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As Marcas de

Religido e Sociedade

A morte do Duglas langou a nossa equipe num estado de tristeza e
confusdo do qual nos recuperamos a duras penas. Saimos mutilados deste
desastre, marcados por uma auséncia que ndo pode mais ser preenchida.

Ainda que enfraquecidos, devemos voltar a pisar com passos firmes,
assinalando com clareza as marcas que direcionam o nosso trabalho. Fa-
zemos aqui ciéncia da religido. Ha religiosos entre n6s e muitos dos que aqui
escrevem estdo engajados nas disputas ideologicas que dividem o campo
religioso brasileiro; mas ao entrarem no terreno das ciéncias, eles se subme-
tem a regras de comunicagio que sdo diferentes daquelas que prevalecem nas
organizagoes eclesidsticas.

Situamo-nos portanto no campo das ciéncias sociais, mas nio preten-
demos pertencer a uma casta que detenha o monopolio do conhecimento.
Estamos cientes da profundidade das reflexdes elaboradas em circulos reli-
giosos e reconhecemos a existéncia de uma sabedoria popular que ndo estd
submetida ao regime de especializagdo que prevalece nas universidades. Sem
davida, o processo do conhecimento ocorre em todos os niveis da sociedade,
mas os meios cientificos tém uma contribuigio especifica, com valores e
limitagdes que lhes sdo proprios.

Assim, embora tratando de religido, ndo nos identificamos com qual-
quer grupamento confessional. Em Religido e Sociedade, o cristianismo, as
religides afro-brasileiras, as religides indigenas, ou ainda outras como a isla-
mica, s30 consideradas em pé de igualdade, como sistemas de crenga e de
pratica ritual em principio igualmente valiosas. Este tipo de abertura con-
traria as normas internas das religides, atribuindo-lhes uma relatividade que
nao coincide com suas convicgdes mais profundas.

Mas ¢ justamente gracas a esta diferenga que esperamos poder apresen-
tar aqui uma perspectiva de conhecimento que as pessoas religiosas ndo
encontrariam em seu proprio meio. Sabemos que a comunicag¢do entre cien-
tistas sociais, a intelectualidade do clero e o pablico culto em geral ainda é
muito falha em nosso pafs; gostariamos que Religito e Sociedade fosse



utilizada como um dos instrumentos para o aprofundamento deste intercam-
bio, e, de tal maneira, que nela as tensGes e os mal-entendidos inevitaveis
deste processo ndo fossem escamoteados.

A cultura popular é o tema que talvez mais possa ganhar com a efe-
tivagdo de uma troca de idéias entre cientistas sociais e a intelectualidade
religiosa. Setores da Igreja Catolica estio mobilizando um grande con-
tingente de pessoas e de idéias num esforgo notdvel de aproximagdo com as
classes pobres do pais. Gostariamos de participar desta caminhada em dire-
¢d0 a0 povo, levando conosco a perspectiva critica possibilitada pela diversi-
dade de pontos de vista presentes nos meios cientificos. Toda vinculagdo das
elites com as classes populares esconde possibilidades de dominagdo; abrindo
um espago de estudos em que se reconhega o valor das varias tendéncias
religiosas existentes no seio do povo e onde se procure desvendar seus sig-
nificados sociais, somos animados pela esperanga de poder contribuir para a
resisténcia contra novas formas possiveis de dominagdo etnocéntrica.

Os editores
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Juntos, Ainda que Errantes

José Murilo de Carvalho

Prof. de Ciéncia Politica
1UPERIJ, Rio de Janeiro

“O professor Heraldo telefonou avisando que seu companheiro de
viagem foi atropelado e morto. O corpo encontra-se no necrotério.”

Recebi a mensagem as quatro e meia da tarde ao voltar ao Hotel Sao
Domingos, em Recife, a fim de apanhar minha bagagem para regressar ao
Rio.

Meu companheiro de viagem era Duglas Teixeira Monteiro. Sairamos na
terca-feira de Brasilia em visita aos programas de pos-graduagdo em Ciéncias
Sociais da Universidade Federal da Bahia, em Salvador, e da Universidade
Federal da Paraiba, em Campina Grande, Duglas representando a CAPES, eu
representando, a pedido da CAPES, a Associagdo Nacional de Pos-Gra-
duagdo e Pesquisa em Ciéncias Sociais.

A mensagem seca anunciando o fato brutal soou-me ao mesmo tempo
como totalmente absurda e totalmente verdadeira.

Como era possivel, se ainda anteontem sentia o cheiro de seu cigarro de
palha? Como era possivel, se ainda o ouvia falar, manso e tranqiilo, de
religides, de santos e de beatos? Como era possivel, se ainda o via compene-
trado lendo relatérios e ouvindo professores e alunos dos dois programas,
procurando a avalia¢do equilibrada e o melhor caminho para ajudar? Como
era possivel, se na quinta-feira, no mercado de Salvador, ainda comprava
fumo de rolo de Minas Gerais e hesitava diante de um berimbau que alguém
lhe encomendara? Como era possivel, se no sibado, em Campina Grande,
ainda discutia com um padre franco-paraibano assuntos de sua revista Re-
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ligido e Sociedade? Como era possivel, se me propusera, no sibado, pas-
sarmos 0 domingo em Fortaleza em vez de Recife, s6 nfoo fazendo porque
a passagem de avido ficaria cara demais para nossos orgamentos?

No entanto, a mensagem tinha o peso de uma verdade inelutdvel que
caiu com a violéncia do anlincio da morte de um amigo de longa data, apesar
de nos termos encontrado de fato pela primeira vez em Brasilia na terga-
feira. Antes s6 nos viramos rapidamente em Sao Paulo por ocasido do en-
contro da Associacdo, no inicio do ano. Conhecia-o, naturalmente, por sua
obra académica, particularmente por seu livro sobre o Contestado, Errantes
do Novo Século. Mas nesses cinco dias de convivéncia em Brasilia, em Sal-
vador, Recife, Campina Grande, senti-me como na presenga de um velho
amigo. Seu cigarro de palha, sua fala mansa, seu jeito tranqiiilo, seu senso de
equilibrio, tudo nele lembrava minhas origens no interior de Minas. Eramos
amigos de infincia.

Nossa viagem tinha por fim sugerir medidas de apoio a dois programas
de pos-graduagdo. O resultado foi desfalcar severamente um terceiro pro-
grama e roubar a sociologia da religido um de seus melhores especialistas no
Brasil.

Ndo sou religioso e ndo sei se Duglas o era. Mas, religioso ou ndo,
errante ou ndo do novo século, vocé caminhou rdpido demais, meu amigo.
Vocé sabia que o milénio estd proximo. Vocé tinha que esperar por ele para
podermos caminhar juntos, mesmo errantes.

Segunda-feira, 25 de Setembro de 1978.



Meu Amigo Duglas

Azis Simdo

Prof. de Sociologia
USP

Uma vez, faz muito tempo, num fim de tarde em sua sala, Roger Bas-
tide falava-nos de sua mocidade de socialista militante, permeando lem-
brangas e idéias com alguns pensamentos sobre a ética do trabalho intelec-
tual. Depois de uma das pausas, sua voz mansa nos disse: ““para fazer sociolo-
gia é preciso amar os homens”. Quase solta, a frase ndo me veio como uma
conclusdo. Senti que era declaragdo generosa de sua verdade intima, que lhe
marcava a pessoa e a vida. Guardei gratamente a didiva daquele fim de tarde
em que o mestre afirmara a precedéncia da ética a vocagdo cientifica e ao
preparo profissional.

Fizemos da frase uma legenda e Duglas a lembra na introdugdo que
escreveu para a edi¢do norte-americana da obra de Roger Bastide. E, em
Duglas, essa legenda também esteve no seu proprio ser e viver. Ditas assim
num instantineo sem lembrar sentimentos e fatos, essas palavras podem soar
discursivas, como simples louvor na hora da homenagem. Mesmo de outro
modo o efeito seria igual para ouvidos estranhos. S6 é facil falar de um
amigo a outros amigos e fora do discurso, nas circunstancias da vida, quando
o entendimento ndo requer sendo algumas frases, uma palavra, a simples
proniincia do nome. E dificil falar dele fora do cotidiano, e muito mais
quando deixou nosso cotidiano. Parece que lhe parcelamos a imagem e as
palavras ndo expressam o sentido afetivo vivido, na comunhdo de sentimen-
tos e idéias, na vivéncia das horas boas e mds. Por isso, se hoje me fosse
dado, eu diria apenas: porque amou os homens, Duglas fez sociologia, como
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fez politica e literatura, como acalentou a utopia e cultuou a amizade. O
entendimento do que ha de definitivo nesta frase justificaria minha extrema
brevidade. Contudo, estou sob o imperativo sentimental de dizer mais.

Foi porque vi nele a marca ética de Bastide — e ndo porque ambos
tivessem tratado do fendomeno religioso — que, num dado instante, juntei os
dois amigos num pensar saudoso. Entdo, em decorréncia, vi ainda mais, que
no desandar dos dias apenas percebia, sem explicitar. Sei que é ousadia
estabelecer uma identidade ou mesmo um paralelo entre ambos, ji por
incapaz, mas principalmente pelo justo receio de falsear, ao abstrair a ri-
queza singular de cada personalidade. Mas ndo me furto a oportunidade de
apontar onde se aproximavam expressivamente, para mim, além da ordem
sucessoria nos estudos sociologicos da Religido.

Foram especialmente sensiveis 4 humanidade da gente simples e nela
acharam o alimento de seus temas maiores e motivos de reflexdo. Na pes-
quisa, por simpatia e sentimento ético, ndo mantiveram o investigado na
simples categoria de objeto, alheio e distanciado, como garantia do possivel
conhecimento. O cuidadoso acatamento da regra cientifica ndo lhes impedia
sentir no outro o comum da condi¢gdo humana, além da diversidade das
condigdes sociais. E nela, fascinou-os o que, do fundo da vida afetiva pode
aflorar ao conhecimento, particularmente as elaborag¢des grupais da religiosi-
dade e o proprio sentimento religioso.

Quando ainda muito mogo, Duglas foi lecionar na Faculdade de Filoso-
fia do Espirito Santo e, a pedido da Prof. Roger Bastide, procurou-lhe
informagdes a respeito de uma pequena religido local ja extinta. No Con-
gresso dos Americanistas, de 1954, em Sdo Paulo, apresentou seu trabalho
sobre A Macumba de Vitoria, revelando ja a sensibilidade de sua inteligéncia
para com o fendmeno religioso. Depois continuou a percorrer virios assun-
tos, sem definir preferéncias, guiado pelos miltiplos interesses de sua inquie-
tude intelectual. Nesse tempo, nenhum estudo no campo da sociologia reli-
giosa. Mas ndo se desapegara do tema. Numa pesquisa entre os roceiros do
norte do Parand, reencontrou a parte caipira de suas raizes e, transpondo a
secura da andlise sociolégica movimenta-os no teatro da Agua da Memdria,
onde a religiosidade é uma das constantes. Esses elementos se juntariam na
sua obra posterior.

Ao preparar sua tese de Doutorado, redigira um capitulo sobre o Movi-
mento da Frente Negra em Sdo Paulo, ainda inédito, que forma por si s6
uma unidade. Mas, quando comegou a escrever o seguinte, a respeito da
guerra do Contestado, extravasou o projeto inicial, tomando outra diregdo,
tratando os fatos de outro modo, falando outra linguagem. Entdo lhe disse:
aqui esta seu trabalho e sei porque — & caipira, é religioso e é contestagdo.
Sorriu. Pelo menos eu o visualizei sorrindo naquele mome.ito, sorrindo e
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pitando o cigarro de palha. Com o fervor de um crente do Contestado,
compds Os Errantes do Novo Século, onde a historia e a sociologia foram
feitas com gosto literdrio e insinuando teatro em certas passagens. Duglas
reencontrara seu caminho predileto, entre as trilhas habituais de seu espi-
rito.

Caipira citadino, temperava a soliddo do trabalho intelectual com as
tarefas de mdo-comum. Gostava mesmo do mutirdo. Ia para qualquer forma
de atividade coletiva como convocado para um mutirdo — em toda a parte:
na Universidade e nas associagdes, nas assembléias e nas passeatas; para tudo:
ensino e pesquisa, vigilancia e resisténgia, protesto e reivindicagdo. Se alguma
vez impedido, ficava triste, e profundamente, se o mutirdo fosse contra os
arbitrios e as violéncias do Poder.

Desgostava-se da propria existéncia do poder, inerente a4 organizagdo
social dos homens. Foi um libertario imaginando uma sociedade sem classes,
onde a igualdade ndo fosse o resultado de planejamentos uniformizadores,
mas condicdo da liberdade, e da liberdade de ser diferente.

