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Introducao

A apresentacio de Religido e Sociedade, em seu langcamento, notava
que vinha preencher um vazio no elenco de publica¢des periodicas deste
pais. “'Revistas sobre religidgo tém sido monopdlio de grupos religiosos, me-
nos por conquista do que por abandono. A religidgo, como objeto de inte-
resse cientifico, foi praticamente marginalizada pelos circulos universitarios,
e apenas um grupe restrito de pesquisadores orientou seus esforgos para esta
drea.”” Um ano de rrabalho foi o suficiente para convencer-nos de que esta
situagdo estd mudada. Os fenomenos religiosos tornam-se um foco de inte-
resse generalizado gerando controversias nos mais variados meios cientificos
e culturais,

Quem entra no assunto ndo tarda a perceber que o tema é delicado. As
praticas religiosas sdo de tal maneira envolventes, que pressionam quem
delas se aproxima a decidir por uma adesdo ou rejeigdo global, submetendo o
analista a necessidade de provar, de alguma forma, sua lealdade ou deslealda-
de para com os agentes religiosos que estd a questionar. Sdo, ademais, mar-
cadas por tensées internas que se cristalizam em instituicoes, facgoes e li-
derangas personalizadas, que disputam entre si a fidelidade de quantos delas
se aproximam. Ndo é facil manter “o distanciamento cientifico” nestas
circunstdncias.

Uma iniciativa como Religido e Sociedade parece, portanto, estar con-
denada a oscilar entre alternativas excludentes: aderir ds disputas religiosas,
tornando-se, em conseqiiéncia, porta-voz de algumas de suas tendéncias nos
meios universitarios; ou preservar a posi¢do do observador externo, como se
nenhum vinculo existisse entre as pessoas, as instituigcoes e o discurso cienti-
fico, de um lado, e religiosos de outro. Se o dilema é inevitavel, preferimos
oscilar entre os extremos, e sustentar a tensao resultante, de que abandonar-
mo-nos a uma destas possibilidades. Cremos que a primeira sofre os defeitos
da apologética e que a segunda corre o risco da irrelevdncia.

Em termos prdticos, esta perspectiva editorial define Religido e Socieda--
de como um veiculo de comunica¢ao entre posi¢des divergentes, sejam elas.
mantidas por cientistas sociais ou o resultado de uma troca entre cientistas e
religiosos. Pretende-se, assim, abrir um espagco de debates, significativo ndo
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s6 em termos de conhecimento, como também para as opgoes ideologicas
provocadas pelos agentes religiosos no Brasil. Evidentemente, esta proposta
ndo resolve o dilema das vises interna e externa d religido, pois que o
espago aberto por uma publicagd@o como esta €, de salda, limitado pelo
numero de suas pdginas. Escolhas de inclusio e exclusao do que serd publi-
cado continuam a ser necessdrias. Contudo, o sentido geral deve ser claro:
Religido e Sociedade ndo se assemelha nem a um orgdo confessional, nem a
um periodico de “ciéncia pura”. Ela busca a encruzilhada entre estes dois
caminhos.

Propasitos tdo elevados podem tropecar nas coisas mais terra-a-terra,
como por exemplo uma circulagdo reduzida da publicacdo. A partir deste
terceiro numero, Religido e Sociedade multiplica por cinco a sua tiragem,
passando a ser impressa e distribuida pela Editora Civilizagao Brasileira.
Muda também seu estatuto juridico, deixando de ser uma revista para tor-
nar-se um livro em série, com a periodicidade minima de dois numeros por
ano.

A Comissdo Editorial
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Roger Bastide:
Religido e Ideologia

Duglas Teixeira Monteiro

Departamento de Ciéncias
Sociais — USP e Centro de
Estudos da Religiao

Les Religions Africaines au Brésil, de Roger Bastide é o resultado de um
vasto traballio de pesquisa. No decurso de muitos anos, durante sua perma-
néncia no Brasil e, depois, jd de volta a Franga, o Autor construiu paciente-
mente seu objeto, coletando dados e elaborando interpretagoes parciais. Nao
seria exagero, por isto, considerar esta obra como o coroamento de uma
existéncia, toda ela dedicada a investigagao cientifica nos campos da sociolo-
gia e da antropologia.

No inicio de seu trabalho, os dados disponiveis sobre as populagoes
negras e, especificamente, sobre as religides africanas no Brasil. eram frag-
mentdrios, extremamente dispersos e colhidos sem rigor cientifico. ou
entdo, sofriam das limitagdes proprias de quadros tedricos comprometidos
com uma orienta¢do psicologica e, ndo raramente, marcados por um viez
“branco™.

Com algumas modificagoes, este trabalho ¢ uma parte da Introdugdo a edigio
norte-americana de Les Religions Africaines au Brésil a ser publicada pela Johns
Hopkins University Press. Aqui sdo registrados os agradecimentos a essa editora pela
autorizagao recebida.
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Assumindo a condigdo de etndgrafo paciente -- que, alids, nunca aban-
doncu — e rejeitando as tentagSes de uma sociologia apressada, Bastide
buscou preencher essas lacunas. Mas o fez de um modo muito especial.
Primeiramente, seu “brasilianismo” resultou de uma identificagdo global
com a cultura e com a sociedade brasileiras. Interessado, por temperamento,
pela literatura e pela arte, desenvolveu intensa atividade critica nesses seto-
res, e isso, certamente também porque reconhecia nessas expressdes da cul-
tura brasileira a presenca de ricas sugestdes para suas investigagdes enquanto
sociologo.

Em segundo lugar, Bastide ndo se voltou para a realidade brasileira
apenas como um scholar. Em sua abordagem licida e extremamente erudita,
vé-se 0 sinal de uma paixdo pelo objeto escolhido, na maior parte dos casos,
posta a servico de uma compreensdo profunda dos fenémenos que estudou.
E isto. ndo apenas como parte do que s vezes se designa como uma “equa-
¢do pessoal”, mas como uma opg¢do metodolégica. Pour faire de la sociologie
il faut aimer les hommes, disse ele, certa vez. Nio, entretanto, amando-os
frouxa e inespecificamente, mas, ao contririo, escolhendo como alvo de seu
interesse as camadas mais pobres da populagdo brasileira e, nelas, principal-
mente os duplamente desfavorecidos — os negros.

E com razdo, portanto que, nas linhas finais da Introdugdo deste livro,
no limiar de sua tese, pode dizer: “Africanus sum™'. Aceito, como de fato
foi, enquanto membro, por uma das comunidades religiosas que estudou,
Bastide pos em pritica a decisio metodologica que indica ao comparar sua
posi¢do com a de Gilberto Freyre em Casa Grande e Senzala: olhou os feno-
menos do lado oposto da luneta.?

Em estreita conexdo com as apreciagOes anteriores, € preciso lembrar
que, conquanto Bastide tenha-se tornade conhecido como um especialista
na sociologia e na antropologia das religides, seus trabalhos sobre o compor-
tamento religioso de tradigdo africana inscrevem-se dentro de uma preocupa-
¢do mais ampla: o estudo das condigdes de existéncia social das populagdes
de cor, no contexto multi-racial brasileiro. E por isso que sua sociologia das
religides africanas no Brasil é também uma sociologia das “interpenetragdes
de civilizagdes’” e, num certo sentido, uma sociologia das relagdes interétni-

1. Roger Bastide, Les Religions Ajricaines au Brésil. Paris, PUF, 1960, pp. 37-8. Todas
as indicagdes subseqiientes, sem mencdo do titulo da obra, referem-se a esta edigio. A
versio em portugues foi editada em 1971 pela Livraria Pioneira Editora/EDUSP.

2. pY%.
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cas. Este livro, e o ensaio resultante da investigagdo que coordenou com
Florestan Fernandes, sobre o preconceito de cor em Sio Paulo definem as
linhas mestras de seu campo de interesse.’

1 ALTERNATIVAS TEORICAS DE CONTRASTE

Do ponto de vista tedrico-metodologico, Roger Bastide enfrenta de
maneira reiterada e sob vdrios aspectos alguns problemas classicos da socio-
logia e da antropologia. Procede mesmo o que poderia ser chamado de “um
acerto de contas” com relagdo a questdes cruciais da tradigao académica
dessas disciplinas. Marx, seguramente, ocupa o lugar mais importante entre
os interlocutores presentes nesse didlogo. Das linhas iniciais de sua Introuu-
¢ao, ao capitulo final das Conclusdes, as interpretagdes marxistas afloram.
Sio apresentadas, discutidas, as vezes incorporadas, mas quase sempre nuan-
¢adas ou, simplesmente, rejeitadas. Formam como que as alternativas te6ri-
cas de contraste adotadas pelo Autor no processo de elaboragdo de suas
préprias posig¢des.

Em seu enfrentamento dos problemas colocados pelo marxismo na in-
terpretagao dos fendmenos religiosos, Bastide é levado a selecionar duas
questdes principais. A das-ideologias, ou melhor, das religides enquanto
ideologias, e a das relagdes entre supra-estruturas e infra-estruturas, Neste
trabalho somente a primeira delas serd considerada.

2. UMA RELIGIAO OCULTA NA SOCIOLOGIA BASTIDIANA?

Roger Bastide tem, a respeito das religides enquanto ideologias, um
ponto de vista que se vai definindo ao longo do livro, mas que pode ser
resumido numa expressdao: ha uma correspondéncia entre a ideologizagao da
religido e a emergéncia de uma distor¢do do sagrado. Bem no inicio de seu
trabalho, reporta-se a um estudo sobre o vodu haitiano no qual se afirma
que, de expressdao da resisténcia dos escravos contra os senhores, esse culto

3. R. Bastide ¢ F. Fernandes, Relagoes Raciais entre Negros e Brancos em Sdo Paulo.
S. Paulo, Editora Anhembi Ltda., 1955. Também, Brancos e Negros em Sao Paulo.S.
Paulo, Cia. Editora Nacicnal, 1959.
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passou a ser um instrumento de dominagdo politica da burguesia mulata,
assumindo o cardter de tﬂ:pifmruinmem.‘1 Bem mais a frente, e num contexto
diverso, assinala que a escraviddo levou a ruptura entre o mundo dos valores
e das estruturas sociais africanas, fazendo com que essas representagdes (0s
valores) corressem o risco de ““flutuar por um momento no vazio”, transfor-
mando-se em ideologias ou, pelo menos, perdendo suas signicagdes sagra-
das ao se deixarem “‘penetrar por ressentimentos, coleras raciais e reivindi-
cagdes economicas”.® Mais do que uma possibilidade, isto teria realmente
ocorrido quando santos catolicos (Sto. Antonio, por exemplo) e orixas
(como Ogum, por exemplo) foram contrapostos no antagonismo entre se-
nhores e escravos. Para Bastide, um exemplo, entre outros, da degradagao do
sagrado.®

Nem sempre, entretanto, na opiniao do Autor, o sagrado degrada-se em
instrumento de domina¢do e de luta. Nesse sentido, observa que os senhores
desejavam fazer da lgreja dos negros (catolica) um instrumento de domi-
nagdo, difundindo a cren¢a em compensacOes post mortem. Para a casta
senhorial, confessadamente ou ndo, a religido era considerada como *‘opio”.
Mas o uso tatico da religiao como instrumento de dominagdo e como con-
di¢@o de alienagao nem sempre surtiu efeito. O negro das confrarias catolicas
reinterpretava os santos cristdos e reconhecia neles, como nos orixds, ndo os
intercessores para a obtengdo de gragas celestiais, mas sim os protetores para
a vida neste mundo. Esse catolicismo reinterpretado em termos africanos
“ndo foi, ou quase ndo foi ‘Opio para o povo’ .7

Nas considera¢oes apresentadas na parte das Conclusoes seus pontos de
vista tornam-se mais claros. Para Bastide a concepg¢ao marxista da religiao,
resposta as contradigdes do regime de produgdo (tal como aparece em
Engels, citado logo nas primeiras paginas desta obra) € infinitamente mais
aplicavel 4 magia. Esta, restaura a seguran¢a ameagada, enquanto que a
religido cimenta a comunhdo entre individuos. E exemplifica, a partir de
seu proprio objeto de estudo. Durante a escraviddo, a orienta¢do do compor-
tamento mistico das massas escravas foi predominantemente magico. Os
quadros sociais do regime servil (dizemos nos, interpretando) reduziam ao
minimo a area de liberdade, intensificagdo as tensoes e hostilidades internas
ao sistema. Por outro lado, mesmo antes da Abolicao, no caso dos negros

4. p.2l.

5. pp.217-8.
6. Ibidem.
7. pp.195-7.



livres e, obviamente, apos a supressdo do regime escravista, impos-se para a
massa liberada a necessidade de construir uma comunhio étnica ou racial em
torno da religido dos orixas.*

E nas paginas finais deste livio que a posicdo do Autor a respeito da
questao das ideologias torna-se inteiramente explicita.” Seu ponto de par-
tida é uma referéncia a duas concepgdes de ideologia que identifica em
Marx. A primeira recobre amplamente todas as manifestagoes supra-estru-
turais; conforme a segunda, a ideologia, sendo ainda um aparelho concep-
tual, exprime uma situagao de luta de classes, ¢ arma de combate em um
mundo dilacerado e se relaciona com a teoria da md consciéncia, da aliena-
¢do e da mistificagdo. Quando expressa, no nivel da consciéncia, um deter-
minado estigio das forgas produtivas e quando é nucleada por um sagrado
“integro” e “auténtico” (estas qualifica¢Oes sio nossas) porque enraizado
numa dada situagdo social'® — cimento de uma comunidade axiologica — a
religido é ideologia, mas na primeira das acepgoes. Nesse sentido é que se
deve compreender a afirmagao do Autor, segundo a qual o sagrado seria
sempre um dos niveis da realidade social global e nunca “um problema a ser
resolvido em ‘ideologia’ . '

Do que foi exposto até o momento parece possivel extrair aquilo que
seria um dos quadros de referéncia na andlise de Bastide.'? Ao que parece, 0
Autor opera a partir de um instrumento de aferi¢ac: uma concepgdo antes
implicita do que explicita de religido “auténtica”. E dessa perspectiva que
analisa duas dire¢des em um processo de gradagdo (ou de degradagio): a que
conduz a religiao enquanto ideologia e a que vai da magia que chamariamos
de *‘eunomica” (cujas fungdes no candomblé ele descreve'®) para a magia
que qualificariamos como “disndomica”.

E importante assinalar que, na concepgdo do Autor, o ponto de refe-
réncia principal — a religi@go “auténtica’” — nao é construido como resultado

8.  pp.550-1.

9. pp. 554-8.

10. Uma descrigdo minuciosa dessa “'situagdo social” com relagdo ao candomblé pode
ser encontrada nas pp. 312ss. Em contraste, ver sobre umbanda, p. 557-8.

11. pp. 3-4. Cf. p. 35.

12. Na p. 36 Bastide menciona um artigo que publicou em Renaissance, (2-3): pp. 13
a 29, jan. 1946, New York, onde um quadro conceptual de referéncia estaria delineado.
Nesse artigo, entretanto, (que pudemos ler gracas a generosidade do P. Beyllier, pesqui-
sador que no momento trabalha na preparagao de um estudo sobre a obra bastidiana) o
Autor apresenta as linhas de pesquisa que pretende adotar e ndo um quadro tedrico.

13. pp. 316-7.
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de um procedimento metodologico deliberado. Antes, permanece como um
pressuposto latente. Na verdade, Bastide lida com scitas afro-brasileiras que
se aproximam, conforme se pode pensar, dessa concepgdo implicita de reli-
gido. Em termos empiricos, seu instrumento de aferi¢io sdo os nucleos
daomeianos e iorubanos da Bahia e do Nordeste. Assim, tratando do proces-
so de desagregacdo dos cultos afro-brasileiros, afirma que essa desagregagao ¢
“tanto mais acentuada” quanto mais nos afastamos desses nucleos, “que
agem como uma espécie de freio”.'* Nesses paradigmas empiricos da religido
“auténtica’ os “‘valores religiosos, base da comunhdo axiologica, encon-
tram-se sujeitos a pressoes exteriores e o resultado tem sido vm compromis-
50 -labil entre o sagrado e o ideologico™.' E por isso que, ao referir-se a
economia do candomblé, internamente fundamentada na cooperagio e, ex-
ternamente, no potlach, menciona a infiltragdo de valores novos, e com ela,
a desagregacdo trazida pelo espirito capitalista. Esses novos valores, contra-
ditorios com relagdo aos do candomblé, geram comprometimentos e acen-
tuam as tensoes internas, podendo conduzir a modificagdes profundas da
religiosidade negra, como ocorre em umbanda. Um “verme roedor™ introdu-
zira-se no candomblé.'®

A umbanda, por sua vez, ¢ apresentada como o paradigma empirico da
religiao-ideologia. ' 7 Apesar disso, porém, ainda ¢ religido, dada a tendéncia
inerente as seitas para a constitui¢ao de comunidades axiologicas. '* Por este
motivo (conquanto Bastide ndo o diga), seria possivel identificar. a partir do
extremo religido-ideologia, como que um vetor orientado para o extremo
oposto, o da religiao “autentica”

Nas paginas finais de seu livio o Autor refere-se a ameagas que pairam
sobre umbanda, como de resto, diz ele, sobre toda ideologia religiosa. Essas
ameagas decorreriam da ruptura do que poderiamos chamar de vinculos
organicos entre a supra-estrutura dos valores religiosos e a infra-estrutura. As
representacdes misticas flutuam — a metafora ¢ de Bastide — passando a ser
reflexos das infra-estruturas e ndo mais suas expressoes significativas. Rom-
pem-se os lagos (que chamamos de organicos) entre os dois niveis, tais como
poderiam ser identificados no paradigma empirico representado pelo can-
domblé, onde, de modo exemplar, os valores religiosos estariam vitalmente
articulados com os valores economicos, estéticos e politicos. Essa continui-

14. p. 408.

15. p. 556.

16. p. 321. Cf. p. 553,
17. pp. 557-8.

18. p. 558.
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dade ¢ referida por Bastide como sendo aquela na qual “os valores eram
estruturados, e as estruturas valorizadas™.'® Quando se dissolve — caso da
umbanda, por exemplo — ndo hd mais defesa segura contra as tensdes e
conflitos peculiares a sociedade de classes. As comunidades umbandistas ndo
mais seriam “‘nichos”. Nelas, os valores de um sagrado corrompido apenas
refletiriam os dilaceramentos da sociedade inclusiva.?®”

Caberia indagar a respeito da natureza dessa “ameaga” que pesa sobre
umbanda. Seria, talvez, a tendéncia que tem encaminhado essa religido para
uma eventual acentuagao dos conteidos magicos, inferéncia que, no caso,
retoma a linha interpretativa de Bastide quando ele menciona a perda de
significagdes sagradas sob as condi¢des de conflito e de tensdo no regime
escravista. >' No plano dos valores misticos seria possivel identificar entdo,
no amago da umbanda, a presenga de uma tendéncia na dire¢do da magia
“disnomica” — da macumba — tal como a descreve o Autor quando afirma
que ultrapassa abertamente a linha que separa religido de magia.*?

Tomando agora os extremos — magia “‘eundmica’ (englobada na polari-
zagdo da religido “auténtica’’) e magia “disnémica” (associada ao que pode-
ria ser considerado como um paradigma empirico fornecido pela macumba),
entre ambos teriamos duas orientagdes opostas. A primeira configura um
processo simétrico ao da “degradagdo” do sagrado em ideologia, dirigindo-se
da magia “‘eundmica” para a ““disndmica”, evidenciando a tendéncia assina-
lada por Bastide para o periodo escravista: “...as estruturas sociais da
época escravista agiram . . . sobre as representag0es religiosas orientando-as
na diregdo da magia”.?® A transposicdo ndo seria abusiva: um processo de
“degradac@o” vai, de comportamentos magicos integrados em contextos reli-
giosos, para comportamentos magicos desarticulados com relagdo a esses
contextos. A segunda orientagdo, a partir do extremo magia ‘“‘disnomica”,
pode apontar tanto para a magia “eundmica”, como para a institucionali-
zagdo na umbanda enquanto religiao-ideologia. E isto, porque segundo Basti-
de “...hd uma tendéncia para a estrutura¢do das representagDes coletivas
magicas, do mesmo modo que das religiosas, no quadro de organizagBes
institucionalizadas”.** (O grafico apresentado a seguir representa uma ten-
tativa que busca exprimir as tendéncias descritas. )

19. p.558.

20. pp.447 e 558.
21. pp. 217-8 e 550-1.
22. p. 391

23. p. 549.

24. Idem.
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Religido “auténtica” (referente implicito)

Paradigma empirico: candomblé

Religido Magia “‘eunomica”™

A7 NN
v NN

Paradigma empirico: umbanda |—— 4 —> | Paradigma empirico: macumba
Religido-ideologia &— 5 — Magia **disndomica”
1 “degradacdo™ do sagrado.
2 — de comportamentos magicos integrados a comportamentos magicos descontextua-
lizados.

3 tendéncia para a constituigio de comunicades axiologicas.
4 — uma “ameaga” paira sobre a umbanda.
SeSa — tendéncia i estruturagdo das representacdes celetivas mdgicas.

3. 0S FUNDAMENTOS DA RELIGIAO “AUTENTICA”

Em diversos momentos Roger Bastide recusa-se a indagar sobre a origem
da religidao e sobre o lugar dos valores religiosos no conjunto dos valores
sociais. >® Nao quer passar — diz ele — da sociologia a filosofia, engajando-se
numa teoria dos valores. Para ele, os valores, inclusive os rekgiosos, sio
considerados como parte de um dos niveis da realidade social.>® Entretanto,
de modo implicito, na maior parte dos casos, e de modo explicito, quando
diz que “‘a transcendéncia com relagdo ao social, a participagdo do humano
em qualquer coisa que o ukrapassa’,’” distingue os valores religiosos dos

25. p. 541,
26. p. 555,
27. ldem. (Grifos nossos.)

18



demais. 0 Autor transpde a barreira por ele mesmo criada entre a ciéncia e
uma filosofia dos valores.

Uma posi¢do como essa ndo teria maiores conseqiiéncias se Bastide a
colocasse “‘entre parenteses . mantendo a anilise dos valores na perspectiva
cientifica, orientagao que. ahas, ¢ adotada por ele como regra. A excegio ¢é,
contudo, por demais importante: o reconhecimento de um fundamento
supra-empirico para os valores religiosos ¢ uma das bases de seu pressuposto
implicito de uma religido “auténtica”. De fato, se a essa vinculagdo a uma
transcendencia — diferente da que foi postulada por Durkheim para a cons-
ciéncia coletiva — acrescentarmos a encarnagio dos valores religiosos e das
comunidades axioldgicas de que sio o nicleo, em situagoes sociais, teriamos
os fundamentos da religido “autentica”.*®

Para Bastide essas situagOes sociais podem agir sobre as comunidades
axiologicas, levando a distor¢oes do sagrado pela “insergdo . . . de elementos
estranhos, como interesses de classes sociais e outras impurezas™. ** Parece
claro. portanto, que ao caracterizar religido (aqui qualificada como “auteén-
tica™), em contraste com religido-ideologia, propoe um modelo no qual, a
uma articulagiao perfeita entre valores religiosos, vinculados a uma transcen-
déncia, com situacoes sociais que os encarnam, corresponderia um sagrado
“autentico”.

Neste ponto € necessaro reconhecer a pertinéncia que, em certos casos,
podem ter nogdes como a de um sagrado “auteéntico™. Mas isto, no plano
dos valores e das aspiraches e enquanto presenga mais ou menos incomoda
no seio de ideologias religiosas acomodadas com o “século”. E oportuno
também reconhecer em ideologias messianicas e milenaristas a ocorrencia de
aspiragoes que apontam na dire¢io de uma superacdo radical da propria
categoria do sagrado (e, por conseguinte. do profano), bem como o papel
dinamico dessas aspirag¢oes nas transformagoes de estruturas religiosas e so-
ciais, de um modo geral. Outra coisa, entretanto, é incorporar tais valores e
aspiragdes a um modelo sociologico. ' Do ponto de vista de uma andlise dos
valores, vistos como elementos encarnados em situagOes sociais somente o
sagrado “‘inautentico™ nos seria dado. Em outras palavras. o que se atirma
aqui é que ndo apenas em situagoes sociais determinadas um “verme roedor”

28, Idem.

29. p.555.

30. Certamente, ¢ “outra coisa™. Mas cabe aqui uma observagio sobre a possibilidade
da construgao de tipologias fundamentadas em valores nio realizados, ou imperteita-
mente realizados. incorporados ao imagimario religioso ou politico, por exemplo. E
ainda. sobre a eficacia social configurada pelas “profecias que se auto-realizam™ e sobre
1 potencia do projeto ¢ da aspiragio.
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(que em Bastide é de origem exogena) ameaga as comunidades axiologicas
religiosas e o sagrado que constitui o seu niicleo. A agfo das situagGes sociais
sobre essas comunidades ndo é uma possibilidade, mas é a inica condigdo na
qual elas se apresentam a observagdo. O que se sugere entdo é a presenca de
uma tensdo interna congénita, atuante em todas as comunidades axiologicas
religiosas e intrinseca aos valores sagrados.

4. NATUREZA TENSIONAL DO SAGRADO

E conhecida a polarizagdo entre repressdo e aspiragdo, tal como aparece
em analises cldssicas da categoria do sagrado. Durkheim salientou inicial-
mente a primeira dessas dimensdes®' para, depois, quando escreveu Les
Formes Elémentaires de la Vie Religieuse, salientar principalmente a segun-
da delas. Em Rudolf Otto elas aparecem sob a forma do mysterium tre-
mendum ¢ do mysterium fascinans.®* Concepgbes como essas particular-
mente as da sociologia da religido de Durkheim — tém sido submetidas a
severas criticas por parte de soci6logos e de antropGlogos. Distingdes e
oposigoes, tais como entre sagrado e profano e critérios como o da inter-
digdo, teriam pouco ou nenhum significado operacional, vinculando-se a um
sociologismo superado e inaceitdvel. Seriam, além do mais, fortemente mar-
cados pelas limitagdes da heranga cultural judaico-cristd a que se ligariam,
ndo podendo reivindicar nenhuma pretensdo generalizadora.>? Por isto elas
sd0 aqui retomadas com a devida reserva e a titulo de sugestdo, bem como
pelo fato de que ndo sdo estranhas a formagao sociologica de Roger Bastide.
Seja como for, a incorporagdo dessas polariza¢Oes nos parece significativa no
estudo dos fenomenos religiosos. Interdigdo, sentida como a expressdo de
uma poténcia externa que se impde e fascinio, vivilo como comunhio,
seriam as dimensdes complementares que constituem o cerne da tensdo
instituidora do sagrado.

31. Durkheim, E., “De la définition des phénomenes religieuses". In: L’Année Socio-
logique, Paris, 1898. Também publicado em Matthes, J., Introduccién a la Sociologta
de la Religién (2 vols.). Madrid, Alianga Editorial, 1971.

32. Otto, R., Le Sacré. Paris, Payot, 1949.

33. Ver, por exemplo, Evans, E. E. e Pritchard, Theories of Primitive Religions.
Oxford at the Clarendon Press, 1972, pp. 63 a 77. Cf. Balandier, G., Antropologia
Politica. S. Paulo, Difusio Européia do Livio/EDUSP, 1969, pp. 93 a 114.
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5. O QUE PODE SER REVELADO PELA PALAVRA PROFETICA

Uma longa digressdo torna-se agora necessdria para que nos seja possivel
incorporar a esta discussdo as reflexdes de dois cientistas sociais contempo-
raneos. O primeiro deles, Pierre Clastres, cuja morte prematura foi recente-
mente lamentada, interpreta a iniciagdo nas sociedades primitivas como um
ritual onde uma /lei é inscrita no corpo. Sua argumentagio leva-o a distinguir
entre essa lei adscrita e a dura lei “separada, distante, despdtica”** propria
das sociedades divididas, nas quais, de um poder destacado, emana uma
normatividade que — ndo por acaso — assume a forma objetiva, exterior e
“transcendente” de codigos escritos. A lei primitiva, “‘cruelmente ensinada”,
interdita a desigualdade, como se, na iniciagdo, se dissesse ao nedfito: “Voce
ndo vale mais do que os outros; vocé ndo vale menos do que os outros”.**
Mais a frente, refere-se a emergéncia de formas autoctones de profetismo
entre os tupi-guarani do século XVI, no Brasil — reagdc contra uma tendén-
cia de reforgo autoritirio das chefias e, por conseguinte, contra a instaura-
¢do de uma lei separada. Do discurso desses profetas, pouco se conhece.
Sabe-se apenas que convocavam os indigenas ao abandono de uma ferra md
e a busca da Terra sem Males, lugar nao mais de deuses, nem de homens, mas
de homens-deuses. Na afirmagdo de Clastres, esse discurso profético impli-
cava ““numa condenagdo a morte da estrutura da sociedade e de seu sistema
de normas”.*® Ou seja — dizemos nés — numa condenacdo da lei primitiva,
inscrita no corpo. Nestas palavras proféticas, como em outras, a interdicdo é
condenada como um peso, anunciando-se a0 mesmo tempo uma ferra (ndo
um mundo nem uma ordem) sem interdigGes, onde, utopicamente, a distin-
¢do sagrado/profano é suprimida.

Pierre Bourdieu é o segundo dos autores cujas reflexGes serdo objeto de
consideragdo no contexto desta digressdo. Importa aqui mencionar a distin-
¢do que faz entre autoconsumo e monopolizagio completa da produgao
religiosa por parte de especialistas, pOlos em que se colocam diferentes
formages sociais, conforme o grau de “diferenciagdo das agéncias objetiva-
mente incumbidas de assegurar a produgdo, reprodugao, conservagio e difu-
sio dos bens religiosos”.®” A essas estruturas polarizadas faz corresponde-

34. Clastres, P., La Société contre I'Etat, Recherches d’Anthropologie Politique. Les
Editions de Minuit, 1975, pp. 158 a 160. Publicado em portugués com o titulo: 4
sociedade contra o Estado. ¥d. Francisco Alves, 1978.

35. Ibidem.

36. Idem, p. 183.

37. Bourdieu, P., A Economia das Trocas Simbélicas. S. Paulo, Ed. Perspectiva, 1974,
p. 40.
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nem as seguintes oposi¢oes: dominio X dominio erudito: mitos (ou
sistemas mitico-rituais) X ideologias religiosas (teogonias, cosmogonias, teo-
logias). Relaciona ainda as ideologias religiosas — que sdo reinterpretagoes
letradas — com exigencias novas, ligadas a existencia no campo religioso de
corpos de especialistas mais ou menos autonomos (exigencias internas), e
com fungoes externas, tais como as que emergem da constituigao de Estados
e do desenvolvimento dos antagonismos de classe.*®

O que Bourdieu nao diz, mas sugere, ¢ que 4 essa oposicio podem
corresponder um sagrado transcendente e um sagrado imanente (nos termos
da interpretagio de Bastide aqui tentada: um sagrado que tende para a
dire¢ao da religiao ideologizada e um sagrado que tende para o polo da
religido “‘auténtica”). Quando sua andlise volta-se para o profetismo, revela-
se a limitagdo decorrente do fato de que considera o fenomeno apenas
dentro do campo de atuacao dos agentes religiosos, o que nao lhe possibilita
identificar o que nele pode existir de ruptura radical. Ruptura nao apenas
com as interdi¢oes de uma lei separada, propria das estruturas onde preva-
lece 0 monopolio, mas também com as estabelecidas por uma lei adscrita,
bem como com os mecanismos de envolvimento que obscurecem o cariter
violento das interdigOes e instituem o fascinio.

De Pierre Clastres convém reter o elemento de interdicao inerente i
propria lei primitiva, posto em relevo pelo discurso profético. De Bourdieu,
a polariza¢ao paralela a de Bastide e uma ausencia que nos parece significa-
tiva: 0 nao reconhecimento do sentido de ruptura radical representada pelo
profetismo.

6. CONCLUSOES

Voltando a Bastide, é preciso reconhecer que, em seu quadro tedrico de
referéncia a categoria do sagrado ndo aparece com um cardter constitutiva-
mente contraditério e tensional. As conseqiiéncias disto para a andlise a que
procede sdo pequenas jd que, praticamente, seu ponto de partida é antes o
paradigma empirico fornecido pelo candomblé, ainda que referido implicita-
mente a uma concepgao subjacente de religido “auténtica”. A critica que
‘pode ser feita diz respeito apenas ao viés que sofrem suas analises das moda-
lidades religiosas mais afastadas do modelo oferecido pelo candomblé. E, em

38. Idem, ibidem.
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consequeéncia. a inaceitdvel qualifica¢do deste culto como religido, em con-
traste com a umbanda, uma ideologia religiosa.

Tudo indica que. na elaboragao da distingdo entre religido e religido-
ideologia, Bastide valeu-se das nogoes de comunhao. comunidade e massa,
“formas de sociabilidade™ na sociologia em profundidade de G.Gurvitch.?*®
Assim, diz ele:

“Na medida em que o candombié restaura a civilizagdo afri-
cana, € o sagrado que domina (certamente o sagrado “auténtico™),
a fusao das consciencias em um mesmo sistema de crengas, a parti-
cipacao nos mesmos valores, qualquer que seja, alem do mais, a
posicao ocupada pelos membros do candomblé na sociedade
livres ou escravos, ricos ou pobres . . *%°

Com base no que ji foi exposto, e a partir deste excerto, parece impor-
se a verificagao de que: a) este sagrado, no caso do candomblé, encobre
contradigdes sociais de origem externa que, internamente, nele podem mani-
festar-se; b) que, talvez. a andlise do modo de manifestacio desse sagrado
poderia levar a identificacdo. em sua propria interioridade dos reflexos das
clivagens externas: ¢) que a comunhao, fundada na “fusdo das consciéncias
em um mesmo sistema de crengas”, pode configurar-se enquanto aspiragio,
estar presente como utopia regressiva, mas que possui cardter nitidamente
ideologico, na medida em que esconde a sugerida natureza tensional inerente
ao sagrado; d) que nao pode ser aceita a operagao metodologica, pela qual
esta cormunhdo e o sagrado que aspira, definem as linhas constitutivas e o
principio ordenador de um paradigma tedrico de religido.

E preciso reconhecer, entretanto que Bastide demonstra o cardter diver-
so da articulagdo entre supra-estruturas e infra-estruturas conforme se consi-
dere o caso do candomblé ou da umbanda. Constituido como um “nicho™ e
garantido pelo principe de coupure®', o candomblé pode, dentro de certos
limites, fazer valer em sua interioridade uma orientagdo axiologica diversa e
oposta com relacao a dominante na sociedade inclusiva.

Sob essas condigdes, os valores religiosos, a0 mesmo tempo em que
expressavam importantes aspectos da existéncia “profana” dos membros do
candomblé, embebiam-na profundamente. A natureza precdria desse insula-

39. Gurvitch, G. La Vocation Actuelle de la Sociologie, Vers une Sociologie Différen-
tielle. Paris, PUF, 1950.

40. p. 556.

41. pp. 234-52420-1 a 5334 a 544,
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mento ¢ salientada por Bastide: é sempre relativo e esta sempre sob aquilo
que, freqiientemente qualifica como ameaca de degenera¢do magica ou ideo-
l6gica. Entretanto, essas confrarias religiosas, “formadas . .. nas fronteiras
da civilizagdo luso-catélica”,*? na luta em defesa de seus limites definiram,
sem a menor diavida, um modo diferente de articulagdo entre supra e infra-
estrutura, com relagdo ao que aparece na umbanda.

Com as reservas decorrentes do que acima foi dito, e sem que isso altere
o carater ideologico da religido do candomblé, Bastide poderd ter razdo ao
afirmar que neste os valores e simbolos religiosos eram modelos vivos das
infra-estruturas.*> Ou, conforme a citagdo de J. Piaget que aparece no infcio
do livro: um meio material prolongava-se em representagoes coletivas.*?

Em contraste, com a umbanda teria ocorrido algo como que uma espiri-
tualizacao da religido. Se no caso anterior, valores e simbolos religiosos
expressam as situagOes sociais; neste, eles reflefem os dilaceramentos dos
grupos humanos envolvidos e pairam acima de subversoes estruturais que
“dependem de outras causalidades e de outras dialéticas”.**

Expressao e simbolo, de um lado; imagem, reflexo e produto, de outro:
formulagbes que podem corresponder as realidades descritas. Desde, porém,
que sejam tomadas como a indicagao de tendencias.

42. p. 556.
43, Idem.
44. p. 3.
45. p. 558.
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Manchester, Século XIX
e Sao Paulo, Século XX — Dois

Movimentos Religiosos

Peter H. Fry

Antropologia
UNICAMP, Campinas

A transicdo (para uma sociedade industrial) per-
corre toda a cultura. E esta cultura inclui o sistema
de poder, as relagdes de propriedade, instituigGes
religiosas etc. que, se ndo considerados, conduzem
ao nivelamento dos fenomenos e tornam a anilise
trivial.'

Este ensaio propde-se a examinar a dimensdo religiosa no século XIX
em Manchester £ no século XX em Sdo Paulo, focalizando o metodismo, no
primeiro caso e, no segundo, o que se chama geralmente de religido afro-
brasileira de umbanda. Estes movimentos surgiram e delinearam-se clara-
mente do eclodir geral da atividade religiosa nas duas situagdes, crescendo
bastante rdpido com a industrializagdo, provocando comentdrios de estu-
diosos contemporaneos e historiadores. A partir da observagdo do cresci-
mento da organizagdo, da cosmologia e dos sistemas morais destes dois
movimentos, assim como as formas pelas quais adquiriram sentido, surgiram
e se combinaram nas sociedades onde se desenvolveram, serdo levantadas
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questdes sobre as diferengas essenciais entre estas duas experiéncias de’
industrializagdo.

O argumento que desenvolveremos baseia-se em questdes levantadas
numa pesquisa que pretendeu entender a expansdo paralela do pentecosta-
lismo e da umbanda em Sdo Paulo.” A coexisténcia destes dois movimentos
religiosos é problemitica, pois ¢ impossivel distinguir sociologicamente os
membros dos dois movimentos, que diferem profundamente em termos de
organiza¢do e cosmologia e representam duas maneiras distintas de interpre-
tar e lidar com as afli¢oes do meio urbano.

Outros autores jd discutiram anteriormente que estas religides tiveram
sucesso porque funcionavam como institui¢oes que “integravam”™ o imigran-
te rural na vida urbana.” Este argumento tem como premissa que a socie-
dade urbana existe como um todo funcional e que novos membros podem a
ela se “integrar”, na medida em que estabelecem lagos primdrios ao se
filiarem a congregacdes religiosas e assumem compromisso com uma cosmo-
logia que oferece interpretacdo coerente dos fatos da vida social urbana.’
Contudo, a conversdo a qualquer movimento social, definido ou nao como
“religioso” envolve um compromisso nio somente com a cosmologia do
movimento, mas também com um conjunto de relagdes sociais, que deman-
dam investimento de tempo e dinheiro, reduzindo em conseqiiéncia a escala
de outros investimentos similares. Assim, ¢ claro que estas conversdes ndo
“integram™ o novo convertido propriamente na cidade, mas num novo
campo de relagoes sociais, ou atua como um substituto, um refor¢o ou uma
fuga de outras relagoes primdrias, tais como parentesco.

Esta interpretagdo também ¢ insatisfatéria, porque ndo leva em conside-
ragdo a natureza distinta dos dois movimentos. A umbanda ¢ essencialmente
congregacionista, no sentido de que prolifera na base da ruptura de grupos
existentes, espalhando-se pela paisagem urbana como uma tribo acéfala. O
pentecostalismo cresce através do proselitismo de grandes pregadores e
forma grandes congregacoes, cuja autonomia fica restrita a federacdes efi-
cientes. A umbanda se atém a uma cosmologia altamente eclética, com
tantas variagdes quantos sdo praticantes; orienta-se para uma solugdo ritual a
curto prazo dos problemas prementes. O pentecostalismo liga-se a uma cos-
mologia unificada, com nogdes bem delimitadas de “bem’ e “mal”, que
definem uma moral ética rigorosa, base do caminho para a salvagdo eterna
depois da morte, além de colocar o crente a parte dos ndo-crentes durante
toda a vida.

Estas duas formas de manifestacdo religiosa correspondem a duas ma-
neiras diversas, e em verdade contraditorias, de captar a sociedade brasileira
e de nela atuar. Enquanto a umbanda busca prioritariamente atingir metas
sociais, definidas a curto prazo, através da manipulagdo de relagdes sociais
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(chamadas algumas vezes de “clientela™), a iltima representa a celebragdo de
uma espécie de racionalismo burocrdtico que acompanha o crescimento do
capitalismo industrial moderno e a formagdo do estado.

E possivel estabelecer, de muitas maneiras, paralelos evidentes entre o
pentecostalismo de hoje, em Sio Paulo, e 0o metodismo no século XIX, na
Inglaterra; ambos sio movimentos de evangelizagdo, ambos pregam uma
rigorosa disciplina moral como caminho para a salvagdo num mundo futuro
¢ ambos preocupam-se com a organizagdo em larga escala e com a hierar-
quia. Contudo. é o crescente vigor da umbanda que marca uma diferenca
radical entre as duas cidades e ¢ sobre as caracteristicas deste Gltimo movi-
mento que este trabalho se concentrarad.

O que determina a diferenca bdsica entre as duas cidades que compa-
ramos é o fato de que ndo havia um equivalente estrutural @ umbanda no
século XIX, em Manchester. Pelo contrario, o que noés chamamos convencio-
nalmente de “magia” decaiu durante o século XVII e XVIII na Inglaterra,
abrindo caminho a revolugdo industrial e o puritanismo que grassava neste
periodo. Keith Thomas demonstrou que os cunning men que experimenta-
ram uma espécie de renascimento depois da Reforma® tornaram-se insignifi-
cantes quando das mudangas religiosas e industriais que caracterizaram o fim
dos séculos XVIII e XIX. No caso do Brasil deu-se o inverso, pois em vez de
decair com a industrializagdo e o consequente crescimento das cidades, a
umbanda parece florescer paralela a crescente sofisticagdo industrial.

A primeira vista pode parecer absurdo tentar comparar uma religido,
cujas origens culturais vém do catolicismo romano, do espiritismo europeu e
dos sistemas religiosos da populagdo indigena brasileira e da Africa com
outra, cujas raizes estio na Reforma e no puritanismo do século XVIL
Afinal, a historica cultural do Brasil em nada assemelha-se 4 da Inglaterra.
Contudo, tomando-se por base a estrutura da organizagio e da cosmologia
destas duas formas religiosas e relacionando-as com a estruturagio das rela-
¢Oes sociais nas duas situagdes, torna-se possivel a comparagdo. Deixando-se
de lado a énfase nas genealogias culturais das duas religides e tomando-se
apenas seus principios estruturais bdsicos € possivel levantar-se questdes
sobre a maneira como a experiéncia social se organiza nas duas situagdes.

SAO PAULO
O Crescimento e a Organizagao da Umbanda

Os relatos mais antigos de grupos religiosos afro-brasileiros descrevem a
situagdo do Rio de Janeiro e Salvador no final do século passado e inicio
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deste” . Eim ambos os casos, ignorando as diferengas sutis de estilo e ritual, o
quadro geral ¢ de pequenas comunidades chamadas candomble em Salvador
e snacumba no Rio, constituidas por negros. sob a lideranga de um pai ou
mue-de-santo. O ritual centralizava-se no culto e na possessiao por divindades
origindrias das tradigoes culturais da Africa Ocidental, que escondiam-se
atras de mascaras de santos catolicos. Estes grupos visavam a manutengao do
bem-estar de seus membros e ajudavam aqueles que procuravam seu auxilio
em horas de afligao. A organizagao do culto era complexa mas baseava-se na
autoridade dos pais ¢ maes sobre seus filhos-de-santo. O conflito existia
dentro e entre os centros de culto o que levava algumas vezes a ruptura e a
fundagao de novos centros. Este processo era controlado pela tradigao de
que. para adquirir legitimidade como lider do culto, a pessoa tinha que
completar certo namero de rituais de iniciagio que além de consumir
lcmpn. £ram caros.

Depois de algum tempo (provavelmente nos anos 20)°, esta estrutura
organizacional altamente controlada comecou a fracionar-se e foram apare-
cendo simultaneamente algumas mudangas. Novos lideres se estabeleceram
sem lerem, necessariamente, passado por todos os ritos de passagem ante-
normente requeridos, filiaram-se um maior nimero de homens ao culto e
um novo espirito. o caboclo, apareceu, acreditando-se que representava os
membros mortos de grupos étnicos indigenas. Perdeu-se algo da velha or-
dem: a organizagdo tornou-se. entdo mais fluida, talvez em relagdo direta a
maior fluidez da sociedade como um todo durante os anos em que a
industrializagao tornou-se uma for¢a notdvel em Sao Paulo.

Também durante este periodo elementos da doutrina espirita de Kardec
comegaram também a ser incorporados por alguns grupos deste tipo de
culto, em particular a nogdo de que os espiritos passam por reencarnagoes
sucessivas, durante as quais vao-se elevando até alcangarem a perfei¢do.
Diana Brown documentou este processo no Rio de Janeiro, onde o termo
umbanda apareceu primeiro. Simultaneamente com a adogdo de doutrinas
espiritas, estes centros comegaram a nao dar importancia a aspectos mais
“africanos’” da doutrina e rituais, como o sacrificio de animais, numa tenta-
tiva de tornar sua religido mais “‘respeitavel” — desenvolvimento que Brown
denominou “processo de branqueamento™.’

Do inicio ao fim do Estado Novo, os cultos afro-brasileiros foram repri-
midos pelz policia, peis eram considerados alienadores pela classe domi-
nante. Entretanto, depois da Segunda Guerra Mundial, a umbanda comegou
a se alastrar nas grandes cidades, e Sdo Paulo nao foi excec¢do.® Ela ndo se
espalhou sob o controle de um lider carismatico, mas espontaneamente,
enquanto os centros se dividiam, novos centros eram formados por médiuns
ambiciosos, que sentiam ter o nimero necessario de seguidores que possibili-
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taria um bom apoio financeiro. A rivalidade e a competi¢do entre os mé-
diuns dentro dos “terreiros”’, levando a ruptura, é também uma caracteris-
tica das relagOes entre estes grupos.

Alguns lideres ambiciosos estabeleceram federagdes de centros de culto
tentando estabelecer uma hegemonia ritual e politica sobre esta religido que
se expandia rapidamente. Contudo, a rivalidade é ainda mais intensa neste
nivel de organizagao e nenhuma federagdo conseguiu penetrar efetivamente
na autonomia politica e ritual, zelosamente guardada, dos centros de culto
individuais.”

Composigao Social e Relagoes com a Soctedade Mais Ampla

No comego deste século, os candombles e as macumbas eram consti-
tuidos por descendentes de escravos. Os cultos tiveram origem entre os
escravos e para mitigar a repressao por parte da elite branca, os deuses da
Africa eram disfargados sob as denominagdes dos santos catolicos. As rela-
¢Oes entre os cultos e a elite governante eram, no entanto, ambiguas, pois, se
por um lado a burguesia os reprimia, por outro reconhecia seu poder ritual.
Os que ndo tinham poder economico ou politico eram vistos como pos:
suidores de poderes sobrenaturais. Em Salvador, os membros da elite branca
eram recrutados como membros (ogans) dos candomblés. Assim, obtinham
prote¢ao “espiritual” em troca da prote¢do politica que ofereciam aos
cultos. Em outras palavras, a mesma elite que reprimia os cultos também era
responsdvel por sua prote¢do. No Rio a situagao era similar e o jornalista
Jodo do Rio descreveu como os ricos dependiam das macumbas para ajuda
ritual em problemas politicos, amorosos e nos negdcios e como as macum-
bas dependiam dos ricos para sua existencia. “Somos nos” — ¢ aqui ele
certamente se refere 10s membros da classe media que consultam as macum-
bas — “que asseguramos a sua existéncia como o amor de um homem de
negdcios por sua amante atriz”.'® A metdfora de Jodo do Rio foi bem
escoihida, pois embora as classes média e alta declarassem professar a reli-
gido catohica, frequentavam clandestinamente as macumbas.

Nas trés 0ltimas décadas, a umbanda cresceu ndo so exponencialmente.
como a composi¢do social de seus membros também mudou. Embora seju
quase impossivel estimar com precisao a natureza sociologica dos praticantes
da umbanda, a maior parte dos trabalhos mais recentes sobre o assunto
apontam o fato de que ela deixou de ser monopolio dos pretos e penetrou
em todas as classes sociais.'' O “processo de embranquecimento™ aplicou-se
nao somente 4o ritual, mas também a composigio social da umbanda. De
certa maneira, a umbanda deixou de ser um culto marginal ¢ aqueles que

by



mantinham no passado relagoes semi-clandestinas com esta religiao s3o hoje
encontrados agindo publicamente, como médiuns altamente convictos.

Com estas mudangas na composi¢do social, as relagdes entre o culto e o
Estado também mudaram. Onde, no passado, os politicos procuravam o
apoio dos membros da umbanda através de visitas discretas aos seus rituais
em troca de votos, o governo do estado de Sao Paulo manifestou recente-
mente seu apoio piblico. A Secretaria de Turismo patrocina a Festa anual
de Ogum (Festa de Sdao Jorge) no parque do Ibirapuera e os funciondrios
municipais locais sdo presenga importante na Festa anual de lemanja na Praia
Grande, ainda maior. E quase como se a atriz amante se estivesse transfor-
mado em legftima esposa.

A mais provavel interpretagao desta nova politica por parte do estado
de Sdo Paulo é que o patrocinio dos cultos leva a possibilidade de um maior
controle sobre eles. Mas também esta corte publica pode ser vista como uma
forma dos governadores estaduais ndo-eleitos, nomeados pelo presidente,
procurarem uma espécie de simulacro de legitimidade publica. Como explicou
um ex-deputado estadual eleito numa chapa de umbanda no Rio Grande do
Sul: “Hoje a umbanda é importante para a seguranga nacional. Olhe a popu-
lagdo do Brasil — 110.000.000 — e nos temos, de acordo com as estatisticas
oficiais, 20.000.000 umbandistas. E claro que o governo nio pode ignorar
esta massa enorme’."?

Se os politicos acham conveniente apostar no sucesso da umbanda isto
ndo significa que todos os setores da populagio deixaram de considerar o
culto como “desviante”. O Estado de Sao Paulo, cujos editoriais podem
geralmente ser considerados como representativos dos interesses da burgue-
sia de Sao Paulo, apresenta uma postura critica constante. Em um editorial
de 1973'%, os cultos eram descritos como “antros de perversio e corrup-
¢do” e o crescimento do culto visto como contra-evolugdo. Argumentava-se
que era iniquo encorajar prdticas consideradas “barbaras™ no contexto de
um estado-nagao sofisticado, priticas que eram imorais e “‘culturalmente
retrogradas”. Culpando em grande parte a hierarquia catolica, que acusava
de ser basicamente marxista, O Estado de Sao Paulo, lamentava que o Go-
verno pudesse prestar-se a apoiar este ““culto grotesco”, “‘onde dominam a
miséria fisica, a miséria economica, a miséria moral e miséria educativa
(...). Aleindo pode proteger a supersti¢ao nem a crendice, assim como nao
pode autorizar o imoralismo, o crime e a corrupg¢io que normalmente acom-
panham as praticas fetichistas nos terreiros™.'* Este ponto de vista expressa
o sentimento de que o crescimento da umbanda € contrario ao crescimento
do moderno estado industrial e reflete o pensamento positivista, que postula
uma incompatibilidade fundamental entre “‘magia’ e ““ciéncia”. Mas observe-
mos mais de perto a cosmologia da umbanda, a qual numa recusa palpdvel
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do dogma evolucionista de que a “magia” é incompativel com a industriali-
zagdo avangada, atrai um niimero sempre crescente de pessoas em Sio Paulo.

Cosmologia

Ficara claro agora que, com uma natureza altamente independente dos
“terreiros” individuais, onde cada lider do culto se reconhece ele mesmo
como o verdadeiro intérprete da doutrina, a cosmologia da umbanda é
altamente eclética. Contudo, subjacente a este ecletismo pode-se perceber
certos liames comuns.

O culto ¢ monoteista somente em seu nome. A divindade é ociosa e
aproxima-se através de uma corte magnifica de espiritos menores que, se-
gundo a crenga, manifestam-se aos vivos através da mediunidade espiritual,
sonhos e outras aparigdes. Estes espiritos sdo organizados numa espécie de
hierarquia para-militar de linhas e falanges. A hierarquia é conduzida pelos
santos ou orixds: Sdo Jorge, Ogum: Sio Sebastido, Oxossi; Sdo Jerdnimo,
Xango; Santa Barbara, flansa; Nossa Senhora da Imaculada Conceigao,
Oxum;, Jesus Cristo, Oxala; Nossa Senhora da Gloria, femanja; Sio Cosme e
Damido, [beji. Cada um destes santos tem sob seu controle um nimero de
espiritos menores de virios tipos. Sem esgotar a lista, os principais sdo os
pretos velhos, caboclos (indios) e ibejis (criangas). Os pretos velhos sdo tidos
como espiritos de escravos africanos mortos; so quietos e reservados, levam
seus médiuns a inclinar-se e a andar com dificuldade e sdo famosos por seus
poderes de cura. Os eaboclos ficam eretos, sdo valentes e poderosos. Seus
médiuns vestem cocares de penas coloridas mais assemelhados aos do *“fa-
roeste” americano do que aos do Amazonas. Os espiritos criangas, liderados
pelos santos Cosme e Damido, sdo brincalhdes e sao também famosos por
seus poderes de cura. Todos estes espiritos respondem aos apelos de ajuda
de seus clientes, contanto que os pedidos sejam julgados como moralmente
aceitaveis. Neste sentido, podem ser definidos como guardides da morali-
dade. Contrastam com dois dltimos tipos de espiritos, os Exus e seu equiva-
lente feminino, as Pombagiras. Assim sio considerados espiritos de margi-
nais mortos, no primeiro caso, especialmente de ladrdes e fazendeiros malva-
dos, enquanto que as Ultimas sao os espiritos de “mulheres perdidas™ mor-
tas, muiias das quais dizem ser de ascendéncia espanhola e terem tido mais
de sete maridos. Acredita-se que os Exus e Pombagiras tenham grandes
poderes e sejam capazes de trazer efeitos desejados na terra. Contudo, ao
contrario dos outros espiritos, eles ndo tém senso moral e fazem o que lhes
pedem em troca de pagamento. Porém, se o cliente negligencia seu paga-
mento, pode esperar sofrer as consequéncias intentadas para sua vitima.
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Tradicionalmente, os Exus eram os Mercarios dos cultos afro-brasi-
leiros, e ainda agora sdo essencialmente personalidades “‘meio-a-meio, as-
sociadas com barreiras, encruzilhadas e perigo. Nenhum ritual pode comegar
sem primeiro ser feita uma oferenda a Ex, por exemplo. A iconografia dos
Exis retrata-os numa forma Mefistofélica classica e muitos os identificam
com o Diabo, embora alguns adeplos recusem esta associagdo. De qualquer
modo algumas oposi¢oes bem claras podem ser estabelecidas entre os dois
grupos de espiritos:

(Orixds, santos

Exus e Pombagiras

espititos de luz
lado da mdo direita
moral

espititos “‘descem” para incor-
porar em seus médiuns, os quais
sdo denominados “cavalos”

espiritos de trevas

lado da mac esquerda

amoral

espititos “‘sobem para seus me-

diuns, os quais sdo denominados
“burros”.

E importante observar nestas oposigoes e ambiguidades que a cosmo-
logia da umbanda, embora faga distingdo entre “bem” ¢ “mal” e entre
moralidade e amoralidade, ndo condena os Exis e as Pombagiras. Os espi-
ritos das trevas sio tdo fundamentais para a eficicia ritual quanto os
espititos de luz. Seus poderes e forgas sdo considerados necessdrios e con-
tinuamente invocados para tentar ajudar a resolver os problemas que perse-
guem seus clientes no cotidiano de suas vidas.

Os “terreiros™, entdo, tornam possivel a homens e mulheres comuns
encontrarem as varias divindades e procurarem sua ajuda na solugdo de seus
problemas e para afastar as dificuldades da vida urbana. Os problemas
vio desde doengas a desemprego, sinais de dificuldades mentais, frustragoes
no amor e problemas de negocio. Estas dificuldades sdo interpretadas como
sendo devidas a “mds” relagdes do sofredor com os espiritos, ou ao fato de
que um inimige prejudicou-o através de um Exd. Em nenhum caso a des-
graca ¢ interpretada como e responsabilidade pessoal, no sentido em que a
Reforma, ¢ mais tarde o metodismo, ajudaram a desenvolver na cultura
inglesa. A afligdo € percebida como um assunto inter-pessoal, envolvendo
espiTitos ¢ inimigos potenciais. Assim sendo, sua solugido pode ser encontra-
da na manipulagdo efetiva do ritual, o que pode ser ordenado pelos médiuns
em transe.

A cosmologia da embanda, como em todo movimento taumaturgico, é
essencialmente particularista. Cada homem ou mulher é o centro de seu
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universo privado de espiritos e mortais e qualquer explicagdo de desventura
serd construida a partir destas varidveis. Na verdade, o particularismo dos
cultos ¢ um tema recorrente. Cada centro faz suas proprias leis; cada mem-
bro do culto, seja homem ou mulher, tem suas obrigagdes rituais especificas
para com certos espiritos, e os umbandistas como um todo ndo se compro-
metem com qualquer moral envolvente ou codigo ritual. Esta visio do mun-
do nega efetivamente a responsabilidade social e interpreta o sofrimento
humano em termos de uma constelagdo de relagdes sociais e espirituais, na
qua! o individuo estd imerso. Ndo se relaciona a morte de uma crianga a taxa
de mortalidade infantil, nem a perda de um emprego i taxa de desemprego.
A pobreza ndo ¢ vista como resultando da exploragdo e da politica da
distribui¢ao de renda, mas associada a desventura individual. No fundo, a
umbanda presta um servi¢o dentro das cidades que propde-se a interpretar o
infortinio que ¢ gerado socialmente em termos individuais, e a trati-lo
como tal.

MANCHESTER
O Crescimento e a Organizacdo do Metodismo

Diferentemente da umbanda, que emergiu quase sub-repticiamente e
expandiu-se sem uma diretriz, proliferando-se num grande nimero de cen-
tros, o metodismo cresceu do proselitismo de John Wesley e, mais tarde,
através de ministros e pastores escolhidos. Em 1775, Manchester era reco-
nhecida na Casa dos Lordes como “‘um centro de uma crescente — e para o
Conde de Carlisle, alarmante — fé.”'® Os novos convertidos tornavam-se
membros de classes, que se incorporavam as capelas, circunscrigdes e distri-
tos, e, finalmente, a Conferéncia. Wesley foi chamado de “organizador,
administrador e legislador superlativamente enérgico e perspicaz. Ele conse-
guiu combinar nas proporg¢des corretas democracia e disciplina, doutrina e
emotividade.™’

Mas o elemento democritico mostraria ser ilusorio, pois Wesley contro-
lava as classes indiretamente, “‘governava-as em termos de inquisi¢do, e ex-
pulsava muitos que ndo se conformavam com isto”.'® Contrastando com o
movimento que descrevemos em Sdo Paulo, o metodismo era regido quase
que ditatorialmente por Wesley até sua morte em 1791, continuando sua
tradigdo com seus sucessores, notadamente Jabez Bunting, um nativo de
Manchester. Os buntingistas acreditavam no poder sacerdotal da posi¢do do
pastor e achavam que este poder deveria estar “nas mdos daqueles que se
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distinguissem por suas mentes, cariter, posi¢do social, propriedade e influén-
a2

Contudo, Wesley (e wesleyanismo) ndo poderia escapar das conseqiién-
cias de seu proéprio igualitarismo espiritual. “Se os pobres de Cristo acredita-
rem que suas almas sdo tdo boas quanto as almas dos aristocratas e burgue-
ses, isto poderia levi-los aos argumentos dos Direitos do Homem.”*® Na
verdade, a tensdo entre a ideologia da democracia e a realidade das normas
autoritdrias levaram ao aparecimento de grupos dissidentes e rupturas dentro
da organizagdo wesleyana, propriamente dita.

A primeira dissidéncia da congregacdo wesleyana foi em 1797 com a
Nova Conexdo Kilhamita. Seguiram-se outras, como os Cristdos Biblicos, em
1819, os Metodistas Primitivos, em 1812 ¢ a Tenda Metodista, em 1822. Em
geral, estes grupos dissidentes contestavam o que eles viam como “‘um gover-
no extremamente arbitririo e injusto sob o qual trabalhivamos como Meto-
distas™.*" Estas dissidéncias tenderam também a seguir as linhas de classe
social. A linha divisoria entre os homens conferencistas e os reformadores
se estabelecia, repetidamente, entre niveis diferentes de educacdo, riqueza e
prestigio. Durante 50 anos um mero punhado de ministros wesleyanos e
leigos conferencistas sustentaram os movimentos que, em 1857, tinham a
fidelidade de 45% de Metodistas.” **

Enquanto o processo de dissidéncia tendia a agir como um sifio com
grande numero de pobres da congregagdo wesleyana, as rupturas levaram a
uma separacao espacial dos ricos e dos pobres dentro da organizagdo central.
Os ricos, mudando-se do centro das cidades industriais para suas casas de
campo no suburbio construfam capelas mais novas, maiores ¢ melhores e
estabeleceram novos distritos e circunscri¢oes, deixando as velhas capelas
centrais sem sua ajuda financeira. Este mesmo processo foi documentado em
Manchester em 1824 e 1827 e para Leeds e Liverpool em 1826.%*

Diante disso, parece provével que, embora o movimento metodista “obti-
vesse seu grande sucesso servindo simultaneamente como a religido da burgue-
sia industrial . . . e de amplas se¢Ges do proletariado™ **, como E. P. Thompson
argumentou convincentemente, a dissidéncia e a ruptura tenderam a resultar
na separacdo espacial das denominagdes dos crentes pela sua classe social.

Metodismo e Estado

Nio ¢ este 0 momento de entrar numa polémica sobre se o metodismo
frustrou a revolugdo no século XIX na Inglaterra®®, se o renascimento reli-
gioso cresceu como o “Chiliasmo do desespero™2® durante os anos contra-
revoluciondrios, ou se o metodismo progrediu com o avango do radica-
lismo.?” Contudo, para levar adiante a compara¢do com a umbanda em Sdo
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Paulo, € relevante examinar a natureza das relagOes formais estabelecidas
entre o wesleyanismo e o Estado Inglés. O fator crucial aqui é que a igreja
wesleyana, como um todo, enfatizava explicitamente sua fidelidade ao Rei e
ao Pais, tanto na Conferéncia como no pulpito. Quando expressaram-se
preocupacdes do Governo sobre o cardter potencialmente “‘subversivo™ do
Metodismo, a reagao foi clara. Em 1811, a resolugdao do Distrito de Man-
chester atribuiu “a preservagdo deste pais feliz dos horrores advindos do
frenesi revoluciondrio que tem desolado tanto as nagdes do continente ao
alto grau de liberdade religiosa que a Inglaterra goza.”*® Wesleyanos orto-
doxos ficaram aliviados ao ver uma ala radical afastar-se na Dissidéncia
Kilhamite ¢ em 1812 John Stephens conduziu um expurgo de membros
radicais da igreja em Manchester. A Igreja Metodista estava tdo identificada
com o Estado que, em 1820, o Manchesrer Observer classificou os ministros
como “‘bajuladores mercendrios” e em virias partes de Lancashire, “minis-
tros wesleyanos temiam sofrer atentados, tal era sua impopularidade com a
classe trabalhadora™.?® Embora tenham havido movimentos para restringir a
pregacdo metodista, estes nunca foram promulgados, mesmo que, como
discutiu Thompson, *‘os metodistas raramente fossem admitidos pelo poder
estabelecido para audiéncias — e, mesmo assim, eram recebidos somente pela
porta dos fundos: nunca condecorados com as honras de quem tinha
status . . 3% Mesmo assim, como leais defensores do status quo, as confe-
réncias anuais ndo cessavam de propalar agradecimentos ao governo toleran-
te. Numa delas, em 1812, depois da revogagao do Ato Conventiculo e da Lei
5 Milhas, a Conferéncia agradeceu o Governo *‘pelo efeito que isto tera sobre
a felicidade dos pobres crentes”. O Metodismo é uma religido que “confor-
ta-0s na miséria e no sofrimento e, pela graca de Deus, torna-os felizes sob
manifesta¢oes aparentemente adversas da Divina Providéncia, e ensina-os a
esperar com paciéncia pela heranga que é incorruptivel™.*!

O Governo da Inglaterra no comego do século XIX ndo poderia estar
descontente com a prosperidade de uma religido que vociferava sua *‘sincera
lealdade ao Rei e o apego verdadeiro a Constituigdo™.** Voltando a cosmo-
logia dos metodistas podemos ver mais claramente porque ela ndo foi repri-
mida pelo governo e, nas palavras de E. P. Thompson, o metodismo e
utilitarismo, “‘tomados conjuntamente, foram a ideologia dominante da Re-
volugdo Industrial™.??

Cosmologia

A teologia metodista € descrita como uma forma de “oportunismo
promiscuo”.** Abandonando a nogdo Calvinista de “‘elei¢do”, a Graga po-
deria ser atingida por todos.
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“Todo homem que teve convicgdo do pecado podena set visi-
tado pela Graga e redimido pelo sangue de Crsto. (...} Mas a
redengdo de Cristo era provisoria. A doutrina de Wesley nao estava
estabelecida. Neste ponto, ele considerou perpétua a nocuo .
Graga, uma vez visitado o penitente; e assim, uma forma caivinista
abatida (o “eleito’ sendo agora o ‘salvo’) entrou novamente pela
porta dos fundos.”™*

A Graga podia ser mantida de trés maneiras: por servigo na igreja. por
experiéncia religiosa continua e “através de uma disciplina metodica em
todos os aspectos da vida. Principalmente, no trabalho.”** Bem ao contrd-
rio dos umbandistas, os metodistas ndo podiam salvar-se somente pelo ritual;
a fé implicava na adogdo de um modo de vida marcado por uma disciplina
metodica “combinada com a negagdo restrita de todos os divertimentos
espontaneos.” 7 Um catilogo de pecados, composto pelos dissidentes
cristaos biblicos em 1850, continha proibi¢oes de bailes, jogos de cartas,
festas funebres, corridas de cavalos, boliche, cricket, e frequéncia a bares e
cervejarias. A danga era considerada tdo imoral quanto o futebol; ler roman-
ces Gu ir ao teatro eram coisas mds e havia, logicamente, um controle muito
severo da sexualidade.*® A submissdo, humildade e falta de orgulho, a nega-
¢do da espontaneidade e trabalho duro eram virtudes que se definiam teolo-
gicamente em oposi¢do ao demonio e ao fogo do Inferno, dos quais o
pecador arrependido podia esperar se salvar. Toda a vida era uma batalha
contra as tentagoes de Satands e do Inferno.

*La multidoes sem fim de pecadores

Na escuriddo jazem em correntes!

Torturados por forte desespero eles choram,
Esperando ainda por penas mais violentas.”*”

Assim como o Diabo se opunha a Cristo, a congregagdo Metodista opu-
nha-se a0 mundo pecador. Ou se estava com Cristo, ou com o Deménio; ou
se era um Metodista ou ndo se era. As fronteiras deveriam ser delineadas
com muita clareza e na verdade John Wesley esperava que seus Metodistas
fossem “gente especial™, prontos “para a abstencdo do casamento fora das
congregagoes, serem distinguidos por suas vestimentas ¢ pela seriedade de
seus discursos e comportamento; e prontos para evitar a companhia, mesmo
de parentes, que ainda estivessem no reino de Satands™.*® Se aqueles que
pecavam esperavam ser excluidos da futura bem-aventuranga no céu, que
também esperassem ser expulsos certamente da igreja de sua comunidade,
uma puni¢do rnais tangivel (a curto prazo). O comportamento moral e ritual
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era bem policiado nas classes e nas capelas e aqueles que erravam eram
expulsos sem cleméncia do que era "o unico grupo comunitirio que conhe-
ciam na selva industrial,”™*" Isto podia representar um problema sério, pois
na verdade os Metodistas providenciavam compensagdes materiais para os
custos do compromisso e “para muitas pessoas (. . .) o ‘bilhete’ metodista de
membro da igreja adquiria uma importincia fetichista: para o trabalhador
imigrante poderia ser o bilhete de entrada na nova comunidade quando ele
mudava de uma cidade para outra.”*?

