oficiais ou roupas especiais.
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Tipico é o caso de Quita: seu pai ndo queria que ela fosse madrinha (de casa) da vizinha,
porque ele estava de luto. A Quita esperou dias, até que finalmente seu pai, para fazer umas
compras, se ausentou de casa. Ela logo avisou a vizinha e o batismo ocorreu naquela tarde.

O rito em si é simples. Através das inGmeras variagdes, discerne-se um fio
condutor, uma estrutura bisica que ¢ reconhecida e, geralmente, respeitada. Procura-se
antes da cerimOnia, um (ou trés) raminho (s) de arruda (“ou se ndo tem, qualquer raminho
verde dé”) e “dgua boa™ (“deve ser dgua-benta, mas também pode pegar d4gua da fonte —
tem uma gruta na Gléria — ou dgua do mar. Hoje € dificil, entio a gente usa qualquer dgua
mesmo”). Poe-se a 4gua em uma bacia branca (“prefiro aquelas antigas de louga”, “eu uso
um copo de vidro”) e faz-se “uma precezinha ou uma mensagenzinha” para purificé-la. O
mais comum é ter presente um padrinho e uma madrinha, mas “pode ser duas mulheres ou
duas mulheres e um homem ou dois casais — as vezes vai dois homens e uma mulher...
esse é dificil, mas existe”. A madrinha segura a crianga e o padrinho, com vela branca na
mao (&s vezes, a madrinha segura a mao do nené em torno da vela), “fazendo o papel de
padre”, pergunta para o nené se quer ser batizado. Se a crianga € grande, responde ela
mesma, mas em geral é a madrinha quem responde. Entéo, o padrinho molha o ramo verde
na bacia de 4gua e toca-o trés vezes na cabega (ou “testinha e l4bios™) da crianca e trés
vezes diz: “Fulano, eu te batizo em nome do Pai, do Filho e do Espfrito Santo” (ou, na
versio mais espirita, “em nome de Deus, Jesus Cristo e Maria Santfssima”). Umas pessoas
dio gotas de dgua para a crianga tomar. “Depois, a gente dava por final em nome de Deus:
podia rezar um Padre-Nosso ou uma Ave-Maria.”

Em geral, ndo h4 festa (“quando a gente é muito fntima, os padrinhos podem ficar
para almogar depois”). E os padrinhos ora ddo, ora nido dio presente para o afilhado.

Como €, muitas vezes, o caso com costumes populares, a falta de uma doutrina
capaz de sistematizd-los leva a miltiplas variantes sem, nem por isso, diminuir a legitimi-
dude do rito.

MULHERES E CRIANCAS

O batismo de casa ergue pessoas normalmente subordinadas, isto €, mulheres e
criangas, a um lugar de destaque. Um dos nossos informantes tinha s6 sete anos quando se
tornou padrinho de casa de sua irma mais moga. Embora a maioria de individuos escolhidos
como padrinhos de casa tivesse a idade “legal” para esse oficio (acima de 13 anos), muitos
eram adolescentes que, na prética, raramente sio chamados a ser padrinhos de Igreja.
Criangas parecem também implicadas como espectadores privilegiados do batismo de casa.
O caréter sagrado e fntimo, quase secreto, da cerimdnia absorve filhos e irmdos pequenos,
ainda ancorados ao lar, numa teia de cumplicidade doméstica.

Mais impressionante ainda € a inversdo da hierarquia homem/mulher. Os cinones
da Igreja ndo deixaram ddvida sobre a autoridade superior de homens: primeiro, pela
simples exclusio de mulheres da sacerdocia, e segundo, pela insisténcia que, em caso de
urgéncia, quando qualquer pessoa podia batizar, seria preferido “o clérigo ao leigo, o
homem @ mulher, o fiel ao infiel” (Constitui¢des Primeiras, Art. 43). No entanto, durante
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um parto diffcil, se a crianga corria perigo de vida (antes de sair inteiramente da mae), a
Igreja reconhecia que “ainda que ahi esteja homem, deve por honestidade batizar a parteira,
ou outra mulher que, bem o saiba fazer” (ibid: Art. 44). As normas da Igreja davam tanta
importancia a esse batismo por parteiras que existiam recomendagdes especiais para o clero
instruf-las no bom procedimento do batismo, e castigar aquelas que ndo se mostravam
suficientemente versadas no rito.

Sem didvida nenhuma, a prética de batismo em casa era ligada, em muitas regites
do interior gadcho, as parteiras. Dona Firmina, 75 anos, conta: “A minha mae era a parteira
mais conhecida da regido. Ela tinha uns tantos afilhados (de casa). Batizava logo que iam
nascendo.” E, ainda hoje, as enfermeiras mais antigas da Santa Casa cumprem conscien-
ciosamente seu dever:

“A gente sempre batiza as criangas aqui. Quando eu vejo que esté ruinzinho, eu
e as gurias batizamos. Faz por nossa conta. Nem perguntamos para a mie. Foi no
tempo das irmas que a gente aprendeu. Bota agilinha na cabega, faz sinal-da-cruz
e chama o nome da crianga. E tu nem sabe quantos se salvaram!”

Mas, antigamente, a intimidade entre a parteira e a parturiente se estendia até bem
depois do parto:

“Quem me batizou foi a parteira. Uma preta velha que se chamava Rafaela. Tu
vis, naquele tempo, as parteiras se hospedavam um més na casa da familia. Nao
era de empregada, néo, era para cuidar da crianga no tempo de resguardo da mée.
A dona Rafaela era a minha ‘v6 de umbigo’. Assim que se dizia...”

0] resguardog, imagina-se, criou um espago doméstico que era das mulheres, das
criangas e dos parentes e vizinhos mais fntimos. Era um espago governado pela ética
materna e pelo afeto. Os homens nédo ficavam inteiramente exclufdos desse espago. Mas
certamente, af, ndo desempenhavam seus papéis convencionais, de autoridade leiga, publi-
ca. Hoje, os homens convidados a serem padrinhos sdo, em geral, parentes consangiifneos
ou esposos de uma mulher particularmente fntima da mae. H4 casos, onde um homem toma
a iniciativa (“Era meu cunhado que andava para cima e para baixo atras dos padrinhos”, “o
meu irmdo que estava entrando no quartel € que fez toda a cerimdnia. Ele € que sabia, guria.
Eu nem desconfiava que ele soubesse dessas coisas”), e uma informante frisou que nio era
possivel batizar a crianga sem a presenca de ambos os pais. Mas, na maioria dos depoimen-
tos, as mulheres desempenhavam os papéis mais ativos. Elas que conheciam, ensinavam e
dirigiam a cerimdnia. Duas tiveram que esconder o batismo dos homens da casa, pois esses
se opunham 2 prética. Em mais de um caso, o pai ndo participou do batismo em casa, porque
nio conseguira folga do seu emprego. Em trés casos, a crianga foi batizada sem presenca
masculina alguma, com duas madrinhas em vez de um padrinho e uma madrinha. Embora
os homens tendam a se esquivar a todo assunto ligado ao parentesco, ainda enumeram com
muito mais facilidade padrinhos de igreja do que padrinhos de casa'”. Por outro lado, as
mesmas mulheres que despachavam o batismo de igreja em uma ou duas frases detinham-se
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horas em descrigdes elaboradas sobre o batismo de casa. Ndo serd o entusiasmo delas um
lance intuitivo a favor de um rito sob o signo feminino?

A REDE DE COMPADRES

As possibilidades de estudo da rede social criada pelo compadrio sao inesgotaveis.
Como outros pesquisadores, descobrimos diversas tendéncias em criar redes densas.
Existem em certos casos uma reciprocidade (“Eu fui madrinha de casamento dela, depois
ela foi a minha™), em outros, uma repeticio (madrinha de batismo que se torna madrinha
de casamento ou vice-versa...). E quando consideram-se famflias em vez de indivfduos, ndo
€ incomum achar grupos interligados dez vezes ou mais pelas diversas formas de compadrio.
Mas, escolhemos, por enquanto, ndo explorar as implicagdes dessa densidade. Tampouco
desenvolvemos uma correlagio estatfstica entre o tipo de compadrio, a importéincia relativa
de mée e pai na escolha de padrinhos e a incidéncia de parentes uterinos ou agnéticos entre
os escolhidos. Tais pistas, além de alegrar aficionados da nova tecnologia informética, sem
ddvida revelariam muito sobre relagdes de poder entre os sexos. Mas, aqui, sacrificamo-las
em favor de uma abordagem analftica mais qualitativa e longitudinal, Através das histérias
de vida tornou-se evidente que o batismo em casa nio é uma pratica estitica; seus uso e
significado social variam de acordo com o contexto. Numa andlise processual, tentamos
captar a l6gica destas variagdes.

COMPADRES: IGREJA VERSUS CASA

Quando questionadas sobre a distingdo entre padrinhos de igreja e padrinhos de
casa, as pessoas negam categoricamente qualquer hierarquizagao. Muito pelo contrério. Se
orgulham em acumular afilhados e na hora de afichar a soma nao fazem distincio entre os
de igreja e os de casa. Quando pedidos para alistar os critérios para a escolha de padrinhos,
os informantes fielmente insistem que, nos dois casos, “pede para pessoa intima que a gente
quisesse bem”, “para pessoa que a gente considera tanto que ela merece um filho da gente
pra afilhado”, “para um parente, aquele parente que ndo tem defeitos e a quem a gente quer
agradar”. Teimam em dizer que o pai e a mae escolhem juntos tanto os padrinhos de casa
como os padrinhos de igreja. Que, nos dois casos, as vezes chamam de “compadre”, as
vezes pelo nome; que é perigoso chamar uma noiva para ser madrinha sem convidar o noivo,
pois acasalando ela com outro no parentesco espiritual, d4 azar. Quanto ao tabu de incesto,
uns dizem que existe s6 entre o afilhado e seus padrinhos — a atitude atual da Igreja; outros,
que estd também em vigor entre os pais biolégicos e padrinhos. Em todo caso, independendo
da definigdo do tabu, ele € considerado igualmente pertinente para os dois tipos de
compadrio.

Mas, se os padrinhos todos tém valor semelhante, por que nio usar as mesmas
pessoas para os dois ritos?'! Escolhem-se padrinhos diferentes, certo, para ampliar a rede
social. Mas a verdade € que nessa ampliagao nem todas as partes sdo iguais. O status relativo
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dos padrinhos de igreja e padrinhos de casa corresponde ao significado diferente de cada
rito, criando uma hierarquia nitida de prestigio e afeto.

A primeira indicagio de que o status dos padrinhos varia conforme o tipo de
batismo est4 embutida no discurso dos informantes: negam até demais a inferioridade dos
padrinhos de casa. “Eu sou madrinha de casa de Paula”, diz uma mulher, “mas sou eu que
ela chama de madrinha”. Conta outra: “sdo os padrinhos de casa que trazem coisas para
meu nené; os outros, de igreja, ndo dao bola.” Mas tém outros indicadores que levam a crer
que ser escolhido como padrinho de igreja é uma honra maior. O batismo em casa serve
como consolagdo para quem devia e nio chegou a ser padrinho de igreja. H4 pessoas
consideradas ineptas para ser padrinhos na igreja (por exemplo, por serem velhas) que
batizam regularmente em casa. A visdo masculina revela uma Gltima dimensao da dindmica
em jogo:

“Padrinho de casa? Nao lembro, ndo. Sabe como que €. Pega qualquer um que
estd por ai perto e pronto.”

Os mesmos elementos que fazem do batismo de casa um rito especial (seu caréter
espontineo, doméstico e feminino) o desvalorizam pelos critérios convencionais da socie-
dade.

TRES FAMILIAS

Para melhor compreender a hierarquizagdo de padrinhos, € preciso examinar o
relacionamento pais/padrinhos em funcio do contexto, isto €, destacar o recorte padrinho
de casa X padrinho de igreja, através do tempo e da classe. Para tanto, acompanhamos o
desenvolvimento desse rito na histéria de trés famflias gadchas desde o infcio do século.

1. A primeira famflia descende de um casal de imigrantes alemaes. A pessoa
entrevistada era mde da terceira geragio; relatou detalhes sobre seus pais e avés maternos.
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Geragdo | Situagio Padrinhos de casa Padrinhos de igreja
sécio-econdmica ‘

1* Os pais eram colonos na | — Nao tinha Tios paternos e mater-
regido de Santa Maria; nos (7 casos), e (dos 2
9 filhos nascidos entre iltimos filhos) — Um
1890 e 1910 negociante ¢ — Um ad-

vogado

28 Os pais eram ora auténo- | Vizinhos — Patroes sucessivos
mos (carpinteiro...), ora | — trabalhadores agrico- | (3 casos)
empregados agricolas|las (2 casos) — Um negociante
(em uma estincia, em|— Nio tinha (5) — Um “doutor opera-
uma fébrica de queijo); dor” — Nio lembra (2)
7 filhos nascidos entre
1910 e 1930 em Alegre-
te e Quaraf...

3t O pai era militar profis- | — Tios ou avés paternos | — “Amigos” (7 casos)
sional; filhos nascidos [ ou maternos (5 casos) |— Tia materna
entre 1941 e 1963 em |— Filha da empregada
Mato Grosso e viérias ci- | doméstica (2)
dades de campanha gai-
cha

(N.B.: O parentesco citado aqui se refere a relagao com o batizado.)

Aqui hé ndo somente um exemplo da aquisi¢do da pritica por uma linguagem
européia, mas também a transformacdo do compadrio através do tempo. Os imigrantes
originais praticavam o compadrio “horizontal” e endogdmico até seus dltimos dois filhos.
Pode-se imaginar que na regido deles, os colonos estabeleceram um modo comunitério de
interagdo entre iguais. Este, junto com um grande sedentarismo, dispensava a necessidade
de criar lagos de clientelismo pelo compadrio. J4, na segunda geragdo, os filhos se
espalharam geograficamente, comegando o diffcil caminho da ascensdo s6cio-econdmica.

Escolhiam-se padrinhos de igreja entre pessoas notéveis com quem ou para quem
os pais trabalhavam. Enquanto o casal morava na cidade fronteirica de Quaraf, comegou-se
a batizar filhos em casa. Na terceira geragdo, os parentes voltaram a assumir um papel
importante no compadrio, mas agora relegados (junto com uma filha de empregada) ao
batismo de casa. O marido, por ser militar, ndo dependia do patrocinio de ninguém em
especial para melhorar sua situagdo. Padrinhos de igreja (agora na Igreja Metodista ou
Espfrita, além da Catélica) eram escolhidos principalmente entre os colegas de trabalho
(companheiros do exército).
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2. No segundo caso, lidamos com os descendentes de escravos. Ego € o pai de sua

geracio.

Geragdo |Situagao Padrinhos de casa Padrinhos de igreja
s6cio-econdmica

1* Pais empregados de uma | — Empregados agrico- |— Uns “amigos” ricos,
estincia em Cagapava, |las (2 casos) — Irmdo | até brancos” — Nio lem-
onde os pais deles tin-|maior da crianga — Nao | bra (7 casos)
ham sido escravos; 9 fi- | lembra (6 casos)
lhos nascidos entre 1916
e 1930.

2! Pai operério, ora no|(J4 veio batizado pela|Empregadores da mie
transporte urbano, ora no | méie biolégica biol6gica
pronto-socorro munici-
pal; mae empregada do- |
méstica; 1 filho adotivo
nascido em Porto Ale-
gre, 1955

3% 1* “casamento”: ambos |— Irma da avé paterna|— Avés paternos —

desempregados; 2 filhos
nascidos em Porto Ale-
gre, 1970 e 1973,

— Prima da mae

Amigos dos av6s pater-
nos

2° “casamento”: pai re-
presentante de vendas
numa editora de livros;
mae vende bijuterias a
domicflio; 1 filho nasci-
do em Porto Alegre,
1985.

— Irméo da mée

— Amiga de servigo da
mie

Seu W. nasceu o quarto de nove irmaos. O pai dele era carpinteiro/misico; a mie

trabalhava como doméstica para os donos da plantagio. Conta que:

“Seu Aratijo era um doutor, um dos fazendeiros que gostava muito da comida da

minha mae. Era de muita cultura. Tinha lido um livro sobre um aventureiro
francés de nome W. ¢ disse para minha mie: ‘Se essa crianga na tua barriga nascer
homem, tu vai botar o nome de W." E ela disse: ‘Entio o senhor que vai ser

padrinho.

Logo depois de nascer, seu W. foi batizado em casa (por “um casal de velhos”),
mas, apesar de ser acompanhado por seu padrinho Aradjo durante toda infincia (“ele
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Xingava a minha mae quando batia demais 'em mim"), s6 cumpriram o rito na igreja quando
o afilhado completou 12 anos. '

Na segunda geragio, seu W., j4 casado e morando em Porto Alegre, pegou para
criar o neto de uma irma dele. A mée da crianga, empregada doméstica sem marido, fora
encorajada por seus empregadores a dar seu primogénito para seu W. No batismo de igreja,
seu W. constava como “pai”, os empregadores da mae como padrinhos.

Seu W. e sua mulher pegaram para criar as duas primeiras criangas nascidas do
seu filho. Batizaram o primeiro neto na igreja, colocando uma parenta que morava com eles
como madrinha de casa. E escolheram os padrinhos de igreja para o segundo neto. Nessa
geragdo, como na segunda, a influéncia das maes (ambas solteiras) era limitada ao batismo
de casa. Anos depois, o filho de seu W., de outro nfvel sécio-econdmico, casou com uma
muher da classe média e teve o terceiro neto.

3. No terceiro caso, vemos uma linhagem de trabalhadores “brasileiros” que vive
na periferia de Porto Alegre h4 cem anos. Ego € mée na segunda geragio:

Geragao |Situagao Padrinhos de casa Padrinhos de igreja
s6cio-econdmica

1# Pai ivélido, mde empre- |— Nio tinham — Tia materna “bem ca-
gada doméstica, filhos sada” (2 casos)
nascidos em Porto Ale- — Uma “famflia alema

gre entre 1920 e 1935,

2 Maie empregada domés- [— Vizinhos ou amigos | — Patroa da mie
tica enviuvou cedo; pai|(4) Tia materna (1) — Cunhada de uma tia
muiisico; 5 filhos nascidos materna
em Porto Alegre entre — Tia materna (3)
1950 e 1961.

3 Ambos pais funcionirios | — Avés paternos — Prima do pai
do Correio; filhos nasci- | — Tio paterno — Amigos de servigo do
dos a partir de 1970. pai

Dona S., nascida em Porto Alegre no inicio do século, ndo foi batizada em casa:
“Nao se usava naquela época.” Mas logo depois de nascer, foi dada para sua madrinha de
igreja (tia materna). Quando morreu a madrinha, dona S., entio com trés anos, foi transferida
para outra tia (materna) que “me fez de escrava”.

“Nio tive sorte. A minha irma foi criada pelos seus padrinhos brancos — néo
como empregada, mas como filha mesmo... até que um filho dos padrinhos casou
e trouxe sua mulher para casa. Ai, a mulher pegou implicincia com minha irma
e entdo a madrinha disse que, para ela ndo apanhar da outra, devia ir embora.”

Talvez por causa dessa imagem positiva, dona S. resolveu colocar pessoas influen-
tes como padrinhos de igreja para o primogénito dela. ‘Mas nfo deu certo”, ela admite.
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“Botei os meus patrdes, ela era muito boa para mim, mas depois se mudaram e nunca mais
deram bola para o guri.” Mais sdbia depois dessa experiéncia, seguiu designando s parentes
(dela) como padrinhos de igreja.

O segundo filho da S., depois de casar, se instalou numa casa ao lado dela. Ao ver
seu filho separar-se da mulher, dona S. passou a cuidar integralmente dos dois netos (o
primeiro sendo afilhado em casa dela).

Ao examinar esses dados, cabe-nos primeiro procurar as regularidades “estrutu-
rais” — o que h4 de “constante” na relagdo analitica entre padrinhos de casa e padrinhos
de igreja — e, segundo lugar, sondar as implicacbes das irregularidades, isto €, os aspectos
do sistema que mudam conforme o status dos individuos e da época histérica.

O CONSTANTE

Em todos os casos, em todas as épocas, os padrinhos de casa tendem a ter um stafus
s6cio-econdmico inferior ao dos padrinhos de igreja. Entre os padrinhos de casa dos nossos
informantes, h4 amigos de infincia, parentes preferidos, vizinhos mais chegados, criangas,
empregadas e filhas de empregadas. Entre os padrinhos de igreja, h4 também amigos e
parentes, mas especialmente entre os mais velhos, hd empregadores e “patrbes”. Séo, em
todo caso, sempre pessoas de status igual ou mais alto do que o dos pais do afilhado.

Pitt-Rivers, vindo de encontro A tese de Foster (que o compadrio serve principal-
mente para reforgar lagos de solidariedade), sugere que a fungéo principal do compadrio,
especialmente entre consangiifneos e afins (relagoes classicamente carregadas de ambigiii-
dades e tensoes), € de amenizar conflitos (1983). Essa distingdo que, & primeira vista, pode
parecer meramente académica, nos ajuda a entender a carga simbélica que € hoje investida
nos dois tipos de batismo.

Da literatura sobre o compadrio no Brasil tiramos uma imagem de duas tendéncias
distintas: uma, do compadrio vertical (interclasse); a outra, horizontal. Existem miltiplas
indicacdes (Hutchinson, 1957; Willems, 1961, Pietson, 1951) de que ndo era incomum, em
dreas interioranas do Brasil designar como padrinhos de igreja patroes ligados aos pais por
um sistema clientelista.'? Neste sistema, os compadres, cada lado usando dos atributos
particulares de sua classe, se ajudavam mutuamente, os empregados prestando servigos
manuais e de apoio politico, os patrdes providenciando emprego, contatos com a burocracia
municipal etc. Entre nossos informantes de origem rural, vérios sao os relatos sobre
padrinhos (de igreja) que ajudaram seus compadres e seus afilhados, dando acesso a terrenos
agricolas, pagando-lhes o colégio ou enxoval etc. Quando o afilhado tinha origem particu-
larmente modesta, era comum passar uma parte de sua infincia na casa de seus padrinhos.
Embora em termos recentes esses padrinhos/pais adotivos tendam a ser tio ou avés da
crianga, nas geragoes passadas o afilhado era freqiientemente um tipo de “filho de criagéo”
dos “patroes”. Tem-se a impressdo de que, para pais das camadas populares, procurar pelo

batismo de igreja ritualizar o lago com pessoas poderosas ou ricas era considerada prética
normal. :



154 Religido e Sociedade 15/2-3 1990

Por outro lado, hé registros igualmente numerosos sobre comunidades onde o
compadrio ritualiza a intimidade intranqiiila dos quase iguais. Por exemplo, o problema
habitacional do jovem casal é, nas camadas trabalhadoras, muitas vezes resolvido pela
co-residéncia com parentes e amigos. (Em iniimeros casos, nos foi dito que os pais moravam
com seus compadres quando sua crianga nasceu.13) Mas o alojamento € s6 uma das vérias
necessidades que exigem o apoio de outros. A guarda dos filhos, 0o empréstimo de dinheiro,
a prestagio de servicos domésticos, a troca de informagdes sobre emprego, sio todos
elementos numa teia que coloca pessoas “que se dio” em divida umas com as outras,
Convidar tal vizinho ou parente para ser compadre € premiéd-lo simbolicamente, € ritualizar
o agradecimento que lhe era devido. Determinar a génese de cada tendéncia seria impossivel
com base s6 nos nossos dados. Certos autores sugerem que a tendéncia horizontal predo-
mina em comunidades “fechadas”, com pouca estratificagio, e que a vertical vigora em
sitagbes de maior estratificagio (Mintz e Wolf, 1967; Berruecos, 1976). No Rio Grande do
Sul, poderfamos atribuir a primeira tendéncia a grupos de colonos em comunidades
igualitdrias, a segunda a trabalhadores lusos atrelados a patrdes de classes superiores.
Entretanto, os nossos dados mostram que tal esquema seria simplista, que as duas tendéncias
existiam simultaneamente nos mesmos grupos.” Surge, entiio, a hip6tese de que batismo
de casa foi fruto da tensdo entre essas duas tendéncias.