A seu modo, como os errantes do novo século, desencantou e reencan-
tou o mundo, prefigurando intimamente seu proprio milénio. E para quem
sabia disso era visivel que andava no sentido da prefiguragdo, antecipando-a
em si mesmo, na forma de agir nos mutirdes e praticar a solidariedade, diria
e direta, de pessoa a pessoa, compreendendo, dando, acolhendo e unindo.

Neste recordar, acrescento que foi sereno mas indignado contra as indig-
nidades; reservado no muito pessoal e bom proseador no demais: ao mesmo
tempo cismarento e alegre. Fora dos momentos duros sempre o senti alegre.
Devia ser da alegria de estar com ele.
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De “Errantes” a “Errados™?

Carlos Rodrigues Branddo

Prof. de Antropologia
Unicamp

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

(Duglas Teixeira Monteiro,
“Cura por Correspondéncia™')

Por certo nas palavras que transcrevi do paragrafo final de um de seus
artigos, havia mais uma proposta para si mesmo e para seus companheiros de
equipe, do que a profecia e a indicagdo dos rumos e cuidados do trabalho
para os que ficaram. Mas agora tudo nos leva a ler as altimas palavras de um
artigo como se fossem os Gltimos conselhos do professor a seus alunos e
orientandos: seguir caminhos abertos; aprofundar com o exame de novos
dados e outras fontes as dire¢des apontadas; confirmar, enriquecer ou alterar

1. *“Cura por Correspondéncia™. In: Religido e Sociedade, n.0 1, p. 79.
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conclusdes que ele pretendeu sempre considerar como pedagos provisorios
de uma tarefa no comego.

Duglas Teixeira Monteiro passou do estudo de formas religiosas-de sur-
tos milenaristas do mundo rural do passado, para o estudo das formas ecle-
siais e sectérias de cura divina no mundo brasileiro urbano e atual. Mas ndo
passou de uma vez de uma coisa para a outra. Entre Os Errantes do Novo
Século (1974) e Igrejas, Seitas e Agéncias (out./dez. 1977), publicou Sobre
os Dois Caminhos (1975). O que teria significado esta pausa ligeira de um
artigo, a meio caminho entre a investigagio do mundo dos simbolos do
surto milenarista, cuja religido proclama a profanagdo do século, para sacrali-
zar-se além de limites toleraveis pela sociedade que acabou por destrui-lae a
seus seguidores; e os simbolos do mundo dos surtos difusos da cura divina,
onde a religido parece deixar-se profanar ao investir sobre suas proprias
priticas as regras do codigo de trocas mercantis do mundo contra o qual
investe aos gritos, sem ter, no entanto, nenhum outro a propor?

Depois de haver discutido o limite extremo de um catolicismo ristico, e
antes de comegar a discutir o limite extremo do protestantismo pentecostal
urbano, seria a pausa deste artigo diante do quadro dos “dois caminhos”
apenas a nostalgia da infancia presbiteriana? Ou seria uma parada para
medir distancias e avaliar riscos, feita no lugar onde a religifo ainda pode ser
costumeiramente compreendida como uma agéncia confessional respeitével,
tdo distante do lugar onde ela foi examinada em estado de epopéia, quanto
distante do lugar onde comegaria a ser avaliada em situagdo de mercado.

Sobre o surto do Contestado, Duglas Teixeira Monteiro conclui assim:

“Finalmente, a teologia da Guerra Santa — ndo a dos rebeldes,
mas aquela que, de algum modo, tem suas raizes na tradigdo crista
— & examinada, ficando claro que, no surto milenarista do Contes-
tado, pode ser identificada a presenga de componentes que pos-
suem uma continuidade dentro da Grande Tradigdo judaico-crista.
A existéncia virtual nessa tradi¢do de uma concepg¢do do Mal como
negatividade potente e, ndo somente como alheiamento com rela-
¢do ao sagrado, é referida. Por Gltimo afirma-se que a irmandade,
em sua rebeldia, das alternativas existentes na Grande Tradigdo,
tomou o ‘fio vermelho’ e, dessa maneira, aproximou o seu projeto
da imagem do Exodo -- libertagio coletiva — e de Canai — terra
prometida — afastando-se da nog¢do de uma expiagdo individual e
de uma salvagdo ap6s a morte?”’.

2. Os Errantes do Novo Século, p..218.
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Sobre o surto atual de unidades de cura divina, uma das conclusdes de
Duglas Teixeira Monteiro d4 conta da consciéncia de movimentos opostos
aos dos surtos religioso-revoltosos do passado.

“Seria simplismo imaginar que a emergéncia de uma demanda,
por noés classificada como pouco exclusivista ou sectéria, ndo pu-
desse ser paralela a persisténcia e, até mesmo, ao reforgo de modali-
dades comunitéarias de comportamento religioso. No caso do pente-
costalismo, por exemplo, mesmo sem discutir as vdrias interpre-
tagOes dadas a sua expansio, podemos dizer que as condi¢Oes atuais
de sua emergéncia continuam atuantes. Diante de uma sociedade
em mudanga e, particularmente, diante das condig¢des de existéncia
social nas dreas urbanas e nas ireas rurais, onde os estilos tradicio-
nais de vida ndo tém condig¢bes de subsistir, as comunidades de
crentes ainda podem ser respostas satisfatorias. E isso, quer enten-
damos o pentecostalismo como ruptura com relagio a sociedade
em transi¢do e reconstituicdo em outras bases de uma continuidade
com o passado, como uma modalidade religiosa de ajustamento ao
modo de vida urbano, como uma solugdo que aliena as camadas
populares com relagdo a possiveis aspiragdes as transformagdes his-
torico-sociais, apresentando-se como um mundo que acolhe e pro-
tege, mas que tambémn legitima o proprio contexto social gerador
de situagdes precérias.”””

O autor descreve em seus Gltimos trabalhos: duas concentragdes publi-
cas de cura divina; as relagdes entre fiéis missivistas e o agente do Santudrio
de Sant» Antonio do Catagerd e; finalmente, uma seqiiéncia de programas
radiofdnicos que atravessam a madrugada sob o patrocinio de agéncias
comerciais de produtos religiosos ou de agéncias confessionais de servigos
religiosos. Ele parte do principio, admitido por Peter Berger, de que uma das
principais alteragdes do campo religioso no interior do mundo capitalista é o
de sua dupla mercantiliza¢cdo. De um lado, as relagBes sociais das esferas
mais determinantes do mundo industrializado e diferenciado trazem para o
setor religioso da sociedade uma dupla passagem da situagdo de monopélio i
de mercado. 1.2) na concorréncia com setores civis e seculares de oferta de
servi¢os, e de produgdo de ideologias alternativas, o setor especificamente
religioso perde o dominio quase absoluto sobre o controle dos servigos de

3. Igrejas, Seitas e Agéncias: Aspectos de um Ecumenismo Popular. p. 22.
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socializagdo (educagdo) ou de solugdo de crise e ansiedade (saade, assisténcia
social etc.), na mesma medida em que perde o poder de produgdo quase
exclusiva dos sinais mais diacriticos da ideologia dominante; 2.2) na concor-
réncia dentro do setor religioso, uma religifo e/ou uma igreja perde a sua
posi¢do de controle confessional e, aos poucos, varias outras competem entre
si pela conquista de um espago proprio determinado pela capacidade de cada
uma em conquistar e manter, sob o comando dos seus agentes, a sua massa
de fiéis.

Mas este ndo é o aspecto principal da mercantilizagdo religiosa que
interessa a nosso autor. Se de um lado as regras de diferenciagdao social
capitalista produzem o mercado religioso, de outro lado isto significa que
suas agéncias confessionais ndo so passam a existir dentro de um campo de
relagdes de mercado, como reproduzem cada vez mais suas praticas e cren-
¢as, segundo as proprias regras das relacdes de mercado.

Este mercado religioso caracteriza-se por muitas coisas. Por misturar
igrejas tradicionais, seitas a caminho de se tornarem igrejas respeitaveis, e
seitas ou movimentos novos e, ndo raro, de vida efémera. Por misturar, de
modo correspondente, tipos de agentes concorrentes dentro ou fora de um
mesmo setor confessional (como o evangélico, por exemplo), alguns na fron-
teira da feitigaria, e outros na fronteira oposta, como pequenos profetas de
vida e fama curta. Entre os dois tipos extremos de agentes que muitas vezes
comporta e multiplica, a diferencia¢do religiosa inventa tipos diversos de
sacerdotes, entre os quais os missiondrios de cura divina que ndo se acanham
de trazer para o saldo de oragdes, comportamentos em quase tudo iguais aos
de animadores de auditorios profanos.

Do ponto de vista dos fiéis, também eles agora encontram, no cruza-
mento entre urgéncias e afli¢gdes reinventadas na grande cidade, com a multi-
plicagdo de alternativas de afiliagdo, a possibilidade de passarem, com menos
dificuldade, de uma igreja a outra, ou de se conservarem fiéis a virias, como
seus clientes, segundo suas necessidades de usos de momento. Se todos os
principios religiosos de todas as confissoes deste campo de sacerdotes, profe-
tas, feiticeiros, e também de leigos participantes, de fiéis assistentes regulares
e de clientes usudrios, pudessem ser sintetizados em uma formula tnica,
Duglas Teixeira Monteiro acredita que ela deveria ser enunciada, por estes
iltimos da seguinte maneira: “Deus seguramente existe e manifesta seus
poderes de miltiplas formas, e através de maltiplas mediagdes”.* . O comple-
mento desta formula feliz é a idéia de que, ao contrario de a diferenciacao
religiosa produzir uma correspondente descrenga ou indiferenca da massa de

4.  Igrejas, Seitas e Agéncias, p. 27.
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fiéis, produz uma indiferenciacao religiosa. O cliente é fiel a alguns prin-
cipios de fé, que misturam suas crengas minimas, pessoais, aos termos de um
mercado variado de bens e de servigos. E se ele abandona o comportamento
tradicional do fiel exclusivo de uma igreja, é para assumir o comportamento
da fidelidade as virias situa¢des do mercado que se abre para ele e onde se
concorre, por causa dele.

Alguns principios pelos quais o mundo religioso das agéncias de cura e

servi¢os por radio e correspondéncia alteram o equilibrio e uma certa rigidez
canonica do mundo religioso tradicional, merecem ser lembrados aqui, na
ordem em que foram reunidos pelo autor.

)

A formacdo de uma situagao religiosa de mercado impde urgéncias pra-
ticas e regras de marketing para os grupos confessionais que, ao se
envolverem no jogo da concorréncia confessional, precisam absorver as
regras e os procedimentos do seu desempenho, cuja caracteristica inicial
€ a substituigdo de um corpo estavel de fiéis matriculados, por uma
massa indiferenciada de clientes em transito.

A clienteliza¢do da comunidade religiosa altera o sistema de rela¢Ges de
trocas de servigos e compromissos mituos entre o corpo de agentes e a
congregacdo de fiéis. Neste sentido, movimentos apressados de cura
divina realizam o oposto do que setores mais avangados da Igreja Cato-
lica procuram conquistar: a congregagdo estivel e mutuamente com-
prometida entre servicos e poder de controle repartido entre agentes
eclesidsticos e leigos. As agéncias de cura separam radicalmente os dois
lados: sobrevivem da conserva¢do de uma quantidade de clientes, asso-
ciada a ndo-conservagdo da mesma qualidade de fiéis; ao lado do con-
trole rigido e da manipulagdo ritual de um pequeno corpo de agentes
dirigentes.

A produgio de um mundo, ideologicamente seguro e significativo, é
substituido pela reprodugido das condi¢es do controle de sua prépria
falta de sentido, das incertezas sob as quais aparece para o cliente, e
contra as quais o missiondrio da cura divina garante ter ndo propria-
mente verdades, mas o poder de repor de algum modo, alguma ordem.
Nio é por outra razdo que entidades sobrenaturais radicalmente negadas
pelas igrejas estiveis em concorréncia com a umbanda e o candomblé,
coexistem no mundo simbolico das tendas e dos horarios de radio da
cura divina e sdo, muitas vezes, os inimigos mais acreditados como
existentes e contra os quais o poder do verdadeiro Deus mais se mani-
festa a toda hora.

O missiondrio da cura divina ndo é nunca um tedlogo erudito e ndo se
interessa pela discussdo de problemas que podiam ter sentido em tem-
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pos de concorréncia entre igrejas dissidentes e uma igreja dominante, ou
entre denominagdes confessionais em busca de um espago proprio no
campo religioso, mais através da proclamagdo de sua respeitabilidade,
do que através do seu poder direto de solugdo de problemas do coti-
diano, revestidos com as palavras de um sagrado utilitirio. De certo
modo, embora concorram entre si, os agentes da cura divina sabem que
a concorréncia e a existéncia simultinea de grupos concorrentes sdo a
condig¢do da sobrevivéncia de cada unidade milagreira na grande cidade.
Portanto, as polémicas teolégicas que marcaram o fogo cruzado de
concorréncias entre padres e pastores do protestantismo historico, dis-
solvem-se em demonstra¢tes de poder atestadas muito menos por pala-
vras de fé do que por gestos de eficicia.