Ser membro de uma igreja metodista era tambeém um sinal para o mun-
do exterior de sobriedade. dependéncia ¢ capacidade de trabalhar duro.
“Agindo por interesse. os proprietarios de fibricas (. . .) escolhiam homens
sobrios e devotos puara seus contra-mestres e supervisores,”

Contrastando completamente com o sistema de crenga particularista da
umbanda. 0 metodismo colocava em evidéncia uma visio de mundo univer-
salista. Todos podiam ser salvos ¢ aqueles que assim o desejassem eram
obrigados a seguir as mesmas regras da mesma maneira. Obedecendo a estas
regras. os metodistas davam testemunho publico de sua conversio a religido.
a longo prazo. com promessas de salvagio linal.**

Algremas Interpretacoes Sobre o Surgimento do Metodisno

As maneiras pelas quais o surgimento do metodismo ¢ explicado varia
de acordo com a maneira pela qual a Revolugao Industrial € teortcamente
percebida. Assim. Semmel, numa disposigio otimista, ve o metodisino como
u forma teologica tomada pela weologia liberal do perfodo™** _uma medu-
¢do entre “a sociedade estitica, agriria ¢ tradicional™ ¢ o “industrialismo
progressivo e competitivo™.*® Perguntava se as seitus da Velha Dissidéncia
ou a lgreja Estabelecida poderiam ™
baixas e presidir acima de seus ritos de passagem ndo-violentos na sociedade
moderna? Os fatos demonstram que foi o Metodismo e nio o Unitarismo
ou Quakerismo, que atraiu milhares de individuos das classes mais baixas
para seus quadros durante o perfodo critico de transigio.™’

Brian Wilson enfatiza a ruptura das estruturas da comunidade tradicio-
nal e o aumento da individualizagao quando as condigoes levavam a conver-
soes 4 religioes como o metodismo,

fazer ‘novos homens' das classes mais

“Este processo de intensa mdividualizagio fot consideravel-
mente reforgado, no século XVIL pela ruptura social provocada
pela revolugio industrial. Nesta situagdo, os homens foram desvin-
culados de contextos sociais estives, e adquiriram independéncia
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de pensamento e o grau de controle emocional para responder a um
novo e ordenado sistema de seguranga psiquica e explicacdo inte-
lectual. O sistema que o metodismo introduziu foi mais adiante,
como um processo de socializagdo secunddria, na expansdo de seu
sistema de ordem e na difusdo de sua influéncia além de suas pro-
prias fronteiras, para campos mais amplos da vida publica e social.
(...) Criticando o elitismo Calvinista através dos ensinamentos da
livre vontade Arminiana, o metodismo era muito menos reprimido
que o ndo-conformismo anterior. Sua énfase na livre vontade de se
converter supunha um dogma implicito de igualdade de oportu-
nidades para a salvagao (embora o Metodismo rejeitasse a demo-
cracia neste mundo, e mesmo nas suas igrejas e reunides de
grupos).”**

E. P. Thompson, em sua andlise pouco otimista considera o Metodismo
o contexto de uma nova espécie de exploragdo trazida pelo capitalismo
industrial, levando em consideragdo o fato importante de que o metodismo
era uma religido ndo somente do proletariado, mas também da burguesia
industrial. Assim, sua organizag¢ao e doutrina serviam a dois propésitos. No
caso da burguesia, funcionava como um estimulo ideologico para a acumu-
lagdo de capital. No caso do proletariado, o Metodismo tinha um importante
papel em forjar uma disciplina no trabalho, necessdria ao novo sistema
fabril. Através das escolas, das proibi¢oes, das classes inquisidoras, da amea-
¢a do fogo do Inferno, da repressdo ao prazer sexual e aos divertimentos
espontdneos e através de reencenagdes emotivas, domingo apos domingo, do
drama da conversdo da pecaminosidade improdutiva em produtiva disciplina
metddica, a igreja wesleyana contribufa para a transformagdo do trabalha-
dor ‘tradicional’ num operdrio comprometido e devotado a fabrica.

Tendo estabelecido a relagao entre o metodismo e a inculcagio da
disciplina no trabalho, Thompson faz a pergunta mais dificil, . .. porque
tantos trabalhadores se submetiam a esta forma de exploragdo psiquica.
Como é que o Metodismo podia desempenhar com tanto sucesso este duplo
papel de religido dos exploradores e dos explorados? "*° Thompson atribui
trés razdes: doutrinag¢do, principalmente através das escolas dominicais, o
sentido comunitdrio” metodista e as “‘conseqiéncias psiquicas da contra-
revolugdo.” *°

As duas primeiras razdes parecem suficientemente plausiveis em vista da
evidéncia. As escolas dominicais desejavam realizar mais uma “‘salva¢cao moral™
do que educagdo no seu sentido mais amplo; afinal de contas, Jabez Bunting
conseguiu proibir a aprendizagem da escrita até o fim dos anos 1840 e as
criangas foram submetidas ao que Lecky chamou de “terrorismo religioso™.

38



O sentido de comunidade Metodista também era muito forte e a importan-
cia de ser membro do grupo Metodista jd foi mencionada. Contudo, como
foi levantado anteriormente neste ensaio, todos 0os movimentos sociais en-
volvem algum tipo de “‘comunidade”, de maneira que, embora seja revelador
descobrir como cada movimento desenvolve suas proprias regras a este res-
peito, isto ndo nos ajuda necessariamente a entender porque as pessoas
podem ser atraidas para um certo tipo de comunidade ou ideologia e ndo
outro. A resposta que Thompson dd a isto ¢ sua hipotese de que o Meto-
dismo no periodo 1795-1830 era essencialmente um reflgio para a frustragdo
politica por parte da classe trabalhadora: o que ele denominava de “quilias-
mo do desespero.”*! Propoe que o Metodismo ortodoxo e os grupos “reviva-
listas” avangaram quando o radicalismo politico declinou, invertendo assim a
hipotese principal de Hobsbawm de que a expansio do metodismo acompa-
nhou o ressurgimento da atividade politica radical.®? As evidéncias de cada
lado sdo confusas e complicadas pelas sutilezas do contexto local e a exis-
téncia de vdrios tipos de metodismo. Ward, por exemplo, alega que o “revi-
valismo™ urbano em Manchester era desenfreado antes de Peterloo, mas que
depois do massacre. o “‘fogo-selvagem™ nunca mais retomou.’? Stigant,
outro escritor interessado em testar a hipotese de Thompson afirma que isto
se verifica no caso dos metodistas primitivos.** Qualquer que seja o veredito
que uma pesquisa mais detalhada possa indicar sobre esta questdo, o que
permanece é o fato de gue o metodismo wesleyano e suas ramificagGes
tiveram seu auge de conversoes durante o periodo apos a Revolugdo Fran-
cesa, um periodo que testemunhou o crescimento do capitalismo industrial
no Norte da Inglaterra. No conjunto — a forma de organizagdo, a énfase na
submissdo e na diligéncia, e a polaridade absoluta entre Cristo e Satands — o
avanco metodista € consistente em relagao a sua €poca e esta intimamente
ligado as mudangas sociais e intelectuais da Inglaterra neste periodo, durante
o qual realizaram-se transformagoes radicais no padrao das relagOes sociais e
econdmicas através de reformas continuas, em vez de uma transformagio
revoluciondria abrupta.

Metodismo e Umbanda

Da maneira como o Metodismo foi apresentado e analisado pelos auto-
res citados, parece que seria uma caracteristica necessdria de qualquer socie-
dade que passasse pela industrializagdo; mas estes sdo os perigos de andlises
com tendéncia funcionalista e os resultados freqientes da alquimia da expli-
cagdo sociologica a posteriori. Pois, se nds retornarmos para a situagdo em
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Sao Paulo, veremos que, pelo menos quanto as instituigoes religiosas, o
quadro ¢ radicalmente diferente. E verdade que o surgimento do pentecos-
talismo pode ser analisado quase da mesma maneira. Assim como o metodis-
mo possui uma estrutura hierdrquica complexa, sustentando um sistema de
crengas que acentua a conversio, e uma batalha constante contra Satands e
seus trabalhos. Os pentecostais de Sdo Paulo, como os ingleses Metodistas,
sdo separados dos ndo-crentes em resultado de seus dramiticos tabus contra
bebida, televisdo, futebol e outros. Também gozam da reputagdo de traba-
lho duro e honestidade. O movimento pentecostal difere do metodismo do
século XIX, principalmente no fato de ndo ser, também, uma religido da
burguesia.

Mas, o que did sentido a umbanda, que representa, em muitos aspectos,
a antitese do metodismo e do pentecostalismo (ver o quadro na p. 32) é que
¢sta também se desenvolveu numa situagdo de expansao industrial e urbani-
zagdo. A umbanda, com excegdo dos lideres das federagdes, tem poucas
pretensOes morais e, na verdade, seus oponentes consideram-na um ‘‘foco™
de vicio e anarquia. A organiza¢do, crenga e ritual tmbandista nao parecem
ser ‘funcionais’ no contexto do crescimento do capitalismo industrial, exce-
to pelo fato de que possam ser vistos como um sedativo tomado por aqueles
que mais sofrem a exploragdo capitalista. Afinal, a umbanda exalta muitos
dos valores que o metodismo e o capitalismo industrial rejeitam violenta-
mente, tais como, dangas, bebidas, e, o pior deles, o ritual de invocagdo dos
“espirtitos das trevas”. Assim como os pentecostais véem a umbanda como
seu arquiinimigo, certamente Jabez Bunting e John Wesley a definiriam
como a fortaleza de Satands. Que diferengas podem ser detectadas, todavia,
entre os dois processos industrializantes em Manchester e Sdo Paulo, que
sugerissem possibilidades para, no primeiro caso, um quase monopdlio de
ideais e prdticas puritanas e utilitdrias, e, no dltimo, a expansio de um
movinento social que despreza as nogdes a longo prazo de regras universa-
listas em favor de solugdes rituais particularistas a curto prazo para males,
vistos especificamente do individuo que se trata?

A Formagdo Intelectual do Metodismo e da Umbanda

Para se tentar chegar a algumas respostas sobre esta questdo, é neces-
sirio apresentar certo numero de fatores. Primeiramente, deve-se lembrar
que o metodismo foi o fruto de 200 anos de atividade religiosa pos-Re-
forma. De certa maneira, ele ¢ o final do desabrochar de idéias que se
enraizaram no tempo da Reforma.
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“A Reforma iniciou um avanco numa dire¢ao fundamental-
mente nova. As pessoas aprenderam que suas dificuldades priticas
s6 poderiam ser resolvidas pela combina¢do de ajuda propria e
oragdo a Deus. A agdo substitutiva que envolvia a prdtica da magia
era condenada como impiedosa e inutil. A forte énfase nas virtudes
de trabalho duro e aplicagdo, que se tornaria uma caracteristica
marcante nos ensinamentos religiosos dos séculos XVI e XVII,
tanto catolicos como protestantes, tiveram reflexos e ajudaram a
criar uma estrutura mental que rejeitava as solugdes baratas ofere-
cidas pela magia, ndo porque fossem mds, mas porque eram muito
ficeis. O homem deveria ganhar seu pao com o seu proprio
suor,” 5%

Assim, na Inglaterra, os elementos mdgicos da religiao estavam mor-
rendo antes da revolugdo industrial. Thomas reconhece que a magia nunca
morreu realmente e que o espiritismo, psicografia, astrologia ¢ o ecultismo
foram tdo importantes no século XIX quanto osao hoje. Contudo, durante
os séculos XVI e XVII ocorreu uma mudanga de atitudes, que era condigdo
necessdria para o desenvolvimento da tecnologia que levou a Revolugdo
Industrial.

() paradoxo ¢ que na Inglaterra a magia perdeu seu atrativo
antes que as solugoes técnicas apropriadas tivessem sido criadas
para tomar seu lugar. For o abandono da magia que tornou possivel
o surgimento da tecnologia e ndo o inverso. (.. .) A tradi¢do racio-
nalista da entiguidade clissica matizou-se com a doutrina cristd de
uma Providencia dnica ¢ condutora para produzir o que Weber
chamou de ‘o desencantamento do mundo’ — a concepgao de um
universo racional ¢ ordenado, em que o efeito segue a causa de uma
mancira previsivel. Uma crenga religiosa na ordem era uma pre-
sungdo prioritdria, sobre a qual seria fundado o trabalho subsequen-
te de cientistas naturais.™*"

Até o Concilio Vaticane I, a lgreja Catolica no Brasi [oi em grande
parte uma institwigao “migica’” com mencs énfase na vida moral e uma
preocupagio maior nas solugoes a curto prazo dos problemas — através da
Missia, promessas discretas a santos em horas de infortinio, ¢ um ciclo
regular de dias de festa onde comida, bebida e danga estavam na ordem do
dia. Apesar da importiancia da hlosofia positivista entre a elite brasileira no
comeco do século, a experiencia religiosa da matona dos brasileiros, incluin-
do os italianos imigrantes de Sao Raulo, era o catolicismo popular e os cultos
atro-brasileiros.
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Mas por mais importantes que sejam estes fatos, eles poucc ajudam a
entender o crescimento da umbanda, pois com a introdugdo de tecnologia
moderna e o crescimento do sistema educacional em parte concebido para
ensinar os fundamentos desta tecnologia, as crengas em questdo simples-
mente cresceram na aceitagdo publica. Isto so parece paradoxal se manti-
Vermos & premissa etnocéntrica e evoluciondna de gue a ‘magia’ necessaria-
mente abre caminho padra aquilo que chamamos de ciéncia. Em primeiro
lugar, ndo hi uma razdo logica para supor que os homens em sociedade
tendam a ser consistentes com suas crengas e praticas. Em segundo lugar, e
relativamente a primeira. ndo hd uma razdao para que um sistema de crenga
como a umbanda ndo floresga simultaneamente e sem contradiges, com o0s
outros sistemas explicativos.”’

E por esta razdo que nao concordamos com os que nterpretam o surgi-
mento da umbanda com sua apregoada capacidade de curar doengas e resol-
ver inumeros problemas da vida urbana.™™ Afinal hd outras possiveis solu-
¢Oes para estes problemas, e estamos interessados em saber porque a umban-
da é encarada como eficaz. Para entendermos esta questdo, é necessario
observar os aspectos da experiéncia social no Brasil, em Sio Paulo, em parti-
cular, que conferem uma plausibilidade a crenga e pratica da umbanda.

A Mamipulagcao dos Esprritos ¢ das Relacoes Socials

Observamos anteriormente que o pentecostalismo possui tortes simila-
ridades estruturais com o metodismo e que pode-se atribuir fungoes simil ares
4 um e outro com rela¢do d formagio de uma sociedade bascada no capita-
lismo industrial, onde a magia ndo seria aceita e onde o trabalho duro e u
abstinéncia da classe trabalhadora agiria em beneficio total do sistema ¢
daqueles que o dominam. Podemos dizer que os que se convertem a lgreju
Pentecostal encaram a sociedade nestes termos e preferem voltar suas ativi-
dades neste sentido. Os pentecostais ndo tém nenhum amor pelos umban-
distas, que consideram como “pessoas do demonio™. A umbanda é malig-
na. Aqueles que a ela pertencem sio instrumentos do demonio™. “Eles sio o
pior tipo de pessoa™. Sdo pessoas que estio deslocadas da sociedade indus-
trial™, ou “'Sdo pessoas que ndo ouviram ainda a palavra de Deus™ estes sdo
exemplos da maneira como os pentecostais véem os umbandistas. ™ A iden-
tificacdo que fazem dos umbandistas com o demonio demonstia dramati-
camente até que ponto estas duas religioes estdo estruturalmente opostas.
Enquanto a creng¢a pentecostal, como a dos metodistas, ¢ universalista e
coloca todos os homens iguais perante Cristo, a crenca da umbanda enfatiza
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a solu¢do imediatista de magias a curto prazo para os problemas que vdo
surgindo. Estas duas maneiras coexistentes e contrdrias de interpretar a des-
ventura derivam sua plausibilidade de regras conflitantes e da percepgido de
como estas regras operam na sociedade brasileira contemporanea. Dito de
modo simples, o pentecostalismo deriva sua plausibilidade da ideologia ofi-
cial corrente, articulada pelo Estado e instituigdes subsididrias, de que o
Brasil é essencialmente democritico e que o sucesso economico € 0 justo
prémio para aqueles que estudam e trabalham. A umbanda deriva sua plausi-
bilidade de uma ideologia menos explicita, mas igualmente presente, de
que o sucesso na vida pode ser obtido ndo somente através de canais oficiais
de trabalho e estudo, mas também pela manipulagio estudada de relagdes
pessoais em bases particularistas.

A coexisténcia destes modos aparentemente contraditorios de operar na
sociedade brasileira tem suas origens no século XIX, antes da aboli¢do da
escravatura em 1888. A colonizagdo do Brasil produziu trés classes, o lati-
fundidrio, o escravo e o homem livre. Roberte Schwarz afirma que o favor
era o mecanismo pelo qual os homens livres conseguiam sobreviver.

“Assim. com mil formas e nomes, o favor atravessou e afetou
no conjunto a existéncia nacional, ressalvada sempre a relagdo pro-
dutiva de base (a escraviddo), esta assegurada pela forca. Esteve
presente por toda parte, combinando-se s mais variadas atividades,
mais e menos afins dele, como administragdo, politica, industria,
comeércio, vida urbana, Corte etc. Mesmo profissdes liberais, como
a medicina, ou qualificagdes operdrias, como a tipografia, que, na
acep¢do européia, ndo deviam nada a ninguém, entre nos eram
governadas por ele. E assim como o profissional dependia do favor
para o exercicio de sua profissdo, o pequeno proprietdrio depende
dele para a seguranga de sua propriedade, e o funciondrio para o
seu posto. O favor é a nossa mediacdo quase universal,”°"

Dependente politica e economicamente dos poderes econdmicos euro-
peus, o Brasil adotou a ideologia liberal universalista desenvolvida na
Europa, que era, logicamente, antagonica ao particularismo inerente 4 insti-
tui¢do do favor. Assim, aqueles que levavam adiante estas ideias liberais no
Brasil eram os proprios beneficiados por um sistema baseado na escraviddo e
na doacdo de favores.

"0 mesmo se passa no plano das instituigdes, por exemplo
com burocracia e justica que, embora regidas pelo clientelismo,
proclamavam as formas e teorias do estado burgués moderno. Além
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dos naturais debates, este antagonismo produziu, portanto, uma
coexisténcia estabilizada — que interessa estudar. Al a novidade:
adotadas as idéias e razoes européias, elas podiam servir e muitas
vezes serviram de justificativa, nominalmente ‘objetiva’, para o mo-
mento de arbitrio que € da natureza de favor. Sem prejuizo de
existir, o antagonismo se desfaz em fumaga e os incompativeis
saem de mdos dadas.”®"

Dirfamos que a coexisténcia do favor e da ideologia liberal européia
sobreviveram apds o periodo colonial e que foi somente exacerbada pelo
crescente poder do Estado centralizado e a expansdo do capitalismo indus-
trial, acima de um sistema social que se caracterizava por sua autonomia
regional com base num sistema em que os lideres locais competiam entre si
pelo poder, trocando protegdo e recursos por apoio politico de seus ‘clien-
tes’. Este processo evidenciou-se mais durante o primeiro periodo de Getulio
Vargas no poder, de 1930 a 1945. Contudo, o novo governo centralizado,
embora observasse ostensivamente as regras de uma burocracia racional, era
utilizado na prédtica como um meio de garantir o poder politico em troca de
cargos burocrdticos. “*O executivo federal ganhou grande poder, tanto no
sentido de cargos controlados federalmente quanto no favoritismo e discri-
minagdo inerente ao exercicio destes poderes administrativos crescentes.””®?

Desde a morte de Vargas e principalmente desde o golpe militar de
1964, os governos seguintes continuaram a consolidar a hegemonia federal,
mas o aparato burocrdtico que se desenvolveu continuou a ser utilizado por
aqueles no poder como um fundo de recursos para ser trocado por apoio
politico. No dia-a-dia da vida politica e social, os principios burocriticos e
“clientelisticos” funcionam simultaneamente e sdo utilizados de acordo com
as situagoes, dependendo dos beneficios estratégicos relativos. Isto ficou
claramente demonstrado na eleigdio para governador do Estado em Sio
Paulo, em 1962, quando os dois principios foram personificados pelos dois
candidatos, Adhemar de Barros e Janio Quadros. Embora os dois fossem
politicos populistas, seus estilos eram bem diferentes.®? Adhemar se proje-
tava como um homem progressista de agdo, um patriarca cujo slogan da
eleigdo era “Roubo, mas fago™. Weffort afirma que seus seguidores, “espera-
vam subir individualmente, fazendo uso das fissuras na estrutura social™ e
vivendo das migalhas do poder.®® Por outro lado, Janio Quadros, apresen-
tava-se como um moralista e um puritano, determinado a varrer a corrupgao.
Na verdade, seu emblema na elei¢do era uma vassoura. Seus seguidores proje-
tavam-se “‘através da identificacdo com o ascetismo rigoroso de seu lider, a
aspiragdo por um Estado abstrato o que os seguidores de Adhemar ndo pode-
riam conceber de maneira alguma.”®*
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Nossa interpretagdo da plausibilidade da umbanda, portanto, é que ela
expressa e ritualiza a ‘outra face’ do capitalismo industrial no Brasil, tal qual
o representado pelas idéias de Adhemar de Barros.”® A umbanda € plausivel
na medida em que as relagGes particularistas que se estabelecem com os
espiritos na esperanca de se obter favores sao homologas as relagoes reais
estabelecidas para o beneficio de pessoas no sistema social vigente. Ques-
tiono, por exemplo, se hd uma grande diferenca entre o eleitor suplicante
que promete seu voto em troca de uma casa do BNH e um cliente da
umbanda que faz um acordo com o espirito de Exu para ganhar emprego.
Em nenhum dos casos, a promessa inicial leva sempre a sua obtengdo e,
mesmo que ndo leve, o alicerce das crengas que orientaram a promessa ndo ¢
abalado.

Na verdade, as proprias palavras usadas na terminologia da umbanda
sustentam esta interpretagdo. Ndo € per acaso que os rituais ordenados para
se alcangar um dado fim sdo chamados de despachos, quando esta mesma
palavra é também usada para descrever despachos burocriticos. Indo mais
longe, talvez ndo seja tdo fora de prop6sito notar que um derivativo da
mesma palavra, despachante (aquele que faz despachos) ¢ usada para descre-
ver as hostes de pseudo-advogados, cuja fungdo é ser o mediador do homem
da rua e a esmagadora e complicada burocracia da qual sua existéncia de-
pende. O despachante, em troca de pagamento a vista, parcialmente usado
para subornar funciondrios, consegue obter em pouco tempo os documentos
necessdrios para o acesso ao servigo medico, trabalho e outros, e que normal-
mente levariam meses para se adquirir pelos canais ‘normais’. Os despa-
chantes e os politicos locais fazem a mediagdo entre o Estado e o homem
comum assim como 0s espiritos da umbanda mediam sua relagdo com um
Deus distante e desinteressado.

A umbanda, com sua doutrina e organizacdo, € uma dramatizagdo ritual
dos principios que governam a vida nas grandes cidades do Brasil, mas que
estdo a parte da ideologia governamental oficial. Como observamos anterior-
mente neste ensaio, os ‘espiritos das trevas’ sdo tdo fundamentais como os
‘espiritos de luz’. Como diz um hino da umbanda:

Exu da meia noite

Fxu da encruzilhada

O povo da umbanda

Sem Exu ndo consegue nada.

Enquanto a figura de Exu lembra imediatamente as figuras historicas de
capangas, seu equivalente estrutural de hoje é muito provavelmente encon-
trado em certos policiais. Em nenhum lugar isto ¢ mais claro do que no
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recente livio de Hélio Bicudo sobre o Esquadrao da Morte, no qual ele
documenta a maneira pela qual os ‘her6is’ do regime, aqueles que assassina-
ram ou obrigaram os membros e lideres de grupos militantes opositores ao
regime a um acerto de contas, estavam também envolvidos com o trifico de
drogas e com o exterminio de seus rivais do submundo. Talvez seja demais
afirmar que a importancia de £xu dramatiza o poder dos ‘homens marginais’
na vida politica do parls, mas outros aspectos da crenga associados com este
espirito ddo maior peso a este argumento,

Ji é lugar comum observar que os praticantes da umbanda sdo ‘psiquia-
tras populares’. Mas ¢ significativo que na maioria dos casos, os médiuns
interpretam os males de seus clientes em termos de supostos ataques misti-
cos de inimigos através de um espirito intermedidrio de Exu. Antidotos
rituais sdo prescritos para eliminar o feitigo e garantir a prote¢do para o
cliente contra ataques futuros.

Se a umbanda pode ser vista como psicoterapia popular, noderia-se
dizer que ela tende a reforcar os sentimentos de “parandia™ nos seus clien-
tes. enfatizando elementos de medo e desconfianga, inerentes a vida coti-
diana. O medo € real em Sdo Paulo. “Nio € por acaso que uma das reivindi-
cagoes populares mais sentida é sobre seguranca.”®®

Uma pesquisa de opinido publica feita pelo Jornal da Tarde em novem-
bro de 1975 mostrou que em 10 pessoas, sete vivem com medo de serem
presas e 6 de serem assaltadas.®” Com base nestes fatos, Camargo levantou
a hipotese de que “E também a exigéncia de seguranga que fundamenta,
muitas vezes, a busca da experiéncia religiosa como refigio, a margem da
dureza e crueldade da sociedade humana™. 7 Este argumento € atraente, mas
como sugerimos no comecgo deste trabalho, é mais interessante ir adiante e
tentar averiguar que tipos de refigio sdo construidos e porque.

A umbanda pretende prover prote¢do; a palavra prote¢do é uma cons-
tante na terminologia da umbanda e as lojas que vendem a paraferndlia de
ritual tém suas prateleiras cheias de incensos, banhos e talismas para prote-
¢do; mas o suprimento de prote¢do ndo responde somente a uma neces-
sidade; gxacerba também esta necessidade, reforgando o medo, a descon-
fianca e a inseguranca. ' Os mesmos principios estdo presentes na sua estru-
tura organizacional, caracterizada por violenta competi¢do entre lideres e as
frustradas tentaiivas de criar federagoes fortes. Nenhum lider de umbanda
sente-se a salvo, ele e seu centro, do ciime dos outros e elaboradas precau-
¢Oes rituais sao realizadas para defesa de possiveis ataques misticos. Dentro
do movimento, o medo e a desconfianga do mundo exterior reproduzem-se
na forma de acusagdes e contra-acusa¢oes de agressdo mistica. '

Se é correto afirmar que a umbanda dramatiza os principios que estdo
presentes na sociedade como um todo, quando O Estado de Sio Paulo
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expressou choque e horror pelo crescimento desta seita ', estava, de fato,
expressando choque e horror por toda a ordem politica e social. Classifi-
cando-a como anti-evolutiva, deixava de apreciar, ou ndo tinha vontade de
reconhecer, que o estabelecimento do capitalismo industrial nio extingue
necessariamente a ‘magia’, seja em movimentos religiosos, seja nos meca-
nismos para a alocagio e distribuigio de poder e privilégio na sociedade. E a
vitalidade do favor, a manipulagio "muigica’ das relagoes sociais que permite
a magia da umbanda ser atraente e plausivel em Sio Paulo. Seu particula-
rismo, seu alto grau de rivalidade e cisma, a enfase na solugdo de problemas
a curto prazo e as manifesta¢oes de medo e mseguranga fazem sentido no
contexto de um sistema social onde o surgimento do capitalismo industrial e
a expansdo de multinacionais ndo eliminaram a vitalidade e a viabilidade da
‘magia’ nas relagoes sociais, mesmo que se esperasse que isto induziria d
domindncia de uma ordem mais ‘racional” e universalista.

A umbanda tloresce, assim como a magia floresce nas relagoes sociais,
onde o poder formal ¢ controlado autocratica e arbitrariamente acima do
povo, que ndo possui nenhuma forma democraticamente institucionalizada
de expressdo politica. Nesta situagdo. uma das unicas maneiras de alcangar
certos fins ¢ a manipulagdo astuta de relagoes pessoais. O favor, que era
um elemento integral na reprodugdo da sociedade brasileira colonial ba-
seada na escravidio continua a ser importante na reproducio do regime
atual. Que O Estado de Sdo Paulo julgasse conveniente patrocinar os fes-
tivais de umbanda ndo € somente sintomitico de uma sagacidade politica.
na tentativa de destruir a independéncia dos cultos e cortejar o seu apoio,
mas também um reconhecimento de que todos estio basicamente jogando
o mesmo jogo. A umbanda é uma metiatora ritualizada e dramatizada que
se refere a realidade social e politica do Brasil. A licdo de tudo isto é que
o que chamamos de ‘magia’ morre ndo com mudangas puramente inte-
lectuais, nem necessariamente com o advento do capitalismo per si. mas
com a instituigdo e a subsequente legitimidade de regras universais gover-
nando as relagoes entre os homens e os grupos. E exatamente isto, po-
deria-se afirmar. que aconteceu extraordinariamente durante o século XIX
na Inglaterra.

Ndo seria possivel sustentar que a estabilidade crescente do Estado
inglés relacionava-se com a maneira como a burguesia conseguiu estabelecer
uma hegemonia estivel no pais como um todo, da mesma maneira que el
(burguesia) dirigia um movimento religioso que incluia grande numero de
trabalhadores, algo que nao aconteceu no Brasil, exceto, talvez, durante os
anos de politica populista antes de 1964, quando membros de todas as
classes foram arrastados. temporariamente. para a ¢tica puritana de Jinio
Quadros?



UMBANDA

METODISMO

Organizagao

» Congregagdo pequena ¢ autono-
ma.

« Autondade de Iideres essencial-
mente carismatica

» Federagoes sem grande repre-
sentatividade,

« Sem proselitismo.

Grandes congregagoes ligadas a
uma hierarquia eficiente e auto-
cratica.

Tensdo entre ideais democrd-
ticos ¢ autocracia.

Proselitismo.

Fillagao

« Maioria de pobres urbanos com
crescente adesdo da classe mé-
dia.

« Numero potencialmente infinito
de clientes reais e potenciais.

» Proporgio entre mulheres e ho-
mens de 2:1.

Burguesia e classe trabalhadora,
embora a altima concentre-se
em grupos dissidentes e paro-
quias centrais.

Depois de 1820, o wesleyanismo
ortodoxo torna-se menos aceito
na classe trabalhadora e mais na
burguesia e classe média.

Crenga e Moral

« Deus ocioso.

» Grande quantidade de santos e
eSpITitos menores.

« Variagdo eclética de um grupo
para outro.

« Uso do ritual igualmente para os
‘espiritos de luz' e os ‘espiritos
das trevas’,

« Relagdo pequena, ou quase nula,
entre ser um umbandista ¢ o
comportamento cotidiano.

« Cada umbandista preenche suas
obrigagdes rituais particulares,
para assegurar o bem-estar de
sua vida.

« Particulurista.

Um sistema comum de crengas e
rituais codificados para todas as
congregagdes e governados por
organizagio centralizada.

Tabus vigorosamente mantidos
contra certos comportamentos
no cotidiano, como necessdrios
para obter a salvagdo e escapar
do fogo do Inferno.

Satands e seus trabalhos total-
mente rejeitados.

Universalista.
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UMBANDA METODESMO

Relagao com o Estado

« Originalmente reprimida, depois = Suspeitas originais de jucobunins-
cortejada abertamente por go- mo potencial afustadas por uina
vernadores indicados pelo exe- insistente lealdade a0 Rei, a0
cutivo. pars e d constituigio,

« Nio tendo uma lideranga nacio-
nal claramente definida, a um-
banda ndo tem uma “platator-
ma’ politica.
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O Nimero dos Eleitos:
Religido e Ideologia Religiosa em
uma Sociedade de Economia Agrdria

no Estado de Siao Paulo

Carlos Rodrigues Branddo

Antropologia
UNICAMP, Campinas

Este trabalho ¢ o resultado de uma pesquisa
de campo realizada entre outubro de 1976 e ju-
nho de 1977, em uma pequena sociedade de eco-
nomia agraria do estado de Sdo Paulo,

Nio se trata de uma etnografia da vida reli-
giosa de uma comunidade brasileira, desde o ponto
de vista da religido dominante no pais, o Catolicis-
mo. Também nao se trata de um estudo exaustivo
de uma so6 religido, ou de um tnico grupo religioso.
Ao contririo, procurei situar-me nos limites de um
ponto equidistante, dentro do sistema de relagoes
entre as religides e as igrejas de Monte Mor, para
encontrar explicagoes a alguns dos aspectos mais
importantés: a) da constitui¢do de um campo reli-
gioso concreto; b) da organizagdo atual do sistema
de relagbes entre classe social e instituicdo reli-
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giosa; c¢)dos modos de produgdo simbolica de
ideologias religiosas, na convergéncia de interesses
entre categorias de leigos e de agentes religiosos.

1. MONTE MOR: BATATAS E CRUZES

Quem chega a Monte Mor vindo pela estrada de Campinas, estranha
avistar ao longe trés torres de igrejas; um niimero grande para uma cidade
tio pequena. Estranha também ndo encontrar mais, pelos dois lados do
caminho, a mesma quantidade de campos de plantagdo de batatas.

O povo da cidade fez como em algumas outras no Brasil. Um dia seus
politicos mudaram o nome original do lugar, porque descobriram, 100 ou
200 anos depois, que ele tinha um som estranho, as vezes barroco e reli-
g1050.

No ano de 1820 foram construidas algumas casas rusticas, de taipa, por
sitiantes que ocuparam terrenos doados por senhores de terra para a edifi-
cagiio da capela de Nossa Senhora do Patrocinio do Capivari de Cima.'

Ainda no Império, o lugarejo foi promovido a freguesia, tomando entdo
o nome de Nossa Senhora do Patrocinio da Agua Choca. Como tantas outras
cidades do pais, Monte Mor nasceu *a sombra de uma capela e de seu santo
protetor”. A “Senhora do Patrocinio™ foi, desde sempre, a padroeira do
lugar e reparte com outros quatro santos as maiores festas religiosas de todos
os anos. As “dguas chocas’” eram os brejos formados pelas curvas do rio
Capivari. Em 1871 a freguesia foi elevada a vila e tomou entdo o nome de
Monte Mor, embora nao haja no lugar morro algum digno do titulo.

Durante muitos anos a regido foi passagem entre a capital do estado —
Sao Paulo - e o interior. Quando novas vias de penetragao deixaram Monte
Mor a margem dos eixos de transporte de pessoas e café entre o interior do
estado, a capital e o porto de Santos, a cidade ja estava bastante perto de
Campinas, uma das quatro maiores’ cidades de Sio Paulo. Hoje em dia ha
onibus a cada trinta minutos entre os dois municipios e ndo sdo poucos 0s
moradores de Monte Mor que estudam ou trabalham em Campinas.

Ao contrario do que aconteceu em outros municipios da regido, Monte
Mor nao foi dominado, desde o periodo da explosao cafeeira, por uma
economia agraria concentrada em grandes propriedades rurais e pela mono-
cultura exclusiva de produtos de exportagio, primeiro o café e, atualmente,
a cana-de-agucar. Quase todas as grandes propriedades do passado foram
desdobradas em sitios e chacaras, de cujas lavouras 0 municipio obtém até
hoje quase toda a sua renda. Pela ordem de rendimento, Monte Mor produz:

54



~arroz, tomate, cana-de-agucar, algoddo, batata inglesa, mandioca, milho e
café. Existe alguma produc¢do de leite e, a cada ano, aumenta a produgdo
de aves e ovos, nas pequenas granjas que se espalham por entre sitios de
agricultores (Monte Mor, Dados Histéricos e Estatisticos — 1820/1972).?

A produgdo agriria dominante distribui-se entre a for¢a de trabalho
camponesa de inimeros sitiantes e chacareiros; a de “meeiros”, em menor
nimero que os sitiantes; ¢ a de trabalhadores assalariados das poucas fazen-
das.

Apesar de possuir hoje uma produgio agricola relativamente diversifi-
cada, Monte Mor sempre foi considerada como produtora de batata e toma-
te. Desde fins do século passado, familias de migrantes alemaes chegaram
para os sitios do municipio. Ao lado das lavouras tradicionais (milho, arroz,
feijao, algodao cana e café, além de mandioca) os alemdes introduziram a
batata na regido. Durante muitos anos Monte Mor foi o maior produtor
paulista de batata inglesa.

Os poucos fazendeiros sio quase todos “‘a gente do lugar”, ou sdo
proprietarios rurais absenteistas e moradores em Campinas ou em Sdo Paulo.
Quase todos os sitiantes sdo também gente nascida e criada no lugar, descen-
dentes de familias de brasileiros ou, em grande propor¢do, de familias de
migrantes italianos e alemaes. Em posi¢@o inversa, tanto os lavradores parcei-
ros (meeiros) quanto os trabalhadores rurais assalariados, sao ““a gente de
fora”, pessoas vindas de outras regioes de Sao Paulo ou do estado de Minas
Gerais. Um numero reduzido deles veio de estados do Nordeste ou do Sul
do pais. Vejamos as proporgoes destas afirmativas.

Entre os naturais do municipio, 90,69% dos produtores rurais sao pro-
prietarios e 9,31% sdo trabalhadores meeiros. Entre os nascidos em outros
municipios do estado, 70,58% sao proprietarios e 29,42% sao meeiros.
93,75% dos mineiros (nascidos no estado de Minas Gerais) sdo trabalhadores
meeiros e 6,25% sdo proprietirios. A mesma proporgio se repete para os que
vieram de outros estados. Os dados aqui apresentados foram colhidos nos
arquivos do Sindicato Rural de Monte Mor. Nao ha informagoes sobre as
proporgoes de trabalhadores assalariados, mas as pessoas com quem conver-
sei no Sindicato acreditam que quase todos eles sdo migrantes vindos de
regides mais distantes de S3o Paulo, ou de Minas Gerais.

Existem cerca de 30 pequenas industrias dentro’de um municipio de
pouco mais de 9.000 habitantes, dos quais menos de 4.500 moram na
cidade. Estas “industrias” na verdade ndo passam de oficinas de trabalho
rustico e apropriagdo do trabalho de poucos operdrios. Mais da metade delas
50 olarias espalhadas pela periferia da cidade.’

No entanto, este panorama riastico e rural ameaga modificar-se nos
proximos 4 anos. Cinco fabricas de porte médio e de capital estrangeiro
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estdao sendo instaladas ao longo da estrada de Campinas, junto & cidade.
Uma fragdo ja razoavel da forga de trabalho local foi deslocada da agricultu-
Ta para os servigos operarios da construgao civil. Um nimero muito maior de
atuais assalariados da agricultura devera ser transferido para o trabalho das
fabricas.

Mas, pelo menos por mais alguns anos, Monte Mor continuard sendo um
pequeno odsis camponeés a meio caminho entre a fumaga das industrias de
Campinas e a das usinas de cana-de-agucar dos outros municipios linitrofes.
alguns dos quais tornam-se, cada dia mais, centros de oferta de trabalhadores
volantes (“boias-frias”) para as lavouras de cana.

2. A PRODUCAO DO SAGRADO

Nas manhas e noites dos domingos. nas noites de quarta, as vezes tam-
bém nas de ter¢a ou quinta-feira, uma boa parte da populagio de Monte Mor
distribui-se entre seus templos: a igreja matriz catolica de Nossa Senhora do
Patrocinio, a igreja luterana, o templo evangélico da igreja presbiteriana, a
igreja batista, os dois templos da Assembléia de Deus e a Congregagio Crista
do Brasil. Em noites de quarta e sabado, um pequeno punhado de fiéis pode
ocupar 8 ou 10 lugares do centro espirita.

A historia da constituigao do campo religioso em Monte Mor ¢ a histo-
ria da chegada da lgreja Catolica oficial sobre um espago de catolicismo
popular anterior: da chegada de igrejas protestantes sobre um territorio
“oficialmente™ catolico e, finalmente, da chegada tardia de grupos pentecos-
tais sobre uma sociedade ji acostumada a dividir-se pacificamente entre seus
padres ¢ pastores, catolicos e protestantes. Ao final deste estudo teremos
oportunidade de mostrar que esta constituigao de um campo religioso € o
resultado nunca concluido de processos de aliancas de classe entre leigos e
agentes religiosos, e¢ de concorrencia entre categorias destes agentes, nio
tanto entre diferentes confissdes religiosas, mas entre modos populares
(dominados) e eruditos (dominantes), de determinagiao de crenga e culto.

a) Os catolicos

Monte Mor comeg¢ou como um bairro rural povoado aos poucos ao
redor de uma capela construida sobre terras doadas a Nossa Senhora do
Patrocinio.® Os seus primeiros agentes do sagrado foram os “rezadores”
populares, os “puxadores de tergo”, as beatas de “igreja sem padre”, os
“encarregados de capela™ ¢ os “curandeiros”. Eram todos leigos e quase
sempre também camponeses, mas, entre os seus iguais, reconhecidos como
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mediadores legitimos de servigos religiosos e de comunicagdo eficaz entre os
fiéis e seus padroeiros.

Esses agentes de catolicismo popular representavam a presenga continua
do religioso coletivo em um pequeno agrupamento rural paulista, com duas
caracteristicas iguais em tudo a de todos os outros no pais: 1) um sistema de
pratica religiosa predominantemente devocional e familiar: 2) a presenca
esporddica de agentes eclesidsticos (padres seculares da Arquidiocese de
Campinas, ou missionarios, padres regulares). Entre chefes de familia e agen-
tes catolicos populares “do lugar™, a gente catolica de Monte Mor construia
seu cotidiano de crenga e culto. Com a chegada de um padre, fazia os seus
dias de festa, ocasido em que o agente oficial atualizava a vida sacramental
da gente dos sitios e da vila: batizava criangas, jovens e adultos, fazia casa-
mentos dos que ja viviam juntos e dos que lam comecar a viver, ouvia
confissoes de filas de ““pecadores” e promovia comunhoes em massa.

O controle eclesiastico da vida religiosa de uma comunidade dividida
entre poucos grandes fazendeiros e uma pequena multiddo de camponeses ¢
exercido por etapas. Comeca com a determinacdo de padres, em nome do
bispo, dos agentes leigos responsaveis pelos cuidados da capela e dos atos
religiosos coletivos ai realizados, quando exercidos sem a presenca de um
sacerdote. Aumenta quando, a partir das cidades proximas e maiores. um ou
mais padres estendem visitas frequentes (por exemplo, em todos os terceiros
domingos do meés) a capela da comunidade. Consolida-se quando o bispo
nomeia um vigdrio residente para o lugar.

A chegada de um vigdrio altera bastante os usos da religido por parte de
fazendeiros que incluem os servicos da igreja na escala de seus interesses
politico-partidarios. Mas, na verdade, ela altera inicialmente em muito
pouco a vida religiosa cotidiana da populagio camponesa. De qualquer ma-
neira, atualiza a oposi¢do sempre existente entre os sistemas de pritica
religiosa devocional e popular, e os de pritica sacerdotal e sacramental.

Em Monte Mor a presenca de vigarios catolicos é pouco posterior a
construcdo da Igreja Matriz de Nossa Senhora do Patrocinio, que substituiu
a capela anterior e para onde foi levada a imagem da “santa padroeira”. A
cronologia dessa presenca pode ser dividida em dois momentos. O primeiro ¢
o periodo de dominio sacerdotal exercido por virios padres que se sucedem
uns aos outros, permanecendo na regido por poucos anos. Durante todo este
tempo a Igreja Catolica de Monte Mor tem as caracteristicas da igreja colo-
nial brasileira.

O segundo momento comega com a chegada do vigario atual. Ele nasceu
em Monte Mor, veio de uma outra paroquia do estado e estd no municipio
ha 43 anos. O periodo é marcado por esfor¢os de atualizacdo das relagoes de
controle e dos modos de pratica religiosa. a partir da progressiva reducdo do
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poder religioso detido pelas irmandades de leigos, diante de um dominio
crescente do padre, e de associagoes pias de leigos, introduzidas em Sdo
Paulo e na regiao, sobretudo a partir dos anos vinte.

Entre o primeiro capeldo e o vigario atual, estiveram em Monte Mor 23
vigarios. Este nimero é sem davida exagerado para um tempo ndo superior a
90 anos, dos quais 43 ocupados pelo atual padre titular da pardquia de
Nossa Senhora do Patrocinio. A sequéncia de sacerdotes confirma o ponto
de vista das pessoas do lugar, de que ali “'ndo parava padre™, porque todos os
anteriores acabavam envolvendo-se inadequadamente no jogo da politica
regional, dividida entre os interesses de grupos antagonicos de fazendeiros.

O proprio vigdrio atual confirma essa versio popular. Ele substituiu
padres que ndo conseguiram ficar no municipio por mais do que um par de
anos, e foi o Unico que interrompeu a corrente de “padres politicos”. Na
verdade, ouviu de seus colegas de outras parOquias a certeza de que ndo
permaneceria em Monte Mor por mais “de 6 meses”. Atribui sua aceitagdo,
livie de conflitos graves, a dois fatos: haver-se mantido sempre em um ponto
equidistante nas disputas da pequena politica partiddria do lugar e da regido:
haver constituido sua base de apoio sobre os sitiantes e sobre outras catego-
rias de “‘gente do povo”, ndo se submetendo, portanto, ac controle de um
dos grupos de fazendeiros dominantes.

A chegada do vigirio atual sucede de poucos anos o tempo em que a
igreja de toda a regido atravessa os momentos mais ligeiros de um processo
de atualizagdo politica e religiosa. As mudangas operadas sdo interpretadas
por alguns estudiosos do catolicismo brasileiro, como a transferéncia de uma
“igreja tradicional™: “luso-brasileira, leiga, medieval, social e familiar™; para
uma “igreja renovada”: “romana, clerical, tridentina, individual e sacramen-
tal”. (Ver Azzi, Riolando na Bibliografia, ao final).

Em termos de diocese, essa passagem significa uma retomada do poder
religioso em mados do bispo (supremacia do controle centralizado desde
Roma e modificacdo nos termos de aliangas entre o poder de Igreja e o de
Estado). Na esfera da paroquia, significa a concentragdo do capital religioso
nas maos do vigario e de seus auxiliares designados (auxiliares pessoais ou
institucionais).”

Quando a paroquia de Nossa Senhora do Patrocinio estd efetivamente
implantada com um vigirio estavel, trés fatos aconteceram: 1.9) os mediado-
res populares de prdticas devocionais (rezadores, benzedores, curandeiros,
etc.) sao marginalizados do uso do capital religioso tido como legitimo:
perdem clientes dada a facilidade de recurso direto ao padre, e apenas con-
servam uma regularidade de prestacdo de servicos (rezas de terco, oragoes,
curas, etc.) nas dreas rurais mais distantes (ainda que se afirme que hd alguns
benzedores reconhecidos dentro da propria cidade, até hoje); 2.°) as irman-
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dades de antigo controle de leigos (Irmandade do Santissimo Sacramento,
irmandade de Sdo Benedito) sdo inteiramente submetidas ao controle do
padre vigdrio e, assim, perdem todo o seu poder politico no campo religioso,
para se transformarem em meros grupos rituais de missa e procissao. Conse-
quentemente, as grandes festas religiosas patrocinadas por leigos e por ir-
mandades sdo esvaziadas em seu significado e desempenho; 3.©) hd uma
reorganiza¢do do espago de corporagio religiosa. Sdo introduzidas e presti-
giadas as associagbes pias trazidas no Brasil por missiondrios franceses e
italianos (Pia Unido das Filhas de Maria, Congrega¢do Mariana, Obra dos
Vicentinos, etc.). Anos mais tarde, sobretudo depois do Concilio Vaticano
I1.9, estas proprias associagdes pias estardo enfraquecidas e a igreja local
buscard refor¢o e ordem em novas institui¢oes subordinadas ao controle
eclesiastico, como os Cursilhos de Cristandade: ou em modalidades renova-
das de distribui¢io para os leigos dos segredos do sagrado (ministros da
palavra, ministros da eucaristia, etc.).

Desta maneira, a consolida¢ao de um setor legitimo da Igreja Catolica
em Monte Mor produz dois momentos de alteracao das relagdes entre os
leigos e o sacerdote: a) o esvaziamento politico dos leigos e a concentragdo
do controle religioso em mdos do padre e de seus auxiliares designados; b) a
redistribui¢do de modalidades de exercicio de controle religioso, do padre
para os leigos escolhidos como seus representantes preferenciais. Em outros
momentos do estudo teremos a oportunidade de verificar formas e efeitos
destas relacOes de concorréncia e alianga.

b) Os protestantes

Em Monte Mor ha trés grupos de protestantes nao-pentecostais: os lute-
ranos, os presbiterianos e os batistas. Das trés igrejas constituidas, a unica
que conta com um pastor residente € a luterana.

Os luteranos do municipio sdo os alemdes e seus descendentes. Embora
restem apenas trés dos primitivos mjgra'ntes do comego do século, em toda a
regido a lgreja Luterana ainda é reconhecida como “dos alemaes”.”

Os migrantes alemdes reuniram-se inicialmente em Campinas. De 14,
ocuparam terras da colonia de Friburgo, proximo de Monte Mor, de onde
algumas familias dispersarain-se para ocupar sitios nas cidades circunvizi-
nhas: Monte Mor, Indaiatuba e Capivari.

As igrejas destas cidades, somadas as de Campinas, constituem a Paro-
quia Luterana de Campinas.

A historia dos primeiros protestantes no estado de Sao Paulo é diferente
da dos migrantes chegados ao Rio de Janeiro, Minas Gerais, Espirito Santo e
aos estados do Sul. Ao contrario do que acontece ai, os migrantes estran-
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geiros ndo sdo oficialmente convidados pelo governo imperial e, portanto,
ndo constituem colonias agricola$ patrocinadas e protegidas pelo governo
brasileiro. Sao colonos de iniciativa propria, chegados ao estado de Sao
Paulo a partir da segunda metade do século passado, na maior parte dos
casos, como empregados rurais das grandes fazendas de café. E sobre a
decadéncia de fazendeiros de café que os colonos estrangeiros se tornarao
sitiantes, ao adquirirem de proprietarios rurais falidos, fracdes de suas terras,

De um lado, os migrantes evangélicos (luteranos e presbiterianos, quase
sempre) sdo mais perseguidos por agentes eclesidsticos catolicos, recebendo
menor protecdo das autoridades civis. De outro lado, ao se dispersarem mais
do que nas dreas de *“‘colonias oficiais”, 0s protestantes perdem contato com
os raros pastores entdo presentes no estado. Segundo alguns viajantes, mui-
tos deles tornam-se “‘infiéis”, abandonando a religido ou convertendo-se ao
catolicismo.’

No entanto, ao chegarem a Monte Mor, ja nas primeiras décadas do
século XX, os luteranos alemaes encontram uma sociedade catolica pouco
hostil, principalmente pelo fato de que os luteranos nao fazem proselitismo
religioso entre os brasileiros. A pequena comunidade de alemdes funda em
Monte Mor uma sociedade (hoje conhecida pelo seu nome brasileiro de
“Sociedade Germania”), uma escola e uma igreja. Apenas durante a 2.7
Grande Guerra os luteranos sofrem restri¢cdes oficiais. A sociedade ¢ tempo-
rariamente fechada e seu patrimonio posto sob guarda do governo. A escola
¢ impedida de continuar lecionando em lingua alema. A partir daf a comuni-
dade nacionaliza-se muito depressa. Por causa de dificuldades com a lingua,
alguns descendentes de primeira geragio deixardo a igreja, ndo raro conver-
tendo-se ao presbiterianismo.

No ano de 1859 chega a Sao Paulo o primeiro pastor presbiteriano, um
norte-americano que inicia pregacoes evangélicas em cidades vizinhas ou
proximas a Monte Mor: Campinas, itu, Sorocaba. Em 1866, cerca de 90
familias presbiterianas de sulistas norte-americanos migram para a cidade de
Santa Bérbara, vizinha a Monte Mor. Em 1869 chegam a Campinas os pri-
meiros missionarios enviados pela Igreja Presbiteriana dos Estados Unidos. A
partir dai, sobretudo Campinas torna-se um importante centro de irradiagdo
de proselitismo presbiteriano.

Na historia dos presbiterianos de Monte Mor hd um fato de grande
importancia, que os proprios evangélicos do municipio parecem ignorar. O
conhecido padre José Manuel da Conceigdo, o primeiro padre catdlico con-
vertido ao protestantismo, fora um dos parocos de Monte Mor.* Depois de
convertido, ele se desloca pelos estados de Sdo Paulo, Parand e Minas Gerais,
em viagens de evangelizagdo. Ndo ha registros, entre os presbiterianos de
Monte Mor, de que ele tenha estado na regido.
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Nos altimos 20 anos do século X1X ha intineras conversoes de brasilei-
ros para a Igreja Presbiteriana nos municipios proximos ou vizinhos a Monte
Mor: Campinas, Sorocaba, Itu (onde o clero chega a queimar biblias em
praga piblica), Capivari e Santa Barbara. No entanto, ¢ s6 nos primeiros
vinte anos deste século que o proselitismo presbiteriano ¢ mais intenso em
Monte Mor. Os fundadores da Congregagio Presbiteriana do municipio ja
sdo brasileiros, e pelo menos alguns deles estio ainda vivos.

Ao contrario dos luteranos, os presbiterianos de Monte Mor sdo brasi-
leiros, convertidos do catolicismo ¢ francamente proselitistas. Eles introdu-
zem a primeira igreja que oferece uma proposta alternativa de afiliagao
religiosa aos moradores dos sitios ¢ da cidade. O trabalho conversionista dos
presbiterianos em Monte Mor nio ¢ reprimido pelas autoridades catolicas ou
civis. Ao tempo em que ela se inicia, ja ndo ha mais condi¢oes politicas para
isso. Por outro lado, seus resultados nao sdo muito expressivos. Cerca de 50
anos depois, 0s presbiterianos contam com 55 membros professos e pouco
mais de 80 participantes da Escola Dominical.

No Brasil, os batistas sao uma igreja limite entre o protestantismo histo-
rico e o pentecostal. Muitos de seus integrantes ndo-convertidos do catoli-
cismo, vieram de igrejas protestantes anteriores (sobretudo dos presbite-
rianos). Muitos dos atuais pastores pentecostais [oram pastores ou leigos
batistas.

Os batistas de Monte Mor denivam de uma familia de migrantes letoes
chegados a Sdo Paulo poucos anos depois da Revolugdo Russa. Eles migra-
ram da Letonia com o objetivo de constituir uma colonia agricola, a Colonia
Varpa, em terras do municipio de Tupid. Algumas familias separam-se da
colonia e procuram outras cidades do Estado. abandonando, inclusive. o
trabalho agricola. Viras delas deslocaram-se para 0 municipio vizinho de
Nova Odessa onde, até hoje, existe um dos nicleos batistas mais atuantes
do estado.

Uma das familias vem para Monte Mor. Seu chefe transfere-se da agn-
cultura para o comércio, aproveitando o pequeno capital que conseguiu
trazer da Letonia. Tdo logo a familia chega a Monte Mor instaura uma
Congregagdo Batista. Mas somente em 1940 sera criada a lgreju Batista, Até
hoje ela é¢ dominada pelos descendentes do fundador, através de um de seus
filhos que permaneceu na cidade ¢ prosseguiu os negocios do pat. O desem-
penho de proselitismo batista foi, durante algum tempo, mais intenso do
que o presbiteriano. No entanto, também entre os batistas os resultados nio
serdo notaveis. A igreja conta hoje com pouco mais de 30 membros comun-
gantes.

Os grupos protestantes de Monte Mor resultam, direta ou indireta-
mente, dos trabalhos regionais de evangelizacao de estrangeiros (hatistas ¢
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presbiterianos), ou da transferéncia maci¢a de colonos, também europeus
(luteranos). No caso dos luteranos — uma igreja de “protestantismo de
imigragdo” — a comunidade evangélica evita o proselitismo religioso e se
perpetua através de descendentes. Entre os batistas, uma familia estrangeira
constitui a igreja através de a¢dc conversionista entre os proprios moradores
brasileiros da regidgo. Os presbiterianos penetram no municipio através de
convertidos nacionais e constituem uma igreja dominada por antigos mora-
dores da regiao.

E sobre um campo religioso catélico e dividido entre a igreja oficial da
paroquia de Nossa Senhora do Patrocinio ¢ o catolicismo popular dos sitian-
tes e dos rezadores rurais, que se estabelecem, em um periodo de cerca de
30 anos, as igrejas protestantes. Fora as mudangas pacificas e absorvidas sem
contlitos, derivadas da chegada maci¢a de migrantes alemies e protestantes,
quando a cidade era ainda uma vila rural usada para o pequeno comércio de
sitiantes, pouca coisa se alterou nas relagoes religiosas de Monte Mor. A
presenca de grupos religiosos nao-catolicos, competitivos e capazes de alterar
as relagoes do campo serd determinada pela chegada dos protestantes pente-
costais.

¢)  Os pentecostals

Hi trés igrejas pentecostais constituidas em Monte Mor: a Congregagido
Crista do Brasil e duas igrejas da Assembléia de Deus, uma do “ministério de
Belém™, e outra do “ministério de Madureira™.”

A historia das tres igrejas pentecostais pode ser contada em conjunto.
Todas elas sao posteriores a década de 50 e resultam da iniciativa pessoal de
agentes religiosos populares: leigos da igreja, chegados a Monte Mor para ali
comegarem “'uma obra do Senhor”. A Congregagdo Crista do Brasil foi
fundada pelo seu atual “cooperador”™ (nome dado ao agente religioso equiva-
lente ao pastor das outras igrejas pentecostais). Este cooperador é um operd-
rio do departamento estadual de estradas de rodagem. Morou parte de sua
vida na capital do estado. Marcado por sofrimentos e “tentagGes™, procura
médicos e centros espiritas. Nada produz resultados. Um dia ganha uma
biblia e comega a l1é-la. Procura “os crentes”™, assiste a alguns dos seus cultos
e resolve “entregar tudo pra Jesus”. Demora, no entanto, a ser batizado.
Antes de vir para Monte Mor, reside em Americana (outra cidade da regidao).

Um dia, em oragao, recebe uma “ordem do Senhor” com a missao de ir
para Monte Mor. Vai com a familia ¢ come¢a um trabalho conversionista.
De sua iniciativa pessoal resulta um primeiro grupo de convertidos e a comu-
nidade constroi a Congregagdo com seus proprios recursos.
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As duas 1grejas da Assembléia de Deus foram introduzidas em Monte
Mor com uma diferen¢a de cerca de 7 anos entre uma e outra. Em ambos os
casos, a instauragdo das igrejas ¢ em tudo semelhante a da Congregagio.
Urna famihia “crente” sentiu-se vocacionada por Deus a “‘comegar uma
obra”™ em Monte Mor. Chegada ao municipio comega a realizar cultos em
casa e a fazer um trabailho conversionista, inclusive com “culto ao ar livre”
(pregagoes em praga publica, modalidade de trabalho conversionista abando-
nada hi anos pelos presbiterianos e condenada pela Congregagao Crista no
Brasil).

A ripida conversio de um namero suficiente de fiéis possibilitou a
constru¢do do templo da Assembléia de Deus do Ministério de Belém, na
entrada da cidade. A igreja do Ministério de Madureira tem um nimero
menor de filiados e ndo conseguiu ainda concluir seu templo.

A propria maneira como ¢ contada a historia do estabelecimento das
igrejas na cidade marca algumas diferengas ideologicas que aprofundarei na
terceira parte do estudo. Os luteranos, presbiterianos e batistas contam casos
de historias entre homens: a migragao de colonos alemaes para a regido; a
presen¢a de missoes presbiterianas de norte-americanos e o trabalho evange-
lizador dos primeiros convertidos paulistas; a mudanga para Monte Mor de
uma familia batista de migrantes letoes.

Os pentecostais invariavelmente contam uma historia profética, de or-
dens divinas e obediéncias humanas. E sempre o Senhor” quem se revela de
algum modo a um seu “crente’, e ordena a vinda para a cidade, a fim de que
seja iniciada “uma obra de Deus”. Mesmo que em um outro momento do
discurso o criador da igreja declare que veio para a regidao em busca de
trabalho, ao falar da origem dos “trabalhos de evangelizagdo™ de seu grupo
pentecostal, sempre dird que ele foi determinado por um chamado divino.

Quando os pentecostais chegaram a Monte Mor, o campo religioso local
estava dividido entre uma massa dominante de catélicos congregados em
torno da paroquia de Nossa Senhora do Patrocinio e de seu vigirio, ou
distribuidos entre os lugares e os agentes rurais de praticas catolicas popula-
res. Uma pequena e coesa comunidade de descendentes de alemaes lutera-
nos; um namero menor ainda de presbiterianos, quase esquecidos dos tem-
pos de fervorosa atividade missiondria; e uma fra¢ao ainda menor de batis-
tas, dividiam com os catohcos os espagos sociais e as alternativas de vida
religiosa coletiva. E a chegada dos grupos pentecostais que ira alterar o
equilibrio ecuménico anterior da pequena comunidade. Os pentecostais
chegam para uma atividade conversionista sem precedentes. Dedicam uma
parte relevante do seu tempo ao trabalho de evangelizagdo entre os morado-
res da periferia: trabalhadores da agricultura, operdrios ou pequenos artesdos
autonomos (pedreiros, carpinteiros, oleiros).
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Esta populacdo da periferia da cidade e das relagdes de trabalho local é
catolica, em sua quase totalidade. Mas é entre eles que os pentecostais
obtém quase todos os seus fervorosos adeptos. Veremos isto a seguir.

d) Os espiritas e as religioes sem igreja

Ha poucos espiritas em Monte Mor, mas desde 1960 foi construido um
Centro na cidade, fundado por um casal convertido depois de revelagGes
feitas a mulher. Ela sofreu, durante anos, de profundas alteragoes psiquicas.
Como nenhum ftratamento médico resolvesse, o casal procurou um Centro
Espirita em Jundiai. Durante a sessdo, o espirito protetor da mulher mani-
festou-se através de um dos médiuns, e indicou, como missdo libertadora de
seus sofrimentos, a criagdo de um centro em Monte Mor.

O casal, ja residente no municipio, comegou a tentar criar o centro, o
que sO foi possivel com as iniciativas de um médium, parente da mulher e
que, aposentado do seu trabalho na Rede Ferrovidria Federal, transfere-se
para Monte Mor e se dedica exclusivamente a edifica¢do do centro. Ele o
dirige até hoje, dividindo-se entre suas sessdes semanais e as que oferece em
um outro centro, na cidade de Americana.

Algumas pessoas da cidade, sempre moradores ligados ao trabalho urba-
no, praticam outras religioes sem igreja constituida em Monte Mor. Assim,
uma familia completa e mais o chefe de uma outra, converteram-se recente-
mente & Igreja Apostolica.'” Participam de cultos em Campinas e fazem por
sua conta um trabalho conversionista. Testemunhas de Jeovd de Campinas
tém feito incursdes proselitistas a Monte Mor, com alguma regularidade. Nao
hd ainda noticias de convertidos.

Finalmente, ndo ha centros ou terreiros de Umbanda na cidade, o que
parece estranho, se considerarmos que em Sdo Paulo, em Campinas e em
varias cidades maiores das proximidades de Monte Mor, hd atualmente uma
verdadeira pequena “‘explosio umbandista”. Quando perguntados, todos os
membros de outras igrejas negam a presenga de terreiros ou de crentes de
Umbanda na cidade. Mas é sabido que, com alguma freqiiéncia, pelo menos
alguns catolicos procuram tais centros ou terreiros em Campinas.

3. IGREJAS, AGENTES E FIEIS

Ninguém precisa acreditar rigorosamente na estatistica oficial, mas de
acordo com ela, Monte Mor tem uma das porcentagens altas de “evangé-
licos” (nome com que nelas comparecem os protestantes de migragdo, histo-
ricos e pentecostais) e baixas de espiritas.'' Em 1970, no Gltimo recensea-
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mento nacional, foram entrevistados 89,39% de catolicos, 5,70% de protes-
tantes e 1,62% de espiritas, no estado de Sdo Paulo. Na regido de Campinas
onde se inclui o municipio de Monte Mor, os nimeros sio equivalentes:
90,20% de catolicos, 5,88% de protestantes e 1,47% de espiritas. Nesta
cidade, os catolicos foram em 1970, 88,95%, os protestantes 9,.89% ¢ os
espiritas 0,44%. 0,40% possuem “outras religioes™ e 0,26% ndo se conside-
ram filiados a nenhuma delas. (IBGE, VIILY Recenseamento Geral, Série
Regional, Sao Paulo, vol. 1, Tomo XVIII, 2% e 3.2 partes).'’

Nao hd uma contagem diferenciada para o numero de fiéis de cada uma
das igrejas do municipio. Para uma populagio de cerca de 7.960 habitantes,
ha aproximadamente 800 evangélicos em Monte Mor, e ndo mais do que uns
30 espiritas. Entre os protestantes, perto de 65 sao membros comungantes
da Igreja Presbiteriana, pouco mais de 30 sdo batistas e por volta de 300 sio
luteranos. Em menos de 20 anos os pentecostais sio a metade dos protestan-
tes do municipio e, cada vez mais, todo o crescimento evangélico por con-
versdo, € pentecostal.

Vimos na parte anterior que cada uma das igrejas: a) aparece em Monte
Mor em um momento proprio, a partir do estabelecimento de uma paroquia
catolica; b) diversifica, apds as primeiras igrejas evangélicas, o campo reli-
gioso, oferecendo outras alternativas de filiagao; c) é constituida a partir de
um tipo de iniciativa mobilizada por uma categoria especifica de agente
religioso (leigo popular do catolicismo, padres-e missiondrios, pastores pro-
testantes, leigos migrantes estrangeiros, leigos migrantes nacionais). Veremos
agora que este campo religioso se articula sociologicamente com a formagdo
de grupos de filiados recrutados de classes e categorias de sujeitos sociais
diferentes. entre seus agentes eclesidsticos e seus fiéis praticantes.

Quase sempre os dados apresentados aqui sio obtidos de questiondrios
aplicados junto a 423 catoélicos (219 homens e 204 mulheres), 58 luteranos
(30 X 28), 20 protestantes (9 X 11)e 50 pentecostais (23 X 27)."*

a) Asrelagoes das quantidades

Em Sdo Paulo hd 4 centros maiores de romarias e peregrinagoes: o de
Nossa Senhora da Aparecida — ““santudrio nacional™, na cidade de Aparecida
do Norte, entre o Rio de Janeiro e Sdo Paulo; e os trés do “Senhor Bom
Jesus” — Pirapora do Bom Jesus., Bom Jesus dos Perddes e Bom Jesus do
Iguape. Pirapora do Bom Jesus ¢ o mais proximo de Monte Mor, distando
apenas 104 km. Todos os anos partem do municipio, depois de receberem
em praga puablica a bén¢do do vigirio, grupos de romeiros a pé, a cavalo, de
charrete, de caminhido e de automdvel. De acordo com o meio de transporte,
pequenos subgrupos saem da cidade em horas diferentes, ao longo de um dia
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e de uma noite, de modo a que, entre bandeiras e rojoes, cheguem todos
juntos “aos pés do Bom Jesus de Pirapora™.

Em 14 de julho de 1977 saiu uma das romarias; sua composi¢do era a
seguinte: a) romeiros a pé — 2 auxiliares de motoristas e 4 trabalhadores
subempregados; b) a cavalo — 4 sitiantes, 1 comerciante, e 4 empregados do
comércio, | funciondrio plblico. 3 motoristas, 4 operarios qualificados;
¢) de charrete — 3 sitiantes, | meeiro, 3 operdrios qualificados; d) de auto-
movel — 3 sitiantes, | comerciante e 1 operdrio qualificado. Jovens, foram a
cavalo 13 estudantes e 2 de charrete.

Procuremos reunir este curioso quadro de catolicos romeiros a um
outro, ndo menos festivo e, para o povo do lugar, ndo menos fervoroso.

Entre 14 e 24 de outubro de todos os anos, os caidlicos de Monte Mor
festejam seus “quatro santos padroeiros”: Sio Benedito, Sao Roque, Sdo
Lizaro e Sdo Sebastido.'* Esta é uma antiga festa de tradigdo rural. A
composi¢io dos homens responsiveis por setores dos festejos ¢ a seguinte:

Ocupug;‘io na - § é 5
sociedade 5 I o 3 = P
s | £ 1822 Sl 2les
2 | 2 S [BE|E s |82|85|3 8
A f = 7 e «| o e=sl1e =
: s |5 5 |2E|e8l2|8E|sE|5E
Posigdes na = |25 € |£8(2% = £ g g' 5 g =3
festa = |E5] 8 |Eg|l3F o al|l=s|EE
A |E2 O |lug|laa|l&=S|CE|ICR|F B
Festeiros dos
trés santos 3b - - -
Festeiros de
Sdo Benedito 15 - 4 4 2 1 5 2 -
Festeiros do
gado? 10 - - - - - -
Responsiveis
por barracas 4 - 1 - 4 - 8 1 -
Tesoureiros - - = = 2 ~ -
Leilogiros I 2 - £

{a) Um dos festeiros ¢, 40 mesmo tempo, sitiante ¢ comerciante,

(b) Sdo os doadores de bezerros ¢ novilhos para o “leilio do gado™, parte obrigatdria
de qualquer “festa de santo™.