Tradicionalmente, os pais, ao escolherem padrinhos de sua crianga, enfrentavam
um dilema: teoricamente, era um ato desinteressado de estimagio — parentes que hospe-
daram o casal, avés e amigos fntimos estavam no seu direito de esperar essa saudagio. Por
outro lado, os pais esperavam conseguir para seu filho patrocinadores — ndo somente
espirituais como sugere a Igreja, mas também econdmicos, politicos e sociais. A solugio
desse dilema foi na instauragdo de dois tipos de batismo. Em ambos os casos, os pais
enfatizavam que traziam algo (uma honra espiritual e social) para as pessoas escolhidas.
Mas o dom ndo era de graga. Pelo batismo de igreja, esperavam criar uma obrigagio, um
vinculo de patrocinio de padrinhos para afilhado e, indiretamente, para os préprios pais.
Pelo batismo de casa, o dom era para retribuir uma gentileza j4 proferida, era para aplacar
os 4nimos de pessoas fntimas que poderiam se sentir ofendidas se nio fossem convidadas
para ser padrinhos. Certamente ndo queremos insinuar que relagdes do tipo patrao-cliente
ndo existam no Brasil urbano hoje. H4 muitas indicagdes do contrério (Norris, 1984). Mas
acreditamos que o compadrio ndo desempenha mais 0 mesmo papel nessas relagoes.

O PROCESSO EM TRANSFORMAGAO

Acreditamos que quanto mais humildes os pais, maior era a distincia social que
os separava dos padrinhos. Se é verdade que, nos tempos coloniais, negros nao podiam ser
padrinhos de igreja, o compadrio era obrigatoriamente vertical para descendentes de
escravos. Além do mais, entre camadas mais pobres, onde a circulagdo de criangas era
comum (Fonseca, 1985; e 1987), pode-se supor que o compadrio vertical visava designar
pais adotivos em potencial. Enquanto, teoricamente, assumir um afilhado na auséncia dos
pais biol6gicos tem sido sempre dever dos padrinhos, na realidade, por causa de uma taxa
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de mortalidade (adulta) menor e uma ideologia familiar diferente nos grupos mais abasta-
dos, essas raramente viram criangas suas criadas pelos padrinhos. Enquanto os colonos
usavam o compadrio vertical como estratégia de ascensdo sdcio-econémica, os membros
mais destitufdos dos grupos populares o empregavam como estratégia de sobrevivéncia e
reprodugdo.

Com a modificagio das estruturas econdmicas e politicas no pafs, o apadrinha-
mento de famflias pobres se tornou menos interessante para as classes abastadas.'® Hoje
h4, em tese, um repidio insistente ao compadrio vertical. Toda escolha de compadre “rico”
¢ suspeita. Quando uma pessoa admite ter escolhido um compadre de status s6cio-econd-
mico nitidamente mais alto, oferece desculpas:

“S6 um fiho tem madrinha que ndo seja parente. Era vizinha da gente. Uma pessoa
distinta — diretora daquele colégio no centro. Mas ndo € por isso que botamos
ela no. E porque éramos muito amiga e ela quis porque quis ser madrinha.”

A julgar pelo ndmero de afilhados ignorados pelos seus padrinhos ricos, o
compadrio vertical tem falhado. Mais do que uma mulher mostrou embarago ao contar que
sua escolha de padrinhos para um filho “nao deu certo”, que “tinha olhos maior do que a
barriga” e deixou a crianga “mesmo que sem nada”. Rompido o pacto do compadrio vertical,
a procura de “patroes” se torna tfmida até o ponto de desaparecer.

Hoje, h4 uma consolidagdo da rede familiar de ajuda mdtua onde, no lugar dos
antigos patrdes, parentes levemente mais abastados passam a assumir, enquanto padrinhos
de igreja, a responsabilidade por seus netos e sobrinhos: compelidos pelo duplo lago de
parentesco espiritual e biol6gico, os padrinhos/parentes, supde-se, aceitardo mais facilmen-
te criar temporariamente seus afilhados, se for preciso. E interessante notar que, quando era
praxe convidar patrdes para ser padrinhos, o batismo em casa servia como mecanismo
comodo para ritualizar a rede principalmente afetiva entre parentes. Quando, num segundo
momento, tornaram a ser convidados para a cerimdnia na igreja, o plano afetivo foi relegado
a amigos e vizinhos.

E provocante ver que h4 uma certa tendéncia nas trés familias descritas acima para
o compadrio horizontal. Amigos de status mais ou menos igual sio colocados como
padrinhos de igreja, e parentes como padrinhos de casa. Essa convergéncia nao deveria ser
vista como uma tendéncia geral da prética popular, mas sim como conseqiiéncia da ascensio
sécio-econdmica que houve nesses trés casos especfificos, aproximando os membros da
terceira geragio a um estilo de vida classe média. E evidente que nem todas as familias dos
grupos populares gozam de tal trajetéria ascendente. Para as pessoas menos afortunadas, é
bem provével que os batismos tomem outro rumo.

A EXPECTATIVA DE VIDA DE UMA PRATICA POPULAR:
UMA QUESTAO DE IDENTIDADE

E praxe falar de préaticas populares como se fossem folclore. Como se, por
definicao, folclore fosse uma via de extingdo. Até que ponto o batismo de casa esté vivo?
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Curiosamente, ndo parece estar sumindo dos costumes dos moradores da vila operdria onde
pesquisamos. Muito pelo contrério, vérias pessoas que nao foram (ou nao lembram ter sido)
batizadas em casa, batizaram seus filhos.

“Onde aprendi?”, me pergunta a Mary, uma mulata esbelta e jovem, representante
de vendas. “Foi com a minha cunhada (esposa do irmdo). Ela pediu pra mim ser
madrinha da filha dela. E depois, quando nasceu Rodrigo, vérias pessoas, inclu-
sive a minha sogra, me perguntaram se niio ia batizar ele em casa...”

Nem todo morador do campo veio com essa tradigido. Das cinco pessoas que nio
tinham sido batizadas em casa, s6 uma era de Porto Alegre. Mas, uma vez na cidade, todos
acabaram sendo envolvidos pela prética, ora como padrinhos, ora como pais de batizados.
Por ser de contégio tao ficil, deduzimos que esse costume tem um grande significado no
contexto afual dessas pessoas.

Acreditamos que batismo em casa é um emblema que padrinhos e pais exibem
para mostrar que tém valores em comum, que aceitam se identificar um com o outro. Esse
reconhecimento mituo €é tio importante que, em certos casos, dispensa-se o rito em si, e 0
relacionamento € ratificado pela mera intengdo dos contraentes. De maneira semelhante, as
pessoas podem perder seu status de compadre pela ndo observagio do pacto técito:

“Uns, a gente perde de vista e eles nem consideram mais compadre...”; “Depois,
aquele casal se converteu ao adeventismo, sabe, eles ndo acreditam nisso, Acho
que assim nao sdo mais 0s nossos compadres.”

O compadrio significa uma comunidade de crentes. Mas a natureza dessa comu-
nidade muda conforme o tipo de rito. No caso do rito ortodoxo, as pessoas se agregam a
uma instituigio da sociedade dominante com todas as conotagdes de submissio a autorida-
de. No batismo em casa, cria suas préprias hierarquias.

Voltamos para as explicagdes dadas sobre o batismo de casa pelos seus praticantes:
“E coisa de brasileiro. E isso que os alemies nos chamam... brasileiros.” “E coisa de gente
do interior.” “E coisa de pobre.” Muitas vezes, tem uma boa dose de “vergonha” nesses
pronunciamentos. Tanto que, em mais de um caso, a informante “ndo lembrou” que tinha
batizados seus préprios filhos em casa, e s6 depois de ter a meméria refrescada por algum
parente ou amigo fntimo que assistia a nossa conversa, conseguia nos dar detalhes. A
vergonha, porém, é um sentimento situacional. O costume que leva uma pessoa a ser
reticente face a pesquisadora classe média €, em outros momentos, motivo de orgulho e de
solidariedade grupal. Justamente o fato de parentes e vizinhos poderem reavivar a memoéria
do informante indica a que ponto € um universo compartilhado por certas pessoas.
Compartilhado apesar de, ou por causa de, “a vergonha”. A distingio que essas pessoas
sentem em relagio aos padres, aos burgueses, ou aos ricos que (imagina-se) desprezam o
batizado em casa, cria uma cumplicidade entre os praticantes do rito, demarcando sem
interferéncia de “autoridade” alguma, os limites da comunidade deles e cimentando sua
identidade de grupo.
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Curiosamente, a prética estd sendo adotada em casas da classe média. Uma
estudante universitdria conta como ela e o primo, saindo da piscina e ainda em trajes de
banho, tinham sido filmados enquanto batizavam um sobrinho em casa. Batiza-se porque
“ndo acreditamos em nenhuma religiao ortodoxa, mas queriamos que as criangas tivessem
padrinhos”, porque “ndo querfamos fazer aquele cursinho besta que os padres estio pedindo
para a gente ser padrinho”. As vezes, a pritica vem misturada com outras religides:
adventismo, espiritismo ou umbanda. Mas continua a sensagio de estar se idenficando a
um grupo. “E uma tradigao da nossa famflia— a mae Jb nos ensinou.” “E coisa de gaticho.”

Manifestamente, nessas circunstincia, ndo reveste-se das mesmas conotagdes
conhecidas entre grupos populares: a “vergonha” e o desafio a autoridade. Ficamos,
portanto, céticas acerca do futuro dessa reelaboragio por grupos abastados de um rito
popular. Sua génese e seu florescimento tém seguramente a ver com a afirmagéo simbélica
da autonomia popular. Pergunta-se até que ponto a prética ficard em pé sem sua dimensao
de oposigdo a costumes “cultos”, isto €, sem a cumplicidade que existe tradicionalmente
entre o que participaram de um momento fntimo, sagrado e secreto.

NOTAS

1.E possivel que o batismo em casa seja praxe em outras partes do Brasil contemporineo. No entanto,
tendo achado na literatura atual uma s6 referéncia a ele (Queiroz, 1973), limitaremos as nossas
consideragbes & regido coberta por nossa pesquisa, o Rio Grande do Sul.

2. Resenhas sobre o compadrio e priticas semelhantes em diversas partes do mundo podem ser
achadas nos livros de Berruecos (1976), Potter, Diaz e Foster (1967), e Eisenstadt e Roniger
(1984).

3. Oro lembra as possiveis conotagbes pejorativas deste conceito, em que “exalta, ou subentende, a
sabedoria, a exceléncia, a racionalidade e a coeréncia da religido oficial, e afirma o caréter vago,
pobre, incoerente, irracional, difuso, ristico, supersticioso e grosseiro da religiosidade popular”
(1986: 77). Optamos por manter a distingio entre a religido e religiosidade, mas com outro sentido
_ indicando dimensdes diferentes da vida religiosa (de qualquer grupo) — a da instituigio ¢ a da
vivéncia.

4. Nesse sentido, esse estudo vem ao encontro da critica de Hoornaert que, historicamente, tem-se
valorizado o batismo-significante sem analisar o batismo-significado (1974: 306).

5. Veja Hafkemeyer, 1929, sobre a eficicia da excomunhdo como sangio no Brasil colonial.

6. Sobre as manifestagdes de religiosidade popular no Brasil imperial, veja Hoornaert, 1974; Lustosa,
1977; Torres, 1986; Brandio, 1986; Azzi, 1977, Novinsky, 1980; Mott, 1983.

7. Mintz e Wolf (1967) colocam o inicio do tabu do incesto entre parentes espirituais em torno do
século IV. Tendo, durante a época medieval, atingido parentes espirituais até o sétimo grau, o
grupo exégamo, depois do Concilio de Trento, voltou a se compor do padre, da crianga, seus pais
e seus padrinhos.

8. Uma informante conta que certo padre se recusou a batizar uma crianga com o nome de seu
padrinho, “Taurino”, aceitando s6 depois de muitas pressdes a inscrever “Jodo Taurino” na
certiddo de batismo.
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9. “Esse neg6cio de resguardo era sério. Nao se saia de casa durante 40 dias se fosse menino, 30 dias
se fosse menina. Nio se lavava a cabega, ndo se tinha relagdes, e a gente andava sempre enfaixada
e tomava s6 canja de galinha,”

10. Quando se tratava do batismo em casa, os homens chegam até a esquecer seu proprio oficio de
padrinho: “O meu irméo e sua mulher batizaram meu nené o ano passado. Outro dia estava falando
com ele e disse que era padrinho de R., e ele ficou todo surpreso: *Eu? Mas como?"”

11. Via de regra, convidam-se casais diferentes para os dois batismos. Em uma das exceg¢des que
encontramos, uma chacareira grivida viajou 150km para se hospedar com sua patroa porto-ale-
grense a espera do nascimento de seu nené. Chegou o sétimo dia depois do parto e a mée, longe
de qualquer parente ou conhecido, se achou obrigada a pedir para a patroa (ji prometida a ser
madrinha de igreja) a batizar seu filho em casa. Um ano depois, o batismo na igreja ainda ndo
tinha se realizado.

12. O compadrio vertical € especialmente destacado na literatura sobre a Espanha ¢ a América
Espanhola. Em estudos recentes que tocam no compadrio brasileiro (Arantes, 1975; Fukui, 1979;
Queiroz, 1973), o clientelismo ndo chega a assumir a mesma importancia. Porém, antes de tirar
conclusoes dessa diferenca, € iitil lembrar que estes estudos foram feitos entre sitiantes ou colonos
onde, possivelmente, o compadrio configura-se de modo diferente daquele entre grupos sem terra.

13. Essa co-habitagéo, embora fosse necessdria, ndo era sem conflitos. Uma informante nos surpreen-
deu com a noticia de que eram seus sogros, com quem nunca se dera, padrinhos do primeiro filho.
A explicagio era simples: “Mordvamos na casa deles nessa época e a minha sogra pediu...”

14, O resultado do encontro entre duas culturas? do intercasamento entre duas classes? ou simples-
mente a solugdo hibrida surgida da “mudanga social”, da transformagio do campesinato em
operério urbano etc.? Essas sio algumas das hipéteses que teriam que ser sutilizadas em
investigagOes ulteriores.

15. Certamente ndo queremos insinuar que relagoes do tipo patrio-cliente ndo existam no Brasil urbano
de hoje. HA muitas indicagdes do contrario (Norris, 1984). Mas acreditamos que o compadrio nio
desempenha mais o mesmo papel nessas relagoes.
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edescobrindo a Nossa
Dignidade: uma Avaliacdo da
Utopia da Libertacao

na América Latina

llse Scherer-Warren

“Um mapa do mundo que nao inclua utopia ndo vale nem a pena ser olhado...
Progresso ¢ a realiza¢ao de utopias.” (Oscar Wilde. A alma do homem sob o
socialismo, 71981)."

O termo utopia tem sido usado com uma pluralidade de sentidos, os quais nao
estio sempre livres de ambigiiidades. Contudo, por um de seus significados, podemos tornar
o conceito de um projeto (para mudanga) mais preciso, considerando simultaneamente seus
componentes ideolégicos. Nesse sentido, utopianismo implica: a) uma critica profunda das
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atuais condigdes sociais de vida; b) um projeto de mudanga como contraposigio e melho-
ramento da situagio presente.

Este significado é similar aquele sugerido por Barbara Goodwin, quando ela
afirma que “toda utopia, por sua mera existéncia, constitui uma critica especffica (an ‘ad
hoc criticism”) da sociedade existente” e “no reino do ativismo e também do pensamento
politico académico, utopias tém um papel importante quando vistas como manifestos para
uma sociedade alternativa, como expressio de possibilidades laterais™. Ela vai mesmo
além, afirmando que “nem o pensamento politico, nem a agdo politica podem ser compreen-
didos sem um conhecimento do persistente elemento ut6pico na politica, que € a fonte de

idéias criticas e do fmpeto para mudar”.*

O que pode ser inferido aqui € que o utopianismo € inerente a projetos de mudanga
politica porque aponta para algo novo que acarreta um maior ou menor grau de incerteza
aos resultados.

Utopianismo tem sido, portanto, o ingrediente necessério que possibilita indivi-
duos e movimentos sociais transcender as limitagdes da realidade presente, procurando e
lutando por uma nova e melhor vida social. As utopias, para superar a desigualdade
politico-social e a discriminagio tornaram-se importantes forgas politicas com a percepgio
de que a desigualdade tem rafzes sociais, isto é, que as condigdes sociais de vida sdo
socialmente criadas.

Democracia e socialismo/comunismo sintetizaram os primeiros mais importantes
movimentos nesta diregio.

Os dois grandes temas do imagindrio democritico —igualdade e liberdade —,
surgidos no século 18, sdo ainda vigentes, apesar de terem sido redefinidos por algum dos
novos movimentos sociais em termos de uma democracia mais radical e pluralistica.‘5

Socialismo/comunismo expressa um utopianismo baseado no igualitarismo sécio-
econdmico, sendo o tema da liberdade politica um resultado conseqiiente. No entanto, esse
resultado ndo foi trazido pelos sistemas socialistas existentes. A critica dessa situagio,
adicionada 2 reagio contra o totalitarismo em um sentido mais amplo, principalmente o
nazi-fascismo, e o autoritarismo da vida cotidiana, estimularam novas formas de utopianis-
mo nos anos 60, com o surgimento da contracultura e do movimento da Nova Esquerda. O
resultado deste repensar polftico dos anos 60 em diante foi a criagio do que eu considero
ser alguns dos mais importantes movimentos culturais das dltimas décadas: o movimento
feminista, 0 movimento ecopacifista e a Teologia da Libertagio (Teologia de la Libera-
cién).”

Os dois primeiros originaram-se nos paises ocidentais desenvolvidos e dissemi-
naram-se por outras regides do mundo, inclusive a América Latina. A Teologia da
Libertagdo desenvolveu-se primeiramente na América Latina e, mais tarde, sua rede de
comunidades — as Comunidades Eclesiais de Base — foi espalhada a muitas outras partes
do mundo, principalmente aos pafses africanos, asiéticos e comunidades de lingua espan-
hola nos Estados Unidos.
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Com respeito aos movimentos feminista e ecopacifista, estou interessada em
discutir suas presencas ideolégicas nos movimentos da América Latina organizados através
da influéncia da Teologia da Libertagao.

Em geral, o pensamento feminista faz uso de conceitos de utopias libertdrias
tradicionais, tais como: opressao, liberdade, igualdade, justica, emancipagao, solidariedade,
poder e dmninagfm.B Mas as feministas inovaram através de uma visao mais radical ao
considerar que “a transformacédo social, (a qual) como parte da libertagio final da mulher,
mudar4 todas as relagdes humanas para melhor. Embora centralmente sobre mulheres, suas
experiéncias, condi¢des ou ‘estado’..., feminismo €, portanto, também fundamentalmente
sobre os homens e sobre a mudanga social”.’

As teorias da libertagio das mulheres foram tipificadas de acordo com Deckard,
em trés posigdes ideolégicas principais.m

a) Feminismo socialista — vé a opressio das mulheres como surgida do sistema
de classes. As mulheres devem manter sua luta independente pela libertagio, mas ndao
devem cair na armadilha de acreditar que os homens, por si s6, sdo os inimigos.

b) Feminismo radical — a opressao das mulheres € o primeiro e mais b4sico caso
de dominagdo de um grupo sobre outro. Todas as outras formas de exploragio e opressio,
tais como racismo, capitalismo e imperialismo, sio extensoes da supremacia masculina.'?

¢) Feminismo dos direitos das mulheres — comega com o principio liberal de que
todas as pessoas sdo criadas iguais e que deveria haver igual oportunidade para todos. Esse
principio ndo tem sido estendido s mulheres e elas exigem que, daqui por diante, ele deva
ser 'étplicm'lo.]3 .

O movimento ecolégico foi a heranga mais genufna da Nova Esquerda. Muitos
dos lideres e adeptos do movimento ecolégico estavam envolvidos nos movimentos de
juventude europeus dos anos 60 e principio dos anos 70, e muitos eram ativistas dos direitos
civis e antiguerra. No infcio, sua agdo foi principalmente orientada a objetivos singulares,
a nfvel local, como o Movimento de Iniciativa do Cidadao, na Alemanha Ocidental,
desenvolvendo-se posteriormente como um movimento ecolégico polflico.“

A utopia deste novo movimento foi constitufda baseada na critica & natureza
destrutiva das sociedades industriais, procurando um melhor relacionamento entre 0 homem
e seus ambientes natural ou construido. Muitas tendéncias politicas apareceram dentro do
movimento, mas, de uma forma geral, n6s poderfamos dizer que ele apresenta ambas as
tendéncias: a conservadora e a progressista.

A tendéncia conservadora pode ser representada pelos utopistas comunitérios,
formados principalmente por pequenos grupos de jovens bem-educados, pessoas da classe
média, buscando “a boa vida” em harmonia com a n:mu'eza.15

A tendéncia progressista nio s6 dirige um criticismo mais profundo ao sistema,
como também almeja mudéi-lo. Movimenta-se do protesto & resisténcia, através da prética
da agdo nao-violenta e da desobediéncia civil, segundo os pensamentos de Thoreau, Gandhi
e Martin Luther King Jr. Dos anos 80 em diante a luta ecopacifista contra a energia nuclear
tornou-se predominante nos paises da Europa Ocidental e nos Estados Unidos.
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O movimento verde da Alemanha Ocidental tem sido um dos mais projetados
internacionalmente nos planos teérico, ideoldgico e politico. Galtung descreve-o como um
movimento guarda-chuva para uma quantidade de organizagGes parciais, como o novo
movimento pacifista, preocupado com assuntos militares e com a defesa em geral; o
submovimento ecoldgico, preocupado com assuntos ambientais, e 0 movimento feminista,
o qual ¢ dividido em dois: aqueles “querendo posigdes sociais para ser género cego” e
“aqueles que pensam e agem em termos de uma cultura feminista especifica, que poderia
servir como um modelo para relagées sociais em geral”. 18

Embora a utopia ecopacifista tenha sido amplamente absorvida pelo movimento
feminista mundial dos anos 80, ela tem influenciado o movimento em duas direcoes
distintas. O ecofeminismo europeu, sobrepondo-se ao feminismo cultural americano, veio
a ser conhecido como uma “nova onda” (new wave) no feminismo. Ele “sugere que as
mulheres devem e libertardo a terra porque vivem mais em harmonia com a ‘natureza’...”
Assim, se escutarmos nossos corpos femininos, contextos e definigdes sociais afetardo, sem
ddvida, o que ouvimos e como interpretamos seus estados de mudanga... Mas isso também
encoraja uma atitude pessoal essencialmente narcisfstica, desprendida de qualquer énfase
no engajamento das mulheres em construir ¢ mudar qualquer aspecto do mundo que
habitam... !’ Essa politica de géneros, superacentuando a natureza diferencial entre o
homem e a mulher pode, por conseguinte, consolidar a tradicional dominagdo masculina
nos outros contextos da vida social.