5. Neste contexto a Biblia deixa de ser um instrumento para os olhos e a
inteligéncia e passa a ser, como a espada, um instrumento para as maos.
“E talvez a Giltima etapa de uma espécie de idolatria fundamentalista® .

6. Finalmente, ao afirmar que as agéncias da cura divina hipertrofiam duas
das quatro conotagdes da idéia de pecado, segundo a tradi¢do judaico-
cristd, Duglas Teixeira Monteiro retoma as idéias com que comegamos a
seguir os seus passos, segundo o seu conselho. Depois de produzirem um
ecumenismo popular e radical dentro de um espago difuso de fé, onde
cabem — desde que ndo discutam — os catélicos, os evangélicos de
qualquer denominag¢do e mesmo 0s espiritas e umbandistas (tdo anate-
matizados pelo pentecostalismo tradicional), os missiondrios da cura
divina reduzem o problema do destino do fiel e de seu mundo a uma
dimensdo pessoal e, na pessoa, menos determinada pela conduta do
crente do que pela manipulagdo insistente dos recursos do mercado da
salvagdo.

Procedente do Contestado, onde toda a dimensdo de uma fé r(stica
alcangou pretender um mundo novo, resultado de uma guerra santa entre
dois lados de bem e de mal, inimigos e irreconcilidveis; Duglas Teixeira
Monteiro acabou entre agéncias milagreiras do mercado da fé, onde, como
em outros mercados da sociedade que os produz, todos os opostos cabem e,
ou se dissolvem mais adiante em universos mais amplos de significagdo difu-
sa, ou se enfrentam e renovam todo o dia a sua luta, que garante, a0 mesmo
tempo, a necessiria presenga entre os deuses e os homens do bem e do mal,
e, através dela, a necesséria permanéncia das religides onde eles se combatem
cotidianamente.

5. Igrejas, Seitas e Agéncias, p. 26.

22



A mercantilizagdo das trocas de simbolos e de servigos religiosos; a
dissolugdo de formas consagradas e eruditas de fé, festa e pratica religiosa e a
profanagdo derivada e pelo menos aparente dos solenes mistérios do sagrado
terdo transformado os “errantes” que um dia o nosso autor viu lutando até a
morte, em fiéis “errados” e cheios do medo da mesma morte? Pelo menos
a0 julgar toda a vida religiosa de seu tempo, Duglas Teixeira Monteiro ndo
faria uma separagdo tdo radical. Ndo estariam os agentes milagreiros moder-
nos e seus desesperados clientes apenas reproduzindo em escala mais feroz o
que fazem todas as igrejas e todas as religides?

“Diante dos que se mostram contristados ou revoltados, em
face do que entendem ser uma exploragdo desavergorthada das mas-
sas, chegando a pensar talvez numa subversio pela qual, dos ‘vendi-
lhdes do templo’, teriamos passado ao ‘templo dos vendilhdes’,
gostariamos de lembrar que, na atuagdo dessas agéncias religiosas —
por seu estilo empresarial ou quase empresarial, pela indispensavel
separagao entre especialistas e leigos — talvez se exiba cruamente a
‘verdade’ escondida, ou em germe, nas formulagdes ideolbgicas
sofisticadas que fundamentam a atuag¢do de grupos religiosos vin-
culados as classes médias e superiores. N3o resultaria isso de uma
imposi¢do peculiar ao estigio atual de desenvolvimento das socie-
dades industriais capitalistas? Uma tendéncia que afetaria de algum
modo a todos os grupos religiosos, alimentando continuamente
suas tensdes internas, tornando, eventualmente, mistificadoras as
expressdes de comunidade e de fraternidade e apontando na dire-
¢do da hipertrofia dos aspectos econdmicos?”®

Isto foi parte do que disse este companheiro, que depois de ensinar a
nos todos tantas coisas sobre as religides dos homens, embarcou sozinho —
contra a nossa vontade e a dele — na aventura de ir ver pelo outro lado, o
que pode existir atrds de todas elas.
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A Paixdo pelo Povo:
Um Traco da Obra de
Duglas Teixeira Monteiro

Edénio Valle

C.E.R
PUC-SP

Ha pouco tempo, um economista brasileiro publicou uma obra espe-
cializada, confessando, na introdugdo, té-la escrita “‘com paixdo”. A honesti-
dade do cientista chegou a causar espanto em certos circulos. Mas, é indubi-
tavelmente correta e sincera sua confissdo. De fato, por tras de toda obra
esta 0 homem. E o homem, também o cientista, ndo obstante os pruridos
cientificistas antigos ou modernos, é uma paixdo necessaria. Ha, talvez, duas
classes de cientistas. Uma que se nega a aceitar a realidade pervadente de sua
paixdo, escondendo-se sob o manto de uma pretensa objetividade. Outros,
tomam consciéncia disto e, a exemplo do mencionado economista, o pro-
clamam até, mas cuidando que o fato de estarem “presentes” em sua obra
ndo a dissolva nem os dissolva em um subjetivismo gratuito, despreocupado
da aderéncia ao real, do rigor tedrico e metodologico e do engajamento
historico concreto.

Duglas Teixeira Monteiro pertence a segunda categoria de cientistas. O
homem, com suas opgdes, se reflete todo inteiro em seu trabalho, sem
perder, contudo, a lucidez critica e o realismo do cientista social. O povo é a
grande opg¢do de fundo de Duglas. Opgdo que se espelha em sua postura
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humana de cientista e se traduz em sua metodologia de pesquisa, tornando-o
ao longo dos anos, sempre mais identificado com a causa do povo. A
“paixdo do povo” ¢é para Duglas muito mais do que um tema. E sua paixdo.

1. A Postura Humana do Cientista

Roger Bastide deixou escrito na introducdo de Estudos A fro-Brasilei-
ros' o que ele mesmo chama de seu “itinerério espiritual”. Narra, de forma
singela e direta, seu encontro com o mundo do candomblé baiano. Fala de
uma “‘crise de consciéncia, seguida por um encantamento que nunca se
extinguiu”.

A “crise de consciéncia” do grande cientista francés foi uma crise inte-
lectual, no sentido pleno e “apaixonado” do termo. Confessa ter tentado
penetrar a cultura afro no Brasil desde a posi¢do “neutra” de uma mentali-
dade embasada em trés séculos de solido cartesianismo. Mais tarde, a evidén-
cia de uma realidade impermedvel 4 razio logica do empirismo ocidental,
obrigou-o a conceder que os problemas, teorias e hipoteses por ele levan-
tadas ndo existiam na realidade. Eram falsos problemas. Eram apenas pro-
duto de sua postura etnocéntrica. A necessidade de despir-se do etnocen-
trismo para chegar ao objeto de sua investigagdo, colocou Bastide na contin-
géncia de converter-se. Como cientista, 0 homem compreendeu que a con-
versdo era a Gnica via de acesso ao mistério da outra cultura, do outro
homem: ““deveria, no momento de entrar no Templo, deixar-me penetrar
por uma cultura diversa da minha. A pesquisa cientifica exigia de mim a
passagem preliminar pelo ritual da iniciagao™. E foi ai que despertou em
Bastide aquele amor apaixonado, aquele “‘encantamento” que inspirou, até
liricamente, todo seu esfor¢o de pesquisador. Amor que o acompanhou até a
idade octogendria: ‘“‘para mim, meu conhecimento da Africa — escreve ele,
em 1972 — conserva todo o sabor dessa ternura maternal (das maes-de-santo
da Bahia), aquele odor de mdos negras carinhosas, aquela paciéncia infinita
na oferta de suas ‘sabedorias’. Ter-me-ei conservado digno delas?”.? E,
afirmagdo absolutamente impensdvel para um espirito cartesiano, ajunta,
ainda, que foi desta forma que ele chegou ao método que passou a seguir, “o
de repensar o candomblé . . . partindo do interior e ndo do exterior”.

Duglas T. Monteiro parece ter sido “um dos mogos brasileiros™ em cujas
maos Roger Bastide depositou esse testamento espiritual. Seu roteiro de
cientista se inspirava na mesma postura nascida de um encontro e de uma
descoberta em que o homem todo estd presente e é atingido, “‘encantado”,
transformado. Nasce, assim, um cientista diferente, com olhos e atitudes
novas, capazes de ver mais fundo, de captar mais dentro.
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Na contra-capa de Os Errantes do Novo Século, Duglas coloca, lado a
lado, observa¢Bes profundas de dois pensadores aparentemente distantes
pela formagdo e cultura, mas aproximados por uma mesma intuicio filo-
sofica. Estes dois pensamentos sdo uma chave para a compreensdo da pos-
tura cientifica e espiritual de Duglas, pois ele os escolheu a dedo como
indicadores do sentido de seu principal trabalho. De Lemos, o filésofo cabo-
clo, tomou a frase forte e pregnante que condensa toda a experiéncia
humana do Contestado: “nos redutos tinha mistério”. E em Ricoeur, o
pensador francés, foi buscar uma pista para a penetragdo desse mistério
escondido nos redutos: “il faut croire pour comprendre”. O proprio Duglas
explica: “impde-se, portanto, ao observador a necessidade de colocar-se em
posi¢do de compreender o significado das agdes, postando-se, nas palavras de
Paul Ricoeur, “no centro do sentido procurado”, buscando uma aproxi-
magdo entre “‘pensamento e vida”, o que ndo implica em “afinidade de vida
a vida”. Em outras palavras, reconhecer, no caso do movimento do Contes-
tado, que “‘nos redutos tinha mistério”. Ndo para ficar dentro desse mis-
tério, mas para entendé-lo como um sistema, cuja ordenagdo é diferente da
que prevalecia no mundo sem mistério que o rodeava”.’

A paixdo pelo povo nasce dessa postura humana do cientista Duglas
Teixeira Monteiro. A medida em que essa postura se torna sempre mais
certeza fundamentada em um saber empitico, a obra de Duglas vai ga-
nhando nitidez de contorno e unidade de conteido. Seja no Duglas literato,
seja no cientista, a preocupag¢do pelo povo emerge, sempre, como a grande
constante. E Duglas vai viver e pesquisar o mistério do povo ali onde ele
talvez vibre mais intenso, mais escondido e mais revelado: na religido. A
escolha do objeto e do prisma ndo € casual. Nela estd toda a orientagdo de
uma vida.

2. A Postura Metodologica

Duglas escrevia em uma recensio* que para adentrar a experiéncia de
rebeldia existente na religido do povo se faz mister que o cientista se torne
aprendiz e se coloque numa posi¢do de humildade. E o seu modo de propor
em outros termos o mesmo que Bastide ja se propunha: “partir do interior e
ndo do exterior”. Ambos, Bastide e Duglas, sugerem uma postura metodolé-
gica diferente, que pressup®e uma critica as tentativas metodologicas ante-
riores com seus respectivos embasamentos tedricos. Duglas se dissocia, de
imediato, das posi¢bes naturalista e patologista, mas sua critica se volve
também aos que tentam levantar as condigOes historicas, sociais e culturais,
como fatores condicionantes da religido e da cultura. Embora concedendo o
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grande progresso trazido por essa abordagem socio-historica ele julga que “a
descrigio dessas condi¢bes objetivas foi feita, as vezes, em termos tdo
amplos que se perderam os nexos explicativos concretos”,’ o que levou,
quase inevitavelmente, a reducionismos alheios ao fendmeno particular e ao
embasamento social global que se pretendia explicitar.

A proposta metodologica de Duglas parte da necessidade fundamental
de se entrar no concreto do social e do humano, como tGnica via para o
esclarecimento do encadear-se dialético das condigdes e dos fatos. Nio
aceita, além disto, que se relegue a dimensdo religiosa & condi¢do de mero
“epifendmeno”, “capa”, “fantasmagoria” ou “construgdo ideolégica™ apenas
superposta aos fatos reais.® Sua metodologia postula como passo inicial a
busca minuciosa do universo de significados construidos na propria expe-
riéncia popular. E ai dentro que o cientista deve definir as praticas e crengas,
os ritos e mitos populares, em sua semantica original e singular. S6 entdo,
especificado o campo semantico e dialético da construgio cultural do povo,
é que tem lugar o levantamento sociologico e historico das conexdes causais
que se situam a nivel das condigBes objetivas, estruturais ou conjunturais,
que escapam i percep¢do dos agentes do processo cultural. Mas Duglas
insiste em repisar a necessidade de ndo se firmar essa andlise historico-
sociologica em termos genéricos, “a partir de principios gerais, sem as quali-
ficagdes de uma limitagdo historica concreta™.” Dai sua recusa em aceitar
pura e simplesmente conceitos amplos e aparentemente explicativos, como
“pré-politico”, “‘rebeldia primitiva”, “luta de classes”, “‘reformismo”, “revo-
lucionarismo™ etc. Duglas se esfor¢a em explorar, na concreticidade das
conexdes sociais, prismas e conceitos analiticos até certo ponto novos ou, ao
menos, retrabalhados em forma original. Termos como “compadrio”, “man-
donismo local”, “irmandade”, “‘monge” etc. ganham, assim, nova dimensdo
analitico-explicativa.