{c) As mulheres participantes ativas da festa estdo também desigualmente distribui-
das, Duas sio esposas de sitiantes (os homens rurais gostam da festa, mas  ndo
gostam de ver suas mulheres participando delas, sobretudo i noite); 4 sdo esposas
de comerciantes; duas sio esposas de motoristas; 4 sio esposas de operdrios quali-
ficados; duas sio empregadas domésticas; 3 sdo professoras; 3 sdo operirias e 3 sdo
estudantes.
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Veremos um pouco mais adiante que os catolicos sdo “a gente do
lugar”. Eles sio também “quase toda a gente daqui”’, como se diz em Monte
Mor, ¢ ocupam todas as posi¢oes no sistema local de relagdes de trabalho:
sdo sitiantes, meeiros e trabalhadores rurais; quase todos os fazendeiros
nao-residentes em Monte Mor sdo também catolicos: sdo os pequenos comer-
ciantes e quase todos os comerciarios; sao os poucos profissionais liberais da
cidade; os funcionirios pablicos (todos os prefeitos e quase todos os funcio-
narios graduados); sio os operarios qualificados; os operdrios nao-qualifica-
dos ¢ os trabalhadores subempregados. Os dados dos questiondrios aplicados
registram 58,747 de trabalhadores bragais, incluidos os sitiantes e os traba-
Ihadores rurais ou urbanos, contra 41.25% de empregados “de colarinho ¢
gravata” ¢ donos de seu proprio negocio (funciondrios publicos, profis-
sionais liberais, bancarios, contadores, comerciantes e pequenos industriais).

Os nameros sociais dos catolicos sio equivalentes aos dos luteranos.
Eles sao 57.89% de produtores bragais (incluindo uma alta porcentagem de
sitiantes, produtores diretos) e 42,10% de trabalhadores nao-bragais. Entre
0s luteranos, na geragdo migrante a proporgdo de sitiantes era quase abso-
luta. Os nimeros se modificam, a partir da atual gera¢ao de adultos jovens,
em duas dire¢oes: a transferéncia do trabalho agrério para o urbano; a pas-
sagem do trabalho autonomo nos sitios, para o trabalho apropriado. Entre
38 homens entrevistados, hia 2 trabalhadores rurais, 5 pedreiros, 1 operirio
qualificado e 5 nao-qualificados.

Houve, nos anos herdicos de pregagdo evangélica, uma sequeéncia de
trabalho conversionista muito intenso nos sitios e nas fazendas da regido.
Mas os presbiterianos reinem hoje apenas uma meia dizia de familias de
sitiantes e, pelo que apuramos, apenas uma familia rural é batista. Os protes-
tantes historicos sio crescentemente urbanos e ndo-proletarios. 37,5% dos
homens sdo trabalhadores bragais, na maior parte dos casos, artesios urba-
nos relativamente autonomos (pedreiros). 62,5% sio donos de pequenos
negocios, empregados publicos, ou do comércio. Ao descrever a distribuigdo
social dos presbiterianos, o preshitero (um pequeno comerciante local
convertido do luteranismo) fez a melhor sintese ao dizer: *‘na igreja
tem desde gente que dd 1.900 cruzeiros mensais de dizimos, até quem dd
5 cruzeiros’,

Os pentecostais ocupam tanto as ruas sem asfalto da periferia da cidade.
quanto as profissoes mais subalternas dos sistemas locais de trabalho. Todos
os homens entrevistados sio trabalhadores bragais, inclusive o “cooperador™
da Congregacao Crista do Brasil e os didconos das duas assembléias de Deus.
Entre eles contamos 1 sitiante, | trabalhador rural, 7 operdrios urbanos
qualificados, 6 pedreiros, 2 trabalhadores bragais ndo-qualificados, 1 moto-
rista de caminhdo e 2 aposentados do trabalho bragal.'®
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O que caracteriza os catolicos, do ponto de vista de posi¢oes no merca-
do local de trabalho. é que eles estdo desigualmente presentes em todos os
postos. Junto ao vigario e participantes mais ativos da “vida da igreja”, estio
os profissionais e empregados graduados, os fazendeiros, os donos de peque-
nos negocios na cidade (comércio e indastria) ¢ os trabalhadores civis do
municipio. Mais proximos de um espago anterior de catolicismo popular,
congregado em torno ao culto de santos, a devogoes fumiliares e a presenca
de agentes religiosos nao-eclesidsticos (rezadores. etc.), estdo quase todos os
sitiantes, meeiros, trabalhadores rurais e operarios urbanos.

Os protestantes se dividem desigualmente como os catolicos, mas com
uma diferenca notavel. Os protestantes historicos ocupam, em maioria, as
posi¢Oes sociais equivalentes as dos catélicos da “vida da igreja”. enguanto
os pentecostais enchem seus templos de proletdrios e de subempregados
urbanos. Um pequeno esquema sera til para sintetizar o que foi dito até
aqui:

APROPRIADORES DE TRABALHADORES RURAILS
FORCA DE TRABALHO RELATIVAMENTE AUTONOMOS
(fazendeiros, comerciantes ¢ industriais) (sitiantes ¢ meeiros)
CATOLICOS (paréquia) CATOLICOS (populares)
PROTESTANTES LUTERANOS
(raros LUTERANOS) (raros PROTESTANTES)
TRABALHADORES LIBERAIS TRABALHADORES DE VENDA DL
OU EMPREGADOS PUBLICOS FORCA DE TRABALHO BRACAL
URBANOS (operdrios rurais ¢ urbanos,
subempregados urbanos)
CATOLICOS (paroquia) CATOLICOS (populares)
LUTERANOS LUTERANOS
(raros) PROTESTANTES PENTECOSTAIS

Em Monte Mor, a posi¢io no sistema de relagdes de trabalho correspon-
de, via de regra, ao lugar de origem do sujeito. 59,6% dos catdlicos sio do
municipio e viveram sempre nele. 14,6% vém de municipios da regido e
cerca de 17% sdo de Campinas, da capital, ou de outros municipios do
interior. Entre todos os homens entrevistados, 20 vieram do estado de Minas
Gerais e 16 de outros estados da federagdo. Sdo estes migrantes os que
ocupam maci¢amente os postos de trabalho bragal e as posi¢oes de venda de

68



forga de trabalho, ou de autonomia relativa, como pequenos artesdos, em-
preiteiros de seu proprio trabalho.

Ora, uma proporg¢do entre a procedéncia migrante e a venda de forga de
trabalho bragal ¢ muito mais acentuada entre os pentecostais. Um grande
numero deles € a ““gente de fora”. convertida a religido atual em suas cidades
de origem ou, com maior probabilidade, em uma das muitas cidades por
onde transitam em Sdo Paulo as levas de trabalhadores bragais da lavoura,
das construgoes civis, ou das fabricas. 18% dos pentecostais sao nascidos em
Monte Mor, 14% vieram de municipios da regido, 54% chegaram de Campi-
nas ou Sdo Paulo, 16% de municipios agririos do estado e 46% dos outros
estados, principalmente de Minas Gerais. A maior parte destes migrantes:
a) saiu direto do trabalho rural em seus lugares de origem e transferiu-se. ja
em transito, para o trabalho operdrio urbano: b) saiu do trabalho rural em
seus lugares de origem, conheceu outras experiéncias de trabalho rural em
Sao Paulo (por exemplo, passando de sitiante ou de meeiro em Minas Gerais
para “volante”™ — trabalhador diarista — em Sdo Paulo), transferindo-se para
o trabalho urbano depois de chegar a Monte Mor.

Originados do trabalho conversionista de missiondrios ou fiéis estran-
geiros, ou constituidos como uma colonia alemad, os luteranos e protestantes
historicos de Monte Mor sdo hoje, quase todos, a “gente do lugar™. 86,2%
dos luteranos sdo do municipio, 3,4% de municipios da regido. 3,4% de
Campinas e 6,9% de outros estados. De modo correspondente, 70% dos
presbiterianos e batistas sio de Monte Mor, 257 de municipios da regido e
5% vieram de Campinas. Entre todos os entrevistados nenhum protestante
migrou de outro estado e, de fora de Sdo Paulo, existe apenas um casal de
letdes batistas.'® _

Finalmente. o alcance do estudo escolar dos membros dos diversos
grupos religiosos acompanha os nimeros da participa¢do no trabalho e da
procedéncia. 14,25% dos catolicos, 6,89% dos luteranos, 5,0% dos protes-
tantes e 42% dos pentecostais sdo analfabetos, ou apenas sabem ler e escre-
ver rudimentarmente. Num grau mais acima, 74% dos catolicos, 67,24% dos
luteranos, 75% dos protestantes e 54% dos pentecostais fizeram, pelo me-
nos, parte do curso primdrio. 4,75% dos catolicos, 6,89% dos luteranos, 20%
dos protestantes e 4% dos pentecostais possuem o curso secunddrio incom-
pleto. Finalmente, 7,0% dos catolicos e 8,62% dos luteranos pesquisados
completou o curso secunddrio e fez. pelo menos. parte de algum curso
superior.

Entre os pentecostais arrolados no primeiro grupo, quase todos os que
sabem ler e escrever ndo receberam qualquer instrug¢io escolar em seus luga-
res de origem. Sdo neoleitores que se alfabetizaram precariamente depois de
convertidos, com esfor¢o proprio e com objet.vos de conseguir ler a Biblia.
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Nio foi feita uma pesquisa através de questiondrios com os espiritas. No
entanto, visitamos por mais de 8 vezes o Centro e participamos de varias
“sessdes de desenvolvimento™ Em Monte Mor todos os espiritas acompa-
nham, a partir dos proprios médiuns. posigdes no sistema de trabalho equi-
valentes em tudo a dos pentecostais. Sio predominantemente trabalhadores
bracais ndo-proprietirios. Apenas uma familia. de um dos bairros rurais do
municipio, e de sitiantes. A maior parte dos espiritas veio também de outros
municipios de Sdo Paulo e todos eles possuem um baixo grau de instrugdo,
possivelmente inferior mesmo ao dos pentecostais.

A situagdo social dos espiritas de Monte Mor ndo ¢ a mesma da de
outros, em outros municipios do estado. Em cidades maiores hi quase sem-
pre centros espiritas e centros ou terreiros de Umbanda (“espiritismo de
mesa branca™ ¢ “espiritismo de terreiro”. como dizem alguns). Nestes casos.
os mais frequentes, ha uma separa¢io quase equivalente a que existe em
Monte Mor entre o protestantes historicos e os pentecostais. Constituem os
grupos espiritas, a pequena burguesia urbana. raros operarios ¢ um nimero
quase insignificante de trabalhadores rurais. O proletariado urbano e parte
dos trabalhadores rurais recorre com maior freqiéncia aos servicos da Um-
banda. Em cidades de porte médio, hda um “branqueamento”™ da Umbanda
que passa a ser muitas vezes controlada por setores menos escolarizados da
burguesia urbana.

b)  As relagoes e os usos da feé

Trés fatores da ordem das rela¢oes sociais no campo religioso respon-
dem pela posicio de um grupo confessional neste campo. bem como pela
constituigdo da ideologia religiosa que cada um deles produz para tragar
simbolicamente o estatuto de sua legitimidade: 1.9) a posigio de classe dos
agentes eclesiasticos X o do nicleo dominante de leigos (os fiéis atuantes
nos servi¢os da religido e/ou determinantes, desde fora, da orientagdo destes
servigos; 2.9) as aliangas de prestagdo de servi¢os religiosos estabelecidas
entre os agentes eclesidsticos e categorias de leigos filiados & igreja; 3.9) as
alternativas derivadas, de participa¢io e controle. de parte de agentes ¢
leigos, em setores determinantes das relagdes sociais (politica local. sistema
juridico, educagio, etc.).

Ja na discussdo do aparecimento da Igreja Catolica no municipio, pro-
curei indicar brevemente como o processo de sua constituicdo representa
uma imposi¢do de uma ordem religiosa erudita e dominante sobre uma
outra, popular e dominada. A criagdo progressiva de uma paroquia catolica
no lugar, representa a destituicao do controle religioso exercido por leigos
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catolicos ligados ao trabalho rural. O vigdrio passa a ser a presenca oficial da
ordem hierdrquica constituida. Ele conduz *“a religido da sociedade”™. Os atos
publicos catolicos sdo servigos a Monte Mor e nunca a setores restritos. Os
dias de festa da igreja sdo os dias de festa da cidade. ou entdo, os dias de
festa da cidade sdo comemorados com rituais da igreja, como o dia 24 de
maio, data da emancipagio politico-administrativa de Monte Mor, que co-
mega com uma missa campal.'’

No interior da ordem da paroquia. os leigos se diferenciam ocupando
diversas posi¢des, mantendo com os vigdrios relagdes de controle e deferén-
cia, e participando de associagdes e rituais segundo seus dados de classe e
cultura. A oposi¢do tradicional entre um espaco de catolicismo popular e
um outro de catolicismo oficial acompanha, também em Monte Mor, uma
linha de classe social ¢ uma linha de articulacdo rural X urbano.

O padre constroi a ordem da paroquia através de aliangas com as *'pes-
soas de bem” da cidade. Com a participagdo de leigos escolhidos ele produz:
a) a ordem hierarquica da igreja local, sob seu comando direto e através da
delegagdo de servigos e segredos especificos do capital religioso a um peque-
no grupo de leigos co-responsaveis (ministro da palavra, ministro extraordi-
nario da eucaristia);'® b) a ordem para-institucional da igreja local, através
dos servigos, igualmente especificos e restritos, de associagoes laicas de culto
coletivo.

As associacoes laicas — tanto as irmandades de tradi¢do portuguesa
quanto as associagobes pias ¢ os movimentos recentes — recrutam leigos.
segundo a opinido dos seus membros, “de tradigdo™, ou ““das melhores
familias de Monte Mor™. Ndo sio os maiores fazendeiros os membros da
Irmandade do Santissimo Sacramento, mas eles sdo alguns dos seus melhores
representantes na cidade. A Irmandade é hoje uma espécie de pequena guar-
da de honra da igreja. Homens ¢ mulheres “de bem™ fazem parte dela e.
segundo o ministro extraordindrio da eucaristia, “todos os prefeitos de Mon-
te Mor, fora o atual, foram da Irmandade do Santissimo’. As outras irman-
dades sdo menos importantes ¢ estio decadentes. O mesmo acontece com a
Congregagdo Mariana, até ha algum tempo, considerada como "o brago
direito do vigario”. As mulheres ¢ mocas da cidade sio oferecidas varias
associagdes de culto laico, religiosamente fervorosas e politicamente inex-
pressivas, no proprio jogo das relagoes de poder paroquial. Finalmente, mo-
vimentos laicos mais autonomos ndo existem, ou sio pouco atuantes. Estio
no primeiro caso grupos leigos de atuagdo politica como a Associagao Cato-
lica Operaria; estao no segundo. movimentos de pequena burguesia e criagio
recente, como os Cursilhos de Cristandade.

O modo como se ddo as aliangas entre leigos e padre parece ter produ-
zido até agora uma estranha combinagdo de “tempos’™ dentro da paroquia
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de Nossa Senhora do Patrocinio. O vigario prestigia ao extremo a Irmandade
do Santissimo Sacramento e ndo demonstra maior interesse pela formagao
de agrupamentos laicos pos-conciliares. Por outro lado, delega poder reli-
gioso a leigos escolhidos nos moldes mais modernizantes do catolicismo, mas
evita cuidadosamente qualquer tipo de atividade religiosa construida sobre a
experiéncia de Comunidades Eclesiais de Base, sem divida a experiéncia de
renovagao mais significativa, hoje, na lgreja Catolica do Brasil.

Em outras paroquias de Sao Paulo e de virios outros estados, esta
modalidade de reorganizagdo das relagoes de trocas de servigos religiosos
entre os padres e os leigos: a) ¢ dirigida preferencialmente ao proletariado
rural ¢ urbano; b) contesta a ordem hierdrquica da igreja e obriga a uma
efetiva redistribuigdo das responsabilidades pela gestdo do capital religioso:
¢) provoca uma presenga laica com caracteristicas marcadamente politicas
que atualizam o proprio desempenho da igreja na sociedade nacional.'”

Os sitiantes ¢ outros produtores agrarios, assim como os operarios urba-
nos da periferia da cidade, comparecem aos atos e exercicios paroquiais
esporadicamente, uma vez que, em maioria, estdo cada vez mais a margem
das associagoes e dos cargos leigos relevantes. Sdo esses fiéis, sobretudo os
sitiantes ¢ meeiros, 0s que se conservam mais apegados a uma pratica religio-
sa devocional, familiar, ndo-associativa ¢ ruralmente comunitdria, tipica do
catolicismo popular.

Sobre segmentos de uma mesma sociedade que se considera “catolica”,
os protestantes fazem de suas igrejas comunidades separadas, os pentecos-
tais, comunidades antagonicas e 0s espirilas, o espa¢o de servicos a uma
clientela ndo comprometida.

Entre catolicos, luteranos e presbiterianos hi no momento uma paz
ecumeénica. Ela parece ter existido sempre entre os dois primeiros porque,
como vimos, os luteranos formaram uma comunidade ¢ uma igreja separa-
das, sem atividades de conversio sobre os catolicos do lugar. Até hoje os
luteranos sdo considerados como “a gente dos sitios”. mesmo depois de
tantas transferencias para a cidade e para o trabalho urbano. Fora os catoli-
cos, os seus leigos sdo os que participam hoje mais intensamente de todos os
sctores da pequena vida comunitiria de Monte Mor. No entanto, de modo
diferente da atuagdo dos catolicos, raramente participam da politica local
em postos de alguma relevancia. ™"

O pastor luterano serve a mais trés comunidades. E responsivel pela
vida religiosa de todas elas e se sustenta do que recebe como contribuigio de
cada uma. Sob um aspecto, os luteranos de Monte Mor estdo mais proximos
dos catolicos do que dos outros protestantes. E que o trabalho religioso da
igreja ndo alcanga com regularidade a todos os {iéis nominais. Em sucessivos
sermoes que escutamos durante cultos de domingo, o pastor repetia queixas
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sobre a auséncia de numerosos leigos da igreja, sobretudo os mais jovens: e
sobre 0 pouco envolvimento pessoal da maioria dos fiéis. Em momentos de
menor paciéncia, indicava a quantidade de bancos vazios e se perguntava se
aquela ndo era uma “igreja de velhos™.

Presbiterianos e batistas compdem “‘pequenas igrejas da gente média da
cidade”, como muito bem definiu um deles. Uma atuagdo proselitista inten-
sa é, para ambas, uma coisa do passado. As vezes ela parece haver-se encer-
rado no momento em que se descobriu que o nimero de convertidos e
descendentes estava mais ou menos igual ao nimero de bancos disponiveis
no interior do templo. Uma observagao historica mais acurada de presbite-
rianos e batistas no interior do pais, refor¢aria o conhecimento de como se
constitui, dentro de uma “sociedade catdlica” como a brasileira, o campo
confessional protestante. A atividade proselitista — sobretudo no caso pres-
biteriano — ¢ feita através de missionarios, inicialmente norte-americanos. e
cresce bastante com a conversdao de “pessoas de bem™ Ainda que as igrejas
presbiterianas recrutem “a gente do povo™, é com a lideranca fervorosa de
profissionais liberais, de executivos de médio porte, de pequenos empresd-
rios de industria e coméreio, de empregados de firmas ou do governo, que
ela se constitui e organiza seu sistema local de controle. O desempenho
conversionista parece decair quando o repertorio de convertidos nao-popula-
res estd por completar-se.

Ao contrario dos pentecostais de agora, os protestantes historicos, tal
como os catolicos, consolidam igrejas legitimamente subordinadas as classes
dominantes, exercidas por agentes da pequena burguesia e com mecanismos
de controle sobre a conduta social e o desempenho religioso das classes
populares. Mesmo quando pobre, o pastor presbiteriano ou batista ¢ um
agente erudito, e a sua atuacdo ndo s6 conduz uma ideologia erudita (a
ideologia dominante), como a apresenta como modelo a ser inculcado e
seguido. Mais do que o catdlico, todo o proletdrio protestante nega a‘'sua
classe (na roupa, nos modos, nas aspira¢des e no discurso) ao afirmar a sua
fe.

A auséncia atual de um proselitismo protestante contestador da ordem
social e da dominancia catolica, resultou em dois efeitos aparentemente
opostos para presbiterianos e batistas de Monte Mor. Em primeiro lugar
isolou-os da vida social, em uma pequerta ¢ bem estabelecida comunidade
exemplar, quase a margem da sociedade envolvente. Em segundo lugar, inte-
grou-os pacificamente na ordem do campo religioso, com espagos, direitos e
caracteristicas hoje em dia ndo contestados. Todo mundo sabe quem sdo os
protestantes, quantos sdo, e o que fazem. Eles ndo se envolvem nos negdcios
politicos “‘dos de cima™ e em muito pouco estio presentes entre “os de

baixo”.?!
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Tal como o luterano, os pastores protestantes de Monte Mor sdo funcio-
narios eclesiasticos de dedicagao exclusiva. Além da cidade, atendem em
outras da regido e, alternadamente, comparecem a Igreja Evangélica de Mon-
te Mor a cada 15 dias, para dirigirem os cultos dominicais.*?

E especificamente sobre a reserva periférica de catolicos populares, dei-
xados de lado hoje em dia por presbiterianos ¢ batistas, que os pentecostais
recrutam os seus fiéis. Fora um ou outro pentecostal convertido do protes-
tantismo historico (sobretudo dos batistas), todos os “crentes” das trés
igrejas de Monte Mor foram antes catolicos. Nao € dificil concluir que,
sociologicamente, os pentecostais estao para os protestantes historicos como
os catolicos populares para os eruditos e oficiais (os “fi¢is de paroquia™). Ha
uma acentuada diferenca entre um lado e outro, no entanto. Os pentecostais
constituem, contra os profestantes, igrejas institucionalizadas, atuantes e de
crescimento explosivo. Ao mesmo tempo, produzem ideologias religiosas
exclusivas e publicamente declaradas em oposigdo as religides eruditas (cat6-
licos e protestantes) e as religioes “demoniacas’ (espiritas e umbandistas).

Enquanto os catolicos se apresentam como a sociedade local e os pro-
testantes como uma comunidade separada de crentes, os pentecostais identi-
ficam-se como um povo eleito e oposto “ao mundo™ (onde estao as outras
religives). Todo o trabalho conversionista ¢ feito sobre as populagdes perifé-
ricas da cidade e concentrado sobre operdrios urbanos e trabalhadores rurais.
Diferentes de catolicos eruditos ¢ dos protestantes, quase todos os “pente-
costes” seguram suas biblias com as mesmas mdos calejadas com que os
catolicos populares seguram seus ter¢os. Os “‘crentes” de Monte Mor sdo
uma gente recrutada entre subempregados (que logo se empregam), pedrei-
ros, operarios de fabricas e trabalhadores rurais. Nos municipios vizinhos de
economia agraria de plantation da cana-de-agucar, grande niimero dos pente-
costais serdo os trabalhadores “volantes™.

Os proprios agentes eclesidsticos das igrejas pentecostais de Monte Mor
sdo trabalhadores bragais e fazem disto um ponto de honra. O “cooperador”
da Congregagdo Crista no Brasil repetia com insisténcia: “aqui ninguém
ganha pelo trabalho do Senhor. Eu mesmo sou um humilde operdrio do DR
(Departamento de Estradas). Na Biblia esta escrito, ‘de graca recebésteis, de
graca dai’, e Sdo Paulo vivia do seu trabalho, para ndo pesar no bolso dos
irmaos™.*?

Depois de constituirem ndo sO uma igreja, mas uma verdadeira comuni-
dade oposta a sociedade inclusiva, os pentecostais “‘saem do mundo” e
vivem a igreja. Isto significa que eles se recusam ainda hoje a participar de
toda a vida social de Monte Mor, de que podem liviemente se esquivar.
Trabalham para senhores catolicos. Sao reconhecidos por todos como “a
melhor gente para o trabalho™ (em Campinas as empregadas domésticas
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“crentes” sdo disputadas pelas patroas). Votam. quando altabetizados. de
preferéncia em candidatos “evangélicos™ (sempre existentes. no caso da po-
litica estadual e nacional) e ndo participam, de modo algum, em qualquer
outro tipo de atividade politica ou de classe.

Os espiritas de Monte Mor formam a igreja, ao mesmo tempo, mais
aberta a todos e mais separada de todos. Qualquer pessoa pode ir a uma de
suas duas sessdes noturnas semanais. Qualquer pessoa, sem sequer se apre-
sentar, pode “pedir um passe” e receber servicos dos dois médiuns princi-
pais. Os frequentadores do Centro Espirita sio a mesma gente da periferia
da cidade. Ali nao ha exigéncias de fidelidade religiosa, de presenga not
rituais e de um comportamento exemplar. O Centro divide-se entre uma
clientela esporddica e um pequeno grupo de médiuns “em desenvolvimen-
to”. Os médiuns sdo aqueles que se descobrem possuidores de poderes espi-
ritas (em geral manifestados através de “sofrimento™ e de alteragdes psiqui-
cas) e que participam das sessdes semanais do Centro, para o desenvolvi-
mento do seu poder de controle sobre os espiritos de “desencarnados™ que
os utilizam como “aparelhos™ para comunicagdes com o mundo dos vivos.

Como em Monte Mor ainda nido existem centros de Umbanda consti-
tuidos, mesmo contra a vontade dos seus médiuns, os espiritas ocupam o
lugar dos servicos e da identidade que os membros dos outros grupos religio-
sos reservam para os umbandistas. A posi¢do ocupada pelos espiritas se
reforca pelo fato de que, tanto os médiuns quanto os clientes, sio a gente do
povo e da periferia de Monte Mor. Ja fizemos referéncia ao fato de que em
cidades maiores ¢ comum o exercicio do espiritismo, como religido, por
sujeitos sociais da burguesia urbana: profissionais liberais, comerciantes. fun-
ciondrios publicos. Nessas sociedades o espiritismo aparece como uma reli-
gido erudita e se opoe, dentro do campo confessional meditnico, a Umban-
da.

Desde o comeco deste estudo dividimos o catolicismo de Monte Mor em
duas dreas organizadas de crenga e de culto, o catolicismo popular dos
agentes leigos da zona rural e o catolicismo oficial (a lgreja Catolica consti-
tuida), erudito e dirigido por agentes urbanos. Se conservamos esta divisdo
até aqui, este ¢ o momento de afirmar que os grupos religiosos do municipio
podem ser divididos da seguinte maneira, de acordo com a posigdo sociai ¢ a
posi¢cdo religiosa de seus agentes de controle: a) cinco grupos com agentes
populares (nao-eruditos do ponto de vista cultural. e ndo-dominantes, do
ponto de vista politico), produtores civis ndo-dedicados com exclusividade
ao servico religioso e nao-remunerados por seu desempenho ritual -~ o catoli-
cismo popular (agentes: sitiantes ¢ trabalhadores rurais), a Congregacio ('ris-
1@ no Brasil (agente: operirio urbano ndo-qualificado), a Assembléia de Deus
do Ministério da Missdo (agentes: operdrios urbanos), a Assembléia de Deus
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do Ministéno de Madureira (agentes: operdrios urbanos) e o Centro Espirita
(agente: operdrio ferrovidrio, atualmente aposentado): b) quatro grupos com
agentes criditos. niao-produtores cvis, dedicados com exclusividade ao servi-
co religioso ¢ remunerados por seu desempenho ritual — o catolicismo ofi-
cial, a lgreja Luterana, a lgreja Preshiteriana ¢ a lgreja Batista.

Do ponto de vista confessional, o campo religioso de Monte Mor divi-
de-se atualmente em tres grandes setores: o catolico, o protestante e o
meditmeo. O setor catolico subdivide-se em uma drea popular e outra,
oficial. O protestantismo local subdivide-se em uma igreja de imigragdo, duas
igrejas do protestantismo historico e tres igrejas pentecostais. O setor medin-
ico. por enguanto. ¢ constituido por um so grupo espirita.

No entanto. do ponto de vista das articulagdes concretas com a socie-
dade. atraves das trocas de servicos entre classes e agentes eclesiasticos, sob
esta divisio confessional proclamada (ou seja. explicitada por agentes e lei-
gos) ha uma outra divisio pratizada. ¢ ela segue uma linha de classe e
diferenca cultural de identidade religiosa. que reune. de um lado. as religioes
eruditas e. de outro. as religioes francamente populares. da seguinte maneira:

CATOLICISMO OFICTAL X PROTESTANTISMO

yarogquel catdhica igrega luterana
4
igreja preshiteriana
grega batista

X X X
CATOLICISMO POPULAR PENTECOSTALISMO ESPIRITISMO
sistemis catoheos populares . Cristd no Brasil
de crenca ¢ colto sob controle AL de Deus (Missio)
de agentes populares A. de Deus (Madureira)

Procuremos ver como, simbolicamente. a ideologia religiosa dos grupos
confessionais de Monte Mor constitui a ordem e o codigo das relagies entre
as igrejas.

4. AS REPRESENTACOES DA SANTIDADE

Uma parte importante da tarefa simbolica do agente eclesiastico € a de
produzir, reproduzir e inculcar aquilo que chamamos aqui de estatuto de
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legitimidade da religidgo. Uma parte importante da tarefa de fidelidade do
leigo € a de confirmar, com a sua crenga consentida, o estatuto produzido
pelo padre, pelo pastor ou pelo médium.

Cada uma das igrejas de Monte Mor estabelece a sua legitimidade cons-
truindo. simbolicamente. um espago de religioes e de igrejas; estabelecendo,
sobre ele, posicoes e relagoes de/entre grupos religiosos: definindo a especifi-
cidade dos fundamentos verdadeiros de suas relagoes com a divindade, logo.
dos seus direitos a gestdao exclusiva ou preferencial dos bens de salvagao. **
Por outro lado, em termos de atuagdo social, o estatuto de legitimidade
redefine sujeitos sociais como sujeitos religiosos, para estabelecer, com os
critérios da religiao, os direitos e os modos de participagdo social dos agentes
e dos leigos da igreja

Para constituir o dominio do religioso e, no seu interior, o dominio
confessional de uma religido, a ideologia produzida por uma igreja langa mao
de indicadores acreditados como sociais ¢ de indicadores considerados como
propriamente religiosos. Uma igreja se profetiza como legitima porque ga-
rante que representa a delegaciao sagrada de uma ordem de crenga e de
pratica entre os homens e a divindade; e também porque, no limite, uma ou
mais categorias de sujeitos sociais sdo os seus agentes e 0s seus fiéis.

A leitura paralela do estatuto de legitimidade das igrejas de Monte Mor
aproxima o leitor de um amplo universo de simbolos onde se combinam os
principios de identidade do sagrado comuns as grandes vertentes religiosas
ocidentais, com componentes cotidianos da cultura popular brasileira. To-
dos os deuses e demonios e todas as modalidades de relagdes entre eles e os
homens parecem coexistir no interior de uma grande matriz simbolica de
uso comum. sobre a qual cada grupo religioso faz seu proprio recorte e
combina seu repertorio de crengas, de tal maneira que, para repetir Weber e
Freud. muitas vezes os deuses de uns sao os demonios dos outros. Onde
também a linguagem de fazer verdadeira e respeitavel ““a minha religiao™,
proclama como sacerdote o meu agente do sagrado, enquanto classifica
como feiticeiro ou como falso profeta, o do meu vizinho.

Catolicos, luteranos, presbiterianos, batistas, pentecostais e espiritas de
Monte Mor consideram, em conjunto: como “‘maus espiritos’”, como demo-
nios ou como “‘entidades atrasadas”, os “santos” e divindades que os umban-
distas acreditam ‘“‘baixar” em seus terreiros, nas noites “de gira”. Os “pais-
de-santo” da Umbanda sio unanimemente proclamados como “uma gen-
te ignorante”, enquanto sujeitos sociais, ¢ sio “feiticeiros™, enquanto sujei-
tos religiosos. Justamente por ser identificado pelos agentes das outras igre-
jas locais como a pessoa mais proxima dos pais-de-santo, ¢ o médium diri-
gente do Centro Espirita quem mais estigmatiza a Umbanda.** Em algumas
entrevistas, tanto ele quanto o padre catolico separadamente agradeciam a
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Deus porque, “pelo menos até agora, nao temos a Umbanda aqui em Monte
Mor”. O médium acredita no poder de o pai-de-santo trazer ao seu terreiro
as “entidades da Umbanda™, mas ndo considera legitimas, nem a sua pratica,
nem os usos que da ao seu poder religioso.*®

Mas o padre e os fiéis catolicos atribuem aos espiritas o que os espiritas
dizem da Umbanda das cidades vizinhas. Eles recorrem aos “espiritos dos
mortos™, a entidades espirituais ilegitimas e, assim, atentam contra a palavra
de Deus e pecam contra a sua vontade. O exercicio do espiritismo €, em si
mesmo, um grande pecado e uma grande profanagao. Os seus médiuns agem
como feiticeiros e muitas vezes exploram financeiramente os ingénuos (o
medium dirigente do Centro sempre insistiu em que “aqui ndo se cobra um
centavo de ninguém™). Para a maior parte dos catolicos, os espiritas ndo sao
sequer Cristaos.

Os protestantes contestam a respeitabilidade religiosa dos catolicos na
medida em que eles. mesmo sem cairem nos erros grosseiros dos espiritas,
produziram um repertorio indevido de mediadores entre Deus e os homens.
¢ praticam, sobre eles. rituais idolatras. Para um protestante, se o espirita é
um nao-cristdo, o catolico ¢ um cristdo ilegitimo. O catolico recorta o
mundo religioso local entre um lado ndo-cristao (Umbanda e espiritismo) e
um outro. cristdo (catolico e protestante). de que u igreja legitima ¢ a
catolica. O protestante divide o campo cristdo em dois lados igualmente
opostos: “"ndo estar no evangelho™ (catolicismo). “estar no evangelho™ (pro-
testantismo).

Por seu turno. os pentecostais reconhecem como empobrecidos, diunte
dos seus. os sistemas protestantes de crenga e de pratica. Acreaitando de
maneira quase correta no Deus verdadeiro, os protestantes teriam perdido de
vista o poder apostolico da igreja primitiva, de conviver. no cotidiano. coin a
presenga viva deste mesmo Deus. sob a forma do Espirito-Santo. E comum
um pentecostal dizer que os protestantes de Monte Mor sdo uma gente mais
instruida e que tem “mais leitura ¢ conhecimento da Biblia™. Mas eles ndo
tem o conhecimento ¢ o poder de Deus, que sio “dados™ ao fiel pentecostal
diretamente pelo Espirito Santo. Assim. sobre o recorte protestante do
campo religioso. os ‘crentes” apostam em outro plano oposto, para separa-
rem-se dos protestantes. De um lado estdo os pentecostais. que acreditam no
poder atuante do Espirito Santo sobre a lgreja ¢ os ficis. De outro lado estdo
os protestantes que. sendo “do evangelho™. consideram o “pentecostes”
como um acontecimento historico. passado em outro lugar ¢ num outro
tempo. ¢ que nido se atualiza mais em cada “crente™.

Os protestantes ndo reclamam dos pentecostais so os erros de leitura da
Biblia. Reclamam principalmente o fato de que, sendo os seus agentes “uma
gente sem instrugdo ¢ sem qualquer formagao teologica™. produziram uma
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popularizacao ilegitima da doutrina evangélica™. Uma popularizagio seme-
lhante a que os catolicos populares teriam realizado, sobre os modos de
crenca e culto do catolicismo erudito. *’

Com uma linguagem mais canonica do que evangelica. os catolicos “da
paroquia” acusam os praticantes do catolicismo popular de serem uma “gen-
te atrasada e ignorante™, supersticiosa ¢ responsivel pelo modo depreciado
com que o catolicismo em geral ¢ avaliado pelos protestantes. Por outro
lado, fazem aos pentecostais acusagOes semelhantes as dos proprios protes-
tantes, no sentido de que eles sdo  como os catolicos populares “gente
sem instrugdo”, cujo maior erro ¢, tumbém, o de haverem popularizado uma
religiio erudita (o protestantismo erudito). Com muito menos empenho, em
um tempo de aproximagoes ecumenicas, os catolicos reconhecem nos pro-
testantes a perda de uma legitimidade cristd, que se preserva somente atraves
da sequiéncia de uma tradi¢do evangélica e canonica de que a igreja catolica ¢
a inica continuadora e guardia.

Finalmente, os espiritas fazem uma explicagio bastante diferente das
relagoes de legitimidade entre as religices de Monte Mor. Todas us religioes
sdo verdadeiras em principio, dizem, mas ocupam espacos diferentes em
termos de “evolugio™. A religido mais evoluida ¢ o espiritismo (“a verda-
deira religido, a verdadeira filosofia, 4 verdadeira ciéncia™, dirdo repetida-
mente): distantes, e em segundo plano, estao o pentecostalismo ¢ o protes-
tantismo; depois o catolicismo, uma religidgo politicamente dominante e
opressora, segundo o médium dirigente, ¢ confessionalmente atrasada. Nos
limites entre a religido e a magia, estd a Umbanda.

Entre religides sob controle de sujeitos sociais equivalentes ¢ eruditos
(catolicos, luteranos, presbiterianos e batistas, estes, no limite) as oposi¢oes
sdo constituidas sobre diferengas de crenga e culto. Entre religioes de classes
antagonicas (sujeitos sociais populares X sujeitos sociais eruditos), as oposi-
¢Oes sao determinadas por diferengas de classe e de cultura. Um catolico de
Monte Mor diz isso de modo exemplar: “os luteranos sio quase como os
catolicos, se a gente ndo olhar os detalhes. E quase uma coisa s0. Ja os
protestantes, ¢ um pouco diferente, mas tem certas mudangas na igreja
(catélica) que estio fazendo tudo ficar quase de um jeito so. Agora. ji os
pentecostais sdo uma gente fanatica e ignorante, ¢ os espiritas ¢ s6 mesno
uma negrada que vai 1a”.** Um pentecostal disse, por sua vez: “nos somos a
Igreja do Senhor. Somos uma gente pobre, mas somos os eleitos. Mas vs
ricos ja estao condenados”. Entre todos os agentes religiosos, ¢ o dirigente
espirita 0 que mais enfatiza o fato de que as religides eruditas e, sobretudo,
a igreja catolica, estdo associadas ao poder do estado e sdo sempre opressoras
das religides populares.

A escala de legitimidade religiosa de cada uma das igrejas do municipio
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classifica os grupos confessionais segundo valores que vio de um polo “mais
legitimo™ (mais ortodoxo. mais verdadeiro, “a minha religiao™). at¢ um polo
oposto, “menos legitimo™ (menos ortodoxo. menos verdadeiro, “as outras
religioes™). Para que o exame desta classiticagio nio se estenda por muitas
paginas ainda, vejamos como ela poderia ser reunida em um sO esquema:

Cristiinismo

NIO=CrIsLRInsm

CATOLICISMO
(eristinismo legitimo)

FSPIRETISMO
UMBANDA

PROTESTANTISMO
PENTECOSTALISMO
(eristiansmo tegitnmo)

Cristianisimo Croistrmsimo =
i k- i Nio-cristinismo
cvingeheo nav-cvangehico
ae
'2 2 PROTESTANTISMO CATOLICISMO FSPIRITISMO
> --é (eristiamsmo legitimo) teristamismo leg ftimo) UMBANDA
S| PENTECOSTALISMO
(eristianismo ilegitimao)
Cristianismo Cristrimismo Crstiamsmo MNio-
pentecostal evangdlico nao-vvangelico Cristinismo
".5
,_8 & PENTLECOSTA- PROTLESTAN- CATOLICISMO] FSPIRTTISMO
53 LISMO TISMO ferstianismo | UMBAND A
> E . ; ;
& (eristianismo (erstianmismo Hegitimoe)
|ug|‘1|mu} inadeguado)
rehgiio mais evoluida —— religido menos eveluida
.g :‘: ESPIRITISMO < PENTECOSTALISMO - CATOLICISMO - UMBANDA
52 | (religido PROTESTANTISMO  (religido (g
- 3 plenamente (rehigidoes menos atrasada)

evolufda) evoluidas)

Se reunirmos imediatamente uma classiticagiao produzida sobre avalia-
¢oes ideologicas de legitimidade, o outro critério diferenciador. importante ¢
sempre manifesto no discurso de agentes de todos os grupos. teremos uma
classificagdo complementar, baseada em oposigoes entre uma ordem eclesial
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e simbolica erudita ¢ uma outra, popular. Aqui. catolicos. luteranos, presbi-
terianos e, no limite, os hatistas, apresentam-se como religioes eruditas atra-
vés de atributos de identidade. que podem variar de um grupo religioso para
o outro. No entanto, em conjunto, eles podem ser reunidos da seguinte
maneira: a) o dominio da tradicio X o dominio da recentividade (os catoli-
cos apostam na sua tradigdo contra os protestantes ¢ os protestantes na sua,
contra os pentecostais); b) a formagdo letrada e prolongada do agente reli-
gioso (padre, pastor protestante) X a formagdo espontinea e imediata do
agente popular (pastor pentecostal, médium espirita, missiondrio pentecos-
tal). ¢y o dominio religioso de leigos eruditos ¢ a alianca da igreja com
setores das classes dominantes X o dominio religioso de leigos populares e a
allanga da 1greja com setores das classes deminadas.

Procuremos reunir os dados do primeiro esquema com os indicadores da
segunda. tomados estes, em conjunto, do modo como catdlicos, protestantes
¢ pentecostals constroem a idéia de seu mundo religioso local.

dominio do sagrado dominio do profano
“RELIGIAO™ “MUNDO™
catolic. protestan. pentecos. espirit. umb. “fateus” “magcons” Ucomunistas”
dominio cristao dominio ndo-cristao
catolic. prptestan. pentecos, espiritismo | umbanda
dominio catélico dominio ndo-catolico
catolicismo protestantismo pentecostalismo
dominio erudito dominio popular
catolicismo oficial catohicismo popular
protestantismo pentecostalismo
CSPITILISMO j
umbanda J
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Sobre esta oposigio entre a religiao definida como parte de um dominio
erudito, ou de um dominio popular, segundo critérios simbolicos de classe e
cultura, o mundo religioso de Monte Mor, construido como proclumagdo
religiosa do modo como vimos, é reconstruido como articulagao social,
COMO VEIremos a seguir.

Alguns fatos chamam a aten¢do quando se procura compreender como
as igrejas de Monte Mor estabelecem, simbolica e sccialmente, suas relagoes
de concorrencia e alianga. Tomemos dois apenas: a diregdo das conversoes e
as linhas de alianga, tolerancia e concorréncia.

De um modo geral as conversoes em Monte Mor sio concordantes com
uma linha de classe social. Catolicos da orbita da religiao popular (dominio
do “rezador”) frequentam o Centro Espirita e convertem-se a uma das
igrejas pentecostais. Presbiterianos convertem-se ao luteranismo e, com
maior frequéncia, luteranos ao presbiterianismo. Luteranos convertem-se 4o
catolicismo oficial e catolicos “da paroquia™, a lgreja Luterana. Quase sem-
pre a passagem pessoal de uma religidao de dominio popular para uma outra,
¢ produzida por razoes tidas como biograficas ¢. muitas vezes, dramaticas:
cura milagrosa em um culto da Assembléia de Deus, um chamado direto de
Jesus Cristo (que os pentecostais insistem em dizer que “na nossa igreja €
mais forte™); a descoberta de poderes meditnicos que devem ser “desenvol-
vidos™ entre espiritas. No passado, ainda dentro dos limites da historia oral,
houve conversoes de catolicos ao presbiterianismo ¢ i lgreja Batista, por
convicgao pessoal e por mudangas radicais na leitura evangélica. Hoje em
dia, praticamente todas as conversoes no ambito das religioes eruditas sdao
motivadas por razdes sociais, quase sempre as do casamento.>”

As relagdes entre as igrejas protestantes sao de alianga, mais determi-
nada entre presbiterianos ¢ batistas, mais difusa entre estes e os luteranos. *°
As relagoes entre a lgreja Catolica paroquial, e as igrejas protestantes, sio de
tolerancia mutua ou, se quisermos, de um ecumenismo varidavel. Ele ¢ acen-
tuado entre catolicos e luteranos. Considerivel entre catolicos e presbiteria-
nos, e apenas iniciante entre catolicos e batistas. As relagoes entre catolicos
e protestantes, com os pentecostais ¢ os espiritas, sio de dupla ordem para o
caso catolico: a) de acentuada concorréncia ao nivel dos agentes religiosos;
b) de procura acentuada entre os leigos populares (os pentecostais se apre-
sentam cotidianamente com atos proselitistas e os catolicos se aproximam,
inclusive em busca de bens de salvagio: cura fisica ou psiquica, retorno de
harmonia familiar, entre os motivos mais frequentes). Entre protestantes e
pentecostais as relagoes sdo de declarada concorrencia e as oposigoes entre
pastores correspondem is atitudes dos seus fiéis."'

O estado atual das relagoes entre grupos religiosos, a partir das determi-
nagoes dos agentes eclesiasticos é a seguinte, portanto: '
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Relagdes de BATISTAS ¢ PRESBITERIANOS
alianga PRESBITERIANOS — +  LUTERANOS
et e BATISTAS LUTFRANOS
el e CATOLICOS LUTERANOS
s CATOLICOS PRESBITERIANOS
e b CATOLICOS X - PENTECOSTAIS
S NOCRES PROTESTANTES X PENTECOSTAIS
coneoren ESPIRITAS X PENTECOSTAIS

Relagoes de

CATOLICISMO ERUDITO — CATOLICISMO POPULAR
controle

Ao conduzirem trocas de servigos entre as igrejas e com outros setores
da sociedade, os grupos confessionais sobrepoem a uma ordem determinada
por critérios de legitimidade religiosa, uma outga, de legitimidade social.
Esta segunda linha se recorta, como ji vimos antes, por uma oposi¢do de
tipo erudito X popular.

Nas relagoes do cotidiano as diferengas de valor religioso - ou “evange-
lico”, em uma sociedade onde todas as religides constituidas afirmam-se
como cristds — sdo encobertas, entre os grupos eruditos, através de uma
enfase colocada sobre identidades e diferengas sociais (que sujeitos sociais
fazem o qué, em que grupos religiosos? ) e culturais (de que modos sao
produzidos e usados os conhecimentos e os gestos religiosos? ). Entre catoli-
cos e protestantes, cada grupo religioso procura: 1.9) conservar sem perdas
seu plantel de filiados; 2.Y) manter as bases politicas e economicas de sua
posigao no campo religioso ¢ na socicdade (a “catolicidade™ dos catolicos ¢
a “‘respeitabilidade” dos protestantes).

Em conjunto, as igrejas eruditas produzem, com os valores do sagrado,
os significados de legitimagao da ordem atual da sociedade inclusiva. Aos
atos publicos, quando nio sob o controle direto do padre. sio convidados
pelo menos os pastores das trés igrejas protestantes. Dos quatro se espera
dois desempenhos: a)a reprodugdo simbolica e ritual de uma ordem de
relagdes construida pelo controle de sujeitos sociais aliados ao comando das
igrejas eruditas; b) um fraco desempenho proselitista. suficiente para nio
colocar em risco o equilibrio religioso, pelo menos nos setores ndo-populares
dos leigos do lugar.

De certo modo, € verdadeiro dizer-se que os agentes das religides eru-
ditas estdo mais comprometidos em conservar sua posi¢do ¢ a de sua igreja.
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através de aliancas de trocas de servigos com o5 sujeitos que controlam
politicamente a sociedade local, do que com um envolvimento pastoral diri-
gido aos grupos populares.

Por isso mesmo o mundo religioso local tende a acentuar uma oposicdo
entre os dois polos tratados aqui. Os pentecostais. praticamente o unico
conjunto de grupos confessionais com desempenho coversionista. expressam
a divisio de modo claro. ao afirmarem todos os dias que sdo uma “igreja dos
pobres”. que veio criar para eles "um lugar de salvagdo™. A partir do mo-
mento em que lideres religiosos populares. desimpedidos da tradigdo e dos
compromissos dos pequenos agentes populares catolicos. descobriram que
também eles podem produzir suas igrejas. a profecia conquistou o cotidiano.
Os pastores das duas Assembléias de Deus. o cooperador da Congregacio
Cristd no Brasil e o meédium dirigente do Centro Espirita. sdo um exemplo
da probabilidade socialmente afirmada de construgdo institucional (igrejas.
religioes nacionais) de um espago definidamente popular no campo das rela-
coes religiosas

Enguanto a lgreja Catolica pos-conciliar desenvolve modos de recupe-
ragdo. pard a sua Orbita. de contingentes de leigos diluidos pelo catolicismo
popular rural. pela primeira vez. com os pentecostals. uma religido e uma
1greja podem ser populares. pelo menos momentanea ¢ localmente.

Para concluir. a andlise do que tem ocorrido em sociedades maiores e
mais diterenciadas do que Monte Mor, quase permite supor as seguintes
variagoes religlosas, no municipio:

1.Y) A lgreja Catolica oficial deverd submeter a seu controle setores
mais amplos de agentes e de leigos populares. sobretudo dos sitios e das
fuzendas. Para tanto. ela ndo so fard concessdes conciliatorias para com os
modos tradicionais de cuito e crenga do povo. como produzird meios de
retomar um desempenho de conquista quase abandonado, desde a passagem
dos ultimos padres pregadores de “santas missoes™.

2.9) As igrejas Luterana, Presbiteriana e Batista. deverdo preservar-se
através de um crescimento apenas vegetativo e de um incremento de aliangas
ccumenicas, assumindo em Monte Mor o desempenho ja consagrado em
cidades maiores: a formacdn de uma pequena ordem de servigos dirigida com
exclusividade a um pequeno corpo de fic¢is. nunca. entretanto. tdo perigosa-
mente reduzido que ndo possa mais sustentar, com a participacdo de outros
3 ou 4 municipios, a presenga quinzenal de um pastor.

3.9) O pentecostalismo deverd, em primeiro lugar, aumentar explosi-
vamente o nimero de seus filiados. as custas, sobretudo. de contingentes
urbanos do catolicismo popular. Em segundo lugar, deverd diferenciar-se,
elitizando as igrejas constiturdas ha algum tempo, ¢ apoiadas em uma ji
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solida organizacdo nacional (a Congregagao e as Assembléias); ¢ promovendo
a chegada de pequenas seitas ““de cura divina”. A concorréncia entdo mais
acentuada em todo o campo religioso, serd observada entre os pastores e
missiondrios das “igrejas” e das “seitas™ pentecostais (ver nota 23).

4.9) O pequeno Centro Espirita de Monte Mor deveri desaparecer com
a aposentadoria religiosa de seu médium dirigente, ja bastante velho. Sob a
influéncia de Campinas, ¢ possivel que o espiritismo de Monte Mor seja
reativado através de lideres eruditos, capazes de colocarem, como acontece
em tantas outras cidades, o espiritismo local no campo dos grupos nao-popu-
lares. O seu espaco de periferia serd ocupado pela Umbanda, cujos centros e
terreiros francamente populares cercam o municipio, desde todas as cidades
das vizinhangas.

E o lugar da pequena antiga Vila de Nossa Senhora do Patrocinio da
Agua Choca, onde as pessoas sio religiosas e fazem a sua igreja, serd redese-
nhado para apresentar uma ordem de relagoes e conflitos que divide o
mundo religioso da maior parte das sociedades de Sao Paulo, segundo pares
de opostos em cada setor confessional:

catolicismo oficial protestantismo espiritismo de mesa
(kardecista)

X X X
catolicismo popular pentecostalismo espiritismo de terreiro
(igrejas pentecostais X seitas (umbandista)

pentecostais de
“cura divina™)

NOTAS

1.  “Sitiante” ¢ 0 nome mais comum Com que s¢ Nomeia Na regiio os pequenos
produtores agricolas donos de sitios, de chicaras ou granjas, sobre as quais produzem
arroz, batata, tomate, mandioca, milho ¢ café, além de aves ¢ ovos, com o trabalho
direto do proprietirio e de sua familia camponesa.

2. Durante o periodo da pesquisa havia no municipio 780 propricdades rurais, das
quais 413 foram cadastradas pelo Instituto Nacional de Colonizagio ¢ Reforma Agrdria
em 1976. 38 delas tém mais de 100 ha ¢ 5 tém mais de 400. 118 possuem mais de 30 ¢
menos de 100 ha. Finalmente, 257 tém menos de 30 ha (Cadastro do INCRA, 2.2
ctapa, 1976).
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3. Do ponto de vista das categorias de trabalho oficialmente cadastradas, a popula-
¢io do municipio distribui-se da seguinte maneira: na agricultura 54,78% dos produto-
res ativos; na industria 18,41%: no comércio 5.41%: em servigos urbanos 7,14%: nos
transportes 3,19%; em atividades sociais 2,82%: na administragdo publica 3,25%; em
outros setores de atividades profissionais 4,95% (IBGE, VII1.° Recenseamento Geral,
vol. I, tomo XVII da série regional).

4. Terras “de santo”, doadas por algum “‘promesseiro”, administradas pela lgreja
Catolica e utilizadas por camponeses que reconhecem a propriedade ““da santa”, exis-
tem ainda no Brasil (Mourdo Sd, Lais, O Pdo da Terra — Propriedade Comunal ¢
Campesinato na Baixada Ocidental Maranhense, Museu Nacional, 1975). Por outro
lado, a construgdo comunitaria de capelas rurais foi uma pratica muito comum em todo
o estado de S0 Paulo. Em lembranga de mortos, ou como pagamento de promessa por
um “voto vilido”, uma pessoa ou uma familia assumia a responsabilidade de edificar
uma pequena capela para a guarda da imagem do santo. A construgdo da capela era
assumida por toda uma comunidade de camponeses de um “bairro rural”, em terrenos
doados pelo autor da promessa, muitas vezes, um fazendeiro. A autonomia do uso e das
priticas religiosas nestas capelas rurais populares sempre foi motivo de tensdes entre os
agentes eclesidsticos e os agentes religiosos leigos. Desde o tempo dos primeiros bispos
de Sdo Paulo, nio sio raras as ordens expressas de proibigio de praticas religiosas
coletivas nas capelas, enguanto elas ndo tenham sido reconhecidas por pdrocos que
deveriam deterninar, inclusive, os responsiveis pelo cuidado do local e pelos atos
religiosos ali praticados.

5. Na atual sociologia do catolicismo no Brasil, discute-se muito o que significou o
movimento de “renovagio’ deflagrado pelos bispos “romanistas™, em uma sociedade
cuja vida religiosa foi, durante todo o periodo da colonia, ¢ em parte do tempo do
império: a) politicamente dominada pelo Estado (regime de Padroado); b) institucional-
mente dissolvida entre o controle de grandes fazendeiros, o exercicio comunitdrio e
leigo, entre camponeses. ¢ o controle urbano das irmandades herdadas de Portugal.
Pedro A. Ribeiro de Oliveira consegue demonstrar como o processo de romanizacio da
Igreja Catolica no Brasil ¢, na verdade, o processo imposto de destituigdo religiosa do
leigo ¢ a recuperagdo do controle do sagrado por parte da hierarquia e de seus agentes
designados (padres seculares e, em menor escala, padres regulares) Ribeiro de Oliveira,
Pedro, “Catolicismo Popular e Romaniza¢io do Catolicismo Brasileiro™; Revista Ecle-
siastica Brasileira — REB, v. 36, mar¢o/1976).

6. F a seguinte a distribuicdo atual de estrangeiros em Monte Mor: 3 alemies, 14
italianos, 11 japoncses, 8 rumenos, 6 russos (incluindo letdes), 4 sitios, 5 libaneses, 2
norte-americanos, 2 portugueses, 1 argentino ¢ 1 austriaco. Os 3 alemdes residentes em
Monte Mor sdo os Gltimos sobreviventes da primeira geragio de migrantes.

7. Vejamos o testemunho de um missiondrio norte-americano: ““Ja houve uma con-
gregacdo alemd em Sdo Paulo, mas o pastor, um racionalista, nio conseguiu se estabe-
lecer firmemente e, assim, a congregacao se dispersou novamente. Os alemdes sdo quase
todos infi€is e pouco sabem do Evangelho ¢ nio se interessam por ele. Preguei 1d a uma
pequena audiéncia, ¢ logo depois fui censurado por dizer que somente os verdadeiros
cristios podem ter esperancas de ganhar o ceu”. “No dia 10 de fevereiro (1862)
dirigir-me a Campinas, que dista cerca de 69 milhas de Sao Paulo, ¢ conta aproximada-
mente 6.000 habitantes; entre estes algumas centenas de alemdes, dos quais os mais
influentes também sdo infiéis™ (Schneider, F. 1. C., apud Ribeiro, Boanerges, Protestan-
tismo no Brasil Mondrquico, Sao Paulo, Pioneira, 1973).
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8. “Como vimos, em sua primeirs viagem ao interior, em outubro de 1863, Black-
ford teve seu primeiro encontso com o Padre Manoel da Conceigio, que morava em
sitio de sua propricdade em Corumbatai, perto de Rio Claro. José Manuel da Concei-
¢ao ert entio chamado ‘padre protestante’ pelo Bispo Schastido Pinto do Rego, em
virtude de sua pregacio reformisti . .. Piroco em Limeira, Santa Birbara, Agua Choca
(Monte Mor), Constituigio, Ubatuba; vigirio da vara residindo em Corumbatal (Rio
Claro), viveu anos nos centros de colonizagio alemd ¢ suiga™ (Ribeiro, Bounerges,
Protestantismo no Brasil Monarquico).

9. A Asembléia de Deus for instituida no Brasil por volta de 1910, em Belem do
Pari. A iniciativa coube a dois missiondrios succos enviados dos EUA. Darl a lIgreia
espalhou-se por todo o territorio nacional ¢ hoje ¢ o ramo pentecostal com mator
numero de ficis. Divisdes internas produzem a separugio de “ministérios”. A igreja
original conserva o nome de “Ministério da Missdo” (ou “de Belém'™). Um pastor
divergente crnia o “Mimistério do Ipiranga”. Finalmente, um outro pastor inicia o “*Mi-
nistério de Madureira”. “Tudo ¢ o mesma cowsa”™, dizem, “*¢ a mesma Igreja’’. Mas nio
hi relagOes estreitas entre as igrejas dos diferentes mimistérios, pelo menos nas pequenas
cidades onde hi ais de um deles, como em Monte Mor.

10. Depois de constituidas as guatro igrejas maiores entre os pentecostais: Congre-
gagio Cristd no Brasil, Assembléia de Deus, Cruzada de Evangelizagio (Evangelho
Quadrangular) ¢ “Brasil para Cristo”, comegaram a se multiplicar em Sdo Paulo, outras
pequenas igrejas deste tipo, muitas vezes de influéneia apenas regional ¢, em alguns
casos, de existéncia efemera. Muitas se apresentam hoje como “igrejas de cura divina”
(ver Monteiro, Duglas Teixeira, “A Cura por Correspondéncia”, Religido e Sociedade, n.
I, maio/1577). Algumas delas se apresentam com caracteristicas diferentes das igrejas
pentecostats. Uma das que observa crescimento mais acentuado hoje em dia ¢ a lgreja
Apostolica. Uma grande parte da pregagio do bispo fundador (antigo pastor da Cru-
zada de Evangelizagio) ¢ feita por emissoras de radio de Sdo Paulo e do Parand, com
grande penetragio no interior do pais Esta igreja se apresenta como a verdadeira
representante da verdade de Deus ¢ prega a existéncia de uma ““Santa Avé Rosa™ (uma
fiel da igreja, morta em acidente de automovel), enviada ¢ revelada por Deus como o
seu “espirito consolador™.

11. Na contagem do Instituto Brasileiro de Geografia ¢ Estatistica, estio somadas
também as “outras religioes” (judaismo, cristianismo ortodoxo, religides orientais,
cte.). Os dingentes da federagdes umbandistas reclamam seguidamente destas estatis-
ticas. Eles insistern em uma contagem especifica dos praticantes de Umbanda que,
seeundo alguns de scus dirigentes, chegariam a 20% em algumas regides do pafs.

12. Ao contrario do que tem sido afirmado com alguma freqiiéncia na “sociologia do
pentecostalismo brasilciro™, ndo ¢ s6 ¢ sempre nos centros metropolitanos ¢ industriali-
zados que existe uma proporcio muito clevada de crentes pentecostais. Em primeiro
lugar, hd altas concentragbes de pentecostais ¢ protestantes historicos nas cidades-
dormitorio da periferia da capital do estado: 11,27% em Carapicuiba; 7.49% em
Embu-Guacu: 8,64% em ltaquaquecetuba; 10,38% em Juquitiba; 9,14% em Maud; e
10,08% em Osasco. Em segundo lugar, ha taxas equivalentes em municipios de vocagio
agriria, de pequena concentragio urbana ¢ bastante afastados da capital: 11,77% em
Registro: 9,75% em Panorama; 10,66% cm Ouro Verde: 11,83% em Luciandpolis;
26,59% em Jacupiranga; 12.49% e¢m Indiapord: 11,30% em lguapé, um dos trés santui-
rios de peregrinagio catdlica ao Senhor Bom Jesus; 9,90% em Cunba; ¢ 12,28% em
Apiai. Em terceiro lugar, algnns municipios obtem uma elevada taxa de protestantes,
da combinacido de uma antiga colonizagdo curopcia cc n uma acentuada presenga pen-
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tecostal nos dias de hoje: Monte Mor, 9.89%; Nova Odessa, 12,78%; Americana, 7,31%;
¢ Rio Claro, 10,847%.

13. De um total de 541 pessoas entrevistadas, apenas 46 sio menores de 26 anos ¢
119 sido matores de 55 anos. Por outro lado, 526 sio casados. Os dados evidenciam que
trabathamos com uma populagio adulta ¢ idosa.

14, Sem duovida, um caso onginal. Em todas as sociedades brasileiras de economia
agraria, ha pelo menos uma festa anual dedicada a um santo padroeiro. As vezes,
sobretudo mais para o interior, as festas de padrociros “da cidade” sdo associadas, em
dias sequentes. a festas de patronos de grupos profissionais ou ¢étnicos. Assim, em
Pirendpolis, festerse por volta do dia de Pentecostes, o Divino Espirito Santo. Na
segunda ¢ terga que seguem imediatamente o domingo da festa, ha procissoes de Nossa
Senhora do Rosirio ¢ de Sio Benedito, santos padrociros dos negros. No entanto, sdo
raros os casos de festejos de mars de um santo ao mesmo tempo. Vimos que, em Monte
Mor, o padroeira da cidade ¢ Nossa Senhora do Patrocinio e hd festejos anuais a ela.
Mas a grande festa catolica de todos os anos ¢ a dos 4 santos, dentre os quais o mais
festefado ¢ Sdo Benedito (em uma sociedade com um nimero muito reduzido de
NEEros ).

15, Todas as 27 mulheres pentecostais entrevistadas trabalham apenas em suas pro-
prias casas. Os “'crentes” resistem ainda a que suas esposas saiam “a20 mundo” para
trabathar. Entre 10 mulheres protestantes, S trabalham em casa ¢ 5 fora, das quais
nenhuma exerce ocupagao bragal. Proporcio equivalente € a das luteranas: 24 traba-
lham em casa, 4 sdo pequenas comerciantes, uma ¢ professora ¢ 7 sio funciondrias
publicas. Tal como os seus maridos, as esposas catolicas estdo distribuidas ao longo de
todas as posicoes nos sistemas de trabalho: 172 trabalham em casa, 11 sdo trabalha-
doras bragais (b operdrias de fabricas), 22 sio pequenas comerciantes, ou funciondrias
publicas (11 professoras).

16, §9.6% dos catolicos, 86,2% dos luteranos, 70% dos protestantes e 18% dos pente-
costals sdo de Monte Mor ¢ sempre viveram no municipio. 24,6% dos catdlicos, 6,9%
dos luteranos, 207 dos protestantes ¢ 44% dos pentecostals migrantes moram no
municipio hi mais de S anos. Finalmente, 15,6% dos catolicos, 10% dos protestantes ¢
38% dos pentecostais estio em Monte Mor hi menos de 2 anos.

17. Quase a margem de nosso texto, algumas palavras devem ser ditas sobre o padre
vigirto de Monte Mor, um curioso personagem religioso, @ meio caminho entre os
sacerdotes mais tradicionais da igreja ¢ os feiticeiros que ela mesma condena. Trata-se,
sem duvida alguma, de um homem profundamente aceito ¢ respeitado entre os seus
puroquinos. Imbora ele se proclame um padre sliado do povo do lugar (referindo-se
sobretudo aos sitiantes, de onde teria tirado o seu polo de apoio, assim que chegou a
parogquis) ¢ com as autoridades urbanas com poucos senhores rurais que se entende
mais de perto. Ex-prefeitos, funciondrios publicos ¢ profissionais liberais sio a sua
equipe mais imediata de servigos. O padre foi diretor do colégio estadual de Monte Mor
durante algum tempo e, por muitos anos, um dos seus professores. Estas ndo sdo, no
entanto, as razdes pelas quais ele ¢ conhecido até muito além das fronteiras do pequeno
municipro. Nos dias de hoje, ele ¢ um dos poucos “padres que benzem™™ no Estado de
Sido Paulo. Declari-se um profundo conhecedor de magnetismo, assunto a respeito do
qual possut uma notivel biblioteca. Revela-se capaz de fazer diagnosticos ¢ indicar
cutas com o uso de seu conheaimento cientifico. Insiste em que ndo emprega qualquer
tipo de poder atribuido aos médins espiritas, cuja atuagio condena com insisténcia,
embora reconhega a existéncia de fenomenos proximos 108 que interessam aos espi-
ritas. Todos os dias o vigirio atende a2 uma fila de ficis postada pelos bancos de um

88



corredor du agreja diante da sacristia, Pessoas de Brasilia, a 1200 km, ¢ de Belém do
Pard, 0 3.000 km. ji vicram a Monte Mor consulti-lo. Vianos fazendeiros da regido nio
fazem negocios de mator monta sem ouvir suas palavias. Sabe-se que pessoas de relativa
importiancia na politica estadual sio chientes dos conselhos do vigino. Ele define suas
CALIeVISTEs com os que o procuram, como uma consulta de valor cientifico. Nao mistu-
ra a religiio com o magnetismo, cmbora aconselhe (¢ ¢ ora

a0 aos veus clientes. Ao

final da consulta “did uma bengao”, quando cla ¢ pedidia. Quase sempre ¢ Para quantos
o procuram, cle ¢ wm agente rehigioso quase milagroso: “um homem de munta (¢ ¢
muito poder”, “um padre meio esprita”, “um homem santo™ ou, simplesmente, um
padre que benze™. Nio cobra cosa alguma por suas consultas, mas ninguém que <
sinta atendido deixa de colocar sobre o mesa uma contribuicio para a igreja. Com

< ¢ um dos seus clientes uma vez o
presenteou com um automovel. Talvez seja importante observar que o padre ¢ mais
procurado por pessoas de fora, do que da propra cidade. Algumas pessoas dos bairros
pobres de Monte Mor acusam o padre de ndo atender o quem nido tem dinheiro, coisa

que o Vi

algumia freqgiicneia recebe presentes de pessoas ricas

rio nega com veemencra, O Fato ¢ gque, nas vezes em que rondamos a fila de
ientes didrios, encontramos raros moriadores populares do municipio (ver, Lemos

[+

Filho, Arnaldo, “Padres que curam: uma andlise antropologica de medicina popular™,
in: Klinica, 3 (6), julho/1976).

18, Dentre as pessoas que auxiliom o padie dirctamente estio um ex-prefeito, um
dentista ¢ o immio do prefeito atual.

19. Sobre “comunidades cclesins de base™ for construido todo o servigo religioso de
dioceses ¢ pardquias que assumiram mais integralmente o que scus proprios agentes
definem como “conseqiiéneras pastorais ¢ politicas do Conerlio™. Sdo exemplos muita
atuais paroquias de dioceses e prelazias como Recife ¢ Olinda, Goias, Cratéus, Nova
lguagu, Volta Redonda, Sdo Félix do Araguaia ¢ Vitoria,

20. Apenas uma vez por ano os luteranos de Monte Mor fazem uma grande “festa da
comunidade™. Fla ¢ fetta no dia 1.V de maio ¢, ao culto matinal, comparece sempre um
numero maior de ficis do gque o dos domingos comuns. Durante o restante do dia, na
“parte profana’ da fests, comparcee um grande ninnero de catolicos para almogar ox
“pratos alemdes”™, beber cervega o participar dos leiloes, Sdo raros os preshiterianos
presentes ¢, 08 que vilo, sio os que tem parentes luteranos. Nio encontramos nenhum
batista na festa de 1977 ¢, muito menos, algum pentecostal.