A outra tendéncia, identificada como o movimento pacifista, tem trazido resulta-
dos mais progressistas em termos sociais para o movimento das mulheres. O acampamento
das mulheres para a paz em Greenham Common, na Inglaterra, iniciado em 1981, tem sido
tomado como um modelo da luta contra a guerra nuclear pelo movimento internacional das
mulheres. “Nenhuma hierarquia ou lider é reconhecido na comunidade de mulheres em
Greenham. Decisdes devem ser tomadas em uma base consensual e toda mulher € encora-
jada a participar. A acdo deve ser ndo-violenta. Nese novo ‘espago feminino’, as mulheres
em Greenham se véem como construindo um novo mundo, a0 mesmo tempo que tentam
expor e remover a mais perigosa e terrfvel armadura do velho... Mulheres tém descoberto
em Greenham um senso de poder individual e coletivo, como amar e respeitar umas as
outras e, mais importante que tudo, elas tém encontrado para si um novo significado como
mulheres”.'® Aqui, mulheres sentiram-se participantes na mudanga social, e nio mais
tratadas simplesmente como objetos pelo homem. Elas estavam redescobrindo uma nova
dignidade.

A terceira utopia importante para a sociedade contemporinea, a Teologia da
Libertagao, tem rafzes distintas. Elas nasce e se desenvolve enquanto expressao de proble-
mas da realidade social latino-americana, no desejo de transcendé-la através da criagio de
uma sociedade mais justa e igualitdria. Trata-se do encaminhamento de uma nova visiao
para o papel da Igreja — da prética crista e do pensar teol6gico —, que vinha até entio por
demais apoiada numa teologia feita a partir da realidade exégena européia.
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Essa utopia da libertacdo, na América Latina, constréi-se em torno de alguns
principios bdsicos, ainda que em suas concretizagoes regionais decorrentes de mediagdes
variadas, apresentem diversidades, conforme ser4 verificado ao longo deste trabalho.

Em sentido geral, as idéias basicas em torno das quais a Teologia da Libertagao
s¢ desenvolve podem ser assim sintetizadas:

Parte-se do principio de que, assim como a filosofia em geral, a teologia também
tem uma dimensao histérica. Valoriza-se o compromisso com a realidade histérica presente,
onde a Igreja exerce sua missio. Todavia, este compromisso implica uma avaliagio das
condigoes de existéncia da maioria populacional. Como na realidade histérica latino-ame-
ricana a maioria de seu povo encontra-se submetida a situagoes de opressao, miséria, de
nio-cidadania, a meta fundamental desta teologia vem a ser a busca de mecanismos que
possibilitem a libertagao destas variadas formas de opressio.

Portanto, o principio orientador basico, ou seja, a utopia da Teologia da Libertacio,
¢ o de, através de sua opcio preferencial pelos pobres e de engajamento com as lutas contra
as variadas formas de opressio, desencadear um processo histérico de libertagao dos povos
latino-americanos.

Parte-se também do principio de que o homem deve ser o sujeito de seu destino
pessoal e da histéria. E neste processo que o cristdo, através de seu engajamento nos
movimentos sociais, quer tendo em vista questdes parciais (por exemplo, a luta sindical
contra a deterioragdo de vida), quer tendo em vista a defesa dos valores universais (como
a defesa dos direitos humanos), reconstréi sua dignidade humana, solapada em sua vivéncia
marginalizada.

A libertagdo histérica, através dos movimentos sociais, é a condi¢io necesséria
para que os povos oprimidos da América Latina caminhem em dire¢do de uma libertagdo
integral. Ou seja, concebe-se a libertagio integral (ou libertagdo crista) como resultante da
superacio das servidoes temporais e das injusticas sociais (libertagdo econdmica, social,
politica, cultural etc.) relacionada com a salvagio (libertagdo do pecado). Libertagio é, pois,
a salvagao que se d4 na histéria.

Naturalmente, estes principios utépicos gerais da Teologia da Libertagio se
expressam eles préprios como configuragdes histéricas especificas, dependendo dos con-
textos estruturais, conjunturais e dos potenciais organizativos da sociedade civil, nos
diversos paises e regioes latino-americanos. A reconstituigio histérica da diversidade das
manifestacoes desta utopia libertadora, enquanto sintese, ¢ um trabalho académico que
exige pesquisa aprofundada e ainda est4 por ser feito.

Tentarei, todavia, limitado pelo materia disponivel, encaminhar algumas reflexdes
iniciais sobre esta diversidade, bem como sobre algumas das conseqiiéncias sociais e
politicas da préxis da Teologia da Libertagio na América Latina.

Iniciarei com algumas consideragdes sobre o surgimento de uma teologia renovada
na América Latina. Quatro aspectos principais podem ser relacionados 2 criagdo e desen-
volvimento da Teologia da Libertagao.
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O primeiro vincula-se a vida _dai prépria Igreja. Nos anos 60 o Documento do
Concflio Vaticano II recomendou uma doutrina orientada socialmente. Reconheceu a
validade dos valores temporais, as experiéncias da vida didria e da mudanga. Isso ocasiona
uma reorientagao bésica ao ativismo catélico. “O ponto de partida aqui é social, nao
religioso“.'q Em adigao, a enciclica Populorum Progressio do Papa Paulo VI, foi dirigida
especificamente & América Latina e para superar a miséria e a injustica. Por outro lado, a
criagio do Celam (Conselho Episcopal Latino-Americano), em 1955, proporcionou aos
bispos da América Latina uma nova arena para partilha e expansio de novas idéias. Esse
processo de radicalizagio da Igreja latino-americana culminou no segundo encontro de
bispos latino-americanos, em Medellin, Colémbia, em 1968. Embora durante a década
seguinte 1s forgas conservadoras da Igreja tenham resistido a divulgacio da Teologia da
Libertagao, o terceiro encontro de bispos latino-americanos em Puebla, México, em 1979,
teve éxito em reafirmar os principios bédsicos de uma Igreja comprometida com os oprimi-
dos.

O segundo aspecto deve-se a existéncia de jovens te6logos progressistas, treinados
em Louvain, Frankfurt e outras universidades da Europa e Estados Unidos, que se tornaram
os pensadores de uma utopia de libertagio para a América Latina. 2’ Eles fizeram uso de
seu conhecimento obtido nas ciéncias sociais para criar uma teologia adequada as necessi-
dades do povo oprimido da América Latina.

O terceiro aspecto é a consciéncia que esses padres tém das contradi¢ées do
sistema social latino-americano e da inadequagao das medidas politicas e econdmicas
propostas, tais como: desenvolvimento capitalista (desenvolvimentismo) e politica popu-
lista, as falhas da Alianga para o Progresso, a onda das ditaduras militares seguida pelo
aumento da miséria do povo latino-americano e a violéncia institucionalizada.

O dltimo aspecto, mas ndo menos importante, estd relacionado a infra-estrutura
pastoral dos pafses latino-americanos. Por um lado, aescassez de padres, na América Latina,
para servir o campo e as periferias urbanas pobres, exigia uma solugao alternativa. Por outro,
a existéncia anterior de organizagdes cristas de base (grassroots organizations), principal-
mente no Brasil — os Movimentos de Educagio de Base (MEBs) — inspiraram a criagéo
das comunidades cristds de base — Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) —, com a
participagdo também de leigos e religiosas. Aqui, 0o método educacional do brasileiro Paulo
Freire, que advoga a necessidade do desenvolvimento de uma consciéncia critica em relagao
ao processo de libertagdo, teve uma influéncia considerével.

Lernoux nos lembra que, sob as ditaduras militares na América Latina, a Igreja
progressista proveu “uma cobertura protetiva para as organizagoes populares, assim como
para os sindicatos operérios e as federagdes dos camponeses, que, de outra forma sucum-
biriam a repressdo”, 1A multiplicagdo das comunidades cristas de base possibilitou a nova
utopia de libertagao penetrar nas 4reas rurais empobrecidas e nas favelas urbanas. Essas
comunidades (CEBs) sdo descritas por Boff como grupos de 15 a 20 famflias, que se reinem
uma ou duas vezes por semana para escutar a palavra de Deus e compartilhar seus problemas
através da inspiragao do Evar‘ngelhor:.22 Nio existe um nimero exato para a quantidade de
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CEBs na América Latina, mas o Brasil certamente possui um nimero bem maior do que
qualquer outro pafs. Lernoux, em 1980, mencionou a existéncia de cerca de 80.000
comunidades apenas no Brasil, o dobro do nimero que havia em 1976.3 Boff, em 1985,
declarou que havia mais de 70.000 CEBs no Brasil.>* Entre Medellin (1968) e Puebla
(1979), redes de CEBs se desenvolveram, principalmente no Brasil, Chile, México, Hon-
duras, Panamé Equador, Bolivia, Paraguai, Colémbia, El Salvador, Nicardgua e Repiblica
Dominicana.”> As CEBs tém continuado a expandir-se desde entao para diferentes 4reas
desses pafses, como também para outros pafses latino-americanos.

Por outro lado, dentro da hierarquia da Igreja, os bispos e padres que trabalham
para o desenvolvimento e difusdo da Teologia da Libertagdo ndo sio muito numerosos.
Porém, em muitas ocasides, eles ganharam a simpatia e adesdo das forgas moderadas da
Igreja. Isso aconteceu na Conferéncia de Puebla e também em algumas decisdes cruciais
na CNBB (Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil). Existe uma teoria de que as forgas
mais conservadoras da Igreja latino-americana estdo em declinio; as progressistas-radicais
(representantes da Teologia da Libertagio) sio ainda minoria; as forgas moderadas, sendo
a maioria, defendem diferentes interesses sociais, as vezes apoiando as tendéncias conser-
vadoras e s vezes as mais progressistas.

Krumwiede tentou construir uma tipologia dessas forcas sociais dentro da Igreja
Cat6lica na América Latina. >

a) Conservadores e reaciondrios querem manter a estrutura tradicional e o modelo
hierdrquico da Igreja. Tratam problemas sociais através da caridade.

b) Progressistas advogam uma sociedade pluralfstica, na qual todos os grupos
sociais devem estar integrados e devem defender seu direito de igualdade de condigdes.
Eles recomendam a formagdo de grupos cristaos militantes, objetivando dar sua ajuda a
programas de desenvolvimento comunitério (educagio, organizagdo de cooperativas e
outros).

¢) Progressistas-radicais dizem que os objetivos das diferentes classes sociais sdo
incompativeis. A Igreja deve ter uma opgdo preferencial pelos pobres e ajudé-los na luta
pela mudanga na estrutura do poder (internamente e em relagio a2 dominagio econdmica,
politica e financeira externa). Os te6logos da libertagio sio os pensadores desses grupo e
sua prética pastoral € levada avante pela rede de trabalhos das CEBs.

Molneaux apresenta um significado e uma denominagéo ligeiramente diferente
usando termos sugeridos anos atrds por Paulo Freire — aos vérios grupos dentro da Igreja
Cat6lica na América Latina.?’

a)A Igreja tradicionalista, que é representada por uma minoria de bispos conser-
vadores, ndo afetados pela reforma da Igreja do Concflio Vaticano II.

b) A Igreja modernizadora, que na maior parte dos pafses tem a maioria de bispos,
padres e lideres entre os leigos catélicos. A opgdo modernizadora segue os principios do
Concflio Vaticano II, mas tende a ver a mudanga social como aceitivel apenas dentro da
estrutura capitalista, e sua pratica é com freqiiéncia totalmente aceita pelas elites no poder.
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c) A Igreja profética, que abandona as teorias mais conciliadoras adotadas pela
Igreja modernizadora e toma o lado dos pobres na sua luta por uma nova ordem econdmica
e politica. Por causa disso, muitos de seus lideres t8ém sofrido perseguigoes e violéncias.

Embora essa terceira opgio j4 tenha tido seus representantes nos anos 50 e 60, ela
tornou-se oficialmente reconhecida na Conferéncia de Medellin. Também, desde a confe-
réncia, seus seguidores tém tido que enfrenter forgas repressivas diretas. Entre Medellin
(1968) e Puebla (1979), mais de 1.500 cristdos foram aprisionados, exilados, torturados ou
mortos pelo seu comprometimento com a Teologia da Lil:n:rtat;ilo.?'8

Realmente, com a Teologia da Libertagdo, a velha alianga entre a Igreja Catélica,
o Estado e as classes dominantes da América Latina foi desafiada, se ndo pela Igreja como
uma instituigao, por um nimero crescente de padres, freiras e leigos através de suas préticas
pastorais. Isso ocorreu porque a Teologia da Libertagao recomendou que o trabalho pastoral
deveria ser enderegado preferencialmente as pessoas oprimidas da América Latina (os
pobres, as mulheres, as criangas e os jovens, os pretos e os {ndios) e deveria organizé-los
como meios de conscientizagio e luta, pelos seguintes métodos gerais:

— Juntando pessoas que sofrem da mesma opressdo, com o objetivo de desenvol-
ver sua identidade grupal;

— Promovendo a redescoberta de sua dignidade através desse contato;

— Aumentando sua confianga para se transformar pessoalmente e para mudar sua
sociedade.

Examinando os trabalhos académicos escritos no campo da ciéncia social, Dodson
apresenta uma abordagem diferente ao problema da classificagdo. Ele observa que a
esquerda cristd na América Latina tem sido posicionada pelas ciéncias sociais entre dois
extremos: “A democracia cristd que representa um progressismo liberal e o camilismo®,
que representa uma posigio revolucionéria totalmente desenvolvida.” Um campo signifi-
cante do radicalismo cristao situa-se entre essas duas posigoes e € notdvel por sua rejeigio
de ambos: reformismo e revolugio violenta.>® Na visio de Dodson, este Gltimo grupo tem
uma teoria politica comum, a Teologia da Libertagio, que usa uma literatura neomarxista
e programas politicos de socialismo democrético radicais, mas nio revoluciondrios. Con-
tudo, mesmo dentro desse grupo, as orientagdes gerais assumem diferentes conotagdes pelos
diversos te6logos da libertagio, refletindo sua preocupagio com os problemas particulares
de cada regido da América Latina. Todos comegam com o principio geral de que a Igreja
deve ter “uma opgio preferencial pelo pobre”. Mas “o pobre” é definido num sentido
bastante amplo como uma realidade material e espiritual.

No sentido material a Igreja deve trabalhar pela libertagio das vérias formas de
opressao: econdmica (classes e exploragao estrangeira), politica (interna e externa), racial,
étnica, sexual, etéria etc. No sentido espiritual objetiva libertar as pessoas da alienagio, da
falsa consciéncia, da falta de coragem e da autodeterminagio. Objetiva recuperar a perda
da dignidade da pessoa humana e transformar os oprimidos em agentes de sua prépria
histéria, apoiados por sua fé em Deus.



Redescobrindo a Nossa Dignidade 171

Dussel considera que, para fazer parte desta Igreja viva, € necessério fazer parte
de uma comunidade de base, aprender como interpretar a vida cotidiana e ndo confiar em
férmulas prontas.31 Deste tipo de posigao emerge a pluralidade de interpretagdes e aplica-
goes da Teologia da Libertagdo. Como com as outras utopias contemporéaneas, seguidas
pelos novos movimentos sociais, aqui residem a riqueza e a fraqueza deste tipo de agio
politica.

A novidade deste trabalho pastoral, seguindo a Teologia da Libertagio, nio é
apenas a existéncia de um profundo contetido simbélico e de uma mensagem de libertagao.
Esses dois aspectos sdo inerentes 2 religiosidade popular latino-americana, principalmente
dentro da tradi¢ao messidnica. O que € diferente aqui € o valor dado 2 luta humana através
de movimentos sociais para a realizagio desta utopia de libertagio e nio através da
dependéncia da chegada de um Messias. Adicionalmente, libertagio nio significa apenas
a chegada a uma “terra prometida”, como acontece nos movimentos messianicos. Significa
que o ponto de partida € a libertagdo da pessoa humana, a descoberta da sua dignidade, a
redefini¢@o do seu status de cidadao, a libertagdo imediata de diversas formas de opressao
(econdmica, politica, legal, racial, sexual, exploragio estrangeira etc.).

Resumindo, poderia ser dito que o caréter plural desta emergente utopia da
libertacdo na América Latina deve-se 2 relagdo que tem sido estabelecida entre a teoriae a
prética nas diferentes realidade sociais dos vérios pafses. Trés niveis de pratica social podem
ser considerados nesse processo:

Primeiramente, ao nfvel da construgao teérica vem o trabalho te6logico pré-liber-
tagdo, pelo qual a teologia na América Latina deve estar comprometida 2 luta contra todas
as formas de opressio.

Segundo, ao nivel de mudanga cultural vem o trabalho pastoral no qual a cons-
ciéncia e a mudanga de valores sio estimuladas, na base de discussdes grupais e interpre-
tagoes renovadas da Biblia, principalmente do Evangelho, relacionando-as a vida cotidiana.

Terceiro, ao nivel de intervengdo politica vem a participagao de membros de
grupos de reflexdo em movimentos sociais, organizados na sociedade civil.

A relagio dialética que € estabelecida entre esses trés niveis & o que caracteriza a
pluralidade de formas assumida pela Teologia da Libertagdo na América Latina, Teoria e
prética tém sido renovadas até certo ponto como resultado de sua influéncia mdtua.
Considerando a capacidade de auto-organizagio da sociedade civil, a forga do trabalho
pastoral, a adequagio do pensamento teoldgico a realidade social, e finalmente, a relagio
dialética estabelecida entre esses trés nfveis, o resultado atual dessa nova utopia de
libertagdo na América Latina pode ser classificado em trés tipos predominantes: o trabalho
exclusivamente apostélico; o comprometimento com as organizagdes civis pelos direitos
humanos; a aderéncia a lutas por mudangas radicais em conexio com pelo menos alguns
aspectos da estrutura social vigente.

Quanto ao primeiro, como as CEBs sdo associagoes religiosas e nao sociedades
civis, muitos de seus lfderes consideram que seu alvo é exclusivamente apost6lico. Eles
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fazem uso dos principios e recomendagbes da Teologia da Libertagdo para estimular o
progresso espiritual através de algumas atividades paroquiais tradicionais.

Na segunda situagdo — o comprometimento com as organizagdes civis pelos
direitos humanos —, o alvo espiritual € apenas o ponto de partida para ajudar as pessoas a
olhar e lutar pelas mudangas pessoais e sociais. As transformagdes no nivel pessoal sao
relacionadas basicamente A redescoberta de sua propria dignidade e & construgio ou A crenga
na sua prépria forga para promover mudangas pessoais e sociais. No nivel social, as CEBs
devem ser encorajadas a desenvolver um compromisso polftico ativo sendo as sementes,
se necessdrio, da organizagio para os movimentos de direitos humanos, como as associa-
¢oes de moradores, sindicatos, comissdes de justica e paz, comissdes de defesa de direitos
étnicos e movimentos de mulheres camponesas.

A terceira situacdo — a aderéncia a lutas para transformagoes radicais —, com
relagio as mudangas a nfvel pessoal, possui objetivos similares aos da segunda situacio.
Mas, a nfvel social, no que se refere a estados particulares de opressio, 0os compromissos
politicos séo dirigidos a lutas por mudangas mais radicais no sistema politico, na estrutura
de terra e outras.

As duas primeiras situagdes sdo caracterfsticas predominantes das CEBs dos
pafses da América do Sul. Aqui, nos pafses sob ditadura militar, a crescente exploragio das
pessoas pobres e a falta de respeito aos direitos humanos em nome da Doutrina de Seguraga
Nacional foram os principais aspectos condenados pelo movimento de libertagdo da Igreja.

Particularmente no Brasil, muitas CEBs tém avangado na diregdo da segunda
situagdo. O movimento dos sem-terra no Brasil pode ser posicionado entre o segundo e o
terceiro caso, isto €, desde a defesa dos direitos sobre a terra para trabalho a luta por
mudangas radicais, na estrutura de terra e, em alguns casos, almejando plantar as sementes
de uma sociedade socialista.

A terceira situagio € mais caracterfstica nos pafses da América Central. A pene-
tragio das relagdes sociais capitalistas e a fraqueza da burguesia em estabelecer sua
hegemonia, devido a sua forte dependéncia externa, conduziram a um movimento popular
pela soberania. A Igreja, através de uma nova produgio teol6gica e uma nova prética
pastoral, ajudou no processo de conscientizagdo do povo. Aqui “um novo sermio religioso
aparece onde o Deus da vida é também um Deus da histéria e onde a histéria € feita pelo
homem lutando contra as forgas da morte”. > Foi na Nicardgua, mais do que em qualquer
outro lugar, que a abordagem profética tornou-se um componente importante do movimento
civil de libertagio.

Sob o ponto de vista tedrico, a produgdo teolégica também vai de uma &nfase na
defesa dos direitos humanos a um compromisso mais radical com o processo de mudanga
social e politica. O Documento de Puebla, sendo o resultado do confronto das diferentes, e
as vezes opostas, forgas dentro da Igreja, acentua o primeiro nfvel de compromisso. Sanders
relata a seguinte conclusio extrafda da Conferéncia de Puebla: “A Igreja tem uma respon-
sabilidade especial de defender os pobres e oprimidos denunciando violagdes flagrantes da
justiga: violéncia contra a dignidade humana, marginalizacio das massas em relagdo ao



Redescobrindo a Nossa Dignidade 173

desenvolvimento, caréncia de necessidades bdsicas como educagao e sadde e violagao dos
direitos humanos.”* Por outro lado, o livro Teologia da Libertagdo de Gutierrez”?, uma
das primeiras anélises extensivas do assunto, associou o processo de libertagio com a
construgdo de uma sociedade socialista, Assmann® parte da nocio de uma teologia politica,
que deve ser antiimperialista e antitecnocrata. Analisando diversos documentos produzidos
por bispos brasileiros entre 1968-1980, Morais concluiu que muitos deles apresentam uma
critica radical da estrutura social, que poderia ser transformada, a Igreja tendo uma missao
profética critica em relagéo  transformagao desta ordem social. 3

Resumindo, poderia ser dito que esta construgio de uma utopia de libertacio na
América Latina ndo é um fendmeno homogéneo porque reflete as diferentes relagoes
estabelecidas entre a doutrina teol6gica e a prética pastoral numa pluralidade de situacoes
histéricas e estruturais.

A penetragao ou nao-penetragao das duas outras utopias contemporineas mencio-
nadas — feminismo e ecopacifismo — demonstra uma forma mais pluralistica ou menos
pluralistica do trabalho concreto da Teologia da Libertagao. Em geral, parece que essas
utopias tém penetrado gradualmente no movimento da Igreja. Considerando a perspectiva
dos direitos humanos, elas tém tido alguma influéncia, principalmente na 4rea da prética
pastoral. Considerando a perspectiva para mudanga radical, suas influéncias aparecem
apenas em casos recentes de produgao teérica. A presenga de uma utopia feminista €
também muito mais evidente do que de uma utopia ecolégica ou mesmo pacifista geral.

O tema da libertagao das mulheres tem até sido considerado, em muitos encontros
recentes, um dos temas centrais da Teologia da Libertagido. O Encontro dos Te6logos do
Terceiro Mundo, realizado no México, em dezembro de 1986, reafirmou o compromisso
de expandir os horizontes da Teologia da Libertagao encorajando uma maior participagio
de asiiticos, africanos, mulheres e membros de minorias étnicas.

O 6" Encontro Nacional das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), no Brasil,
em agosto de 1986, incluiu como uma das propostas o debate sobre a participagio das
mulheres na vida da Igreja.® Gutiérrez, refletindo sobre 15 anos de Teologia da Libertaggo,
considerou como seus mais importantes temas atuais: a religiosidade popular, as perspec-
tivas das mulheres, hist6ria e tradigdo crista e mg«‘a.39

A mencionada “perspectiva das mulheres” ocorre no trabalho pastoral, numa
teologia feminista e em algumas publicagdes de autorias masculinas sobre a Teologia da
Libertagao.