A melhor amostar da metodologia de Duglas é, sem divida, sua andlise
do surto milenarista do Contestado. A propria estrutura esquemidtica dos
capitulos de Os Errantes, com suas trés grandes partes (a ordem pretérita, o
desencantamento e o reencantamento) é um exemplo demonstrativo de sua
proposta metodologica de captar a dindmica e o nexo historico-social
daquele movimento religioso, a partir das categorias do universo proprio a
populagdo ristica. Duglas constrdi primeiro, a forma que define os limites
concretos desse campo semantico singular, para, depois, confronta-lo com
aquele construido pela fenomenologia da religido, e, assim, conseguir uma
superagdo da singularidade,® garantindo uma pista vélida para 1a do perfodo
e das circunstincias do episodio tomado isoladamente.

O Duglas que emerge desta obra poderia ser definido como um soci6-
logo com agudo senso historico. Enquanto sociologico, insere os elementos
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da andlise no contexto das transformagdes econdmicas, sociais e politico-
culturais da época, privilegiando as rela¢Bes entre o sistema local de mando e
os circulos mais amplos, regionais ou nacionais, que vao dar origem a emer-
géncia do coronelismo da Primeira Repiblica. Nessa crise do mandonismo
local, leigo ou eclesidstico, Duglas entrevé um dado importante na interpre-
tagdo das reagdes religiosas tipicas (Juazeiro, Canudos, Contestado) da fase
final do Império e inicio da Repblica. Mas quando Duglas se debruga sobre
os recentes desenvolvimentos religiosos urbano-populares’ percebe-se que,
mesmo usando outros referenciais tedricos, continua perseguindo a mesma
pista analitica e metodologica usada na interpretagdo de periodos histéricos
completamente diferentes. Nisto se mostra seu senso historico. Tendo
como pano de fundo unificador o processo de expansio dos modos de
produgdo capitalista e a penetragdo de modalidades de relacionamento eco-
nomico e de estilos de vida modernizantes, ele vé as reagdes das camadas
populares como resposta a um desmoronamento do mundo a que estavam
“habituadas”, como “caminhos de rebeldias sem projetos™ no curso de uma
“historia dramadtica de submissdo” em que essas camadas, no contexto rural
do passado ou no aviltamento urbano do presente, servindo-se da tnica via
que lhes permanece aberta, a da religido, ousam ‘“‘assumir a sua condigdo de

sujeitos”.'?

3.  Uma Defesa do Povo

A obra de Duglas é uma comprovagio historica de que o povo soube
sempre “assumir a sua condi¢do de sujeito”. Essa parece ter sido uma de
suas preocupagdes principais. Em sua interpretagdo historico-comparativa de
Juazeiro, Canudos e Contestado ele retorna constantemente a dentincia das
visOes deturpadoras do que é original e especifico nas manifesta¢des cultu-
rais das populagBes risticas. Duglas encara a ideologia construida pelas
populagGes rusticas ndo como um fendmeno residual, mas como um instru-
mento criado e posto pelo povo a servigo da resisténcia cultural e do esforgo
de reorganiza¢do social. Em especial no caso dos movimentos religiosos da
fase que da origem as grandes transformagdes brasileiras, busca ver as ten-
tativas populares de reorganizagdo como resposta especifica, a uma situagdo
de crise que obriga 0o povo a mobilizar sua criatividade e capacidade de
resistir.

Mesmo quando essa resposta tende a se isolar no plano do mitico, ela é
uma tomada de consciéncia real. Duglas o0 mostra bem no caso do signifi-
cado da gesta carolingea no caso do Contestado. Os “pares de Franga”
representam um ponto de referéncia para uma construgdo mitica pela qual
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tornou-se possivel ligar a renovagdo escatologica buscada e esperada e o
passado do grupo. O que antes ndo aparecia, porque ideologicamente e
socialmente encoberto, — a violéncia e opressdo de superiores sobre infe-
riores — desponta de modo cru e desnudo, quando a penetragdo de interes-
ses econdmicos modernos passa a comandar as transformag®es. Rompe-se,
assim, a ilusdo de igualdade, garantida pelo compadrio e outras institui¢Oes.
O desencantamento, isto é, a crise, impde-se, agora, como uma necessidade a
qual ndo se pode fugir. O caminho imagindrio em que a averitura carolingea
é retomada dentro de uma experiéncia religiosa, é o momento do “reencan-
tamento”, da busca e da esperanca de se re-situar em um mundo novo.'"

Descrevendo esse pedago de historia e de sofrimento de nosso povo,
Duglas ndo sd prestou ajuda a compreensdo historico-social da sociedade
brasileira. Ele pretendeu — e conseguiu — fazer de seu trabaiio um ato
consciente de fé nos destinos e na forga renovadora do povo. Ele quis — e
logrou — colocar sua inteligéncia e sua capacidade cientifica do lado da
causa do povo. Por este titulo, Duglas Teixeira Monteiro serd lembrado. Ele
se tornou um padrdo para a intelectualidade brasileira.

NOTAS

1. Bastide, Roger, Estudos Afro-Brasileiros. Sio Paulo, Editora Perspectiva, 1972,
p. Xlss.

2. Ibidem, p. XI.

3. Monteiro, Duglas T., Os Errantes do Ncvo Século. Sao Paulo, Livraria Duas
Cidades, 1974, p. 16.

4. Semandrio Opinido, de 6-12-1974.

5. Monteiro, Duglas T., op. cit., p. 12.

6. Ibidem,p.12.

7. Monteiro, Duglas T., “Um Confronto entre Juazeiro, Canudos ¢ Contestado™. In:
Histéria Geral da Civilizagdo Brasileira. Tomo 111, O Brasil Republicano, 2.2 vol.,
Sociedade e Instituigdes. Rio de Janeiro, Difel, 1977, p. 86.

8. Monteiro, Duglas T., Os Errantes do Novo Século, op. cit., p. 16.

9. Monteiro, Duglas T., Igrejas, Seitas e Agéncias: Aspectos de um Ecumenismo
Popular. Simposio sobre a Cultura do Povo, Sdo Paulo, 1976, mimeo.

10. Monteiro, Duglas T., “Um Confronto entre Juazeiro, Canudos e Contestado”, op.
cit., p. 43ss.

11. Ibidem, p. 79.

30



A Critica de

Duglas Teixeira Monteiro a
Sociologia da Religido
de Roger Bastide

Lisias Nogueira Negrdo

Prof. de Sociologia
USP

A contribuigdo de Duglas Teixeira Monteiro ao estudo das religides
afro-brasileiras ndo se compara, quantitativa e qualitativamente, & sua pro-
pria contribuigdo em outras 4reas de estudo dos fendmenos religiosos, em
especial 4 do messianismo. Apenas dois pequenos artigos, ‘“Notas sobre o
vocabulirio da Macumba™' e *“A Macumba de Vitoria”,> marcam sua rapida
passagem ao mesmo tempo pela Etnologia e pelos estudos da religiosidade
afro-brasileira, como professor de Antropologia da F.F.C.L. do Espirito
Santo, no inicio de sua carreira académica (1953/1954). Trata-se de traba-
lhos de cunho predominantemente etnogrifico, voltados ao registro de
tracos caracteristicos, especialmente lingiifsticos, da Macumba de Vitoria,
seguido do enunciado de alguns problemas de investigagdo. Questdes tais

1. Folclore, maio-agosto 1954, Vitéria, ES.
2. Anais do XXXI Congresso Internacional do Americanismo, Sdo Paulo, 1955.
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como a influéncia negra, espirita, indigena e catélica na constituigio da
Macumba, seu contetdo magico e sua diferenciagdo em relagdo a Umbanda e
ao Kardecismo, ainda incipientemente enfocados pela andlise etno-sociolo-
gica da época® foram por ele abordados. Tendo a intengdo de continuar suas
pesquisas nesta dire¢do, propunha-se realizar “estudos monograficos minu-
ciosos sobre as manifestagdes tipicas”,* projeto abandonado por forga de
seu retorno a Sio Paulo.

E somente no apogeu de sua carreira de pesquisador, que o Autor volta
a preocupar-se com o estudo das religides afro-brasileiras, ou com alguns de
seus aspectos. Por um lado, a ocorréncia do que chamava de “ecumenismo
popular” e de uma clientela religiosa relativamente amorfa dentro do con-
texto urbano da reiigiosidade popular, levam-no a retomar as suas reflexdes
sobre a Umbanda e a Macumba.® Por outro lado, as suas preocupagdes
teoricas levam-no a avaliagdo da contribui¢do de Roger Bastide ao estudo
dos fendmenos religiosos e, por esta via, volta-se também a preocupar-se
com as religides afro-brasileiras. Sdo as suas conclusdes sobre a obra de
Bastide, especialmente de As Religides Africanas no Brasil, cuja edi¢ao ameri-
cana recentemente prefaciou,’ que pretendo sumariar aqui, por serem reve-
ladoras de seu modo de percepgdo do significado da religido e de seu método
de andlise pela sociologia.

Inicialmente, Duglas Teixeira Monteiro destaca as virtudes maiores do
trabalho de Bastide, que teria assumido *‘a condi¢do de etnégrafo pacien-
te” . “rejeitando as tentagSes de uma sociologia apressada”, numa abor-
dagem onde “vé-se o sinal de uma paixdo pelo objeto escolhido™ ... *a
servigo de uma compreensdo profunda dos fendmenos que estuda™.” Nao é
por mera coincidéncia que as mesmas virtudes da decisio metodologica de
Bastide podem ser encontradas nos trabalhos de seu critico: trabalhos cui-
dadosa e morosamente elaborados, displicentes em relagdo as exigéncias da
carreira académica; a compreensdo como forma de perceber os fendmenos

3. Além das referéncias de Arthur Ramos a Macumba Carioca, pode-se citar apenas o
artigo “*A Macumba Paulista”, de Roger Bastide, publicado no LIX Boletimda F.F.C.L.
da USP, em 1946.

4. “A Macumba de Vitoria™, op. cit., p. 472.

5. “Eglises, Sectes et Agences: Aspects D'Un Ecumenisme Populaire”. Diogene,
Paris, n.? 100, Octobre-Decembre, 1977.

6.  The African Religions of Brazil. Johns Hopkins University, 1978.

7. Esta citagdo e as que se seguirdo sem indicagdo bibliografica explicita, foram
extraidas da versdo em portugués do referido preficio publicado com o titulo “Roger
Bastide: Religido e Ideologia”, em Religido e Sociedade, n.° 3, Rio de Janeiro, Ed.
Civilizagdo Brasileira, out. 1978.
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que estuda de seu interior, da perspectiva em que se situam os agentes; e,
sobretudo, a mesma paixdo pelo humano que conduz a ““olhar os fendmenos
do lado oposto da luneta”, numa identificagio com o dominado. “Pour faire
de la sociologie il faut aimer les hommes”, disse Bastide, e Duglas Teixeira
Monteiro o repetia sempre a seus colegas e alunos.

Tratando-se de Sociologia da Religido, surge de imediato uma pergunta.
O amor ao humano e sua compreensio, que conduziriam 2 identificagdo do
pesquisador com seu objeto de estudo, ndo exigiriam, no caso dos fendome-
nos religiosos, uma comunhdo de valores entre eles, em torno de uma defini-
¢do minima a respeito do sagrado como humanamente transcendente? Em
outros termos, a compreensdo do sagrado sO seria possivel ao crente? As
afirmagBes de Paul Ricoeur (... “il faut croire pour comprendre”) e do
Depoimento Lemos (“nos redutos tinha mistério™) na contra-capa de Os
Errantes do Novo Século,® tém sido comumente interpretadas como res-
posta suficientemente afirmativa do Autor a esta questdo.