21, Todas as pessoas da cidade sebem da existencia de igrejas: luterana, presbiteriana ¢

batista. Sabem onde ficam, o horirio de seu cultos, o nome dos membros mais mpor-
tantes. Por outro lado, mesmo entre os protestantes, muito pouco se sabe o respeito
dos pentecostais. Muttas pessoas, sobretudo entre os catolicos, ignorm a existéncia de
grupos de Upentecostes” na cidade. Outros sabem da presenca de “crentes™ mas nio
conheeem o nome das igrejas. Fora os proprios pentecostans, quase ningucnt, i nio ser
os vizinhos, sube quem sio os pastores, preshiteros ¢ didconos, Dizia um dos catolicos,
antigo morador no lugar: “La em cuna?
fogo’. Ea Assembléia de Deus. Nio, ¢
23

Nio set. Parece que ¢ a tgreja dos “lingua de

a Congregacio Cristi,

Como o teto da lgreja Batista de Monte Mor estivesse para nur, pedinam: zos
preshiterianos o uso de sewu templo. No predio dos fundos fazem suas escolas domini-
cais, O culto de domingo tem sido feito em conjunto. F'moum domingo sob i direcio
do pastor presbiteriano ¢, no outro, com o pastor batista, bsta CXPCTICACEL COumenica
forcada tem-se prolongado ¢ a cada diy gera um confhito de convivencia ritual que
tende a tornar-se dificilmente supecivel. Recentemente os batistas lancaram a pedrs
fundamental de seu novo templo.
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23.  Em municipios mais desenvolvidos, mais industrializados ¢ com um centro urbano
bastante maior, o crescimento muito acentuado do pentecostalismo produz um duplo
efeito: a) a “protestantizacao’ das igrejas maiores (Assembléia de Deus e Congregagdo
Cristd no Brasil), com o ingresso de filiados eruditos e a especializacio do pastor como
um funcionario religioso exclusivo: b) o aparecimento de inimeias pequenas seitas
pentecostais de “cura divina”. Nio raro acontece nestas sociedades uma mudanca de
orientagdo politica das grandes igrejas pentecostais. Elas se aproximam ecumenica-
mente das igrejas protestantes (menos a Congregagdo Cristd no Brasil, sempre absoluta-
mente fechada a qualquer relacionamento com outras igrejas, mesmo pentecostais).
Elas passam a hostilizar as pequenas seitas, muitas vezes usando para com estas os
adjetivos que os protestantes reservavam para critica-las.

24. Estas poucas anotagoes sobre ideologias religiosas sdo obtidas aqui a partir do dis-
curso-manifesto em entrevistas ¢ em momentos de cultos nas srejas, Parte do estudo
considera também a ideologia pritica de agentes eclesidsticos e de leigos: ¢ modo como
estabelecem, dentro de suas igrejas, nas relacoes entre igrejas ¢ cum outros setores da
sociedade, trocas de servigos ¢ de enfrentamentos. Portanto, tudo o que € dito nas
paginas seguintes ndo pode ser confundido com uma andlise da produgio de signifi-
cados religiosos, segundo os agentes mais eruditos ¢ as autocidudes religiosas extra-
municipais das igrejas em questdo.

25. Para o dirigente do Centro Espirita, sd hd uma coisa pior do que ser “da Umban-
da”. E ser “magom”, a quem cle sempre identifica como “gente sem religiio”. Sempre
que em sessoes do Centro “baixava um espirito das trevas™, uma das primeiras pergun-
tas que cle fazia era: “Diga, meu irmdo, o senhor em vida foi macom?" Catolicismo e
Umbanda sdo duas rehgides atrasadas. A Umbanda mais do que o catolicismo. Mas em
posicoes diferentes. A Umbanda ¢ uma religido de gente pobre ¢ ignorante. O Catolicis-
mo, uma religiio de dominadores ¢ de opressores, ignorantes pelo mal uso do seu
proprio poder politico. O presidente do Centro conta uma pequena historia para expli-
car a0 entrevistador a identidade e o poder de cada religido. Qs espiritos da sombra se
reuniram na floresta. Nio sei porque eles sempre se relinem na mata. Foi pra discutir
como haviam de atrapalhar a vida de um presidente de Centro. Comegaram concor-
dando que era muito ficil atrapalhar (cniar obstaculos espirituais perturbadores) os
catédlicos, porque os catolicos ndo sabem de nada. Fles tém a doutrina errada, tém o
poder ¢ nido sabem das verdades basicas da lei ¢ da fé. Sdo muito pouco desenvolvidos e
espiritualizados e por isso ¢ possivel leva-los pra onde quiser. Os crentes, esses que se
chamam crentes, sio mais dificeis de serem atrapalhados. Eles t¢m uma doutrina mais
correta e sio mas desenvolvidos. Mas os espiritos maus também concordaram que cles
conseguiam atrapalhar a vida dos crentes, no fim das contas, atraves da sexualidade. T
muito facil atrapalhar a vida dos umbandistas porque eles sio muito atrasados e jd
vivem nas trevas. 80% ou 90% dos trabalhos (rituais religiosos umban.distas com vistas a
obter algo de uma divindade ou um mediador) sio pro mal. Mas ¢ muito dificil
atrapalhar a vida dos chefes de Centro, porque sio muito desenvolvidos na lei espiri-
tual™. A historia termina com a derrota dos espiritos das trevas diante do médium.

26. Tanto os pastores pentecostais cntrevistados, como os leigos “crentes” de Monte
Mor, jamais negam a evidéncia de curas e de supostos milagres nos terreiros de umban-
da e nos centros espiritas. Todos sdo também undnimes em afirmar que o que acontece
ali ¢ "o poder do demonio”, biblicamente permitido por Deus, para testar os homens
na fé. Todos insistem, com o peso de seis ou sete citacdes da Biblia, em que Deus
permite aos “espiritos das trevas” operarem maravilhas ¢ prodigios através da invoca-
¢do feita por homens. Os umbandistas ¢ os espiritas atualizam profecias de “falsos
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profetas™ “falsos prodigios™. Os umbandistas Jdas cidades vizinhas se defenderdo com
explicagdes equivalentes as dos espintas. Cada religido existe em um momento de
evolugdo e cada uma delas serve aos homens a seu modo. A Umbanda se proclama a
servico de pessoas que precisem dos seus servigos, qualquer que seja a sua religido, ou
mesmo gue ndo tenham nenhuma.

27, A acusagdo protestante mais comum, sobre os pentecostais: os seus agentes “nio
tem estudo teoldgico suficiente”™. E uma das primeiras necessidades negadas por um
pastor pentecostal para a formagio de um lider religioso. “Sio Paulo mesmo conside-
rou o conhecimento do mundo como esterco™. Todo o conhecimento ¢ dado ao crente
diretamente por Deus, através dos “dons do Fspirito Santo™ e unicamente aos seus
verdadeiros crentes. O que os catolicos reclamam para si por sua tradi¢do religiosa ¢ os
protestantes por sua reta douirinag, os pentecostais reclamam pelo seu poder religioso,
tanto mais poder quanto mais o crente ¢ pobre, humilde e fiel.

28, Na verdade, nos cultos do Centro Fspirita a que assistimos, havia uma propor¢io
acentuada de mulatos. Mas nunca encontrei um negro, de resto, raros em Monte Mor. F
muito difundida a idéia de que na Umbanda ¢, por extensio, no espiritismo, dominam
os negros ¢ os marginais. Hi estudos que demonstram hoje que, mesmo historicamente,
isto ¢ falso, sobretudo para o caso dos grandes centros metropolitanos do pais (ver,
Brown, Diana, “*Umbanda ¢ Classes Socins’; in: Religigo e Sociedade, n. 1, maio/1977,
29. Entre os preshiterianos com quemn conversei, 2 converteram-se do luteranismo por
diriculdades de compreenderem os cultos em alemio, quando jovens. 5 pessoas pas-
saram do catolicismo para o luteranismo por razoes de casamento ¢ 3, do presbiteria-
nismo para o catolicismo pela mesma razdo. bEntre os entrevistados, todos os que
passaram para o pentecostalismo vieram do catolicismo. As igrejas pentecostais so
atraem protestantes quando se elitizam, aproximando-se, por seus novos convertidos, i
posigio social de um grupo erudito.

30. Na verdade toda 2 relagdo entre ugentes e grupos religiosos € de concorréncia. Mas
a diferenca estd no modo como ideologicamente a concorréncia ¢ proclamada. Um
pastor luterano considers-se na defensiva com relacio aos pentecostais, enquanto se
vangloria de sua crescente aproximacio amistosd para com os catolicos.

31. Dizia um pastor da Assembléia de Deus de uma cidade maior ¢ proxima a Monte
Mor: “padre nido se ocupa da gente mais ndo. Eles nem sabem da existéncia da gente. A
gente penou mesmo ¢ com os proprios innios evangélicos™.

32. Alguma coisa precisa ser dita sobre a Congregagio Cristd do Brasil. Ao confririo
da Assembléia de Deus, que faz com freqiiéncia proselitismo em praga pablica e usa de
revistas ¢ ridio para as suas campanhas, a Congregagio s6 trabalha no interior do seu
templo ou, “de casa em casa”. Os cooperadores da Congregagio ordenam a seus ficis
uma absoluta separacio “do mundo™ ¢ uma atitude de nio proximidade nem sequer
com os pentecostais de outras igrejas. Entre pastores da Assembléia de Deus costuma
haver grande ressentimento para com "o pessoal da Congregacio™.
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INTRODUCAO

O presente texto consta de algumas notas introdutorias que, por con-
di¢Oes adversas de preparagdo, se apresentam ainda extremamente simplifi-
cadas e desarticuladas. Foram elaboradas para servirem de roteiro — consti-
tuido de colocagdes gerais que vém sendo trabalhadas por um grupo de
investigadores sociais — como parte de um projeto amplo de pesquisa a ser
em breve desenvolvido. Essas notas tém um cardter exploratorio, para permi-
tir uma abertura de linhas de reflexdo que tragam uma compreensdo mais
precisa das relagdes lgreja e Sociedade, destacando as relagdes da Igreja com
o Estado.

O trabalho compreende trés partes.

A primeira situa certos elementos que consideramos significativos como
categorias de andlise, tendo por ponto de partida determinadas contradi¢es
fundamentais que permeiam as relagdes citadas. Apesar de ndo suficiente-
mente amadurecidas, possibilitam delinear a dire¢do pretendida, por aproxi-
magdes sucessivas.

As contradicdes, a seguir apontadas, devem ser inseridas dentro de
marcos estruturais e historicos, condicionantes da génese, constitui¢io e me-
canismos pelos quais se organizam os elementos na dinimica de cada periodo
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escolhido. Esses marcos constituem um momento prévio necessdrio, se se
deseja encontrar explicagdes abrangentes e em profundidade. Ou seja, uma
andlise de conjunturas compreende cortes de curta duragdo, privilegiamento
de certas caracteristicas proprias das conjunturas selecionadas, onde se so-
bressaem, de modo mais explicito, as bases estruturais do processo histdrico
percorrido por uma dada formagdo social. Ademais, podem ser vistas nas
vdrias dimensdes do real — por exemplo, economica, politica, ideologica —
que se interconectam sob formas diferentes.

A segunda levanta uma listagem sob forma de itemizag¢do, constando de
topicos bastante genéricos ( proposi¢oes, fatos, tendéncias) enfatizados como
suficientemente representativos de dois periodos histéricos do pafs, que
mostram, num esquema comparativo, fatores de conserva¢io e de transfor-
magdo. Cada item, é Obvio, necessita um desenvolvimento posterior para o
seu perfeito entendimento. O conjunto ndo ¢ exaustivo nem discrimina o
maior ou menor peso dos mesmos, objetivando no caso tragar um quadro de
referéncia inicial.

A terceira traz umas poucas interrogagoes, que buscam balizar o estudo
futuro.

O objeto de anilise reduz-se ao caso brasileiro, e qualquer generalizagdo
torna-se muito arriscada. Enfocar-se-d, além disso, somente a lgreja Catolica.

I — CATEGORIAS DE ANALISE

L. [Integragao Temporal-Espiritual

Tratando-se a Igreja como uma religido e uma fé, em termos da visdo
das ciéncias sociais e dos processos de secularizagdo e racionaliza¢do tipicos
do desenvolvimento do capitalismo, qualquer explicacdo que se funde em
verdades reveladas, ou de natureza extraterrena, defronta-se com graves difi-
culdades para se sustentar. Esta contradi¢io poderia ser situada como a
principal do dngulo das relagdes entre as sociedades civis e as sociedades
religiosas, a partir de suas naturezas.

O problema centra-se aqui na defini¢do de campos, na delimitagio das
dreas de competéncia de cada sociedade. Se enfocado em termos histéricos,
tem-se um continuum que vai do cristianismo como religido do Estado, o
regime das Concordatas, separagdes oficiais e estabelecimento de limites
definidos em Constitui¢des, até contextos de quase desconhecimento ou de
persegui¢do.

Na perspectiva do interior da Igreja, duas correntes historicas se desta-
cam: os “integristas” e os “progressistas” que, apesar de caminharem em
polos opostos no plano das opgdes e dos interesses, formalmente chegam a
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se coincidir ao aceitarem, explicita ou implicitamente, um “‘mundo cristdo™.
Nesse sentido, a lgreja institucional atacou, inicialmente, todos os movi-
mentos inovadores — liberalismo, modernismo, racionalismo, socialismo —
para, num segundo momento, assimilar componentes basicos de suas teorias
e mesmo priticas. Hoje, setores dentro dela, de alguma significagdo, tentam
a integracdo temporal-espiritual explicitando sua fé no comprometimento
integral com a praxis historica da humanidade.

2. Ser Cristao e Ser Cidadao

Nesta contradi¢do, o ser cidaddo identifica um cristdo com qualquer
individuo vivendo em determinada formagdo social, e seus problemas sdo
comuns. Para citar trés deles, fundamentais na constituicdo das formagdes
sociais capitalistas penféricas, tem-se por exemplo: (a) o antagonismo entre
as classes sociais, (b) as consequiéncias derivadas da problemitica do impe-
rialismo e da dependéncia para as relagdes entre os grupos e as classes
sociais. e (¢) a dinamica das relagdes entre a sociedade civil e o Estado.

Para se analisar os efeitos que estes problemas exercem na teoria e na
prdtica dos cristdos em geral, podem-se salientar os seguintes pontos:

a) como a situagdo de classe e a origem de classe incidem sobre o
clero, condicionando sua reflexdo, seus interesses institucionais, sua ideolo-
gia, seu comportamento social etc.;inversamente, as modalidades de sociali-
zagdo tipicas do clero condicionam sua formacdo e prdtica com efeitos
decisivos em suas relagdes com os grupos e classes sociais,

b) a ajuda material que as lgrejas de paises desenvolvidos prestam a
grupos e entidades de paises subdesenvolvidos, normalmente empregada em
projetos de cunho reformista, pode contrariamente ser canalizada para apoio
de projetos de mudanga social que conflitem com os rumos de planejamen-
tos governamentais, ou com politicas das corporagdes multinacionais.

¢) o fortalecimento do Estado e o empobrecimento da sociedade civil,
caracteristicas estas acentuadas dos paises subdesenvolvidos hoje em dia,
trazem implica¢des de monta para a atuagdo da Igreja quando, por exemplo,
estimula os chamados “organismos intermedidrios™, ou quando encoraja a
participacdo critica de setores marginalizados da populagdo.

3. lgreja como Estado e Estado Nacional

A lgreja Catolica, por natureza, apresenta a ambiglidade de se consti-
tuir em uma institui¢do da sociedade civil dentro dos Estados nacionais e, ao
mesmo tempo, ser um Estado com particularidades muito especiais. E nesse
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sentido que se chega a afirmar que ela possur os atributos de uma multina-
clonal (poder centralizado, massa critica de recursos para alocar, pluneja-
mento internacional etc.). Esta contradigido gera problemas de enorme com-
plexidade.

Agindo como um Estado reconhecido, deve respeitar, a nivel das rela-
¢oes diplomuticas, cada Estado nacional de jure e de fucto. Contudo. em
conjunturas definidas, atraves de alguns de seus setores (nacionais e/ou es-
trangeiros), chegua a contestar politicas governamentais com relagdo ao divor-
cio, d limitagdo da natalidade, aos direitos humanos, ¢ a apoiar a partidos ¢
movimentos politicos de oposigio ctc.

Um bispo ¢ uma autoridade que representa um Estado e, concomitan-
temente, ¢ um cidaddo categorizado de um Estado nacional. Relacionados
com essa sua posigdo social surgem tensoes como nos casos dos atos de
nomeagao e de transferéncia de bispos para dioceses importantes, tanto a
nivel nacional como no Vaticano. Por outro lado. pela voz dos bispos par-
tem pressoes, nacionais ¢ do Vaticano, na defesa de valores tidos como
universais, contra torturas e violagoes de todos os tipos, dentro dos Estados.

Ademais, inimeros equivocos sao engendrados pelos contatos que se
estabelecem entre as autoridades governamentais e os nuncios apostolicos,
quando se trata de solucionar problemas que afetam membros nacionais e
estrangeiros das instituigoes religiosas, nas crises governo e hierarquia, e em
questdes mais particulares. Das variadas criticas advindas dos desempenhos
dos nuncios em suas fungoes, tem-se colocado em xeque a validade, ou nao,
da continuidade mesma da figura dos nincios. Mesmo assim, eles permane-
cem e continuam agindo com desenvoltura e maior ou menor influéncia
dentro de cada pars, na dependéncia direta de sua personalidade, forga junto
4 administragdo romana, ligagdes com os episcopados locais e, mais especial-
mente, com a pessoa do Papa. Dada sua situagao delicada como diplomata,
os governos nacionais tentam envolvé-los de todas as maneiras para legitimar
suas agOes em fatos de maior gravidade e ressonancia, que possam melindrar
principalmente as relagdes com Roma.

4. lIgreja Nacional e Estado Nacional

A contradigdo principal n.® 1 se reproduz nesta relagdo, quando se
procura precisar os campos proprios de atuagdo de cada sistema em parti-
cular.

Na realidade brasileira, com o peso historico das aproximagoes entre
lgreja e Estado, a ideologia dominante — mesmo ndo sendo religiosa — estd
impregnada de catolicismo. A contradigdo expressa-se em ocasides em que
setores representativos do goverro, ou das classes dominantes, se sentem no
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direito de opinar e defender interpretagoes, em nome da ortodoxia, sobre
teologia, cclcsiulogiu ¢ demuis dimensoes da vida religiosa, e 0 que ¢ legitimo
ou ndo para a sociedade do pais. E isso, em conflito publico com interpre-
tagOes das autoridades eclesidsticas e de seus orgaos representativos, apoian-
do-se em declaracGes de alguns bispos e padres que sustentam as mesmas
posIgOes.

Na historia do pais, em conjunturas decisivas. sempre houve tensdes
entre membros das duas instituigdes, atingindo ntmeros e niveis varidveis. E.
em alguns casos especiais, expulsoes, repressdes e perseguigdes, claras ou
veladas. O ponto critico, no topico em causi, estd (a) na continuidade — de
uma posi¢do que, em Gltima instancia, sempre acabou por prevalecer — da
Igreja como legiimadora da ordem estabelecida: ou (b) dela assumir uma
postura de conflito com o Estado ao se comprometer com agdes de apoio
direto aos oprimidos ¢ injustigados pelo sistema, especificamente, por parte
de setores restritos, em recusar o proprio sistema vigente.

Hd um grau de autonomia relativa que a Igreja-instituigdo possui dentro
da sociedade civil e em suas relagdes com o Estado, que necessita ser melhor
investigado.

5. lgreja Universal e Igreja Nacional

As tensGes mais conhecidas nesta relagdo referem-se as orientagdes ema-
nadas dos Concilios e do Papa, com o controle e implementagdo operados
pelos organismos da administragdio em Roma, e a correspondéncia, ou ndo,
com as orientagdes e execugdo das conferéncias episcopais e dos membros
da igreja em geral.

Um fato elucidativo did-se nas decisdes sobre escolha de bispos, que cabe
a Roma, enquanto cresce a aspiragdo de grupos considerados “progressistas™
para que os critérios definidores obedegam as necessidades das comunidades
locais, pertencentes ds dioceses. E, mais radicalmente que, no limite, a esco-
lha seja feita por elei¢io dos representantes das igrejas locais, clero e leigos.

Irrompem também pontos criticos relacionados com temas especiais.
Um exemplo, enquanto uma parcela do clero nacional aspira a permissdo
para a existéncia de padres casados, o que tem levado inclusive um grande
contingente deles a sair da instituigdo, Roma mantém-se irredutivel na afir-
magdo das exceléncias do celibato.

6. Instituicao e Instituicao Religiosa

Os aspectos pertinentes nesta esfera sdo comuns a qualquer instituigdo e
dizem respeito aos processo de burocratizacdo, de centraliza¢do-descentrali-
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zagdo, aos temas da liberdade-autoridade, da participagdo plena, ou ndo, no
poder e no saber internos das instituigdes.

Ser membro da instituigdo lgreja Catdlica engendra problemas particu-
lares e complexos. Um bem atual concerne a possibilidade, ou ndo, de se
continuar pertencendo a “lgreja invisivel”, ao Povo de Deus; em uma pala-
vra, a ser cristdo, sem a adesdo explicita a institui¢do, como se apresenta
hoje estruturada. Sabe-se de pequenos grupos que buscam novas formulas de
comunhio, de vivéncia da fé cristd, ndo ligadas as da instituigdo oficial, a fim
de escapar ao controle direto da hierarquia. Em termos amplos, surgem
tensdes entre a Igreja profética e sacerdotal e a burocracia envolvente da
institui¢do.

Outro problema dificil resulta da existéncia de classes antagonicas no
seio da Igreja e a aceitagdo da mensagem ética do amor entre os homens, ou
seja, como conciliar luta de classes e caridade, violéncia e ndo-violéncia. Por
conseguinte, e dadas as diversidades de vias e tendéncias permitidas dentro
daJgreja, como manter a coesdo interna, a unidade da institui¢do, se o corpo
social admite em seu interior ideologias e movimentos conflitantes.

Além do mais, estas contradigdes se interpenetram com influéncias
reciprocas, tornando extremamente complexa a andlise das relagOes entre
Igreja e Sociedade brasileira.

O esforgo que serd tentado € o de ir montando uma matriz cora o
cruzamento destas contradigdes, até se chegar a um quadro aprofundado e
amplo dos fatores explicativos das relagoes, rigor conceitual e maior precisdo
nas andlises.

I — ESQUEMA COMPARATIVO DE DOIS PERIODOS HISTORICOS
(1950-1964 E 1964-1977)

1950-1964 1964-1977

Aspectos Teologicos

« Acento tradicional na visio da « Formulagdo e acento crescente da

‘teologia cldssica: “nova teologia™:

— lIgreja-mundo moderno, rela- transformagao da linguagem
¢do vista como entre dois (da linguagem original da reve-
“mundos™ e partindo ‘das se- lagdo a linguagem do homem
guintes pressuposigdes: (a) o de hoje) — relagao com a lin-
cristianismo € uma fé e uma guagem da ciencia (adapta-
religido no sentido histérico- ¢ao? dialogo? integragdo?);

98



cultural do termo; (b) o cris-
tianismo tem uma presenga no
mundo como “modelo”. As
duas possibilidades levam a
formas de cristandade.

« Acento nas tarefas cldssicas da
teologia:

teologia como sabedoria, liga-
da a vida espiritual: perfei¢do
buscada no desprezo pelo
mundo;

teologia como saber racional,
“ciéncia subalterna™, encontro
da fe e da razdo.
espiritualidade monacal, con-
templativa.

renovagdo liturgica.

grupos pioneiros ji enfatiza-
vam que a integrag¢do dos pla-
nos natural e sobrenatural ¢é
complexa e tensa; desenvol-
vem uma linha que vai do hu-
manismo integral, da ascensdo
humana, para o “ideal histori-
co”, & “consciéncia historica™.

Aspectos Organizativos

« Poder e saber exclusivos do clero
(bispos ¢ padres), na teoria e na
pratica.

« Bispos. sinonimos de autoridade,

— ateismo e “morte de Deus™.
— encarnagdo do cristianismo: o

catolicismo como mediagio;
sua identidade buscada na sa-
cramentalidade dialeticamente
assumida, superada e reassumi-
da, e encontrada no processo
historico (sinais dos tempos).

» Enfase na teologia como reflexdo
critica sobre a praxis:

caridude no centro da vida:
compromisso como postura de
vida,

espiritualidade  fundada em
aspectos antropologicos da re-
velagdo (Deus feito homem).
filosofia das relagoes do ho-
mem com a natureza {avanqo
da técnica e da ciéncia): In-
fluéncia do pensamento mar-
Xista.

praxis historica, destacando a
solidariedade entre os homens
¢ a pratica politica,

teologo conceituado  como
“intelectual organico™,
elaboragdo e difusio da “teo-
logia da libertagdo™ origindria
de priticas e reflexdao latino-
americanas.

Aberturas para que os leigos par-
ticipem das decisdes e da reflexdo
teologica (leigos selecionados e
para um poder e saber limitados).

« Bispos, sinonimos de servigo.
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« Grande namero de padres de ori-
gemn rural, formados em semind-
rios fechados.

« Inicio e consolidagio de novas
estruturas institucionais: Confe-
réncia Nacional dos Bispos do
Brasil, Conferéncias regionais, se-
cretariados nacionais e regionais
(liturgia, pastoral, acdo social
etc.): e cursos especializados para
todos os membros, em todo o
pars.

Aspectos da Doutrina e Prdticas Socials

« Certas tarefas temporais conside-
radas supletivas em relagio a
competéncia do Estado.

« Atividades sociais em geral desen-
volvidas no sentido restrito do
termo caridade (trabalho em hos-
pitais, asilos, dar esmolas etc.),
mais como extensdo e comple-
mento do plano religioso.

« Prioridade no trabalho social para
com as elites (énfase para com as
escolas, com a formagdo de diri-
gentes, de Iideres, nos diversos
meios); inicio ¢ expansdo de ira-
balhos de educagdo de base e de
sindicalizagdo rural, mais voltados
para o povo.

» Movimentos ligados a Igreja de
cunho mais voluntarista e com
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Numero crescente de padres de
origem urbana, formados em co-
munidades abertas.

Amadurecimento e expansdo das
novas estruturas internas, com
grande desenvolvimento da Con-
Nacional; crescimento
ponderdvel das comunidades de
base: fortalecimento de outras
formas organizativas: Comissdo
Pastoral da Terra (problemas da
terra); Conselho Indigenista Mis-
stonario (CIMI — problemas dos
indios); Comissoes Justica e Paz
(problemas de direitos humanos).

feréncia

Mesmas tarefas passam a ser enca-
radas como missdo propria da ins-
titui¢do eclesidstica.

Atividades sociais, no sentido an-
terior, ainda com grande valori-
zagdo; novo sentido, com vistas a
um compromisso com a totali-
dade da vida humana, assumido
por um namero crescente de gru-

pos.

Prioridade no trabalho social para
com o povo (oprimidos, pobres,
injustigados); maior énfase na
conscientizagdo e preparagdao de
agentes de base; organizagin de
instrumentos de participagdo a
nivel local, sob a bandeira da pas-
toral popular.

Reversdo da orientagdo anterior
de alguns Movimentos (educacdo



predominio da ac¢do cultural (esta
pensada como ponto de partida
para mudar as demais dimensoes
da realidade); linha geral de pro-
mogdo humana, na base de refor-
mas dentro do sistema; defesa
contra o avango de idéias e movi-
mentos de esquerda.

Relagdes com outros credos reli-
giosos mais de afastamento, sus-
peita e combate, por parte da
maioria.

Defesa de privilégios institucio-
nais histéricos (paldcios episco-
pais) e de interesses especificos
(garantia para a escola particular,
campanha de apoio a lei de dire-
trizes e bases da educagdo).

Composi¢do predominante com
aliangas tradicionais (poderes
constituidos, classes dominantes).

Pesquisas religiosas mais sociogri-
ficas e descritivas, empregando
categorias de andlise mais vincu-
ladas a correntes tedricas e meto-
dologicas de base durkheiminia-
na, weberiana e funcionalista, ins-
trumentais das pastorais existen-
tes.

de base e sindicalismo); desco-
berta de formas mais simples de
atuagao no social; pequenos gru-
pos defendendo uma transfor-
magdo critica constante do siste-
ma, com op¢do politica mais defi-
nida e assumida integralmente
(aceitacdo da necessidade de
transformar a base economica
como primordial); agdo cultural
tida como importante ainda, mas
condicionada e com um papel de
mediacdo; grupos reduzidos com
opgdo pelo socialismo.

Relagbes mais de incentivo ao
pluralismo ¢ a tolerancia, ao ecu-
menismo, através de didlogo e tra-
balho conjunto num circulo am-
plo de atividades, por parte de
alguns setores expressivos.

Perda voluntdria de certos privilé-
gios (deixar os paldcios e ir morar
em casas nas periferias das cida-
des) e de alguns interesses (deixar
a propriedade e diregdo de escolas
e semear no meio, junto com os
outros).

Tentativas de composi¢ao com
novas aliangas (setores intelec-
tuais, classes dominadas).

Pesquisas religiosas utilizando téc-
nicas mais sofisticadas das cién-
cias sociais, com outro enfoque
de estimulo para rever as pas-
torals e reorientar as que se pla-
nejam; em alguns casos, emprego
de categorias de anilise de base
marxista, buscando redefinir o lu-
gar do religioso-ideoldgico.
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Aspectos da Dindmica Interna

« Consciéncia e adesdo prdtica s
orientagdes que emanariam do
Concilio Vaticano limitadas a se-
tores reduzidos dos membros da
Igreja, apesar de algumas manifes-
tagoes oficiais e publicas da insti-
tuicdo jd seguirem e anteciparem
essa perspectiva.

« Desgaste das associagdes de leigos
mais antigas (Congregagdes Maria-
nas, Filhas de Maria etc.), com
pougdo agdo e reprodugdo mini-
ma de seus quadros humanos, em
descompasso com as novas reali-
dades da Igreja e do pais; cresci-
mento dos quadros e ampliagao
do raio de agdo dos Movimentos
da Acgdo Catélica especializada;
ordens e congregacdes religiosas e
maioria do episcopado ocupados
com suas fung¢des cldssicas.

« Inicio de conflitos internos mais
intensos entre membros e entida-
des catolicas de orientagdes diver-
gentes, com acusagOes mutuas de
infidelidade ao Evangelho e 4 tra-
di¢do da Igreja, e de maior ou me-
nor comprometimento com ideo-
logias e prdticas politicas de “es-
querda” ou de “direita”, efetuan-
do denuncias internas (declara-
¢oes disciplinares dos bispos, e de
particulares em publicagdes reli-
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« Numero crescente dos que ad-

quirem consciencia e assumem
concretamente  as  orientagdes
pos-concilares e as declaracdes de
Medellin, dentre os leigos e o cle-
ro, e no interior mesmo do epis-
copado.

Surgimento de tipos diferentes de
associacoes e movimentos de lei-
gos, com espiritualidade e visdo
de mundo tidas como *‘passadas”,
revitalizando prdticas antigas, e
utilizando formas inovadoras e
técnicas organizativas modernas
(Cursilhos de Cristandade, pente-
costalismo catdlico); associagdes
antigas tentando se atualizar com
a atual pastoral; crise e extingdo
de setores da Acdo Catolica espe-
cializada; religiosos mudando ati-
tudes e organizagdo (trajes, modo
de vida interna, objetivos, agdo
etc.), e um grupo de bispos rede-
finindo seu lugar e atuagdo na
igreja e no mundo.

Setores catolicos tradicionais se
organizam com atuagdo siste-
mitica (agoes de rua, dentncias
as autoridades etc.); grupos de
tendéncia pés-conciliar e da teo-
logia da libertagao reprimidos pe-
lo sistema politico; representan-
tes catolicos das elites e da ad-
ministragdo governamental fazem
declaragdes de fé para com a “‘ve-
lha Igreja” e com as tradi¢des
cristas do povo brasileiro, criti-



giosas) e externas (livros, jornais,
etc.).

« “Catolicismo popular” controla-
do, com certa permissividade
quanto s priticas locais dos fiéis,
e com um certo desprezo por esse
tipo de vivencia do cristianismo
que vem da época colonial do
paris.

Aspectos da Dinamica Externa

« Cidaddos comuns encarando as
pessoas do padre e do bispo com
um respeito devido a autoridades,
como tendo simbolos (batina) e
estilos de vida especificos (celiba-
to); as criticas mais comuns diri-
gidas contra o clero se referiam
ao seu comportamento sexual e
ao seu grau de santidade; nos
anos 60, aumentam as criticas a
sua interferéncia em assuntos ti-
dos como de natureza do poder
civil; uns poucos incentivavam a
modernizagdo do clero e a neces-
sidade de atitudes mais liberali-
zantes e de presenga social e poli-
tica mais comprometidas com a
mudanga social.

« Grande parte da populagdo acei-
tando a existéncia de duas éticas
para os catOlicos: a)uma ética
“intra-muros”, propriamente reli-

cando os defensores da “‘nova
Igreja™ como ‘‘ndo-cristios” e
“subversivos’.

Tentativas oficiais de reestruturar
o “‘catolicismo popular™, com ba-
se nas diretivas pos-conciliares,
negando-lhe algumas priticas se-
culares e ainda sem outras alter-
nativas substitutivas eficientes;
colocagdo desse catolicismo como
ponto de partida para a pastoral
popular e como fonte de inspira-
¢do para o catolicismo oficial.

Nimero crescente de cidaddos
perdendo o respeito as figuras
quase miticas do clero, por dis-
cordancias de teor ideoldgico, de
qual ¢ o seu papel na sociedade,
pelo abandono da batina, ¢ pelo
avango da seculariza¢do em certos
meios (o fato pode ser percebido,
por exemplo, nos processos de
expulsio de padres estrangeiros,
no tratamento de detidos e em in-
terrogatorios de bispos, nas cam-
panhas difamatérias organizadas,
e nas contestagdes publicas de
padres e bispos mesmo quando
tratam de temas religiosos).

Estratos mais secularizados da po-
pulagdo aceitando que o abando-
no da instituicdo eclesidstica por
um be i nimero de padres, a se-
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giosa, de caridade, perddo, justi-
¢a, castidade; b) uma ética “ex-
tra-muros”, na vida secular, de
competi¢do individualista, de tra-
paga nos negocios, de permissdo
de relagdes sexuais fora do casa-
mento etc.

« Constata-se, historicamente, a
consideragdo do catolicismo co-
mo religido dominante de facto
da Nagdo, do Estado, das classes
detentoras do poder e do povo
em geral; os demais credos reli-
giosos, ou assimilavam a lingua-
gem e priticas catolicas (0s de
origem africana), ou combatiam a
Igreja catdlica, com um sucesso
relativo em certas épocas; setores
reduzidos (civis ¢ militares) sem-
pre procuraram mostrar seu anti-
clericalismo em palavras e atos.

paragdo de casais, o uso de pilulas
anticoncepcionais etc. sdo fatos
normais e mesmo independentes
de uma vida religiosa auténtica.

Com a expansao do capitalismo e
0 processo de modernizagdo o ca-
tolicismo tradicional é posto em
xeque; o Estado tudo faz para de-
monstrar que ao menos implicita-
mente a “ideologia”™ do desenvol-
vimento pretendido continua a
ser ocidental e cristd, mas a reci-
proca de solicitar a legitimagdo da
Igreja para todos os atos impor-
tantes do Estado jd ndo é buscada
com a insisténcia anterior; mesmo
sem ataques frontais, os outros
credos religiosos tém disputado
na prdtica a clientela tradicional
da Igreja e tém crescido de modo
ponderdvel nos meios populares
(pentecostalismo protestante, ma-
cumba); o anticlericalismo acir-
rou-se por parte de alguns grupos
e, de outro lado, tem havido uma
redescoberta da Igreja por parte
de outros, em fungdo de sua nova
orientagdo.

Aspectos da Interacdo das Dindmicas Interna-Externa

» Da presenga histérica da Igreja na
Sociedade brasileira, ressaltam-se
as fungdes que ela desempenhon
na colonizagdo, na evangelizagdo,
na integragcdo nacional, nas lutas
pela independéncia, na manuten-
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» Virias dessas funcdes tradicionais

ainda permanecem de forma ex-
pressiva, mas se desenvolve em
parcelas crescentes dos membros
da Igreja a convicg@o de sua fun-
¢do critico-profética; com a ela-



¢do da estabilidade politica e so-
cial, na oposi¢do ao comunismo e
na assisténcia aos pobres; com as
novas orientagdes das enciclicas
papais, a mobilizagdo nas zonas
agrdrias, e maior consciéncia das
injusticas estruturais (principal-
mente no Nordeste do pais), mui-
tos bispos sdo levados de uma po-
sicdo de conservadorismo para a
de estimular a mudanga social (na
década 1950-60); nos anos
1960-64 institucionaliza-se a Con-
feréncia Nacional dos Bispos do
Brasil (CNBB), base da nova in-
fluéncia da Igreja; o PDC cresceu
antes de 1964, mas sem muita
vincula¢do com a Igreja no seu to-
do; expande-se a influéncia da
JUC e da JEC nos meios universi-
tdrio e estudantil secundarista, e
o meio rural ¢ dinamizado com as
atividades do Movimento de Edu-
cacdo de Base (MEB) e do sindi-
calismo rural; declaragdes da Co-
missdo Central da CNBB denun-
ciam a ordem vigente como nio
sendo cristd e pedem pelas refor-
mas de base, num tom de certa
forma genérico e difuso.

As relacdes da Igreja com a Socie-
dade e com o Estado, a época co-
lonial e da Primeira e Segunda
Republicas, foram de integragao,
e a lgreja recebeu, deles, favores,
recursos materiais e privilégios:
nas conjunturas em que padres,
bispos e leigos contestaram efeti-
vamente a ordem vigente, o Esta-
do puniu-os de modo exemplar

boragio pela CNBB do Plano de
Pastoral de Conjunto, esboga-se
um planejamento interno da lIgre-
ja. pouco articulado, mas de efei-
to multiplicador e animador nos
Regionais ( 1966-1971); MEB mo-
difica sua linha de mudanca ante-
rior ¢ a A¢do Catolica é quase ex-
tinta; surgem projetos locais in-
centivando a participagdo social,
que enfrentam oposi¢des politi-
cas oficiais fortes; expandem-se as
comunidades de base: questiona-
se a implicagdo dos equivocos
entre agdo pastoral ¢ agdo politi-
ca; os pronunciamentos de bis-
pos, coletivos e individuais, com
excegdo dos de linha conservado-
ra, adquirem contetdo de critica
direta a aspectos da ordem social
¢ a fundamentos do sistema de
poder atual, com um tom concre-
to de dentncias de fatos reais de
injusticas, de ofensas aos direitos
humanos, e com a pregacio da
necessidade de uma sociedade ci-
vil ativa e participante para todo
0 povo.

A partir de 1964, o Estado rece-
beu da parte da maioria da lgre-
ja-institucional um apoio genéri-
co, € perseguiu o0s seus setores
mais dindmicos na linha da mu-
danga social; na medida em que
foi se tornando um Estado mais
autoritario e repressivo, dreas sig-
nificativas da Igreja passaram a se
opor a ele; nos ultimos anos, o
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(expulsio dos jesurtas, Questdo
Religiosa etc.); a época de Vargas
(1930-45), ela recebeu algumas
concessdes, em troca de seu
apoio ao governo: financiamento
de escolas e semindrios, permissio
de educagdo religiosa em escolas
publicas etc.; no periodo populis-
ta, o Estado aceitou as orienta-
¢oes da Igreja no sentido da mu-
danga social, apoiou-a em suas
atividades, e buscou manipuld-la
ideologicamente (uso de sua men-
sagem e de seus simbolos em atos
politicos e outros) e na pritica
(tentando incorporar os resulta-
dos do trabalho feito nas bases
através de seus programas).

Estado vem discordando dos ob-
jetivos e agoes da Igreja em pon-
tos criticos (terra, indios, direitos
humanos) e mesmo em outros
(censura a jornais religiosos); as
duas institui¢oes tém procurado
manter relagCes de didlogo a nivel
de suas capulas, a retorica das de-
claragdes acentua a defesa das
competéncias exclusivas e das au-
tonomias respectivas, mas elas
nio controlam manifestagdes in-
dividuais e coletivas de setores
mais radicalizados; o Estado tem
punido leigos ¢ padres. e mantido
bispos sob suspeita; determinadas
correntes da sociedade civil, usan-
do pressoes de grupos e os meios
de comunicagdo de massa, sone-
gam informacoes sobre pessoas e
atividades que conflitam com
suas perspectivas ideologicas e po-
sigOes politicas, e apropriam-se de
declaragOes de representantes da
lgreja favoraveis as suas linhas,
apontando-as como sendo as “or-
todoxas’.

[l — INDAGACOES GERAIS

1. Pode-se afirmar que a lgreja catdlica detém o monopdlio da religido

no pafs, como religido oficialmente dominante e realmente vivida? Nio estd
ela cindida em prdticas pastorais conflitantes, originadas em bases tcol6gicas
e eclesiais divergentes? A expansdo do capitalismo no campo e do processo
de urbanizagdo estdo contribuindo para um afastamento da religido?

2. O catolicismo popular, praticado pelo povo, é diferente da defini-
¢do de catolicismo dada pela hierarquia? A alternativa formulada por cien-
tistas da religido de que hd um sistema religioso catolico, composto de virias
vias que se somam — o popular, o sincrético, o oficial — tem mais poder
explicativo? Ao se difundir o ecumenismo e o didlogo com as outras confis-

106



soes, tem-se uma inten¢do de mera tolerancia e de conquista, ou um desejo
sincero de um pluralismo consciente”

3. Considerando-se a organizag@o social da Igreja catolica no Brasil,
com seu inenso aparato institucional e com sua presenca fisica e historica
em quase todos os recantos do territorio nacional, ao lado de um empobreci-
mento crescente da sociedade civil brasileira, quais as potencialidades, pos-
sibilidades concretas e limites de sua agdo no processo de mudanga social
global? o enfrentamento com o Estado é meramente conjuntural, ou poderd
conduzir a uma ruptura estrutural?

4. E correta a afirmagdo de que, analisada historicamente e vista na
totalidade de suas priticas e nao apenas por aspectos isolados, a Igreja
catolica foi conservadora e legitimadora dos sistemas vigorantes? Poderd ela,
agora, e como expressao de uma parcela significativa de seu corpo social, se
comprometer com posi¢oes contestatorias? A se aceitar a hipotese de que
ela “‘envolve os que pode e excomunga os que ndo pode”™, como se compor-
tard com os movimentos de vanguarda, com os catolicos que negam o capita-
lismo ¢ buscam a “via socialista™?

5. As formas atuais de pastoral popular, como as comunidades de base
por exemplo, constituem um caminho vilido que converge para a libertagao
dos povos latino-americanos, formas proféticas, ou formas novas de manipu-
lagdo, executadas de cima para baixo e controladas pela instituigdo eclesids-
tica, sem participagdo efetiva no poder ¢ no saber”

6. Como interpretar um certo recrudescimento Je alguns fenomenos
religiosos em formagoes sociais capitalistas, tidas como utilitdrias, racionali-
zadas e secularizadas? Hd novas fungoes para a religifo nas experiéncias de
desenvolvimento que se concretizam em paises da Africa e da América
Latina? Que aproximacoes podem existir nas relagoes entre a teologia da
libertagdo ¢ as ciéncias sociais, a nivel latino-americano?

Uma ultima observagao: como este texto seguia a apresentagao do traba-
Iho do prof. Francisco C. Weffort sobre a “Crise do Populismo”, apresenta-
do no mesmo Semindrio, o enfoque das relagoes ora esquematizadas privile-
giou um dos polos o da Igreja Catolica. Para uma correspondéncia adequa-
da nas conjunturas selecionadas, faz-se absolutamente necessario uma analise
que explicite o que foi e © que ¢ a Sociedade e o Estado brasileiros, com de-
finigoes e conceitos claros, qualificando os diversos niveis e instincias da for-
magdo social historica, a estrutura de classes, os interesses e as aliangas em
jogo, as distintas modalidades de Estado e de sua intervengdo na realidade.
Caso contririo, teorica e metodologicamente, esta andlise pouco acrescenta-
rd ao que jd se tem escrito e visard a perspectiva que o autor quis assumir.
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A Volta do Sagrado

(Os Caminhos da Sociologia da

Religido no Brasil)

Rubem A. Alves

Filosofia
UNICAMP, Campinas

I - POR UMA SOCIOLOGIA DA SOCIOLOGIA
DA RELIGIAO

O objetivo deste artigo € indicar os caminhos da sociologia da religido
no Brasil. O procedimento mais simples consistiria em oferecer respostas a
perguntas como estas: que problemas tém ocupado mais intensamente os
soci6logos brasileiros? Que teorias tém informado suas investigagtes? Quais
os métodos e as técnicas que tém sido adotados? Quais os resultados mais
significativos? Esta abordagem, sendo simples do ponto de vista metodolo-
gico, nos obrigaria a realizar um balango de toda a nossa produgio cienty
fica, o que ndo é possivel, dentro dos limites de um artigo. Por outro lado,
ela nos deixaria soltos no ar, pois ndc nos informaria da tecitura social que
fez com que tal empreendimento académico fosse possivel e necessirio.
Pesquisas ndo ocorrem num vicuo. Elas fazem parte do contexto de proble-
mas reais da sociedade e sdo mediadas pelos quadros ideologicos de referén-
cia dominantes. A investigagdo sociologica é uma resposta a uma problema-
tica, e sO pode ser compreendida na medida em que os elos que ligam uma a
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outra sdo trazidos d luz. A problemitica que nos tem acompanhado desde a
década de 30 (ocasido em que as ciéncias sociais se estabeleceram entre nos)
se expressou através dos temas da superagdo da cultura brasileira arcaica, do
subdesenvolvimento, da modernizagdo, industrializagao e urbanizagao, dos
conflitos de classe, do capitalismo dependente, do Estado.! Em torno deles
giraram os circulos académicos do pais. A sociologia da religido, disciplina
modesta e de importdncia secunddria, foi apenas um satélite que acompa-
nhou, de forma dependenie, estes grandes temas dominantes.

Desejo sugerir a forma como se deu o entrosamento entre as pesquisas
de religido no Brasil e o quadro ideologico abrangente dentro do qual emer-
giram. Pergunto-me acerca das condigGes sociais e politicas que fizeram com
que a construgdo cientifica do objeto religido se tenha dado da forma como
se deu, e das razdes de suas sucessivas metamorfoses. Procuro ndo apenas as
interpretagdes sociologicas das religides brasileiras como também o local
social do sociélogo, na realizagdo do seu trabalho. “Os soci6logos™, observa
Alvin Gouldner, “devem parar de pressupor que ha dois tipos distintos de
homens, sujeitos e objetos, socidlogos e leigos, cujos comportamentos de-
vem ser compreendidos de formas distintas™”. Ao investigar a religido como
ideologia, ou como uma forma peculiar de expressao cultural, o sociélogo o
faz a partir também de um quadro ideoldgico e de um contexto cultural. E
na medida em que estes se alteram, alteram-se também suas formas de
construir seu objeto.

1l — TEORIA SOCIOLOGICA E SOCIOLOGIA
DA RELIGIAO

Desejo esclarecer que, no correr deste artigo, a expressio sociologia da
religido serd usada de forma frouxa, de sorte a incluir investigagGes feitas em
outras dreas das ciéncias socials. Maria Isaura Pereira de Queiroz indicou
que, entre nos, os trabalhos de pesquisa se desenvolveram “'sem que seja
possivel tragar um limite claro entre uma abordagem sociologica e uma
abordagem etnologica (ou sécio-antropologica). Pelo contririo, ela conti-
nua, “hd uma ‘auspiciosa compenetragdo’ (. . .) em que se apagam as frontei-
ras tantas vezes ilusorias, resultantes de um tragar inteiramente artificial de
linhas de demarcagdo™.?

Nosso primeiro problema refere-se i relagdo entre o fenomeno religioso
¢ 0s quadros mais amplos da teoria sociologica. Muito embora esta questdo
pareca ser essencialmente interna a sociologia, a sua explicagdo nos remete
ds condigdes sociais que determinaram a empresa sociologica no Brasil.
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Para que nossa situagdo fique clara temos de nos lembrar do lugar da
religido no pensamento dos fundadores da sociologia.

Alvin Gouldner relembra-nos os lagos muito estreitos que existiram
entre sociologia e religido, quando esta ciéncia dava ainda os seus primeiros
passos:

“No inicio da sociologia francesa, depois que Saint-Simon mor-
reu, seus estudantes iniciaram uma série de conferéncias. Numa rua
estavam as conferéncias dadas por Augusto Comte, e numa outra
estavam as conferéncias que competiam com as suas, pronunciadas
por Elefantin e Bazard. Cada um deles explorava a pergunta: o
sociologo, quem € ele, o que ¢ ele? E, no fim, todos deixaram bem
claro que o seu proposito era o estabelecimento de uma nova reli-
gido, uma religido da humanidade, e que a sua crenga era que os
socidlogos constituiriam o seu corpo sacerdotal. Em resumo, o so-
ciologo foi compreendido primeiramente como um tipo de sacer-
dote™.*

Mesmo Comte. que antevia o Iim da religido, ao pretender inaugurar
uma religido cientifica afirmava, impheitamente, a permanéncia das neces-
sidades e das fungoes religiosas. O que iria desaparecer ndo era a fungdo
religiosd. mas as instituigoes que até entdo a tinham monopolizado.

Creio ndo ser exagero afirmar que a religido ocupou um lugar central
nas formulagoes teoricas dos fundadores da sociologia. Falamos hoje em
sociologia da religiio como um corpo de conhecimento que aparece ao lado
de outros, como um capitulo da sociologiz, como um ramo de especializa-
¢do. A preocupagdo com a religido ¢ uma questio acidental, que se deriva
dos interesses pecuiiares do cientista. Ela ndo pertence ao centro mesmo da
teoria soctologica. A situagdo era muito distinta no inicio da nossa ciéncia.
Vejam, por exemplo. Emile Durkheim. Ao se propor a pergunta, “como ¢
possivel a ordem social? ', e levado a rejeitar as explicagdes derivadas do
empirismo individualista, ele se refere o sentimento de reveréncia e autori-
dade que caracteriza a relagdo do individuo face a consciéncia coletiva,
fundamento da ordem social. Mas reverencia ¢ autoridade sdo atributos
religiosos. A ordem social ¢ possivel, portanio, em virtude do cariter essen-
cialmente religioso da consciéncia coletiva. No seu pensamento a religido
ndo aparece como um topico separado, depois que os problemas da teoria
social foram resolvidos. A idéia de uma sociologia da religido, como corpo
acidental de conhecimentos sobre um fenomeno historico acidental lhe é
estranha, porque ndo pode existir sociedade sem religidgo. Assim, na primeira
pagina de As Formas Elementares da Vida Religiosa ele declarava que o
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objeto do seu estudo era “a natureza religiosa do homem, ou seja (.. .) um
aspecto essencial e permanente da humanidade™. E, na conclusio do seu
estudo afirma que “had algo de eterno na religido que esta destinado a sobre-
viver a todos os simbolos particulares com que ela sucessivamente se envol-
veu™.®

Em Weber a religido aparece como fator indispensivel na explica¢do de
desenvolvimentos economicos. O comportamento economico ndo pode ser
entendido, ele afirma, se se ignora a ética econdmica, “os impulsos priticos
para @ a¢do que cncontram seus fundamentos no contexto psicologico e
pragmadtico das religides™." Quem quer quc estude a sociologia da religido de
Weber, como um corpo independente de conhecimento, sem se dar conta de
que a sua sociologia da religido estd integrada no seu pensamento economi-
o, estd perdendo o que hd de essencial tanto na sua sociologia da religido
quanto na sua teoria economicy,

Em Marx ¢ Engels a religido aparece 1gualmente como problematica
central. O capitalismo ndo produz apenas mercadorias. Ele produz, junta-
mente com estas, a sua legitimagdo ideologica, seja sob a forma da religido,
da teologia, do direito ou da filosofia. A anilise da religidgo em particular, e
da ideologia em geral, se impoe, assini, como tarefa para a ciéncia, A religido
nio € um topico a parte. Estd organicamente ligada a um sistema especifico
de relagoes de producdo.

Em relagdo a0 marxismo é necessdario fazer uma outra observagao. A
intencdo cientifica dos seus fundadores ndo evitou que ele viesse a assumir
uma verdadeira fungdo religiosa. E esta ¢, talvez, uma das razoes de sua
eficdcia historica. Na verdade, encontramos no marxismo a paixdo profética
que denuncia uma sociedade baseada no lucro, na opressio e na alienagdo,
combinada com a visdo escatologica de uma nova ordem ndo mais construi-
da sobre os antagonismos de classe mas sobre a comunidade dos meios de
produgdo. Marx secularizou a religido e ao fazer isto transformou a politica
no seu substituto. “Somente Marx entendeu que uma religido que ndo abra-
gou a transcendencia deveria ser propriamente chamada de politica™, co-
menta Camus.’ Sem paixdo ndo existe politica. E a paixio jd nos introduz
na esfera da religido.

O que nos interessa notar ¢ esta intima associagdo entre a religido e a
sociologia, no seu perfodo formativo, seja porque a sociologia se presta a
desempenhar o papel de uma alternativa funcional a religido, seja porque
seus teoricos entenderam a religido como fenémeno central para a prépria
construgdo da teoria sociologica.

Quando comparamos este quadro com a orienta¢do geral das investiga-
¢oes do fenomeno religioso no Brasil, constatamos que a religido, entre nos,
ocupou sempre um lugar marginal e de importincia secunddria. Assim, ndo
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encontramos, dentro do que foi produzido na drea da sociologia da religido,
nenhum esforgo tedrico globalizante que coloque a religidgo no centro mes-
mo da teoria socioldgica. O enfoque dos fundadores da sociologia foi decidi-
damente abandonado. Além disto, o interesse pela religido era, até hd bem
pouco tempo, episodico e acidental. Poucos eram os inteiectuais que com
ela se preocupavam e os fendmenos que mais aten¢do atraiam eram aqueles
considerados marginais e localizados, eleitos mais em virtude dos seus aspec-
tos curiosos e excéntricos, que em virtude de sua importancia reconhecida
dentro da corrente central de eventos que moviam a sociedade brasileira.

E necessdrio reconhecer, em relagdo a nossa primeira observagdo, que a
empresa sistemadtica e globalizante nunca atraiu adeptos entre 0s nossos
sacidlogos. Florestan Fernandes, por exemplo, num balango que fez da
produgdo socioldgica no Brasil, afirmou ndo haver encontrado esforgos de
constru¢do de sisternas sociologicos, “seja por meio da ‘explorac¢do de con-
ceitos bdsicos, de cardter axiomatico’, seja pela ‘integragio de novos conhe-
cimentos ao corpus teérico da sociologia’”® As razoes para tal situacdo se
encontram nas proprias origens e desenvolvimento desta ciéncia no Brasil.
Implantada tardiamente, na década de 30, por importagdo da Europa, viu-se
imediatamente frente a uma série de crises que demandavam atengdo ime-
diata. E se ela foi aceita “foi porque forneceu aos pesquisadores uma técnica
que se lhes afigurou eficiente para perscrutar os problemas s6cio-economicos
e culturais do pafs; foi utilizada entdo essencialmente como instrumento de
andlise™.” A sociologia da religido participou das condi¢es gerais que rege-
ram o desenvolvimento do pensamento sociologico no pais: ela ndo produ-
ziu sinteses tedricas originais. Este fato ndo impedia que nossos cientistas se
valessem da tradi¢do tedrica que coloca a religido no centro mesmo dos
processos sociais. Mas nem isto ocorreu. O que se desenvolveu foi uma
sociologia da religidgo de tipo basicamente monogrifico, em que os fenome-
nos analisados sio mantidos em dreas cuidadosamente circunscritas. Em
outras palavras, do lugar central que o fenomeno religioso ocupa em
Durkheim, Weber e mesmo Marx, ela foi deslocada para as margens da teoria
sociolégica. E significativo que a universidade brasileira nunca tenha feito
um lugar institucional para esta ciéncia. Contrariamente ao que ocorre nos
Estados Unidos e alguns paises da Europa, onde hd. nas universidades, de-
partamentos de religiado e mesmo de teologia, ndo encontramos aqui um
desenvolvimento paralelo. A religido so fez um espago institucional em semi-
ndrios religiosos e em institui¢des religiosas de pesquisa. Na drea universitdria
as investigagdes sempre foram realizadas por individuos isolados, em virtude
de seus interesses particulares e pelos grupos informais que em torno deles se
congregaram. Ndo creio que isto seja acidental e desejo, portanto, indicar
algumas das razdes para esta marginalizagdo dos fenomenos religiosos.
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1l SOCIOLOGIA DA RELIGIAO:
PREOCUPACAO MARGINAL

A superagdo do Brasil arcaico e seu ingresso na modernidade foram as
preocupagOes dominantes dos nossos circulos intelectuais, a partir da década
de 30 (marco que nos interessa. por ser 0 momento da implantagdo da
sociologia na universidade brasileira, como ja indicamos). Ndo iremos discu-
tir aqui as ambigiiidades, imprecisoes e contradigdes que estas nogdes con-
tém. Nos as empregamos apenas para indicar um foco geral de interesse, que
combina numa so constelagdo fatores de ordem politica, economica, social e
cultural. Ora, as oligarquias que viviam no topo do Brasil arcaico tiveram a
Igreja Catdlica como um poderoso aliado, de enorme peso historico, institu-
cional, ideologico e cultural. A luta contra o arcaismo tinha de assumir,
necessariamente, a forma de uma luta contra uma visio sacral do mundo,
esteio do pensamento conservador. O objetivo politico, economico e cultu-
ral a ser alcancado era o de uma sociedade secular, cientifica, educada,
moderna. Em oposi¢do ao magico-sacral, a investigagdo empirica e a ciéncia;
contra “‘as orientagdes estagnadas e de cunho religioso™ da educagio clerical,
uma escola laica e estatal, A ciéncia tinha de se constituir no polo irradiador
de um Brasil moderno. Ciéncia ¢ educagio secular, pesquisa e difusio da
nova cultura erudita: assim se constituia o cerne ideologico da alternativa ao
arcaismo sacral da lgreja e das oligarquias — postura muito compreensivel
numa universidade que ensaiava seus primeiros passos e que.tinha de legiti-
mar a sua significagdo cultural e politica,

E evidente que, dentro deste quadro ideologico, a religido ndo poderia
ter emergido como fenomeno significativo e digno de ser estudado. Tudo
contribuia para que fosse identificado com as forgas mais reaciondrias do
pars — e é provivel que assim tenha sido. Num momento em que a tarefa
urgente era preparar o caminho para o futuro, a preocupagdo com a religido
6 poderia significar um desperdicio futil das forgas da cigneia, tdao débeis
naquele momento. Especialmente quando se leva em conta que se pressupu-
nha que o modo religioso de pensar estava condenado ao desaparecimento.
pela expansdo da ciéncia. Permanece a sabedoria evangelica: “Deixa que os
mortos enterrem o0s seus mortos . .. E assim fol. Estabeleceu-se uma ticita
divisao de dreas de influéncia entre a lIgreja e a Universidade. A religido
ficou reclusa nas instituigoes eclesiasticas, e a Universidade praticamente se
calou sobre ela, voltando suas atengOes para os assuntos que julgava dignos
de serem investigados.

Este siléncio € significativo. E isto porque. se uma das tarefus que u
inteligencia universitdria brasileira se propos era promover u liquidicio dos
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sistemas legitimatorios do Brasil arcaico, seria de se esperar que a lgreja
Catolica tivesse sido objeto da mais rigorosa elucidagdo socioldgica. Tal ndo
se deu. No campo da histéria, por exemplo, Oscar Beozzo, historiador cato-
lico atual, estranha que a Igreja Catélica tenha sido resolvida por nossos
historiadores cldssicos em uns poucos parigrafos. Por que o siléncio? O
problema se torna mais curioso quando se verifica que a maioria absoluta
dos estudos de sociologia da religido que se desenvolveram até 1959 toma
fendmenos considerados exdticos como objeto de investigagdo. A Igreja
Catolica, como realidade institucional de enorme peso politico e ideoldgico,
¢ deixada de lado. Este siléncio talvez se explique por razdes ambivalentes.
De um lado, a ideologia dizia que a religido ndo era objeto digno de ser
estudado. Por outro, a prudéncia politica sugeria que ndo se deve cutucar o
tigre com vara curta . .. Talvez que a lgreja ainda fosse poderosa demais
para ser diretamente desafiada. A divisdo de areas de influéncia se impunha,
assim, cCOmo o arranjo mais conveniente para um momento de transi¢do.

A década dos anos 50 é marcada por um ripido processo de mudangas
sociais, provocadas pela industrializa¢do, com todas as conseqiiéncias que se
seguem: urbanizagdo acelerada, migragdes das zonas rurais “arcaicas” para a
cidade, secularizagio. Novas esperancas surgem. O caminho da burguesia,
culta ou inculta, conhecerd entdo um novo fdolo: o desenvolvimentismo.
Superar o Brasil periférico, arcaico, ignaro e supersticioso, cuja agonia, alids,
se prova com miudezas de observagdo em pesquisas universitdrias. O que ndo
tem fungdo ‘morra e pereca’: ndo é outro o sentido do novo progressismo,
vestido agora a americana, e forrado de palavras de ordem: pela industriali-
zagdo, pela urbanizagdo, pela tecnologia; e logo: pelo controle racional em
todos os niveis. (...) O modelo, a rigor neocapitalista, vai arrastando quase
todas as frentes; até mesmo os intelectuais radicais esperam os beneficios de
uma ‘revolugdo burguesa’. (...) O alvo era a passagem, ou melhor, o ‘arran-
que’ salvador, gragas ao qual terfamos uma infra-estrutura nacional sem
passar pelo inconveniente do Estado opressor™.'”

Clima claramente favordvel as bandeiras do capitalismo liberal. Junta-
mente com os milagres econdmicos, a industrializa¢ao capitalista haveria de’
produzir milagres politicos e culturais. Os ripidos processos de transfor-
magdo social por ela inaugurados haveriam de apressar a liquida¢do do Brasil
miserdvel, rural, folclorico, curiosamente supersticioso e pré-moderno. Ins-
taura-se uma atmosfera secular que, a despeito do seu impacto doloroso
sobre 0s recém-migrados dos redutos rurais-sacrais, s6 podia ser recebida
como evento auspicioso. O crescimento de religides urbanas do tipo Pente-
costalismo e umbanda ndo questionava a secularizagao, pois podia ser in-
terpretado como resultado de mecanismos religiosos compensatorios, de
natureza puramente transitoria e efémera. O Brasil repetia, de forma ace-
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lerada, os processos por que os paises industrializados haviam passado.
“Indastria pesada e sufrigio universal™ haveriam de caminhar de mdos da-
das. Ndo se levava em conta, naquele momento, a adverténcia de Max Weber
de que a racionalizagdo “cientifica™ da sociedade implicava o estabelecimen-
to de mecanismos totalitdrios de controle.

O advento da secularizagdo decretava o fim de uma série de manifesta-
¢oes religiosas pitorescas ¢ exoticas, ligadas ao Brasil arcaico. Era necessdrio
estudd-las para documentar fendmenos culturais Unicos, em vias de extingdo.
O estudo, assim, tem o ar de “precoce necrologio do objeto estudado™,
conforme sugeriu Aifredo Bosi. Neste momento ¢ impensivel que a “cultu-
ra popular” possa, de aiguma torma, contribuir para a preparagio do futuro.
O interesse pela cultura popular s ird surgir no inicio da década dos anos
60. Os fenomenos religiosos, juntamente com a cultura popular, continuam
nas margens do interesse cientifico. O momento ideoldgico ndo permitia que
eles emergissem como fendomenos significativos. A lgreja Catolica, enquanto
instituigao clericul, continua a aceitar a divisio das esferas de influéncia: seus
interesses sdao claramente institucionais, voltados para dentro. e suas energias
sao dirigidas no sentido de articular a sua propria sobrevivéncia neste novo
mundo.

O colapso das esperangas desenvolvimentistas, entretanto, veio rapida-
mente. As contradigdes internas ¢ externas do desenvolvimento economico,
o conflito entre os donos de poder e as classes pobres, a compreensido de
nossa situagio como uma de capitalismo dependente (cabendo-nos as des-
vantagens do capitalismo, sem usufTuir as suas vantagens . . .), ¢ finalmente,
a inauguragdo de um Estado totalitdirio em 1964, solu¢ao de for¢a para os
conflitos indicados acima, decretaram o fim do esquema ideologico anterior.
Como entender o novo momento? O marxismo oferece chaves que o mode-
lo anterior ndo possuiz. E verdade que a sua influéncia ji se fazia sentir nos
anos 50. “Nenhum analista dos anos 50 teria escapado, no limite. de entrar
pelas veredas do nacionalismo, ou do marxismo ortodoxo, ou do desenvolvi-
mentismo, ou do populismo™,'? observa Carlos Guilherme Mota. Na medida
em que se descobre a contradi¢do entre o capitalismo dependente e os ideais
nacionalistas, desenvolvimentistas e populistas. entretanto, o marxismo ganha
um peso ideologico que ndo tivera antes.

Qual a influéncia do marxismo sobre as investiga¢oes do fenomeno
religioso? E interessante que Carlos Guilherme Mota tenha se referido ao
marxismo orfodoxo como aquele que mais influéncia exerceu. O marxismo
ortodoxo parece-me uma solugdo tedrica para os momentos de impusse
ideolégico. Ao afirmar uma dialética determinista ¢ inevitavel ao nivel das
relagbes economicas, ele torna nossas confusoes teoricas suportiveis, porque
elas passam a ser vividas na certeza de que a razdo imanente na historia
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conduzird o capitalismo d sua propria destrui¢do e, conseqilentemente, supe-
ra¢do. Versdo secularizada da doutrina crista da providéncia. Observa-se, na
verdade, a existéncia de uma passagem fdcil do cristianismo ortodoxo para o
marxismo ortodoxo. Muitas “‘conversoes” aconteceram nestas fronteiras.
Ora, se a dialética do real ¢ interna 3 esfera econdmica, os fatores ideologi-
cos e culturais sdo reduzidos a condi¢do de simples epifenomenos, reflexos
invertidos das forcas que realmente movem a historia. Tal postura jd deter-
mina, de antemdo, os objetos dignos da atengdo do cientista. E que objetos
sdo estes? Aqueles que se relacionam diretamente com as relacdes de produ-
¢do. A religido, como reflexo invertido, como efeito, é reduzida a insignifi-
cancia. Dedicar-se a investgagio da religido implica um perigoso desvio teo-
rico e prdtico. >e, entretanto, a religido vai ser investigada, é necessario que
0 pesquisador saiba que a chave para o seu problema se encontra a nivel das
relacoes de produgdo e relagoes de classe. Mas, se este ¢ o caso, por que
adotar este caminho sinuoso para a andlise dos impasses que vive o pais?
Por que ndo abandonar a religido, simplesmente, e atacar o problema das
relagoes de produgdo numa abordagem frontal?

Este ¢ apenas um esboco grosseiro das condig¢oes que explicam a margi-
nalidade da preocupagdo com o fenémeno religioso. na sociologia brasileira.
Para fins de andlise tive de deixar de lado fenomenos muito significativos.
como a politiza¢gdo dos setores leigos das igrejas Catolica e Protestante. na
década de 50. e o surgimento da preocupagdo com a cultura popular, no
inicio dos anos 60. Voltarei a eles mais tarde. O que me interessa ¢ isolar os
fatores ideologicos que explicam a situagdo marginal das investigagoes dos
fenomenos religiosos. E creio que as perspectivas positivistas-cientificistas, as
pressoes no sentido de superar o Brasil arcaico para a instauracdo do Brasil
moderno, o processo de seculariza¢do e o peso do marxismo sdo de funda-
mental importancia.

Se os tenomenos religiosos se mantiveram @ margem das preocupagdes
da comunidade cientifica. isto ndo significa que tivessem sido objetivamente
marginais. A emergéncia dos objetos de conhecimento dentro do campo de
interesse dos cientistas se liga ds condi¢coes ideoldgicas dentro das quais se
formaram e trabalham. E estas. por sua vez, se ligam ao lugar social do
cientista e da Universidade. Comentando as razdes que se encontram por
detrds dos caminhos trilhados pela inteligéncia universitdria de Sdo Paulo.
centro das atividades cientificas do pais. Alfredo Bosi observa que, “para
entender as suas razdes profundas, (.. .) além de reconhecer a sua filiagdo
(primeiro oligirquica, depois de classe média nobilitada pelo starus na hie-
rarquia docente): aléem de notar a sua desconfianca em relagdo a todo nacio-
nalismo: além de verificar o sen descentramento em face do poder, é preciso
por-se nos meandros da sua pritica intelectual. A Universidade fez ciéncia
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social nos moldes franceses e americanos, correndo, as vezes conscientemen-
te, o risco de ser positivista e funcionalista, logo ‘cientificamente’ neutra; e
de alhear-se, durante largos anos, ao processo de ‘conscientizagdo’ que se
promovia em outras dreas menos académicas da inteligéncia brasileira . . .
Aquele afastamento de qualquer pratica popular foi o tributo pago por uma
universidade asséptica, laboriosa e penetrada até o amago dos ideais do rigor
académico. (...) Ocupada com o retrato objetivo da ‘transi¢do do tradicio-
nal para o moderno’, ela ndo poderia ter visto que a ciéncia ‘pura’ acom-
panha o curso da dominagdo. De onde, o seu ar de precoce necrologio do
objeto estudado™.'?