No trabalho pastoral, a perspectiva da mulher aparece como parte da luta pela
igualdade de direitos humanos, eliminando as diferengas de gén::ro. Existe um nimero
crescente de mulheres nos movimentos de base. As CEBs estimularam a criagio de
organizagoes especificas de mulheres, como clubes de maes, movimentos de mulheres
camponesas e movimentos de prostitutas. Estas organizagoes sao com muita freqiiéncia
simplesmente um tipo primédrio de movimento feminista, objetivando nada mais do que
conscientizar sobre a necessidade de reunir mulheres, para valorizar sua identidade,
estabelecer e aprender a lutar pelos seus direitos. Uma prostituta brasileira numa referéncia
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ao IV Encontro Nacional da Comissdo Pastoral sobre as Mulheres Marginalizadas, ocorrido
no Brasil, em julho de 1984, expressa os sentimentos de seu grupo em relagio a esse tipo
de préitica pastoral através da seguinte declaracdo: “... L4 encontrei bispos, padres e agentes
pastorais que'classiﬁcaram a prostituigio como um pecado social gerado pela estrutura
econdmica, politica e social. Insistiram em que, por causa desta situagio, nés prostitutas
devemos nos organizar. Entdo devemos unir nossos esfor¢os aqueles de outros setores
oprimidos da sociedade, a fim de avangarmos juntos em diregao a nossa libertagio. O que,
concretamente, significa para nés esse apoio da Igreja?... Quero salientar isto em letras
maitsculas — REDESCOBRINDO A NOSSA DIGNIDADE — ... Para nés, a Teologia
da Libertacdo é... um projeto de vida baseado na fi e

As vezes, o material produzido pelo movimento feminista leigo € reinterpretado
de acordo com a situagao social das mulheres nas CEBs. Karen O’Brien pesquisou a relagio
entre o feminismo e a Teologia da Libertagdo no Peru e verificou que agentes pastorais
fizeram uso de material feminista, tentando fazer mulheres pobres usé-lo com criatividade
e da sua prépria maneira.*’ Em termos gerais, o movimento da libertagio das mulheres da
Igreja vé sexo, classe e outras formas de opressdo como combinadas. Ao nivel ideolégico,
estdo perto do feminismo socialista, mas na prética estio sé no comego de um tipo de
feminismo dos direitos das mulheres. Elas tendem a condenar o feminismo radical por causa
de seu enfoque predominante sobre diferengas de sexo.

Ao nivel de desenvolvimento teol6gico, Dussel e Boff foram os primeiros a
mostrar uma forte preocupagio pela libertagdo das mulheres. Dussel afirma que “a esfera
de libertacdo € ndo s6 politica, mas também sexual e educacional. Na verdade, isto € uma
teologia da mulher pobre como objeto sexual e da crianga."2 Em 1980 ele publicou um livro
sobre o assunto (Libertacién de la mujer y erdtica latinoamericana). Ele usa a idéia de
totalidade de Marcuse para dizer que a libertagdo da mulher é uma parte integral da
libertagio dos homens como seres humanos. Ele considera trés tipos de relagoes de género:
erética, pedagégica (em relagio a criangas) e politica (em relagio ao trabalho e outras
relagdes sociais). Ele entende que feminilidade e masculinidade, como aspectos diferentes
mas nio desiguais, sdo relevantes para a relagdo er6tica. Mas em relagdo as fungoes
pedagégicas e politicas, assume que mulheres e homens devem ser considerados como seres
humanos, e ndo de acordo com suas posigoes de género.43

Boff, no seu livro sobre o assunto (O rosto materno de Deus), enfatiza a natureza
diferente das mulheres, mais fraternais, préxima as rafzes c6smicas e teltricas. Feminismo,
neste sentido, poderia trazer um novo tipo de relacionamento humano.** Boff trabalha mais
nas linhas do feminismo cultural. Todavia, a énfase numa natureza feminina mais préxima
a natureza em seu sentido geral pode aproxim4-lo de algumas interpretagoes do new wave
no feminismo.

Mais recentemente, uma teologia feminista tem se desenvolvido na América
Latina, isto €, “uma teologia feita por mulheres a partir da perspectiva das mulheres”.*’ Em
1985, no Brasil, foi feito o Primeiro Encontro Nacional de Mulheres Te6logas. Bingemer,
uma te6loga feminista brasileira, enfatizou a importancia das dimensdes da sensitividade,
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misticismo e poesia na construgdo teolégica: “N6s temos que redescobrir todo o mistério
potencial, a riqueza da personalidade, a humanidade e a dimensdo simbélica que rodeia a
Maria biblica.””" Ela também sugeriu um enfoque predominantemente cultural ao assunto.

Parece que onde os pensamentos da Teologia da Libertacdo ndo coincidem com
aqueles do feminismo leigo é em relagio as questdes do aborto, contraceptivos e casamento.
Em conexdo a essas questdes, Morais observa que a CNBB ndo apresenta qualquer
inovagdo, se comparado com a transformacao real da sociedade neste assunto.*’

Como a utopia feminista, uma conscientizagio ecolégica e pacifista apareceu s6
mais recentemente dentro dos movimentos guiados pela Teologia da Libertagao.

Alguns movimentos orientados por uma prética pastoral (como os movimentos
dos sem-terra, os movimentos contra barragens e algumas associagdes de moradores) tém
mostrado um crescimento de uma consciéncia ecol6gica, em relagao a preservagio da
natureza. Normalmente, ndo exploram a dimensao politica do movimento ecolégico. Isto
€ devido a ndo existéncia da articulagdo ou intercomunicagio constante entre organizagoes
ecolégicas e CEBs ou movimentos sociais influenciados pela Teologia da Libertagao.
Somente onde o movimento ecolégico é relativamente forte, como no Sul do Brasil,48 ele
teve alguma influéncia naquelas organizagdes, como reflexo do seu impacto através da
imprensa ou através da presenga individual de alguns ecologistas nos movimentos popula-
res orientados pela Igreja. Porém, neste caso, a influéncia ndo passou do nivel de uma
preocupagio com o meio ambiente.

Em relagio 2 utopia pacifista, Dom Hélder Cimara é considerado o maior
proponente latino-americano da luta ndo-violenta pela liberiaq;ﬁ{).49 Além disso, o Novo
Testamento pode ser lido como guia para um movimento totalmente par:ifista.5 0

A violéncia é interpretada pelos seguidores do movimento da Igreja na América
Latina como o componente sécio-econdmico da exploragdo de classes. Eles falam em
termos de violéncia institucionalizada, onde algumas classes sdo submetidas a fome, falta
de habitacdo, falta de emprego, falta de cuidados de salide e educagdo e exclusio da
participagio ]:w.'lflica.sl “Violéncia € o resultado de alguns terem muito enquanto outros tém
muito pouco”, diz M. C. de Jesus, o fundador da Frente Nacional dos Trabalhadores do
Brasil, uma organizagao pacifista, que busca desenvolver estratégias ndo-violentas ligando
a Igreja e movimentos dos trabalhadores.””

Embora essas tendéncias pacifistas tenham sido influenciadas pelos pensamentos
de Gandhi, Martin Luther King Jr. e outros, como o foi o movimento internacional
ecopacifista, ndo parece haver muita conexdo direta entre estes dois movimentos na
América Latina. Isto é devido provavelmente 2 identificagdo com sua classe, da maioria
dos participantes de ambos movimentos, pessoas pobres no movimento da Igreja e a classe
média entre os ecopacifistas. Conseqlientemente, os fendmenos da violéncia e exploragio
de classe se tornam necessariamente associados ou ndo pelos dois movimentos.

Ser4 ao nivel da construgio teérica que alguns utopistas da Teologia da Libe. tagao

fario uma tentativa de ver a conexdo entre os valores pés-materialistas do movimento
ecopacifista e os valores espirituais defendidos pela Teologia da Libertagao e apresentados



176 Religido e Sociedade 15/2-3 1990

nas agdes pastorais das CEBs. Gomez de Souza, um pensador brasileiro da Teologia da
Libertagio, usando as contribuigoes de te6logos europeus (principalmente Balducci e
Girardi) neste assunto, reflete sobre a relacdo entre movimentos sociais inspirados pela
Teologia da Libertagao na América Latina e o movimento de contracultura estrangeira, ou
entre o primeiro e os movimentos feministas, ecolégicos e pacifistas locais. Este enfoque
implica, pois, que um projeto para transformagéo social ndo deveria se restringir a aspectos
s6cio-econdmicos e politicos, mas também se preocupar com elementos culturais e subje-
tivos, como os relacionamentos entre homem e mulher e entre as pessoas e a natureza.”>
Um processo de libertacao integral para os latino-americanos requerer4, portanto, a contri-
buigdo destes varios movimentos culturais (Teologia da Libertagao, feminista, ecol6gico e
pacifista) e a possibilidade de agrupar e acumular suas experiéncias positivas.

Falando generalizadamente, o pensamento feminista tem influenciado os movi-
mentos populares latino-americanos inspirados pela Teologia da Libertagio, enquanto a
influéncia ecopacifista tem se localizado mais em tipos especificos de movimentos, onde
os movimentos ecolégicos e pacifistas estio mais desenvolvidos.

Todavia, em ambos 0s casos, os elementos mais freqiientemente resgatados, pelos
seguidores da Teologia da Libertagdo, tém sido as reivindicagoes de alguns direitos,
conforme os propostos pelos movimentos feministas, ecolégicos e pacifistas. Os elementos
utépicos destes movimentos, que se referem a mudangas mais substantivas, ainda nao tém
penetrado totalmente nos movimentos populares propriamente ditos, comegando apenas a
ser trabalhados ao nivel de algumas reflexdes tedricas.

Em conclusio, eu gostaria de sugerir que a presenga de uma utopia de libertagio
na América Latina, seguindo, essencialmente, o pensamento da Teologia da Libertagéao e,
em menor grau, influenciada também por outras utopias contemporineas, tais como
feminismo e ecopacifismo, tem até agora trazido alguns resultados importantes: ajudando
pessoas ndo-privilegiadas a se organizar para defesa de interesses comuns; auxiliando-as a
se reconhecerem como pessoas em processo de crescimento através da redescoberta de sua
dignidade; fazendo com que passassem a acreditar no importante papel que podem ter na
moldagem de seus préprios destinos, e, finalmente, participarem na mudanga de suas
sociedades.

Com relagao a esse (Giltimo aspecto, essa utopia de libertagao tem criado uma forte
esperanga no poder da organizagao coletiva em promover mudanga para uma sociedade
melhor. Isso é positivo enquanto funciona como motor para agio social e engajamento
politico. Porém, pode se tornar negativo quando as mudangas ndo sio alcangadas por falta
de estratégias, avaliagdo inadequada de contramovimentos e deficiéncias na avaliagio das
possibilidades reais de conquista em cada situagao.

Resta, portanto, um desafio: como os latino-americanos poderiam passar da
redescoberta de sua prépria dignidade ao reconhecimento social dela? E aqui que reside o
problema de transformar uma utopia de libertagio em uma realidade liberta.
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Trabalho da Inércia:
Historia e Teologia na Formacdao da
Subjetividade Moderna

Luiz Eduardo Soares

A hesitagio humaniza. Ndo hd ddvida metddica aplicada com perfcia. Ndo a
époché ética, a suspensio tdtica do valor para o aprimoramento do jufzo. A hesi(agﬁol que
angustia o sujeito até a exasperagio, imobiliza-o intensificando a mobilidade interior,
atira-o em diregdes diversas, forga-o a reconhecer a natureza aporética do desafio.

Resigna-se, entao, o sujeito, sem render-se ao apaziguamento. O atrito prossegue.
Defrontado com seu limite, encontra-se mais préximo da salvagio — qualquer que seja o
sentido que se empreste a esta palavra. O desespero ético e politico parece ter um caréter
religioso (Mann, 1983: 381/2), assim como toda a aposta no sentido (Vaz, 1986: 252) ou
crenga que aponta para a supremacia da universalidade (Mann, op. cit.: 371), do principio
unificador, apenas sob cujo signo toda criatura retrai-se a sua relatividade e contingéncia
(Fernandes, 1988: 193).

A aporia atormenta e excita a consciéncia moral e a inteligéncia de um modo
particular: pde-se para o entendimento humano de forma a langéd-lo de volta sobre si,
desdobrando-o em faculdades e adesoes; classificagoes e hierarquias; conceitos e valores;
pensamento, vontade e julgamento, em toda sua complexidade e variedade de planos de
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articulagdo. O impasse instiga a reflexividade e a imaginagido. Em contextos culturais
adequados, a experiéncia aporética € fertilizada e desenvolve a subjetividade.

A hesitagio mais radical opde-se a figura que a anula: a idéia do absoluto. O outro
de toda ddvida, sendo, por definigio, apartado do concreto — que é miltiplo, diferenciado
no espago — e do sensfvel — que € contingente, varidvel no tempo —, constitui a esséncia
mesma do sagrado, em sua suprema e intangfvel unidade (Eliade, s/d).

As religides, tematizando o sagrado, vivem a tensdo de uma fronteira precéria:
oscilam 2 beira da crenca que reifica o absoluto, fetichiza o alter imaginério e, “solucio-
nando” os impasses fundamentais da existéncia significativa, dissolve o dispositivo de
nossa subjetividade cultural e o campo de experimentagao simbélica, em que encontramos
a criatividade humana mergulhada em valor e afeto — aquém de adesdes, decisdes e
adaptagdes, mas além do descompromisso insular de um narcisismo primério.

Religides oscilam, ndo necessariamente sucumbem s tentagdes normativas e
ortopédicas dos agougues de almas e das fogueiras — das mais sutis e doces fogueiras.
“Religides”, o que sdo, a quem importam? Préticas, ensaios, conversdes, elaboragdes
religiosas de grupos humanos determinados, experimentagdes, isso importa. Fervilham, af,
entusiasmos, devogdes e flagelos: pura arte, elevagao luminosa, por vezes no galpao mais
imundo, e muita estupidez fanitica, violenta, castradora, destrutiva, por toda parte.

A hesitagido mais radical € aquela em que a divida se estende até o limite; em que
aousadia ndo se detém ante o n6 das tradigdes reviradas, nem mesmo ante sua prépria gléria,
tornando-a efémera e a si mesma acanhada, em sua irrecusdvel humanidade, em sua
finitude. Pois bem, hesitagio assim paradigmética, matriz da reflexdo e da subjetividade
moderna, fraturada porém viva, nio prescinde necessariamente do convivio com o absolu-
to?, referéncia fugidia que d4 sentido 2 radicalidade da aporia. O convivio de antfpodas nio
prenuncia a reconciliagio ou o salto da sfntese dialética. Prenuncia apenas o prolongamento
de sua prépria tensao, que ndo se esgota por efeito de economia interna. Retardamento
progressivo, descompasso ampliado: o absoluto ndo se pode pdr no tempo da dédvida. O
apaziguamento prometido nao € um fim: houvesse norte, desfazer-se-ia a hesitagéo,

A negagdo da promessa de reconciliagdo pela insisténcia da ddvida torna a
presenga do absoluto, no contexto reflexivo-imaginativo dos desafios aporéticos, um
adiamento do compromisso e uma refutagio da crenga, da adesdo. Mas, mesmo assim’,
pude aludir ao absoluto, de cujos “convivio” e “presenga” se alimenta a ddvida, em sua
dimensdo negativa. Religiosidade, irma da arte, do crescimento subjetivo, do desenvolvi-
mento reflexivo, do aprimoramento moral, parece ser, do ponto de vista do individuo
moderno, emancipado pela razdo, apenas o limiar adiado de um encontro impossivel. O
outro absolutizado na figura divinizada espelha, revela, ajuda a compreender e a elaborar
a incompletude irrecus4vel do finito, sob a condigio de permanecer apartado (Bogomoletz,
1988).

O individuo dotado de personalidade, sujeito moral da virtude e da responsabili-
dade civica (ndo mais, como antes, depositério da graca [Kittsteiner, 1984]‘), defronta-se
com a histéria humana como um a fazer. A laicizagao racional devolve ao homem o poder
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do artifice (vide Hobbes, 1979; e Vaz, 1988, para uma critica do ponto de vista teol6gico),
ante o qual recuam mitos e fdolos: a natureza e sua ordem tornam-se matéria de manipulagio
e domfnio (Adorno e Horkheimer, 1985); a sociedade resulta da construgdo volunt4ria e
pactada. A Bildung esclarecida reencena a vasta ambigio da Paidéia, em um tom desen-
cantado: aprender para construir. O tema do artificio € tao forte que torna predominante o
apelo do futuro, como aposta, expectativa ansiosa, conflito de prospecgdes e disputa entre
projetos e engenharias. As linhagens reais, as ascendéncias imperiais e as estirpes nobres
da aristocracia radicavam no passado sua identidade e derivavam da continuidade sua
legitimidade. A &nfase na construgdo e o deslocamento do foco cultural ou simbélico-po-
litico para o futuro invertem a perspectiva em que se compreendia a fortuna (vide Maquia-
vel, 1981). A histéria deixa de ser esteira da tradigdo e “mestra da vida” (Vaz, 1987), modelo
da phronesis (Gadamer, 1979), e se transforma no horizonte relativamente indeterminado
e aberto, a ser ocupado, modelado, inventado.

Da heranga 2 forga da iniciativa que desbrava; da continuidade ao impulso que
coloniza o futuro. O que vird? Waste land assustadora, espelho da destruigio pretérita para
o qual € atirado, de costas, mirando rufnas que se acumulam, o anjo de Klee, incorporado
a filosofia da histéria pelo belo ceticismo melancélicoo de Walter Benjamin (1986)? O
desdobramento l6gico de uma ordem natural das dindmicas sociais combinadas? Quem
encontraré a chave desse processo? Ou o futuro da histéria humana é imprevisfvel porque
depende do acaso, além da l6gica da necessidade? Esta Gltima alternativa é a mais
congruente com o predomfnio da idéia de construgdo e a proeminéncia da politica na
modernidade. O papel do artffice € produzir, tornar existente o que ainda nao é.

A idéia do homem como agente s6 se completa com o reconhecimento da
indeterminagio que lhe confere a responsabilidade de criar. A realizagio maxima do espfrito
que recusa a heteronomia e se pensa como liberdade e vontade (Kant, 1980), que se sabe
sujeito para o qual o devir é a-fazer, a fortuna é virti, essa elevagio triunfal langa o homem,
paradoxalmente, contra o nada, isto é, o futuro como indeterminagio: novamente a esfinge
— eis-nos as voltas com o mito que retorna. O homem trocou a indigéncia protegida e
amedrontada da criatura pela angfstia abissal do criador.

Mas o duelo com o acaso repde a atratividade da graga e o encanto da divida. A
hesitagdo assume a dimensdo da tragédia quando abala e imobiliza o artffice do futuro, o
homem da cidade, o ser polftico no sentido moderno. A personalidade, cultuada por Thomas
Mann como a tnica realidade significativa que verdadeiramente merece interesse, forjada
por contradigtes, se nutre do ardil de nossa cultura: o nada que provém da abertura ao nosso
poder traz para nés, com toda intensidade, dilemas para os quais as bissolas da continui-
dade, da permanéncia e das tradigdes ndo oferecem orientagio. A subjetividade conturbada,
complexa e mével se enriquece, ao prego da erosdo de nosso poder. Indeterminagéo, acaso,
retorno do caréter trigico e mftico do destino, intensa hesitacio personificadora e despo-
tencializadora: o homem criador se entrega 2 gratuidade, como convém a melhor tradigéo
religiosa, e se abre ao beneficio do aleatério, como recomendava a disposigao para a graca.
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Os registros laico e religioso permanecem distintos, mas serdo opostos ou representarao
apenas interpretagdes andlogas em linguagens diferentes?

A experiéncia de se debrugar, como poténcia, sobre o que nao é — o criador é
climplice dos sentimentos excitantes e dissolventes que inspira a virtualidade® —, desperta,
no sujeito, movimentos internos convulsionados, anélogos aos que identificamos na hesi-
tacdo intensa e radical. Movimentos que constituem o sujeito como “personalidade”, em
sua multiplicidade singularmente contraditdria. O vazio langa o sujeito de volta a si de vérios
modos, insulando-o e desdobrando-o na polifonia interna desarmdnica. Ao insulamento
coresponde uma experiéncia do absoluto, no sentido filolégico da palavra (Certeau, 1987):
separagdo, afastamento — que a dfade sagrado/profano reeditar4 para re-ligar. Separagio
poe o sujeito ante a alteridade e como alteridade, seja enquanto sujeito humano face a outrem
(de que o nada é uma figura especular), seja enquanto subjetividade cindida. A vivéncia
torna-se, a partir daf, de algum modo, em algum nivel, compartilhada.

Novamente temas laicos e religiosos parecem convergir. Nio se trata mais, aqui,
da abertura a gratuidade e da disponibilidade para a aventura do aleat6rio, representado pela
indeterminacdo, avesso do poder criador com que nos institufmos como sujeitos modernos.
Agora, sdo outros os temas, mas é a mesma a confluéncia: separagao e seu contrério; o
absoluto; a alteridade; o convivio, a partilhla.6

Individualismo e racionalidade ndo suprimem, necessariamente, as teméticas
religiosas, como se estas fossem obstéculos ao progresso da cultura e ao desenvolvimento
subjetivo. Elas sio permanentemente repostas pelo movimento intrfnseco ao nosso processo
histérico. Representam leituras elaboradas nos registros simbélicos de cosmologias tradi-
cionais, mas podem facilmente significar impedimentos & seqiiéncia do jogo humanizador,
que reconhecem, expressam, €, por vezes, estimulam. Quando a crenga encontra uma
favordvel conjugagido entre mecanismos sociolégicos e estruturas psiquicas adequadas,
tende a se estabelecer e estabilizar, esterilizando o movimento que dignifica as religides,
intelectual, estética e eticamente. O homem religioso freqiientemente esquece sua relagio
arcaica — fonte de alegrias e angiistias — com a gratuidade, fruto de aposta infundada, em
um horizonte indeterminado, que s6 se deixam apreender, aposta e horizonte, com esse grau
de chocante e excitante radicalidade, quando se reconhece plenamente a natureza inexora-
velmente incompleta e precdria dos seres finitos. Reconhecimento préprio 2 religiosidade
vivida como busca e movimento, simbolo talvez incomparével, em seu poder de sintese e
de evocagdo imagindria, da condigio humana, em sua crueza, em sua bela inutilidade, em
seu absurdo, em sua gratuidade. “E mfstico aquele ou aquela que nio pode parar de caminhar
e que, com a certeza daquilo que lhe falta, sabe de todo lugar e de todo objeto, que ndo €
isto, que ndo se pode morar aqui nem contentar-se com aquilo” (Certeau, op. cit.: XIV).
Segundo Lutero, “a vida ndo é piedade, mas tornar-se piedoso, nio é sadde, mas tornar-se
sauddvel, ndo € ser, mas tornar-se” (apud Mann, op. cit.: 395). Lessing: “Nio a posse da
verdade, mas a busca por ela, expande os poderes do ser humano; somente nela se encontra
a sua perfeigdo e continuo crescimento” (idem, ibidem).
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Se a criatura erige a imagem divina para‘viver, dar significado e pensar sua prépria
relatividade, tem de marcar esta imagem com os signos da perda, do desencontro, da
intangibilidade, da incompreensdo e da incomunicagdo — gragas aos quais a divindade
monotefsta se instaura como absoluto. £ apenas na dimensio da procura que a relatividade
se pode dar a entender e experimentar. O apaziguamento da ansiedade mistica no sossego
religioso, estabilizado e rotinizado, termina por negar a relatividade referida, ao engaté-la
a seu complemento transcendente. Saciado, o coragio fiel repousa, narcisicamente auto-
idolatrando-se na reveréncia 3 harmonia totalizante, que o absorveu em sua unidade. Sdo
périas, migrantes e exilados, personagens de didsporas sucessivas, os devotos do humano
no homem.