Em um esquema manuscrito nio muito antigo, provavelmente datado
da mesma época de sua tese acima citada, Duglas Teixeira Monteiro explicita
o pleno sentido que para ele tinha a afirmagdo de Ricoeur. Compreensdo,
para ele, envolve sempre empatia, citando inclusive M. Dufreme, para o qual
“Compreender é simpatizar com o humano — apreender diretamente o sen-
tido pelo qual o homem se revela ao homem; e se o homem ndo fosse, por
principio e de direito, transparente ao homem, nenhuma ciéncia do
homem seria possivel”.® Empatia e simpatia ficam proximas da crenga, mas,
de qualquer modo, pode distinguir-se crenga a compreensdo. A crenga seria a
compreensdo a nivel psicologico, e implicaria em “assumir os postulados do
universo de significados estudado. Mais do que isto: na entrada desse uni-
verso como ‘homem total’ ”.'® Seria o que Paul Ricoeur chama de afinidade
de vida a vida. Compreensdo em sentido estrito, desvinculadamente da cren-
¢a, seria um procedimento logico e implicaria em *‘apreciar como é possivel
para alguém acreditar no que acredita dentro das pressuposi¢des que sus-
tenta. Seria a afinidade do pensamento com o objeto de reflexdo, de
Ricoeur. Concorda o Autor com J. Wach, para o qual compreender ndo é
um mero conhecimento dos fatos, mas um conhecimento que envolve inter-
pretagdo (hermenéutica) e integracdo (contextualizagdo). Concorda tam-
bém com Lucien Goldman, quanto a sua diferenciagdo entre o procedi-
mento das ciéncias fisico-quimicas, em que os fatos sdo apreendidos no

8.  Livraria Duas Cidades, Sdo Paulo, 1974,
9. La Personnalité de Base. I ur, 1953.
10. Manuscrito referido.
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plano exterior e das ciéncias historicas, que apreendem o significado de
acDes conscientes, envolvendo verdadeira ou falsa consciéncia. “O que se
busca nos fatos historicos nfo é tanto sua realidade material, mas seu signifi-
cado humano; estudar a historia é compreender os atos dos homens, os
moéveis da atuacdo, os fins buscados, o significado para eles de seus compor-
tamentos e agdes.”"!

Em sua critica a Roger Bastide, transparece claramente que, para ele, a
decisio metodologica compreensiva, identificadora entre sujeito e objeto,
ndo é avessa a “‘objetividade cientifica”, mesmo no caso dos fendmenos
religiosos. Neste caso, ela comportaria o que Peter Berger chamou de
ateismo metodologico. Vejamos, portanto, sua leitura da sociologia da reli-
gido do mestre francés.

Uma das questBes tedricas abordadas por Bastide nas Religides A fri-
canas no Brasil é relativa a religifo enquanto ideologia, no contexto das
relagBes entre as infra-estruturas e superestruturas. Trabalhando com as duas
concepgdes de ideologia que aparecem em Marx, a primeira como expressio
inextricavelmente ligada a um sistema social determinado e a segunda expri-
mindo uma situagdo de luta de classes, implicando em alienagdo e mistifi-
cagdo ausentes na primeira. Bastide chegaria — de forma implicita, na leitura
de seu critico — 4 correspondéncia entre a primeira concepgdo de ideologia e
um sagrado “auténtico” e entre a segunda concep¢do e um sagrado “‘inau-
téntico”: “Quando expressa, no nivel da consciéncia, um determinado esta-
gio das forgas produtivas e quando é nucleada por um sagrado ‘integro’ e
‘auténtico’ (estas qualificagBes sdo nossas), porque enraizado numa dada
situagdo social — cimento de uma comunidade axiolégica — a religido é
ideologia, mas na primeira das acep¢des”.'?> *“Ha uma correspondéncia entre
a ideologizagdo e a emergéncia de uma distorgdo do sagrado.” "

Segundo Duglas Teixeira Monteiro, Roger Bastide teria eleito, no con-
texto das religides afro-brasileiras, 0 Candomblé como o paradigma empirico
da religido auténtica que se caracterizaria como magia eundémica. Duas dire-
¢Oes opostas de um processo de gradagdo (ou de degradag¢do) conduziriam:
1.9) 2 Macumba, como paradigma empirico de uma magia disnémica,
expressdo ideoldgica da situagdo de marginalidade social do negro e do
afrouxamento do controle social exercido pela comunidade negra; 2.°) A
Umbanda, como paradigma empirico da religido-ideologia e da magia euno -
mica, expressdo ideologica do processo de integragdo do negro a sociedade

e

11. Idem.
12. p. 15.
13, p.13.
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de classes e de seus projetos de ascensdo social.'* Sobre este wltimo caso,
afirma textualmente o critico de Bastide: ““As representa¢des misticas flu-
tuam — a metdfora é de Bastide — passando a ser reflexos das infra-estruturas
e ndo mais suas expressdes significativas. Rompem-se os lagos (que cha-
mamos de orginicos) entre os dois niveis, tais como subsistem ainda no
paradigma empirico representado pelo Candomblé, onde, de modo exem-
plar, os valores religiosos estariam virtualmente articulados com os valores
econdmicos, estéticos e politicos. Essa continuidade é referida por Bastide
como sendo aquela na qual ‘os valores eram estruturados, e as estruturas
eram valorizadas’. Quando se dissolve — como no caso da Umbanda, por
exemplo — ndo hd mais defesa segura contra as tensdes e conflitos peculiares
a sociedade de classes. As comunidades umbandistas ndo seriam mais
‘nichos’. Nelas os valores de um sagrado corrompido apenas refletiriam os
dilaceramentos da sociedade inclusiva”.'®

Para o critico de Bastide, é suficiente o reconhecimento por parte deste
de uma fundamentagdo supra-empirica e transcendente dos valores religiosos
— ndo colocados por ele “entre parénteses”, o que seria procedimento cien-
tifico valido — encarnados em comunidades axiolégicas definidas por situa-
¢des concretas, para situd-lo no plano da filosofia dos valores, por ele expli-
citamente rejeitado. Conclui sobre esta questdo, afirmando ser necessario
neste ponto “reconhecer a pertinéncia que, em certos casos, podem ter
nogdes como a de um sagrado ‘auténtico’. Mas isto no plano dos valores e
das aspiragdes e enquanto presen¢ga mais ou menos incomoda no seio de
ideologias religiosas acomodadas com o ‘século’. E oportuno também reco-
nhecer, em outros, valores e aspiragbes que apontam na dire¢do de uma
superagdo da propria categoria do sagrado (e, por conseguinte, do profano)
em ideologias milenaristas e messidnicas. Por Gltimo, é indispensével levar
em conta o papel dinimico dessas aspiragdes nas transformagGes de estru-
turas religiosas e sociais, de um modo geral. Qutra coisa, entretanto, é incor-
porar tais valores a um modelo sociolégico”.*®

Recusa-se Duglas T. Monteiro a aceitar a validade cientifica de um
conceito tal como o de sagrado auténtico, contido implicitamente nos traba-
lhos de Bastide. Para ele todo sagrado seria, para utilizar a terminologia
deste Gltimo, corrompido e ideologizado. “O verme roedor” que Bastide
apontava como sendo exdgeno ao Candomblé enquanto paradigma do

14. Os termos grifados sio de Duglas T. Monteiro, ndo de Bastide, representando a
captagdo das idéias do segundo autor pelo primeiro.

15. p. 17, grifo do autor.

16. p. 19, grifo nosso.
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sagrado auténtico, é, em realidade, endogeno a toda expressdo do sagrado,
que se caracterizaria como “uma tensdo interna congénita, atuante em todas
as comunidades axiologicas religiosas e intrinsecas aos valores sagrados”. !’
J4 nas andlises classicas aparecem as polarizagOes entre repressdo e aspira¢@o
(Durkheim), e entre interdi¢@o e fascinio (R. Otto), que caracterizariam o
sagrado sempre como contraditério e tensional. Portanto, conclui, ““a critica
que pode ser feita diz respeito apenas ao viés que sofrem suas andlises
sobre as modalidades mais afastadas do modelo oferecido pelo Candomblé.
E, em conseqiiéncia, a inaceitivel qualificagdo deste culto como religido, em
contraste com a Umbanda, uma ideologia religiosa”.!®* E em conseqiiéncia
do viés apontado, que se caracteriza pela inclusdo de valores religiosos ndo
explicitados no ambito da andlise sociologica, que o Autor intitulou origi-
nalmente sua critica de ‘A teologia contida na sociologia da religido de
Roger Bastide”. O que é suficientemente claro para demonstrar que, para
ele, compreensdo ndo ¢ sindbnimo de adesdo a valores e que a sociologia da
religido ndo seria, em Gltima analise, uma requintada e sutil teologia.

17. p. 20.

18. pp. 21-22, grifo do autor.
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Duglas Teixeira Monteiro

e a Sociologia do Conhecimento

Maria Isaura Pereira de Queiroz

Departamento de Ciéncias Sociais
Centro de Estudos Rurais e Urbanos
USp

Nos dltimos anos da década de 40, desenvolvia-se uma disciplina que
alcangou grande voga com o nome de “Sociologia do Conhecimento”.
Conta-se entre seus pioneiros o Prof. Georges Gurvitch, que em 1947 lecio-
nou um ano no Departamento de Ciéncias Sociais da U.S.P., e que tragou
ali, pela primeira vez, os contornos da mesma. Mais tarde, seu objeto de
estudo foi claramente definido, entre outros, por Gabriel Le Bras, ao for-
mular a questdo: “por meio de que exigéncias ou de que curiosidades, de
que proibi¢des ou de que reticéncias as sociedades favoreceram ou parali-
saram as descobertas, a organizagdo e a difusdo do saber?”'.

O termo “saber” era assim utilizado como sindnimo de “conheci-
mento”, forgando um pouco o sentido de ambos, que ndo sdo idénticos. O
conhecimento tem sido compreendido como “o ato de pensamento que
penetra e define o objeto em sua natureza e propriedades”; o saber, porém,
diz respeito aos conhecimentos sistematizados, comportando conceitos e jul-
gamentos reunidos por um trabalho continuo do espirito humano.? Ao admi-
tirmos estas defini¢Ges, o conhecimento se apresenta como uma categoria
mais ampla, englobando toda a gama de atos de pensamento, enquanto o
saber se reporta mais especificamente a conhecimentos intelectualizados,
sistematizados, eruditos e ¢, portanto, de tipo restrito.
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A disciplina que nascia configurava-se, pois, como a preocupacdo de
descobrir de que forma o sujeito conhecedor sofria a interferéncia, no ato de
conhecer, de fatores que se originavam de sua vida em uma dada sociedade;
sujeito conhecedor sendo reconhecido entdo no sabio, no cientista, no escri-
tor, no artista. Ndo era o pensamento em geral que tinham em mira os
estudiosos, e sim o ‘“‘saber”, isto ¢, o fruto sistematizado de uma relagdo
entre um determinado sujeito conhecedor e o objeto do conhecimento.

Georges Gurvitch deu maior precisio a estas perspectivas; o sibio, o
cientista, o escritor, o artista pertenciam a um grupo social, a uma classe,
ocupavam determinada posi¢do dentro da sociedade global, e esta posi¢do se
refletia no exercicio do pensamento. A representagdo sistemadtica e erudita
que os individuos formulavam a respeito das coisas, isto é, o conteido de
seu pensamento sofria a influéncia das hierarquias de grupos e classes sociais
em que 0s mesmos se encontravam integrados.®> No entanto, embora pro-
curasse Gurvitch perscrutar os diversos aspectos, o valor e os limites desta
nova disciplina, levando-a a se ampliar para o lado da percepg¢do, os grandes
nomes da sociologia que se preocuparam com o problema, desenvolveram na
verdade uma Sociologia do Saber, — como Karl Mannheim, procurando
descobrir de que forma os intelectuais estdo limitados na formula¢do do
conhecimento,* ou como Lucien Goldmann buscando, através de Pascal e
de Racine, compreender a visdo do mundo das classes intelectualizadas e dos
intelectuais daquela época.®

Por outro lado, esta sociologia era também uma Sociologia do Con-
teido do Saber, deixando de lado a forma ou o estilo. Este era compreen-
dido como uma espécie de molde exterior servindo de quadro para articular
o conjunto dos dados do conhecimento, como uma espécie de esquema
bastante geral, que poderia ser deixado em segundo plano. Era no contetido
que estavam as idéias, a matéria concreta do conhecimento, sem a qual a
forma seria apenas um envolucro vazio.

No fim dos anos 60, uma nova orientagdo veio se acrescentar a estas.
Roger Bastide, que ja se dedicava havia tempo a pesquisa da filosofia ine-
rente ao pensamento africano, abordou o estudo da adivinhagdo, tanto nas
sociedades ditas primitivas, quanto nas sociedades civilizadas, dentro da
perspectiva da Sociologia do Conhecimento. A adivinhagdo era vista assim
como uma forma logica de conhecer, tendo suas leis proprias; porém ndo se
tratava de um conhecer sibio ou cientifico, implicitamente qualificado
como “superior” aos conhecimentos “‘vulgares”, como havia sido colocado
pelos estudiosos que até entdo se tinham voltado para o assunto. Para Roger
Bastide, qualquer grupo, qualquer camada social, estava apta a conhecer,
isto é, a fazer uma apresentagdo do objeto do pensamento, a tentar sua
compreensdo, procurando ao mesmo tempo descobrir seu valor e seus limi-
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tes; o mesmo valor tinha o pensamento dos sibios como o dos adivinhos,
viessem os primeiros das camadas superiores e estes Gltimos das inferiores de
uma sociedade como a brasileira.® No entanto, Roger Bastide ainda formu-
lava uma “Sociologia do Conteido do Conhecimento” e ndo fazia sendo
incidentalmente referéncias a forma.