Reconhecidas as origens oligdrquicas e de classe média da inteligéncia
brasileira, a sua ficil e acritica aceitagdo do ideal de superagdo do arcaico, na
dire¢do da modernizagdo, e o acoplamento de tais origens e posturas com os
critérios da ciéncia rigorosa. descritiva e neutra, segue-se, naturalmente, um
divorcio entre a universidade e o povo. Observa-se, entdo, “'a distancia entre
a vanguarda e o popular, entre a cultura ‘séria’ e a de consumo”, sem que se
suspeitasse. ainda que de leve, que o progresso técnico pode ter um contei-
do social reaciondrio™.'* Cultura de elites que “ndo chegaria a atingir, com
regularidade e amplitude, 50.000 pessoas, num pais de 90 milhdes de habi-
tantes”,'® nas palavras de Roberto Schwartz. Parece-me que a marginali-
zacdo dos fendmenos religiosos encontra suas raizes na separagdo que existiu
entre universidade e povo. A cultura popular, com suas manifestagdes reli-
giosas, pertencia ao Brasil que se pretendia soterrar. Mesmo quando a univer-
sidade se debruga sobre o popular para estudd-lo, o produto final tem uma
forma erudita, pois s6 assim ele pode ser usado nos processos de trocas
simbolicas interiores a vida académica. A produgdo cientifica ¢ ininteligivel
aos setores populares que ela estudou.

O novo impulso que os estudos da religido experimenta atualmente no
Brasil se deve a uma transformagdo ideologica profunda, que implica uma
critica ao ideal de modernizagdo e secularizagdo e na descoberta da contri-
buigdo efetiva que os oprimidos (que, como tais, ndo tém acesso a cultura
académica) podem e devem trazer 4 politica.

IV — TENDENCIAS GERAIS DA INVESTIGACAO SOCIOLOGICA
DA RELIGIAO: TEMAS E ABORDAGENS

a) Polémica

A polémica ndo possui as caracteristicas analiticas e explicativas do
pensamento socioldgico. Sua intengdo é marcadamente politica: a liquidagdo
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do adversdrio. Mas, por isto mesmo, ela se vale constantemente de técnicas
de desmistificagao ideologica, de inegdvel inspiragdo sociologica. Quando
uma determinada religido recobre totalmente uma ordem social, com ela se
confundindo, ndo existem as condi¢des sociais para que a religido seja pensa-
da de forma cientifica, como objeto de conhecimento. E com a instauragio
de um pluralismo religioso e ideologico que as religides e ideologias se esta-
belecem como problemas a serem elucidados. E o seu carater problemitico
se revela na desmistificagdo ideologica que surge, a principio, do proprio
entrechoque de religides e ideologias.

Desejo sugerir que as polémicas que marcaram o confronto entre o
Catolicismo Brasileiro e o Protestantismo, transplantado dos Estados Unidos
a partir da segunda metade do século XIX, podem ser consideradas precur-
soras da critica sociologica. Muito embora elas sejam, na maioria das vezes,
dominadas por motivos teologicos, os oponentes freqiientemente fazem ana-
lises das implicag@es culturais, sociais, econdmicas e politicas do adversdrio.
O Protestantismo, por exemplo, explorou de forma constante as relagdes
entre Catolicismo e atraso economico, Catolicismo e autoritarismo, Catoli-
cismo e supersti¢do (sua oposi¢ao a ciéncia). Este juizo acerca das implica-
¢Oes culturais e socio-politicas do Catolicismo era compartilhado pelos seto-
res progressistas do pais, e em particular pela Magonaria e pelos Positivistas.
Formava-se, assim, uma frente unica contra a Igreja Catolica. A Igreja Catd-
lica, por sua vez, denunciou as implicagdes das atitudes modernizantes e
secularizantes, das quais o Protestantismo era o representante norte-ameri-
cano, indicando suas consequencias corrosivas para a autoridade e a ordem
politica, pelo cultivo de um individualismo inspirado em modelos estrangei-
ros, e que inevitavelmente haveria de provocar a ruptura de nossa ordem
cultural e social.

Os circulos académicos, depois da instauragdo da sociologia no Brasil,
nao julgaram que nem a lgreja Catdlica e nem as denominagdes Protestantes
fossem fenomenos dignos de atengdo. Jd indiquei as razbes para o siléncio
em relacdo a lgreja Catolica. Retomarei o problema do Protestantismo mais
adiante.

b) Religioes Exoticas

Foram as religioes exoticas que provocaram o numero mais significativo
de pesquisas, no periodo que vai de 1930 a 1959. Maria Isaura Pereira de
Queiroz, no artigo jd citado (p. 517), observa que “as 63 obras especifica-
mente etno-sociologicas publicadas sob a forma de livros giravam em torno
de problemas que poderiamos chamar de ‘exoticos’ (caboclos, negros, in-
dios, imigrantes); enquanto que os problemas ¢4 vida habitual e sem aspec-
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tos extraordindrios ndao haviam determinado o aparecimento sendo de 11
obras, sob a forma de estudos sobre g vida urbana”.

Como explicar este fenomeno, se se considera que a temitica da supera-
¢do do arcaico pelo moderno era o fulcro da preocupagdo da comunidade
cientifica?

Maria Isaura Pereira de Queiroz aventa a hipotese de que *é provivel
que a influéncia de professores estrangeiros fosse responsivel por esta orien-
tagdo para o ‘exotico’”. Temos de nos lembrar aqui de dois nomes que
marcaram o desenvolvimento da sociologia e da sociologia da religido no
Brasil. O primeiro deles, Roger Bastide, ficou fascinado com as religides
africanas no Brasil, e produziu significativa literatura. O segundo, Emilio
Willems, preocupou-se com o problema dos imigrantes e a religido aparece
como fator dentro dos processos de aculturagdo dos mesmos. “Até entdo”,
ela continua, “os problemas da realidade urbano-industrial, que ‘constituiam
o problema cotidianamente vivido pelos pesquisadores’ pareciam ser consi-
derados como suficientemente conhecidos e dispensando, portanto, maiores
atengdes” (p. 517). E compreensivel que os problemas tipicos da ‘moderni-
dade’ tenham sido considerados, por tais pesquisadores, vindos de paises jd
altamente industrializados e urbanizados, como de importancia secunddria
num pais que, com sua imensa variedade de expressoes culturais exoticas, se
oferecia como um extraordindrio laboratério. O transplante de interesses,
entretanto, pode implicar num desvio da atengao daquilo que € importante
para o que ¢ simplesmente curioso. Ela conclui, assim, que a concentragdo
em tais fenomenos pode significar uma *‘fuga adiante dos problemas histéri-
cos contemporineos™. '®

Hd, entretanto, outras explicagdes possiveis.

Parece-me que o estabelecimento de uma ciéncia rigorosa, preocupagao
dominante numa atividade de pesquisa incipiente, toma comumente o cami-
nho dn “tratamento metodologico rigoroso™. Ciéncia se confunde com o
meétodo cientifico. Ora, numa situagdo em que um grande nimero de inves-
tigagoes ¢ feito a fim de passar os crivos académicos da vida universitdria, é
possivel que o rigor metodologico tenha influenciado a escolha dos proble-
mas a serem tratados. Escolhe-se um problema ndo em fungdo da sua impor-
tancia, mas em fung¢do da possibilidade de submeté-lo a um tratamento
metodoldgico rigeroso. Neste caso os fendomenos exoticos se apresentam
como objetos privilegiados. Sdo restritos a comunidades reduzidas e manifes-
tam-se em ocasides delimitadas. o que muito simplifica a coleta de dados.
Sio suficientemente externos ao pesquisador, de sorte a permitir uma obser-
vag¢do objctiva. Podem ser, por um processo de abstragdo analitica, destaca-
dos da complexidade da sociedade global. de tal sorte a serem tomados
como universos isolados. Permitem um tratamento sincronico, o que livrao
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pesquisador dos meandros da historia. Seria este um caso em que a obsessdo
com o rigor metodologico determina a escolha dos objetos? Nio sei. Apenas
levanto a questdo. Se este é o caso a “fuga diante dos problemas historicos
contemporaneos” nido pode ser interpretada em termos individuais e psicolo-
gicos (como se o pesquisador fosse culpado!), mas deve ser relacionada com
as proprias regras do jogo cientifico.

Carlos Guilherme Mota, criticando a obra de Gilberto Freyre, observa
que “o gosto pelo popular . .. compde um traco peculiar a visdo aristocra-
tica do mundo, conforme a licio de Alfred Weber”.!” Se nos lembrarmos
das origens sociais daqueles que vieram a compor os quadros de nossas
universidades, o gosto pelo exotico se torna revelador de uma postura aristo-
cratica. Os problemas economicos e sociais sao deslocados pela perspectiva
estética — e como negar que as religioes exoticas sejam profundamente
estéticas? Nao é o exOtico uma categoria estética? Mas, nao serd este esteti-
cismo uma reagdo a obsessiao funcional da sociedade capitalista, industriali-
zada e urbana? Nao serd a busca do estético uma rebelido contra o proprio
formalismo do pensamento cientifico — como se o investigador estivesse
tentando subverter, através do exotico, as arquiteturas formais e vazias com
que ele é for¢ado a trabalhar? Assim, € possivel que a necessidade de
documentar as religides que iriam desaparecer no avango inevitivel da mo-
dernidade. documentar antes que acabe, possa significar um brando protesto
contra o avango ininterrupto do capitalismo.

Somente mais tarde, no final dos anos 60 e no inicio dos anos 70, e
retomando os enfoques dos movimentos de cultura popular (inicio da déca-
da 60) ¢ que as implicagoes politicas da religiosidade popular (ndc mais
classificadas como exOticas) triam ser levadas a sério. O exotico, categoria
estética, sera compreendido como fenomeno cultural da resisténcia, catego-
ria politica.'®

¢) Movimentos Messianicos

Os movimentos messianicos das zonas rurais do Brasil foram outro foco
de interesse dos nossos sociologos da religido. Eles podem ser facilmente
confundidos com os fenomenos exoticos. Mas eles ndo devem ai ser classifi-
cados, porque sio marcados pelo emprego da violéncia, ¢ que poe de relevo,
imediatamente, a sua significa¢do politica. Violéncia exotica, porque divor-
ciada do uso racional da violéncia, que a organiza em termos de meios
adequados aos fins pretendidos. Ela se dia num mundo sacral (no nosso caso
especifico. rural). no qual ndo valem as regras dominantes numa realidade
“desencantada”. Transcrevo um trecho de Duglas Teixeira Monteiro que
define o problema de forma precisa:
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“A violéncia inspirada ou impulsionada manifestamente por
valores religiosos € um tragco comum na Historia. Tdo comum quan-
to a violéncia politica. com a qual muitas vezes confunde-se. Mas a
violéncia do ‘fanatico” brasileiro apresenta-se como um enigma.
Bastante proximo de nossa compreensao urbana e civilizada estd o
banditismo social (na acep¢do de Hobsbawm). Nao nos parece difi-
cil compreender os Robin Hoods e até mesmo, simpatizar com eles.
Hi na conduta do bandido social um elemento de racionalidade.
No caso dos ‘fandticos’, ao contririo, algumas de suas praticas, tais
como a exumagdo sistematica dos adversarios, a destrui¢do do di-
nheiro |no movimento milenarista do Contestado|. o emprego si-
multineo de eficazes técnicas de guerra e a valorizacdo de modali-
dades ‘arcaicas’ e notoriamente ineficazes de luta, provocam uma

inevitavel perplexidade™.'?

O enigma da violéncia dos faniticos e a perplexidade provocada pelo
seu comportamento pertence. evidentemente, ao pesquisador, que se move
dentro de um mundo racionalmente organizado em termos de meios e fins.
Ela contraria a otica do investigador e. por isto mesmo. é ex-ofica. Para os
fiéis. entretanto. as relagoes sio claras. porque elas se realizam dentro dos
marcos do seu mundo sacral.

Movimentos exoticos nio-messianicos tém podido sobreviver sem maio-
res problemas no Brasil. chegando mesmo a ser integrados dentro da logica
do sistema capitalista. Um turista europeu ou norte-americano que ndo foi a
um Candomblé baiano ou ndo visitou um terreiro de Umbanda deixou de
provar o que deveria ser provado. no carddpio de pratos tipicos brasileiros.
Os movimentos messianicos. ao contrario. em virtude do seu aspecto clara-
mente contestatorio e violento. ndo puderam ser tolerados, e foram liqui-
dados violentamente. Eles ndo se contentam em produzir e consumir. inter-
namente. as suas esperan¢as de um paraiso na terra. Lancam-se a tarefa de
“transformar o mundo em que vivem™. E aqui o Estado € chamado a inter-
vir. Contrariamente aos cultos africanos. que poderiam ser considerados
transplantes culturais ou manifestagdes de sincretismo. com fungdes clara-
mente integradoras. e ao Pentecostalismo e Umbanda que parecem ser. igual-
mente. religides funcionais a sociedade global, os messianismoes nascem nos
pontos de tensdo e de conflito. expressam estas tensoes e conflitos, e preten-
dem resolve-los ndo pela integracdo do grupo na sociedade. mas pela trans-
formagdo radical da sociedade. Eles nao podem ser tratados como universos
isolados e fechados em si mesmos. possuidores de uma logica imanente. Os
messianismos sempre se abrem para as tensdes e conflitos que marcam a
ordem dominante. Maria Isaura. assim. indica que € necessirio compreender
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a relagio dos messianismos com ““a estrutura e a organizagio das sociedades
globais as quais se vinculam™.*° Se, por um lado, as religides exéticas permi-
tiriam, eventualmente, que o pesquisador fosse levado a pensar a sociedade
global como uma democracia cultural em que ha espago para as mais varia-
das e contraditorias articulagoes de valores, os messianismos bloqueiam ime-
diatamente esta possibilidade. O espago cultural existe somente se ele per-
manece politicamente impotente: existe sempre liberdade para que os opri-
midos sonhem seus sonhos. Quando os sonhos pretendem invadir o mundo
real, entretanto, aparecem os mecanismos estatais de repressdo.

A investigagdo dos messianismos contribuiu para que o mito do cardter
incruento e pacifico de nossa historia fosse desfeito. Gilberto Freyre, por
exemplo, certamente marcado por suas experiéncias de conflitos raciais nos
Estados Unidos. viu o Brasil como um paraiso ndo so de convivéncia pacifi-
ca entre as ragas, mas de frutifera interpenetragdo entre elas. O mestigoe a
mesticagem, categorias fundamentais de sua andlise, tém uma significagdo
ndo apenas biologica, mas sobretudo cultural. A ponto de afirmar que foi da
mestigagem que surgiram os tipos dotados de “uma sabedoria de contempo-
rizagdo, um senso de oportunidade. um equilibrio que fazem deles os melho-
res pacificadores, os melhores bispos, os diplomatas mais finos, os politicos
mais eficientes” *' As diferengas e oposi¢des ndo desembocam em conflitos:
elas se resolvem por meio de sinteses. Ndo foi esta a visdo de um intelectual
isolado, mas um mito que se encontrou presente nas interpretagdes populares
da historia e da sociedade brasileira. A andlise dos movimentos messidnicos
acaba com este mito, pois ela revela ndo so as tensodes que fizeram com que
tais movimentos surgissem, como também as solugdes violentas pelas quais o
Estado, em aliang¢as com a Igreja. resolveu os conflitos pela liquidagio dos
oprimidos. **

d) A Temitica da Secularizacao e as Religioes de Ajustamoento

A década dos 50 viu o desenvolvimento paralelo de duas ordens de
fendmenos. De um lado, o crescimento rapido da urbanizagio e. de outro. a
expansdo acelerada, nas zonas urbanas, de religides do tipo Pentecostalismo
e Umbanda. Nido ¢ necessdrio dizer que tal expansdo religiosa. justamente
nos centros urbanos, onde, segundo a teoria. o processo de secularizag¢io
deveria se fazer de forma mais intensa, colocava em questio o processo
mesmo de secularizagdo e todos os seus pressupostos. O desenvolvimento
paralelo da expansao religiosa e do crescimento das cidades sugeria. a0 mes-
mo tempo, que deveria haver uma relagao funcional entre eles. Como conci-
liar esta dependéncia funcional entre o religioso e o urbano, de um lado, ¢ a
relagdo causal urbanizagdo-secularizagio”
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Este fenomeno ndo atraiu a atencdo apenas de socidlogos. Tanto a
Igreja Catolica quanto as Protestantes ja se perguntavam: por que crescem as
seitas pentecostais e os terreiros de umbanda, enquanto o Cristianismo, nas
suas versdes eclesiais cldssicas, perde contato com as massas e experimen-
ta um declinio nas préticas sacramentais e culticas? As evidéncias suge-
riam que o sopro conversor do Espirito Santo se manifesta em locais e
situa¢Oes privilegiadas, que podem ser detetados pela analise sociologica!
Assim, por exemplo, o Conselho Mundial de Igrejas encomendou do socio-
logo Christian Lalive D’Epinay um estudo do crescimento pentecostal no
Chile, crescimento este que se dava ao mesmo tempo em que as denomina-
¢Oes historicas haviam atingido um periodo de estagnagdo. No Brasil, a
Igreja Catolica passou a fazer uso do trabalho de sociologos para analisar sua
crise institucional, sendo esta a primeira aproximagao entre Igreja e sociolo-
gia. Nao é necessario dizer que, nesta situacao, a sociologia ¢ uma serva da
teologia, a ciéncia é usada como instrumento da fé. Christian Lalive
D’Epinay denuncia esta relagdo entre ciéncias sociais e Igreja como sendo
uma abdicagao, por parte daquelas, de sua verdadeira vocagao. Em resumo,
“elles informent les ‘théoriciens de I'Eglise (les docteurs de la Loi), sur la
societé, mais cvitent de dire ce que | ’Egh'se et la religion signifient comme
fait social. Or n'est-ce pas justement cela la tiche d'une sociologie de la
religion? " ** Creio, entretanto, que seria pedir demais que, num primeiro
contato, a Igreja trocasse a teologia pela sociologia. O que € significativo é
que aqui se iniciou um processo em que a lgreja reconheceu as técnicas
sociologicas. Os resultados desta aproximagidc sdo reconhecidos, em escala
mundial, pelo impacto do Vaticano Il e da Conferéncia dos Bispos Latino-
Americanos em Medellin, ambos fortemente informados pelos resultados das
ciéncias sociais. Retornaremos a esta questdo mais tarde.

Um dos enfoques privilegiados na interpretagao do crescimento do Pen-
tecostalismo e da Umbanda se encontra resumido de maneira muito clara
nos primeiros pardgrafos do livro Catolicos, Protestantes, Espiritas, organi-
zado por Candido Procopio Ferreira de Camargo, que transcrevo a seguir:

“A civilizagdo ocidental viveu processo historico de seculariza-
¢do, cujas raizes se encontram na Renascenga e Reforma Protestan-
ie. O Brasil, dependente das transformagoes culturais do mundo
ocidental, passou igualmente por mudangas quanto a importancia
relativa da institui¢do religiosa, entendida como legitimadora e ma-
triz de organizacao de valores e normas sociais. Crescente, se tor-
nou no pais concepgdo secularizada, coerente com o crescimento
da populagdo urbana e o da educagdo formal, bem como ligada ao
desenvolvimento tecnologico e industrial. Nessa perspectiva, pare-
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cem restar, nas dreas mais distantes dos polos dinamicos do pais.
residucs agrarios economicamente atrasados: estes conservariam
visdo sacral do mundo. cujos valores, normas de conduta e formas
de conhecimento acham-se influenciados de modo profundo pela
religido. Se esse panorama representa os resultados atuais de ten-
dencia historica secular. alguns aspectos da vida cultural-religiosa
contemporanea brasileira merecem ser analisados. Por um lado. nas
dreas mais caracteristicamente urbanas e industriais do pars. cresce
de maneira riapida o nimero de conversoes as seitas pentecostais e
divulgam-se praticas de Umbanda. Estas religides de massa. densa-
mernite sacrais, caracterizamese por sua difusdo em camadas popula-
cionais urbanas e pobres: representamn. de modo anidlogo ao ocor-
rido nos Estados Unidos e paises da Europa, em fases incipientes de
industrializagdo. a resposta religiosa a situa¢do de anomia e priva-
¢do, para segmentos populacionais desraizados de formas tradicio-
nais de organiza¢do economica e social.” **

Esta obra tem o grande mérito de ser. se ndo me equivoco, a unica
tentativa de oferecer uma interpretagdo global das relagdes entre religides e
sociedade brasileira, buscando encontrar “'as fungdes contraditorias desem-
penhadas pelas religides” e se "ha indicios de que potencialidades das religides
venham a exercer influéncia significativa no processo de mudanga social
brasileiro™ (p. 16). O que nos interessa agora, entretanto. ¢ o quadro que ele
oferece para a compreensio do fenomeno da expansdo urbana de religioes
do tipo Pentecostalismo e Umbanda. O texto transcrito ¢ muito claro, ndo
sendo necessarios esclarecimentos. Gostaria de sublinhar, entretanto, a iden-
tidade entre o enfoque adotado e os pressupostos mais gerais da inteligéncia
universitdria brasileira. sobre as relagdes entre religido e modernizagdo. Nas
linhas de Weber, aceita-se que modemizagdo implica secularizagdo. A religido.
como cosmovisdo sacral, ndo ¢ um elemento constitutivo da sociedade como
tal, mas trata-se de um mecanismo ideologico ¢ psicologico compensatorio,
produto de certas situagoes sociais especificas. A visdo sacral subsiste, entre-
tanto, nos residuos agrarios atrasados. Trata-se de um retardamento cultural
destinado a desaparecer pelo desenvolvimento economico. O crescimento de
religides populares em zonas urbanas ndo significa, portanto, uma inversio
do processo de seculariza¢do, mas é resultado dos mecanismos de ajustamen-
to daqueles que migram das zonas rurais para as urbanas, a fim de resolver o
problema da anomia. A anomia, entretanto, ¢ um fendmeno que ocorre na
transigao de uma drea para outra, sendo portanto efémero, como efémeras
deverao ser as expressoes religiosas criadas para a sua resolugao.
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e) Religiao e Classes Sociais

Muito embora esta abordagem seja muito atraente, pela resolugdo ele-
gante e convincente do problema que se propde analisar, ficam de pé algu-
mas perguntas. O problema de uma abordagem funcionalista se encontra
menos no funcionalismo, como tal, que na tentagdo de se fazer a transi¢@o
do funcional para o desejavel, do descritivo para o ético. Isto se torna
evidente quando a abordagem funcionalista se encontra acoplada a uma
filosofia do desenvolvimento historico que vé na modernizagdo, industriali-
zacdo e secularizacdo, processos inevitaveis ou desejaveis. Ndo importa, real-
mente, se se aceita que eles sejam inevitdveis, com uma dolorosa resignagao,
ou se se aceita que eles sejam desejaveis, com uma ansiosa expectativa. O
resultado final ¢ o mesmo: o ajustamento funcional deve acontecer. Se o
crescimento do Pentecostalismo e da Umbanda é um indicio de que as
populag¢des.de migrantes rurais estdo se integrando na cidade, ele deveria ser
saudado como indice do acelerado processo de liquidagdao dos residuos sa-
crais de nossa sociedade. Tal postura ideologica é denunciada por Bosi,
quando afirma que “fora da integracdo funcional na esfera ‘desenvolvida’ a
ciéncia s via ‘anomia’ e ‘regressdo’. E continua, criticando esta posi¢do a
partir das experiéncias do presente: “Hoje, o que se lastima é precisamente a
rapidez e a violéncia da ‘integracdo’ a qualquer custo, que destroi a natureza
e ameaca os valores de dignidade e solidariedade familiar e vicinal do pobre
dando-lhe, em troca, lagos de dependéncia econdomica mais apertados”.?® E
aqui que se encontra o nd do problema: os lagos de dependéncia econdomica
mais apertados.

Foi esta questdo que fez com que outros pesquisadores agarrassem o
problema por um novo angulo. Abandonando categorias abrangentes como
industrializa¢do, modernizacao, secularizagdo, urbanizacdo, trataram de ver
como estas religides se relacionam com a organizagdo capitalista das relagdes
de produgdo. Que classes estdo sendo integradas? As classes pobres, eviden-
temente. Integradas a qué? A um sistema de produgdo capitalista. Integra-
das a que condi¢do? A condi¢do de forca de trabalho, a ser usada e explo-
rada pelos polos dominantes do sistema economico. Tais religides populares,
portanto, ndo podem ser interpretadas como simples mecanismos de integra-
¢3o do rural ao urbano. Sio mecanismos ideoldgicos de dominagdo. Na
verdade elas sdo populares apenas no exterior. Quando se analisou a sua
clientela verificou-se que era constituida de pessoas que pertenciam as clas-
ses mais pobres (pesquisas mais recentes, entretanto, indicam uma alteragdo
nesta tendéncia; ja existe um Pentecostalismo de classes médias e altas e uma
Umbanda em que estas classes participam — e mesmo controlam — efetiva-
mente). Ao se analisar a l6gica destas religides, entretanto, constatou-se que
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ela reproduz simbolicamente as relagdes de dominagio da sociedade capita-
lista, conferindo-lhes, assim, uma legitimagdo sacral. Se este ¢ o caso, 0
elemento religioso ndo pode ser interpretado como um “residuo™ de uma
situagdo agraria miserdvel, algo que o pobre migrante traz consigo do campo,
mas como uma produgio ideologica que surge exatamente da sociedade que
se pretende moderna, industrial e secular. O sagrado, assim, nio seria fruto
de um descompasso cultural, maneira rural de pensar numa forma urbana de
viver. Ao contrério, tratar-se-ia de uma produgdo religiosa surgida do proprio
mundo que pretende haver ultrapassado a religido.

E evidente que tal enfoque implica uma reinterpretagdo ndo so da signi-
ficagao do fenomeno religioso, como também de no¢des como as de indus-
trializagdo, urbanizagdo, modernizagdo e secularizagio. Em uma abordagem
puramente funcionalista elas se prestam a ser usadas de forma vaga e abstra-
ta, que ocuita a sua intima relagido com a estrutura de dominagdo de classes
na sociedade capitalista. As dicotomias se organizam em torno das polari-
dades rural-urbano, arcaico-moderno, produgao rural-industria, sacral-secu-
lar, sem levar em consideragao as contradigoes internas que marcam o segun-
do termo da relagao. O urbano, o moderno, a induastria, o secular, nogoes
vagas abrangentes, devem ser compreendidas analiticamente de sorte que se
traga a luz as relagoes de dominagao que lhe sdo internas.

Ao lado de sua importancia téorica, esta abordagem tem implicagOes
extremamente praticas. Jd nos referimos ao uso que a Igreja comegou a fazer
da sociologia, como instrumento de sua politica pastoral. Se ¢ uma aborda-
gem funcionalista que domina, a lgreja sera levada a tentar descobrir o se-
gredo do crescimento do Pentecostalismo e da Umbanda, para tentar re-
produzi-lo em proveito proprio. Quando, entretanto, o referido crescimento
¢ compreendido dentro de uma perspectiva de classes sociais, desaparece
a sua aparente significa¢do positiva, pois que ele se encontra intimamente
associado ao crescimento da dominagdo. Tal enfoque, na verdade, obriga
a lgreja a se perguntar a si mesma acerca dos seus compromissos politicos.
O compromisso acritico com o crescimento da Igreja esconde uma alianga
politica com os poderosos. Um compromisso com os pobres, entretanto,
obriga a Igreja a abandonar o ideal de simplesmente manté-los sob a sua
tutela.?®

f) As lgrejas e a Sociologia da Religiao

Ja me referi ao uso que a lgreja comegou a fazer dos instrumentos de
andlise das ciéncias sociais, em determinado momento do seu desenvolvi-
mento. Este fato novo, entretanto, nao pode ser compreendido isoladamen-
te, pois ocorreu dentro de um quadro abrangente de crises institucionais e
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ideoldgicas que produziram profundas altera¢oes nas relagoes entre as Igrejas
(Catolica e Protestante) e a sociedade brasileira. nos anos 50 e 60. Desejo
indicar alguns aspectos ¢ consequéncias destas crises.

. Os anos da década de 50 foram anos de rdapidas mudangas sociais
representados, como ja indicamos, pela aceleragio dos processos de urbani-
zacdo e de industrializacdo. Modificagoes deste tipo tendem a corroer as
maneiras tradicionais de pensar. pois enfraquecem 0s mecanismos sociais
tradicionais de controle do pensamento e da agdo. O clero jovem. seminaris-
tas e estudantes universitarios ligados as lgrejas foram frontalmente atingi-
dos por estes processos. A sua situagdo institucional ainda frouxa e indefini-
da os colocava numa situagdo privilegiada. Livres ainda de comprometi-
mentos e interesses institucionais, gozavam de uma grande liberdade para
repensar sua condigao de cristdos.

2. Nossas contradigdes politicas, socials e economicas comegaram a
ficar expostas, a despeito do ufanismo desenvolvimentista que dominou os
anos 50. A realidade da pobreza, representada pelas ondas de rigrantes que
invadiam os grandes centros urbanos e ndo eram assimiladas pelo mercado
de trabalho, a consciéncia de nossa condi¢do de pais subdesenvolvido. a
penosa descoberta de que o subdesenvolvimento ndo era expressdo de uma
inferioridade cultural (ndo poderia ser resolvido pela escola!) mas antes o
resultado das relagoes de subordinagio face aos paises ricos, a compreensdo
de que, paradoxalmente ¢ a despeito de todos os programas internacionais
de ajuda, o abismo entre os paises ricos e as nagoes pobres aumentava cada
vez mais: estas eram as questoes quentes que passaram a dominar os debates
ideologicos e politicos, nos fins dos anos 50 e inicio da década de 60.

3. Os movimentos leigos catodlicos e protestantes, criados dentro de
uma ideologia eclesiocéntrica, como instrumentos para tomar a Igreja pre-
sente no mundo, ja que o mundo ndo se fazia presente na Igreja, fugiram do
controle eclesial e ganharam uma dinamica propria. Nao lhes interessava a
expansdo da Igreja e nem mesmo a sua sobrevivéncia. Interessava-lhes, isto
sim, participar nos processos politicos da sociedade, com o propoésito de
tomd-la mais justa, humana e livie. Muito embora tais movimentos nao
tenham produzido nenhuma teologia, na compreensao académica desta dis-
ciplina, os documentos que produziram revelam que uma nova teologia
estava em gestagao. Ndo mais uma teologia metafisica, mas uma teologia
politica. Foi entdo que surgiram os germes daquilo que, no final dos anos
60, receberia 0 nome de “‘teologia da libertagdo™. E necessario compreender
que esta categoria, libertagdo, ndo surgiu acidentalmente. Foi o resultado de
inimeros debates teologicos e politicos. A sua significagdo ¢ polémica e
pretende contestar os ideais de desenvolvimento quantitativo, que se silencia

128



sobre as condigoes opressivas das relagdes sociais, seja a nivel internacional,
seja a nivel doméstico. O que importa ndo é o crescimento, puro e simples,
crescimento que preserva a continuidade das relagoes de dominagdo, mas o
salto qualitativo que transforma os homens de objetos em sujeitos de sua
propria historia.

4. Nido ¢ necessario dizer que tais desenvolvimentos produziram ina-
meras crises internas nas lgrejas, crises que separaram claramente setores
conservadores dos setores “progressistas”, que colocaram em oposi¢do uma
forma metafisica de compreender a fé e uma visao politico-profética da
mesma.

5. As crises internas ndo tiveram uma significagdo puramente politica.
Ji observei atras que. numa situagdo em que uma religido recobre totalmen-
te a ordem social. o pensamento sociologico sobre a religiao ndo pode emer-
gir. E necessirio que concepgoes religiosas antagonicas coexistam lado a lado
para que surja a critica ideologica das mesmas. Vejam agora o que ocorreu
com as lgrejas. Enquanto seus espagos institucionais eram dominados por
um relativo consenso ideologico (teologico), a verdade e a origem revelada
de suas doutrinas nio podia ser questionada. Quando, entretanto, dois gru-
pos opostos se confrontam, com articulagdes conflitantes da fé, cada grupo
¢ forcado (na realidade. ele nio tem escolha) a negar a legitimidade das
pretensoes do opositor. E isto se faz indicando as origens sociais, humanas e,
portanto, externas a revela¢do divina, das articulagdes do adversario. Assim,
os “progressistas” foram desqualificados pelos conservadores, em fungdo das
origens marxistas, seculares e modernistas do seu pensamento. Enquanto
que os conservadores, por sua vez, foram criticados pelas relagoes de suas
posturas com os interesses das classes dominantes. Note-se que aqui as pers-
pectivas sociologicas ndo mais sdo usadas pela instituigdao, como o denunciou
Christian Lalive D’Epinay. A sociologia, com todo o seu peso teorico, €
empregada para a critica da propria lgreja. Foi deste contexto que surgiu a
idéia da ambigiidade da lgreja. Os teologos a definem muito bem. Sera,
entretanto, que suas definigdes correspondem a realidade politica e social
daquilo a que se da o nome de lgreja? Ha a lgreja que é a voz dos ricos. Mas
onde esta a Igreja que ¢ a voz dos pobres? Assim como a andlise de fenome-
nos como Pentecostalismo e Umbanda exigiu que conceitos abrangentes e
indefinidos como urbanizagao e industrializagao fossem analisados em ter-
mos de suas contradigoes internas, agora a mesma analise destroi a unidade
ficticia a Igreja, para revelar uma lgreja dos fortes e uma lgreja dos fracos.
Que significa isto? Que a lgreja capitulou frente a andlise sociologica? Sera
que a teologia foi engolida pela sociologia? Estas questdes se abrem para
uma das produgdes mais originais da lgreja na América Latina, a “teologia
da libertagio™.*7 O que encontramos aqui é uma teologia que, pelo peso das
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andlises sociolOgicas, foi levada a redescobrir uma tradigao profético-politica
nas Sagradas Escrituras, tradigdo esta que privilegia os fracos e oprimidos,
que se orienta no sentido da superagdo real e historica das condigGes de
opressdo. E, inversamente, se volta para as ciéncias sociais para denunciar o
seu uso pelas classes dominantes. Num primeiro momento ¢ a sociologia
que desmistifica a abstragdo dos conceitos abrangentes que escondem as
contradigoes. Num segundo momento é a teologia que se volta para a ciéncia
para denuncid-la como conceito abstrato que esconde a sua ambivaléncia
pelo recurso as suas pretensoes de neutralidade. Ndo existird também a
ciéncia dos fortes e a ciéncia dos fracos? Esta questdo, entretanto, nos leva
para longe dos propositos deste artigo. O que desejo enfatizar, simples-
mente, ¢ o frutifero confronto entre teologia e sociologia que surgiu dos
conflitos deste periodo.

6. Os conflitos a que nos referimos, a elucidagdo sociologica que se
lhes seguiu, e as pressoes dos setores mais conservadores das Igrejas (Catdlica
e Protestante) contra os representantes desta teologia politica tiveram um
outro resultado que ¢ digno de mengao. Para muitos as Igrejas perderam a
sua legitimagdo teologica. Uma perspectiva radicalmente sociologica liquida
com o ideal de verdade absoluta e a idéia de revelagao. Roubadas dos seus
mantos sagrados, as Igrejas so se legitimariam, para estes, em termos do seu
potencial humano e politico. A violéncia dos mecanismos eclesiais contra
esta nova direcdo, entretanto, chegou em certos casos a assumir a forma de
uma verdadeira inquisi¢do. Permanecer nas lgrejas se tornou uma opgao
extremamente dolorosa. Assim, muitos padres e pastores simplesmente
abandonaram sua posi¢do clerical e buscaram um lugar na vida universitaria,
onde parecia haver mais liberdade. Mas qual o setor das ciéncias sociais que
se lhes abria mais naturalmente? O da sociologia da religido. Assim, hoje,
uma parcela significativa dos trabalhos neste campo, ¢ feita por cientistas
que um dia foram padres, pastores ou militantes dos movimentos eclesiais
leigos. Quando se analisa a explosdo de investiga¢oes dos fenomenos religio-
s0s no momento atual, este fato ndo. pode ser ignorado. Ele tem suas raizes
nas crises eclesidsticas que marcaram os anos de 50 e inicio da década de 60.

7. O Protestantismo nunca se interessou pelas religides populares. Ele
as desprezou como expressoes de um Catolicismo inculto e supersticioso. A
Igreja Catolica, por sua vez, aceitou a religiosidade popular como a forma de
religido propria para os ignorantes, incapazes de compreender as sutilezas e
profundidade da teologia erudita. A inteligéncia académica, pelo fato de ser
académica, considerou as formas populares de religido como um fendémeno
exotico que seria liquidado mais cedo ou mais tarde pela propria expansao
da ciéncia. O inicio dos anos 60, entretanto, iria contemplar o nascimento
de uma nova compreensdo da ““cultura popular™ e, com ela, da religiosidade
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popular. Foi nestes anos que nasceu o método de alfabetizagao de Paulo
Freire. Rejeitando a educagio tradicional que, consciente ou inconsciente-
mente, funcionava como um instrumento de dominagdo ideologica, Paulo
Freire visualizava uma educagio libertadora. Retomamos a temitica da liber-
tagao. Que significa ela? Libertagao ¢ o processo pelo qual os oprimidos,
partindo de sua propria condi¢ao cultural, e aceitando-a como verdadeira-
mente expressiva de suas dores e aspiragoes, se langam na transformagdo do
mundo. O problema dos pobres ndo serd resolvido enquanto os ricos se
decidirem a dar-lhes uma fatia maior do bolo. A questio ndo é esta. O
problema ¢: quem faz a historia? Quem determina as formas pelas quais a
sociedade se organiza? Quem escolhe as metas a serem atingidas? O proble-
ma dos oprimidos € que eles sdo fracos e impotentes. A historia se faz sem
que a sua voz seja ouvida. O que Paulo Freire pretendia era dar coragem aos
pobres para falar. E, dai, coragem para se tornarem criadores do seu proprio
mundo. Note-se o valor positivo da cultura do povo. E dai que devem partir
0s projetos de transformacao social. Um mundo livre e humano é aquele que
¢ um espelho das dores ¢ aspiragdes que se encontram presentes naquilo que
0s oprimidos produzem como cultura. Outros movimentos em que a cultura
popular apareceu como um valor positivo e que tinham por objetivo desper-
tar o seu potencial politico foram o Movimento de Cultura Popular, iniciado
em 1960, e que contou com a participagdo ativa de membros da Juventude
Universitaria Catolica (JUC) e o Movimento de Fducagdo de Base (MEB),
diretamente ligado a CNBB. Iniciado em 1961 e depois de passar por um
periodo de grande expansdo, declinou rapidamente depois de 1964.

A temdtica da significagdo antropolOgica ¢ politica da cultura popular
nasceu como resultado do colapso dos mitos desenvolvimentistas. “O plane-
jamento, in abstracto, revelou-se um equivoco. Nenhuma politica democra-
tica, nenhum cuidado de humanizagao do cotidiano pobre guiou o processo
de industrializacao e urbanizagao. Na linguagem de um grande economista
que viveu as suas diversas fases: "A maioria dos investimentos industriais
efetuados no Brasil entre 50 e 60 ndo contribuiu em nada para a mudanga
da estrutura de emprego da populagido’. O ‘desenvolvimento’, nos moldes em
que foi executado, agravou os desniveis economicos e politicos”.?® Os
mitos da racionalidade cientifica e tecnologica, bem como as esperangas
politicas e democriticas que deveriam vir no bojo da urbanizagdo e da
secularizagdo se revelaram como nada mais que idolos. Onde é que haviamos
perdido o caminho? Pensava-se que a jornada para um futuro novo passaria
pela liquidacdo do arcaico e do sacral. Mas o que ocorreu ndo havia sido
previsto. Liquidado um tipo de irracionalidade, defrontivamo-nos com uma
outra, maior ainda, que ndo sabiamos como exorcizar. A ligdo clara de
Weber nao havia sido levada em considera¢ao: a racionalidade cientifica
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exige o desencantamento do mundo. Mas ela exige também processos cada
vez mais racionais de controle e repressio. O circulo racional se fechava.
Mas, como bem havia observado Mannheim, “'em certas circunstancias, nada
contém impulsos mais irracionais que uma visio de mundo intelectualista e
plenamente auto-suficiente”.?® De quem € a culpa? E evidente que a cién-
cia tem parte da responsabilidade. Mas ndo toda. Porque a ciéncia ndo tem
pernas. Ela vem sempre a cavalo. O que ndo foi percebido por aqueles que se
dedicavam a ciéncia é que “‘a ciéncia ‘pura’ acompanha sempre o curso da
dominagdo™. * Propuseram um ideal cientifico que deveria se expandir ho-
rizontalmente pelo povo. Mas o povo foi educado (se é que foi) através do
caminho tantas vezes denunciado por Paulo Freire: educagao banciria, em
que uma elite faz depositos de conhecimento no educando, na esperanga de
que este conhecimento venha a soterrar, definitivamente, a heranga cultural
que ele trazia consigo. As elites continuavam a deter o monopolio da agdo
historica. O povo, pelo proprio processo educacional, era reduzido a con-
di¢do de objeto da historia. A cultura séria deveria triunfar sobre a cultura
popular. E neste contexto que a cultura popular emerge como tematica. Por
um lado, tratava-se de um protesto contra a repressdo a que o popular se
encontrava submetido e, por outro, uma busca de altemnativas politicas para
0 beco sem saida em que nos encontridvamos.

8. Riolando Azzi preparou uma cronologia de eventos marcantes na
Igreja Catolica desde o inicio da década de 50 até os nossos dias e que
devera aparecer em proximo niamero do periddico Religiao e Sociedade. A
sua leitura revela uma vertiginosa evolugdo. Os anos 50 revelam uma Igreja
ainda introvertida e preocupada com problemas institucionais e “religiosos™.
A partir de 1964, entretanto, ela comega a sentir de maneira crescente as
pressoes do Estado brasileiro, pressoes estas que chegam ao limite da violén-
cia policial. Este novo estade de coisas tornou evidente que o Estado brasi-
leiro havia realmente se secularizado. Ndo mais necessitava da legitimagio
ideologica da lgreja. Legitimava-se com bandeiras totalmente seculares: de-
senvolvimento com seguranga, milagres economicos com a repressdo da opo-
sigdo, ordem e progresso. Pela primeira vez a lgreja se descobriu marginali-
zada politicamente e isto fez emergir, como problema central. a questdo das
relagoes entre a lgreja e o Estado. Ainda que o quisesse ela nao mais poderia
ie entender como “mecanismo ideologico de Estado™. Igreja marginalizada e
nerseguida, ela foi forgada a se perguntar acerca de suas lealdades e aliangas.
Reprimida pelos poderosos, ela descobriu a sua solidariedade com os opri-
midos.

Por outro lado. a “teologia da libertacao™. ainda nio formulada, ¢ que
havia sobrevivido de maneira marginal, se apresentou como a alternativa ideo-
logica coerente capaz de dar sentido ao novo momento historico por que a
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Igreja passava. Com a conferéncia de Medellin a “teologia da libertagdo™
deixou de ser expressio de grupos para-eclesiasticos radicais, ¢ foi elevada a
condi¢do de voz do episcopado latino-americano.

Que significaram estes desenvolvimentos para a sociologia da religido?

Em primeiro lugar a metamorfose da Igreja, juntamente com a crise da
ideologia da secularizagdo, fizeram com que a lgreja emergisse como objeto
de importancia fundamental, para os circulos académicos. O que chamava a
atencdo era nao somente o conflito da Igreja com o Estado totalitario, mas a
sua estreita e organica ligagdo com o povo comum. A lgreja podia falar de
uma forma que o povo entende. Este ndo era, definitivamente, o caso das
elites universitarias.

Em segundo lugar, as relagdes entre lgreja e Estado se tornaram num
problema a ser elucidado historica e sociologicamente, pela propria Igreja.

E, por iltimo, a descoberta das duas Igrejas, a dos fortes e a dos oprimi-
dos, das elites e do povo, acoplada com a crise dos mitos desenvolvimentis-
tas e a novo interesse na cultura popular, fizeram com que no seio da
propria lgreja surgisse um interesse novo pela religiosidade popular.

Demos a esta secdo do nosso artigo o titulo de “As lgrejas e a Sociolo-
gia da Religido” porque desejavamos indicar os eventos sociais que nas déca-
das de 50 e 60 contribuiram para uma alteragao nos quadros gerais em que a
investigagdo cientifica da religido se processa. Modificou-se a ideologia da
Igreja, criaram-se condigoes internas as lgrejas para que a teoria sociologica
fosse usada de maneira critica e ndo meramente instrumental, alteraram-se
as relagOes entre a lgreja e o Estado, lgreja e classes populares, formou-se um
plantel de sociologos a partir daqueles que, em decorténcia de tensdes inter-
nas, foram levados a abandonar a lgreja, a religido — problema ja resolvido
dentro dos quadros tedricos tradicionais — ressurge com uma nova significa-
¢do para os setores académicos. Vamos dedicar alguma ateng¢do a alguns
destes desenvolvimentos. Notamos, entretanto, que permanece a tonica anti-
ga: ndo existe nenhum interesse, por parte dos sociologos da religido brasilei-
ros, na elaboragdo de qualquer coisa semelhante a uma grande teoria. A
pressao da situagdo politica ¢ de tal ordem que o que se busca ¢ a elucidagdo
de problemas politicamente significativos, dentro do quadro presente de
- conflitos e alternativas.

g) Investigacoes sobre o Protestantismo

Os primeiros estudos sobre o Protestantismo no Brasil foram realizados
por Emilio Willems, cientista alemao que permaneceu entre nos de 1936 a
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1949. A principio, estudou o Protestantismo dentro dos processos de acul-
turacdo de migrantes alemaes dentro da sociedade brasileira e, posterior-
mente, o fendomeno do crescimento pentecostal dentro do quadro da transi-
¢ao rural-urbano.

A situacdo peculiar de Willems, entretanto, ndo me permite inclui-lo
dentro de uma sociologia brasileira, muito embora tenha trabalhado sobre
problemas brasileiros.

Emile Leonard, de maneira idéntica, foi um estrangeiro que examinou a
historia do Protestantismo brasileiro da perspectiva dos seus interesses pecu-
liares de historiador europeu.

As primeiras tentativas de uma compreensao socio-politica do Protes-
tantismo brasileiro, empreendida por brasileiros, se encontram ligadas a fer-
mentagdo ideologica do final da década de 50, e foram patrocinadas pelo
Setor de lIgreja e Sociedade, da Confederagao Evangélica do Brasil que,
naquela época, ndo podia fugr 4 dinimica dos acontecimentos na ordem
secular. Em 1964, entretanto, este setor foi dissolvido, e a Confederagao nao
mais se interessou por investigagoes “‘perigosas’”.

O crescimento do Pentecostalismo foi fenomeno que atraiu a atengdo
ndo s6 de setores eclesidsticos (tanto a Igreja Catolica quanto agéncias Pro-
testantes internacionais subvencionaram pesquisas nesta drea) quanto de
cientistas académicos, dado o interesse deste fenomeno como sintoma das
transformagoes sociais por que o pais passava. Como ja indiquei, os enfo-
ques podem ser classificados, grosso modo, em abordagens funcionalistas e
de classes sociais.

O Protestantismo historico ndo atraiu a atengao nem dos setores ecle-
sidsticos, nem dos setores académicos (excegdo feita aos cientistas estrangei-
ros a que ja nos referimos). Movimentos estagnados, ndo possuiam condi-
¢oes internas para promover uma auto-avaliagdo sociologica, especialmente
depois das crises internas dos anos 50, provocadas exatamente pelos “incon-
formados™ que empregavam a sociologia como arma de ataque. Com um
crescimento puramente vegetativo ou tendendo para zero, ndo tinham ne-
nhum segredo (como os Pentecostais) que merecesse os esfor¢os da com-
preensdo da Igreja Catolica. Por que razdo a inteligéncia académica deveria
se preocupar com eles, quando havia tantos outros fendmenos importantes a
desafiar a sua capacidade de andlise?

Os cientistas que se dedicaram a fazer uma andlise critica do Protestan-
tismo sdo, todos eles (na medida em que conhego), ex-pastores, ex-semina-
ristas, ex-lideres leigos for¢ados a deixar suas fungdes. Nao se encontra em
seus trabalhos a atitude amorosa que marca, por exemplo, os relatos de E.
Leonard. Os trabalhos, sem exce¢do, procuram as relagdes do Protestantis-
mo com os processos de invasao cultural e ideologica que marcaram a expan-
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sd0 colonial norte-americana. O Protestantismo ¢é analisado como uma ideo-
logia repressora, totalitaria, capitalista, que se encontra em casa num Estado
Capitalista e totalitario. O que explicaria, em parte, o seu siléncio no Brasil
apbs 1964.*7

h) lgreja e Estado

Os conflitos entre Igreja Catolica e Estado no Brasil provocaram proble-
mas de alta significagdo teorica. Em primeiro lugar, a fungao necessariamen-
te legitimadora da ideologia religiosa foi colocada em questdo. Se, em perio-
dos anteriores, os quadros ideologicos exigiam que a religiao fosse identifica-
da com as forgas mais reaciondrias do pais, agora estas mesmas ideologias
sdo questionadas. Pode-se identificar o arcaico com o reaciondrio e o ra-
cional com o revoluciondrio? Seri que o proprio desenvolvimento histo-
rico ndo nos surpreende com curiosas inversoes, de sorte que o racional se¢
torna uma ideologia reacionaria, ¢ do arcaico vém as visoes criticas do
presente? Como relacionar o comportamento da lgreja com as classes so-
ciais? Serd que as tendencias ideologicas contraditérias, em torno das quais
se construiram os conflitos de 50 e 60 se superpoem as linhas demarcatorias
entre uma classe e outra? Se, hipoteticamente, este nao for o caso, teriamos
de invocar uma relativa autonomia dos fatores ideologicos para explicar as
diferencas? Todas estas questdes giram em torno da problemadtica Igreja-
Estado, que se tornou o ponto central das discussdes do momento e que
dada a sua novidade, ainda ndo produziu obras de vulto sobre o assunto.
Tem ela merecido, entretanto, a atengao dos cientistas e tem-se feito presen-
te nos debates académicos.*”

De uma perspectiva da Igreja, o conflito fez com que o Estado emergis-
se como problema central a ser analisado de um ponto de vista historico e
politico. A questdo da terra, a situa¢do dos indios e dos direitos humanos, a
doutrina da seguran¢a nacional, estes tém sido os problemas da hierarquia
Catolica brasileira — e em todos eles o que esta em jogo € a questao do
autoritarismo estatal. E curioso notar que o Estado tem reagido freqiiente-
mente de forma “teologica”, invocando a classica divisao de areas de compe-
téncia: a lgreja tem jurisdi¢do sobre o sobrenatural, enquanto que ao Estado
compete reger o natural. Mais curioso ainda é que setores “liberais™ da
imprensa (O Estado de Sao Paulo, em particular), enquanto opostos ao
Estado, em virtude de sua interferéncia na livre circulagao de idéias e livre
circulagdo de interesses economicos (laissez-faire!) tem apoiado o Estado
contra a lgreja Catolica. Por razoes 6bvias: o compromisso da Igreja com as
classes pobres a leva muito proximo de uma opgdo socialista, o que centraria
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os interesses do empresariado capitalista liberal. Esquematizando as posi¢oes,
diriamos que o Estado brasileiro ja compreendeu que o desenvolvimento do
capitalismo exige a criagdo de mecanismos coersitivos fortes. Doutra forma
ndo se pode criar a racionalidade de que o capitalismo depende. Os setores
liberais do empresariado ainda alimentam a ilusdo de um sistema de livre
competi¢do protegido por um Estado frouxo e democritico. A Igreja tende-
ria a concordar com o diagnostico do Estado, acerca da relagdo entre capita-
lismo e repressdo. Mas enquanto isto justificaria a repressdo, do ponto de
vista do Estado, o mesmo fato tornaria o capitalismo ilegitimo, do ponto de
vista da Igreja.

i) Religiosidade Popular

O estudo da religiosidade popular passou por dois momentos ideolé
gicos radicalmente distintos. No primeiro deles o popular era identificado
com o exotico. E o uso desta categoria estética se liga ao dominio da
ideologia da secularizagio e do desenvolvimentismo. No segundo, o popular
¢ apreendido como fendomeno antropologicamente significativo e politica-
mente fundamental. Antropologicamente significativo porque, ao invés de
ser construido como sobrevivéncia de um arcaico e como sintoma de des-
compasso cultural, é tomado como expressao de resisténcia: a religiosidade
popular é um protesto contra uma realidade estranha (cultural, econdmica,
politica) que é impesta de cima para baixo, que ndo brotou do proprio
povo. Como o povo que produz este tipo de religiosidade € impotente, o seu
protesto ndo pode, no momento, assumir uma forma notadamente politica.
Entre a recusa de ajustamento e a impossibilidade de agdo politica efetiva, o
protesto assumiria uma forma simbolico-religiosa. A religiosidade popular,
assim, seria um ato politico camuflado, comprimido como uma mola, a
espera do momento para a sua revelagdo e expressdao. O arcaico se transfi-
gura em utopico, a aparente presen¢a do passado se transforma em antncio
do futuro, a memoria torna-se profecia.

Esta nova interpretagdo da religiosidade popular explica a alianga de
“teologia da libertagao™ com aquilo que, até bem pouco tempo, era conside-
rado, pela propria Igreja, como alienagdo a ser erradicada. Por detris desta
nova constru¢do do objeto “religiosidade popular”, entretanto, se encon-
tram varias alteragoes ideologicas e politicas anteriores: o colapso do desen-
volvimentismo; a perda, por parte da Igreja, de sua posi¢ao privilegiada junto
aos donos do poder; a descoberta do potencial politico da cultura popular,
no inicio dos anos 60.

Torna-se muito dificil fazer uma andlise da literatura existente sobre o
assunto, pois é aqui que se concentra a grande maioria das investigagoes.
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Como ja indicamos em uma nota, a revista Religido e Sociedade publicou,
em maio de 1977, uma bibliografia incompleta sobre religiosidade popular
no Brasil com cerca de 326 titulos. Merece mengdo o impacto da temdtica
da religiosidade popular sobre a historiografia. Privilegio esta obra com uma
citagdo especifica por ser um caso lnico, em oposigdo a enorme quantidade
de investigagdes na area da sociologia: Historia da Igreja no Brasil — Ensaio
de Interpretacao a Partir do Povo (Petropolis, Vozes, 1977). Parte de um
projeto ambicioso que pretende reescrever a historia da Igreja na América
Latina, adotou como seu objetivo “compreender a historia da Igreja a partir
do povo, a partir do pobre. Da-se assim um instrumento de interpretagdo as
forgas de liberta¢do e conscientizagdao atualmente vivas no Continente, e ao
povo uma consciéncia historica”. Sabe-se que a histéria é um poderoso
instrumento ideologico de legitimagdo, pois ela €, via de regra, escrita pelas
elites dominantes. O que se pretende, aqui, € escrever uma historia da pers-
pectiva da religiosidade popular: como é que o povo viveu suas experién-
cias? Como é que ele contou as suas experiéncias? “Dai o interesse na
cultura popular e suas manifestagdes (romarias, imagens, festas, santudrios,
confrarias, missGes, etc.)” (pp. 9-10), como fontes para a reconstru¢io his-
torica.

Apods o desencanto com a racionalidade tecnologica segue-se a desco-
berta da religiosidade popular. Teremos aqui a repeti¢o da reagdo romanti-
ca contra o formalismo frio, cerebral, anti-emocional do lluminismo? Uma
versao latino-americana do fendomeno “contra- cultura™ norte-americano, em
oposi¢do aos mecanismos repressores da sociedade capitalista opulenta? E
impossivel prever. Ja existem, entretanto, adverténcias de que é perigoso
romantizar a cultura popular. Talvez este conceito seja por demais abran-
gente e indefinido, ndo suficientemente problematizado por meio de uma
andlise de suas ambiglidades. Pentecostalismo e Umbanda — ndo podem
estas religioes ser classificadas como populares? Mas podem ser caracteri-
zadas como fendomenos de resisténcia cultural? A resposta ja oferecida pela
investigagdo cientifica, seja de uma perspectiva funcionalista, seja de uma
perspectiva de classes sociais, ¢ negativa. O popular pode também ser inte-
grado no sistema capitalista: remendo velho em pano novo. Vai-se o remen-
do, fica o pano. Esta problematica esti merecendo a aten¢do de socidlogos,
muito embora as investigagdes estejam numa fase incipiente. Sabe-se, por
exemplo, que a “cura divina”, um tipo de Pentecostalismo orientado para o
problema de enfermidade e satde, expande-se rapidamente, através de recei-
tas densamente sacrais e magicas. O curioso, entretanto, é que o sacral e o
magico estdo sendo administrados segundo normas empresariais da organi-
zacdo capitalista, tanto assim que um dos seus estudiosos (Duglas Teixeira
Monteiro) a elas se refere como “empresas de cura divina”. Nio teremos
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aqui uma situacdo clara em que o popular foi reduzido a condi¢ao de merca-
doria, e € vendido e comprado segundo a logica dos valores de troca?

V — CONCLUSOES

Propusemo-nos a sugerir pistas para uma sociologia da sociologia da reli-
gido no Brasil. Para isto tentamos relacionar a construgao teorica do objeto
“religido™, as tematicas privilegiadas e o lugar institucional desta ciéncia com
a evolugdo da problematica concretamente vivida pelo pais e as alteragoes
dos quadros ideologicos que regularam a sua compreensdo. Nao é necessario
dizer que o proprio conceito de religido passou por uma metamorfose radi-
cal desde sua compreensdo como fenomeno exoético, até sua captagdo como
fendmeno politicamente significativo. Metamorfoseou-se também a compre-
ensdao da lgreja, de instituigdo comprometida com os poderosos, a institui-
¢do com potenciais contestatorios. Nao é necessario enfatizar a contribuicdo
da sociologia, em geral, e da sociologia da religido, em particular, neste
processo.

Como resultado temos hoje, no Brasil, um novo interesse na religidc e
na sociologia da religido. Ampliam-se os debates e os lugares institucionais
para as investigagcOes nesta area. Dentre as institui¢oes que se dedicam espe-
cificamente a investigagdo dos fenomenos religiosos temos de mencionar o
Centro de Estatistica Religiosa e Investigacoes Sociais (CERIS), ligado a
Igreja Catolica, o Centro de Estudos da Religido, organizado em torno de
um nicleo de professores da Universidade de Sdo Paulo (USP) e o Instituto
Superior de Estudos da Religiago (ISER), que no momento empreende uma
investigacdo. na qual estao envolvidos cientistas de varias partes do pars,
sobre “Religiao e Classes Sociais™ e “Religiao e Politica”. Ainda ndo temos,
em nossas Universidades, nem Departamentos de Religido e nem pos-gradua-
¢oes nesta area. Mas a religido ja deixou de habitar as margens do interesse
dos cientistas ¢ se tornou tematica central dos debates atuais. Surgiu, em
1977, o primeiro periodico académico dedicado exclusivamente a anélise do
problema da religido, Religiao e Sociedade.

As transformagoes que mencionamos sO foram possiveis, entretanto,
porque se metamorfosearam também os idolos que a comunidade cientifica
havia erigido como absolutos. Cada reestrutura¢ao do objeto de conheci-
mento revela uma reestruturagio paralela do sujeito cogniscente. Sujeito e
objeto se relacionam dialeticamente. Enquanto o mito da ciéncia pura e o
ideal de uma cultura erudita prevaleceram, a religido tinha de ser mantida
segregada nos limites do exotico, do irracional, do conservador, do arcaico.
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Quando as relagoes entre a ciencia pura ¢ a cultura erudita com as relagoes
de dominagao se revelaram, sob as evidéncias do nosso desenvolvimento
historico, o mito caiu por terra. Creio que somente agora estamos em condi-
¢oes de compreender a adverténcia profética de Max Weber, no fim de A
Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo. Nio podiamos compreendé-
lo, porque pensavamos que Weber estava apenas fazendo uma interpretagao
sociologica da historia passada e ignoravamos que toda leitura licida do
passado se abre para a profecia:

“Ninguém sabe quem ira viver nesta jaula no futuro, ou se no
fim deste tremendo desenvolvimento novos profetas surgirdo, ou se
havera um grande renascimento de velhas idéias ¢ ideais, ou, se
nada disto ocorrer, petrificagdo mecanizada, adornada de um senti-
mento convulsivo de importancia propria. Mas acerca deste altimo
desenvolvimento cultural, pode-se dizer, verdadeiramente: ‘Especia-
listas sem espirito, sensualistas sem coragao: esta nulidade imagina
haver atingido um nivel de civilizagdo nunca dantes atingido.”**
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Religido e Politica em Gramsci

(Elementos de uma Pesquisa)

Carlos Alberto Doria

Em famoso ensaio de 1919, Lukics definia ortodoxia marxista como
fidelidade exclusiva ao método de andlise inaugurado por Marx, mesmo
promovendo a superagdo de seus resultados, fidelidade capaz de *possibilitar
praticamente™ o avango do proletariado.' Com a derrota do fascismo e com
a morte de Stilin o novo avango do movimento comunista internacional
possibilitou retomar o ambiente de debate necessdrio ao desenvolvimento do
pensamento marxista, esbarrando novamente na questdo da ortodoxia. Esta
revisdo, contudo, ndo se faria mais segundo necessidades impostas ao movi-
mento comunista por um evento internacional da dimensdo da Revolugdo de
Outubro mas, ao contrdrio, segundo experiéncias nacionais de partidos poli-
ticos marxistas. ’

Somente neste novo contexto entende-se o surgimento de escolas mar-
xistas como a italiana. Resta, pois, saber em que o desenvolvimento de
conceitos como hegemonia, bloco historico, ideologia, religido etc., repre-
senta uma contribui¢do real ao método marxista além de simplesmente mar-
car.as posi¢oes diferenciais de Gramsci frente a obra de Marx. E o signifi-

.

Trabatho final do curso de pos-graduagio ministrado pelo prof. Duglas Teixeira
Monteiro.
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cado que queremos dar a esta investigagdo sobre algumas relagdes entre
religido e politica. no dominio do pensamento gramsciano.

| — IDEOLOGIA, RELIGIAO E POLITICA

Qualquer que seja a “leitura™ que se faga de Marx visando extrair indi-
cagdes sobre a natureza e processo do conhecimento, € impossivel descartar
a relagdo entre processo cognitivo e objeto do conhecimento. O objeto do
conhecimento, ao contrdrio das formulagdes positivistas, jamais repousa
como uma coisa estavel: "o cardter de produto, matéria-prima ou meio de
trabalho, ndo se fixa a um valor de uso, sendo conforme a posigiao determi-
nada que ele assume no processo de trabalho, sendo conforme o lugar que
ele ai ocupa, e sua mudanga de lugar muda sua determinagdo”.? Como ser
em processo, o real impoe ao conhecimento seu proprio movimento. “0
conhecimento ndo visa pois construir um modelo reduzido da coisa, procura
ao contrdrio surpreender o movimento vivo do seu ser assim. do seu condi-
cionamento e sua destinagao™.” A objetividade do conhecimento fica, pois,
subordinada ao processo de constituigdo do proprio objeto, do qual agora €
parte, apagando a dualidade cldssica entre o sujeito e o objeto.

Impde-se ainda ao conhecimento umas outras tantas determinagoes. A
apropriagdo da natureza pelo homem — através de condigdes dadas pela
propria natureza circundante e por tragos gerais da organizagdo humana —
acabam impondo ao processo de apropria¢io (produgdo) umas tantas formas
que operam como condigoes gerais do trabalho. Estas condiges, eminente-
mente histricas, *'se tornam auténomas, e precisamente frente ao traba-
Ihador™,* superando o cardter elementar da dialética homem-natureza. No
capitalismo, o produto do trabalho nio é mais fruto de um produtor indi-
vidual, mas de um produtor especifico, “produto comum de um trabalhador
coletivo™,” este produtor ndo é mais qualquer homem que produz um obje-
to capaz de satisfazer necessidades humanas, mas é aquele que produz mais-
valia, isto é, **'um instrumento direto de valorizagdo do capital”.®

O desenvolvimento da forma especificamente capitalista de sociabili-
dade tende a “purificar” cada vez mais o capital e o trabalho como elemen-
tos que se enfrentam de modo antagonico: “o capital pode se colocar em
relagdo com todo trabalho determinado ; ele enfrenta potencialmente a tota-
lidade dos trabalhos, e o trabalho particular que ele enfrenta num momento
dado € questdo irrelevante™.” A indiferenca do capital frente ao trabalho
tem um papel ativo na propria defini¢io concreta, historica, do trabalho:
“Esta relagdo economica — o cardter que o capitalista e o trabalhador pos-
suem como extremos de uma simples relagdo de produgdo — se desenvolve
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assim de modo mas puro e adequado na proporgdo em que o trabalho perde
todas as caracteristicas de arte: na medida em que sua habilidade (skill)
particular vai-se tornando abstrata e irrelevante. e na medida em que se vai
transformando mais e mais numa atividade puramente abstrata. puramente
mecanica, ou. o que ¢ o mesmo, numa atividade meramente material
(stofflich ). atividade pura ¢ simples. indiferente a sua torma™."

A indiferenca do capital quanto as formas concretas do trabalho ¢ o
principio estruturante de toda alienagao capitalista. O individuo, privado de
propriedade, ve-se compelido & venda da forga de trabalho (a renuncia a
todos os frutos do trabalho™, dird Marx) e, assim. a potencializar involunta-
riamente o poder de dominio do capital frente a si, atraves do proprio
desenvolvimento das forcas produtivas — “‘como os resultados da ciéncia.
invengoes, divisdo e combinagdo do trabalho. melhoramento dos meios de
comunicagdo, criagdo do mercado mundial., maquinaria etc.” — com tudo
isto apenas se incrementa o poder produtivo do capital”.” Toda a civili-
za¢do. toda a cultura capitalista. erige-se, pois. frente ao trabalhador como
algo que lhe é adverso, como um ser de espessura propria que em tudo
imprime o signo da mercadoria elevado a principio cognitivo. No ambito da
propria consciéncia a tendéncia do desenvolvimento desta sociedade €. justa-
mente, objetivar de modo crescente todos os momentos do processo de
produgdo dominados pelo capital; por exemplo, a atengdo devida ao traba-
lho na relagdo transformadora homem-natureza abre passo, no capitalismo, a
fun¢do eminentemente social da vigilancia exercida por segmentos burocrati-
cos da empresa; a invengao, criatividade pratica do trabalho, separa-se da
habilidade do artesdo para ser confinada em laboratorios onde o trabalho
experimental também ¢é exercido segundo os designios exclusivos do capital
etc.

Imerso num universo totalmente “ideologizado”, onde a atividade tota-
lizadora do trabalho se fragmenta e se fetichiza para ser ‘reordenada no
discurso do capital — com seus aspectos “‘reveladores™ e “acobertadores™ —,
¢ que o proletariado toma consciéncia de sua existencia historica. A ideolo-
gia ¢, pois, o modo possivel de perceber a historia, e a atividade critica € o
ato discriminador da consciéncia que nos faz remontar ao cariter totalizador
do trabalho.

Esta afirmagdo nos introduz no campo problematico do estudo da ideo-
logia, campo onde Gramsci firmou a originalidade de seu pensamento no
interior da ortodoxia marxista. Seu grande mérito, neste particular, reside
em ter relacionado a filosofia com a politica, isto €, ter procurado detetar a
determinagio politica da ideologia.'®

Para Gramsci ideologia possui um duplo sentido na linguagem corrente:
“dd-se o nome de ideologia tanto a superestrutura necessaria a determinada
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estrutura. como as elocubragoes arbitrdarias de determinados individuos™.*!

Esta primeira aproximagdo coloca. de saida. uma ruptura entre necessidade
e arbitrio. entre coletividade e individualidade. Numa abordagem como a de
Levi-Strauss. por exemplo. a distancia mediadora entre o individuo ¢
coletividade. por muais particular que fosse a concepgio mdividual. seria o
espago capaz de abarcar os elementos que nos ddo passagem para as estru-
turas inconscientes. O mesmo ndo ocorre em Gramsci. Para ele as ideologias
“necessarias a determinadas estruturas” sdo também “desejadas™ pelos ho-
mens. isto ¢. portadoras de “validade "psicologica™ e capazes de organizar as
massas humanas: “formam o terreno em meio ao qual os homens se movem.
adquirem consciéncia de sua posi¢do. lutam ete.”™ ' Esta subordinagdo do
individuo a sociedade. privando Jde qualquer significado maior a consciéncia
individual — fato que nos lembra o idedrio durkheimniano — nio chegou.
contudo, a ser questdo encerrada para Gramsci que procurou. inclusive em
Freud. a explicagdo para a construgdo do “homem coletivo™ e do “confor-
mismo social "' ou seja. os vinewos que ligam o individuo a sociedade no
tocante a consciéncia.