E provével que o movimento incessante daquele que resiste em converter o fervor
em convicgdo explique em parte a incompatibilidade entre a experiéncia mistica e a palavra.
Dizer seria o equivalente ao fazer, ante cuja exigéncia estanca o espfrito hesitante, na
circunstincia de um dilema forte’. Dizer e fazer supdem a redugio do mdltiplo em que se
concebem e prefiguram agdes e palavras, antepostas no drama subjetivo — mais que
simplesmente ponderadas por um sujeito asceticamente detentor da'medida (ratio), pois o
sujeito, além de ser o cendrio se fratura entre os contendores em que se projetas'

Palavra e agdo, linguagem e juizo, deliberacdo, intervengio: a ponta externa do
processo constitutivo e aprimorador do sujeito ndo retrata o processo, nio o resume, sequer
o tem como referéncia. Mas a problemética da fé € este processo, ndo seu objeto ou a
cristalizagio de uma de suas pontas; do mesmo modo que a problemética ético-cultural da
hesitagdo ndo se esgota naquilo que a sucede, na seqiiéncia de atos apreensfveis do sujeito,
mesmo porque aquilo que a sucede na cadeia concreta de discursos e préticas ndo resulta
da hesitagao, nio é seu produto, uma vez que este movimento interno nio € uma forma de
produzir, um instrumento, sequer um método. O que se lhe segue vem a luz apesar dos
embaragos que lhe adiaram e dificultaram a emergéncia. Por isso, a fé, em seu fervor
mistico, recusa a palavra, furta-se a exprimir-se. Por isso, a aporia vivida intensamente na
cena interna transcende o resultado imediatamente perceptivel e o recusa como seu produto.
Por outro lado, é também dos limites da linguagem, da expressdo e do conhecimento que
se trata. Sendo assim, é de afastamento que se trata, quando a ontologia reclama sua
autonomia. Mais uma vez, convergem teméticas oriundas de tradigoes teol6gicas e laicas.
A questio religiosa do absoluto incide sobre o ponto débil em que o sujeito, consciente de
si, s6 se pde onde ndo estd (na linguagem): objeto de si, sempre fugidio, ausente, afastado
de si.

A afirmagdo de um enunciado ético ndo esgota, apesar de seu arrazoado, a
complexidade de sua postulagio variada, em tons nuangados, paralela A postulacio de seu
contrério, acrescido dos respectivos arrazoados, mas também dos ecos associativos, das
evocagdes e imagens, do caminho emocionalmente turbulento, cheio de erros, reviravoltas,
recomegos, que pode ter antecedido a paz de uma formulagdo bem fundamentada. Téo
fascinante quanto uma personalidade enriquecida por contradi¢des ¢ uma obra de arte, em
que o agonfstico é posto como experimentagio, sem o compromisso da superagao harmo-
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nizadora. Em certo sentido, a prépria vida social se abre para a estética humanizadora do
erro e da recusa 2 resignagio, seja como erro, seja como as ilusdes apaziguadoras que
restabelecem unidades ameagadas. Kolakowski (1968) — e, depois dele, vérios outros
(Fishkin, 1979, por exemplo) — fez o elogio da inconseqiléncia e da inconsisténcia. A
completa coeréncia prética conduziria ao caos: eis a face externa do valor que procuramos
restituir A estética e a ética do drama subjetivo, cuja intriga elabora dilemas cruciais e
enfrenta as préprias vicissitudes de suas elaboragdes.

Destacamos o drama interior, que faz da subjetividade-o reduto do humano
singularizado. O drama corresponde 2 postergagio do engajamento nas cadeias prético-dis-
cursivas. Equivale ao adiamento, & promessa, & expectativa, A busca. O drama com sua
temporalidade prépria (Soares, op. cit., no prelo), problematiza a espera. Por vezes, a
religiosidade significa a “resolugdo do problema” pela via da resignag¢do, que despotencia-
liza e concorre para a conservagao por inércia e anuéncia irrestrita. H4 também a resposta
que recorre A esperanga messidnica para transformar o desconforto em preparagio para a
intervengéo intempestiva de um deus-ex-machina. Mas h4 também um tratamento religioso
para o desespero e a paralisia que ndo suprime o ceticismo e o reconhecimento dos limites
(dos sujeitos e do real, cujo princfpio é assim elaborado com as armas da simbolizagio
critica). A maturagao do conceito de espera se afina com a exploragio da riqueza subjetiva
e das potencialidades humanas que se realizam no século. A elaboragio religiosa positiva
da espera, além de trabalhar simbolicamente o psiquismo humano, colabora na invengio
do conceito de histéria, contribuindo para descolar a teologia das estruturas cosmolégicas
miticas: o dmago do ser-no-mundo religioso, a vivéncia da espera, aponta para a seculari-
zagdo e prepara o advento de categorias laicas do devir, associadas aos novos temas que o
sujeito-artifice personifica e introduz.

Vimos porque a indeterminagao do futuro, contraface do sujeito-artifice, alude,
em registro préprio, a um sentido anélogo aquele estabelecido pela graga na linguagem
religiosa (cristd). Vemos, agora, que a espemg evoca significados andlogos aos da entrega,
disponibilidade, abertura a gratuidade, que designam tdo incisivamente a fé, mas que
autorizam interpretagao nio-religiosa ou ateoldgica: espera, quando se tem em mira uma
histéria indeterminada e aberta (relativamente) 4 agdo humana, pode ser lida como dispo-
sigdo, que distingue o sujeito enquanto agente, e como aposta, que ultrapassa a inevitdvel
inibicdo decorrente do reconhecimento da limitagio das intervengbes humanas, em um
cendrio em que bastariam os efeitos de agregagido para desencadear resultados aleatdrios.
Aposta diverge do niilismo e também da convicgio ou da ilusdo do controle prospectivo:
representa ousadia para o salto, confianga (suspensdo das “culpas”) e entrega ao fortuito —
mais ou menos limitadamente presente, nos movimentos de uma histéria aberta.

Sendo a espera um tema marcadamente religioso, vé-se facilmente como o
desespero tem raiz religiosa: esperanca e pessimismo se incluem no cfrculo cultural da fé.

O pathos do homem moderno, herdeiro do individualismo liberal, tolerante e
contratualista, racional e emancipado, se sobrepde a certas faces e teodicéias ainda vivas e
se projeta em escatologias tradicionais. O mito ampara e baliza, circunscreve o horizonte
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humano; elabora afetos, simbolos e, sem governé-la ou cerced-la, ap6ia a marcha sinuosa
da razao. H4 duelos sinistros também, encontros sombrios, guerras surdas, enganos matuos,
trapagas. Minha intengio é, todavia, esbogar uma alternativa para pensar as condigdes em
que seria possivel, hoje, a um cientista social ateu e devidamente socializado no materia-
lismo cientffico, recolocar-se a vigéncia intelectualmente legitima do discurso teolégico
como um desafio, a um s6 tempo intrigante e estimulante. Daf a énfase nas analogias entre
razio e mito. Daf o interesse priorit4rio nos temas comuns e nos pontos de confluéncia, nos
quais se tangenciam, 3s vezes se cruzam e até se superpdem, a cultura laicizada, emergente
nos discursos das ciéncias humanas (e sociais), e tradigdes religiosas — tratadas arbitraria
e imprecisamente, recortadas aleatoriamente, segundo as conveniéncias do jogo dialégico
a que me propus. Nem por isso, choques e contradigdes radicais foram omitidos. Observou-
se, contudo, que sua existéncia, apesar de central, ndo obsta contatos, ligagdes, combinagdes
heteréclitas, criativas e mutuamente fecundantes. Afinal, bastaria, para comprovar a viabi-
lidade de um verdadeiro didlogo entre discursos por definicao opostos, assinalar a impres-
cindibilidade das escatologias para todo o pensamento social e a inevitabilidade do
tratamento racional da experiéncia mistica, sem o qual, da fé, ndo se passaria 2 religido.
Portanto, para se conhecerem a si mesmos melhor, seria bom que, de parte a parte, se
superassem resisténcias e preconceitos, para que as diferengas pudessem ser compreendidas
e trabalhadas de um modo mais (til e enriquecedor do que freqiientemente € o caso, entre
nés.

Para concluir, gostaria de chamar a atengdo para o fato de que a reabertura desse
debate — o qual parecia estar, para muitos, definitivamente encerrado — nos ajuda bastante
a pensar um fenémeno que tem atrafdo a curiosidade cientifica dos estudiosos da cultura.
Refiro-me ao revival religioso, observado ndo sé no Brasil e ndo apenas nas chamadas
classes populares. As hip6teses explicativas principais repetem velhos chavdes: o revival
representaria, de alguma forma, uma resposta ou uma reagio a crise de padrdes racionais,
modelos individualistas, valores utilitdrios ou paradigmas cientificos. Nao seria possfvel,
inspirando-nos nos exemplos das confluéncias destacados no presente ensaio, imaginar uma
hipétese bem diferente, talvez inversa? Nao seria possfvel pensar que a prépria idéia de
crise, como se a discute com freqiiéncia, tem, ela mesma, forte matiz religioso? Creio que
sim. Esta hip6tese mostraria quao pouco surpreendente seriam, ante tal quadro, solugdes
esbogadas ou safdas ensaiadas que compartilhassem a natureza da crise, isto €, que fossem,
elas também, religiosas.

As idéias de “decadéncia”, “queda”, “desagregagio”, sio tematizagOes de conhe-
cidas figuras culturais de antigas tradigdes religiosas, adaptadas a novos contextos sociais,
a novas linguagens, a novas sensibilidades: “desespero”, “esperancga”, “salvacao”, “recon-
ciliagdo”, “recuperagio da unidade perdida”, “reencontro da esséncia alienada”. O idioma
continua sendo intensamente afetivo e valorativo, quando “novos” dilemas desafiam a
consciéncia moderna, tais como “violéncia”, “fragmentagio”, “egofsmo individualista”,
“decomposigio moral”, “perda dos fundamentos” ou das “rafzes” etc. E valores e afetos sdo

trabalhados e interferem criativamente em nossas tradigbes religiosas, onde encontram
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ressonéncias escatolégicas e referéncias simbélicas paradigmdticas. As ciéncias sociais ndo
estdo imunes 2 presenca da cultura religiosa. Ao contrério, pensam a “crise” civilizacional
e redefinem os terrhos em' que se postula a legitimidade de nossa cultura (aludindo, por
exemplo, 2 “pés-modernidade™), incorporando, freqiientemente, probleméticas, recortes e
concepcgdes fortemente marcadas por elementos centrais do discurso teolégico — apesar
das intencdes laicizantes das Geistewissenchaften. Por vezes, a importacio conceptual €
mediada pelo tema da “militincia”, do “engajamento politico”, da “intervencdo comunit4-
ria” ou do “envolvimento moral”.

A discussio detalhada e em profurdidade dessas questoes poderia vir a ser muito
interessante e até mesmo instrumentalmente dtil para as ciéncias sociais. Se o leitor estiver
de acordo, reconhecerd que, de agora em diante, seria conveniente incorporar — sem
rendigdes, mas também sem preconceitos — a(s) teologia (s) ao campo dos parceiros nas
pesquisas sociais, sempre que a interdisciplinaridade ou a supradisciplinaridade for invo-
cada. Este breve ensaio terd cumprido sua finalidade se, de algum modo, contribuir para o
esclarecimento, vale dizer, para a neutralizagio de dogmatismos, os quais, ao contrdrio das
aparéncias, néo prosperam apenas nos espagos culturais religiosos.

NOTAS

1. Trabalho mais detidamente esse t6pico em “A Paciéncia da metéfora” in Coldquio: A Interpretagao,
Ed. Imago (no prelo).

2. Esta € a primeira forma do convivio. Adiante serd abordada uma segunda forma.

3. Octave Mannoni, em seu livro Chaves para o imagindrio (1973), em um capitulo intitulado “Eu
sei, mas mesmo assim...”, estuda as extraordindrias peripécias psiquicas atualizadas exatamente
pela férmula que nomeia seu texto. Seria interessante pensar a abordagem da problemética aqui
desenvolvida a luz da interpretagio de Mannoni.

4. Agradego a Otdvio G. Velho a oportuna indicagéo do texto citado.

5. Excitantes porque rastreiam e dissolventes porque rastreiam seu préprio passo futuro, realizando-o
— como negagio de seu porvir ou de sua poténcia e afirmagio frustrante do passado, que,
definindo-se como tal, esmaga o futuro como ilusdo intangivel.

6. Para Michel de Certeau, esses sdo temas religiosos por exceléncia e, certamente, nio apenas cristao
(op. cit.).

7. Posigdo homéloga ocupa a categoria theoria ou contemplagfo, na cultura grega antiga, avesa a
palavra, & agfio e referida & experiéncia da eternidade e  soliddo (Arendt, 1981: 29).

8. E curioso observar, por analogia, que a criagio ¢ freqilentemente definida como suspensido do
dominio da consciéncia e intervengio de uma forga estranha ao sujeito — inconsciente ou espirito
ex6geno, conforme o registro em que se interprete o apassivamento que se verifica na “inspiragéio”,
Discuto este problema em “O Autor e seu duplo”, publicado em Religido e Sociedade, n® 19, Ed.
Civilizagéo Brasileira.

9. Seria interessante observar que “espera” pode significar “aceitagio”, o que nos aproximaria da
psicandlise.
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esenhas

FUSAO DE HORIZONTES

SWIDLER, Leonard (ed.)

Toward a Universal Theology of Religion
New York, Orbis Books, 1987.

Mesa retangular ou redonda — esta é uma questio dificil de resolver, quando se
trata do didlogo entre as religioes e/ou ideologias. E que atrés desta questio se esconde uma
questdo maior: existe uma tnica religido verdadeira? O cristianismo tem tradicionalmente
escolhido mesas retangulares, reservando para si a cabeceira. Alguns mais fervorosos
exigiram ainda que a cabeceira estivesse num estrado, com posicio de destaque. No entanto,
nenhum dos parceiros do didlogo, representantes das milenares tradicdes religiosas/ideol6-
gicas da humanidade — hinduismo, budismo, judafsmo, islamismo, humanismo, atefsmo
—, estdo dispostos a permanecer no recinto. Por uma simples questdo de equanimidade,
justiga, dignidade, exigem que a mesa retangular seja substitufda por uma redonda, que as
cadeiras estejam no mesmo nfvel e que as janelas do recinto estejam bem abertas. Par cum
pari, de igual para igual, é o que recomenda o Vaticano Il no didlogo ecuménico. Se alguém
entrar neste didlogo convencido de que, pela vontade de Deus, a verdade dltima, intrans-
ponfvel e normativa para todas as religides estd na sua prépria religido, entdo ndo h4
observincia dessa paridade recomendada. Didlogo significa ndo s6 sinceridade e honesti-
dade com suas préprias convicgdes, mas também radical abertura e profunda humildade
diante das convicgdes do outro, reconhecido e aceito como sujeito portador de auténtica

Publicado originalmente na REB, Petrépolis, Ed. Vozes, (48): 190, junho, 1988
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verdade religiosa e ndo somente como expressdo imperfeita ou preparagdo da minha
verdade. O outro ndo pode ser reduzido a objeto de conhecimento para servir de confronto
e validagdo, por contraste, de minha prépria crenga.

O livro que aqui apresento traz as contribui¢des de 16 pensadores de diferentes
tradigdes religiosas para o didlogo inter-religioso/ideolégico. Cinco representantes da
tradicdo cristd apresentaram textos para debate entre seus colegas de outras tradigdes.
Leonard Swidler, catélico, propde uma teologia universal da religido que, a partir dos dados
religiosos bésicos das grandes tradigdes, crie uma linguagem teol6gica comum, um espe-
ranto ecuménico. Teologia seria entendida como o esforco de compreender na teoria o
sentido da vida humana e viver na prética este entendimento. John B. Cobb, metodista,
lembra que qualquer discurso s6 pode ser feito a partir de um centro. Mesmo falando de
uma plataforma genérica de perspectivas miltiplas, h4 sempre subjacente uma posi¢io
privilegiada e céntrica. Assim, para o te6logo cristdo, s6 hd um teologia — uma teologia
cat6lica (= universal) cristocéntrica, cujo resultado final ndo € necessariamente a descoberta
de que Cristo € o critério Gltimo e normativo para a verdade religiosa das outras religides.
E que este centralismo pessoal, particular, nio € estético, fechado, mas dinimico e aberto
a outros centros, a outras perspectivas. Quando os centros dialogam verdadeiramente seus
logoi internos interagem, se modificam e crescem rumo a um entendimento maior, mas nio
necessariamente a uma sintese de verdade superior. Wilfred C. Smith, presbiteriano, sugere
que uma teologia universal da religido pode ser possivel se elegermos como centro nio
uma tradigdo religiosa particular, mas a hist6ria de todas as tradigdes. Segundo este autor,
a histéria humana é essencialmente a histéria da religido. O historiador e o teélogo t&ém o
mesmo objetivo: apreender e tornar intelectualmente compreensfvel o que os seres humanos
relataram ou descobriram como verdade transcendental. Raimundo Panikkar, teSlogo
jesufta que se professa catélico, hindu e budista, afirma que qualquer tentativa de univer-
salizagdo implica imperialismo e colonialismo intelectual. A nsia por universalismo é parte
do mito ocidental. Se algo ndo € universal, parece ndo ser realmente vélido. Universal =
catblico e catélico = verdadeiro. A universalizagdo é evidente nas religides abraimicas
(judafsmo, cristianismo, islamismo), bem como no marxismo, liberalismo, domfnio univer-
sal da tecnologia, na cosmologia cientifica moderna e no sistema econdmico universal de
livre mercado ou de planejamento centralizado. Reconhece Panikkar que uma teoria
universal das religies é uma espécie de uma teoria das teorias, uma metateoria que € um
dos caminhos que o pensador experimenta para exprimir a multiforme experiéncia religiosa
do homem. Mas é uma expressio do espfrito ocidental: racional, universalista e de tendéncia
colonialista. Propde como alternativa o pluralismo religioso, que néo € apenas a toleréncia
por sistemas diversos, mas a aceitacio de cosmovisdes mutuamente irreconcilidveis,
sistemas Gltimos e irredutfveis de pensamento e vida. Para este pensador a verdade ndo €
uma, mas muitas. E isto porque a verdade ndo pode ser abstrafda de sua relagdo com um
determinado sujeito pensante, inserido num contexto particular. A pessoa e seu contexto
sdo elementos que integram o perfil da verdade que se professa. Assim, a verdade € plural,
miltipla e ndo se identifica necessariamente com a bondade ou a beleza, na esteira da
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tradigdo grega do unum — bonum — verum e posteriormente pulchrum, como atributos
metaffsicos e intercambidveis do ser. Na visdo de Panikkar, o di4logo religioso seria como
a misica de uma orquestra. E o movimento concertado de muitos em busca da harmonia,
sem perder a especificidade e sem desaparecer no todo, numa espécie de sintese superior
homogeneizadora. A confianga bésica no esforgo do outro, na positividade da vida e na
bondade radical de todas as coisas € que torna possivel valorizar o diferente, na certeza de
que, embora diversas e s vezes contradit6rias, todas as tradigdes sdo tentativas de dizer
uma palavra significativa sobre a multifacetada e insonddvel Realidade-Realmente-Real.
Finalmente, Hans Kiing, catélico, que tem uma antiga preocupagio com o didlogo inter-
religioso!idcolégico traz a sua contribuigio sobre as relagdes entre cristianismo-islamismo
e entre os tftulos de profeta, aplicado a Maomé, e de filho de Deus, aplicado a Jesus. Afirma
Kiing que a preocupagio bésica por uma teologia universal da religido € a dnsia para por
fim 2 violéncia oriunda de questdes religiosas e para desmontar o desprezo e desconfianga
entre os adeptos das diferentes tradigdes. Ndo pode haver paz no mundo sem haver paz
entre as religides; nao pode haver paz entre as religides sem didlogo; ndo pode haver didlogo
sem conhecimento mituo. O didlogo cristianismo-islamismo-judafsmo € hoje uma neces-
sidade politica, além de religiosa. E Kiing no estudo de Jesus e Maomé os aproxima tanto
que ambos exercem o mesmo papel dentro das respectivas tradigdes: reavivam e reafirmam
a tradigao profética. O perfil de Jesus que aparece no Alcorio é andlogo ao perfil feito pelo
primitivo cristianismo judeu que se separou da Igreja cristd da Palestina, indo sobreviver
na penfnsula arébica e, posteriormente, até hoje, nas escrituras islimicas. O tftulo de “Filho
de Deus” que o NT aplica a Jesus exerce a mesma fungao que o titulo de “Profeta” que o
Alcordo aplica a Maomé. Ambos sdo portadores credenciados da palavra de Deus e seus
legftimos representantes. Mas, nesta altura, Kiing se encontra frente a um Rubicao
teolégico. Atravessé-lo significa aceitar que pode haver outros reveladores e outros sal-
vadores além de Jesus e em pé de igualdade com ele. E admitir que, se as outras religides
encontram sua plenitude no cristianismo, o cristianismo também, por sua vez, s6 encontra
sua plenitude nelas. E sair de uma posigdo de exclusivismo (extra ecclesiam, nulla salus)
ou de inclusivismo (Cristo é a norma fltima e a plenitude de todas as religides) para uma
posigdo de relacionalidade (Deus é o centro e os diversos sistemas religiosos sdo abertos
e relacionados entre si, como tentativas de falar e viver a multiforme riqueza da Realidade
Ultima). Virios te6logos e pensadores atravessaram este Rubicio: Emst Troeltsch, Arnold
Toynbee, Raimundo Panikkar, Stanley Samartha, John Hick, Rosemary Ruether, Tom
Driver, Aloysius Pieris, Paul Knitter e outros.

Mas com foi que chegamos a esta situagdo teérica? Como pode um pensador
cristdo deslocar a centralidade do evento Jesus, relacion4-la e ainda professar-se cristao?
Nio seria temeridade e vedetismo reinterpretar a tradigio cristd que sempre confessou a
Jesus como a tinica encarnagio do Logos, a revelagio plena do Pai e o salvador exclusivo
por cujos méritos salvam-se todos, budistas, islamicos, judeus? No entanto, qualquer
pensador honesto tem de confrontar fatos culturais novos com o seu sistema tradicional de
crencas. Somos os cristios ocidentais devedores do pensamento greco-judaico na
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Gdo teol6gica das verdades reveladas. Fomos educados numa concepgio do ser como uno,
bom, verdadeiro e belo. E o que é bom e verdadeiro para mim, o é, por razao metafisica,
bom e verdadeiro também para o outro. O diferente, o outro discordante é exclufdo ou
absorvido por transformagao. O cristianismo, como as demais religides tenderam histori-
camente a condenar ou a converter qualquer outra religido. O outro, o diferente, € a negagao
do eu, e por isso € falso. A verdade € algo objetivo, absoluto, estético, excluidor, impessoal,
No entanto, a histéria das idéias e a sociologia do conhecimento se encarregaram de
desbancar esta concepgio de verdade. Hoje, o mundo € uma aldeia iluminada por diferentes
verdades religiosas, as vezes contraditérias. £ leviandade e arrogancia afirmar que somente
a minha lAmpada ilumina realmente a aldeia e que somente pelo meu caminho se chega ao
oceano infinito de Deus. A verdade religiosa € historicizada, particularizada: hd categorias
intelectuais locais, formas literdrias epocais, condicionamentos psicolégicos do locutor,
contextos sécio-econdmicos que colorem a mensagem. Ademais, tem-se hoje consciéncia
de que qualquer afirmagio é sempre feita de um determinado ponto de vista e de um
determinado lugar social. E todo conhecimento é sempre conhecimento interpretado. O
sujeito é parte do objeto, o conhecedor é parte do conhecido, especialmente em ciéncias
humanas. Assim, a histéria do pensamento, a sociologia e a psicologia do conhecimento, a
hermenéutica, os limites da linguagem, a prépria préxis, os interesses de classe desabsolu-
tizaram a verdade, tornando-a mais relacional, dindmica, dial6gica. A busca da verdade é
um empreendimento comunitirio ndo acabado e nunca dominado. Hoje, negar-se proposi-
talmente a dialogar sobre suas crengas € um ato de irresponsabilidade, porque a verdade é
definida pela sua capacidade de relacionar-se a outras percepgoes da verdade e crescer
através delas.