Nesse momento, Jacques Berque, analisando a politica de colonizagio e
descolonizagdo, numa disciplina que denominou Sociologia das Civilizagdes,
mostrava que ndo era possivel separar — e muito menos opor, — forma e
conteido. Ambos se interligavam profundamente; a primeira ordenando e
implicando o segundq, a tal ponto que, se desaparecesse, o proprio contetido
se esvairia; e o que, num momento histoérico ou numa perspectiva, aparecia
como forma, noutro momento apareceria como conteiido. A antitese entre
ambos, afirmava Berque, era puramente convencional.” Mas estas retifi-
cagbes ndo eram feitas no ambito de uma Sociologia do Conhecimento,
sendo a Sociologia das Civilizagdes muito mais ampla do que aquela.

Uma re-leitura do livro de Duglas Teixeira Monteiro, Os Errantes do
Novo Século,® levou-me a cotejar sua maneira de abordar a formulagio do
pensamento dos adeptos dos Monges do Contestado com as colocagBes
“classicas” da Sociologia do Conhecimento que acabo de expor. O livro
todo se orientou para uma indagagdo: qual o peso do grupo social e de sua
posi¢do dentro de uma sociedade global internamente hierarquizada (isto é,
inserido numa estrutura de dominagdo-subordinagdo que é a da sociedade
global) sobre o exercicio do pensamento dos adeptos, tanto na forma
quanto no conteudo?

Nio era por acaso que o conhecimento dos fiéis dos Monges a respeito
de sua situagdo especifica se operava através da religido e se expressava
através da festa. Ndo era possivel compreender o conteiido reivindicatorio
socio-politico e economico do movimento do Contestado, sem a conside-
ragio fundamental das duas dimensdes formais que o qualificavam: a reli-
gido, a festa. Ndo era so o conteido (insatisfagdo dando lugar a reivindi-
cagdes) que era gerado no contexto de dominagdo-subordinagdo vivido pelos
fiéis anteriormente ao movimento. A forma também estava presente no
momento da captagio do conhecimento ou do diagnostico da situagdo
(forma religiosa), e no momento de expressar o conhecimento dando lugar a
formulagdo de uma nova sociedade (forma festiva).

A imbricagdo de forma e conteudo ficava ainda mais clara quando o
autor, continuando a examinar a forma festiva da nova sociedade, interpre-
tava como “aquilo que se poderia chamar de concepgdo barroca da vida”.
Barroco, isto é, arte, estilo, tipo determinado de forma e, portanto, car-
regado de conteldo que lhe dava um colorido especifico: “a produgio do
artista barroco, explicava Duglas Teixeira Monteiro, é vista como um instru-
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mento de rebeldia, de libertagdo, de afirmagdo perante a realidade que quer
sufocé-lo . . .”.? Desta maneira, o estilo festivo e barroco da vida no “Qua-
dro Santo” trazia a confirmacdo do significado reivindicat6rio e libertario
que fora detectado, no que dizia respeito & concepgin da Cidade Santa no
movimento estudado. O puro convencionalismo da distingdo entre forma e
conteido, que Jacques Berque em 1968 denunciava para uma Sociologia da
Civilizagdo, aqui era encontrada como se aplicando integralmente também a
uma Sociologia do Conhecimento, Sua separagdo constitufa em empobreci-
mento do sentido profundo do problema que se queria compreender.

Sociologia do Conhecimento e ndo mais Sociologia do Saber. Com efei-
to, Duglas Teixeira Monteiro ndo se detinha na andlise exclusiva do pen-
samento do lider, ou dos lideres religiosos, — que poderiam ser considerados
de certa forma os “‘sibios’” do fendomeno estudado. O pensamento dos adep-
tos, dos mais elevados aos mais humildes, captado através da documentagdo
existente, e também através de entrevistas com os sobreviventes, alargavam o
objeto de pesquisa para além do dominio das representagdes sistematizadas
e eruditas. A Sociologia do Conhecimento ganhava, assim, nova profundi-
dade e novo sentido; como acontecera ja com Roger Bastide, ndo era apenas
o “‘saber” intelectualizado que a interessava, e sim todas as formas de se
apreender um objeto — forma e conteido indissoluvelmente ligadas e rele-
vando da posi¢do do grupo que as formulava — no interior de uma sociedade
hierarquizada.

Além destas, mais uma perspectiva foi ainda aberta por Duglas Teixeira
Monteiro, voltada para a explicagdo e ndo mais para a compreensdo do
fendmeno; perspectiva nova, que foi porém apenas por ele apontada, valen-
do como indicag¢do de um outro caminho no qual o autor nio se deteve, mas
que é extremamente rico de implicagBes e significados. Ndo era sem razdo,
dizia ele, que o barroco — estilo importantissimo na tradi¢do brasileira —
constituia uma qualificagdo da forma tomada pela sociedade nova, criada
pelos adeptos do Monge do Contestado. A ‘“‘historia” tinha entdo de ser
levada em consideragdo, tanto ao se indagar por que determinados con-
teidos apareciam, quanto ao se perscrutar a razdo das formas. Ndo era
apenas a posi¢do do grupo na sociedade que pesava como elemento determi-
nante; a “historia” também estava presente, trazendo respostas as questdes
colocadas tanto pelo teor especifico do contettdo, quanto pela silhueta par-
ticular da forma.

Chegamos assim a uma recoloca¢dio e ampliagdo dos problemas da
Sociologia do Conhecimento, quando refletimos sobre a contribui¢do de
Duglas Teixeira Monteiro, que todavia, em sua extrema modéstia, ndo se
propunha refazer ou reformular teoria alguma, e que expressava sua maneira
de pensar sem recorrer a nenhum jargio pomposo:
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— a Sociologia do Conhecimento ndo se restringe a uma sociologia do
saber erudito, ou estético, mas todas as formas de conhecer com-
pdem seu objeto de estudo: as emanadas dos cientistas e intelectuais,
como as derivadas das camadas sociais inferiores;

— na Sociologia do Conhecimento, forma e contetido nio podem ser
desmembradas pela anélise, mas devem ser apreendidas em sua totali-
dade e coeréncia, constituindo um conjunto inseparével;

— ambos estdo carregados de historicidade, sem a qual sua explicagdo
permanece obscura.

Efetuando seus trabalhos sem se referir ao contexto de uma Sociologia
do Conhecimento, que ndo constituiu explicitamente um foco de suas aten-
coes, porém que na verdade se configura em sua preocupagdo mais pro-
funda, poder-se-ia perguntar como Duglas Teixeira Monteiro conseguiu ir
tdo longe na anilise de seu objeto de estudo, que visualizou de maneira tdo
pertinente. A resposta talvez esteja na citagdo de Paul Ricoeur, que colocou
na pagina de rosto de seu livro: “jamais, com efeito, o intérprete se aproxi-
mara do que diz seu texto, se ndo vive na aura do sentido interrogado”.

Os sociologos que s6 compreenderam a Sociologia do Conhecimento
como uma ‘“‘sociologia do saber” erudito e estético certamente ndo viviam
na mesma “aura do sentido interrogado” em que viveu Duglas Teixeira
Monteiro.
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O Escritor e o Sociélogo

Walnice Nogueira Galvdo

Departamento de Letras, F.L.C.H.F.
USP

Os escritos literdarios de Duglas Teixeira Monteiro mostram um outro
lado de sua personalidade intelectual, sem todavia entrarem em conflito ou
tensio com seus escritos sociolégicos. Uns e outros harmoniosamente se
completam, todos se prolongam mutuamente, sendo apenas maneiras dife-
rentes de cercar sempre 0 mesmo esquivo objeto.

Assim como os escritos literdrios lidam com os assuntos de seu trabalho
cientifico, também o trabalho cientifico se destaca por ser extraordinaria-
mente bem escrito. O que ndo surpreende, quando lembramos que aquilo
que comanda os dois tipos de escrito é o signo da personalidade de seu autor
— coeréncia e integridade.

Ao autor de trabalhos universitirios no ambito da sociologia acres-
centa-se o escritor de cronicas, o poeta e o teatrélogo; além dos textos mais
conhecidos, consta que teria deixado uma pega incompleta, tratando do
cotidiano operdrio. Uma andlise de dois trabalhos seus,um literdrio e outro
sociolégico, visard a exemplificar tanto a dupla competéncia como a cons-
tancia das preocupagoes. No campo literdrio, destaca-se a pega de teatro
Agua da Memoria, escrita entre 1963 e 1964, publicada no Rio de Janeiro
pela Editora Letras e Artes em 1965, ano em que foi premiada pelo Servigo
Nacional de Teatro. E no campo sociolégico o opus magnum que é Os
Errantes do Novo Século, tese de doutoramento apresentada a FFLCH-USP
em 1973 e publicada pela Editora Duas Cidades em 1974, quando obteve o
Prémio Governador do Estado.
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A peca de teatro é consequéncia do impacto recebido por Duglas
durante a pesquisa de campo que fez no Norte do Parand, no inicio da
década de sessenta. Dessa pesquisa deveria resultar uma tese de doutora-
mento, mas, ao contrdrio, resultou literatura. A tese so sairia dez anos mais
tarde, e ndo sobre o material da pesquisa. Para fazer a tese, como que seu
autor andou para tras, procurando um momento exemplar em que os pro-
blemas do povo pobre do campo se expuseram com maior autonomia e
chegaram a se constituir em insurrei¢do. Esse momento é o da Guerra do
Contestado (1912-1916).

Em Agua da Memoria ji estio em germe todas as questdes que absor-
veriam dai em diante o interesse intelectual do autor. A pega se passa entre
posseiros do Norte do Parana, ameagados de expulsio por uma imobilidria, a
qual, comprando os juizes, tendo o apoio dos militares e do governo civil,
pode apresentar titulos de propriedade impecavelmente falsificados.

No espago de algumas horas em que se concentra a agdo da peca,
realiza-se um mapeamento completo de conflitos fundamentais. Numa zona
de café novo sucedendo-se ao chimarrdo silvestre e a roga de subsisténcia, os
posseiros cuidam de um café que ndo serve para nada, conforme diz um
deles: “ndo mata fome e nem alimenta os animais de criagdo™; e esse café
ainda tem que ser comprado para satisfazer ao novo hdbito de consumo
introduzido pelo mercado. Entre os oprimidos, ndo hd solidariedade; os
trabalhadores volantes entram em choque com os posseiros e vice-versa,
devido a seus interesses conflitantes.

Uma das personagens, Bento, encontrou no Pentecostalismo, recente-
mente vicejando na regido — apolitico, atraindo aqueles que ndo acreditam
em mais nada —, uma saida temporiria para suas aflicGes. Por sua vez, o
“terror da Histéria™ primeiro af chegara sob a forma de uma ponte — que,
no dizer da pega, tanto leva como traz. Traz o trabalho assalariado, a
expulsdo dos posseiros, as tropas da repressdo, a bicicleta, o relégio, a lan-
terna que todos desejam. Leva café, materializa¢do da for¢a de trabalho
explorada.

E nesse quadro que o pentecostal Bento se decide a fornecer a dinamite
para destruir a ponte, impedindo a passagem das tropas que vém sufocar a
rebelido posseira. Empregado da imobilidria, Bento estava violando a con-
fianga nele depositada; mas a solidariedade com seus companheiros opri-
midos fa-lo decidir-se. Entretanto, o conflito intimo leva-o a atirar-se no rio.

Ao mesmo tempo, durante toda a pega o velho pai caduco de Bento fala
de um lugar chamado Agua da Memoéria, onde ele vivera no tempo do
chimarrdo e da roga, insistindo em voltar para li. E sua Idade de Ouro
pessoal, projetada no futuro.

A todo momento reponta entre os rebeldes a falta de solidariedade,
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induzida pela sociedade inclusiva. A ponto de uma personagem dizer que
estdo todos agora unidos num ““mutirdo de briga”, mas que passardo a brigar
entre si logo que tiverem seus titulos de propriedade. Ele propde, como uma
utopia, um “mutirdo de lavoura” para depois da causa ganha. Mesmo assim,
as tropas da repressao massacram os rebeldes.

A noticia da morte de Bento é trazida por crentes pentecostais, teste-
munhas de que ele ndo se suicidou mas foi arrebatado; jd estd nascendo o
novo Messias. Na dltima cena, aparecem ao fundo os espectros de Bento,
com uma cruz no peito, e de Tio Salvador, que na Agua da Memdria era
quem rezava e curava. Reunindo-se a eles, o velho pai parte em dire¢do de
sua Idade de Ouro, onde vai haver “‘um grande mutirdo”.

Todos esses temas serdo retomados na obra subseqiiente de Duglas, até
a mais recente e incompleta, estando primorosa e sistematicamente estuda-
dos em Os Errantes do Novo Século. O terror da Histéria, no caso do
Contestado, ¢ introduzido pela construgdo da estrada de ferro, o que
acarreta a expulsio dos posseiros, a revolta e a invengdo de uma Idade de
Ouro cujos parametros sdo fornecidos pela religidfo, num espago e num
tempo miticos, até a destruigdo final da comunidade religiosa pelas forgas
armadas.