Gramsci toma de Croce a ideéia de que a religido € uma concepgdo da
vida a que corresponde uma atitude ¢tica e a aplica ao conjunto das ideolo-
gias.'* ““Para a filosofia da praxis as superestruturas sdo uma realidade (ou
se tornam realidade quando nido sio puras elocubragdes individuais), obje-
tiva e operante: ela afirma explicitamente que os homens tomam consciéncia
de sua posigio social e. portanto, de seus objetivos, no terreno das ideologias
(...)a propria filosofia da prixis ¢ uma superestrutura. é o terreno em que
determinados grupos sociais tomam consciencia de seu proprio ser social. de
suas forgas. de seus objetivos. de seu dever”.'> A aproximagdo feita a reli-
gido ndo € sem proposito. Acaso ndo € ela uma forma difusa (e difundida) de
consciéncia que se pauta por normas de conduta (ética)? A normatividade
imbricada na vida cotidiana é o ponto de partida para a reflexdo sobre
qualquer ideologia. A experiéncia cotidiana é o elemento mais primdrio da
a¢do humana. forma um sistema unitario. logico. coerente. a partir do qual
se destacam os elementos simbolicos organizados sob forma superior.'® Mas
a formacdo de sistemas simbolicos coerentes e racionalmente organizados.
isto é, de ideologias particulares, ndo ¢ algo arbitrdrio. Deve-se d natureza
das mediacoes exigidas pela pratica humana, mediacoes historicamente ne-
cessdrias.

A necessidade de uma dada ideologia ¢ indicada pela correspondéncia
entre uma superestrutura e uma infra-estrutura determinadas. A contradigdo
operante entre estes dois niveis da realidade social ¢ denominada bloco
historico: conjunto complexo, contraditorio e discordante das superestru-
turas que devem corresponder no tempo as relagdes economicas de produ-
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¢do. ' Alids. u definigdo problemitica de bloco historico €, segundo analis-
tas como Portelli. Piotte. Bobbio e outros, o elemento que diferencia as
detini¢oes gramscianas da tradi¢do marxista:

“Em Marx, a sociedade civil se estende a toda a vida social
pré-estatal e determina o momento politico, o Estado, enquanto
momento de desenvolvimento das relagdes economicas. A socie-
dade civil comcide. pois, grosso modo, com a infra-estrutura e con-
diciona os dois momentos de superestrutura, a ideologia e as insti-
tuicoes politicas (.. .). E precisamente a nivel do conceito de ‘so-
ciedade civil” onde Gramsci introduz uma inovagio em relagdo d
tradigdo marxista: “A sociedade civil em Gramsci ndo pertence ao
momente da estrutura, mas ao da superestrutura’.

As organizagées por meio das quais se elabora e difunde a
ideologia. e a ideologia mesma. sio o que Gramsci denomina socie-
dade civil. No seio desta e o terreno onde a classe dominante devera
exercer sua hegemonia sobre o conjunto das demais classes sociais
com o fim de obter seu consentimento na dire¢do que imprime a
sociedade (.. .)".""

Este deslocamento da sociedade civil para a superestrutura faz com que,
em Gramsci. 0 momento politicamente determinante no bloco historico seja
aquele onde a mediagio superestrutural confere ao conjunto das forgas his-
toricamente vivas o seu papel eminentemente azivo. '” Nos momentos criti-
cos, quando ha condigoes objetivas para a subversdo de uma dada praxis. os
homens - ate entdo imobilizados pela forga das estruturas vigentes — encar-
nam a vontade consciente de um fim e se transformam em criadores de uma
nova forma etico-politica.

Pelo que foi exposto, vé-se que tdo importante como o cariter totali-
zador da pratica politica. capaz de converter a necessidade em liberdade, ¢ o
papel ativo (e ativador) das ideologias e das institui¢des que as encarnam.
Para exemplificar o significado destes elementos em Gramsci fagamos um
ripido reconhecimento do que entende ser a fungdo pedagogica do marxis-
mo e do Partido.

Num artigo de julho de 1917 Gramsci definia o papel dos bolchevistas
como sendo o de “impedir que se chegue a um compromisso definitivo entre
o passado milenar e a idéia. quer dizer, continuar sendo o simbolo vivo da
meta Ultima a que se deve buscar: impedir que o problema imediato do que
fazer hoje se dilate até ocupar toda a consciéncia e se converta na tnica
preocupagio”’, pois o perigo de toda revolugio € a “convicgio de que um
momento determinado da vida nova seja definitivo™.?" Esta defini¢do im-
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pressionantemente viva do socialismo apoia-se na convicgao de jue 4 1evo-
lugdo “"ndo encerra seu ciclo™ e de que ¢ possivel realizar o socialismo “em
qualquer momento™:*" concepgdo semelhante a de revolugdo permante em
Trotsky. no sentido de que as continuas transformagoes nas relagoes socials
ndo permitem i sociedade alcangar o equilibrio™.*? Por isso ¢ sempre
possivel tragar uma linha divisoria entre a nova ordem e aquela em vias de se
esgotar e — em muitos casos — dird Gramsci — basta que as experiéncias se
passem no plano do pensamento para serem superadas e se poder seguir
adiante no caminho revoluciondrio. Queimar etapas. revelar e suscitar novas
forgas no seio da massa, persuadir as consciéncias ¢ propagar idéias-mestras
— eis 0 papel do partido do proletariado.

O Partido, animador e criador da vontade social, ndo €, sequer, elemen-
to estranho a velha ordem: apenas “antecipa idealmente os momentos do
processo historico da sociedade e se prepara para ser capaz de domind-los
quando ocorram™.*? Isto porque na ordem burguesa as instituices de vida
social caracteristicas da classe trabalhadora jd sdo, potencialmente, o “Esta-
do socialista™.** Esta concepgdo historica do Partido e da Revolugdo como
processo inerente a propria constituigdo e desenvolvimento da classe opera-
ria representa, na verdade, a constatagio de sua génese no seio da sociedade
civil e em contradigdo com as antigas organizagoes e ideologias: o associacio-
nismo e o sindicalismo figuram apenas como etapas “espontineas’ na tra-
digao libertdria da classe operdria, formas desenvolvidas entre a 2 e a 1.2
Internacional, que atinge sua etapa superior com a formagdo do Partido
Comunista. Esta visdo gradualista dos avangos da classe operdria — a despei-
to de qualquer “voluntarismo™ que se possa imputar a Gramsci — encontra
sua plena justificativa tedrica na seguinte passagem, digna da melhor tradi-
¢do marxista: “*A historia € ao mesmo tempo liberdade e necessidade. As
institui¢des, em cujo desenvolvimento e em cuja atividade a historia se en-
carna, surgiram e se mantém porque possuem uma tarefa e uma missao a
realizar. Surgiram e se desenvolveram em determinadas condigoes objetivas
de produgdo dos bens materiais e de consciéncia espiritual dos homens. Se
estas condigdes objetivas (. ..) mudam, muda também o conjunto de rela-
¢oes que regula e informa a sociedade humana; muda o grau de consciéncia
dos homens; a configuracdo social se transforma, as institui¢des tradicionais
se empobrecem, sdo inadequadas d sua tarefa, se convertem em dificeis e
perigosas™.?®

A superagdo objetiva de certas institui¢oes da sociedade civil, que cor-
responde a quebra da eficicia organizativa de certas ideologias (por exem-
plo: a Igreja e o cristianismo) é um dos principios centrais animadores do
bloco historico. E 0 que tentaremos estudar a seguir no tocante a lgreja
Catolica e a religido na Itdlia.
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Il RELIGIAO. IGREJA'E POLITICA

Para Gramsci. entre as diversas ideologias particulares a religido é. sem
divida, a mais complexa delas. e mais heterogénea. por atravessar o conjun-
to das classes sociais de um pais e sofrer os condicionamentos inerentes a
diversidade de situagoes. além de vincular as formas de consciéncia com a
tradi¢@o — isto é, com sifuagoes historicas passadas. > Mas nio s6 a religido
constitui um nucleo problemdtico de sua andlise. A seu lado estd a Igreja
Catolica] apresentando uma homogeneidade ideologica exemplar e de impor-
tancia crucial para a sociedade italiana.?” “A for¢a das religioes, e especial-
mente da igreja catolica, consistiu e consiste em que elas sentem energica-
mente a necessidade da uniao doutrindria de toda a massa ‘religiosa’ e lutam
para que os estratos intelectualmente superiores ndo se separem dos inferio-
res. A igreja romana tem sido sempre a mais tenaz na luta para impedir que
se formem ‘oficialmente’ duas religices: a dos ‘intelectuais’ e a das ‘almas
simples’ (. .. ) mas tais inconvenientes estao unidos ao processo historico que
transforma toda a sociedade civil e que contém, em bloco, uma critica
corrosiva das religides™. *"

Pela citagdo acima fica claro que a lgreja: a) é uma organizagio modelar
pela natureza dos vinculos organicos entre sua hierarquia e suas bases; b) sua
“necessidade” corresponde a um determinado bloco historico, isto é, sua
unidade ¢ historicamente transitoria. £ verdade que em muitos momentos
da historia a Igreja pode minimizar os efeitos das mupturas provocadas em
seu interior, como reflexo das transformacoes sociais, promovendo assim seu
proprio aggiornamento. Estes momentos correspondem a formagao das di-
versas ordens — Franciscana, Dominicana, Jesuita — e, mais recentemente,
uma organizacdo externa a lgreja mas com papel politico semelhante: a
Democracia Crista. ** Porém a importancia historica da lgreja na andlise
gramsciana decorre em grande parte de sua presenga politica no cendrio
italiano do Risorgimento e, mais tarde, no advento do fascismo; secundaria-
mente, aparece também como modelo de uma “ideologia organica”, isto é,
aquela que vincula numa instituigao por alguns poucos elementos comuns —
mas essenciais — os intelectuais e as massas. Em sintese: a presenca da Igreja
no interior da andlise gramsciana decorre muito mais de sua importincia
politica no cendrio italiano do que de seus atributos inerentes  organizagdo
que pastoreia almas.

Gramsci, comentando Croce, observa que as ideologias “sdo construgoes
préticas, instrumentos de dire¢do politica™,”® mediagdo onde os homens
tomam consciéncia da realidade para sobre ela agir. Mas, ao definir religido
como “‘concep¢do da realidade™ apresentada “em forma mitolégica™ (onde
0 que conta ndo ¢ seu cardter de “atividade tedrica”, mas de “estimulo para

149



a acdo’’) e aproximi-la as ideologias politicas que. como ela. xdo “concepedo
do mundo tormada "f&"". O que pretende nos dizer com 1sso 4o nSar umig
terminologia religiosa? Mais adiante. lemos: "Uma concep¢do do mundoe
ndo pode revelar-se como vilida e impregnar toda uma sociedade ate conver-
ter-se em uma fé. se ndo demonstra que ¢ capaz de substituir as concepgdes
e crengas anteriores em todos os graus da vida estatal (.. .) uma fé que ndo
consegue traduzir-se em termos “populares’ mostra por isso mesmo que ¢
caracteristica de um determinado grupo social ™. "' Vé-se. pois. que f¢ nada
mais ¢ do que um determinado idedrio feito “for¢a viva™ da historia ao
penetrar amplos setores de massa: palavra desprovida de qualquer significado
metafisico e que coloca em pé de igualdade tanto a lgreja como o Partido.
enquanto organizadores de massa. Esta afirmagio de Gramsci significa o
reconhecimento. contra o materialismo vulgar. de que a historia ndo se faz
apenas a partir do livre jogo das forcas economicas e que. ao contrario, elas
passam antes peld consciéncia. Ndo existe um determinismo historico. o que
existe — para usar uma expressio de Merleau-Ponty — ¢ um “semidetermi-
nismo™. Resta saber entio como organizagoes ideologicamente concor-
rentes, como a lIgreja e o Partido. se enfrentam e se superam: como um
aponta para o futuro e a outra para o passado.

Para Gramsci o catolicismo dos anos 30 nada mais era do que sinonimo
do papismo.*? A corrosdo do catolicismo data da Contra-Reforma. quando
entdo o papado havia transformado radicalmente a estrutura de seu poderio:
havia-se afastado das camadas populares e se tornado um promotor de guer-
ras exterminadoras. confundindo-se irremediavelmente com as classes domi-
nantes e perdendo “a capacidade de influir. seja direta ou indiretamente. nos
governos através da pressio das massas populares fandticas ou fanati-
zadas™.?? Ao ver corroida sua penetragdo popular. a Igreja s6 pode agir. a
partir de entdo, como um grupo de pressio. como um componente da
politica burguesa. Em decorréncia. vive uma ambigtidade ideologica e uma
fraqueza politica que fazem com que Gramsci satude entusiasticamente a
inteng¢do dos catodlicos italianos em formar um grande partido nacional caté-
lico, com programa proprio, capaz de se inserir na vida do Estado imprimin-
do-lhe “a forma peculiar a sua ideologia particular e a seus interesses nacio-
nais e internacionais particulares™.** A trajetoria universalismo-particula-
rismo que corresponde a liquidacdo da Igreja enquanto organizag¢do ideologi-
camente hegemonica na historia da Itdlia € que nos permite pensar a transi-
toriedade das organizagdes que informam a agdo politica dos homens, até
encontrarmos a “vocacdo universal” do Partido. Porém entre a Igreja e o
Partido interpunha-se, ainda, a revolugdo croceana.

Detenhamo-nos um pouco mais sobre a lIgreja e seu papel. Gramsci
reconhece de modo explicito que na Italia, ao*contririo de outras nagdes,
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ndo poderia ter lugar um movimento de massas como a Reforma religiosa.
Esta impossibilidade respondia a dois fatores principais. Primeiro, a impor-
tincia do papado no ambito dos reinos italianos, ligado a politica regalista
mternactonal. Em segundo lugar. o carater incipiente e débil da economia
capitalista na ltilia. ™ Em consequencia, os anseios unitanstas empunhados
pela pequena burguesia e pela intelectualidade sob influéncia da Revolugdo
Francesa ndo puderam evitar que a bandeira da “republica una e indivisivel”
fosse transformada em ““monarquia una e indivisivel ou concentrada™. ** Se
por estas razoes. no entanto. 4 Reforma religiosa ndo fornecia as vias de
acesso ds condigoes da moderna civilizacdo capitalista, este salto haveria de
ser dado de outra maneira --onde a travessia do o fosse mais facil. De fato,
a filosofia de B. Croce constituiu a “unica Reforma historicamente possi-
vel . mudando a dire¢do ¢ o método de pensar. A partir dela, dira Gramsci,
“foi construida uma novi concepyio do mundo que superou o catolicismo e
qualquer outra religidqo mitologica™: cumpriu uma fungdo nacional. tazendo
intelectuais e massas participarem “na cultura nacional e européia e, através
desta cultura. os fez se ocuparem completamente da burguesia nacional e
depois do bloco historico™ 47 Esta fungao “moderna® de Croce somente foi
superada com o aparecimento do jornal Ordine Nuovo.

Croce. ao realizar a “Reforma™ possivel na ltalia o fez movendo uma
critica severa as ideologias pequeno-burguesas que explicavam “as dehili-
dades do organismo nacional ¢ estatal italiano pela avséncia de uma Refor-
ma religiosa™ *" Além disso. agin verdadeiramente a maneira de um *‘refor-
mador religioso™ distanciando os intelectuais do catolicismo e, assim, difi-
cultando a renovagao clerical entre as massas populares. Croce mostrou,
enfim, que modernamente cra possivel assimilar os elementos vitais do cris-
tianismo e vivencia-los sem uma religiao mitologica. *” Contudo, nio eram
estranho a Gramsci os limites da filosofia de Croce que. com todo liberalis-
mo, ficava restrito a poucos grupos intelectuais. sem chegar ds massas, e por
isso chegando mesmo a capitular em dado momento, frente a “uma nova
forma de catolicismo liberal™.*" Servindo como elemento de renovagio
ideologica imdiretamente deu nova vida ao catolicismo -~ Croce nao *“'foi até
o pove ", nao conseguiu popularizar sua filosofia ¢ converter-se, assim, real-
mente, num elemento “nacional '

Somente o marxismo. como o catolicismo, mas de um modo diverso,
lograria penetrar a fundo as massas populares. Isto porque “‘nao ¢ possivel
pensar na vida e na difusao de uma filosofia que nao seja simultaneamente
politica atual, estreitamente vinculada a atividade preponderante na vida das
classes populares: o trabalho, o que ndo se apresente, portanto, dentro de
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certos limites, como vinculada necessariamente a ciencia’. Este carater
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necessario de determinada ideologia como mediagdo imbricada ndo na socie-
dade em geral, mas no mundo do trabalho, é o verdadeiro motor das trans-
formacgoes ideologicas; vale dizer, da formacdo da ideologia requerida por
uma dada estrutura material da sociedade. Por isso, mesmo que inicialmente
0 marxismo assuma feicdes de “‘religido mitologica™ mais tarde ele “encon-
trard em si mesmo e nas forgas intelectuais que o povo extraird de seu seio
os elementos para superar esta fase primitiva™.*? Este cardter “popular’’ de
uma ideologia é seu teste crucial como elemento que encaminha uma hege-
monia, e se ele deve se basear necessariamente no mundo do trabalho, isto
significa que as classes populares estao “livres” de certos fetiches propicia-
dos por ideologias particularistas, embora momentaneamente elas possam
ser hegemonicas pelo fascinio que exercem sobre os intelectuais.

Pelo que foi dito anteriormente fica claro como Gramsci vé o papel das
ideologias num determinado bloco historico e como, com o desagregar de
um bloco, elas perdem sua eficdcia (popular, naturalmente) para se converte-
rem em ideologias particulares, restritas a classes e grupos burgueses e pe-
queno-burgueses. O marxismo, ao contrdrio, em vez de uma vocag¢do particu-
larista possui uma vocagdc universalista: pela agdo pedagogica de um grupo
minoritdrio de intelectuais fende a fascinar as massas e converter-se no modo
pelo qual elas tomam consciéncia da “vida estatal”. O cariter inexordvel
desta dialética particular/universal foi muito bem expresso por Gramsci na
seguinte frase: A historia contemporinea oferece um modelo para compre-
ender o passado italiano: existe hoje uma consciéncia cultural européia e
existe uma série de manifestagoes de intelectuais e homens politicos que
sustentam a necessidade de uma unidade européia; pode-se inclusive dizer
que o processo historico tende a esta unido e que existem muitas forgas
materiais que s6 em tal unidade poderdo desenvolver-se. Se esta chegar a
concretizar-se com o passar dos anos, a palavra ‘nacionalismo’ terd 0 mesmo
valor arqueoldgico que o atual ‘municipalismo’ ™.

Retomando o nucleo da questao, Gramsci reconhece ainda que as ideo-
logics e posi¢des de classe ja superadas podem se atualizar. Como exemplos
o0 aggiornamento do catolicismo provocado pelos jesuitas com base na elimi-
nag¢do dos contrastes entre religido e ciéncia®® ou a atitude do papado frente
a0 “‘modernismo”, sendo condenado por Pio X na enciclica Pascendi para
mais tarde, sob Pio XI, converter-se na base de sua politica mundial populis-
ta.*® Contudo, estes movimentos ndo passam de periodos de agonia de um
dado grupo ou ideologia que, reacionariamente, procuram resistir a marcha
da historia. O autor é muito claro sobre isto: “ndo existe uma classe inde-
pendente de intelectuais, sendo que todo grupo social tem seu proprio setor
intelectual, ou tende a forma-lo mas os intelectuais da classe historicamente
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(e de modo real) progressista. em condig¢oes dadas. exercitam um tal poder
que termina. em Gltima andlise, subordinando aos intelectuais de outros
grupos sociais e criando, por fim. um sistema de solidariedade entre todos os
intelectuais com vinculos de ordem psicologica (vaidade etc.) e. a nigor. de
casta (técnico-juridico, corporativo etc.). Este fato se verifica ‘espontanea-
mente’ nos periodos historicos nos quais o grupo social dado ¢ realmente
progressista (...) Tdo logo o grupo social dominante tenha esgotado sua
func¢do, o bloco ideologico tende a desagregar-se e entdo a ‘espontaneidade’
pode ser substituida pela ‘constrigdo’ de forma cada vez menos sub-repticia
e indireta, até chegar a verdadeiras medidas de policia e aos golpes de
estado™.*7

Por fim, o suceder de ideologias ndo é algo que se processa apenas a
custa do confronto de idéias. E necessirio que um grupo social, além de se
propor como dirigente intelectual, tenha condi¢des reais de tornar efetiva
sua dire¢do: “a supremacia de um grupo social se manifesta de dois modos,
como ‘dominio’ e como ‘diregdo moral e intelectual”. Um grupo social ¢
dominante sobre os grupos adversarios aos quais tende a ‘liquidar’ ou a
submeter também com a forga armada, e € dirigente com os grupos afins e
aliados. Um grupo social pode, e inclusive deve, ser dirigente antes de con-
quistar o poder governativo (e esta € uma das condi¢des principais para a
propria conquista do poder); depois, quando detém o poder, e inclusive se o
mantém fortemente em mdos, se transforma em dominante, mas deve conti-
nuar sendo igualmente ‘dirigente’”*® Por esta afirmagdo, onde transparece
que a politica é no limite a violéncia, fica também patente que diregdo e
dominio — politica e ideologia — caminham juntos. A lgreja, que aparente-
mente € apenas um organismo de dire¢do, ndo foge a esta regra. Gramsci
contesta que o cristianismo tenha-se difundido sem o auxilio da for¢a; em-
bora ndo seja religido de Estado (ou ao menos deixou de sé-lo em Constan-
tino), “no momento em que se tornou o modo externo de pensar de um
grupo dominante, sua sorte e sua difusdo ndo pode distinguir-se da historia
geral e da historia da guerra”.*? Assim, a anilise do processo de corrosdo do
catolicismo, como do liberalismo, € algo que se dd também através da andlise
do processo de transformagio da vida estatal. Vejamos como isto se passou
na ltdlia, tanto a nivel nacional como no Mezzogiorno.

Analisando o problema do Estado na Italia, Gramsci lembra que sua
forma liberal ou parlamentar, propria da economia livre cambista do capita-
lismo, isto €, como ideal burgués, difundiu-se de modo menos intenso que
em outras nagdes pela simples razdo de que seu processo de desenvolvimento
historico esteve sempre ligado a questdo religiosa. entendida como o “com-
plexo de problemas economicos e politicos inerentes aos enormes interesses
constituidos em tantos séculos de teocracia”.*® Este embarago a vida estatal
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tez com que o partido liberal no governo se centrasse num unico problema
politico: as relagdes Estado-lgreja. entre a dinastia ¢ o papado  implun-
tando-se empiricamente e descuidando-se das fungdes de um Estado moder-
no quanto a politica economica e financeira externa ¢ nterna. Por esta
razdo o Estado careceu também de uma politica religiosa. abrindo mdo de
suas prerrogativas em consorcios com a lgreja. Numa passagem Gramsci
mostra as consequéncias desta politica: ~Os homens do Estado ndo tinham a
preocupacdo de tirmar um compromisso com o catolicismo. de subordinar
ao Estado liberal a energia catolica dispersa e obter sua colaboragdo para a
renovacdo da mentalidade 1taliana e sua uniticacdo. de suscitar e estreitar a
disciplina nacional atraves do mito religioso (. . .) Para que o catolicismo se
subordinasse ao Estado laico. teria sido necessdrio um ato de humilhagao da
autoridade pontificia. uma renuncia d vida de parte da hierarquia eclesids-
tica: s6 com a forca e a audacia o Estado teria realizado sua vontade. com a
dissolugdo dos institutos juridicos e economicos que prestigiam socialmente
o catolicismo. O partido liberal ndo teve a audicia e a forca que teriam sido
necessirios: u tatica ditatorial da direita ndo deu o resultado esperado. e o
Estado italiano ameagou muitas vezes de se decompor pelas reagdes popula-
res violentas a sua politica (. . .) sem unidade e hierarquia nacional. o libera-
lismo acabou por se subordinar ao catolicismo. cujas encrgias sociais sdo. ao
contrario, fortemente organizadas e centralizadas e possui. na hierarquia
eclesiastica. uma ossatura milendria firme e preparada pura qualquer forma
de luta politica e de conquista das consciéncias e das forcas sociais: o Estado
italiano se tornou executor do programa clerical ... "'

O quadro tragado diz respeito i uma situagio de transig¢do. pois se Ho
cendrio politico italiano o catolicismo, atraves de sua hierarquia, pode triun-
far sobre um liberalismo tacanho e uma burguesia vascilante, Gramsci nao
deixou de observar argutamente que as suas espaldas o catolicismo ia per-
dendo terreno no seio das massas por nao corresponder mais plenamente a
realidade do trabatho. "0 fator economico reagiu fortemente sobre a estru-
tura da sociedade italiana; o capitalismo inicia a dissolugdo dos aspectos
tradicionais inerentes a instituicdao familiar ¢ ao mito religioso. O principio
da autoridade ve-se abalado nos fundamentos: a plebe torna-se proletaria ¢
aspira, embora vagamente ¢ de modo confuso, sua independéncia frente ao
mito religioso: a hierarquia eclesiastica, em seus estratos inferiores, vé-se
pressionada a tomar posicao na luta de classes marcada por intensidade ¢
clareza cada vez mais forte”. ** Este processo de corrosdo foi aprofundado
pela guerra, quando se desenvolveu o Estado laico liberal, até consolidar-se
como “antitese do legitimismo romano pontificio™,** dispensando assim o
“auxilio da energia catolica para liberar as forgas sociais imaturas da his-
toria”.** A partir de entao, o catolicismo surge como forca retrograda.(ndo
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unitaria) ¢ ideologia particular de wm grupo burgués: O mito religioso,
como consciencia difisa que modela com seus valores toda as atividades e os
organismos du vidu individual e coletiva, se dissolve, na [talia, como antes em
outros lugares, ¢ se torna partido politico definido. Se laiciza, renuncia a sua
universalidade. para se tornar vontade pratica de um grupo burgués particu-
lar que se propoe, conquistando a dire¢ao do Estado, nao a conservagao dos
privilegios gerais da classe, mas a conservacdo dos privilégios particulares de
seus adeptos™. > Por isso. i “constituigdo dos catdlicos em partido politico
¢ o fato mais impostante da historia italiana apos o Risorgimento™ % O
mito religioso, ao aparecer como ideologia de um grupo particular, perde seu
carater fetichizante para as massas ¢ passa a figurar como reflexo dos confli-
tos inconciliavels entre individuos ¢ grupos a nivel da organizagao do Esta-
do. elemento da crise constitucional em que mergulha a burguesia. Enquan-
to isso. diz Gramsci, "o proletariado agricola e urbano encontra, na idéia
dos Soviet. 0 esteio de sua energia revoluciondria, a idéia estruturante da
nova ordem internacional.” *’

Dentro deste quadro geral de reflexdo Gramsci analisa o significado da
questdo nacional. Segundo Felice e Parlato, nos escritos de 1919-20 Gramsci
ainda considera a questio camponesa como “questdo agrdria em geral”,*®
mas jd em Alcuni Temi Della Quistione Meridionale sua anilise denota uma
nova concepgdo: a questdo da alianga operdrio-campones na Itdlia assume
estrategicamente a forma de uma alianga especifica entre o operirio do
norte e o campesinato do Mezzogiorno. Desta formulagdo concreta da poli-
tica proletaria a nivel nacional podemos extrair alguns elementos para nossa
argumentagio.

“0 Mezzogiorno pode ser definido como uma grande desagregagdo so-
cial: os camponeses. que constituem a grande maioria da populagdo. ndo
possuem nenhuma coesdo entre si (.. .) A sociedade meridional € um grande
bloco agrdrio constituido de trés estratos sociais: a grande massa camponesa
amorfa e desagregada. os intelectuais da pequena e meédia burguesia rural, os
grandes proprietirios de terras ¢ os grandes intelectuais. Os camponeses
meridionais estdo em perpétua fermentagdo mas. como massa. sdo incapazes
de dar uma expressio centralizada as suas aspiragoes e necessidades. O estra-
to médio dos intelectuais recebe da base camponesa os impulsos para sua
atividade politica e ideologica. Os grandes proprietirios. no campo politico.
e os grandes intelectuais, no campo ideologico, centralizam e dominam, em
iltima anilise, todo este complexo de manifestagoes™.*”

A definicao do Mezzogiormo como uma “desagregacao social” € sem
duvida o elemento central de sua andlise. Ela denota que se as ideologias tem
em geral a propriedade de produzir coesao. unificando grandes parcelas da
sociedade, nem por isso deixam de ser ideologia de classe dominante, atrain-
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do, conformando ¢ excluindo as classes subalternas da sociedade politica.
Assim, as classes subalternas ndo estao de fato unificadas ¢ sua presenga na
historia marca uma descontinuidade na sociedade civil, um porencial desa-
gregador da sociedade civil e do Estado. " Contudo. este potencial desagre-
gador das relagdes organicas so se atualiza. segundo Pizzorno. quando se
verifica uma crise orgdnica com a presenca de uma nova tormagdo social (em
geral o partido).®' Estes elementos estio dados no Mezzogiorno: a ““fermen-
tagdo™ do campesinato ¢ um fato e Gramsci aponta nele apenas a falta de
condugdo politica. “O que obtem um camponés pobre invadindo uma terra
inculta ou mal cultivada? Sem maquinas. sem habitagoes no local de traba-
lho. sem crédito para aguardar o tempo da colheita. sem instituigoes coope-
rativas que adquiram o produto do plantio (...} e o salvem das garras dos
usurdrios. o que pode obter um camponés pobre com a invasio? 7."% A
divisio dos latifindios so perderd o cardter espontaneo e arbitrario. e seri
politicamente consequente, sendo “enquadrada em uma agdo revoluciondiria
geral das duas classes aliadas. sob a diregdo do proletariado industrial™.**

Concorrendo com a politizagdo do campesinato e sua luta esta a camada
intelectual do Mezzogiorno. dentre os quais se recrutam 3/5 da burocracia
estatal italiana. ®* Estes intelectuais possuem caracteristicas especiais. parti-
cularmente no tocante ao clero. 0O padre do norte comumente ¢ fitho de
um artesdo ou de um campondés. tem sentimentos democriticos ¢ ¢ mais
ligado a massa dos camponeses: moralmente ¢ mais correto do que o padre
meridional, o qual. freqiientemente. convive quase abertamente com uma
mulher (...) No Norte. a separagio da lgreja e do Estado e a expropriagio
dos bens eclesidsticos foi mais radical do que no Mezzogiorno. onde us
paroquias e 0s conventos ou conservaram ou reconstituiram notaveis pro-
priedades imobilidrias e mobilidrias. No Mezzogiorno o padre se apresenta ao
camponeés: [)como um administrador com o qual o campones entra em
conflito pela questdo dos arrendamentos: 1) como um usuririo que pede
elevadissimas taxas de juro e joga com o elemento religioso para resgatar
seguramente a renda ou a usura: 3) como um homem subordinado ds pai-
xoes comuns (mulheres e dinheiro) e que, portanto. espiritualmente nio
inspira confianga de discri¢do e de imparcialidade. A confissio desempenha,
por isso, uma deficientissima ocupagdo dirigente ¢ o camponés meridional,
se freqiientemente é supersticioso no sentido pagdo, nao ¢ clerical ** Toda
camada intelectual vincula o campesinato meridional ao grande proprietirio.
Por isso, 0os movimentos camponeses ““acabam por sistematizarem-se sempre
nas ordindrias articulagdes do aparato estatal — comunas, provincias, Camg-
ra dos deputados — através de composigoes e decomposicoes dos partidos
locais. cujo pessoal é constituido de intelectuais™.*®
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Ao apontar as diferencas entre o norte e o sul. destacando nelas a
func¢do do clero, Gramsci nos permite ver como o desenvolvimento do capi-
talismo produz diferentes efeitos sobre situacdes diversas. Se no norte o
desenvolvimento do capitalismo com o consequente aggiornamento do cato-
licismo. que se aproxima do liberalismo burgués ou taz o baixo clero partici-
par mais ativamente dos conflitos de classe, permite uma maior identidade
Igreja-massa, no sul, ao contririo, seu desenvolvimento agrava ainda mais o
carater parasitirio da camada dominante que lan¢a mdo. nas relacoes com os
camponeses. de mecanismos tradicionais de dominagdo — que aparecem de
forma desnudada — reduzindo assim a eficdcia organica (ideologica) do cle-
ro. O campesinato rebelde, entregue a seu espontaneismo, ou acaba se rearti-
culando de modo instivel em torno do aparato estatal. ou abraca a via de
uma politica de classe oferecida pelo partido do proletariado. Somente esta
Gltima é uma verdadeira saida, e independe da burguesia local. Isto porque
internamente ao bloco agrario do Mezzogiorno, no que diz respeito i bur-
guesia. “ndo existe nenhuma luz intelectual. nenhum programa. nenhum
impulso aos melhoramentos e progressos. Se alguma idéia e algum programa
foi afirmado, tiveram sua origem fora do Mezzogiormo .. .".%7 Entre as
forcas externas, capazes de dar “expressdo orgdnica’ as aspiragoes campo-
nesas, o programa do Partido aparece concorrendo com o liberalismo crocea-
no em sua fun¢do integradora-nacional, a0 mesmo tempo em que aparece
como “‘uma ruptura completa com aquela tradi¢do e o inicio de um novo
desenvolvimento™.®" Aqui, como se vé, encerrando o circulo da andlise, o
pensamento gramsciano reencontra-se plenamente com a teoria leninista do
partido proletdrio e sua fungdo diretiva para o conjunto das classes subalter-
nas. Conclui entdo o autor: "0 proletariado destruird o bloco agrario meri-
dional, na medida em que conseguir, através de seu partido, organizar, em
formagoes autonomas e independentes, maiores massas de camponeses po-
bres: atingira nisto, de modo mais ou menos amplo, sua tarefa obrigatoria,
ainda que subordinada a sua capacidade de desagregar o bloco intelectual,
que é a armadura flexivel, mas muito resistente do bloco agririo™.*”

Il — PARA A ANALISE DOS MOVIMENTOS
RELIGIOSOS POPULARES

Vimos, pelos argumentos alinhavados até aqui, como a obra de Gramsci
permite — dentro da literatura marxista — uma série de aproximagoes e
diferenciac¢oes entre religido ¢ politica. Primeiramente, a nivel das “‘fungoes”
da ideologia, a religido se aproxima em muito das ideologias profanas como
espago em que os homens tomam consciéncia de sua prdtica e se tornam
coesos para a agdo. Em segundo lugar, considerando a anilise gramsciana
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como historicamente datada e referida a uma realidade nacional especifica,
vimos como € possivel estabelecer paralelos e diferencas em relagdo a organi-
zagdo da lgreja e do Partido — a primeira por seu cariter “modelar™ no
interior da sociedade civil. A seguir, vimos como o desenvolvimento do
capitalismo, com a secularizagdo que lhe é inerente, tende a converter a
Igreja em organismo retrogrado ao passo que o Partido aponta para o futuro.
Esta andlise sO € possivel a0 notarmos que o mesmo processo produziu,
especialmente na Itdlia, uma ruptura na lIgreju que permite distinguir o
catolicismo (ideologia) da politica cupulista da Igreja (papismo) — ruptura
responsdvel por uma certa dialética interna a lgreja que acaba resultando, em
certos casos, em seu aggiornamento (catolicismo liberal), em outros, no
aprofundamento de seu conteudo politico conservador e retrogrado (Mezzo-
giorno). Finalmente, vimos como no Mezzogiorno uma crise organica cria as
condigoes objetivas e abre passo para a construgdo de uma nova ordem,
onde a lgreja se ndo estd necessariamente esti, a0 menos, potencialmente
excluida.

Em decorréncia, uma questdo deve ser colocada neste momento: a par-
tir da andlise gramsciana, e levando em conta as condi¢Oes concretas em que
ele se nos oferece, é possivel, dentro da tradigdo marxista, perguntar por
uma relagao nuclear entre religiao e politica? Complementarmente: ndo
restringindo religido a ““catolicismo™ ou “lgreja”™ como entender, nos marcos
da questdo anterior, a eclosio de movimentos religiosos de cunho popular
desvinculados de hierarquias de tipo catolico?

Analisando ainda o caso particular do Mezzogiorno. Gramsci nos dd
uma interessante pista. Segundo ele, a aliang¢a das diversas classes rurais que
se realizava “num bloco reaciondrio por meio dos diversos setores intelec-
tuais legitimistas-clericais poderia ser desfeita, para resultar numa formagao
liberal-nacional™, apenas se se verificassem forgas em duas dire¢oes: 1) sobre
a base camponesa, incorporando suas reivindicagoes elementares em novos
programas de governo; 2) sobre os intelectuais de estratos médios e inferio-
res, concentrando-os e interessando-os na formagdo de um novo aparato de
governo. '’ A relagdo entre estas duas agdes implicaria ainda numa recipro-
cidade dialética: “os camponeses se movem por impulsos ‘espontaneos’, os
intelectuais comegam a oscilar e, reciprocamente, se urh grupo de intelec-
tuais se coloca em uma nova base de politica filo-camponesa concreta, ter-
mina por arrastar atrds de si massas cada vez mais importantes™.”" Conside-
rando ainda a dispersdo e o isolamento do campesinato acrescenta que ““con-
vém iniciar 0 movimento nos grupos intelectuais™. '

Esta relagdo ambigua (e por isso instavel) entre intelectuais ¢ massas
camponesas tende a se tornar ainda mais aguda nos momentos em que o
capitalismo produz mudangas significativas no campo, resultando numa crise
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organica. Neste momento, ao se ativar a desagregagio, qual a previsio que se
pode fazer sobre o comportamento de certos grupos e classes sociais? Como
observa Pizzorno, as classes a que pertencem os individuos privados de
alternativas na ag¢do economica sdo as unicas que podem se deparar com o
descortinamento de uma alternativa politica. Por outro lado, hd certos obje-
tivos perseguidos pelos sujeitos historicos que ndo dependem de mediagoes
politicas, porque sdo perseguidos no campo estritamente economico: nao
precisam passar pelo Estado e se tornam acessiveis pelo simples jogo das
forcas economicas. ™’ Nio é este, enfim, o significado politico de “crise
economica’ para o marxismo? Um avango que se faz apesar do Estado?
Ainda assim, em se tratando do campesinato, os momentos de crise dificil-
mente conduzem por si so0 a avangos politicos: é “quase impossivel criar
partidos camponeses. O partido camponés se concretiza em geral apenas
como uma forte corrente de opinido, nao sob a forma esquemdtica do
enquadramento burocratico™ ™

Se na crise organica o campesinato ndo tem como modelo de agdo
politica aquele oferecido pelos intelectuais organicos, pelo Partido, se fica
relegado ao espontaneismo, as alternativas politicas que € capaz de construir
nesta situagio s6 podem ser provenientes de um repertorio tradicional — ou
modelados pelos organismos da ordem burguesa, ou apoiados no mito reli-
gioso.

Na medida em que o “mito religioso™ tende a se distanciar, na imagina-
¢do popular, da prdtica religiosa de uma lgreja corroida pela propria dinami-
ca do capitalismo, e na medida em que os organismos da ordem burguesa
possam ser identificados como organismos igualmente opressores, talvez haja
maior probabilidade de reativagio do “mito religioso™ com fortes conota-
¢oes passadistas ou desejadas. Esta hipotese, que podemos formular na base
dos movimentos religiosos de cunho popular, estd condicionada a situagao
de crise organica resultante da penetragao do capitalismo no campo e obede-
ce a dialética dos dois conjuntos de forgas que agem sobre as bases campone-
sas e sobre os intelectuais medios e inferiores.

No nivel mais inclusivo da politica e da religido, o proprio Gramsci se
interroga a respeito da relagdo entre a unidade religiosa de um pais e a
multiplicidade de partidos politicos e vice-versa. Observa entdo que na Rus-
sia Czarista, onde os partidos politicos legais inexistem, ou eram reprimidos,
havia, ao contrario, uma enorme multiplicidade de seitas religiosas de cunho
“fandtico”. A mesma relagio ¢ verificada nos Estados Unidos, onde era
reprimida a formagio de outros partidos que ndo o republicano e o demo-
critico, dando origem a multiplicagdo de seitas financiadas por grupos eco-
nomicos “para canalizar os efeitos da compressdo cultural-politica™. " Nos
paises catolicos, por outro lado, “dado o centralismo hierrquico vatica-
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nesco. a criagdo de novas ordens religiosas (que substituem a criacao de
seitas nos paises protestantes) ndo é mais suficiente para este fim (o foi
antes da Reforma). e se recorre a solugoes de cardter local: novos santos,
novos milagres. companhias missiondrias etc.”” ’® Por isso, diz Gramsci: A
historia dos partidos e das correntes politicas ndo podem andar separadas da
historia dos grupos e da tendéncia religiosa™. 7’

De modo conclusivo. talvez se possa dizer — tendo em vista futuras
pesquisas — que a obra de Gramsci sugere duas interpretacoes quanto as
relagoes entre religido e politica. A primeira estd sintetizada na seguinte
frase: “Pode-se deduzir que tanto o partido como a religiaqo sdo formas de
concepgao do mundo e que a unidade religiosa € aparente, como € aparente
a unidade politica: a unidade religiosa acoberta uma real multiplicidade de
concepeoes de mundo que adquirem expressao nos partidos, porque existe
‘indiferentismo " religioso, como a unidade politica esconde a multiplicidade
de tendéncias que adquirem expressao nas seiias religiosas etc. ™ '* Segundo
esta concepgdo a dialética religido/politica ¢ umz dialética de forgas compie-
mentares que refletem, em sua relagdo. os condicionamentos gerais da socie-
dade a que ambas estdo subordinadas. Ha, pois, uma complementariedade
organizacional entre religido e partido ao lado de uma descontinuidade ideo-
logica, ji que uma ndo chega a se reduzir a outra. Uma segunda interpreta-
¢do, decorrente da andlise historica concreta da Igreja e do catolicismo no
interior de uma sociedade capitalista, mostra que no mundo moderno os
movimentos de cunho religioso que operam ao lado do Partido e concor-
rendo com ele na conquista das energias da massa sdo movimentos eminente-
mente pré-politicos, porque pertencem a pré-historia da Revolugao — apon-
tam para o passado e ndo para o futuro. Estas duas alternativas analiticas
constituem, a nosso ver, o mérito da andlise gramsciana no tocante as rela-
¢oes entre religido e politica. Sem divida um avango original no campo da
teoria marxista que abre novas perspectivas para a pesquisa historica.

NOTAS

1. Lukics, G., Historia y Consciencia de Clase. Mcxico, Grijalbo, 1969, pp. 2-3.

2. Marx, K., El Capital. Mexico, 1. F. C. Economica, 1968, p. 135 (trad. confrontada
com o original).

3. Giannotti, J. A, Origens da Dialética do Trabalho. Sdo Paulo, Difel, p. 25.

4. Marx, K., Capitulo VI (Inédito). Buenos Aires, Siglo XXI, 1972, p. 18.

Marx, K., £1 Capital 1. p. 425.

Idem, ibidem, p. 426.

C%

160



7. ldem, Grundrisse. Londres, Pelican Marx Library Penguin Books/New Left
Review, 1973, p. 237.

8. Idem, ibidem, p. 237.

9. Idem, ibidem, p. 308.

10. Althusser, L., “Discusion Sobre el Pensamiento de A. Gramsci™, Materialismo
Historico vy Materialismo Dialéctico. Cordoba, Cuadernos de Passado y Presente/8,
1969, p. 68.

11. Gramsci, A., Ef Materialismo Historico v la Filosofia de Benedetto Croce, Buenos
Aires, Nueva Vision, 1971, p. 56. (Obs.: citado a partir daqui pelas iniciais MH. )

12. MH, pp. 56-7.

13. ldem, Pasato e Presente. Torino, Giulio Finaudi Editore, 1964, p, 216/17. (Obs.:
citado a partir daqui pelas iniciais PP.)

14. Riotte, J. M., £l Pensamiento Politico de Antonio Gramsei, Cuademos de Cultura
Revolucionaria/2, 1973, p. 109.

15. MH, p. 245.

16. Postura idéntica perante o problema pode ser atribuida a Lukacs, no ““Prologo™ de
sua Fstetica (Mexico, Grijalbo, 1966, pp. 11-14).

17. MH, p. 46; Piotte, ibidem, p. 113.

18, Piotte, ibidem, p. 113.

19. Niao confundir com determinante, como parece sugerir Bobbio (cit. em Piotte,
p. 115).

20. Gramsci, La Concepcion del Partido Proletario. Buenos Aires, Fditora Latina,
1973, p. 7. (Obs.: citado a partir daqui pelas iniciais CPP.)

21. CPP,p. 9.

22. Trotsky, L., La Revolucion Permanente. Buenos Aires, El Yunque Editora, 1972,
p. 31

23. CPP, p. 19,

24. CPP, p. 23.

25. CPP, p. 32.

26. Piotte, ibidem, p. 111.

27. Portelli, H., Gramsci y el Blogue Historico. Mexico, Siglo XXI, 1974, p. 25.

28. MH, p. 12.

29. MH, pp. 12-15.

30. MH, p. 245.

31. MH, pp. 189-90

32. PP,p. 120.

33. Gramsci, A., El “Risorgimento”. Buenos Aires, Ed. Granica, 1974, p. 66. (Obs.:
citado a partir daqui pela inicial R.)

34. Idem, Scritti Giovanili; 1914-1918. Torino, G. Einaudi, 1958, p. 345. (Obs.: cita-
do a partir daqui pelas iniciais SG.)

35. Ver especialmente a este respeito Sereni, Emilio, If Capitalismo nelle Campagne.
Torino, G. Einaudi, 1968.

36. R., pp. 6870.

37. Gramsci, A., “Alcuni Temi Della Quistione Meridionale™, La Questione Meri-
dionale. Roma, Riuniti, 1973 (citado segundo trad. manuscrita, p. 17) (Obs.: citado a
partir daqui pelas iniciais AT.)

38. MH, pp. 232-33.

39. MH, p. 190.

40. MH, p. 233.

161



41.
42.
43.
44.
45.
46.
47.
48.
49.
50.
51
52.
53.
54.
55.
56.
57.
S8,
59.
60.

MH, p. 233.

MH, pp. 234-35.

MH, p. 235.

R, p. 70.

MH, p. 235.

R, pp. 99-100.

R, p. 98.

R, p. 96.

PP, pp. 120-21.

SG, p. 346.

SG, pp. 34647,

SG, p. 347

SG, p. 348,

SG, p. 349.

SG, p. $49.

SG, p. 349.

SG, pp. 349-50.

Felice e Parlato, “Introdugdo™ a La Questione Meridionale. p. 17.
AT, p. 12

Este argumento é desenvolvimento em Pizzorno, A., “Sobre el Método de

Gramsci”, Gramsci v las Ciencias Sociales. Cordoba, Cuardernos de Pasado y Presen-
te/19, 1970.

61.

Conforme Pizzorno: “uma crise organica’ significa “‘a ruptura da representagdo

natural entre os grupos sociais e seus partidos (. . .) tais situages de crise orgdnica se
verificam quando massas politicamente passivas sdo induzidas a promover novas reivin-
dicacoes (ou, em outros termos, quando necessidades latentes da massa sao transfor-
madas em ‘demanda’ politica). Em tais situagdes ¢ possivel uma transformagao revolu-
cionaria das relagoes de poder e o comeco de uma nova politica (op. cit., p. 48).

62.
63.
64.
65.
66.
67.
68.
69.
70.
71.
72.
73.
74.
735,
76.
1
78.

162

AT, p:2.

AT, p. 2.

AT, p. 12.
AT, pp. 134.
AT, p. 14.
AT, p. 15.
AT, p. 17.
AT, p. 19.

R, p. 109.

R, p. 109.

R, p. 109.
Pizzorno, op. cit., p. 43.
R, p. 110.

PP, p. 207.
PP, pp. 207-8.
PP, p. 207.
PP, p. 162.



Notas sobre a

Cosmologia Yawalapiti

E. B. Viveiros de Castro

Antropologia
Museu Nacional, RJ

INTRODUCAO

Pretendo aqui langar algumas hipoteses sobre as concepgoes de tempo,
criagdo, mito e ritual entre os Yawalapiti, grupo de lingua Aruaque que
participa do sistema social do Alto Xingu. A tentativa é a de uma caracteri-
zacdo da cosmologia xinguana, nao em termos de seus contetidos, mas de
seus principios gerais.

Podemos comecgar discutindo uma nogdo ocidental: a de “*Sobrenatural™,
ntuitivamente acionada para dar conta de uma variedade de nogoes e *“'cren-
cas’’ xinguanas: espiritos, mundo mistico etc. Desde que Evans-Pritchard
(1937) tentou utilizar esta no¢do na andlise da bruxaria Zande, sabemos
como ¢ perigoso recortar outras cosmologias a partir dos principios da(s)
nossa(s).

No caso dos grupos do Alto Xingu, a dicotomia Natureza/Cultura, erigi-
da em dualismo basico das sociedades sul-americanas por Lévi-Strauss
(1964), nao pode ser mecanicamente aplicada. Algo como o dominio do
*  Este trabalho retoma resumidamente o cap. 111 de minha dissertagio de mestrado
(Viveiros de Castro, 1977), ¢ se bascia em pesquisa de campo realizada em setembro-
outubro de 1976 e julho de 1977. O que foi publicado no Boletim do Museu Nacional
(Viveiros de Castro, 1978) aborda aspectos complementares do tema aqui desen-
volvido.
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“sobrenatural” parece ser relevante. Mas uma das concepgoes entre nos
dominantes do “sobrenatural” — algo que escapa dos frames natural e social
(ver Goffman, 1974, cap. 1), e que se dispde serialmente como uma camada
adicional & Natureza e a Cultura (um super-Superorganico) — esta concepgdo
ndo explica a cosmologia Yawalapiti. Um modelo melhor, seria o que repre-
senta 0 Sobrenatural Yawalapiti como uma intercessdo entre os dominios
da Natureza e da Cultura. Tal intercessio € originaria, funda a diferenga
entre os dois dominios, e a razio da ordem do mundo. O mito. para os
Yawalapiti, ¢ um discurso sobre, ou em, este modo do mundo. O que cha-
marfamos de sobrenatural refere-se, para os Yawalapiti, ao dominio de
criagdo da ordem: os arquétipos dos seres e eventos do mundo atual. Mas
isto que cria a ordem, escapa a ela: a prototipia ¢ o excesse, 0 modelo se
cria num fluxo, e a perfei¢do se encontra com a monstruosidade. Vejamos.

CRIACAO E CRIADORES

Os Yawalapiti distinguem entre uma modalidade narrativa denominada
awnarl, que poderiamos traduzir por “mito”, e uma outra, inurayd, signifi-
cando “historia’ e “estonia” (de inutayata — contar, narrar). Os personagens
e agdes que ocorrem nos awnafl tem um estatuto especial: sao modelos do
que deve ocorrer no presente, explicam porque ocorre o que ocorre no
presente, sio excessivos (perfeitos/monstruosos) em relacao ao mundo pre-
sente.

A maior parte dos personagens miticos antropomorfos — o demiurgo
Kwamuty, os gémeos Sol e Lua — sido referidos como awapiika: nossos
primeiros, os que nos comegaram (cf. [-prek- |, brotar, crescer). Os ancestrais
nomeados nas fnufavd, por outro lado, sio classificados como shikunalaw:
“os antigos”. Estes antigos sio proximos, se comparados com os primeiros;
sdo tarabém chamados de rshawakdlaw: “*os de ontem”. O tempo em que
viveram — vivem — os awaptka ¢ um “outro tempo’, de esséncia diversa do
atual (kumd iwdkiue).

Uma distingdo fundamental para que as propriedades do tempo mitico
possam ser entendidas ¢ a que fazem entre os awapuka e uma categoria de
seres denominada umani — “criagio”, tudo o que foi feito pelos awapuka: o
prototipo dos seres. Umani pode ser aproximado de |wma|, fazer, fabricar;
deve ser oposto a tnwmakind, forma participial que se refere a tudo o que foi
feito pela mdo do homem; umanr é dito ser “inumaking dos awaprika’, os
quais assim se distinguem dos homens atuais, enquanto criadores dos proto-
tipos dos seres. Tivemos muita dificuldade em conseguir uma defini¢do com-
preensiva do termo wumarit; os Yawalaprti enumeravam: “gente, os bichos, a
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agua, a terra, os caramujos (com os quais se fazem os valorizados colares)
que Takuma descobriu em tal lugar . . .. Em outras situagdes, determinados
animais eram ditos umarii, e por isso proibidos para o consumo de pais de
recém-nascidos, como 0 macuco, ou virios outros, sem serem objeto de
restrigbes especificas, como a anta, a onga, o queixada, a abelha, o veado
campeiro. Normalmente, indicavam animais que desempenham papel impor-
tante nos mitos: mas vdrias ““coisas” (Vakawakd) também sio umani — as
pedras que enfeitam os colares, os atributos diferenciadores dos diversos
grupos (panelas de barro, arcos de uma certa madeira, armadilhas de pesca,
espingarda, etc.). Sobretudo, umanr sio os “espiritos” — apapalutdpa; ou
melhor, tudo aquilo que é umarni é de algum modo “espirito”.

Ora, os awapika sdo ditos morrerem; os seres umani $ao imortais
(rnakardri). Neste sentido, o Sol e Lua e Kwamuty muitas vezes foram-nos
classificados como wmaiif, uma vez que ainda vivem no sitio original da
humanidade, o travessdio Morend. Umarit, de certa forma, é uma nog¢do mais
inclusiva que awapiika, nio necessitando uma referéncia explicita a um
criador; awapiika, na verdade, é uma nogio semi-histérica, dd conta dos
primeiros que até certo ponto também sio os modelos, nesta \iltima atribui-
¢do, 0s awaptika ndo morrem, sao umani.' Mas, o que nos permite identifi-
car umaiti como sendo “o protétipo dos seres”?

Quando perguntavamos sobre quais os bichos umani, uma das referén-
cias mais constantes eram 2s animais que alguns Yawalapiti tinham visto nos
jardins zoologicos do Rio ou S. Paulo. Assim, se eu inquiria se o jacaré
(yaka) era umarni, invariavelmente me diziam: “‘esse que tem aqui ndo, s
aquele que tem li no Rio” (o crocodilo africano? ). Este jacaré carioca,
umafi. 'seria justamente aquele que deu origem ao pequi, em um mito. A
girafa é o veado mitico, o boi a anta.? Os animais umanr eram demasiado
ferozes, e por isso foram “‘mandados embora” por Sol e Lua, que estabelece-
ram a fisionomia atual do mundo xinguano; assim, estes animais foram
“para a Africa”, aqui “'so ficou @ onga — animal que estaria ainda ligado ao
tempo mitico de forma mais direta. Como se vé, a distancia espacial passou
a espelhar, na cosmologia xinguana adaptada ao contato com os brancos,
uma distincia temporal - o que estd “no Rio” é o que estava “'nos mitos™’;

1. Sol e Lua sdo alternativamente, awapitka, ou umani. Ayanama ¢ Yumu, perso-
nagens miticos que freqlientemente se opde a Sol e Lua, sdo descritos como
italuriirilaw — os primos cruzados — sendo apenas umani, nio awapika: tepresentariam
o arquétipo do primo cruzado.

2.  Estes animais nio-xinguanos sio classificados pela anexagdo do modificador
[kumd| ao termo para o animal existente na regido. Girafa ¢ ayama-kuma, “outro
cervo”, “‘cervo sobrenatural” — que ¢ como se descreve o cervo mitico (Ver Viveiros de
Castro, 1978).
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os animais xinguanos atuais ndo passam de versoes enfraquecidas dos pro-
totipos miticos originais, mais ferozes, maiores. Outra caracteristica dos
animais miticos é que eram, quase sempre, seres com forma humana e
esséncia animal ou, inversamente, com esséncia humana e forma animal — o
jacaré original era gente debaixo de sua “‘roupa” (ind); a onga pai dos gé-
meos Sol e Lua tinha forma felina e comportamento semi-social.

Por outro lado, quando eu perguntava se *‘gente’ era umant, diziam-me
que “nds” — os ali presentes — ndo éramos, mas que “‘gente” era sim. . .>
De certa forma, é a nogdo, o conceito de ser humano (ipusifiri) que é
wmaril, ndo as pessoas concretas, individuais; umarii sdo os putdka iptika, os
ancestrais-modelo dos xinguanos, criados por Sol e Lua. Portanto, se um
determinado animal ¢ dito wmarir, isto se refere 4 espécie, ndo aos exempla-
res individuais; é a espécie, enquanto entidade conceitual, que é umant, e
esta € representada por um ser mitico que, no caso limite, s6 tem existéncia
empirica fora do espago xinguano. Devo observar que ndo podemos explicar
por que certas espécies foram classificadas como wman1, outras nao.

Se examinarmos os mitos xinguanos, veremos que um de seus temas
bésicos é a diferenga, estabelecida no discurso mitico, entre os modelos
originais e as atualizagoes empiricas posteriores. Assim, o pequizeiro original
dava frutos muito maiores, com muita came e pouco carogo; as primeiras
flautas apapdlu eram espiritos aqudticos, mas seu descobridor as escondeu,
fabricando réplicas de madeira, que jamais emitiram o som potente do origi-
nal (Villas Boas, 1972, pp. 101ss.; Agostinho, 1974, M26). Os primeiros
humanos foram feitos de madeira, pelo demiurgo Kwamuty, que também
chegou a ressuscitd-los a partir de troncos desta madeira; ndo o conseguin-
do,* a morte definitiva passa a ser comemorada numa cerimonia que usa os
troncos como modelo/simbolo do morto (o itsatr, em Kamayurd kwarip).’
Os gémeos Sol e Lua, além de modeladores dos indios xinguanos, sao tam-
bém seus modelos: a maioria de suas aventuras resume-se na realizagao origi-
ndria de praticas adotadas pelos xinguanos, luta, escarificagdo, xamanismo.

3. Esta foi exatamente a formulag¢do da resposta pelo informante. A minha pergunta:
“a gente, nos todos, aqui, somos umar{? ", replicou: “*Nos aqui . .. ndo, quem fez a
gente foi pai. .. agora, gente, assim, ipunifiri, ¢ uman{, foi Sol que fez".

4.  Pela incontinéncia sexual de um homen; cf. Villas Boas, 1972, pp. 5557. Esta
relagio entre “vida breve” e incontinéncia ¢ observada por Lévi-Strauss, 1964,
pp. 155ss. Por outro lado, indica uma correlagdo negativa entre sexualidade e transfor-
magdo cultural dos individuos, realizada através da reclusdo ritual.

5. "Agora s6 vai ter festa”, diz o demiurgo ao fracassarem suas tentativas de ressurei-
¢io, As “festas”, cerimOnias, como se verd, 530 o momento privilegiado, mas
nio-exclusivo, de contato entre 0os modelos miticos e a vida atual,

166



Umanii, portanto, parece referir-se a “‘esséncia’’ dos seres, manifestada
nos mitos; o mito em si € um discurso sobre as coisas umatit, e € isso que o
distingue das inutayd, “‘historia” e “‘estorias”. Esta é uma distingdo
Yawalapiti, ndo do autor: Tatinowdlu, chefe da primeira aldeia Yawalapiti,
pode muito bem ser um personagem ‘‘mitico”, mas nao surge nos awnati,
nao € yawalapiti ipika, ¢ apenas um homem. Os Yawalapiti parecem ter
consciéncia aguda da diferenga entre o que ocorre no mito e no tempo
historico. Os seres e agdes pertencentes ao mito sdo arquétipos: maiores,
mais ferozes, diferentes na forma mas antecipando a esséncia dos seres
atuais. E deste mundo de arquétipos que se retira a inteligéncia do mundo:
as relagdes entre humanos e animais, entre parentes e entre grupos locais,
sio estabelecidas com clareza nos mitos. Mais que exemplo, contudo — pois
a fun¢@o do mito como modelo/exemplo ¢ talvez universal — as realidades
umant vao definir uma parti¢do ontologica no pensamento Yawalapiti, entre
arquétipos originais e aquilo que existe hoje, uma réplica enfraquecida da
origem. Tampouco se trata apenas de uma “idealizagdo” do passado, € ver-
dadeiramente uma “criagdo” de idéias encarnadas em protétipos. “‘Platonis-
mo”? Ndo me arrisco a rotular; as coisas umaril sdo efetivamente umaii em
seu aspecto idéia, de conceito. Podem ser vistas como tipos ideais — e
realmente o sdo —, mas sua encarnagdo mitica da-lhes uma fei¢do concreta.®
Umani é também um qualificativo que legitima aquilo a que se aplica: assim,
Takuma, o xama Kamayurd admirado pelos Yawalapiti, costuma descobrir
certos apetrechos, como pedras em forma de peixe capazes de propiciar
pesca abundante, cacos de cerdmica atribuidos a uma tribo desaparecida,
que sao ditos wmaril, isto €, que sempre existiram, nio foram feitos por mao
humana — conectam o presente com o mundo original.

Esta parti¢do entre tempo mitico/arquétipo e atualidade/réplicas repro-
duz uma fei¢do da cultura xinguana mais geral, que surge em virias dreas.
Tal distingao, observe-se, ndo € radical nem dualista. Na verdade, os seres
podem estar mais ou menos proximos dos arquétipos: ha uma continuidade,
uma gradag¢do entre o modelo e a réplica. Em termos de organizagio social,
isto pode ser observado, por exemplo, na diferenca entre a classe dos
amulaw (“chefes”) e a dos “comuns™. Esta diferen¢a nunca é absoluta; a

6.  Seria interessante comparar esta discriminagdo xinguana com as concepgoes Jivaro
de um mundo “real”, aonde as coisas se manifestam em sua esséncia, que surge quando
se ingerem determinados alucinogenos, ¢ um mund o enfraquecido, falso, que envolve a
vida cotidiana (Harner, 1973, cap. IV). A esfera real ¢ onde a causalidade dos efeitos
percebidos no mundo ordindrio se manifesta: no pensamento Yawalapiti, a énfase nio
me parece ser em uma causalidade, mas em uma originariedade que se organiza e se
exprime no discurso mitico.
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maioria dos amulaw € apenas “‘um pouquinho™ amulaw: os amulaw inte-
grais, amulawruru (*'de verdade, auténticos’) existiram apenas no passado.
Mas a distingdo permanece, e o importante é que ela ndo exprime uma
complementaridade organica (um dualismo), mas uma suplementaridade: os
amulaw representam o tipo ideal xinguano, seja por seu comportamento,
seja pelo privilégio de uso de certos simbdos visuais e verbais; eles estio
mais proximos dos arquétipos; todo personagem mitico classificado como
humano é sempre um amulaw.” Mas, o proprio fato de que a classe dos
amulaw ndo é definida por critérios rigidos, que hd uma gradagdo entre
individuos mais ou menos amulaw, indica que hd uma continuidade entre
modelos miticos, seres humanos proximos do modelo e seres humanos afas-
tados do modelo.?

O MITO NO MUNDO

O tempo historico nao é objeto de extrema elaboragao entre os Yawala-
prti. Podem organizi-lo por certos eventos significativos — uma epidemia
ocorrida quando o informante era **deste tamanho”, a visita de um determi-
nado branco, uma escaramuga com os Trumai etc. Ndo hd, contudo, marcas
relevantes de um tempo historico caletivo. Os eventos comemorados em
certas cerimonias, ou lembrados através de um toponimo, referem-se a ocor-
réncias dentro do tempo mitico. As genealogias terminam quase sempre na
terceira geragdo ascendente — os nomes se repetem em geragoes alternadas, e
o termo para ascendentes da geragdo + 3 em diante é natukiri-kuma — “avd
grande, outro avd, avo fora de meu mundo real™,

A presenca simbdlica dos “avos”, dos “antigos’’, surge entretanto no
discurso formal, quando o “dono da aldeia™, ao receber os mensageiros de
outro grupo, lamenta a decadéncia do préprio grupo, que ndo mais tém
homens de verdade, homens que sabiam falar apenas coisas verdadeiras.
Nossos avos, diz ele, detinham a fala verdadeira.® Os “‘antigos” também sdo
lembrados em relagio a certos costumes hoje semi-esquecidos — o jogo com

7. A nogdo de amulaw, assim, parece conter um principio individualizador; os
nac-amulaw normalmente sio referidos como conjunto indiferenciado — o “pessoal do
chefe”. Por outro lado, esta individualizagdo se faz associada a idéia de proximidade de
um modelo positivo: o chefe ¢ um individuo porque simboliza um conjunto de qualida-
des ideais (refiro-me ao sratus de amulaw, nido aos chefes concretos); o feiticeiro, sua
contrapartida, oferece a face anti-social da individualizagio. '
8. As categorias de “muito”, “de verdade”, ou de “pouquinho”, ““apenas da espécie
de”, “falso”, sio fundamentais nas classificagdes Yawalapiti (ver Viveiros de Castro,
1978).

9. Ver também Gregor, 1977, p. 80ss.
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bolas feitas do ldtex da mangabeira, por exemplo — ou como participantes
de um momento em que a cultura xinguana tinha condi¢des de se realizar
plenamente — as aldeias eram grandes, havia mais gente.

Nio obstante, os Yawalapiti nunca respondem a questio: ““por que
vocés fazem isso (escarificam-se, lutam, jejuam na reclusdo etc.)?” com o
difundido “nossos avos assim o faziam, sempre se fez assim”. Ou respondem
através de uma explicitagdo de efeito — ndo comemos peixe quando nasce
filho, porque sendo a barriga incha, o sangue ndo sai —, ou, mais comumen-
te, lembravam: “foi Sol que ensinou, quem fez primeiro”. Outras vezes,
contavam fragmentos de um mito, que apresentasse a origem do costume em
questdo. Embora nio tenhamos condigoes de descrever as situagoes con-
cretas em que os mitos sdo acionados como explicagdo, pelo menos na
conversa com o antropdlogo os Yawalapiti comprazem-se em referir seu
comportamento atual aos eventos mitolégicos. Comentando sobre um
Kuikiru que mantinha relagdes sexuais com a sogra, um informante senten-
ciou: “‘esse rapaz fica fazendo igual a Warakuni”; Warakuni, vim a saber
depois, € o nome do personagem que inaugurou o incesto (ndo com a sogra,
mas com a irmd) (cf. Schultz, 1965/66, pp. 76ss).

Assim, o mito para os Yawalapiti ndo ¢ apenas o repositorio de eventos
origindrios que se perderam no comego dos tempos; ele orienta e justifica a
atualidade. A geografia da regido ¢ pontilhada de sitios onde agdes miticas
se desenrolaram; as cerimonias se explicam pela iniciativa de seres miticos
(“foi Sdl que abriu festa’); o mundo é povoado de seres espirituais (apapalu-
tdpa) que, imortais, remontam a origem do mundo; os criadores da humani-
dade de alguma forma ainda vivem no Morena.

Na verdade, este “tempo” mitico ndo é apenas, ou essencialmente, uma
esfera localizdvel na duragdo; versio xinguana do ““tempo estrutural”
(Evans-Pritchard, 1940), o mundo mitico ¢ um passado que ndo se liga ao
presente por lagos cronolégicos estritos, mas por uma relagdo de arquétipo a
atualidade. Os seres wmani estdo ai hoje, desencarnados, tornados catego-
rias; a acdo dos homens replica a agdo dos modelos. O mito existe como
referéncia temporal, mas também espacial e comportamental. De certo mo-
do, sua localiza¢do no tempo é menos importante.'?

10. Note-se, porém, que os “antigos” estio mais proximos, ndo apenas cronologi-
camente, mas em termos de adequagio cultural, aos modelos miticos. A ruptura ongi-
ndria, do tempo dos awapitka para o tempo dos sikuriglaw, ndo seguiu-se um tempo
uniforme, sempre igual a si mesmo como réplica enfraquecida do modelo origindrio.
Também hi gradagio-continuidade cronoldgica: os antigos estdo mais “perto” dos
modelos; o “tempo’ — duragio - ¢ usado como suporte metaforico de uma relagio
l6gica intemporal,
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RITUAL E MODELO

O momento ritual, as cerimonias, mantém uma relagdo privilegiada com
este mundo do mito. Em linhas gerais, dois tipos basicos de cerimonia
existem no Xingu: (a) as festas que recebem o nome de um espirito, geral-
mente um espirito que causou uma doenga no “dono” da ceriménia, e que
se restringem ao dmbito da aldeia; os participantes ativos do ritual (danga-
rinos, cantores, musicos) “representam’’ visual ou musicalmente este espiri-
to; (b) as cerimonias interaldeias: a festa dos'mortos (ifsati ou amakakadti), o
duelo de dardos (iralika) e a festa de perfuragio de orelhas (pihika), que ndo
estdo ligadas a nenhum espirito nem tém “dono” fixo. Esta ultima classe de
cerimonias deve-se i invengdo dos gémeos Sol e Lua; as “aldeias™ participan-
tes, no mito, sio animais que vivem em meios diferentes: animais terres-
tres X pdssaros, peixes X animais terrestres. O primeiro tipo de cerimonias
inclui cantos e dangas aprendidos por um humano que entrou em contato
com o mundo sobrenatural: um homem que visitou o mundo subaquitico e
assistiu o Tapanawaiia, capturou os espiritos/flautas apapalu, etc. Em ambos
o0s casos, o que se faz no ritual € algo que estd descrito em um mito; o mito,
de fato, é a explicagdo ultima (descri¢do) das agdes rituais, cujo simbolismo
nio ¢ elaborado exegeticamente pelos Yawalapiti.