Leonard Swidler apresenta em seu texto-base “Diélogo inter-religioso e interideo-
l6gico: a matriz de toda reflexdo sistemética hoje” as 10 regras para um didlogo digno e
produtivo. 1 — A finalidade do didlogo ndo é em primeiro lugar alcangar uma teoria
universal e orginica da religidao, mas sim aprender, compreender os outros e viver mais
santamente. 2— O diflogo deve acontecer entre as diversas correntes de um mesmo sistema
(intra-religioso/ideol6gico) e entre os diversos sistemas globais (inter-religioso/ideolégi-
co). 3 — Cada participante deve entrar no didlogo com total honestidade e sinceridade
pessoais, acreditando, por outro lado, na total honestidade e sinceridade de seu parceiro. 4
— No dilogo ndo devemos comparar nossos ideais com as préaticas do parceiro, mas nossos
ideais com os ideais do parceiro e nossas préticas com as suas préticas. 5 — Cada
participante deve se autodefinir, expondo claramente o que significa ser um auténtico
seguidor de sua prépria tradigdo. Por outro lado, ele deve reconhecer-se nas palavras que o
parceiro usa para descrevé-lo. Assim, o budista deve reconhecer-se na descri¢io que o
cristdo faz dele e vice-versa. Nio se pode projetar a prépria palavra como se fosse a do
outro e entdo afirmar que se estd dialogando com o outro, quando na realidade se est4
ouvindo as préprias palavras. 6 — Nenhum participante deve entrar no didlogo com
questdes inegocidveis. Antes deve ouvir com abertura e simpatia a opinido do outro, tentar
concordar com ele até o ponto em que a identidade de sua prépria tradi¢do nao for ferida.
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7 — S6 pode haver di4logo entre iguais — par cum pari, como ensina o Vaticano II.
Qualquer sentimento inconsciente de ser melhor, superior ou plenificador dos demais
bloqueia a compreensdo e a mudanga. Entender e simpatizar de igual para igual, com a vida
espiritual e com a teoria teol6gica do parceiro € caminhar em diregio & compreensio de sua
natureza “céntrica”, isto €, que considera sua tradigdo central e decisiva para si pessoalmente
e para sua comunidade. 8 — O didlogo s6 pode acontecer se houver confian¢a mitua. Por
isto recomenda-se comegar com questdes menos polémicas e 3 medida que aumentam a
confianga e o entendimento, avangar para as questoes mais espinhosas. Embora a compreen-
sdo seja possfvel no didlogo, ela ndo € absolutamente necessdria. Mas a confianga, a
aceitagdo espiritual do outro ndo s6 € necesséria, mas constitui a verdade libertadora, o valor
espiritual do encontro. E a confianga pluralista e nio uma teoria universal que mantém a
humanidade coexistindo. 9 — As pessoas que quiserem participar de um verdadeiro didlogo
inter-religioso/ideol6gico devem cultivar um espfrito critico em relacdo a sua prépria
radicdo. A falta deste espirito critico implica que a minha religido/ideologia j4 tem todas
as 1:spostas. Isto torna o didlogo impossivel. 10 — Cada participante deve eventualmente
lentar experienciar a tradi¢do do outro. Uma religido ndo € uma questio s6 do espifrito, é do
homem todo. Passar para uma outra religido e vivé-la integralmente pode ser uma expe-
riéncia iluminadora e confirmadora da prépria tradi¢ao. No entanto, esta teologia do éxodo
que propde sair de sua religido, experienciar outra para depois retornar mais fortalecido e,
por contraste, mais identificado, é criticada pelo Prof. hindu/budista Bibhuti S. Yadav, uma
vez que instrumentaliza o outro, permanecendo espiritualmente em casa, embora vagando
" icamente por outras paragens religiosas.

'om que posigao teérica, com que visdo de si mesmo e de sua tradi¢do entrard o
¢’ 1do neste circulo de didlogo religio/ideolégico? Os diferentes colaboradores deste livro
n :fornecem algumas orientagdes. Primeiramente o pensador cristdo s6 pode fazer teologia
a partir de uma perspectiva cristocéntrica. E impossivel fazer teoria de uma posigio
completamente neutra, ou de algum ponto de vista multiperspectivo, fora de um centro
pessoal/comunitério particular. E 0 mesmo que tentar fazer politica suprapartidéria, sem
tomada de posigio. Mas devemos ser criticos em relagdo a nosso cristocentrismo. Devemos

ter continua vigilincia e estar cientes de que estamos vendo o todo pela parte, o
panorama, mas apenas de nossa janela. Nosso parceiro nao-cristao que est4 de fora somente
verd a parte — a janela, ndo o panorama todo. Ademais, devemos dar-nos conta de que a
linguagem do NT em relagio a Jesus é metaférica, poética, confessional, admirativa. E
natural usarmos este tipo de linguagem quando nos deparamos com uma pessoa ou evento
extraordindrio que supera a linguagem e a experiéncia cotidianas. Assim, as afirmacdes
cristol6gicas do NT devem ser entendidas n3o tanto como linguagem ontolégica, filoséfica,
cientifica ou dogmadtica, mas antes como uma linguagem funcional testemunhal, laudat6ria
e, sobretudo, profundamente amorosa. Todo pensador critico conhece os limites e condi-
cionamentos da linguagem. Qualquer afirmagio que pretenda ser uma verdade ontoteol6-
gica objetiva, de validade universal, nio passa de uma afirmagdo a partir de uma perspectiva
¢ Jue ndo exaure a realidade, que é sempre maior que a consciéncia que temos dela. Assim,
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o cristdo ao entrar no didlogo inter-religioso/ideolégico dé-se conta de seus préprios limites
e condicionamentos. Nao pode ver as outras tradi¢coes como um estigio preliminar de sua
prépria tradigao, considerada o coroamento, ou como uma verdade menor de uma totalidade
da qual ele € o tnico ou privilegiado possuidor. O cristdo ndo pode entrar no didlogo com
aquele espirito de tolerdncia que esconde a vontade de conquista pelo enlace, mas com a
humildade que reconhece que hd também verdade e salvacgio fora do cristianismo, que com
sua dogmdtica, liturgia e leis € igual a qualquer outra religido, uma realidade profundamente
ambivalente. Analisando historicamente as grande religides podemos dizer que o caminho
normal de salvagdo ndo € o cristianismo. Por isto, o cristdo precisa reconhecer que nio é
equitativo nem correto considerar os outros parceiros como “cristios anénimos”, pois
algumas tradigdes sdo muito mais antigas e tao venerdveis quanto a sua. E, ademais, por
coeréncia e justica deve conceder aos outros o direito de também considerd-lo “budista,
hindufsta ou taofsta anénimo”.

A grande questao que se levanta no didlogo inter-religioso/ideolégico € esta: quais
os critérios que caracterizariam uma religido como verdadeira? As religides, como cons-
trugdes humanas, a partir da busca de sentido ou de um nicleo transcendente percebido e
definido diferentemente, sdo realidades hist6ricas com aspectos positivos e negativos. Um
critério basico fundamental para sabermos se uma religido € verdadeira e boa é o tratamento
que d4 A pessoa humana, pertadora de dignidade e gléria. Nenhuma religido pode ser tida
por verdadeira e boa, em sua doutrina e prética, se ferir ou destruir a dignidade da pessoa.
A defesa dos direitos humanos, a luta pela emancipagio da mulher, pelo estabelecimento
da justiga social, a dentincia da imoralidade da guerra e das relagdes Norte-Sul, enfim, o
esforco para que o homem tenha uma vida humana plena, com uma expansio crescente da
consciéncia espiritual, € a marca de toda religido verdadeira. A partir de nossa humanidade
comum, partindo de baixo e ndo de cima, de dentro e ndo de fora, podemos construir uma
linguagem teol6gica comum e uma ampla plataforma para nosso didlogo. Fundamental-
mente e em seu melhor sentido, a religido existe para o soerguimento e libertagao do homem.
Por isto, antes de apresentar-me como eu-cristdo, eu-hindu, eu-judeu, devo apresentar-me
como eu-ser humano em busca de libertagdo, relacionamento, solidariedade, superagao. Por
isto também, pensam alguns que é possfvel sermos mission4rios da religido em si, sem
sermos missiondrios somente desta ou daquela religido.

Além do humanum como critério ético de toda religido boa e verdadeira, as
tradigbes postulam também um critério candnico. Continuamente confrontam-se com suas
fontes e praticas primordiais, seus fundadores e suas escrituras. O tempo, os interesses, a
distincia do evento fundante de uma religido podem obscurecer-lhe o brilho primeiro e
emascular as exigéncias primitivas. Na busca dos critérios, devo estar sempre vigilante para
o fato de que os critérios de verdade da minha religido sao decisivos e comprometedores
somente para mim e ndo para os outros necessariamente. Por isto, no didlogo verdadeiro
cessa toda vontade de converter o outro, de julgd-lo salvo ou condenado. Isto nos obriga a
converter-nos a nés mesmos: de atitudes verticais, de dominagdo, para atitudes relacionais
e se possivel de comunhdo. E neste dinamismo dialégico relacional, somente quando uma
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religido verdadeira se torna a minha religiao é possfvel o didlogo em sua dimensdo mais
profunda. A verdade paramim é entio a mir':ha fé. E a minha fé € absoluta, céntrica, decisiva
para minha salvagdo. Mas o centralismo da minha fé é dindmico, aberto, relacionado a
outros centralismos. Assim, Jesus é decisivo, central, absoluto para mim que sou cristio,
para o budista ou maometano Jesus é relacional, dialégico, embora de irrecusével relevin-
cia. Todas as grandes figuras religiosas sdo relevantes para todas as religides, mas nem todas
sdo decisivas para o seguidor de uma tradigio particular e sua comunidade. E s6 no fim dos
tempos que nao haverd nem budismo, nem cristianismo, nem judafsmo, ou qualquer outra
religido. Nao haver4 profeta, ungido ou iluminado. Os Grandes Irmaos Mais Velhos, todos
se submeterdo a Deus e Deus nao apenas estaré neles e em suas comunidades, mas seré tudo
em tudo e em todos (1Cor 15,28).

Algumas conclusdes emergem deste livro enriquecedor. A verdade nao € algo s6
estético, absoluto, uno e metafisico. A verdade estd também condicionada s6cio-histérica-
hermenéutica-lingilisticamente. O sujeito e o objeto estdo imbricados um no outro. O
préprio cognoscente € parte do cognoscivel. Por isto, a teologia como estudo da religido,
vista como construgdo histérico-sociol6gica da busca de sentido ou do transcendente
apreendido de maneira particularizada pelas diversas culturas, deve abrir espago para
verdades contraditérias. E pelo dislogo que o meu logos religioso e o do meu parceiro serio
confrontados, compreendidos e mutuamente transformados até chegarmos ao que Gadamer
chama “fusdo de horizontes”. O resultado do didlogo ndo € reduzir as muitas vozes dos
parceiros a uma tdnica voz, mas antes descobrir uma harmonia humana fundamental nas e
através das vozes discordantes das tradigdes religiosas. Sem diivida que a teologia de cada
tradigéio é céntrica, autbnoma. Mas € um centro e uma autonomia que se abrem para outros
centros e outras autonomias. O cristdo ndo pode ignorar nosso mundo pluralista, onde ha
virias famflias religiosas que t&ém o direito 2 existéncia, apreciagio e perpetuacio. Por isto,
todo o esforgo mission4rio € um caminho de duas mos. E um di4logo livre — benquisto e
bem-vindo — que serd compreensdo mitua, partilha mitua, desafio mdtuo, dar e receber
miituos e mitua transformago. E necessério ter uma vigilincia contfnua para nio cairmos
no projeto de reduzir a diferenca do outro & minha identidade religiosa. Como historica-
mente todas as grandes religides reivindicaram para si a qualidade de critério normalizador
das demais (norma normans non normata) é necessirio que haja um programa educacional
de desfanatizagio de seus membros, dando-lhes um espfrito de mais humildade ¢ menos
dogmatismo. Afinal, devemos ser o suficientemente maduros para aceitar o fato da
acidentalidade de nossa prépria filiagio religiosa e que na grande caminhada humana nosso
grupo ndo € o Gnico a carregar a limpada que clareia o caminho rumo ao grande Oceano.

Waldemar Boff
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RELIGIOSIDADE E CODIGOS
DE COSTUMES DO SERTAO

HOORNAERT, Eduardo (org.)
Voz do Padre Cicero e outras memdarias
Sio Paulo, Edigdes Paulinas, 1985.

Muito se tem escrito acerca do Padre Cicero, do fenémeno do milagre e da
religiosidade popular, porém, embora seja assunto controverso, o lugar social de onde parte
o discurso é sempre o mesmo: soci6logos, historiadores, psicélogos e antrop6logos da
academia, te6logos e sacerdotes da Igreja, poetas, cronistas e jornalistas dos veiculos de
comunicagio; todos no mesmo patamar: o de uma elite. A inovagio com que o Prof.
Eduardo Hoornaert nos brinda € de nos apresentar um trabalho pela primeira vez produzido
do ponto de vista do povo; o discurso é formulado por dona Maria da Conceigao Campina,
filha de retirantes, criada pelo Padre Cicero em um orfanato por ele mantido. Estio
incorporados neste discurso todas as concepgdes da religiosidade popular embutidas na
visao de mundo do romeiro, sertanejo e retirante do qual dona Conceigao € profundamente
representativa — ela € um deles.

O texto nos apresenta as memorias, conselhos, avisos e falas do Padre, colhidos
pela autora-romeira com “uma clara intengdo missiondria, a de alertar a geragio dos anos
70 diante dos possiveis desvios em relagao ao comportamento dos primeiros romeiros.”!
Af reside outro ineditismo da obra, como bem frisou Hoornaert, pois, ao contrério de outros
pregadores sertanejos, como Antdnio Conselheiro, Padre Ibiapina e Frei Damido, que
tiveram os textos de seus sermdes publicados, do Padre Cicero nio se tinha quase nada
sistematizado. Isso nio significa dizer que estas sdo as memdrias oficiais do Padre Cicero,
autorizadas por ele. Pelo contrério, esta € uma reinterpretagio da acio doutrinéria do padre
pelo pélo popular do grande projeto engendrado por ele: o pacto social do Juazeiro, que
conciliava interesses dos pobres e ricos.” E certo que os outros memorialistas em torno do
padre procuraram traduzir seu pensamento em suas obras, como foi o caso de Dr. Floro
Bartholomeu, dona Amélia Xavier e o Padre Azarias Sobreira. Porém, estes, guardadas suas
diferencas, representavam o outro pélo do pacto social do Juazeiro: o da elite local.

Portanto, pelas maos desta velha romeira, descoberta pelo Prof. Eduardo Hoor-
naert em uma roga a 10 quilémetros da cidade do Juazeiro, temos um texto riquissimo de
simbolos e imagens da religiosidade e dos c6digos de costumes do sertao, mediado pelo
registro inédito das mensagens e pregacoes do padre, muito bem captado por dona
Conceigdo, com sua prépria visio do mundo e a experiéncia de vida de romeira, camponesa
e mulher sertaneja.

ALGUNS ARGUMENTOS NORTEADORES DO ORGANIZADOR

Antes de entrar na anélise do texto, gostaria de trazer i tona alguns conceitos
elaborados por Hoornaert e expostos na introdugio do livro.
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Na minha opinido, por ter sido o primeiro pesquisador a ter contato com os
cadernos manuscritos de dona Conceigio, para depois organiz4-los e dar um acabamento
literdrio e editorial, ele pode fazer, digamos, uma exegese da obra, para nés leitores de
cultura urbana, cosmopolita e racional.

Portanto, alguns de seus conceitos e argumentos sdo fundamentais para o enten-
dimento do texto e também influenciaram minha anélise.

Em primeiro lugar, Hoornaert nos chama atengio para o tipo do discurso de dona
Conceicdo, como um discurso que “ndo faz parte da cultura da Modernidade” (p. 9);
“arcaico”, “primitivo”, “pretérito”, sio os adjetivos que ele emprega. Para mim, isto
significa que o tipo de pensamento de dona Conceigdo, representativo das populaces
sertanejas, tem algo daquilo que Mircea Eliade, para os povos e sociedades antigas, chamou
de o “eterno retorno™, ou seja, enquanto que nas sociedades modernas a temporalidade é
contfnua e acumulativa, para estes povos ela € ciclica, com o cotidiano se reatualizando na
manutengio dos mitos e ritos; af a meméria funciona sempre como referéncia para o retorno.
Hoornaert consegue detectar nestas memorias do Padre Cicero apresentadas por dona
Conceigio um profundo componente deste mecanismo ciclico, onde existe uma luta perene
entre 0 bem e o mal, e onde os enfrentamentos do cristianismo com o maometanismo, o
luteranismo e com 0 comunismo, em épocas distintas e em circunstancias diferentes, nio
sdo mais que reatualizagdes desta mesma luta e projecdes para a terra deste combate celeste
entre as esséncias do bem e do mal: “Parece que tudo se desenvolve num palco meta-his-
térico (grifo meu) onde atuam demdnios e anjos, feiticeiros animados pelos deménios e
padres animados pelos anjos” (p. 13).

Como segundo ponto, ele nos chama a atengdo para a esfera do ndo-dito no
discurso de dona Conceigdo, “o ndo-dito € mais importante do que o dito, no sentido de que
o dito se fundamenta num nao-dito que lhe oferece a chave da interpretagdo” (p. 10).
Hoornaert detecta que por trés de um discurso aparentemente moralista e sectério contra os
comunistas, os espfritas e os amancebados, h4 toda uma critica radical a desigualdade social,
sendo os contetidos que dio sentido a estes nomes distintos daquilo que a nossa cultura
entende por comunismo e espiritismo. Para dona Conceigao, por exemplo, comunismo seria
a opressao (imperialista) estrangeira, e espiritismo, a religido deformada dos ricos. Portanto,
imerso neste texto meio apocaliptico meio midréshico®, temos “transpirando pelos seus
poros um ponto de vista popular, que evidencia um projeto popular do romeiros, roceiros
pobres e beatos do Juazeiro. E uma injustica o homem enricar s custas dos outros” (p. 163).
“Fui plantar levando sol no lombo para entregar a quem ndo trabalhou” (p. 10) “Os pecados
contra o Espirito Santo sdo quatro... o segundo opressio do pobre... quarto € nao pagar jornal
a quem trabalha” (p. 18).

Porém, como que inibindo e controlando este velado projeto popular, Hoornaert
nos aponta, como terceiro ponto, o que ele chamou de “projeto clerocritico”. Este projeto
se resume na idéia de que a prética da religido cat6lica s6 poderia ser levada a cabo pela
intervengao decisiva do clero. Pedra basilar da portentosa construcio hierdrquica, que € a
Igreja Cat6lica Apéstolica Romana, o clero que se formou na transigdo das primitivas
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comunidades cristds para uma igreja institucionalizada em meados do século IV pouco a
pouco foi se distinguindo e se impondo ao povo como tinico elo com Deus e monopolizador
da interpretagdo e da transmissao do sagrado.5

Para o historiador Ralph Della Cava, na sua andlise sobre a Igreja, “a manutengio
do sacerddcio € crucial para a sobrevivéncia hierdrquica da prépria Igreja”, pois ele exerce
“uma vasta gama de papéis institucionais importantes, tais como: lider do culto, simbolo
de poder e influéncia da Igreja, agente burocrético, intermediério entre a clientela e a
autoridade, ide6logo, recrutador de prosélitos, apenas para lembrar os essenciais.”®

Pois bem, Hoornaert registra na suas notas que o “Padre Cicero nio se identifica
inteiramente com o projeto popular. Ele acredita firmemente que a salvagao dos homens
vem do clero, se estes quiserem seguir a comunidade de Sio Pedro” (p.11). Na verdade,
essa identificagdo do Padre Cicero com o “projeto clerocrtico” vem de sua prépria
condigio de sacerdote, forjada nos vérios anos em que estudou no Semindrio de Prainha,
dirigido pelos lazaristas franceses de forte inspiragio hierdrquica tridentina. Por outro lado,
¢ o padre um sertanejo, criado em meio aos c6digos culturais da regido, formado dentro de
uma cosmovisio de religido popular que marcava a conduta de beatos, penitentes, consel-
heiros e pregadores, como Frei Vital de La Penha e o Padre Ibiapina. E claro que daf viria
esta identificagdo ao projeto popular que Hoornaert aponta, muito lucidamente, no Padre
Cicero.

Portanto, o Juazeiro situado no Nordeste do Brasil vai refletir esta tensdo entre um
projeto popular ou catolicismo popular (forma das massas camponesas reinterpretarem e
recodificarem os postulados teolégicos da Igreja Catélica, adequando-os ao seu modo de
vida) e hierarquia eclesidstica ou catolicismo romanizado, estas tentando impor suas
concepgoes e tentando moldar as crengas populares ao seu c6digo doutrin4rio.

O PROJETO CLEROCRATICO X O PROJETO POPULAR:
CONFRONTOS E ACOMODACOES

Minha leitura do texto de dona Conceigdo me d4 uma convicgio ainda maior da
tese que venho postulando hd muito, de que no Juazeiro o confronto latente entre a forma
sertaneja e popular de ser cristio — “aceitagio exterior das novas formas religiosas do
catolicismo romanizado e, simultaneamente, na sua apropriagio e reinterpretacio, a partir
de uma cosmovisdo popular” —, nos dizeres de Riolando Azzi, 7 & a férmula ortodoxa-tri-
dentina imposta pela hierarquia eclesial nunca ter se exacerbado a ponto de transformar-se
num conflito de grandes proporgdes, como o foram Canudos, Contestado e o Caldeirdo,
devem-se 2 agdo conciliatéria deste mediador e moderador que foi o Padre Cicero, com
penetragao nos dois p6los desta contradigdo: o projeto clerocritico e o projeto popular.

Embora pagando o 6nus de ser chamado de herético e ter suas ordens suspensas
junto ao projeto clerocrético e de ser considerado excessivamente moderado, ou mesmo
“um auténtico conciliador de interesses antagbnicos, amortecedor de choques de classes
em favor do latifandio”,® junto ao projeto popular, o padre foi no Juazeiro o artffice de um
projeto social que conciliou os dois projetos antagonicos, formando uma terceira insténcia,



200 Religido e Sociedade 15/2-3 1990

que sofreu a repulsa de ambos os projetos, sem nunca ter sido aceita pela Igreja Cat6lica,
por outro lado sempre considerada como um arremedo de religido popular. Hoje, porém,
singularmente, por ainda persistir no Juazeiro uma situagdo de indefinigéo, a atitude de
repulsa parece serenar e o esp6lio de Padre Cicero volta a ser disputado pela hierarquia
eclesial representada pelos salesianos no projeto clerocritico e pelos participantes da
Teologia da Libertagao e CEBs, estes representando um novo projeto popular.

O PROJETO CLEROCRATICO E O PROJETO POPULAR
NA VISAO DO ROMEIRO

O que procuraremos enfatizar agora é como estas duas dimensdes estao presentes
no discurso de dona Conceigao.

Podemos notar logo nas linhas iniciais do discurso de dona Conceigao, quando
cita os conselhos e prédicas do padre aos romeiros, uma forte presenga do projeto clerocra-
tico. “O homem ou mullher da terra nio tem direito de fazer milagre porque Deus nio lhe
deu esta licenga... S6 deu aos discipulos e aos ap6stolos” (p. 30).