Ora, os rebeldes do Contestado tinham uma elite dirigente que se inti-
tulava Os Pares de Franca. E em virias ocasides o monge José Maria fizera
leituras publicas do livio Carlos Magno e os Doze Pares de Franga. A partir
daf, a andlise da ligagdo entre a rebelido do Contestado e a gesta carolingia
serd dedicado um dos mais belos capitulos da tese.

Ao estudar textos de criticos literdrios, a Chanson de Roland, de
Auerbach, a literatura popular de folhetos e aquele mesmo livro com a
histéria de Carlos Magno, o autor monta uma nova interpretagio do feno-
meno. Muito 4 vontade com o assunto, gragas a seu pendor literdrio, o autor
sugere que o pessoal do Contestado encontrava equivalentes ideoldgicos na
gesta carolingia.

O primeiro e mais imediato desses equivalentes é a confirmagdo da
chegada do milénio, pois no livro de Carlos Magno estd escrito que ele
morreu em 917. Mil anos depois seria portanto o advento do novo reino,
esperado pelos participantes do surto milenarista.

Menos imediato, porém ndo menos agudo, € o alvitre de uma identifi-
cagdo a nivel da fgualdade idealizada. Verificando-se a auséncia do funda-
mento econdmico da vida social, suspenso em ambos os casos, esta se pro-
cessa como se fosse “entre pares”. A Irmandade do Contestado era iguali-
taria, tal como €, no livro, a Irmandade de Carlos Magno.

Finalmente, a refundagao da ordem é proposta nos dois casos. Para os
integrantes do Contestado, o presente insatisfatério aparece como uma
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perda da ordem (e ndo da paz), que pode ser novamente obtida através da
guerra.

Esta fina andlise ¢ muito mais que apenas literdria. Mas serve para
ilustrar o livre trinsito dos talentos de Duglas Teixeira Monteiro entre a
sensibilidade literdria e a sensibilidade sociol6gica.
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A Missdo da Igreja e da Teologia
na Cuba de Hoje

Adolfo Ham Reyes

“Quando os cristios se atreverem a dar um tes-
temunho revolucionério integral, a revolugio la-
tino-americana serd invencivel, j4 que até agora os
cristdos permitiram que sua doutrina seja instru-
mentalizada pelos reacionarios.”

Che Guevara

Nao precisamos enunciar de forma apodictica qual é a missdo da Igreja
na Cuba de hoje. Antes de mais nada, trata-se de ir vivendo a experiéncia da
Igreja na medida em que como cubanos, vamos vivendo junto com os demais
cubanos a experiéncia da revolugdo. E por isso que quando nos perguntam
sobre o futuro da Igreja, respondemos que seu futuro é o mesmo que o
futuro do nosso povo. Lutaremos pela consolidagdo do socialismo em nosso
pais, lutaremos para que nosso povo cumpra o seu destino histérico a luz
das diretrizes atuais e estamos convencidos de que desta forma estaremos
também fortalecendo a Igreja, e coadjuvando para que a Igreja cumpra a sua
missdo.

Esta ndo é uma missao Gnica para todos os tempos, ¢ um caminho que a
Igreja tem que ir descobrindo ao realizar sua vocagdo histérica e politica.
Nessa busca — nés confessamos — temos aprendido mais caminhando com o
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nosso povo na revolugdo do que no exercicio académico frio da confron-
tacdo com declaragbes e documentos eclesidsticos e missiondrios do nosso
tempo, mesmo em paises socialistas. A revolu¢do cubana é para n6s, mais do
que a propria Igreja, nossa *‘mater e magistra’ (mae e mestra). Neste tra-
balho, nos referiremos as vivéncias que a Igreja descobriu a partir do ano de
1959 (triunfo da insurrei¢do nacional), baseando-nos fundamentalmente no
campo evangélico.

No inicio, enquanto a revolug¢do ndo se proclamou marxista-leninista e
ndo atingiu os interesses do capital, as igrejas abrigavam a esperanga de que
podiam aproveitar a conjuntura histérica. No entanto, na medida em que a
revolugdo se radicalizava pela sua propria dinamica, a Igreja comegava a
arvorar a prédica anticomunista, a incitar a oposi¢do ao “‘materialismo” e ao
“ateismo” dos dirigentes, e em alguns casos individuais, a fazer a contra-
revolugdo.

Em 1960, Rafael Cepeda, o primeiro pastor cubano que realizou um
enfoque positivo do processo revoluciondrio, escrevia na Bohemia seu polé-
mico artigo “Fidel Castro e o Reino de Deus” e dizia: “‘tenho a convicgdo —
que assumo aqui com toda a responsabilidade — de que Fidel Castro é um
instrumento nas maos de Deus para o estabelecimento do seu Reino entre os
homens. Isso independe do fato de que tenha ou ndo uma fé religiosa.” No
ano de 1962, declarava que: “1. Deus estava trabalhando em Cuba porque
Ele trabalha na histéria. 2. E uma hora de purificagdo da Igreja e da fé. 3. E
necessdrio lutar contra a mentalidade de giieto que jd comegava a desenvol-
ver-se. 4, Nao deve se ter medo do comunismo e sim do pecado da luxiria,
da covardia, dos preconceitos etc. 5. E preciso retornar 4 Biblia com uma
adequada interpretagdo Biblica para buscar as respostas de Deus para o
momento.” Acrescenta em 1965: *“1. As revolugdes sdo um aspecto da his-
toria da agdo liberadora de Deus, portanto a revolugdo estd em Deus e com
Deus, e nio importa qual seja sua ideologia”. 2. Exorta a escuta viva da
palavra de Deus e da outra palavra dos fatos histéricos de liberagdo. Nesse
mesmo ano, Sergio Arce pronunciava sua conferéncia: “A missdo da Igreja
em uma sociedade socialista™, que hoje é uma das exposi¢des teologicas mais
lucidas desse periodo da revolugdo e da Igreja. Seus pontos centrais eram:
1. A Igreja tem que aceitar o fato irreversivel da revolugdo marxista-
leninista. 2. A miss@o da Igreja nesta sociedade ¢ servir mediante o testemu-
nho, a profecia, a evangeliza¢do. 3. “A Igreja tem que comegar a destruir
ideologicamente, profeticamente, seus préprios f{dolos”, porque um dos va-
lores do marxismo é o seu cardter iconoclasta. 4. A confrontagdo com a
nova sociedade exige uma renovagdo propria da Igreja, da sua linguagem, do
seu ensinamento, da sua evangelizagdo. “E preciso romper o contubérnio
idoldtrico com o mundo que se foi”.
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Nos primeiros anos de perplexidade, produto do impacto do processo
revoluciondrio em sua secularizagdo radical, voltamos nossa aten¢do para a
experiéncia das Igrejas irmds nos pafses socialistas. Nem sempre encontra-
mos ali a ajuda que buscdvamos. Entretanto, duas vivéncias particularmente
nos orientaram: a teologia dos irmios tchecos e especialmente de J.
Hromddka e a das Igrejas Protestantes hingaras, em particular a Igreja Re-
formada. Aprendemos com Hromddka a criticar severamente a Igreja-insti-
tuicdo, mas também a amd-la, a considerar que a Igreja nunca pode ser um
fim em si mesma e sim que ela pode sé-lo no “caminho em dire¢do ao
homem”. Com ele aprendemos a ver positivamente o marxismo-leninismo, o
ateismo e as grandes revolugbes da era contemporinea, principalmente a
Revolugdo Russa de 1917. Hroméddka alimentou seu pensamento com o
espirito revoluciondrio da reforma hussita. A fé tem sempre a ver com as
transformagdes violentas e revoluciondrias. Ela serve para “liberar-nos da
histéria por meio dela”. Com ele aprendemos a disponibilidade do didlogo
com 0 marxismo-leninismo, mais do que o diidlogo com as cipulas, o ca-
minhar juntos na constru¢do de uma nova sociedade. Com ele assimilamos
que o ateismo marxista é essencialmente uma revolta contra o césaro-
papismo, a alianga trono-altar com sua seqiiela de opressdo e exploragdo. A
luta por uma maior liberdade e dignidade humana também € uma conse-
qiiente expressio de um humanismo radical.

Da Igreja Reformada Hungara apreendemos seu forte patriotismo e o
seu desejo de ndo se deixar paralisar pelo processo socialista do seu pais e
sim pelo contrdrio, dar uma contribui¢do positiva e fecunda para o mesmo.
Exatamente no inicio do regime socialista, a Igreja Reformada, adiantan-
do-se profeticamente em mais de uma década a suas outras Igrejas irmds,
subscreveu um “modus vivendi” com o novo governo socialista que indicava
uma aceita¢do do mesmo e um compartilhar de esperanga com o povo e sua
histdria.

Dos tedlogos e circulos mais progressistas das Igrejas dos paises socialis-
tas, adquirimos a idéia de que a Igreja é uma comunidade de servigo, que é
um sinal da presenca de Jesus Cristo no mundo. Como comunidade que
pratica a diaconia é também responsivel pela paz e a justica do mundo, ao
apoiar todo movimento de libertagdo e de desenvolvimento dos povos. A
Igreja é a companhia dos seres humanos que inspirados em Jesus Cristo, o
“extremista militante do amor™, se unem a todos os homens de boa vontade
para construir um mundo melhor. Em lugar de desenvolver uma eclesiologia
triunfalista, os acontecimentos histéricos nos ensinaram que a Gnica gléria
estd no sacrificio pelos demais, na encarnagdo da Igreja e até sua Kenosis
(seu esvaziamento) se for necessdrio, com a certeza de que da mesma forma
que seu Senhor ressuscitou dentre os mortos, esta ressurgird em formas
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inéditas e insuspeitadas. A lgreja se converte em uma oficina onde se
formam homens e mulheres conscientizados pela Palavra, prontos para dar
sua contribui¢do sem complexos, na comunidade de adoragdo e o horizonte
infinito de um futuro que ji comega a vislumbrar-se. Ninguém se cré com
mais clareza politica que os demais, nem se atribui uma determinagdo poli-
tica mais decidida. Realmente, o Partido nos dd diariamente melhores
exemplos disso.

O que nos anima é a constante companhia do Senhor da Histéria que
nos orienta, e a interpelagdo continua da Palavra viva e subversiva.

Dessa forma, a Igreja é esse povo que prossegue na sociedade a liberta-
¢do que Deus fez por Jesus Cristo no mundo. Como povo,

a) estd consciente da sua continuidade com o povo de Israel — frustrado
naquele tempo em uma vocagdo que, entretanto, busca ansiosamente — que
recebeu a singular revelagio de um Deus que se manifesta em e como liberta-
¢iojustica;

b) € um povo que se move, povo militante (communio viatorum) e sempre
rebelde que caminha para a plenitude do Reino (do homem, sociedade e
historia). E também “‘povo sacerdotal” (I Ped. 29), a parte do todo (pars
pro toto) mais amplo que inclui o povo ndo-cristdo pelo qual intercede (a
oragdo sempre implica na disponibilidade e no compromisso) e para qual se
dd. Nés, aqui em Cuba, estamos redescobrindo essa dimensdo sacerdotal de
todo o povo da Igreja. Como povo sacerdotal no espirito de *“‘servo-sofredor”™
do Deutero-Isaias e dos profetas do Antigo Testamento concebemos a
Igreja, ndo como a imagem da “‘societas perfecta™ e sim como o corpo ferido
e crucificado de Jesus Cristo. De forma andloga, para nés tem uma signi-
ficagdo mais profunda o conceito paulino da Igreja como o “corpo de Jesus
Cristo”, ndo de ‘“‘corpo mistico”, mas de “corpo” em tudo o que esta
categoria significava para o pensamento hebreu e paulino. O corpo é o
material e € a historia, conceito que também estd na linha da historiza¢do da
salvagdo, tdo central no pensamento biblico. Jesus Cristo, o libertador, toma
corpo em nés para simbolizarmos a sua libertagio por meio de uma so-
ciedade que estd conseguindo a sua libertagdo sécio-politica e seu destino
como povo. Ndo nos concebemos como mediadores da salvagdo e libertagdo,
mas como presenga exigente do Cristo libertador que nos leva a dar o
melhor de nés como revoluciondrios em um povo em revolugdo. Ser cristio
€ ser testemunha dessa libertagdo.