Se formos ao mito, porém, veremos que o ritual nio ¢ uma simples
repeti¢do, ou encenagio, de um mito. O ritual celebra (oculta e simbdliza)
uma impossibilidade de repeti¢do: “agora so vai ter festa”, diz Kwamuty ao
fracassar na transformagdo de troncos de drvores em ressurretos. A festa, o
ritual, é dito em Yawalapiti jumualhi “aegria”; o mito, por outro lado,
divide-se em dois “géneros’’; as narrativas kifiri, “*saborosas’, picantes (esto-
rias de adultério, em geral), e os grandes mitos etiologicos, ditos katupa:
tristes.!! O mito é “triste”, o ritual “alegre’”; o que quererd dizer isto? Uma
interpretagdo possivel, € que o mito narra em geral a diferenca entre um

11. A classificagio dos mitos etiologicos como kafupa (tristes, ou mais apropriada-
mente, o sentimento de luto — katupalhi ¢ o viivo — posto que hd vdrios termos
Yawalapiti para “tristeza™) foi aplicada ao ciclo de cnagdo da humanidade; a invencao
da festa dos mortos (que no entanto ¢ definida como “alegna” hoje), a narrativa das
Amurikumalu, as mulheres monstruosas; ao mito de origem do pequi, em que o jacaré
que copula com humanas ¢ queimado. Ndo sabemos exatamente o que (az os mitos
serem tristes; a interpretagio que adiantamos a seguir ¢ parcial e sem base em informa-
¢des diretas, Observe-se, porém, que a defini¢io do mito como discurso “triste”™, ou de
“luto”, indica que os mitos ndo sio apenas instrumentos cognitives, mas despertam
emogdes culturalmente definidas sendo, portanto, objetos complexos. F este aspecto
emocional do mito que mais dificuldades levanta para o pesquisador de outra cultura.
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arquétipo e o que passa a existir na atualidade, entre um espirito e sua
representa¢do, entre um evento original e sua continuagio enfraquecida. O
ritual, por sua vez, para além de sua fungdo “euférica”, oculta com a alegria
esta tristeza originaria. Ele preenche assim uma dupla necessidade: no ritual,
os homens adequam-se ds acgOes realizadas por seus ipuka, seus originad ores;
agem conforme o modelo; mas a diferenga entre “festa” e “realidade’ é
clara — o ritual com :nora aquilo que no mito era atualidade, e hoje é
apenas “‘imitagao” (ishirikutaa pa — imitar, diz-se por exemplo do compor-
tamento das mulheres do Amurikumdlu, quando elas simbolizam as mulhe-
res que se revoltaram contra os homens), ou “simbolo” (pitalatiji, figura,
desenho, representagio).

Como prova indireta destas consideragdes sobre o tempo mitico en-
quanto esfera dos arquétipos, e o tempo histérico como esfera das réplicas
enfraquecidas, podemos lembrar as afirmagoes muito semelhantes que Mene-
zes Bastos (Menezes Bastos, 1978) faz sobre a cosmologia Kamayurid, aonde
a distincao tempo mitico e historico exprime-se nas categorias mawe e dng.
O autor privilegia, em sua reflexdo, o ritual como momento de atualiza¢do
dos modelos miticos. Mas sugerimos que o mito participa da ideologia xin-
guana em inimeras outras situacoes. Na verdade, toda e qualquer agido que
se conforme a um modelo — e qual a que ndo se conforma? — é passivel de
uma referéncia mitolégica. O mito estd sempre, de certo modo, sendo
atuado”. 12

Outro ponto que merece énfase, ¢ que esta diferenga mito-atualidade,
como ja dissemos, ndo € absoluta, dualista. O ritual é, de fato, um momento
em que o cotidiano estd mais proximo, sem atingi-lo, do modelo mrtico. As
coisas em geral, no pensamento Yawalapiti, ordenam-e neste esquema con-
tinuo, de grad;icﬁes entre um tipo ideal e atualizagoes mais ou menos pro-
ximas dele. Este tipo ideal, que surge em varias dreas semanticas da cultura do
grupo, pode ser visto como encarnado no tempo e no mundo do mito.

12. Qualquer situagio em que uma acido “costumeira™ passa a ser objeto de reflexdo
por parte de um Yawalapiti — como por exemplo na conversa com o antropologo
implica o recurso ao discurso mitico como explicagio ¢ modelo. O ritual, por sua vez,
pode ser considerado como um momento “espontineo” de auto-retlexdo da sociedade
— um tempo em que se focaliza aquilo que ¢ tido como essencial pelo grupo (cf. por
exemplo o eclipse). Neste sentido, o ritual leva dirctamente ao mito; as agdes humanas
sio descoladas das injuncgdes conjunturais, de suas motivagdes fragmentdrias ¢ situacio-
nais, e passam a girar (o rito € centripeto) em torno de um modelo tnico. Tudo faz
sentido a partir de uma s6 fonte: o mito. Mas o que di sentido ao cotidiano tambeém
estd no mito; a sociedade xinguana pode ser “fluida™, os individuos podem manipular
amplamente as regras — mas sempre existe, implicita, uma referéncia a valores estabele
cidos no mito.
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Os participantes e objetos de um dado ritual sdo ditos “iguais”™ ou
“parecidos’’ com personagens e seres miticos. Por exemplo, as flautas apapa-
he existentes na aldeia sdo referidas como apapalu ipiriati — “*da mesma
categoria” que os espiritos apapdlu originais; as mulheres na cerimonia do
Amurikumdlu sio tinaw-kumd law ipiki, *semelhantes” as mulheres mons-
truosas. Embora ndo tenhamos condigoes de determinar exatamente a natu-
reza destes conceitos de equivaléncia e semelhanga em Yawalapiti (ipiridti
diz-se de objetos de mesma natureza, arco e arco, pote ¢ pote; ipiki dizse de
coisas parecidas, pai e filho, dois desenhos, etc.), parece certo que ndo existe
a idéia de uma identidade de substancia entre agao/personagens rituais e
miticos.!* Em suma. a rela¢do mito (como madelo) e atualidade (ritual ou
cotidiano) € uma relagao de gradagdo entre arquétipo e empiria, por um
lado, e uma relagdo entre referente e simbolo, por outro lado — metonimia
e metafora. A relugdo metonimica. ndo obstante, parece ser a dominante no
sistema, que € justamente um sistemna continuo; se O pensarmos apenas
como oposi¢ao entre tipos ideais (mito-modelo X realidade atual), o lado
metatorico emerge.

Se o mito é discurso, o ntual, para os Yawalapiti, pertence essencial-
mente 4 categoria do fazer. Além de jumualhr, aiegria, hi um outro termo
para ritual, que se aplica propriamente a festa dos mortos: itsati. [tsati ora
foi-nos glosado por “festa”, ora aplicado como termo designativo da festa
dos mortos (também chamada amakakati, **perna de rede’”, referéncia prova-
vel ao enterramento d os chefes em redes presas a dois troncos subterraneos ).
So esta cerimonia € ifsati, disseram-me, porque dela participam conjunta-
mente todas as aldeias xinguanas; as demais festas sdo s6 jumualhi ou pahitst

13. Por muito tempo se considerou como fato estabelecido esta identidade entre a
agdo ritual e a agio mitologica, tipica do pensamento ' pre-logico™ (ver Cassirer, 1972,
p. 61 " .08 ritos tem originalmente, ndo um sentido simplesmente alegorico, de
imitagdo ou encenagdo, mas um sentido perfeitamente real . .. ). Pesquisas recentes,
preocupadas com o conceito de metifora ¢ com as concepedes nativas sobre simbolo
(ver, para este altimo tema, Turner, 1974, pp. 29-30, ¢ para casos sul-americanos,
Seeger, 1974, p. 42, ¢ Reichel-Dolmatoff, 1973, pp. 117ss), introduzem consideravel
variagdo nesta drea. Nossos dados Yawalapiti sio parcos; a no¢io mais proxima ao que
chamarfamos “simbolos™ é a de pitalatiji - figura, desenho, fotografia, imagem |pitdla)

desenho, trago: — [tifi] — particula reflexiva ou enfitica, Piralatfji poderia ser tradu-
zido como “forma™, e surge por exemplo na pergunta: “‘kanw pitalatiji’”" — “o que é
1550, 0 que isto representa? ) feita a respeito de um desenho ou gesto ritual, As
complexas nogdes Yawalapiti sobre semelhanga, diferenga, equivaléncia e oposicao,
contudo, restam por analisar. I'm qualquer caso, porém, a diferenca entre simbolo e
referente ¢ constante no pensamento Yawalapiti, e estd submetida, até certo ponto, ao
esquema arquétipo-atualizagdo, continuo, que marca toda a cultura do grupo.
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itsati: “pouco” itsati. Ora, itsati é um qualificativo que se aplica a indivi-
duos, artesaos, muito hdbeis no fazer objetos culturalmente valorizados:
bancos, mascaras, cestos, flautas etc. Isto se explica por uma referéncia
mitol6gica: Kwamuty, o demiurgo, ¢ sempre chamado de ifsati’ por seus
interlocutores miticos. Dizem os Yawalapiti que ¢ porque ele é muito hibil
no fazer (“‘ele sabe fazer muita coisa”). De fato, Kwamuty fez o artefato
mais precioso: os seres humanos. Fez o prototipo do ““fazer: transformou
troncos de drvore em gente. I a cerimonia dos mortos tem como simbdo
focal toras desta madeira (miri), que simbolizam os mortos (sdo (puniniri
pitalatiji, “figura de gente™ ). Assim, esta festa parece ser o “'tipo ideal” de
cerimonia (& irsati-ruru, “festa de verdade™); seu nome relembra o demiurgo
criador, e, através dele, o fazer como esséncia do ritual: recriagio de proto-
tipos, replicagio, fabricagao de exemplares das esséncias wmani. A alegria
estd no fazer.

Assim, as nogoes de tempo mitico, mito e ritual, giram em torno da
idéia de que os seres que povoam o mundo derivam sua esséncia de “criatu-
ras”, idéias fabricadas e encarnadas em arquétipos miticos. O mundo ¢ uma
aproximacdo ao mito.
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Debate:
O CIMI e os Antropélogos

(O texto-base para esta segao de “debates” foi originalmente
escrito pelo Pe. Eduardo Hoornaert para um cologuio sobre as
Assembléias de Chefes Indigenas promovidas pelo CIMI nos ulti-
mos anos, que teve lugar no Semindrio Ipiranga, Sdo Paulo, em
novembro de 1977. O autor concordou em publicd-lo em Re-
ligido e Sociedade acompanhado de comentarios de antropo-
logos que se dedicam ao estudo das sociedades indigenas no
Brasil. O interesse genuino numa troca de opinioes entre mis-
siondrios e antropologos ¢ recente em nosso pais e dificilmente
podera ser satisfeito sem gerar criticas ¢ mal-entendidos de
parte a parte. Contudo, a possibilidade da comunicagdao existe ¢
nao deve ser perdida. A Comissao Editorial convida outros in-
teressados a escreverem sobre as questoes suscitadas neste de-
bate para publicagdo em numeros subsequentes de Religido ¢
Sociedade.
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contundente ¢ sutil da realidade brasileira,
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A Importincia das
Assembléias Indigenas para os

Estudos Brasileiros

Pe. Eduardo Hoornaert

CEHILA, Brasil

Desde alguns anos, o Conselho Indigenista Missiondrio (CIMI), orgao da
Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) vem publicando em seu
boletim sucessivos relatorios de assembléias que os proprios indigenas estao
realizando em diversos pontos do Brasil e que devem ser colocadas no con-
junto maior das assembléias realizadas por indigenas nos demais paises lati-
no-americanos e mesmo por africanos e asidticos que vivem a margem do
gigantesco sistema capitalista, no qual estamos todos engajados.'

A importancia deste fato novo ndo nos pode passar despercebida. Tra-
ta-se realmente de uma dinamica capaz de influenciar poderosamente a ma-
neira de “explicar o Brasil”. Seja-nos permitido apontar para alguns elemen-
tos desta novidade, a partir de uma leitura das oito primeiras assembléias
indigenas, através dos boletins do CIMI. Antes de passar a uma andlise das
assembléias, queremos colocar este acontecimento: os indigenas estdo falan-
do de modo a serem ouvidos por nos, dentro da tradi¢do, jd multissecular,
dos “explicadores do Brasil”.?
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1. OS EUROPEUS COMO EXPLICADORES DO BRASIL

Os europeus foram, no horizonte hmitado de nosso conhecimento, os
primeiros a tentar explicar o Brasil. Américo Vespicio escreve no ano de
1504, em Lisboa, quatro cartas relatando suas viagens no que ele chamava
“o Novo Mundo”. Na terceira carta, fala de sua passagem pelo cabo de
Santo Agostinho em 1501-1502 e dos indigenas (que ele chama de “indios”,
segundo uma terminologia que atravessou os séculos) usando termos como
estes: “gente da terra”, “gente pior do que animais”, “‘gente bestial e desu-
mana”. tudo isto porque viu, pelo menos ao que relata, um ato de antropo-
fagia. Interessante observar o ponto de vista de Vespucio: ele ndo menciona
em nenhum ponto de sua narrativa o fato obvio da invasdo praticada pelos
europeus, mas tem toda a sua atengdo voltada para um rito dos indigenas
que tinha tudo, dadas as condi¢des em que foi narrado, para causar a mais
profunda aversao nos leitores.

O discurso a partir do ponto-de-vista europeu vai repetir nas mais varia-
das formas estrutura identica: € um discurso guerreiro, um discurso qualifi-
cado e caracterizado pela guerra. Vespucio faz distingdo entre “gente da
terra” e “cristdos”. Os brasileiros, antes de serem educados pelos europeus,
sdo “gente da terra”, pagdos. gentios. Os europeus, pelo contririo, sdo cris-
tdos, ndo sao bestiais nem desumanos. Vamos reericontrar a mesma estrutura
fundamental nos cronistas do Brasil quinhentista e seiscentista como Pero
Vaz de Caminha, Ulrich Schmidl, Jean de Léry, Manuel da N6brega, Ferndo
Cardim, Gabriel Soares, Ives d’Evreux, Hans Staden, Thévet, Simdo de Vas-
concelos, e tantos outros.” Quando o cronista Simdo de Vasconcelos escreve
nos anos 1650 o seu Paraiso na América (O Brasil é a terra do pica-flor),
quando o franciscano Cristovdo de Lisboa elabora a sua Historia Natural e
Moral do Maranhao e do Grao-Pard, eles na realidade inauguram o discurso
dos naturalistas europeus que demonstram interesse pela natureza extra-
européia, concebida, contudo, como exotica, fundamentalmente a partir do
mesmo ponto de partida e de referéncia: o modelo europeu. Assim, também,
no século XIX, Spix e Martius, Pohl, Neuwied, Saint-Hilaire, Adalberto da
Prassia, Darwin, Wallace, Bates, Koster, Escliwege, Lund, von der Steinen,
Ehrenreich. Estes ja sio os iluministas, que terdo influéncia predominante
sobre pessoas ‘nativas’ como Rondon e, atualmente. os irmdos Vilas-Boas.

2. 0S "NATIVOS” COMO EXPLICADORES DO BRASIL

A partir dos anos 30 surge uma explicagio do Brasil a partir de brasilei-
ros. Os nomes sdo por demais conhecidos: Gilberto Freyre, Sérein Buarque
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de Holanda, Fernando de Azevedo, Caio Prado Junior. A leitura que fazem
do Brasil tem decerto seus méritos, mas fica “marcando passos’” em formu-
lagbes como “pais miscigenado”, “confraternizagao das racas”, “*democracia
racial”, *0 homem cordial”, *‘a mesticagem como solugao brasileira e origi-
nal™ e, no plano religioso, o sincretismo religioso™, a “religiosidade popu-
lar” etc.

A partir de uma leitura, que se pode talvez qualificar de “crioula™, das
elites nativas e, contudo, herdeiras da cultura européia, ndo se vé surgir um
enfoque diferente do Brasil: a terminologia fica sendo a de um pais “‘subde-
senvolvido™ em relagdo aos “‘paises desenvolvidos”. Existe uma evidente
incapacidade de ir além. Tipica, em relagio aos indigenas, a atitude de
Claudio e Orlando Vilas-Boas que seguem os principios — heroicos decerto
(**morrer se preciso for, matar nunca’’) — de Rondon, para o qual o indigena
¢ fundamentalmente pretérito, pertence ao passado, segundo as licdes positi-
vistas de Auguste Comte.

O Brasil iluminista, liberal e humanitario dos irmdos Vilas-Boas remonta
a Rondon e, através deste, a Comte, e mais adiante Voltaire, Montesquieu,
Rousseau. Estamos na presen¢a do “bom selvagem”, de um esquema mental
dentro do qual o indigena nunca serd “contemporaneo” e, mais ainda: nun-
ca serd “historico™, no sentido cue exprime o nosso passado, de nos civili-
zados; ele é nossa origem, mas nunca pensamcs em nos identificar com ele,
de nos considerarmos “'indios”. Eis o problema.

3. OS INDIGENAS COMO EXPLICADORES DO BRASIL

Dai se compreende o valor das assembléias indigenas. Claro que os
indigenas sempre “falaram™ no Brasil e sempre o explicaram. Mas sua voz 56
chegou até nos de maneira esporadica, indireta (através do filtro do ouvido
do cronista); Jean de Léry relata a surpresa de um indigena diante do
comércio do pau-brasil e da agitagio dos europeus. Por que esta preocu-
pagdo pelo trabalho? O indigena “descansa sem maiores cuidados”™ pois a
terra que O nutre nutrird também seus filhos.* Claude d’Abbeville, talvez o
mais sensivel dos cronistas daquela época, relata o escandalo de um chefe
indigena diante do casamento cristdo. Para ele, o casamento cristdo é roubo
da mulher indigena em fungao do projeto europeu. redugdo da mulher
indigena e, por conseguinte, do filho mestico num mundo colonial, enquan-
to a tradigio amerindia da “oferta da mulher” é tentativa de engajar o
homem branco no mundo indigena, fortalecimento do grupo indigena, pro-
mogao do Brasil ndo-colonizado.® Charles Expilly relata o seguinte desabafo
de um principal indigena:
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Ah! A civilizagao! Tenho-a encontraco mais de uma vez em
meu caminho. Os brancos trazem-na no canhdo e nos fuzis e a
langam voluntariamente no deserto, acompanhando a mentira, a
espoliagdo e o homicidio.”®

Koster traz também alguns elementos interessantes no sentido de expli-
car o Brasil a partir dos indigenas: a aldeia indigena serve como recrutamen-
to de mao-de-obra para os brancos.” Spix e Martius fazem observagdes no
mesmo sentido: os indigenas das aldeias tinham um verdadeiro pavor diante
do servigo militar, Visitando uma aldeia fundada em 1811 pelos carmelitas
observaram uma reagio violenta:

“A noticia de nossa chegada logo espalhou terror entre os
nedfitos do bondoso padre, supondo eles que os vinhamos prender
para o servico pablico.”®

Kidder diz a mesma coisa: " Agora que o indio ja ndo pode ser ostensiva-
mente reduzido a escraviddo, ¢ recrutado para o servico do exército e da
marinha!”™”

O mesmo € observado pelo casal dos Agassiz: “Os recrutadores podem
praticar todas as crueldades, sem receio de terem que prestar contas”.'?

Estes relatos de cronistas e viajantes decerto jd implicam uma explica-
¢ao do Brasil a partir do ponto de vista indigena, contudo nem se comparam
com o material que agora temos entre as mios, oriundo de assembléias nas
quais a interven¢do de pessoas de fora foi minima e que traduzem pois, com
certa fidelidade, o que os indigenas entendem por Brasil. Desta “explicagio
do Brasil” pelos chefes indigenas reunidos em assembléias queremos apenas
destacar dois termos que nos parecem capazes de rever o conceito de Brasil e
de superar a ideologia colonialista que tdo profundamente marcou as expli-
cagOes dadas, tanto por europeus como por brasileiros de descendéncia euro-
péia, no sentido ndo apenas biologico. Dois termos surgem com vigor de
uma leitura dos textos:

A. O Brasil é, antes de mais nada, uma fronteira.
B. O Brasil é, antes de mais nada, “diferente”.

Seja-nos permitido comentar ambos os temas a partir das afirmacoes
indigenas.
A. O Brasil e, Antes de Mais Nada, uma Fronteira

“INos somos os primeiros brasileiros™ (1.4 assembléia, 10).
**Somos os primeiros aqui’ (2.2 assembléia, 39).
“*Somos os donos da terra™ (2.4 assembléia, 38).
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“Senhor presidente (da Funai): A terra para nos é tudo. E a nossa
riqueza e a nossa vida. Terra e indio sdo uma coisa so. Indio sem terra é
nada” (32, 8).

Como estas formulagdes contrastam com as que estarzos acostumados
de ouvir, desde Pero Vaz de Caminha até os atuais manuais de ensino: o
indio é marginal, atrasado, brabo, gentio. “Indio é bicho” (1.2 assembléia, 5,
8;). “Outros dizem que o indio é bicho” (1.2 assembléia, 8). “Indio é
preguigoso, nao é gente” (passim).

Em outras palavras: numa ideologia de expansdo, na qual o “outro”
(que ndo pertence a totalidade em expansio) surge no horizonte do conheci-
mento, existe uma fundamental inconsciéncia das fronteiras, existe sim uma
consciéncia de margem.

A ideologia expansionista é inconsciente de seus limites, desconhece as
fronteiras marcadas pela alteridade do outro, considera o outro como “mar-
ginal”, isto é, vivendo as margens de um sistema do qual o centro ¢ a sua
totalidade (economica, social, politica, cultural).

Isso tem conseqiiéncias muito praticas: numa ideologia de margem, é o
fazendeiro que tem que receber o arame para demarcar as terras. Numa
ideologia de fronteira, contudo, é o indio que tem que marcar as terras
diante do invasor que é o fazendeiro. A distin¢@o ¢ absolutamente essencial:
ela foi tratada na sétima assembléia indigena do Brasil, e “silenciada”. A
partir da andlise desta questdo do arame os indigenas concluem com razdo
que a Funai é 6rgao colonial, na medida em que parte do ponto de vista do
invasor.

Isso nos faz recolocar o conceito Brasil. Onde comega e onde termina a
fronteira do Brasil? Nos primeiros séculos da colonizagdo, entre os séculos
XVI e XVIII, tivemos num primeiro momento a fronteira do agicar, que foi
litordnea (a zona da mata); depois a do gado, que era o respaldo da econo-
mia agucareira; subseqilentemente a das minas de ouro e diamantes, sem
contar com a fronteira “excéntrica” (fora do centro do sistema econdomico
brasileiro) das “drogas do sertao”, no entdo chamado estado do Maranhdo e
do Grdo-Parad. No século XIX vamos conhecer as fronteiras da colonizagao
alema, partindo de Sao Leopoldo, e italiana, partindo de Caxias do Sul; as
fronteiras do café de Sao Paulo (1850-1930), do café do Parand
(1930-1960), da borracha da Amazonia ( 1890—1916} e, finalmente, nos tem-
pos atuais, a imensa {ronteira aberta pela Transamazonica e demais empreen-
dimentos em Goias e Mato Grosso: ¢ desta questdo de fronteiras que surge a
tensdo entre Igreja e Estado atualmente, como bem analisou Dom Pedro
Casaldaliga no seu depoimento perante a CPI da terra em Brasilia, no dia 14
de junho de 1977."?
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Toda a histéria do Brasil ¢ a de uma fronteira que se desloca sobre
terras indigenas, mas, por incrivel que parega, esta realidade patente ficou
obscurecida diante das consciéncias por causa da ideologia imperante.

Ao nosso entender s6 os indigenas sdo capazes de colocar esta questdo
em termos verdadeiros. Aimberé a colocou no século XVI, com a Confede-
ragao dos Tamoios, que ndo é uma confederagdo de indios da tribo “ta-
moio” como muitos pensam erradamente, pois nunca houve tribo “tamoio”.
Tamoio significa “gente da terra”, “gente daqui”, em oposi¢do aos “de
fora”. A mesma questio foi colocada por Ajuricaba s margens do Rio
Negro no ano 1735, que conseguiu também uma “confederagdo” de gente
da terra, que impediu, durante quatro anos, a penetra¢do portuguesa em
vastas regides do extremo norte do atual Brasil. Dizer que os indigenas nao
tinham senso de terra e interpretar tudo em termos de oposi¢do entre portu-
gueses, franceses, ingleses etc., dos quais os indigenas seriam aliados ou
inimigos, é pecar contra uma fundamental verdade antropolégica: que ndo
hé4 pessoa humana neste mundo que ndo se defina pelo lugar. Lugar é con-
ceito antropolégico.

Dai a fundamental insuficiéncia das antropologias culturalistas que des-
conhecem esta questdo do lugar ou da terra, e a necessidade de elaborar uma
antropologia com dimensoes politicas.

A verdadeira fronteira do Brasil ndo é pois aquela que Joaquim Nabuco
e outros diplomatas do segundo império tragaram para separar o Brasil da
Guiana Inglesa por exemplo, ou da Bolivia: a verdadeira fronteira do Brasil
coloca a questdo da invasio de um territorio habitado por seres humanos
iguais a n0s. Joaquim Nabuco explicitou, no litigio fronteirico com a Guiana
Inglesa, que ele ndo entendia as coisas assim:

“Portugal nunca fundou seu direito sobre instrumentos pas-
sados com chefes indigenas (sic!), aos quais ele ndao reconhecia
soberania politica. Este direito simplesmente ndo existia. Por este
motivo nos ndo apresentamos nenhum titulo derivado do direito
indigena. No momento em que se tomava posse do territério, os
indios e tudo (sic!) que se encontrava nele passavam a pertencer a
esta posse. Eis a simples nogd@o do direito portugués.”"?

Realmente, ndo podia ser mais simples. Assim como no Antigo Testa-
mento os bois e os escravos pertenciam da mesma forma ao fazendeiro, na
ideologia de Joquim Nabuco o Brasil ¢ uma fazenda com indios de antemao
definidos como escravos.

E contra esta ideologia que os indigenas reunidos em assembléia se
insurgem com vigor, rejeitando da mesma forma os conceitos de integracdo e
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de tutela e afirmando o conceito da autodeterminagdo: “Tudo sai de nossa
cabega”. *“Vou fazer por mim mesmo” (1.2 assembléia).

A partir da sexta assembléia, esta atitude se firma: os indigenas afastam
os jornalistas, s aceitam o caminhdo da Missdo Anchieta (Diamantino),
solicitam aos brancos que permane¢am calados. Na sétima assembléia criti-
cam abertamente a Funai e no encontro de Utiariti a Missdo Anchieta, com
delicadeza, mas com firmeza. Na 8.9 assembléia este tema é explicito, desde
as primeiras palavras: “Na nossa aldeia bororo ndo é os missionarios nem a
Funai que mandam, ¢ nos que mandamos™ (38, 2); *J4 chegamos a conclu-
sd0 de que quem tem interesse na vida do indio, na pessoa do indio, € o
proprio indio” (38, 23).

Interessante observar que na sexta assembléia a missdo religiosa é com-
parada com a Funai, em beneficio da missdo — é claro — mas, mesmo assim,
a comparacdo revela o lugar real da missdo em relagdo aos indigenas. Claro
que tanto a Funai como a Missdo estio do lado do civilizado. Dai porque a
missdo é ambigua:

“Alguma parte dos padres € que presta, a outra que nio presta’
(35, 22).

“O padre é da estrada™ (1.9 assembléia, 12).

“Os padres ndo foram feitos para ajudar indio” (2.2 assembléia, 41).

Quer me parecer que esta considerago acerca do Brasil como um pais
antes de mais nada “fronteirigo”, com fronteiras internas, dentro das fron-
teiras oficiais, ¢ de mdxima importancia para superar a atual ideologia da
“ajuda para o desenvolvimento”, que ndo pode colocar esta questdo que,
por si s0, revelaria sua fundamental falta de cientificidade. Raciocinando em
termos de uma “cultura indigena™ em oposi¢ao com a “‘cultura nacional™,
uma cultura que tem que ser “‘aculturada™ ou “integrada” na “sociedade
nacional”, estamos em plena ideologia. Carlos Guilherme Mota analisou isso
em setores um tanto diferentes, contudo estruturalmente idénticos.'®

Antes de estudarmos a “cultura indigena” temos que estudar o que
significa para nos a “cultura nacional” ou “cultura brasileira”. Aqui o indi-
gena nos revela a nossa verdade, ele nos ensina quem somos nos. Do horizon-
te da alteridade do outro surge a verdade sobre nos mesmos, ¢ esta verdade
nos fara certamente descobrir:

- que toda ciéncia ¢ praticada num contexto politico determinado;

— que a cientificidade de uma ciéncia depende da colocagao do proble-
ma do “destinador’” (que “‘destina’” o discurso) e do “destinatdrio” (ao qua!
o discurso é destinado);

— que toda ciéncia, em outras palavras, tem que estudar ndo so o
objeto de seu estudo, mas, sobretudo, o sujeito que estd estudando. (Esta
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percepgao, alids, é uma das grandes conquistas da atual antropologia e das
atuais ciencias humanas em geral).

B. O Brasil ¢ Antes de Mais Nada, um Pais Diferente

O Brasil, nos discursos tanto europeus como “nativos”, resulta ser uma
extensdo da totalidade ocidental, fruto de uma expansdo econdmica-social-
politica-cultural. O Brasil ndo tem sentido em si, sendo em relagdo ao “exte-
rior”. Exportar é o que importa. O pais nao se define por si mesmo, de tal
sorte que o sistema, ao se implantar aqui, criou a palavra “indio”, que
significa uma des-historiza¢io de determinadas pessoas humanas. “Ele é in-
dio”, significa, em dltima instancia, que nao é civilizado™, ¢é pretérito, nao
tem historia nem contemporaneidade. Temos que colocd-lo em aldeamentos
ou reservas, criar “‘servicos de prote¢iao”, de assisténcia, de ajuda ou de
evangelizacio (entendida sobretudo e quase exclusivamente como doutri-
nacgdo).

Diante destes discursos os indigenas nido se declaram opostos, contes-
tadores, inimigos, mas simplesmente diferentes: “*“Nos somos gente como
o branco, mas diferente” (2.4 assembléia, 41); “0 indio tem sentido diferen-
te” (ibidem).

Diferentes sim, porque ndo atingidos pelo universal sistema capitalista e,
por isso, portadores de novas possibilidades para toda a humanidade, pelo
menos para o mundo que se chama “ocidental”. Neste sentido nada mais
estimulante para quem estd engajado na ideologia em que o sistema que
domina o ocidente se criou, a ideologia da guerra total, a ideologia da
bi-polaridade (os *“dois blocos™), finalmente a ideologia da seguranga nacio-
nal, do ouvir com aten¢io esta voz, ou estas vozes, que ressoam sem muita
poténcia, mas com insisténcia crescente, nas margens do mundo que se
considera avangado, progressista, na ponta do desenvolvimento e do cami-
nho de toda a humanidade. As vozes que ressoam nas margens sao vozes que
nos lembram uma humanidade que perdemos, uma sensibilidade que nao é
mais a nossa, um senso de vida que o principio do lucro desenfreado apagou
em nos ou, pelo menos, ameaga apagar: Os indigenas nos lembram dois
temas ou principios:

— o principio da federagao, oposto ao da centralizagao;

— 0 principio da autogestdo das terras, oposto ao da propriedade priva-
da.

Primeiramente a federagio:

“Vou contar na minha aldeia” (1.2 assembléia).

“Vou contar ao chegar 13" (ibidem); “Reunir os parentes dispersos”
(11).
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*Néo deixar reunido inatil. Os indios fazem reunido para pensar todos
igual™ (14).

“S6 um nio ¢ bom pensar. Fazer reunido entre nos” (14).

A “reunido” significa audi¢io do outro, partilha de experiéncia. Desta
forma as tribos emergem como microunidades socio-politicas absolutamente
independentes do Brasil, mas também entre si, contudo ligadas por lagos de
interesses comuns.

“Somos povos diferentes mas a drea ¢ uma s6 e todos somos uma s6
nagdo” (32, 8).

“Procurar muito Funai nao resolve nada. Os chefes mesmos é que to-
mam conta” (1.2 assembléia, 12).

“Somos um s6 sangue” (3.9 assembléia, 49). “Vou contar a0 meu pes-
soal” (passim).

Assim se instala uma consulta permanente, o que para a atual “civili-
zagao ocidental” significa uma utopia (realizavel? Que os politicos o digam)
de organizagao federal de diversos povos, diversas nagoes. Neste sentido o
Brasil seria uma federagdo de diversos povos, diferentes mas respeitosos
entre si. Numa civilizagao minada e ameagada pela extensdo da tecnocracia
econodmica e cultural, que reduz tudo e centraliza tudo, que massifica e nio
considera a pessoa como valor supremo, estas microexperiéncias nao devem
ser desprezadas nem tratadas com leviandade, pois podem conter no bojo de
sua experiéncia historica, na América, na Asia e na Africa, uma esperanca
para toda a humanidade, uma forma mais satisfatoria de convivéncia huma-
na. Numa linguagem aparentemente pobre e deficiente os chefes indigenas
reunidos em assembléia enuciam um principio de alto valor para todos nos:
o principio da congregagao federal, o principio do federalismo, diferente das
formagoes “piramidais”, nas quais estamos todos engajados.

Em segundo lugar o principio da autogestdo das terras.

A idéia central, em todas as assembléias indigenas, gira em torno da
terra e do relacionamento com ela. Ora, este relacionamento ¢ diferente do
nosso. Nos “possuimos’™ a terra por titulos privados, entre eles, pelo contra-
rio, existe uma distribuigdo de direitos e deveres complementares acerca do
mesmo bem: a terra, atribuidos a diversas instancias das quais nenhuma
possui, por si s0 e a titulo proprio, como pessoa fisica ou moral, o direito de
propriedade. Eis como o indigena enuncia isso no final da sexta assembléia:
*“0 indio trabalha so coisa dele. Trabalha hora que quer. O branco é diferen-
te, tem que acordar cedo. Tem um que trabalha de dia, outro que trabalha
de noite. Quando chega fazenda, a gente fica preocupada com terra. Agora
chegam esses brancos. Deus fez essa terra ndo s para um morar, é para
todos™ (35, 34).



Claro que os indigenas percebem que existem, mesmo entre eles, ele-
mentos contrérios a esta autogestao federativa da terra:

— Um inimigo é a “‘policia indigena”. Na linha dos famosos traidores
da causa indigena na histoéria do Brasil como Tibiricd, Arariboia, Felipe
Camardo, Sorobabé, que se colocaram a servigo dos projeios coloniais contra
seus irmdos; esta policia significa a violéncia do pobre contra o pobre, do
indio contra o indio, do oprimido contra o oprimido: “A policia que a
Funai usa 1a é policia indigena ou policia rural. Mas na verdade é uma
policia mestica: paraguai e civilizado™ (3.2 assembléia, 46). Comparemos
com os bandeirantes na historia do Brasil.

— Outro elemento adversc é casamento com branco: “Casar com bran-
co é perder a forga perante a comunidade indigena” (3.2 assembléia, 48).

— OQutro perigo ¢ a perda de identidade pela aceitagio da tecnologia dos
civilizados: “Hoje indio ndo ¢ so indio. Todo indio segue modo de indio e
de civilizado. Agora precisa roupa” (35, 21): “Este Negocio de roupa, nds
acostumamos, ndo pode largar” (35, 24).

— Outro elemento adverso é a influéncia daqueles que, desde Anchieta
e os jesuitas dos primeires séculos, até homens como Rondon e os irmdos
Vilas-Boas, tém sensibilidade pelo indigena, mas ndo pensam o problema até
sua raiz e, desta forma, acabam prejudicando os que pretendem ajudar:

“A operagio Caiabi de 1964, feita pelos irmdos Vilas-Boas, acabou
dividindo os indigenas e destruindo lagos culturais” (1.4 assembléia, 6).

“0 primeiro que estragou vida dos indios foi nosso vovdo Rondon: ele
deu machado, espingarda. Foi ele que primeiro cortou cabelo do indio. Ele
que deu tesoura. Nos cortamos cabelo. Depois come¢amos viver misturado
com branco. Depois vieram os padres, os americanos. J4 conhecemos um
pouco do branco. Aquele que vive entre nos conhece. Precisa dar forga” (35,
28).

Apesar destes perigos e elementos contrarios, o principio existe e define
a nosso ver o indigena, no sentido que a definigdo ndo deve ser procurada na
biologia, nem nos elementos puramente culturais, mas sim nestes dois prin-
cipios: o da federagdo e o da autogestdo das terras. Na sétima assembléia os
chefes fazem esta importante distingdo entre indigena, fazendeiro e campo-
nes:

“Indio é aquele que luta pela sua terra, que tem consciéncia de um
determinado relacionamento com a terra, diferente do relacionamento do
civilizado: na sua mensagem do ‘dia do indio 1977, os chefes reunidos em
Sao Miguel, RS rejeitam com energia as palavras ‘emancipagdo’ e ‘integragdo’
e aceitam as de ‘reconhecimento de nossa integridade fisica e cultural’ ”* (38,
33).
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“Fazendeiro é aquele que invade terra dos outros, que esta imbuido de
uma ideologia desconhecedora das fronteiras cue existem neste nosso mun-
do.”"?

“Campones ¢ aquele que ja perdeu a sua terra (melhor; o relacionamen-
to que tinha com a terra) e, por conseguinte, perdeu também a consciéncia
historica. O indio tem consciéncia de terra, o camponés ndo tem mais.”

Estas consideragOes nos parecem eminentemente propicias para servir
de base para uma agdo. No Brasil os indigenas sao poucos, 0os camponeses
muitos. Contudo, os indigenas sao, por assim dizer, a consciéncia historica
dos camponeses. Dai o valor da presenga mussiondria: o missiondrio pode
garantir as reunioes indigenas, possibilitar a ressonancia da voz indigena,
apresentar a face indigena no mundo civilizado, fazer com que os temas de
federagao e de autogestio passem do pequeno mundo indigena ao imenso
mundo camponés, num processo lento e educativo. A experiéncia de micro-
unidades socio-politicas tem valor de reden¢do para todos nods: 0 importante
¢ que o missiondrio nido abandone a drea, que ele descubra meios pedago-
gicos apropriados. Mas isso jd € outro assunto.

De qualquer modo, pensamos ter iniciado uma reflexdo sobre a maneira
certa de definir o Brasil e, parece-nos, que esta maneira so se descobre a
partir do horizonte indigena, revelado nas assembléias indigenas.
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Comentdrios

Carmen Junqueira

Antropologia
P.U.C., Sdo Paulo

A leitura do texto de Eduardo Hoornaert sugere ndo ser demais insistir
sobre a importancia de se adotar uma perspectiva ampla para situar com
mais clareza problemas relativos aos povos indigenas.

Jd hd algum tempo, a Antropologia tem dado realce ao estudo da ex-
pansdo capitalista e 4 consequente ampliagio de suas fronteiras. Ao
ultrapassar os limites dos estudos da diversidade cultural e, mais importante
ainda, ao superar a mera indicagdo das condigoes gerais de exploragdo, bus-
cou compreender o colonialismo como processo de criagio de condigoes
para o desenvolvimento local da produgdo capitalista. Sdo muitos os estudos
que indicam como nessa trajetoria inicia-se, com intensidade varidvel, a des-
truigdo progressiva das condigOes para a reprodugio autonoma de sistemas
indigenas. Empiricamente, o fendmeno pode ser percebido através da poli-
tica economica dos Estados, das agdes concretas implantadas em nome do
desenvolvimento nacional. Num primeiro momento, a mudanga nas relagoes
sociais tem inicio sem que seja alterado o processo de trabalho tradicional.
Mas desde logo, ampla variedade de contradi¢oes, anteriormente desconhe-
cidas, passam a permear os grupos nativos que direta ou indiretamente esta-
belecem contato com o capital. Da “pacificagdo™ 4 tutela insinua-se em suas
vidas um poder maior, cuja legitimidade desconhecem. No tempo, a invasio
e redugdo de suas terras, a depopulagdo, o desaparecimento dos recursos
fundamentais a sua sobrevivéncia aproxima-os cada vez mais do lugai que
lhes € reservado na estrutura nacional. Mudangas profundas atingem essas
culturas milenares de modo irreversivel.
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No Brasil a populagio indigena ¢ formada de aproximadamente
100.000 pessoas, distriburdas em cerca de 150 grupos diferentes. Essa diver-
sidade vai aos poucos se igualando na pobreza, que reduz cada um deles a
mais um conjunio de vitimas de forte discriminagio: tratados como
criangas. irresponsaveis. quando ndo, selvagens, experimentam talvez uma
das formas mais dramiticas de vida na sociedade capitalista.

Nesse contexto, a atual mobilizagdo dos povos indigenas com o objetive
de defender suas terras e tradigoes constitui evento de relevancia, e a estra-
tégia mais vidvel de luta contra a opressdo, levando-se em conta a atual cor-
rela¢do de forgas e o quadro politico do pais.

Serd mesmo compreensivel que, de imediato, equacionem sua libertagdo
exclusivamente em termos étnicos sem se darem conta de que essa contradi-
¢do se articula em torno da contradicdo fundamental que define o sistema
de classe.

Na auséncia de organizagoes capazes de legitimamente representar os
interesses de camadas e classes exploradas. o mobilizagio indigena ganha
ainda maior expressdo. Nio se trata de estimular aqui discussoes, jd cansati-
vas, sobre o problema da consciéncia étnica ¢ da consciéncia de classe.
Parece claro que a consciéncia espontinea, formada no seio da contradi¢io
basica do capitalismo e ar expressa como luta pela terra, ou mesmo conflito
inter-€tnico, deve vir a se enriquecer com uma perspectiva historica mais
ampla, a fim de que seja possivel ndo perder de vista as rarzes mais profun-
das do processo responsdvel pela opressdo que atinge indigenas como traba-
Ihadores, estigmatizados ainda pelo fato de serem “indios™. Mas é importan-
te igualmente que diferengas étnicas ndo operem como obsticulo § sua
identificagio com as classes exploradas. Mesmo porque a ideologia dominan-
te, embora encubra com zelo os conflitos da estrutura social, sente-se 4
vontade em denunciar o contlito inter<¢tnico. estimulando assim a apreensio
de contradi¢oes secunddrias que se avolumam e obscurecem a percepeio da
contradigdo fundamental. A situagio particular dos povos indrgenas corre 0
risco de ser explicada como resultado de sua oposi¢io a0 "mundo brunco™,
passando despercebida sua relagdo com a classe dominante, Nio hd davida
que as tentativas de dividir a classe explorada encontram af campo fecundo
para se exercitarem.

Resta ver se a agdo no nivel politico que ora se inicia pode levar os
povos indigenas a desenvolverem consci¢ncia ampla de sua situagao histo-
rica, abrindo espago para debaterem seus problemas especificos. sem que
para isso seja necessirio abrir mdo de suadentidade e das tradi¢oes que lhes
restam.

A sociedade do futuro por certo ndo serd mero aperteicoamento do
mundo capitalista e tampouco réplica desenvoivida da “vida tribal™, Contra-
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digoes entre velhos e jovens, homens e mulheres e mais ainda contradigoes
alimentadas pela ideologia da superioridade branca podem ser superadas ao
longo da luta pela supressdo das classes. Nesse sentido, devem ser fornecidos
elementos para que esses povos ndo se isolem dos demais grupos oprimidos e
percebam que o direito a ser indigena s6 poderd vigorar numa sociedade que
comporte a diversidade: numa sociedade efetivamente livre.

11

E. B. Viveiros de Castro

Antropologia
Museu Nacional, RJ

Em matéria de mdio, nenhum branco tem razio — partamos deste
principio: nem antropologos. nem CIML, nem FUNAL. nem Villas-Boas, etc.
E claro. alguém deve ter razdo: os proprios imdios. Mas a eles. ndo se costu-
ma deixd-os falar. Entdo, fala-se deles, sobretudo fala-se por eles. Assim, por
eles. ganha-se razio. Razdo para que fins? Nesse jogo infernal, “os indios™
transformam-se em mais um simbolo dentro de processos de competi¢cdo
entre agéncias da sociedade nacional: cada uma dessas agéncias tem o “seu”
mdio. O ndio. € 0 conjunto dessas imagens” A sua revelia, os indios sdo.
como o foram desde o comego, analisadores institucionais da sociedade
“brasileira™. A Unica sarda estd em que ndo mais o sejam ds proprias custas.

Bem. ai se descobre que. tinalmente, os indios esrdo falando. nas as-
sembléias mdrgenas. Sim. falando - mas sozinhos? Vamos direto a um
problema: as assemblelas indigenas publicadas pelo CIMIL cujo caidter es-
pontaneo ¢ afirmado pelo Prof. Hoorpaert, seriam: (a) A voz indigena via
Boletim do CINV. o qual seria uma espécie de prewna que conduz limpi-
damente esta voz original? Ou seriam: (b) A voz do CIMI via indios?

Propor este dilema talvez seja moportuno. Afinal, as assembléias indi-
cenas sdo algo de novo ¢ importante. que deve ser ouvido com atengdo.
Afinal. g atuagdo do CIMI na defesa das populagoes indigenas merece respei-
to. pois € wma luta contra a morte. Mas, pessoalmente. desconfio do mes-
stanismo subjacente as posigoes deste orgio. desconfio da persisténcia de sua
atitude ndo-catequética (que caracteriza uma parcele muito peguena dos
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missiondrios), e considero que uma relativizagido do papel do CIMI é impor-
tante.

Mas, o que estd em jogo no trabalho do Prof. Hoornaert é mais uma
(ndo tdo nova) “ideologia da cultura brasileira”, e mais uma opinido sobre o
que ¢ realmente bom para os indios: isto é inevitavel. Meu problema, assim,
nio sdo as assembléias ou o CIMI, mas este trabalho, que coloca perplexi-
dades interessantes para o antropologo. O que fazem os indios nesta histo-
ria?

O que fazem os indios nesta versdo da historia € claro: as sociedades
indigenas (“‘os indios™) sdo vistas como simbolo de um processo de devora-
¢dio do “Brasil” pelo “Europeu”, e, dialeticamente, como modelo de uma
sociedade brasileira ideal. Trivial, irreal — muito catolico. Até certo ponto, €
isto mesmo; s6 que ndo ¢ bem assim.

O Prof. Hoornaert parte do principio que o Brasil existia antes de
Cabral; e que os indios sdo naturalmente brasileiros (p. 5). E que os euro-
peus viam o Brasil como olhos europeus — isto sim, € natural. Junta os
cronistas, os naturalistas europeus do século XIX, Rondon, Villas-Boas, to-
dos considerados como etnocéntricos efou iluministas bem intencionados,
mas incompetentes. Isto me soa como mais uma intolerancia messiinica que
visa puxar a brasa para a propria sardinha. Em seguida (em 1930), o Prof.
junta Caio Prado e Gilberto Freyre como partilhando uma mesma visdo
crioulo-elitista do Brasil, no que contraria acertadamente (neste nivel) sua
fonte legitimadora (C. Guilherme Mota). Af, afirma que os brasileiros bran-
cos sempre viram o Brasil pelos olhos da Europa (p. 2). Quanto ao indio,
“ele é nossa origem, mas nunca pensamos em nos identificar com ele, de nos
considerarmos ‘indios’. Eis o problema.” A parte Oswald de Andrade, Que
pos 0 mesmo problema: tupi or not tupi.

Mas esta posigdo do Prof. € sugestiva. Se a sociedade nacional sempre
procurou assimilar (isto €, tornar igual a si, destruir enquanto diferente) os
indios, a proposta do Prof. coincide, ao inverter este movimento, com o
“novo missionarismo’’ de certos setores da Igreja, o qual postula as socieda-
des indigenas como o locus do espirito cristdo original (cf. o Eden america-
no do século XVI), cabendo portanto ao missiondrio trazer, e ndo levar até
os indios, o testemunho. Esta €, alids, a conclusdo do trabalho ora comen-
tado. Mas, nem toda inversdo € dialética . . .

E depois, “nos considerarmos indios” ndo serd simplesmente o recurso
a esta imagem para a construgdo de algo que aqui cheira a um nacionalismo

ingénuo. Claro, ndo é sO isso. Mas, adiante (p. 5), o Prof. Hoornaert se
queixa que o Brasil, na visdo dos “brancos”, é um pais que ndo se define por
si mesmo, mas sim em relagdo ao exterior, ao Ocidente. Bem, em primeiro
lugar, nada se define ““por si mesmo”. Depois, o Brasil, enquanto tal, foi
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uma colonia, e hoje se articula de modo complexo a este “exterior”. Por
fim, o Prof. parece confundir as teorias do colonialismo com ideologias
colonialistas.

A partir da p. 3, o Prof. Hoornaert passa a interpretar o que considera
ser a visdo indigena do Brasil. O primeiro tema — “'o Brasil ¢ uma fronteira™

. padece em seu desenvolvimento de um uso ambiguo e pouco ortodoxc
da nogdo de fronteira. Mas coloca bem o ponto de que a historia do Brasil €
a historia da expropriacdo violenta de um conjunto de sociedades por parte
de uma outra o que, embora Gbvio, permite a fundamentagio de uma
acdo politica indigena, ¢ permite ainda historicizar o conceito de indio.
“Indio”, na verdade, é uma identidade produzida historicamente, por este
processo de destruigdo e expropriagdo. Mas isto, ndo sei se o Prof. Hoornaert
o percebe claramente pois isto coloca problemas d sua visio de uma
“esséncia Indigena” que encerra a verdade do “Brasil”. Ndo obstante, as
criticas que o Prof. levanta contra as visdes que des-historicizam os indios,
sao pertinentes. .

O segundo tema identificado pelo Prof. Hoornaert é: "o Brasil é um
pais diferente™. Tudo o que ele cita, dito pelos indios, diz apenas que eles,
imdios, ¢ que sao diferentes dos brancos, nao que "o Brasil” € diferente. De
qualquer modo, a diferenga pensada pelo Prof. Hoornaert visa propor dois
principios que, segundo ele, definiriam a nogdo de “indio™: o principio da
Mederagdo, e o da autogestdo das terras (p. 6). Estes dois principios — sendo
que primeiro ecoa o secular debate que sacode as “explicagoes do Brasil™ —
seriam a4 mensagem indigena sobre o Brasil. Sobre o Brasil? Mas quem estd
falando de Brasil ¢ o Prof., ndo os indigenas.

A questdo do principio federativo, porém, coloca a questao crucial que
subjuz as assembléias indigenas. Em que condigdes uma sobreidentidade
étnica  “Indio™  pode ser assumida pelas diversas sociedades indigenas do
pais, cujas matrizes de identificagao étmica sempre sublinharam a especifici-
dade, a singulandade de cada grupo? Em que condig¢oes a identidade
“indio™ pode ser utilizada como arma de luta, retirando assim das maos do
colomzador este conceito destruidor e globalizanie — “indio™ - e inverten-
do sua polaridade? Este € um processo delicado; a identidade “indio™ pode
surgir, neste sentido, apenas na medida em que os indios jd foram transfor-
mados em “indio” genérico pelo contato. Que o indio genérico do Prof.
Hoornaert se defina pelos principios mencionados, a mim me parece simplis-
ta, ¢ ndo sei até que ponto € mais uma defimigdo imposta sobre os indios
sobre como devem se comportar e ser entendidos. A questdo mais além: em
que condigoes a identidade indio genérico pode ser sobregeneralizada em
termos de uma identidade de classe? A verdade das classes oprimidas é o
“nidio™ Nio sei ndo.
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E evidente que o trabalho do Prof. Hoornaert coloca problemas fun-
damentais -~ para os indios inclusive. Pretendi apenas, neste comentirio,
chamar a aten¢do para as inflexdes especificas que este tipo de visdo provoca
na visdo indigena (seja ld o que isto for). Meu problema bdsico, € saber se as
questdes levantadas pelos indios em suas assembléias tem realmente algo a
ver com o ‘‘conceito” de “Brasil”. E ndo sei também se o Prof. Hoornaert
entendeu algo da natureza do capitalismo autoritdrio no Brasil, para que
proponha estas linhas de agdo missiondria, com esta fundamentagio ideolo-
gica. Mas, afinal, “em terra imatura, até o Evangelho € virulento™ (Mdrcio
Souza, Galvez, o Imperador do Acre).

111

Mercio Pereira Gomes

Antropologia
UNICAMP, Campinas

O artigo em questdo parece ser uma tentativa de abrir uma nova
perspectiva sobre como deve-se ver o indio brasileiro na atualidade, e, em
Gltima instancia, como deve ser o relacionamento sociedade brasileira-socie-
dade indigena. E também uma espécie de pronunciamento, digamos, sobre o
que tem feito de bom para os indios a agdo missiondria catdlica nestes
altimos anos. E, em suma, um artigo com pretensdes teoricas, ideologicas e
prdticas acerca do indio brasileiro e, portanto, passivel de criticas pelo
menos no campo tedrico.

A primeira € que todos nos que escrevemos nesta revista ndo somos
indios, ndo podemos nos considerar indios — como frisa o autor — mas nem
por isso deixamos de pensar em nos identificar com o indio, ou pelo menos
em empatizar com a sua situagdo. Esta empatia, porém, ndo pode vir sem
uma visdo teodrica do problema indigena. A questio entdo € se esta visdo €
autocritica e flexivel para absorver a contribuicdo do pensamento indigena
sobre si e sobre nos.

Por outro lado, os indios estdo querendo dialogar entre si, para que
desse didlogo surja uma visdo concreta e critica da sociedade brasileira.
Chauvinismo 4 parte, ndo creio que eles tenham condigdes de surgir com
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essa visdo sem a colaboragdo do espirito critico cientifico, isto €. de nos que
estamos do outro lado da cerca. Certamente que os indios, como grupo
explotado. tém condig¢oes objetivas de ver e compreender sua realidade em
relagdo ao confronto que tém com a sociedade brasileira. Mas ndo se pode
concluir disso que sua visdo seja ampla e abrangente, como acreditamos que
possa vir a ser a nossa. Os grandes movimentos messidnicos dos cargo cults
da Melanésia foram baseados numa visio da condigio de explotado dos
muitos grupos melanésios vis-a-vis o colonialismo britanico-australiano. Nem
por iss0 esses movimentos foram bem sucedidos até o momento em que eles
comegaram a utilizar-se das possibilidades de engajamento no sistema so-
cio-politico britinico. Mas que fique bem claro: ndo € que estejamos pro-
pondo o direito de votar como solugdo do problema indigena. Na verdade
estou me dirigindo a E. Hoornaert para lhe propor que o indio ndo guarda
consigo proprio a chave de sua salvacdo na terra, no Brasil, mas que muito
bem poderia aprender de nos alguma coisa. Euacho que o indio sabe disso.
entdo eu quero que Hoornaert também tenha consciéncia disso.

As assembléias indigenas, organizadas ou patrocinadas pelo CIMI e
“realizadas pelos proprios indigenas™. sic realmente uma novidade, uma
importante novidade, na historia do indio brasileiro. Segundo Hoornaert, o
resultado dessas oito assembléias (quando ¢ onde foram realizadas e quais
grupos indigenas delas participaram, isso ndo nos ¢ dado conhecer), ¢ que os
indigenas se articulam e trazem duas novidades para o Brasil e o mundo
ocidental: (1) que a terra deve ser autogestada pelos principios comunitdrios
indigenas e nao pelos principios capitalistas de propriedade privada e explo-
tagdo: e (2)que as nagoes indigenas estdo se autoconscientizando como uma
federagio — um =6 povo composto por tribos (nagoes) interdependentes.
porém independentes entre si.

Muito bem, porém sdo estas duas idéias “novidades™ para 0 mundo
ocidental ou Marx ndo existiu? Visto que Marx existiu, a questdo entdo se
resume a viabilidade que o “modelo™ indigena possa ter para ser utilizado
por nos ocidentais. Em seguida, ou concomitantemente, ha a questdo de se
esse modelo de autogestao e federacio realmente existe, como acha
Hoornaert, ou se jd ndo ¢ mais aquele de antes. da era do “bom selvagem™.
que Hoornaert tanto critica.

Certamente que os nossos indigenas estdo af. nu presente etnogrifico.
para oferecer um excelente modelo de como se deve organizar uma socieda-
de de economia de auto-suficiéncia e subsisténcia e de organizagdo socio-
politica igualitdria, vivendo portanto em harmonia com o seu meio-ambien-
te. Porém, mesmo que o Brasil queira ser auto-suficiente economicamente
nao pode certamente ter uma economia de subsistencia. no caso, uma eco-
nomia exclusivamente agriria. Donde se conclui que o igualitarismo socio-
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politico se torna estruturalmente impossivel dentro da logica do modelo
indigena.

Por outro lado, ndo precisam os indios de roupa. “Hoje indio ndo é so
indio. Todo fndio segue moda de indio e civilizado. Agora precisa roupa”
(p. 7). De machado de ferro. facdo e espingarda? Como obtém estes objetos
e como continuardo a obté-los? A resposta mostra que a economia indigena
ndo ¢ mais o que era antes, de auto-suficiéncia e subsisténcia, e ao se trans-
formar em economia dirigida também a troca, mudaram-se os padroes ori-
ginais de organizagdo social do trabalho. Realmente, € dificil encontrar entre
indios que “‘estdo acostumados com roupa’ uma organizagdo social do tra-
balho onde a forga de trabalho predominante seja o grupo coletivo. Onde
estdo as grandes rogas feitas pelo grupo coletivo como entre os Tupinambad
do século XVI? S6 nos grupos “nus”, digamos, é que poderemos ainda
encontrar tais rogas, e eles certamente ndo estavamn presentes nas assembléias
de chefes indigenas.

Dentro dessa economia também voltada para a troca e portanto de
cardter individual, ou pelo menos de cardter nio-coletivo, continua existindo
entre 0s nossos indios vestidos uma ideologia de cunho coletivo, comunitd-
rio, de um responsivel por todos (através das redes de parentesco). A ideolo-
gia existe e imprime um cardter de auto-identificagdo que os indios sentem e
articulam em relagdo a sociedade brasileira. No dia-a-dia, porém, essa
ideologia frequentemente vai de encontro 4 realidade expressa na economia
de troca. Isso cria uma contradigdo na sociedade indigena que, por ser mal
entendida, ¢ manipulada por todos: os proprios indios, os seus vizinhos
brasileiros, nos antropologos, a FUNAI e os missiondrios. “Fulano so quer
para si”', diz um indio de outro; “O indio é um preguicoso”, diz o vizinho
brasileiro; “Esta sociedade indigena jd esta aculturada nos padroes indivi-
duais ocidentais”, diz o antropdlogo; *O indio uma hora fala pelos outros,
outra hora € so para si”, diza FUNAI; e o bom missiondrio diz muito bem o
que estd dizendo Hoornaert, com o qual gostariamos todos de concordar,
mas que ndo nos parece tdo simples assim.

Com a idéia da federagao, de um Brasil ndo-mesti¢o, mas pluralizado
por culturas e etnias diversas, de indios, italianos, alemdes, polacos, judeus e
sitio-libaneses — bem (ue gostariamos de ver. Que modelo nos dd o indio
sobre isso? Federagdes indigenas certamente jd existiram, como cita o
autor, porém estas sempre aconteceram em estado de emergéncia em que
vdrias etnias, freqientemente inimigas entre si, se uniram para combater um
inimigo comum: o invasor ocidental. Normalmente, as condigoes socio-cul-
turais dessas etnias ndo permitem tais tipos de alianya. No momento histo-
rico atual, podem os indios brasileiros formar uma federagdao? O exemplo
de Wounded Knee Il em 1973 nos Estados Unidos, numa situagdo talvez
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mais propicia a tais eventos ndo trouxe frutos concretos. Mais concreta
certamente tem sido a agdo dos seus advogados indigenas junto aos orgdos
governamentais ¢ internacionais, embora isso por si sO seja um processo
lento e de frutos comprometedores. Até agora so ouvi falar de um indio
brasileiro que esteja estudando direito ¢ nenhum em antropologia, sociologia
ou economia.

Destas criticas parciais fica a seguinte consideragdo: Que ¢ bom que o
CIMI esteja organizando assembléias indigenas: que ¢ bom que Hoornaert
continue a escrever sobre elas; que ¢ bom que se tenha em mente o modelo
indigena de autogestdo de terras e de federacdo de um Brasil pluralista. E
bom também que nds ndo paremos de fazer ciéncia social critica, que ndo
nos iludamos com a verdade de grupos oprimidos, simplesmente porque sdo
oprimidos. Nio nos esquegamos que eles também fazem ideologia, projetam
visoes confusas sobre si mesmos — assim como nos. e todo mundo, também
o fazemos. No final das contas sdo estas visoes confusas que farao histona.
No caso dos indios a historia pode se dar em forma de movimentos
messianicos que talvez seja sine qua non para o seu desenvolvimento poli-
tico, mas que talvez lhes custe um pre¢o muito oneroso para sua sobrevivén-
cia. Ndo nos esquecamos também que existe o indio e existem as vdrias
tribos indigenas. os vestidos, os nus, os arredios, os pacificados, os em
contato permanente etc. etc., situagoes as mais diversas que mal sabemos o
que significam em termos de seu comportamento e suas visoes do mundo
exterior. O que precisamos afinal, e acho que E. Hoornaert concordaria, é
renovar 0 nosso estudo sobre o indio a partir de uma perspectiva que toma o
imdio como diaiogador e como contribuidor 4 formag¢ao de uma visio
cientifica sobre ele. Talvez isso contribua para a chegada do momento em
que ele venha a fazer ciéncia social e nos € que sejamos o seu contribuidor.

IV

Pedro Agostinho

Antropologia
U.F.B., Salvador

Nio seria. talvez. no plano da andlise do ideologico e de seus vdrios
discursos que julgaria mais adequado situar a questdo levantada pelo titulo
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deste trabalho, mas, pelo contrdrio, no das relagdes sociais e politicas con-
cretas, que permitiriam entender a ideologia que as informa e delas resulta.
Ao fazer incidir seu estudo sobre aquele plano, o autor toca numa multipli-
cidade de aspectos que seria impossivel discutir aqui por completo, e que
obrigam a uma selegdo. que, por seletiva, serd necessariamente parcial e em
grande parte determinada por minhas proprias preocupagoes. Por outro
lado, e como observagdo inicial, apontaria que me ficou a impressao de ver
num discurso que explicitamente se quis cientifico, o autor enveredar com
frequéncia por caminhos que me pareceram decididamente ideologicos. Isso
poe o problema de saber se, ao rejeitar as anteriores ideologias e posigdes das
quais 0 “branco” discursou sobre o *indio™, e ao tentar colocar-se no lugar
dos outros para alcangar o nos, ndo esti Hoornaert discursiva e inconsciente-
mente construindo um novo lugar e uma ideologia que acabam por per-
tencer ao “mundo dos brancos™ e de seus interesses: a qual termina por se
indagar da possibilidade e métodos de transferir, dos grupos étnicos domina-
dos aquele que os dominou, certos aspectos culturais vistos como bons,
como benéficos, ou seja, como bens. Bens esses que se juntariam aos muitos
outros de que ele, no interior da estrutura colonial, continuamente se apro-
pria . .. Nio vai nisto um duvidar das intenc¢oes do autor, mas tdo s6 uma
provocagdo que obrigue a repensa-las.

Passando agora aos pontos selecionados para discussdo, tomaria como
inicial o da categoria rndio. Para o auior, “o sistema ao se implantaj
aqui, criou a palavra ‘indio’, que significa uma des-historizagao de determi-
nadas pessoas humanas . . . Significa ndo é ‘civilizado’, é pretérito, ndo tem
historia nem contemporaneidade™.

Em primeiro lugar, ndo se pode com precisao dizer que foi “'o sistema
ao se implantar agui™ (grifo meu) que criou a palavra indio, pois o conceito
¢ anterior e surgiu em circunstancias historicas especificas e geograficamente
distantes. Ao se estabelecer a confusdo entre India e América, e ao se cha-
mar indio ao indigena. significava-se antes de mais nada uma alteridade, e
nao um ser pretérito, ao qual faltariam historia e contemporaneidade. Para o
primeiro branco, ¢ de supor que dizer “indio™ importou em reconhecer algo
que. contempordneo, “"ndo ¢ igual a mim”, e ndo em acreditd-lo exemplo de
tempos ultrapassados: 1sso € coisa que sO surge com as idéias que, em An-
tropologia. vao resultar no evolucionismo cldssico. E que assim foi, € atesta-
do pela davida que persistiu até ser dirimida por bula papal: sendo esse .
outro 1do outro. poderia ele ser classificado como homem? Da mesma
forma que entdo. e muitas vezes nao aceitando o indigena como humano ou
plenamente humano — “Até parecia gente. Sr. Tenente™.! — € que se apre-
senta a categoria indio na ideologia daquilo que Cardoso de Oliveira (1976)
chamou a “cultura do contacto™.* E ndo so nela. mas na da vasta maioria da
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populagdo etnicamente brasileira: neste nivel, seria entdo cabivel interpretar
todos os esforgos de aculturar como esforgos para eliminar aquilo que, por
ser de uma ordem cultural diferente, ¢ uma antiordem para quem tenta
aculturar e, enquanto tal, um perigo de desordem para o mundo cultural que
esse ultimo organizou. Assim, e no plano de estritamente ideologico a que se
refere a discussdo, aculturar seria, no fundo, um exorcismo. uma defesa,
uma medida de autopreservagdo.

Transportado isso, entretanto, para o campo de uma agdo politica que
esteja cientificamente embasada e que se procure guiar pela andlise das
situagdes socio-culturais observdveis, ndo ¢ possivel manter a mesma inter-
pretagdo. Se aceitarmos, ainda que de maneira provisoria, que cultura fun-
ciona globalmente como um instrumento de adaptacao das sociedades hu-
manas a totalidade de seu ambiente, for¢oso serd reconhecer que, se este se
altera, alterarse-d a cultura ao interagir com ele. Sendo a altera¢do provo-
cada por uma sociedade politica e tecnologicamente mais poderosa que
invade territorios de outras que o sejam menos, serd ndo so inevitdvel, mas
vital para a sobrevivéncia destas ultimas, que se instale um processo de
mudanga aculturativa, pela qual se readaptem ds novas condigdes. E isto ndo
implica em perda de identidade. Vista assim, fora daquela perspectiva
ideolégica a que aludimos atras, negar a fatalidade historica da aculturagao
no mundo moderno, e mesmo sua necessidade — para que o “indio™ possa
fazer face ac “branco™ usando também meios de que este dispde — € adotar
uma nova ideologia que, como tal, mascara a realidade. Se estamos interessa-
dos numa politica eficaz, cumpre evitar que uma mdscara substitua a outra,
e que ela passe do intelectual ao indigena, ou que este a construa para si.
Desta forma, a reserva territorial deixa de ser o lugar ao qual confinamos o
outro, para assumir sua real fungdo de ser o meio de produgdo bisico de um
grupo étnico minoritdrio, sem o qual ndo lhe serd, sequer, vidvel a existéncia.
E as agéncias de prote¢io - sejam elas quais forem - serdo necessirias
enquanto houver a possibilidade de que o indigena se veja expoliado da
terra, mas devem ter por objetivo o de se tornarem cada vez mais supérfluas,

transferindo-lhe os conhecimentos com que possa exercer sua propria
defesa.

Pensar, entretanto, nesta tltima possibilidade, em termos absolutos, no
seio de um sistema industrial e capitalista em expansdo, € perfeitamente
utépico, pois implica em ignorar sua estrutura e sua dindmica. Se a terra €
meio de produgdo, e se o indio representa trabalho, estd na logica interna
desse sistema tentar dissocid-los, para logo os reunir por intermédio do
capital. Se assim €, cabe jogar com a posi¢do ambigua em que se situam as
agéncias protecionistas: pois estas, dotadas do poder politico de que nio
dispoem os indigenas, devem, e podem até certo ponto, ser orientadas ou
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pressionadas, para, dentro de sua ambigiiidade, contrariarem os interesses da
sociedade que as criou. Com isso, dd-se tempo @ historia e aos grupos indi-
genas para que sobrevivam enquanto modifica¢tes sociais mais profundas
ndo lhes venham facultar sua real libera¢do. que pode muito bem vir a dar-se
ou ndo — a historia que o diga! — no interior de um sistema, cujos principios
reguladores sejam a autogestdo e a federagdo preconizados por Hoornaert.

E aqui que transparece a importincia e a responsabilidade das assem-
bléias indigenas e, mais do que delas, a responsabilidade daqueles que as
estimularam.