“Ninguém na terra tem licenga de Deus de andar fazendo os seus milagres, fora
os seus sacerdotes” (p. 30). Inculcada pelo Padre Cicero nas massas sertanejas, essa idéia
da primazia dos clérigos nas questdes com o sagrado foi inibidora das praticas comunit4rias
da religido popular.

“Nio tem o que fazer, s6 dio para viver falando mal dos padres, e ndo dio fé nos
defeitos deles. Cada qual cuide de si e deixe a vida dos outros, quem s6 ficou para combater
contra o mal foi os padres, que estdo em lugar de Jesus Cristo” (p. 76).

Outra faceta do projeto clerocritico do Padre Cicero é sua dimensao “paternalista”.
Se, por um lado, o padre est4 profundamente ligado s massas sertanejas, até estimulando
as préticas da religido popular (o “milagre” da segunda redengio), por outro, ele controla
este potencial milenarista insurgente” das massas rurais por meio de um “paternalismo”
fundamentado no ideédrio da caridade cristd. Seré através de doagdes, esmolas e dadivas,
gerenciadas pela sua figura centralizadora, que ele ird montar um pacto social de acomo-
dagdo de ricos e pobres.w

“Nao era melhor vender o gado e pegar este dinheiro e fazer bastantes agudes para
empregar estes famintos” (p. 98) — conselho do padre aos ricos fazendeiros. “Os pais de
familias pobres, quando adoeciam, que ndo tinham com que se tratar, mandavam dizer a
ele (Padre Cicero) e ele dava dinheiro para eles se tratarem. Se eles morriam, ele mandava
enterrar com o dinheiro dele e ficava sustentando as vilivas, e no inverno ele dava dinheiro
para elas tratarem da roga” (p. 106).

“Quem tem, ajude a quem ndo tem, beneficiando eles: arrendando terras para eles
trabalharem barato” (p. 171) — conselho do padre aos ricos fazendeiros.

“S6 quem podia dar um alfvio a este povo pobre eram os padres. Se lhés soubessem
fazer como eu fiz: comprassem muitos terrrenos e arrendassem ao povo bem baratinho, para
ele trabalhar, pagando renda, porque a gente pobre ndo presta pra possuir terra” (p. 183) —
conselhos do padre.
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Este imenso projeto assistencialista de cunho paternalista exercido por Padre
Cicero ao alocar roceiros pobres em terras de sua propriedade, ou dos latifundi4rios da
regido, ou ao manter com seus bens orfanatos, pensionatos e hospitais, assim como
estabelecer uma entente com o poder politico das oligarquias, conseguindo benesses destas
em troca do voto de “cabresto” e forjando uma situagdo de acomodagio entre ricos e pobres,
aparece no texto justificado em exemplos da histéria, numa recorréncia ao projeto lazarista
de Sdo Vicente de Paulo. “Sio Vicente era um homem de governo e foi para uma guerra,
14 viu tanto horror que resolveu ser sacerdote. Como era conhecido dos homens do governo,
tudo arranjou ligeiro... Arranjou logo o direito de fundar casas de caridade... dava dinheiro
aos agricultores pobres” (p. 38).

Perpassa o texto uma grande dose de mensagem conformista:

“E os pobres, se nao fizerem por onde ganhar o céu e ndo tiverem paciéncia com
sua pobreza... porque a quem promete um tostio nio d4 um milhdo, tem que se conformar
com a pobreza” (p. 44).

Mesmo as mensagens e profecias do padre estdo carregadas de um fatalismo sem
par, onde sempre as rebelides populares sio dizimadas pelos poderosos. Talvez af uma
influéncia do caso de Canudos que ele acompanhou de longe e que, com seu desfecho
desastroso, deve ter reforgado no padre suas tendéncias conciliatérias e a “via reformista”
com que ele iria moldar sua comunidade.

“Os pobres se levantario contra os ricos e contra os seus patrdes, mas os Ticos,
nobres e poderosos os vencerio e os esmagario” (p. 183).

“Se os homens entendem de tomar as terras dos ricos, eles se levantam com os
exércitos e vencem” (p. 184).

Outra parte do texto que demonstra a presenca marcante do projeto clerocritico
nas concepgdes de dona Conceigio é quando ela se refere aos “milagres” do Juazeiro, de
forma sucinta e obediente as imposi¢des da hierarquia eclesiéstica. Isto revela toda uma
postura de reivindicagio do Padre Cicero e do movimento do Juazeiro por dentro da
institui¢do Igreja, tentando persuadi-la e nunca procurando o confronto com ela.

“Prometi ao meu padrinho... eu escrevia tudo que sei da vida dele, s6 nio os seus
milagres porque nio me pertence. Isto é da Igreja” (p. 152).

“AIgreja que voga para Deus ¢ a que pertence ao Santo Papa em Roma"” (p.154).

Por outro lado, diferindo, divergindo e até confrontando com o projeto clerocré-
tico, brotam do texto: conselhos, mensagens, avisos do Padre Cicero, como também
consideragoes de dona Conceigio no filao de algo que chamamos um projeto popular. O
mesmo discurso que defendia o imperativo da agéo e interpretagio do clero nas questoes
sagradas ambiguamente afirma:

“A Igreja, minha filha, somos nés! Nio € s6 os padres nio! Todos os cristdos tém
a obrigacdo de ajudar os padres a fazer o bem... fundando casas de caridade” (p. 37 e 38).

O discurso agora € virulento, uma deniincia viva da exploragdo ao pobre, deniincia
do cardter da propriedade: grande comércio e latifindio.
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“Se os padres se reunissem e comprassem muitos terrenos com o dinheiro deles
mesmos € enchessem de moradores... livravam o povo pobre de viver escravizados nas
terras destes gananciosos” (p. 183 e 184).

“S6 se lembram de lojas, de bodega, do negécio e de suas riquezas e ndo se
lembram dos pobres, que € eles a riqueza dos ricos, porque se nio tivesse o pobre, como
era que eles podiam mover tanta riqueza sem ter empregados” (p. 98).

“Eles tomaram as terras quase todas para o creatério deste gado e a pobreza ficou
sem ter onde plantar” (p. 153).

Mesmo quando o alvo dos ataques da verve condenatéria do padre e de dona
Conceigdo € o comunismo, ainda af segundo aquela anélise de Hoornaert do “nao-dito” é
o imperialismo, a opressao estrangeira, que est4 sendo atacada.

“E por causa destas coisas que o governo do comunismo toma tudo que & dos
homens 2 custa de guerra e impostos” (p. 159).

Ou: “A sede deles € porque eles sabem que o Brasil € uma terra rica de ouro, prata,
diamante e, afinal, de tudo. Mas Deus nos livre deles ganhar, porque eles escravizam os
brasileiros para trabalhar para eles” (p. 220).

Entretanto, esta ambigiiidade do texto, este confronto latente entre os projetos
clerocrético e popular, embutidos num tnico discurso, aparentemente contraditério, reve-
lam uma dialética do institucional e do revoluciondrio, uma dialética rica se a interpretarmos
profundamente, extraindo dela todo o significado da polaridade existente.

“Deus fez a terra foi pra todos. Os pobres também tém direito 2 terra, de trabalhar
nela para tirar o que comer. £ verdade que Deus ndo deu riqueza a todos, mas nio quer que
maltratem os outros porque sao pobres” (p. 171). (Grifos meus)

“A Igreja, meus amiguinhos, € os padres. A Igreja material nao fala, e sem ter um
padre, ela é capela. S6 se fala em Igreja onde tem Mosso Senhor sacramentado e nds também
somos uma Igreja. Uma Igreja Militante” (p. 71). (Grifos meus)

Aportando o sociélogo Pierre Bourdieu, Pedro Ribeiro de Oliveira nos d4 uma real
dimensao desta dialética:

“Podemos dizer que o Pe. Cicero apropria-se dos bens religiosos produzidos pelos
beatos e beatas que o cercam — pois sdo eles que produzem o milagre e as crengas relativas
a segunda redencdo... — incorporando-os ao capital eclesidstico do aparelho eclesidstico.
Sendo ele mesmo incapaz de produzir tais bens religiosos — devido ao seu caréter ortodoxo
sendo herético —, mas precisando deles para satisfazer a demanda religiosa da massa
camponesa, Pe. Cicero atrai para si aqueles atores capazes de realizar esse trabalho religioso
— os beatos e beatas — e incorpora para o seu capital religioso o fruto do seu trabalho. A
protecio que ele d4 a esses produtores religiosos populares o coloca em choque com a
hierarquia eclesiéstica, mas a0 mesmo tempo assegura-lhe uma influéncia decisiva sobre a

massa camponesa."“

Por fim, € bom frisar que este discurso, envolvido por um cariter misterioso, meio
profético, meio tradicional, em que a cultura da modernidade € afrontada quando sio
condenados seus valores (casamento civil, reptiblica, liberdade sexual, comunismo), em-
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bora possa causar um certo sentimento de desprezo nos setores intelectuais da nossa
sociedade (que podem tomar o texto como algo “passadista”, “primitivo”, com tinturas de
reacionarismo), se faz presente para lembrar que o simbélico e o ritual sao partes constitu-
tivas de toda e qualquer sociedade, inclusive a nossa, cientifica e instrumental.

Todos aqueles, de Lourengo Filho a Rui Fac6, que jogaram nas préticas culturais
da comunidade do Juazeiro a pecha de “fanatismo”, ndo viram que as suas sociedades
estavam profundamente marcadas pelas ideologias, pois, como disse Rubem Alves, “é ficil
ver a ideologia nos outros”.'? Dona Conceigio estd muito consciente disto e devolve a
pecha para quem a jogou.

“Hoje, quem disser assim, leva o nome de fanético ou doido. Nunca vi, porque se
fala o nome de Deus ser doido; fanéticos sdo aqueles que ddo crenga as coisas (grifo meu)
que sdo fora da Santa Lei de Deus” (p. 193).

E outra grande figura do Juazeiro, o poeta e cordelista Jodo de Cristo Rei,
chamado a opinar, dir4:

“Eu vou dizer o que € fanatismo. Aconteceu agora hd pouco que um jogador de
futebol chamado Tostao deu uma pancada no olho e veio um médico ao Brasil. ... e veio
fazer uma revisio do olho. E, no lugar que esse homem se achava para fazer essa revisio,
afluiu uma massa de gente de alta categoria, de tal maneira que foi preciso a policia intervir
quando nao seria invadido aquele ambiente. Eu digo isso € que é fanatismo” (p. 118).

Marcelo Camurga
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MISSOES E MISSIONARIOS

REGNI, [Fr.] Pietro Vittorino (OFM)

Os Capuchinhos na Bahia: uma contribui¢io para a histéria da Igreja no
Brasil

Salvador (BA)/Brindes (RS), Casa Provincial dos Capuchinhos/Escola Superior
de Teologia, 1988.

Faz parte do idedrio de pessoas medianamente informadas reconhecer o papel
exercido pela Igreja Cat6lica na formagdo da sociedade brasileira. O tema tem sido
abordado por Angulos diversos, e uma das contribuicdes a bibliografia sobre a histéria da
Igreja no Brasil é a produgio de agentes religiosos, que procura, a partir “de dentro”,
reconstituir a origem, evolugdo e atuagao das congregagdes a que se acham vinculados.
Nesse sentido, a obra mais conhecida pela sua monumentalidade € a Histéria da Companhia
de Jesus no Brasil, do Pe. Serafim Leite. Outras ordens, como carmelitas, capuchinhos e
franciscanos, tiveram também os seus historiadores a registrar seus feitos na Terra de Santa
Cruz. Se essa produgio historiogréfica, a partir “de dentro”, gera, muitas vezes, compro-
missos institucionais e uma identificagio com os feitos da ordem, que nio permitem aos
seus autores maior distanciamento critico, em alguns casos, ao menos, ela se baseia numa
grande massa de informagoes contida em documentos depositados em arquivos religiosos,
0 que a torna particularmente significativa.

Esse &, sem divida, um dos méritos do livro Os Capuchinhos na Bahia: uma
contribui¢do para histéria da Igreja no Brasil, obra planejada em trés volumes, dois dos
quais ji em circulacdo: Os Capuchinhos franceses (1642-1702) e Os Capuchinhos italianos
(1705-1892).

Seu autor, Pietro Vittorino Regni, fez uma exaustiva e séria pesquisa documental
em arquivos ptblicos do Brasil e de Lisboa, mas € sobretudo o acesso aos arquivos do
Vaticano, da Propaganda Fide, e aos arquivos religiosos dos capuchinhos espalhados pelo
Brasil e pela Europa que tornam seu trabalho de uma riqueza documental de fazer inveja a
muitos estudiosos preocupados em reconstituir a histéria de nossos pafs.

A abrangéncia geogréfica dos fatos estudados vai além do anunciado no titulo do
livro. Embora trate mais demoradamente da atuagio dos capuchinhos na Bahia, também
incursiona pela agao missiondria em Sergipe, Pernambuco, Rio de Janeiro e, até mesmo,
no Par4. Isto se deve, de um lado, as variagoes das circunscriges administrativas da ordem
(prefeituras), que nido coincidem com as divisdes politico-administrativas do pais, e, de
outro, as exigéncias que o autor se impds de tragar o delineamento da figura dos mission4-
rios, que, em sua atividade, muitas vezes se deslocavam para diversas provincias. Ao
compor essa “galeria de personagens”, a narragao toma um aspecto “analitico e fragmen-
tdrio”, assumido conscientemente pelo préprio autor, que procura contrabalanci-lo com
uma tentativa de articular a histéria das missdes com jogo de forgas e interesses politicos,
econdmicos e religiosos vigente nos diferentes momentos histéricos em que se inserem as
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agoes dos padres. Nessa perspectiva, a atuagio localizada e individualizada de cada
missionério se amplia para ceder lugar a qiiestées mais gerais, onde se revela como a missao
capuchinha no Brasil surgiu no bojo do movimento mission4rio em diregio 2 Africa. Mostra
também como a famosa Casa da Torre que, nos fins do século XVII manteve sérios atritos
com os jesuitas e capuchinhos franceses que aldearam os indigenas do Vale do Sio
Francisco, financia no infcio do século seguinte, a vinda de capuchinhos italianos. Estes,
substituindo aqueles, vdo atuar intensamente nos sertdes sdo-franciscanos por onde se
expandia o gado.

O tema dos aldeamentos indigenas percorre todo o livro, que trata da organizagao
das missoes, sua estrutura e governo, a postura dos padres em relagao aos fndios, merecendo
especial destaque a questao da feiticaria. Esta € tratada com alguns percalgos, pois tenta
justificar agdes que, no passado, sob uma outra 6tica, fizeram a gléria de muitos missiond-
rios, e hoje, numa perspectiva de respeito a cultura do outro, sio duramente criticadas.
Registre-se a coragem do autor em enfrentar esse e outros desafios, como a discussao sobre
os resultados do trabalho missiondrio entre os indios, segundo os métodos tradicionais de
aldeamento. Essa discussio, j4 na primeira metade do século XVIII, dividia a opinido dos
capuchinhos entre a opgio de dar continuidade a um trabalho que rendia “pouco fruto” ou
empregar as forcas disponiveis nas missoes populares, que se mostravam mais eficientes.
Essas missdes volantes desenvolvidas entre o povo, conhecidas mais tarde como “santas
missdes”, que tomam impulso no século XIX e persistem no século XX, diao a dimensio
da influéncia dos capuchinhos na regido sao-franciscana e, particularmente, no catolicismo
ainda hoje vivido pelos sertanejos, conforme atesta o interessante trabalho de Candido da
Costa e Silva, intitulado Roteiro da vida e da morte — um estudo do catolicismo no sertdo
da Bahia, (Sio Paulo, Atica, 1982).

Mas, ndo s6 de missoes e missiondrios se ocupa o Frei Vittorino Regni. Ele discute,
também, a posicio dos capuchinhos em relagio a alguns temas candentes na Colénia e no
Império, como a escravidio indigena e africana, e a participagio dos integrantes franceses
da Ordem nos eventos ligados 3 presenga holandesa no Nordeste, e dos capuchinhos
italianos na Guerra dos Mascates, e aos acontecimentos relacionados com a Independéncia.

Enfim, os muitos caminhos trilhados pelo capuchinho Frei Vittorino, na tentativa
de reconstituir a histéria dos seus confrades na Bahia, constituem-se numa contribuigio
fundamental para a hist6ria religiosa do Brasil, ndo s6 p=lo que revela, mas também pelo
que deixa entrever como possibilidades de aprofundamento de temas diversos. Nesse
sentido, alguns dos documentos transcritos em anexo so reveladores das potencialidades
de acervo documental depositado em arquivo religioso, nos quais o “olhar de antrop6logo”
insiste em vislumbrar a possibilidade de uma abordagem mais aprofundada sobre o
cotidiano dos aldeamentos e respostas para muitas outras questoes que ajudariam a
esclarecer as pouco conhecidas etnografia e histéria dos fndios nordestinos.

Beatriz Gois Dantas
Antropéloga — Universidade Federal de Sergipe
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A CONSTRUCAO DA “PUREZA NAGO”

DANTAS, Beatriz Géis.

Vové Nagé e Papai Branco: usos e abusos da Africa no Brasil
Rio de Janeiro, Ed. Graal, 1988.

O livro de Beatriz G6is Dantas, Vové Nagé e Papai Branco: usos e abusos da
Africa no Brasil, é leitura obrigatéria para quem se interessa pela religides afro-brasileiras.
D4 vontade de qualifici-lo de definitivo, se alguma coisa o fosse, pois ele ilumina, de forma
s6bria e precisa, um territério até entdo muito pouco explorado (note-se que a dissertagao
de mestrado foi defendida em 1982): os caminhos ideol6gicos e sociol6gicos da valorizagio
da pureza nagd no campo das religides afro-brasileiras. Para quem néo conhece, por “pureza
nagd” designa-se a crencga de que uma das tendéncias de desenvolvimento do conjunto de
religides trazidas ao Brasil com a escravidio — no caso aquela baseada, segundo seus
adeptos e estudiosos, na tradigdo nagd de origem africana — teria mantido aqui um maior
grau de pureza e integridade do que as demais no imenso processo de aculturagio entio
iniciado. Além de seus méritos nessa 4rea, o livro traz uma valiosa contribui¢do a uma
sociologia do conhecimento. Ao indagar sobre o significado da busca dessa tradigio por
uma corrente de intelectuais e pelos terreiros que apresentam a fidelidade 2 Africa como
um sinal distintivo, o comprometimento da vertente da produgio intelectual examinada com
o contexto sécio-politico de sua época salta aos olhos de forma incisiva.

O ponto de partida é um belo achado etnogréfico: os tragos culturais apresentados
no terreiro nagd de Mae Bilina em Laranjeiras, Sergipe, como provas de autenticidade, sdo.
diversos daqueles apresentados pelos terreiros nagos da Bahia. A relativizagio impde-se.
As diferengas referem-se a elementos tidos como nucleares no sistema de crengas e valores
dos grupos de culto em questdo, como € o caso da incorporagio de fiéis. Como assinala a
autora, poder-se-ia atribuir tais dessemelhancas a diferengas étnicas dos grupos negros
origindrios, cujas tradigdes j4 seriam diversificadas na prépria Africa. A comparagio
empreendida, todavia, ocorre entre os terreiros que se autodefinem como “nagds”, e
pretendem uma continuidade com o mesmo acervo original de tradigdes africanas. Esse fato
indica que a “continuidade cultural e a propalada fidelidade a um legado original (...) ndo
dao conta da ‘pureza’” (p. 147). Esse € o niicleo da argumentag@o: a nogao de pureza € uma
construgdo social e, para entendé-la, a autora propde uma determinada concepgio de
cultura. “A andlise genética dos tragos que delineiam a pureza em si nao faz sentido. Importa
analisar a génese da ideologia da pureza dos candomblés, o momento em que surge, 0 modo
pelo qual se constitui e o papel dos intelectuais nessa construgao” (p. 148). O enfoque teérico
ap6ia-se nas formulagdes de Cohen e Barth que deslocam o enfoque do étnico dos contetidos
culturais para a anélise do grupo. A cultura nio define uma etnia, mas fornece um arsenal
simb6lico usando para marcar distingdes em processos histéricos e sociais diferenciados.

A anilise opera em dois planos. Um primeiro diz respeito ao exame do campo
religioso afro propriamente dito, no qual o terreiro nagd de Mae Bilina ocupa posigao
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destacada. A ele dedicam-se os capitulos I, I1, Il e V. Um segundo, que constitui a meu ver
o ponto central do trabalho, trata da produgéo intelectual sobre o afro investigando, como
o tftulo o diz, a construgdo e o significado da “pureza nago6”.

No campo religioso local, a classificagao nativa opde o nagd ao caboclo, o puro
ao misturado. Os termos candomblé e umbanda sido pouco usados e, quando o séo, o sdo
através do termo toré, que designa terreiros misturados. Em Sergipe, Alagoas e Pernambu-
co, 0 termo mais comum na denominagio dos cultos é Xangd. A autora assinala desse modo,
e esse € um ponto importante para quem trabalha com o assunto, o descompasso existente
entre as categorias émicas e aquelas veiculalas pela ampla literatura sobre os cultos afro.
Ela trabalha com as &micas. E aponta, com essa discussio, o fato de a influéncia da Bahia
sobre o segmento afro de Sergipe ndo ser tdo avassaladora como faz supor, por exemplo,
Carneiro, com sua tese da expansiao do modelo de culto jeje-nagd. Carneiro, contudo, ndo
estd falando apenas de denominagio, mas de um nicleo bésico de estrutura mesma do culto.
Como nio é esse o plano em que a anélise da autora se situa, o ponto indicado fica como
provocador de investigagio.

O termo toré é associado também 2 idéia de feitigo, nogao identificada por sua vez
a “esquerda”, ao personagem de Exu. Toré, sdo, assim, os terreiros que trabalham com a
“esquerda”. H4, nesse universo, concordincia em apresentar o nagd como avesso 2
manipulagdo do “mal”, voltado a prética do “bem”, sendo que a distingdo entre bem e mal
baseia-se na presenca ou ndo do feitigo. O nagd ndo trabalha com a “esquerda”, mas ¢
procurado para contrafeitigo. O poder do feitigo de todo modo, aqui como 14, é inquestio-
nével.