Parece-nos que Hoornaert se equivoca ao dizer que o indio sempre falou
de Brasil, a partir do seu lugar de indio. Na verdade, o fugar de indio € um
lugar criado, classificatoriamente, pelo “branco™. O indio sempre falou, isso
sim, desde um lugar étnico e tribal — de Kamayura, Xavante, Kaapor — a
respeito de uma outra ““tribo”, de uma outra etnia definida por tracos
distintivos mais evidentes que a nacionalidade: definida como ‘‘branca”
“crista™, “‘caraiba’ (estrangeirz) ou “portuguesa” — isto é, falante de portu-
gués. Brasil e indio sdo conceitos nossos, nao deles, e so pelo contato, e no
decurso do processo aculturativo, esses conceitos se fizeram presentes no seu
discurso politico. Hesitantemente a principio, e de forma tal que ao indio
faltava um lugar de indio para falar de si aos brancos e aos outros indios.
Ora esse lugar — antes estrutural que espacial — parece estar sendo criado
nas assembléias indigenas. e disso deriva sua importancia: pela emergéncia de
uma consciéncia pan-indigena, esses que se agrupam numa categoria que nos
criamos precisam alcangar agora uma visdc critica — e ndo ideologica — para
que possam operar com a categoria complementar: a de Brasil, com toda a
complexidade que ela encerra. Se o conseguirem, essas assembléias poderdo
ser o bergo de uma ag¢do conjunta, que exerga a tal orientagdo e pressao de
que falamos atrds. Sintoma de que isso poderia estar jd em gestacdo, seria o
pedido de que os jornalistas se retirassem, e de que os demais brancos na
reunido se mantivessem calados . . .

NOTAS

1. Ribeiro, Darcy, Os Indios e a Civilizagdo. Rio de Janciro, Ed. Civilizacio Brasi-
leira, 1970. '

2,  Cardoso, de Oliveira, Roberto, Identidade, Etnia e Estrutura Social Sio Paulo,
Liv. Pioneira Editora, 1976.
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Roque de Barros Laraia

Antropologia
Universidade de Brasilia, DF

O texto de Eduardo Hoornaert nos chama a aten¢io para um Jdos gran-
des eventos dos ultimos anos, as Assembléias Indigenas, onde erguem-se.
pela primeira vez, as vozes organizadas de minorias que foram envolvidas
pela sociedade majoritdria e correm o risco de perder a sua sobrevivéncia
cultural ou fisica. E verdade que a qualidade do discurso ¢ prejudicada pelo
fato de se efetuar na lingua do destinatario e nao na dos destinadores. Mas
ndo poderia ser de outra forma, pois estes Gltimos sdo origindrios de culturas
diferentes e s6 tém entre si um elo de unido concreto: historicamente foram
colocados numa posigdo de antagonismo com os destinatarios. O valor do
evento ndo diminui, nem mesmo quando sabemos que foi organizado por
um segmento da sociedade maior (no caso. o proprio CIMI), porque € sem
davida a primeira tentativa de se criar uma ideoiogia indigena em oposigdo.-
a branca (ex.: “somos do mesmo sangue’’). No fundo, ndo deixa de ser uma-
aceita¢do da categoria Unica que os brancos criaram — a de “indio” — mas
do ponto de vista politico é bastante positivo o esfor¢o que fazem para
assumir a luta pelo proprio destino, livrando-se de intermedidrios. quer se-
jam antropologos, missiondrios ou funciondrios.

Resumiremos o nosso pequeno comentdrio a apenas alguns pontos de
discorddncia com o Autor, desde que concordincias sio muitas e des-
necessdrias de serem apontadas. A primeira refere-se i énfase que Hoornaert
atribui ao conceito de fronteira em detrimento do de cultura. Concordamos
que a sobrevivéncia dos grupos indigenas estd diretamente vinculada ao
problema das terras-ttibais, ameagadas cada vez mais pelo intenso desloca-
mento das fronteiras internas de nossa sociedade. Deslocamento este que
somente é prejudicial ao indio, porque se faz com o desrespeito ac direito
milenar de propriedade dos ocupantes; direito este que costuma ser conside-
rado sagrado quando os ocupantes sdo “civilizados™ e possuem titulos emi
tidos por reparti¢des piiblicas, que insistem em desconhecer que. apesar da
falta de registres, essas terras ndo estdo vazias, mas tém sido ocupadas suces-
sivamente por inumeraveis geragdes de seres humanos.

A consciéncia da importdncia da terra ¢ uma constante entre todos os
grupos indigenas que se sentem amea¢ados, mas foram poucas as oportuni-
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dades, antes das Assembléias, de expressarem esta preocupagdo. Uma das
raras excegdes estd contida em um documento denominado Relatorio de
Entendimentos Havidos Entre os Chefes Indigenas e Lideres Civilizados, em
Tocantinia, 16 de Qutubro de 1956, firmado por um emissdrio especial do
S.P.1., o Prefeito da cidade, o Vigdrio da Paroquia, e os chefes Caetano e
Joaquim. Em um de seus “considerandos™ o capitdo Joaquim afirmou ‘‘es-
tamos cientes de que esta terra aqui € nossa, onde estio enterrados nossos
pais e avos™; e o Capitdo Caetano, quando interpelado pelos “lideres civiliza-
dos™ por que ndo protegiam as suas rogas com cercas de arame farpado para
evitar que o gado dos fazendeiros as destruissem, retrucou: “Ora esta, nossa
roga ndo vai a lugar nenhum. Os fazendeiros é que devem cercas os bois.”

Estes fatos ilustram uma das poucas (ainda que ndo bem sucedida)
tentativas de evitar que o deslocamento de nossas fronteiras sejam feitos de
uma forma violenta, como € o usual, tanto para a populagdo nativa como
para os membros da frente de expansdo. As guerras sertanejas de Tocanti-
nopolis e o massacre de Dianopolis, no século passado, sdo exemplos que
atestam essa violéncia.

Mas a énfase sobre a questdo das fronteiras ndo implica necessariamente
na negacdo de um outro conceito operacional, desde que as diferencas cul-
turais sdo as unicas que inegavelmente existem na espécie humana e a
compreensdo dos problemas dos grupos tribais ndo pode ser alcangada se
desconhecermos a maneira como estes encaram a propria realidade e, prin-
cipalmente, como entendem a existéncia de outros seres com quem se de-
frontam num processo historico, no qual sdo os agentes menores,

As vozes dos representantes indigenas ndc sdo “pobres e deficientes”
porque se dirigem a destinatdrios situados alem de suas fronteiras fisicas,
mas porque sdo expressas em um contexto que ndo pertence s suas frontei-
ras culturais. E pobre porque o indio ndo diz o que pensa e o que quer, mas
o que pode, dentro de suas limitagoes linguisticas e culturais. Dar a necessi-
dade que Hoornaest achou de fazer uma leitura do discurso indigena, o que
ndo deixa de ser uma tentativa de traduzir uma mensagem que foi distorcida
pelo fato de ter sido gerada numa cultura e expressa em outra. Esta porém
tem sido a tarefa da antropologia: tentar a traducdo do discurso originado
em uma cultura diferente da do pesquisador.

O Autor comete, enfim, duas injusti¢as: a primeira contra Joaquim
Nabuco, pois o texto citado refere-se apenas a posigdo juridica dos portu-
gueses e ndo a do estadista brasileiro. OQutra contra Rondon, Irmaos Vilas-
Boas e outros quando diz que estes ndo conseguem ver o indio a ndo ser no
sentido pretérito, como parte de nosso passado. Entretanto, no decorrer de
seu texto, Hoornaert participa do mesmo erro quando afirma que “‘as vozes
que ressoam nas margens sdo vozes que nos lembram uma humanidade que
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perdemos, uma sensibilidade que ndo € mais a nossa, um senso de vida que o
principio de lucro desenfreado apagou em nos, ou pelo menos ameaga de
apagar”. E esta também uma afirmagdo digna de Rousseau, como outras
contidas no texto.

As dificuldades daqueles que tentaram ajudar os indios. mas apesar de
seu amor e de sua boa vontade alcancaram resultados opostos, nio foi pelo
desconhecimento das fronteiras historicas, que eles proprios contribuiram
para expandir, mas pela percep¢do apenas parcial das fronteiras culturais.
Rondon, Vilas-Boas ¢ muitos missiondrios podem ter participado deste erro,
porque o tempo necessirio para a compreensio dos sitemas culturais cos-
tuma ser muito maior do que o que existe para tomar decisoes capazes de
abrandar ou neutralizar os efeitos da expansdo da_fronteira fisica. Esta
preméncia de tempo pode implicar em decisdes muitas vezes desastrosas.
Além disso, missiondrios e sertanistas, independentemente de suas boas in-
tengdes, sdo representantes de uma sociedade sobre a qual ndo tém o menor
controle. Na historia do indigenismo ndo sdo raros seus dramas, quando
percebem que catequisaram ou pacificaram para permitir que os “‘fazendei-
ros’’ ocupem as terras que pertencem aos indios.

Uma observagdo a mais: o autor deixa transparecer em seu texto que o
ideal seria a criagdo de uma federagdo onde as pequenas sociedades indige-
nas teriam garantido a sua autonomia economica e politica. Voltamos a
insistir em que que ‘“desde o inicio da politica indigenista brasileira ficou
patente que, em nenhum momento, o destino de nossas populages tribais
foi dissociado do da sociedade nacional. A possibilidade, ainda que remota
por motivos estruturais, da evolugdo das pequenas sociedades tribais em
nagoes independentes, ndo consta mesmo das formulagoes da Comissdo
Rondon, como salientou Cardoso de Oliveira, em Utopia e Politica Indige-
nista (1972). A historia desta politica tem demonstrado que, para o indio,
existem apenas trés alternativas: integracdo, assimilagdo ou extincdo™ (cf.
“Laraia, Integracdo e Utopia”, In: Revista de Cultura Vozes, n.o 3, ano 70).
E, apesar da integracdo nos parecer a melhor das trés alternativas, nesse nos-
so artigo expressamos o receio de que mesmo ela continua a nos parecer uma
utopia. Infelizmente, o que nao falta sdo solugoes tedricas para o problema
dos indios, mas a maioria delas sdo inviaveis diante do processo historico
em curso. O melhor mesmo seria, como desabafamos numa reunido entre
FUNAI e Missdes, em 1974, que os indios continuassem isolados e nunca
tivessem encontrado antropdlogos, missionarios e funcionarios. Mas esta
seria outra historia . . .
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A abordagem de Hoornaert. sobre A Importdncia das Assembléias In-
digenas revela que as Ciéncias Sociais no Brasil, apesar de tudo, expandiram
seus horizontes e estdo adquirindo consciéncia de seu mais importante pa-
pel: explicar a realidade, alterando-a. Efetivamente, entre os acontecimentos
mais importantes ocorridos na drea indigenista, destacam-se as Assembléias
Indigenas promovidas e estimuladas pelo CIMI, com o objetivo de se per-
mitir, pela primeira vez no Brasil, ouvir ao outro. E Hoornaert logrou por
em relevo o significado dos discursos desse outro, do indio submetido, do
indio colonizado.

As consideragtes presentes, pois, tém o objetivo de contribuir com o
texto de Hoornaert, enriquecendo-o se possivel for.

Primeiramente, destacamos que foi a ocorréncia do Semindrio Sobre
Fric¢do Interétnica na América Latina, realizado em Bridgetown, Barbados,
em 1971, que permitiu a formulagdo de um texto onde se destacavam as
responsabilidades para com os indigenas que deviam ser assumidas por parte
(1)do Estado: (2)da lgreja: (3)da Antropologia; e (4) pelos proprios
indios. A partir da divulgagdo da Declaragdo de Barbados é que a lgreja e os
“antropologos comprometidos™ passaram a usufruir de um documento nor-
teador. fundamental para interpretar a realidade vivida pelo homem indio e,
a partir dar, tentar superd-la. As Assembléias Indigenas, nesse sentido, passa-
ram a permitir que uma das recomendag¢des de Barbados comegasse a ser
colocada em prdtica: “os indigenas devem ser responsdveis pelo seu proprio
destino™.

Em segundo lugar. e especificamente com referéncia ao topico 3 do
texto em foco — “Os Indigenas Como Explicadores do Brasil” — diria, que
mais adequado seria intitular “Os Indios como Explicadores do Coloniza-
dor™. A sugestio decorre do fato de que indigena ¢ a designagdo dada pelo
colonizador para centenas de povos distintos, com tradi¢oes culturais e
praxis diferentes. Nesse sentido. considerados os individuos de uma determi-
nada sociedade indigena, eles poderiam no mdaximo “explicar” o espago
fisico por eles dominado. Eventualmente, poderiam falar dos territorios
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perdidos. E nessa abordagem “explicariam™ o europeu (ou o brasileiro),
jamais o Brasil como Estado politico.

Este dltimo ponto, liga-se & terceira observa¢do referente ao destaque de
que “nos (os indios SCS) somos os primeiros brasileiros”. Embora
adiantando ndo concordar com as razoes Ultimas de sua argumentacdo, jia no
seu Discurso Preliminar — Os Indios Perante a Nacionalidade Brasileira expli-
cava por que os indigenas n&o podem ser considerados como “os primeiros
brasileiros™, “es donos reais da terra”. Isto porque o Brasil, como Colonia, e
depois como Estado, com territorio e personalidade politica, foi uma cria-
¢do européia, produto de uma agao expansionista que tinha na conquista ¢
na dominagdo seus objetivos reais. Os indigenas, considerados em sua reali-
dade como integrantes de centenas de sociedades diferencadas social e cultu-
ralmente, ocupavam e disputavam os espagos geograficos necessarios a sua
permanéncia, enquanto grupos humanos autosuficientes. E na sua quase
totalidade, com a chegada do europeu, perderam o dominio sobre us terras
que ocupavam, bem como a auto-suficiéncia, para com isto permitir a for-
magdo da Colonia e, depois, do Estado Brasil. A colocagdo indigena de que
“seriam os primeiros brasileiros”, a meu ver reflete a ideologia do coloniza-
dor, que sob muitos aspectos jd se impos ao indio. E maneira de em se
submetendo ao branco, obter, por decorréncia de paradoxos da propria
ideologia do colonizador, apoio para ser aceito como individuo. (Nesse sen-
tido. as colocagdes que fazem os indios diante desta afirmagdo. passam a ter
conotagdo direta com a terra, 0 que € Gutra coisa).

A quarta colocagao refere-se “as insuficiéncias das antropologias cultu-
ralistas™. Diria apenas (ndo em defesa dessas linhas de interpretacdo proprias
da Antropologia, mas como informagdo), que toda teoria tem suas limita-
goes explicativas. Dai ser compreensivel que as linhas tedricas de cardter
culturalista jamais levaram em conta a realidade politica do outro, do colo-
nizado.

Finalmente, a tltima observacdo referese a afirmagdo de que “os in-
digenas s3o, por assim dizer, a consciéncia historica dos camponeses™. E
evidente que a colocagdo do Autor tem como base a realidade socio-politica
de largas parcelas da populacdo do pais. Contudo, e ao nivel da anilise que
realiza, tal coloca¢do ndo encontra suporte empirico. Tampouco encontra
possibilidade de fundamentar uma “unidgo de oprimidos™, visto que geral-
mente indios e camponeses se defrontam como oponentes, disputando es-
pecialmente a terra que permanece livre do fazendeiro, ou do projeto agro-
pecuario.

Na verdade. a meu ver, as Assembléias Indigenas estdo permitindo aos
indios adquirir consciéncia politica. Consciéncia que, adquirida, poderd
permitir novos horizontes para os povos indigenas sobreviventes localizados
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no territorio que se pretende brasileiro. Podera tambem. pela conquista da
libertagdo, vir a ser motivagdo para a consciéncia politica — ¢ também
historica  dos camponeses.
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INVENCAO DE CRENCA E DESCRENCA

O poeta de Canto para as transformacoes do homem dé, nesta antologia do
meihor de sua obra, acrescida de poemas inéditos, testemunho ca forga filoso-
fica e da garra lirica ja demonstradas em Cangao do exilio aqui e Neste lengol —
e que sempre caracterizaram sua poesia.

Cr$ 100,00

"Os poemas de Moacyr Félix representam um dos pontos mais
altos, em nossa poesia moderna, dessa aproximagao profunda
da poesia com o problema social e revolucionario, que Carlos
Drummond, por um momento, tocou em sua Rosa do povo."

Tristao de Athayde, 1967

MOACYR FELIX

CANCAOD
DO EXILIOAQUI

A

INESTE
LENCOL

Cr$ 60,00

“Por isso, seu canto aqui tem
auras de rosas aurorais, que
perpassam pelos versos militan-
tes que a humanidade tem es-
crito, de Homero, ontem, a Ne-
ruda, hoje, passando por todos
que quiseram pOr sua poesia a
servigo, sim, da constru¢ao da
utopia-concreta.”

... atinge incomparavel expres-
sao pelatessituraliterariae a ma-
turidade da reflexao em Neste
lengol. Trata-se de um poema vio-
lentamente erdtico e revoiucio-
nario, onde, com lécnica impe-
cavel, o autor recria e projeta seu
mundo sexual.”

- ’ Cicero Sandroni, 1977
Antonio Houaiss, 1977 “

Pedidos pelo reembolso postal a EDITORA CIVILIZACAO BRASILEIRA, Rua Muniz Barreto, 91-93, Rio de Janeiro



Memorando de Tedlogos |
'|

da Republica Federal da Alemanha a .
Respeito da Campanha contra a

Teologia da Libertacdo

Novembro de 1977

|

Novas evidéncias comegam a aparecer indicando que uma campanl a
movida contra a teologia da liberta¢do e contra varios movimentos da lgreja
Latino-Americana a ela relacionados tem recebido orientagao, ja ha algum
tempo, de influentes grupos da lgreja Catolica da Republica Federal da
Alemanha. Foi atingido um tal nivel de virulencia, que nos parece imper
dodvel nao expressar enérgica e publicamente o nosso protesto. Nos, os
assinantes deste memorando, estamos convencidos de que este ataque -
digno de um irmao constitui uma ameaga, ndo apenas no sentido de coloca
em perigo o desenvolvimento eclesiastico autonomo da lgreja Latino
Americana, o qual come¢ou em Medellin em 1968, mas tambem no sentido
de provocar divisdes entre teologos e Bispos em varias igrejas nacionais.
Queremos apontar diversos aspectos desta campanha. Desejamos, muito es-
pecialmente, chamar a atenc¢do para a lamentdvel alianga entre o grupo de
diretores do Programa de Assisténcia dos Bispos Adveniat e o Pastor Roger
Vekemans, conhecido na América Latina como um inimigo declarado da
teologia da libertagdo.

1. Em Medellin, 1968, os Bispos Latino-Americanos assunuiram uma
posi¢do clara a favor da libertagio do povo. neste continente, da miséria
social, dependéncia e tutela. Eles proclamaram a aboligdo, sem reservas. das
relagdes baseadas na injustiga e na exploragdo. Por esta razdo, € ainda mais
surpreendente que agora, associada a esta organizagdo eclesidstica de Bispos.
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cuja tarefa € servir ao desenvolvimento da América Latina, estejamos vendo
wma campanha contra a teologia da libertagdo ser posta em a¢do. Porque foi
precisamente a teologia da libertagdo a responsdvel pela preparagio e execu-
¢do deste decisivo e dignificante passo dado em Medellin, que atraiu a aten-
¢do do mundo todo. Uma forca motivadora desta campanha é Roger Veke-
mans, o diretor da CEDIAL (Centro de Estudos para o Desenvolvimento e
Integragdo da América Latina). estabelecido em Bogotd, Colombia.

Vekemans ndo é apenas conhecido pela sua incansavel atividade contra
a teologia da libertagdo em virias frentes na Europa e América Latina. Ele
também desenvolveu uma reputagdo questiondvel como resultado de acusa-
¢oes. por parte da imprensa, de ter recebido milhdes de dolares da CIA para
a implementagdo de uma orientagdo imperialista na América Latina (ver The
Washington Star. 23 de julho de 1975: Le Monde, 25. 27 e 28 de julho de
1975). Estd claro para muitos padres e Cristdos na América Latina que
Vekemans ndo tem apenas recebido importantes doagdes de organizagdes
eclesidsticas como Adveniar, mas que também tem influéncia e um papel
chave em intmeros conselhos diretores e organizagdes, como Opus Dei, que
se alinham como seus grupos de apoio. Ele sdo usados para apoiar seus
interesses, enquanto que para muitos dos que trabalham para a auto-
libertagio dos pobres e dos oprimidos € negado um suporte igualmente
generoso por parte destas organizagoes.

Dentro da Conferéncia Latino-Americana de Bispos, a campanha contra
a teologia da libertagio ¢ apoiada. principalmente, pelo Arcebispo da Co-
lombia. A. Lopez Trujillo (Bogotd) e por D. Castrillon (Pereira). Lopez
Trujillo estd em condigdes de efetuar um papel especial, dado o fato de ser,
ao mesmo tempo. secretdrio do CELAM. Pelo lado alemdo. os que se sobres-
saem nesta campanha sio o Bispo Hengsbach de Essen, membro do comité
diretor do Adveniat e professores como Weber, Rauscher e Bossle. Esses
acima mencionados constituiram durante algum tempo o circulo de estudos
chamado A Igreja e a Libertagio™.

2. 0 “Circulo de Estudos sobre a lgreja e a Libertagdo™ comegou na
América Latina e na Alemanha em 1973, de acordo com o press release
distribuido pelo Bispo Hengsbach. A decisdo de formar o circulo foi tomada
durante uma reunido do presidente da Adveniat, Bispo Hengsbach, com um
grupo de bispos e tedlogos latino-americanos, em Bogotd. no més de feverei-
ro de 1973. Desde aquela época. o Circulo de Estudos encontrou-se em ou-
tubro de 1973, junho de 1974 e em abril de 1975 em Mihlheim/Ruhr, Estas
reunides produziram até agora quatro publicagdes, orientadas pelo trabalho
editorial de F. Hengsbach. A. Lopez Trujillo. L. Bossle. A. Rauscher e W.
Weber,
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3. Esse Circulo de Estudos organizou um dispendioso coloquio em
Roma. de 2 a 6 de mar¢o de 1976, sob a direcio dos Bispos Hengsbach e
Lopez Trujillo. O financiamento do coléquio foi essencialmente feito pela
Igreja Alemd. Entre os principais oradores do evento estavam Castrillon.
Vekemans. Rauscher e Weber, assim como os diretores. Os principais partici-
pantes e observadores eram representativos de diversas e importantes organi-
zagoes ligadas ao Catolicismo Alemdo. Um documento editado pelo Centre
Qecumentque de Liaisons Internacionales. Paris. 1976, did uma idéia da com-
posigio do coloquio, os temas das sessdes de trabalho e os documentos
apresentados. Devido ao fato de nio existir nenhum resumo deste trabalho
na Alemanha, nossas referencias sio basicamente as informagdes encontra-
das neste documento,

O empreendimento apoiava-se basicamente na idéia “impedir toda a
reinterpretagdo da fé cristd em um programa social ou politico™ (KNA, n.
53. 4 de margo de 1976). Os representantes da Teologia da Libertagdo e do
movimento dos Cristdos pelo Socialismo foram declarados os principais ini-
migos. Ambos foram rejeitados pelo fato de que se tinham apropriado de
uma andlise marxista da sociedade, e contribuido desta forma para o enfra-
quecimento da fé. Qualquer um que esperasse participar de um debate com
argumentos validos na sessao que teve como tema A Missdo da Igreja: Entre
a Esperanca Cristd e a Esperanga Secularizada™ saiu desiludido, uma vez que
o tom das apresentagdes era agressivo e depreciativo. Num relatorio de
aproximadamente oitenta paginas sobre a disseminag¢do da Teologia da Li-
bertagio no mundo, R. Vekemans fez na parte 2.C da sua apresentagdo. a
seguinte caracterizagdo: g expansdo atual da teologia da libertagdo ocorre
como a propaga¢do de uma doenga contagiosa. através da qual os portadores
do bacilo se multiplicam.” Dado este tipo de tratamento pelos tedlogos
contestantes. ¢ compreensivel a mensagem de G. Casalis: “Tudo isso serve
para apoiar uma tese. um slogan que eles sempre repetem: a teologia da
libertagdo e os Cristdos pelo Socialismo sdo aliados do inimigo e seus melho-
res agentes de infiltragio no ‘mundo livre’. O bacilo. assim como seus porta-
dores. devem ser destruidos antes que adoegam a todos. Esta conclamagdo
40 setor civil deve ser atendida imediatamente™ (IDOC, New Series. Bulletin,
n.© 1-2, Roma, 1977).

Entrementes. da mesma forma contaminada e contaminante estd a pro-
pria linguagem da confrontagdo. Isto pode ser visto no prologo do livro de
W. Weber, Imvege des Religiosen Sozialismus, (Desvios do Socialismo Reli-
gioso, 1977), onde. apoiado na maneira de expressio de Vekemans, ele
propde uma comparag¢do entre socialismo religioso e 0 movimento Cristdos
pelo Socialismo. Ele diz: “O socialismo religioso estd orientado na sua cri-
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tica tanto para a lgreja como para a sociedade. Isto também ¢é verdadeiro
para os Cristaos pelo Socialismo, que a partir do inicio da década de setenta
no Chile, tem cultivado um crescimento maligno em virias partes do mun-
do” (p. 8).

A sessdo de trabalhos acusou incansavelmente os tedlogos criticos da
Europa e especialmente os tedlogos politicos de terem estimulado a teologia
da libertagao, apontando o fato de que muitos dos influentes representantes
dessa teologia tinham vindo da Europa para a América Latina. Ao mesmo
tempo, Mons. Castrillon observava que, do seu ponto de vista, existia outra
cooperagdo: “entre a teologia solida da Europa e a vitalidade pastoral da
América Latina” (KNA, n.v 54, S de margo de 1976). Depois do Congresso
em Roma, ficou a impressio de que eles confundiram teologia solida com
argumentar contra a teologia da libertagio. E que para eles, uma prdtica
pastoral vibrante seria lutar contra comunidades e movimentos socialmente
comprometidos.

4. A lgreja e o povo da América Latina estdo, na sua maidr parte,
conscientes do mal que tal agitagdo militante significa, no momento em que
navegam mares independentes na dire¢do da sua autodeterminag¢do. A ques-
tio estd clara nos escritos de um grupo chamado Padres para a América Lati-
na (SAL). Neste trabalho dirigido ao Cardeal de Paris, Padre Arrupe, ao
Superior geral dos Jesuitas e ao Presidente da Celam, estes fazem a seguinte
referéncia a Vekemans: “As conseqiiencias desta publicagio sdo graves, na
medida em que, sob o pretexto da ciéncia e do Cristianismo, eles sdo apre-
sentados como instrumentos de mudanga e libertagdo. Além disso, Roger
Vekemans tem demonstrado muito desprezo pelo povo da América-Latina,
seus valores e possibilidades, como pode ser visto numa carta enviada por ele
hd vdrios anos atrds para a Universidade de Lovaina™ (Bogotd, 24 de setem-
bro, 1975). No mesmo trabalho, os Padres para a América Latina documen-
tam o uso da igreja como um sistema de expedigao de fundos internacionais.
Este trabalho dd credenciais 4 suspeita de que o dinheiro da Igreja é manipu-
lado no sentido de atender aos objetivos imperialistas e oprimir 0 povo.

aprego pela teologia da liberta¢do, que tem sido tdo severamente criticada
por autores alemdes, ao contrapor sua posi¢io dquela de W. Repges, em
Cristdos na América Latina (parte 17 da série Dokumente/Projekte de Adve-
niat). O Bispo Bellido escreve: “O autor critica a teologia da liberta¢ao
porque, na sua opinido, ela se esquece da liberdade cristd. Sio Paulo nos
conta que a liberdade cristd pode ser gozada até mesmo nas masmorras.
Vivo entre camponeses Andinos. que tém sido oprimidos desde a era pré-
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Hispanica, e estou perfeitamente consciente de que esses camponeses sabem
proteger sua identidade pessoal, apesar da explora¢gdo material de que sdo
vitimas. Se eles, gragas a teologia da libertagao, puderem também se livrar
das correntes materiais que carregam tao injustamente, isto seria, sem divida
alguma, Graga de Deus. Foi muito facil para este autor encerrar o seu
capitulo falando de forma lirica sobre a “cruz e salvacdo de Jesus’, capitulo
escrito de uma confortdvel poltrona na Europa, enquando cristios e ndo-
cristdos sdo perseguidos e torturados por suas idéias” (Information os Caja-
marca, n.° 10, fevereiro, 1976).

O trigico grau a que chegou esta situagao de opressdo, como por exem-
plo no Brasil, e a maneira pela qual os Bispos brasileiros analisam e conde-
nam esta situacdo estd documentado na sua valiosa e conhecida carta pas-
toral de outubro de 1976. Nem os bispos do Peru, nem os do Brasil podem
ser suspeitos de serem funciondrios marxistas no sentido indicado pela cam-
panha que estamos deplorando. Além do mais, encontram relagdo intima
entre os atributos positivos da teoria da libertagdo e a luta imparcial dos
cristdos de sua confianga. Seria possivel apontar atitudes semelhantes de
outras Conferéncias de Bispos na América Latina.

6. Depois de retornar de sua quinta visita @ América Latina, o Bispo
Hengsbach reuniu a imprensa em Essen, a 12 de maio de 1977, e disse, entre
outras coisas, que “a dita teologia da libertacao ndo movimenta ninguém. A
revolugdo ndo é o meio de melhorar a situagdo™ (KNA, n.© 111, 13 de maio
de 1977). Durante a mesma declara¢do 4 imprensa, Hengsbach anunciou
novas sessoes de trabalho para o Circulo de Estudos sobre a Igreja e a
Libertagao e afirmou que o melhor que a Conferéncia Latino-Americana de
Bispos tinha a fazer no México em 1978, era se ocupar com as interpreta-
¢oes incorretas que vém sendo dadas aos acordos de Medellin. E muitos
Bispos latino-americanos estdo exprimindo a sua preocupacdo de que atrds
destas indicagdes esteja escondida a tendéncia de um movimento de persua-
sio que pretenda que a Conferéncia dos Bispos adote a posigdo de condena-
¢ao a Teologia da Libertagado.

Nio é surpresa ver a posigdo contraditoria de Hengsbach com a maioria
dos Bispos Latino-Americanos. No contexto da declaragdo previamente cita-
da, ele comunicou ao publico alemdo — sem comentdrios — que o governo
da Bolivia o tinha presenteado com a mais alta condecorag¢do boliviana, O
Condor dos Andes™. Desta maneira, a aten¢ao do piblico alemdo se voltou
para o fato de que o chefe do governo boliviano é o renomado ditador
Banzer. Esta condecoragio se torna uma ostentacdo ainda mais grotesca a
luz do contexto do documento da CIA, que se tornou conhecidoem 1975, ¢
no qual se recomendava d policia boliviana: “Nao € possivel atacar a Igreja
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como institui¢do e muito menos os Bispos em geral, a ndo ser aqueles setores
progressistas da Igreja. Deve ser provado que estes cristdos estdo pregando a
luta armada, que estdo alinhados com o comunismo internacional e que
foram mandados para a Bolivia com o (nico objetivo de levar a Igreja na
dire¢cio do comunismo™.

7. A luz destas evidéncias, aqui demonstradas, de que existe uma
campanha militante contra a teologia da libertagdo e contra as forgas social-
mente comprometidas relacionadas com a Igreja, os assinantes deste memo-
rando ndo podem mais conter sua perplexidade. Como ¢ possivel que dife-
rengas compreensiveis entre ideologias distintas da Igreja, possam levar a tal
difamagdo do adversdrio? Onde estd a compreensio do pluralismo na Igreja,
um valor universalmente louvado? Onde estd a preocupagdo por um critério
de juétiga. que em outros casos seria exigido por circulos eclesidsticos? Por
que o Circulo de Estudos sobre Igreja e Religido ndo procurou, em momen-
to algum, representantes da teologia da libertagdo para dialogar? Seria
absurdo pensar que, em algum momento, um grupo internacional relaciona-
do com a teologia da libertagdo, poderia receber recursos da Igreja alemd, e
até mesmo da Adveniat? Como deverdo os catdlicos alemdes interpretar
contradi¢des como: a0 mesmo tempo em que os colaboradores do Misereor
sdo interrogados pela policia no Brasil, a lideranga do Adbveniat afirma que a
repressio no Brasil ndo atinge dimensdes ameacgadoras? Serd que as forcas
da Igreja alema que estdo apoiando a campanha contra a teologia da liberta-
¢do estdo realmente conscientes sobre que interesses estdo sendo servidos,
sobre os preconceitos que estio sendo invocados contra a Igreja Latino-
Americana, sobre a quantidade de sofrimento que estd sendo transportada
através desta agao para muitos padres e cristdos que jd sofrem suficiente-
mente sob o jugo de ditaduras militares?

No6s ndo estamos em condi¢des de aceitar com tranqiiilidade que preci-
samente a lgreja alemad seja outra vez suspeita de estar do lado dos podero-
sos, tolerando o comportamento desumano dos ditadores que se chamam
Cristdos. ou que interpretam este papel por motivos taticos. Por isso, exigi-
mos energicamente a imediata suspensdo de qualquer tipo de suporte a esta
campanha contra a teologia da libertagdo.

Prof. Dr. K. Rahner Prof. Dr. N, Greinacheer
Prof. Dr. J. B. Metz Prof. Dr. J. Zwieflnofe
Prof. Dr. H. Vorgrimler Prof. Dr. W, Dirks

(A lista de assinantes inclui anda mais de cem-professores e tedlogos.)

(Tradugdo de Flavio Lenz César)
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Uma Estratégia Protestante

para a Evangelizacdo do Brasil

Edward R. Dayton

Diretor da MARC

(Missions Advanced Research
and Communications Center),
divisdo da World Vision
International

Em 1972, William Carey, um sapateiro ingles, escreveu um livro decisivo
intitulado: An Enquiry Into the Obligation of Christians to Use Means for
the Conversion of the Heathen. Em muitos aspectos o livro de Carey era
bem semelhante a este Protestant Handbook . Ele também continha pdginas
e pdginas de estatisticas. S6 que ao invés de apresentar estatisticas sobre um
pars, Carey tentou fornecer dados sobre o mundo inteiro (ou melhor, o

1]

Este artigo ¢ um caprtulo de Willilam Read e outros, Protestant Handbook —
Brazil, 1980, MARC, 1973. Trata-se de um cxaustivo e rigoroso estudo estatistico do
crescimento do protestantismo no Brasil. O texto aqui apresentado parece-nos repre-
sentativo do estilo de pensamento de um novo tipo de agéncia missiondria usualmente
denominada faith group. Difere das missdes tradicionais, na medida em que ndo ¢
vinculada a qualquer igreja, reunindo obreiros de diversas denominagdes e transpor-
tando missiondrios diretamente de uma igreja local no pais de origem a uma base de
missdo no pars de destino. Sdo muitas as agéncias de tipo faith group e, gragas a elas, o
nimero de missiondrios protestantes no Brasil foi triplicado durante a década de 1960.
Em geral, sdo provenientes da América do Norte ¢ dirigem-se as regides de expansdo das
fronteiras internas do Brasil. O titulo do artigo aqui publicado ¢ de nossa responsabi-
lidade.
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mundo inteiro daquela época). Seu livro arrola cada pais do qual se dispoe
de informacdes, dando a populagdo estimada, o nimero de protestantes, o
namero de catolicos e também o nimero de “‘pagdos” (Carey, 1972, p. 38).

William Carey foi o “pai” do moderno movimento missiondrio. Na
época em que Carey escreveu sua Enquiry, apenas um ter¢o das nagbes do
mundo possuia uma testemunha evangélica. Hoje, apds 180 anos, os cristdos
jd visitaram e deram testemunho a cada nagdo do mundo, para milhares de
tribos, clds e povos diferentes.

O livro de Carey colocou frente a Igreja o desafio de atingir um mundo
inteiro com o Evangelho. Este Protestant Handbook tenta apresentar a Igre-
ja a oportunidade de ganhar um pafs inteiro para Cristo.

A Enquiry de Carey tentou lidar com todos os empecilhos usuais a
tarefa missiondria. Foi um documento que motivou milhares de homens e
mulheres a se afastarem além das costas de suas terras nativas a fim de trazer
as boas novas de salvagdo em Jesus Cristo para aqueles que nunca haviam
ouvido falar delas ou. em muitos casos, haviam perdido a mensagem num
ambiente de pseudocristianismo. Foi o exemplo e inspiracdio de homens
como William Carey que trouxe os primeiros missiondrios protestantes para
o Brasil. Esses homens vieram para esta grande nagao nova e dinamica por-
que se sentiam compelidos pelo amor cristdo a dar aos milhGes de pessoas no
Brasil uma oportunidade de aceitar Jesus Cristo. Havia aqui também aqueles
que, ou nunca tinham ouvido, ou tinham esquecido o verdadeiro sentido da
natureza radical da conversdo cristd e a mudanga de vida que esta provoca
naqueles que aceitam Cristo.

Assim como as estatisticas de Carey sobre a tarefa inacabada desafiaram
o mundo ocidental a levar o Evangelho a todos os homens, nés também
esperamos que o desafio da tarefa evangelizadora apresentado no Protestant
Handbook motivard lideres de missGes e igrejas no Brasil e a Igreja no
mundo inteiro a continuar a tarefa de trazer gléria a Deus através da mais
eficaz evangelizagdo e implanta¢ao do ministério da igreja neste pars.

Mas estatistica e motivagdo ndo sdo suficientes. Elas podem nos estimu-
lar potencialmente, mas nos deixam sem saber como ir adiante. Como sair-
mos dai para continuar nossa tarefa? Como cada parte do Corpo de Cristo
no Brasil e no mundo atua no grande drama que Deus estd revelando? De
uma parte fica claro que Deus nos acha responsdveis para agir na tarefa de
levar Suas Boas Novas a todos os homens; esta agdo nos pede que usemos
nossa vontade e nossa mente, assim cCOmMO nosso espirito e nosso corpo. Ao
mesmo tempo, a Biblia é igualmente clara quando afirma que é Deus quem
realiza o trabalho, sendo nés apenas seus auxiliares. A Biblia nido tenta
conciliar essas duas visOes aparentemente opostas, nem é necessario para nos
fazé-lo. A Biblia nos instrui a agir como se ambas as afirmagdes aparen-
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temente paradoxais fossem verdadeiras. A experiéncia nos mostra que
quando agimos levando ambas em conta, descobrimos que sdo priticas e
consistentes entre si.

Talvez uma teoria pragmitica possa ser derivada da frase: “E a tarefa da
lgreja tentar entender a estratégia de Deus e tornar-se parte dela.”

Mas como podemos fazer isto? Haverd um grande método que Deus
nos faria usar? Existe uma abordagem que seja sempre aplicdvel, indepen-
dente da situagdo? O Brasil ja foi descrito como tendo as caracteristicas de
até dez parses diferentes. Existe algum grande procedimento que seja util em
todos esses dez “paises” diferentes? A resposta é obvia. Deus tem usado
muitos métodos diferentes e muitos homens e mulheres em diferentes
épocas da historia para cumprir seus propositos.

Como, entdo, podemos descobrir onde nés nos encaixamos? Como
entendemos a estratégia de Deus e nos tornamos parte dela? Finalmente, o
que Deus quer que fagamos em qualquer situa¢do pode ser usar um *‘mé-
todo™ — um meio de evangelizagdo que jd tenha sido tentado e se mostrado
eficaz. Mas além dos métodos precisamos também de uma abordagem da
tarefa em seu todo, uma abordagem que nos ajude a entender o que somos
chamados a realizar; em segundo lugar. uma abordagem que nos ajude a
avaliar o cariter e magnitude da tarefa:efm terceiro, que nos permita selecio-
nar os métodos que sejam apropriados e eficazes: e, em quarto, que seja um
meio pelo qual possamos descobrir e testar novas maneiras de cumprir nossa
tarefa. Cremos que ha uma abordagem basica que pode ser usada sem se le-
var em conta a magnitude da tarefa, 0til tanto a nivel local quanto nacional.

Tal abordagem procura entender e descrever a tarefa pelo lado de den-
tro da situacdo, ao inves de achar que “‘gente de fora™ tem as solugdes. Nela
usamos todo o conhecimento e informagdo de que dispomos e depois bus-
camos a sabedoria de Deus em planejar para o futuro, nos fiando nela. Ao
invés de ficarmos de fora da situagdo, precisamos entender aprofundadamen-
te as pessoas que esperamos atingir em seu proprio meio cultural, compre-
endendo também as circunstiancias historicas que as levaram até onde estdo
agora. Os habitantes da zona urbana de Sdo Paulo serdo radicalmente dife-
rentes dos fndios da Amazonia. As necessidades do trabalhador rural dife-
rem em muito das dos membros da classe média urbana.

Ao abordarmos o exame da situagdo pelo interior desta, tambeém nos
preocupamos em entender aquela parte da igreja — o contingente evangeliza-
dor — jd em agdo, ou capaz, em principio, de proclamar Jesus Cristo para
aqueles que nos sentimos chamados. Quem estd potencialmente disponivel?
Quem parece ter mais chances de ser bemsucedido? Tal abordagem coloca
uma questdo importante a quem faz o planejamento. Seremos nos aqueles
que Deus chamou para este lugar? Somos nds que fazemos parte da solugdo
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do problema? Onde nds nos encaixamos? O que nos faz pensar que nds
podemos ter uma influéncia positiva divulgando a essas pessoas o amor de
Deus?

Este dltimo ponto € muito importante. Hd uma unido mistica entre os
membros do Corpo ao redor do mundo. Num certo sentido, todos os ho-
mens em todo o mundo sdo objeto da preocupacdo evangelista de todos os
cristdos em todo o mundo. Nenhuma parte do Corpo de Cristo deve negar a
outra parte 'do Corpo, ndo importa quio distante ou estrangeira, o seu
direito de se preocupar pelas outras. Por outro lado, nenhuma parte deste
mesmo Corpo deve deixar de considerar aquela porc¢do da Igreja que jd estd
vivendo e tantando praticar o ministério entre as pessoas pelas quais o
“forasteiro™ se sente atraido.

ETAPAS PARA SE ENTENDER A ESTRATEGIA DE DEUS

Hi alguns passos claramente definidos que precisam ser considerados
pelos cristdos, dentro ou fora do Brasil, enquanto procuram entender a
estratégia de Deus e qual o seu lugar em Seus grandes planos. Cada um
desses passos ndo se aplica a todas as situagdes. No entanto, as informagdes e
estatisticas que foram recolhidas para este Prorestant Handbook, tornam
pritico e possivel para todos, desde o pastor local ao lider nacional da
denominag¢io, do executivo da missdo estrangeira ao missiondrio em agdo,
descobrir os meios mais eficazes de realizar a evangeliza¢do do Brasil. Ndo ¢
necessirio dizer que cada um dos passos a seguir devem ser cumpridos em
irmandade e ora¢do. A mente do homem planeja seu caminho, mas o
Senhor lhe dirige os passos™ (Provérbios, 16:9); esta afirmag¢do supde que
Deus também toma parte no planejamento. Formule seus planos em oragdo!
E traga-os para o exame dos outros membros do Corpo de Cristo a fim de
que “‘todo o corpo, bem ajustado, e ligado pelo auxilio de todas as juntas,
segundo a justa operagdo de cada parte,” (Efésios, 4:16) traga gloria e honra
a Jesus Cristo.

I.  Defina a Populagdo a ser Evangelizada — Estabelegca Fronteiras

Poucos homens se sentem chamados a responsabilizar-se por uma nagdo
inteira do tamanho do Brasil. Isto ndo quer dizer que ndo devemos tentar
formular planos que resultardo eventualmente na evangelizagdo do pais in-
teiro. Mas ja que hd tantas culturas e grupos lingtisticos a considerar, temos
que selecionar esses agrupamentos naturais e tracar planos e estratégia espe-
ciais para cada grupo.
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Primeiro, estabeleca as fronteiras do grupo. Tais fronteiras podem ser
geogrdficas. Podemos resolver considerar toda a populagio do municipio de
Sdo Caetano do Sul, todos os habitantes da micro-regido # 262, do Estado
de Sdo Paulo, ou mesmo de toda a regido sudeste. No Brasil estas fronteiras
sdo principalmente geogrificas.

Mas também podemos estabelecer fronteiras do ponto de vista étnico
ou linguistico; por exemplo, as dez tribos de Iingua guarani no Brasil. Had
também grande numero de pessoas que falam alemdo, japonés, italiano e
chinés. Se o proposito do nosso ministério fosse atingir “todos os habitantes
de lingua alemd da micro-regido # 313, os limites geogrificos desta micro-
regido seriam a fronteira do nosso ministério.

As pessoas tambem podem ser descritas socialmente. As que pertencem
a classe baixa téem necessidades diferentes e responderio melhor a uma
apresentacdo do Evangelho diferente daquela usada para atingir as classes
média e alta. Aqueles que moram num ambiente rural razoavelmente estivel,
demandardo, para uma reac¢io favorivel, uma mensagem bastante diferente
daquela que influencia os que vivem no ritmo dindmico de um centro urba-
no crescente. E preciso empregar estratégias diversas, dependendo de onde
vivem as pessoas. Assim, para fins de ministério. podemos considerar como
um grupo todas as pessoas que moram em grandes edificios de apartamentos
no municrpio de Nova lguagu, no Estado do Rio de Janeiro.

Independente do modo de definir o grupo, precisamos ser claros a
respeito das pessoas que vamos atingir. Isto nos ajudard tanto a precisar o
alvo de nossa evangeliza¢do como também evitar que tentemos adaptar meé-
todos e programas para outros grupos situados dentro das mesmas fronteiras
geogrdficas do pessoal com quem estamos trabalhando. quando na verdade,
esses métodos podem ser muito inapropriados.’

Al

2. Decida Onde nos Enquadramos

Se um cristdo, ou um grupo local de cristdos, se preocupa com um
outro cristdo ou outro grupo, ndo se segue necessariamente que eles sdo os
que atingirac melhor aqueles por quem se preocupam. Por exemplo. veja a
dificuldade que teria uma congrega¢do de classe baixa em atingir a elite ou
aristocracia de uma certa cidade.

1. Para uma introdugdo ao conceito de divisio de populagdes por “grupos ndo-alcan-
cados™ ver Needham Pentacost, Gilbert, Unreached People: A Preliminary Survey.
MARC, 1973.
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Um conhecimento prévio de nossos proprios dons e chamado pode
desviar nossa atengdo para outro gupo de pessoas com o qual temos maior
afinidade, ou entdo nos fazer procurar outras partes do Corpo de Cristo que
realizem um trabalho de evangelizagio eficaz.

Nesta fase, podemos estar certos de que deveriamos participar na evan-
gelizagdo de um grupo dado, mas ndo nos esquegamos que pode haver
outros que sejam mais eficientes com estas pessoas, mesmo sem excluir
nossa participa¢do no processo. Cada cristdo deve estar pronto a subjugar
seus desejos e metas pessoais em favor daqueles do Corpo maior. Poderio
haver outros capazes de melhor servir e alcangar a meta fixada para um dado
grupo. O apéndice enumera o nome e endere¢co da maioria das missdes e
igrejas trabalhando no Brasil, mencionando em muitas delas o tipo de traba-
lho em que se especializam. As missdes norte-americanas que mandaram
mais de 2.500 missiondrios ao Brasil estdo divididas em ministérios no Mis-
sion Handbook: North American Protestant Ministries Overseas, décima
edi¢do. Quais dessas missdes e igrejas podem ser titeis?

O banco de dados computadorizado a disposi¢do tanto em MARC (nos
Estados Unidos) e CASE (no Brasil) permite ver quem estd trabalhando e
que igrejas jd foram implantadas em qualquer municipio, micro-regido ou
estado (ver Apéndice 2).

NOTA: A cada etapa do processo que descrevemos abaixo, precisamos
perguntar novamente: “Onde me encaixo?”’. Planejadores ndo sdo necessaria-
mente lideres. Evangelizadores ndo sdo sempre bons coordenadores. Vocé
pode também atuar em diferentes papéis em épocas diferentes; um lider
agora, um discipulo mais tarde.

3. Divida o Grupo em Unidades e Tamanho Funcional

Estabele¢a menores “fronteiras”. Hd sempre uma relagdo entre o pro-
vdvel contingente evangelizador e o tamanho do grupo a ser atingido. E por
isso que indicamos a propor¢do de pastores por populagdo, ou cristdos por
populagdo, como foi tratado no capitulo 6. Mas isto ndo quer dizer que por
sermos uma pequena congregacao local ndo iremos considerar, por exemplo,
toda uma micro-regifo. O meio de abarcar um problema na sua totalidade é
sempre dividi-lo em problemas ou tarefas menores. Assim, se acreditamos
que nos chamam para atingir toda a micro-regido # 268, devemos ndo
apenas dividi-la geograficamente, mas pelos outros tipos de fronteiras men-
cionados na Etapa 1. Os grupos assim obtidos: podem entdo ser tratados do
modo descrito abaixo. Aqui novamente usamos os dados do Apéndice 2 e
Apéndice 3.
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4. Avalie o Contingente Evangelizador

O contingente evangelizador inclui membros da igreja e lideres cristdos
locais, os lideres denominacionais mais importantes, a for¢a missiondria es-
trangeira j4 instalada no Brasil, assim como todos da Igreja através do
mundo que poderiam de alguma forma tomar parte efetiva na evangelizagdo
do Brasil. Mas o tipo de evangeliza¢do precisa ser classificado em ordem de
dificuldade em E-1, E-2, e E-3:

Evangelizagao E-1 ocorre quando um cristdo procura atingir outra pes-
soa dentro de seu préprio grupo, geralmente seu grupo étnico ou social.
Existem neste caso poucas barreiras sociais ou culturais. Por exemplo,
membros da classe baixa urbana falando s pessoas de seu proprio edificio
de apartamentos. )

Evangelizagdo E-2 se dd quando um individuo ou grupo local tenta ir
além de seu grupo primdrio, mas ainda nfio tem de atravessar nenhuma
barreira cultural e/ou lingiifstica. Por exemplo, um certo grupo numa cidade
que fala apenas portugueés tentando atingir um grupo étnico de origem alema
que fala tanto portugués quanto alemio.

Evangelizacdo E-3 ocorre quando um individuo ou grupo pre ia
atingir outro grupo atravessando barreiras culturais e/ou lingiifsticas.
forma de evangelizagdo ¢ a mais dificil, demandando enorme preparag
treinamento. E esta forma que chamamos usualmente de “missGes estran-
geiras”.

Quem sdo entdo os evangelizadores E-1, E-2, e E-3 disponiveis de inicio
para atingir o grupo que selecionamos? Para sabé-lo vamos aos dados sobre
igreja referentes ao municipio, micro-regido, ou estado que esperamos atin-
gir. Achamos ld informagao sobre todos os diferentes grupos cristdos que jd
estdo naquela localidade.

Podemos medir a vitalidade de cada um desses grupos observando sua
taxa de crescimento ou declinio. Como exemplo, veja as informagGes dadas
no Capitulo 8 para o municipio de Santo André na micro-regido # 262.
Vemos ai que a denominagdo batista cresce rapidamente, enquanto que a
denominagdo metodista mal consegue acompanhar o crescimento da popu-
lagdo. Seria muito a propésito perguntar porque € assim nessa regido. As
duas denominagdes estdo tentando atingir e/ou atrair o mesmo grupo de
pessoas? Usam métodos diferentes? A quanto tempo trabalham nessa tare-
fa? E assim por diante.

Um estudo cuidadoso da micro-regido e das denominagGes na drea nos
dard uma boa idéia dos contingentes potenciais disponiveis para a evangeli-
zagio de uma drea determinada. E claro que haverd diferengas entre as
denominagdes. Haverd aquelas igrejas que ndo se sentirdo capazes de coope-
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rar diretamente com outras igrejas. Nio ¢ esta a questdo. Nio estamos
defendendo nenhum plano particular, no qual todas as igrejas devem
cooperar. Pelo contririo, estamos sugerindo que todos os membros da lgreja
numa regido precisam ser levados em conta, a fim de que complementemos
os esforgos uns dos outros e edifiquemos sobre o que o Espirito Santo estd
fazendo junto com outras pessoas. Por exemplo, na situagio acima, se os
batistas estdo indo bem com alguns grupos, ndo hd outros grupos que eles
ndo estdo tentando atingir, ou nos quais seus métodos ndo surtem efeito?
Se € assim, podemos juntar forgas simplesmente trabalhando paralelamente
com um outro grupo.

Nido se esquega de tentar calcular e aplicar os indicadores descritos no
Capitulo 6. Eles dardo a voce uma medida geral da magnitude da tarefa.

5. Adote Metas Delimitdveis

Tendo definido o grupo que queremos atingir ¢ avaliado o contingente
evangelizador jd existente junto ao grupo escolhido, precisamos agora tomar
o passo fundamental de definir uma meta de evangelizagdo e crescimento da
igreja. '

Hd uma diferenga entre um proposito e uma meta.”> Q proposito € a
razdo maior pela qual queremos avangar; e pode ou nio ser mensurdvel. Os
propositos sdo os sinais luminosos no topo das montanhas que se estendem
pela frente. Eles nos apontam a dire¢do que desejamos tomar.

Metas, por outro lado, sdo as defini¢oes cotidianas de trabalho, tdo
importantes se pretendemos fazer um progresso espiritual perceptivel. Os
elementos bdsicos de uma meta utilizdvel sdo: primeiro, que acreditemos na
sua viabilidade; segundo, uma data pela qual a meta estard realizada: e
terceiro, que saibamos quando ela for atingida.

Atingir todo o povo de Santo André com o Evangelho de Jesus Cristo €
um propdsito. Doutrinar 25 novos crentes e trazé-los para o seio de nossa
congregac¢do até janeiro de 1976 ¢ uma mera.

Listar metas delimitdveis e realizdiveis ndo € sempre ficil. Muitas vezes a
causa que estamos tentando conquistar parece estar tao na frente de nos que
é dificil saber exatamente aquilo que Deus quer que realizemos. E neste
ponto que o mundo da fé ndo pode ser ignorado. Determinar e listar metas

2. Para uma maior discussdo sobre este assunto ver Dayton, Edward R., God's Pur-
pose /Man's Plans, MARC, 1971.
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atingiveis e mensurdveis € a resposta da fé ao mandamento divino. Arriscar
nossa reputa¢do e apostar nossa vida, ¢ o que Deus quer que fagamos.

Algumas pessoas tém receio de definir metas por medo de fracasso. E
importante reconhecer que na medida em que adentramos no futuro, nos
confrontamos continuamente com rudangas. Nos mudaremos. A situagdo
mudard. Aqueles que estamos tentando atingir mudardo. Isto significarque
teremos que reavaliar e reestabelecer continuamente nossas metas. Veremos
como fazer isto logo abaixo.

6. Estude como o Contingente Evgnge!izador Pode Ser Usado para Reali-
zar uma Meta Determinada

Apos ter definido que pessoas vamos atingir, a nossa meta para este
grupo, e feito uma primeira andlise do contingente evangelizador que dis-
pomos de inicio para cada pessoa, a proxima questdo € ver como usar todo
ou parte deste contingente para atingir a meta.

E necessdrio desde logo repetir que ndo estamos falando de uma unigo
organica formal entre as diferentes igrejas e/ou missGes no seio de uma
comunidade. Nem tampouco excluindo tal possibilidade. E sabido que para
evangelizar um certo grupo precisamos de um dado nimero de testemunhas
porta-a-porta, que seriam obtidas junto a uma igreja local, e de folhetos
sobre o Evangelho, fornecidos possivelmente com um representante local de
uma missdo estrangeira. Necessitaremos também de Biblias, que podem ser
fornecidas pela Sociedade Biblica do Brasil, e da cooperag¢do de uma estagdo
de radio cristd local.

Nesta primeira andlise do contingente evangelizador, devemos tentar
identificar os inovadores e agentes de transformagdo.” Quais sdo as igrejas de
crescimento rdapido? Elas podem ser aquelas com o estilo social mais apto a
atingir o grupo em que estamos interessados. Haverd na drea pastores que
sejam particularmente eficazes com nosso grupo, como por exemplo, pas-
tores de grande prestigio entre os jovens? Hd lideres de igreja excepcionais,
cuja influéncia e reputagdo possam ser usadas para unir os diferentes mem-
bros do contingente evangelizador, ou que possam contatar outros de cuja
cooperagdo precisamos?

3. Lyle Schaller faz um excelente trabalho de apresentagdo do papel de tais pessoas
no seu livio The Change Agent: The Strategy of Inovative Leadership (Abington,
1972).
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7. Entre em Contato com Individuos-Chave

Jd ressaltamos anteriormente como € importante levarmos em conta
todos os cristdos que trabalham numa drea. Se acharmos que um individuo,
ou parte do corpo local da Igreja de Cristo, tem potencialmente uma fungdo
importante, entdo precisamos levd-los em conta no nosso planejamento. Para
isso, precisamos entrar em contato com as pessoas que tenham um conheci-
mento das metas e programas de outros grupos trabalhando na mesma drea.
Podemos descobrir entdo que aquilo que nos sentimos chamados a fazer jd
foi feito, ou que nossos planos e programas podem complementar, em
muito, aqueles que jd estdo encaminhados. Para isso o Brazil 1980 Data
Bank descrito no Apéndice 2 arrola os nomes das igrejas em cada municipio.

8. Descreva o Grupo a ser Evangelizado

H4 muitas maneiras de descrever um grupo de pessoas. Devemos sempre
tentar entendé-las na sua visio global. Qual é a sua formagdo religiosa? Qual
seu contato anterior e grau de aceitagdo do cristianismo? Quais sdo suas
necessidades sociais? Que forgas atuam para fazé-las mais abertas ou resis-
tentes ao Evangelho?

O Capitulo 1, *O Povo do Brasil”, ilustra sobre os muitos fatores que
precisam ser considerados. O Capitulo 8, sobre “Moderniza¢do”, e o Capi-
tulo 9 sobre “Sistema Rodovidrio na Area de Desbravamento”, ilustram o
tipo de conhecimento necessdrio se queremos ser mais eficazes para a Igreja.

Muitos lugares fornecem tais informagoes. Estatisticas sobre cresci-
mento da igreja e outros estudos disponiveis sobre o Brasil inteiro podem ser
encontrados no Center for Advanced Studies in Evangelism (CASE), Rua
Princesa Isabel, 109, Sio Paulo, Brasil. De tais fontes e outro material infor-
mativo que localizemos, ¢ possivel tracar um “‘perfil” das pessoas que es-
tamos tentando atingir. Este “perfil” deve ser a base de nosso planejamento
futuro.

9.  Avalie Métodos

Muitos métodos diferentes tém sido empregados para transmitir a
mensagem de Cristo. Visitagdo porta-a-porta, pregacdo em esquinas, pro-
gramas de rddio, distribuicdo de folhetos, reunides evangélicas, cultos em
igrejas e muitos outros. Estes métodos precisam ser avaliados tanto em seu
impacto inicial quanto em seus efeitos duradouros. CASE estd tabulando
agora os resultados de uma pesquisa sobre conversio. No Apéndice | hd uma
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copia da pesquisa. Os resultados serdo publicados brevemente, para melhor
nos ajudar a avaliar os métodos que sio eficazes em diferentes localidades no
Brasil. Precisamos por em pritica nossa engenhosidade para descobrir que
métodos Deus usou para atingir que tipo de pessoas, em que locais. Tam-
bém precisumos ver quais foram os resultados duradouros desses méto-
dos de evangeliza¢do. Quando examinamos, aceitando ou rejeitando virios
metodos, ou forjamos novos utilizando partes de outros, devemos tomar
cuidado em ndo dar a impressio de que fazemos um julgamento superficial
do valor de qualquer um deles. Um método que dd bons resultados entre a
classe média nos FUA pode estar totalmente fora de lugar entre a classe
media brasileira. Folhetos que funcionaram perfeitamente para a classe
baixa urbana podem nao ter finalidade na evangelizagdo rural.

10. Selecione um Grupo como Alvo Preliminar

Um pusso-chave no planejamento da estratégia para a evangelizagio é
selecionar um grupo menor como alvo, com o qual possamos testar nossa
habilidade em divulgar o Evangelho.

Este grupo-alvo deve ser selecionado em fungdo da receptividade apa-
rente. o contingente evangelizador disponivel para atingir o grupo. e a capa-
cidade do grupo atingido de influenciar outras pessoas e fontes. Exemplo:
suponhamos que deflinimos como nossa meta a evangelizagdo das pessoas de
dez editicios de apartamentos, todos situados no municipio de Santo André.
Nosso exame preliminar revela que num determinado bloco de apartamentos
hd um certo namero de cristdos. Mais tarde, descobrimos que um certo
nimero de pessoas neste bloco de apartamentos aceitou Cristo recente-
mente. Devemos obviamente concentrar nossos esforcos nesse bloco de
apartamentos e descobrir quais os métodos evangelizadores foram melhor
abengoados. e também aqueles que ndo se mostraram eficazes. Tente multi-
plicar o contingente evangelizador para que o numero de cristdos nesse edifi-
cio aumente ¢ atinja aqueles em situagdes similares. Formule um plano,
depois execute o plano. Lembre-se dos indicadores do Capitulo 6.

1. Estabeleca um Sistema de Avaliagdo

Muitos programas de evangelizagdo fracassam sem necessidade porque
ndo se fez nenhum esfor¢o para se avaliar o progresso no principio do
programa. Uma tal avaliagdo poderia ter apontado situagoes onde mid com-
preensdo, falta de comunicagdo e métodos errados de evangelizacdo resulta-
ram em resisténcia ao invés de fé.
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Quando estiver planejando qualquer estratégia, monte um sistema de
avaliagdo que possa determinar rapidamente que dire¢do tomamos e qual foi
o nosso grau de eficdcia. Se nossa meta € trazer vinte e cinco novos membros
para uma congregacdo local, divida esta tarefa em passos menores. Converter
dez pessoas em seis meses ¢ uma divisio possivel. Se ao final de cinco meses
apenas um ou dois vieram a conhecer Cristo e juntaram-se i igreja, haverd
obviamente necessidade de reavaliagdo para determinar se nossa meta é vid-
vel, ou se o plano que tracamos nos ajuda a atingi-la. Muitas vezes a exis-
téncia de um sistema de avaliacdo significa vitoria ou derrota. Grandes esfor-
cos evangelizadores demandam individuos especiais para se encarregar da
avaliagdo e fornecer solida orientagdo quanto as metas fixadas para a tarefa
mais ampla. Avalie em prece. Que o Espirito de Deus nos ajude na avaliagdo
final de tudo que fizermos!

12. Monte um Sistema de Comunicagoes

Incorpore o mdximo possivel de pessoas na fase inicial de estabeleci-
mento de metas e planejamento de qualquer esforco evangelizador. Pessoas
que participam dos planos iniciais chegam a se envolver tanto, que sua
motivagdo as mantém nos pressionando para adiante entusiasticamente,
como socios na arremetida inicial. Mantenha-as rezando pelos planos.

E igualmente importante que se estabeleca um bom sistema de comuni-
cagOes entre o contingente total. Se uma congregagdo isolada estd empreen-
dendo uma tarefa evangelizadora sozinha, a propria vida local da igreja jd €
um sistema de comunicagdes. Quando os membros se retinem a cada sema-
na, eles podem relatar o andamento uns para os outros, partilhando e
rezando pelas vitorias e fracassos dos vdrios individuos ou grupos. Mas
quando o tamanho do contingente que estd cooperando aumenta, torna-se
mais e mais importante achar meios de encorajar todos os membros de cada
igreja ou organizagdo a tomar parte no que estd acontecendo. Tal sistema de
comunicagdes pode ser feito através de uma carta-boletim, um programa de
radio local, visitas entre membros de diferentes equipes, relatorios da drea
que estd sendo evangelizada para a igreja-mde, e muitas outras formas.

A comunica¢do também € importante para manter os diversos membros
informados de qual é a sua tarefa. A fim de obedecer a estratégia divina,
cada um de nés precisa de informacdo adequada sobre como responder de
forma apropriada de modo a nos enquadrar com todos os outros no contin-
gente evangelizador. Um exemplo de forma de comunicagdo que vem sendo
usada entre os Evangelicals of Brazil ¢ a carta-boletim publicada periodica-
mente pelo Center for Applied Studies in Evangelism (CASE) e distribuida
pelas diferentes igrejas aos pastores locais no pais inteiro.
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13, Estmativas do Futuro ¢ Resultados Posstvers

Os propositos apontam o rumo que seguimos. As metas definem os
objetivos que esperamos alcancar. Os planos sio o processo por etapas pelo
qual esperamos atingir nossas metas. Contudo. uma vez que ndo somos
capazes de prever o futuro com seguranca. podemos estar certos de que serad
necessdrio fazer mudangas nos planos. E também certo que muitos fatos
imprevistos ocorrerdo como resultado de nossos esforgos.

Muitas vezes, em nossos planejamentos, nos esquecemos de planejar
para o caso de sucesso! Por exemplo. suponha que plancjamos que haveri
1.000 novos cristdos em tal municipio daqui a um ano. O que pode signi-
ticar isso para a populacio local? Que alteragoes haverd no estilo de vida?
(Que impacto tera este fato na situacdo global em que vive a comunidade?

Durante o processo de planejamento. ou na propria tarefa de evangeliza-
¢do. deve ser feita qualquer coisa que nos ajude a descobrir e amortecer os
“impactos ndo-planejados™ que nossa a¢do possa causar na igreja ou comuni-
aade era quie estamos trabalhando.

14, Recrute ou Ponha em Movimento o Contingente Evangelizador

Este ¢ talvez o passo mais delicado de todos. Muito freqiientemente
chegamos a este ponto quando ji fizemos planos e tomamos decisoes em
demasia’ Se ndo incluimos os individuos-chaves da Etapa 7. podemos ter
criado resisténcia ao invés de cooperagio. Se deixamos de incluir muitas
pessoas em nosso planejamento. elas ndo se sentirdo parte deste.

Assim, em um sentido. o proprio processo ji deveria ter trazido muita
gente para o programa global. Mas muitas vezes haverdo especialistas, ou
grupos, que precisardo ser cuidadosa e fervorosamente informados e motiva-
dos.

15. Execute o Plano

Todas as ideias, planos e rogos estio prontos para serem postos em
a¢do. Sabemos quais pessoas queremos atingir. Jd selecionamos um grupo
para alvo. Examinamos e esperamos ter recrutado o contingente evangeliza-
dor mais indicado para atingir o grupo. Selecionamos ou montamos zelosa-
mente novos métodos de evangelizagdo. Agora. comecemos!

E claro que na pratica as coisas ndo funcionam dessa maneira, etapa por
etapa. Muitos passos ocorrerdo simultaneamente. ou talvez em ordem dife-
rente. O que importa para a nossa abordagem e considerar a utilidade de
cada etapa.
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16. Esteja Pronto a Refazer os Planos

O futuro com certeza serd bem diferente do que imaginamos. As mu-
dangas continuam a pairar sobre nos. Forgas atuando em muitas direcoes
tanto ajudam como estorvam nossos objetivos gerais. Métodos que eram
titeis cinco anos atrds estardo ultrapassados nos anos futuros. Mudangas no
governo, planos de moderniza¢do, a economia, ou algum evento mundial,
podem todos se juntar para dar for¢a ou diminuir nossa capacidade de
alcangar as pessoas, ou entdo faze-las mais ou menos receptivas ao Evange-
lho. Isto quer dizer que ji devemos supor que nossos planos terdo de ser
continuamente refeitos. na medida em que vamos ganhando mais entendi-
mento da estratégia universal de Deus para o dia em que vivemos. A Igreja é
um exército em marcha, ¢ ndo uma fortaleza. Ela vai juntando membros e
impulso enquanto avanga. E ela avang¢a na medida em que toma partido de
cada nova situagio que surge e estd pronta a obedecer & vontade de Deus
para o momento.

17. Fartilhie o que Aprender com o Resto da lgreja

Durante o processo de evangelizagdo. ou ao seu término, € preciso
partilhar o que foi aprendido 0 mais amplamente possivel. Se novos instru-
mentos evangelizadores provaram ser eficazes. ¢ preciso levd-los aqueles que
podem usd-los. Se estdo ocorrendo grandes movimentos do Espirito e aflu-
éncia 4 lgreja, o resto do Corpo de Cristo precisa ter ciéncia disto e ser
estimulado. Quando se adquire um grande entendimento sobre um certo
grupo. ¢ preciso partilhar amplamente este entendimento.

O resultado de tal coleta de dados podem ser notificados ao CASE em
Sdao Paulo. e dar serio amplamente partilhados via sua carta-boletim aos
E)E]SIGK’S.

Os 17 passos esbogados acima ndo sdo uma formula magica para o
sucesso. Algumas vezes. muito deles sdo realizados em ordem inversa, ou tdo
intuitivamente que ndo nos apercebemos deles. Talvez para alguns, ndo serdo
mais que uma série de itens a considerar. Para outros, podem ser um proce-
dimento elaborado de como ir adiante.

O ponto principal ¢ que o processo de evangelizagdo é tdo diverso
quanto as culturas do mundo. Cada ser humano ¢ uma pessoa sagrada peran-
te Deus. Cada um merece toda consideragdo e atengdo particular de que
somos capazes ao seu anseio de Crnisto dentro de sua pessoa. Examinando a
necessidade por dentro da situagdo e tentando descobrir o plano particular
de Deus para cada grupo que € tdo especial a Seus olhos. traremos gloria a
Deus e seremos tanto quanto Ele nos fizer ser. '
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