Esse passeio pelo universo dos terreiros locais, onde ndo estio em jogo as
estruturas das crengas propriamente, mas suas autodenominagdes e distingdes, indica o
caminho para a indagagio que leva a trilha central da pesquisa: verificar como um terreiro
capitaliza sua fidelidade a Africa e A auto-identificagio nagd para tornar-se um terreiro de
pres(fgio.l A histéria de Mée Bilina é apresentada brevemente. Bilina é criada por sua mae,
ama-de-leite na casa do tabelido local, dentro da cléssica familia patriarcal nordestina que
agrega 2 sua estrutura os escravos e seus filhos. O senhor € aqui o papai-branco. A avé
materna, contudo, Isméria, € africana nagé. Ela impede o ingresso de Bilina na escola e lhe
fala constantemente da Africa. Toda a histéria de vida, segundo a autora, resulta de um
processo seletivo da meméria marcada pelos interesses do agente em foco. No caso, o
interesse que preside a narrativa de mie-de-santo seria o de estabelecer com a Africa um
elo estreito. Por qué? A autora comenta: “Aqui, as diferengas regionais deveréo ser levadas
em conta. Se no Sudeste a prética religiosa, tida como de origem africana, € recalcada na
quimbanda, porque o que vigora sio os valores da classe média branca inscritos na umbanda
(Brown, 1974, Ortiz, 1978), no Nordeste € a presenga da Africa que é valorizada através
do candomblé”? O desenvolvimento desse ponto, como veremos, ¢ decisivo para a
argumentagdo central. Fica claro, por ora, que o grupo de culto estudado, composto grosso
modo de negros pobres, é em sua maior parte aparentado entre si e de declarada e valorizada
ascendéncia nagd: “Desse modo, organizando-se internamente por principios que privile-
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giam a ascendéncia africana reconhecida, a reconstituicio de genealogias reais ou supos-
tamente nagds assume grande importincia para os integrantes do terreiro. Através dela
define-se o niicleo do grupo de culto, aquele que serd freqiientemente invocado para atestar
sua continuidade com a Africa” (p- 90). Além das vestes, dos ritmos, dos instrumentos
musicais, ao nfvel do discurso sobre as entidades, é a figura do Exu que estabelecerd a
diferenga decisiva entre o nag6 e o toré, entre o “puro” e o “misturado”. Aqui, novamente,
o discurso da mie-de-santo sobre Exu apresenta-o distanciado do que tem sido indicado
como a tradigdo africana sobre essa entidade: h4 no terreiro de Bilina a entidade Elegb4,
Elegbard, nome daomeano da divindade que, entre os iorubds, recebe o nome de Exu. L4,
contudo, a entidade é antagonica a ele. E quem “bota Exu pra fora”, é “santo africano que
presta atencdo A casa e ao mundo, e livra das maldades e das ruindades (p. 106)”. A
linguagem do dualismo maniquefsta se alia ao apelo & pureza nag6, a derrota e a expulsio
de Exu marcam a diferenga entre eles e o toré. Na repartigio entre o bem e o mal encontra-se
implicita, portanto, aquela entre o puro e o misturado. Antes de deter-se nesse ponto, a
autora conclui essa reflexio sobre o lugar do Exu no terreiro de Mie Bilina: “Seu enfoque,
a partir do dualismo Bem/Mal, e sua identificagao exclusiva com as forcas maléficas
aproximam-no do Exu da umbanda. Se nesta a integragio de Exu no dualismo Bem/Mal
corresponde ao movimento de embranquecimento das tradigoes afro-brasileiras, explicita-
mente preconizado por escritores da umbanda (...) no nagd, a insergio de Exu no dualismo
Bem/Mal se faz em nome da Africa e da fidelidade 2 tradigo, o que indica as ambigiiidades
semdnticas da linguagem da pureza nag6” (p. 106). Um outro ponto sugestivo diz respeito
a outra entidade que marca a diferenga nagd x toré: o caboclo, que parece ser o signo mesmo
da mistura segundo o terreiro de Bilina. E interessante notar que o ponto de vista de um dos
“misturados”, o terreiro de Filhos de Ob4 (que, embora enfatizando a “tradigéo africana”,
nio lhe confere exclusividade), vem de encontro A visdo “nagd”, s6 que a “mistura” é aqui
vista positivamente. E o pai-de-santo quem diz: “Eu trabalho em virias nagdes: nago, jeje
e ketu pela Africa, e também caboclo. Caboclo € lingua aberta, é aprender outras linguas,
€ evoluir, crescer.” Embora esse ponto nio seja explorado, na visio da autora, esse tipo de
terreiro estaria de fato mais “adaptado as exigéncias da vida moderna”. Essa indicagio do
caboclo como elemento de abertura de um sistema parece-me também extremamente
interessante para uma andlise das cosmologias em jogo.

A mistura, portanto, a jungdo de formas religiosas tidas como diferentes, é
apresentada na visdo nagd como desordem. No sistema classificatério local, a ordem é
restabelecida, a0 menos parcialmente, com a redugio do hibrido ao toré. H4, contudo,
misturas e misturas. Os nagds aceitam a mistura com a Igreja Cat6lica. Ser batizado na
Igreja é pré-requisito para o batismo nagd (“os padres sabem muito, mas ndo sabem tudo”
—diz Bilina). A impureza, portanto, conclui a autora, € proveniente s6 da mistura de formas
socialmente definidas como inferiores: “A delimitagdo de contornos da pureza nagd
seguiria, desse modo, as linhas do que é estruturalmente dominante e dominado” (p.
143-144). O discurso da “pureza nagd” €, assim, “uma forma de marcar um lugar para si e
para os outros no conjunto do esquema de forgas simbélicas da sociedade” (p. 143).
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Nesse primeiro plano da anlise, a conclusio, @ la Bourdieu, ¢ a de que a pureza
nagd € “uma categoria nativa usada pelos terreiros para marcar suas diferengas e rivalidades,
que se acentuam na medida em que as diferentes formas religiosas se organizam como
agéncias num mercado concorrencial de bens simbélicos” (p. 148).

O outro plano que traz a contribuigio central do trabalho refere-se ao papel dos
intelectuais nessa construgio. A fidelidade Africa € um sinal distintivo do Nordeste, um
componente do regionalismo dos anos trinta, e, finalmente, um simbolo mesmo da nagio
e da democracia cultural brasileira. A autora percorre o caminho pelo qual uma categoria
(conforme j4 demonstrado) nativa transforma-se em uma categoria analftica, prenhe, como
veremos, de sentidos ideol6gicos, no sentido marxista cléssico de ocultamento de uma
realidade de dominagéo social e politica.

A idéia bésica € a de que, ao separar o “puro” do “impuro” numa heranga negra,
a exaltagio intelectual 2 Africa é, na verdade, a contraface do racismo: “(...) uma tentativa
de escamotear o preconceito contra o negro, escondendo-o sob o manto da glorificagio do
africano, e, assim, tornar mais dificil combaté-lo, o que resultaria afinal numa tética de
dominagdo” (p. 149). A formulacio €, como diz Fry no prefécio, iconoclasta, e o material
analftico apresentado, excelente. As interpretagdes conclusivas, no entanto, atribuem 2
prética social uma intencionalidade que, resolvendo-se na oposi¢io dominador/dominado,
desemboca inevitavelmente no maniquefsmo. Ficam certamente aquém da complexidade
— € a autora quem nos faz ver — de que a questdo racial se reveste no pafs. No preficio
citado, Fry chama, alids, aten¢do para esse ponto: [a autora mostra que] “a configuragio
das religioes afro-brasileiras ndo se d4 apenas através do embate entre brancos dominantes
e negros dominados, nem tampouco através de uma simples mistura de culturas; mas sim
através de uma série de aliangas e conflitos que entrecruzam as fronteiras entre senhores,
escravos, politicos, psiquiatras, policiais, homens poderosos de negécios, pais e maes-de-
santo, padres e antrop6logos. E na justaposigio das posicdes ideol6gicas e teéricas destes
e de outros atores sociais que se constitui a cada momento o panorama das formas religiosas
denominadas ‘afro-brasileiras’” (p. 15).

Voltando 2 argumentagio do livro, busca-se relacionar essa corrente de pensamen-
to que constréi a glorificagao do nagd de um lado com o regionalismo, de outro com o mito
da democracia racial: “(...)se a exaltagio da cultura negra foi usada para criar uma cultura
nacional, a glorificagio do africano, mais especificamente do nagd, servia para marcar as
diferencas regionais, pois era no Nordeste, particularmente na Bahia, que os africanismos
eram vistos como tendo-se conservado com maior fidelidade. Ali, o nagd, enquanto tradigio
africana mais pura e superior para alguns, emerge com uma carga significativa muito
especial, pelo menos desde os fins do século XIX".

Tudo comega com Nina Rodrigues que, como inaugurador de um pensamento
sociolégico sobre as religides afro no Brasil, € um personagem-chave na instauragao do
campo intelectual em questdo. O ponto bisico aqui € a afirmagao deste autor, a partir de
esquemas evolucionistas, da superioridade da religido dos nagds com relagio aos demais
africanos: “Em suma, pregando claramente a inferioridade da ‘raga negra’, numa regido
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que abrigava um alto percentual de negros, Nina Rodrigues, ao apresentar a populagao negra
da Bahia como descendente dos nagds, e estes como superiores biolégica e culturalmente
aos demais africanos, tentava amenizar o pessimismo que se impunha como decorréncia de
suas andlises e pressupostos da inata inferioridade do negro” (p. 154-155). Em Nina
Rodrigues nio seria explicito o uso dessa superioridade simbélica para o estabelecimento
de diferencas regionais. Ele teria, contudo, aberto o caminho para outros antrop6logos, entre
eles, Artur Ramos e sobretudo Gilberto Freyre, “para a transformagio do nagd em simbolo
distintivo da Bahia, e da influéncia africana mais pura em elemento identificador do
Nordeste” (p. 155). Freyre ndo exalta a pureza africana, mas a mistura, Entretanto,
paralelamente a essa idéia de encontro de culturas que caracterizaria o Brasil, corre a
oposigao entre passado e presente. Assim: “Na medida em que a mistura, €, por exceléncia,
um mecanismo de quebra da pureza do passado, a mistura, que no passado teve papel
fundamental na formacdo da cultura brasileira, no presente se transforma num elemento de
influéncia deletéria capaz de corromper e degenerar a autenticidade do produto cultural.
Daf o ‘movimento regionalista, tradicionalista e modernista a seu modo’ pregar tio
insistentemente o apego 2 tradig@o que, no caso do Xang6, terminava por remeter 2 Africa.”
A exaltagdo do africano pelo regionalismo dentro da estratégia de dominagio do negro teria
uma fungdo ideolégica clara — “justificar as mazelas da regido pela alta concentragio de
negros, ou melhor, de africanos na constituicio do povo”. “Por essa via exime-se a
responsabilidade das elites locais e das estruturas sociais marcadas por profundas desigual-
dades, explicando-se, pela composigéo étnica, o atraso da regido” (p. 161).

Na perspectiva de elucidar a relagdo entre a exaltagio do nagd e a formagio
“cientifica” do mito da democracia racial, examina-se também o papel desempenhado pelos
intelectuais nas linhas seguidas pela repressao policial aos cultos na legitimagio do
candomblé.

Ao contrério do cédigo criminal de 1830, o de 1890, marcado pela tentativa de
garantir aos dominantes o controle sobre os negros livres, incriminava o curandeiro, o
feiticeiro, os espiritas e cartomantes. Nina Rodrigues ergue-se contra a perseguigio,
vendo-a como um equivoco, em fungdo da inferioridade da raga negra. Tentaria, entdo, na
interpretacio da autora, “um discurso cientffico que tenta instituir para ele (o negro) uma
nova inferioridade, esta estabelecida em nome da ciéncia” (p. 167). Artur Ramos segue o
mesmo caminho. O jeje-nagd recorta-se como categoria especial dentro das chamadas
religides afro-brasileiras e, pela via da “ciéncia”, inaugura-se a intermediagao do intelectual
no relacionamento entre repressao policial e terreiros.

O caso pernambucano € exemplar. L4, Ulysses Pernambucano de Melo cria, em
1931, o Sevigo de Higiene Mental, uma Divisdo da Assisténcia a Psicopatas de Pernambuco.
Interessado na face social da psiquiatria, e vendo a possessdo como uma sfndrome patol6-
gica, o servigo submete os adeptos de xangd a “rigorosa observagio” e “exames mentais”,
propondo-se a “distinguir os que faziam religido dos que faziam exploragao”. Nessa época,
o registro dos terreiros no SHM torna-se uma \_f'ia para a obtengdo junto 2 policia de licenga
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para funcionamento. O critério para opor religido x exploragio € o da pureza africana em
contraposi¢do a mistura e uso de magia.

Os Congressos Afro-Brasileiros — o do Recife (1934), que tem como idealizador
Gilberto Freyre, com o apoio de Ulysses Pernambucano de Melo; o de Salvador (1937),
que tem 2 frente Edison Carneiro, Reginaldo Guimaraes, Aydano do Couto Ferraz — ndo
s6 promovem a exaltacio do africano como popularizam essa nogao: “Os congressos,
parece-me, teriam assim a funcéio de mostrar publicamente as aliangas entre os intelectuais
e o povo, ou melhor, de conferir ao trabalho dos intelectuais o apoio popular, fazendo
romper o estreito circulo a que, até entdo, estivera circunscrito, divulgando-o entre as
diferentes camadas sociais.” A desafricanizagdo dos cultos no Sul do pafs opde-se a
resisténcia dos terreiros mais “puros” da Bahia “apresentados pelos intelectuais de uma
forma idealizada, em que o conflito e a magia ndo aparecem” (p. 185). A prética da feitigaria
no interior dos terreiros mais africanizados € vista como uma excrescéncia. Inaugura-se
aqui também a “estagio de espetdculos do negro”, que tende a associar o candomblé ao
ex6tico, 3 danca, a festa. A década de 30 estd também marcada por viagens empreendidas
pelos pais-de-santo a Africa na busca da pureza primitiva dos cultos.

Essa valorizagio do candomblé, signo de uma sociedade multirracial, teria a
fungiio de “escamotear a intolerincia ndo s6 contra os movimentos negros, mas também
contra o negro enquanto categoria étnica”. A maneira celebrativa de a intelectualidade
brasileira tratar o negro seria, em suma, segundo a autora, 0 mascaramento da dominagio:
“Sintomaticamente, a celebragio € seletiva, limita a identidade do negro a espetéculo ao
transformar, involuntariamente ou nio, sua produgéo simbélica numa mercadoria folcl6rica
destitufda do seu significado cultural e religioso”; as desigualdades reais permaneceriam
ocultas sob as formas simbélicas de integragio.

O dltimo capfitulo retorna a Laranjeiras, e ao terreiro de Mae Bilina, mostrando
como se efetivou 14 a alianca branco/nagds. As idéias de tradi¢do africana sdo veiculadas,
por padres e professores, pelos jornais. Em meio a repressdo policial aos conjuntos dos
cultos, os brancos, diz Bilina, “sempre deram razio a n6s, nunca nos empataram”. A
etnicidade nagd é, nesse contexto, a garantia de um espago de sobrevivéncia. Seu espago
de afirmacio € o da mediagio tradicional, o acesso pessoal a individuos de prestigio da
elite. Ndo € 2 toa que, mais tarde, o terreiro de Bilina recusa filiar-se a qualquer federagéo.
Na década de 60, quando a legitimidade conseguida no Sul pela umbanda atinge o Nordeste,
os limites antes circunscritos pela “pureza africana” alargam-se para incluir também os
torés. Nesse novo contexto, a linguagem do africano confere ao terreiro nagd unicidade no
segmento afro-brasileiro local.

Antes de concluir, uma pequena ressalva. A andlise empreendida €, por vezes,
superior 2 interpretagio proposta, marcada pela oposigido dominador x dominado e pelas
idéias de estratégia e titica de dominagdo. A oposigio simplifica um campo que a autora
nos faz perceber como extraordinariamente complexo. A oposigio valora também. Impos-
sfvel ndo associar o dominador ao mau e o dominado ao bom. O comprometimento do
conhecimento com as estruturas de poder €, ao que tudo indica, o seu pecado original, sua
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condigdo de existéncia. A autora faz certamente mais do que simplesmente afirm4-lo. Tdo
mais, ao nuangar contextos, interesses, aliangas e oposigdes, mostra que € dificil aceitar
uma interpretagio que reduz esse imenso campo de forgas a duas facgdes opostas.

O exame da interagio entre campo religioso e a reflexao sociol6gica que se
inaugura concomitantemente, que converge no sentido da construgio da nogao de “pureza
nagd”, é de extraordindria lucidez. O trabalho € excelente. O livro estabelece, no meu
entender, um ponto de inflexdo nessa 4drea de estudos. A revisao das nogdes de religido,
magia, feitigo, associadas, como bem demonstra a autora, de um lado ao puro, de outro ao
impuro, impde-se. Nao parece haver muito lugar, depois dele, para a hierarquizagao de
formas de culto mais ou menos legitimas. Sua leitura aponta a necessidade de outras bases
na construgio sociol6gica do objeto nesse campo intelectual. Desmistificando, nos traz a
um lugar fecundo.

Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti
Antrop6loga — Museu Nacional

NOTAS

1. A atualidade da pesquisa se confirma no adendo ao capitulo, feito quando de sua publicagio, que
comenta o fato de que, passados seis anos de pesquisa, acentuou-se no universo local a retomada
da tradigdo africana.

2. Numa nota de pé de pagina, Dantas, referindo-se aos trabalhos de Carlos Rodrigues Brandao sobre
os negros de Goids que se inscrevem no universo religioso do catolicismo popular, destaca o fato
de o negro goiano néo se perceber como descendente de um povo ou de grupos étnicos definidos.
O contririo ocorre no Nordeste, onde a existéncia de um discurso rico e elaborado sobre a Africa
€ uma constante (p. 62).
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Thales de Azevedo
OBITUARIES AND FUNERARY RITES: A SOCIO-ANTHROPOLOGICAL
READING

Considering the fact that death, together with marriage, is the most ritualized
human phenomenon in all societies, in all times, the author finds in the obituaries published
in newspapers an underlying tendency of exorcising it from our daily life. The language in
which some funeral notes are written reveals, according to the author, a necessity of
“hiding” death, of disguising it, putting it away from the “living world.” At the same time,
the deaths of political leaders or public men are used in a very secular sense to bring the
living closer together, maintaining the cohesion of the human groups. The essay also reveals
a modern tendency of making mourning briefer, contrary to what happened in the past.

Guy Hermet
THE INDIVIDUAL-CITIZEN IN WESTERN CHRISTIANITY

Starting from the classical work of Max Weber, the author analizes the relationship
between the religious and political fields in the context of Western Christian society.
According to Weber, capitalist society has its origins in Calvinism, with his thesis of
free-will (a foundation of modern democracies), the valuation of work, the justification of
profit, etc. Historically, however, Calvinism doesn’t entirely explain the influences Protes-
tantism may have exerted upon the formation of “the individual-citizen” in Western society
— the author reminds us — citing the contributions of Lutheranism, reinforcers of the power
of the state; Catholicism, with its medieval theory of the two swords (temporal power and
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spiritual power), or, more recently, in the politicizing process of certain groups, it has
exerted a considerable influence in the formation process of the individual-citizen.

Marcin Kula
THE CHURCH OF MY SONS, OR TO BE A CHILD IN POLAND

In this text, conceived in the form of a brief intimate diary, the author, agnostic by
upbringing and a left-wing intellectual by choice, recalls his encounter with the Catholic
Church through the experience of his sons, who were educated in the Catholic tradition.
Composing images of the everyday life of a middle class Polish family, between 1981 and
1987, in a country where the winds of transformation were showing the first traces of what
today is happening in Eastern Europe, the author, in a linear narrative, sketches a profile of
Polish society where the Catholic traditions and beliefs have never ceased throughout the

years of communist government,

Manuel Gutiérrez Estéves
CARNAVAL, LENT AND EVERYDAY LIFE IN HISPANIC TRADITION

The author tries to reveal the meaning of the Carnaval feasts in medieval and
modern societies, from the juxtaposition between Carnaval and Lent. According to him,
the symbolic opposition between these two periods represents a ritual demonstration of the
values which rule our ordinary social life. In this perspective, he states that “the combat
between Mr. Carnal and Mrs. Lent” represents the ritual drama that synthesizes the popular
conception about some of the central topics of European Christianity. The polarization
between the hedonism of Carnaval and the Lenten ascetism shows — says he — the space
which, in daily life, is reserved to moderation: neither luxury nor chastity; neither gluttony,
nor fast — but the necessary equilibrium. In other words, this fight is declared to be a draw.
The victory of either would mean the death of society itself. In this reason — the author
concludes — “both are, every year, killed and buried by a society that, to survive, must
demand, at the same time, Carnaval and Lent”.

Eduardo Diatahy B. de Menezes
NEW FORMS OF RELIGIOSITY: THE BELIEF IN PARASCIENCES

This article examines astrology from Durkheim’s assumption that religious prac-
tices and beliefs express not man’s relation with the physical universe, but his relationship
with society. In this sense, the author approaches astrology not as a system of magical-
religious thought, but, using Durkheim’s notion of symbol, the author tries to find in the
celestial macrocosm a conceptual model of an idealized social system. Through this
symbolic analysis, the false dilemma of reconciling magical (religious) and scientific



216 Religiao e Sociedade 15/2-3 1990

(logical) thought tends to disappear, according to the author, as he remits astrology to the
field of parasciences.

Rubem César Fernandes
THE WEIGHT OF THE CROSS — QUIRKS, FAILURES AND TRIUMPHS OF A
PRIVATE CLERIC

Attempting to reveal the underlying meaning of a religious phenomenon common-
ly found in Brazil’s countryside, the author tries to describe, in a “passionate way”, the saga
of a typical Brazilian personage, the “Penitent fulfilling his vow,” whose objective is to
deliver a heavy cross to Bom Jesus de Pirapora. In this manifestation of popular religiosity,
in which he was directly involved, the author detects the non-distinction between, the
“profane” and the “sacred” in the popular religious rites, in opposition to the manifestations
of faith from the more “educated” adherents of traditional religions. In this article one can
also find ponderings on the popular imagination which could form the basis for a further
research into the meanings of the “Brazilian passion”.

Monique Augras e Marco Antdnio Guimaries
THE SEAT OF THE GODS: AN ASPECT OF THE CONSTRUCTION OF THE
MYTHICAL IDENTITY OF CANDOMBLE

Working on the field of the Brazilian traditional candomblé the authors analyze
the consecration rites of an assemblage of objects, which constitute the “seat” of personal
divinities. As they are considered as the residence of each one of the priest’s orishas, the
“seats” concretely reproduce the mythical configuration which determines his life and
personality. Born upon iniciation, living and dying with the priest; these objects may be
seen as tangible testimony of the mechanisms of mutual construction of the initiated and
his community, From the point of view of the psychology of culture, the “seat of the gods”
may be looked at as one of the ritual apparatus which allow the integration of the multiple
aspects of personality, in a peculiarly dynamic synthesis.

Cldudia Fonseca e Jurema Brites
A SHORT CUT TO GOD: A STUDY ON POPULAR CATHOLICISM IN RIO
GRANDE DO SUL

In this article the authors attempt to investigate the “home baptism,” a widespread
practice — yet scarcely studied — among the popular classes in Rio Grande do Sul, which
has its intrinsic meaning. Initially, numerous testimonies of people belonging to different
social classes, especially workers, are presented. Then, a brief description of the practice
of Catholic baptism in the Brazilian colonial church is presented, so as to clarify the actual
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significance of the “home baptism.” It’s the author’s intention to demonstrate how this
“home baptism,” generally conceived as an inversion of the actual ritual order established
by the “church baptism” — for it is realized without the mediation of a religious authority
—, generates a complex net of dependence relations, represented by a “system of compater-
nity,” extended to various sectors of that society.

Ilse Scherer-Warren
REDISCOVERING OUR DIGNITY — AN EVALUATION OF THE UTOPY OF
LIBERATION IN LATIN AMERICA

This article is based on the suppositions that the Theology of Liberation constitutes
one of the most important contemporary utopias, in parallel with the utopias coming from
feminist and eco-pacifist movements. The author analyses the utopia of liberation existing
in Latin America, from the level of theoretical construction and pastoral practice to the
repercussions of these practices in the social movements themselves. The influences of the
feminist and eco-pacifist utopias in the social movements and practices following the
Theology of Liberation are also examined. It is concluded that these practices have enabled
the opressed peoples of Latin America to “rediscover their dignity”, but that the challenge
of “transforming a utopia of liberation into a liberated reality” remains.

Luiz Eduardo Soares
THE WORK OF INERTIA: HISTORY AND THEOLOGY IN THE FORMATION OF
MODERN SUBJECTIVITY

The intention of this essay is to explore, on one hand, tacit analogies between the
structure of religious experience, defined as availability to the quirks of destiny (and
expectation of “grace”), and on the other hand, the optimistic openness to the uncertainty
of atheistic intellectuals, revealed on the practical belief in the future, conceived as an
undetermined historic horizon.

This work questions the strict limits between the very nature of human experien-
ces, normally conceived as antagonic, in modern culture.
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