E como a teologia surge da reflexdo sobre essa prixis comprometida da
Igreja com a libertagdo e é a “racionalidade™ da sua missdo, vamos agora
compartilhar alguns pontos principais da nossa “existéncia teologica”.
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1. MNatureza da Teologia. Para nés, a teologia, da mesma forma que a
Biblia, deve servir para conscientizar o povo cristdo a fim de capacitd-lo para
que o mesmo viva a praxis libertadora, principalmente extra-muros. Afirma-
mos com Barth que “‘a teologia é obediéncia concreta”. Nunca especulagio
abstrata ou teérica, divorciada da realidade histérica e politica. Dessa forma,
a teologia ndo ¢ apenas um discurso e sim um compromisso politico de-
finido. E a critica e o aprofundamento do ministério profético (analise da
histéria e tomada de posi¢do diante dela) da Igreja. E a hermenéutica da fé a
luz dos grandes problemas do mundo de hoje (crises do capitalismo, neoco-
lonialismo, consolidagdo dos movimentos de libertagdo, confrontagao entre
imperialismo e socialismo etc.) e de todos os problemas e da situagdo espe-
cifica de nosso povo cubano.

2. Filosofia da formagao crista. Dentro deste contexto teologico, a
educagdo cristd tem uma importancia maior, como conscientizagdo e como
formagdo do povo cristdo, para assumir sua responsabilidade histérica me-
diante o ensinamento apropriado da Biblia como livro libertador e da fé
cristd como forga revoluciondria. Isto levanta a questdo da necessidade que
existe de que esta teologia ndo seja elitista mas que possa ser assimilada pela
massa da Igreja. Isto nos levaria igualmente a questionar-nos sobre os
aspectos organizativos e institucionais da Igreja que permitirdo a implan-
tacdo desta teologia.

3. Cardter revoluciondrio da fé crista e do evangelho. A fé e o evan-
gelho em sua esséncia sdo revolucionarios. E preciso apenas descobrir estes
valores progressistas, que estdo ocultos ou asfixiados pelo contubérnio ideo-
l6gico com o capitalismo e o idealismo burgués. Este redescobrimento ndo
pode se dar abstratamente, mas através do compromisso cristio com os
trabalhadores e o povo, e da participag¢do na revolugdo. Isso pressupde que a
Igreja se reconcilia com a verdadeira historia das suas origens, como clara-
mente observou F. Engels no prélogo de 1895 para o ensaio de K. Marx, As
lutas de classes na Franga de 1848 a 1850: o “cristianismo como um peri-
goso partido da subversdo”. Também K. Kautsky em sua obra Origem do
cristianismo  (1885), antes de renegar o marxismo e Rosa Luxemburgo em
diversas intervengdes.

4. Indole revoluciondria da Biblia. A Biblia como transmissdo oral-
escrita da memoria coletiva da experiéncia de libertagdo do povo de Israel.
Nio é possivel uma adequada hermenéutica da Biblia sem considerd-la
através da experiéncia de um povo, que como o cubano estd realizando sua
libertagdo em diversos sentidos. Ndo se pode interpretar a Biblia sem ir ao
povo e sem acompanhd-lo em sua experiéncia libertadora e revoluciondria.
Ser biblico é ser revolucionario.
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5. A doutrina de Deus. O Deus da Biblia e da fé cristd é o Senhor da
histéria. E um Deus politico que se revela nos eventos histéricos e por
antonomdsia nos libertadores. E o Deus progressista, que segue adiante,
orientando-nos para seguir o caminho da libertagdo. Ao invés de um deus
“tapa-buracos”, é o grande problematizador da existéncia humana que nos
faz romper com as saudades da infancia e desfataliza a histéria.

6. Cristologia. Jesus Cristo, o trabalhador, o pobre, o irmdo maior,
injusticado pelo status quo por opor-se a ele mediante um compld que uniu
a religido aos representantes do invasor romano imperialista. Viveu revolu-
cionariamente o amor, denunciou em sua prédica a exploragio e proclamou
o surgimento de uma nova sociedade revolucionaria (o reino de Deus) que
exige a formagdo do homem novo. O grande momento cristologico da
encarnagdo ¢ uma das premissas mais importantes da Igreja cubana.
Encarnagdo supGe ndo apenas presen¢a, mas exigéncia e compromisso.
Assim como Jesus Cristo encarnou-se plenamente no mundo de sua época,
nos em Cuba nos encarnamos na nossa sociedade. A ressurrei¢do de Jesus
Cristo significou o triunfo e a vinganga da sua causa. E a seguranga do
triunfo da causa da justi¢a e dos pobres frente a todas as maquinagdes dos
imperialistas, das aliancas das transnacionais, a Trilateral e as ac¢Oes tene-
brosas da CIA e similares. No entanto, ndo se pode acreditar na ressur-
reicdio a menos que a vivamos: que atuemos revolucionariamente conven-
cidos do triunfo final da causa. Jesus Cristo é o nosso companheiro de lutas,
é 0 “Cristo Guerrilheiro” para os povos em luta revoluciondria e para nos é o
“Cristo Revolucionario”, membro anonimo do nosso Partido Comunista e
que acompanha nosso povo na realizagdo da revolugdo.

7. Antropologia. O ser humano se concebe como um companheiro de
Deus em sua obra criadora do mundo e da histéria. Nao se vé, como no
idealismo, como um espirito encarcerado pela matéria mas como uma
unidade psicossomdtica. O homem é radicalmente corpéreo e é na a¢do, no
trabalho, onde se realiza 0 humano. Ao mesmo tempo, o ser humano faz
historia e se realiza nela, formando um mundo mais humano, humanizando
a prépria natureza e sendo a chamada dimensdo religiosa nada mais do que a
sua responsabilidade total e integradora frente a evolugdo humanizadora do
cosmos, que tem sua inevitdvel divergéncia com a histéria do espirito. Pecar
¢é fundamentalmente negar a comprometer-se nesta histéria libertadora de
Deus e significa igualmente ndo considerar Deus como Senhor da “alianga
que é vida e paz”. Nesse sentido, o pecado primordial ndo é o orgulho, mas
sim ser reaciondrio.

8. Eclesiologia (Ver primeira parte do nosso trabalho). A Igreja é essa
parte do mundo que tomou consciéncia de um mundo em revolugdo por
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meio do Espirito Santo. Ela é o simbolo e preniincio da tarefa humaniza-
dora e integradora de Deus. Em sua identificagdo plena com o ser humano,
recebe incessantemente os dons da graca, o perddo, o amor e a esperanga
mediante os quais a humanidade toda participa da vitéria e da ressurreigdo
de Jesus Cristo sobre o mundo alienado e a morte. Se a igreja ndo estd em
revolugio nfo pode servir a um povo em revolugdo. Por isso tem que ser
sempre ecclesia semper reformanda. E fundamental para ela o exercicio do
ministério profético, critica dirigida primeiramente ao interior da propria
Igreja, ao arrependimento pelas velhas aliangas que comprometem a liber-
dade e a efetuagdo do evangelho e das estruturas eclesidsticas quando ndo
respondem ao servigo do homem.

9. O ecumenismo. Embora a Igreja se preocupe com a divis@o sectdria
no Corpo de Jesus Cristo, preocupa-se mais com a divisdo entre blocos rivais
de Estados, entre classes exploradoras e exploradas. Um auténtico ecume-
nismo relaciona-se com a unidade da humanidade em todas suas dimensGes,
por qué que sentido tem a unidade dos cristdos em um mundo dividido?
Seria a unidade de um giieto. Por isso a vivéncia cubana acredita que o
ecumenismo ndo se esgota em uma dimensdo intra-eclesidstica mas se realiza
na dimensdao mais ampla s6cio-politica.

10. A escatologia. A esperanga escatologica, mais do que ultraterrena e
meta-histérica, é uma radicalizagio do compromisso politico do cristdo. A
transcendéncia de Deus se revela como o poder do nosso futuro, que apela
para a nossa liberdade e nos desafia a agdo libertadora. Isto quer dizer que
temos que ver a fé como a esperanga, porque apenas no horizonte escatol6-
gico da esperanga é que podemos ver o mundo como histéria e podemos
encontrar nele sentido para o trabalho e para as lutas humanas.

11. A ética. A Igreja cubana estd desenvolvendo uma ética que ultra-
passa os limites do espiritualismo e do individualismo, uma ética que é
comunitdria e integral. Que vé a eficdcia da sua ac¢do através do enfoque
estrutural, isto €, da participagdo na mudanga social. Ndao busca respostas
pré-fabricadas e definitivas no texto biblico ou na tradigdo da Igreja, mas se
serve das ciéncias sociais para esclarecer as suas andlises e encontrar solugGes
realistas. Interessa-se pelos pontos de contato com a ética marxista-leninista
em sua preocupagdo pela formagio do “*homem novo” ou o “homem total”,
sua perspectiva ilimitada a toda a atividade criadora do homem, seu cardter
humanista e sua énfase pela justi¢a distributiva. Entre noés, alguns temas
foram motivo de elaboragdo mais detalhada: a secularizagdo, a violéncia e as
ideologias. A secularizagdo é vista como uma conseqiiéncia da idéia biblica
da criagdo, do homem e do mundo, como se fosse um processo de amadure-
dmento normal da humanidade que se despoja das crengas supersticiosas e
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dessa forma para nés é mais livre para o evangelho, que também destroi os
idolos de todo tipo. Quanto 4 violéncia, sabemos que hé vérios tipos de
violéncia. A violéncia do explorador ndo é a mesma que a violéncia como
ultimo caminho do explorado que busca a sua libertagdo. A violéncia ndo é
escolhida mas imposta. Por isso que ela, de forma concreta e em casos
determinados, pode ser o pseudonimo do amor cristdo. Quanto as ideolo-
gias, estamos mais conscientes da sua fun¢gdo com~ instrumentos de mu-
danga social ou de rea¢do. Nao temos duvidas sobre a diferenga radical que
existe entre as ideologias fascistas e as socialistas, entre as burguesas e as
capitalistas, e as socialistas e comunistas. Ndo temos escripulos em nos
identificar, como cristdos, com a ideologia socialista. Ndo hd outra forma de
expressar eficazmente a fé cristd — que ndo é ideologia — sendo através dn
instrumental que nos oferece a ideologia. Compreendemos o mal que fez
para o cristianismo a sua vinculagdo com as ideologias feudalista, escravista e
capitalista e acreditamos que se deve acabar com essa hipoteca e colocar a fé
cristd a servigo de melhores causas, baseando-nos — e jd nio tememos dizé-lo
— naquela ideologia que a nosso ver reline hoje maiores e melhores possibili-
dades de justica e mobil‘zagdo popular: o marxismo-leninismo.

12. A igreja e a ideologia marxista-leninista. Ao ter superado a etapa do
anticomunismo estéril, a Igreja estd comegando a estudar o marxismo-leni-
nismo a aproximar-se dele com uma perspectiva mais objetiva. Admira no
marxismo-leninismo sua luta decisiva em favor da justi¢a, sua tomada de
partido pelos humildes e oprimidos. Reconhece no mesmo o valor de sinte-
tizar as ciéncias e concepg¢des dispersas dos séculos XVIII e XIX sob uma
unica metodologia cientifica. Considera a importancia do seu estudo cienti-
fico das contradigbes do capitalismo e seu descobrimento do papel histérico
libertador do proletariado. Encontramos especificamente as seguintes dreas
de consenso: 1. a reflexdo sobre a realidade social e seu diagndstico; 2. sua
critica ao idealismo; 3. sua critica da ideologia; 4. seu conceito de alienagao
humana e 5. seu humanismo radical. A critica marxista do idealismo é muito
importante para a teologia por condenar o seu deus imanente, sua criagdo
divinizada, o despojamento de Deus em beneficio de uma classe explora-
dora, a negagdo da cruz e sua forma refinada de orgulho humano. Tudo isso
desmascara também a ideologia burguesa, da mesma forma como a fé cristd
desmascara o egoismo humano. Valorizamos ainda a énfase materialista,
entendendo que o seu conceito de matéria é uma ontologia sadia para o
cristianismo, porque ‘“‘a matéria é a analogia mais préxima do modo como
Deus tem de existir” (A. Gibson).

13. A teologia pastoral Este é um dos elementos que mais necessita ser
elaborado. No entanto, chegamos a algumas conclusdes importantes. Toda a
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pastoral da igreja deve corresponder ao sentido da sua missdo servidora. O
ministério confessional dos pastores é apenas uma parte do ministério total
da Igreja. Considera-se positivo que alguns pastores se dediquem a um tra-
balho secular parcialmente ou em tempo integral. Deve desenvolver-se em
nossos semindrios uma formagao teolégica que possibilite um tipo de pastor
que responda mais criativamente as necessidades da nova sociedade.

Finalmente nos referiremos a Confissdo de Fé da Igreja Presbiteriana
Reformada em Cuba, aprovada em 1977, cujo valor é duplamente impor-
tante, por ser a primeira confissdo de fé produzida em Cuba depois de 1969
e pelo contedo positivo da mesma, que resume e articula os pontos teolo-
gicos comentados anteriormente. Essa confissdo foi o resultado do trabalho
de trés anos de uma comissdo, embora possa se dizer que essencialmente é
resultado do pensamento de Sergio Arce, que elaborou os principios que a
orientaram, sua pesquisa, a reda¢do de algumas partes e o trabalho editorial
final. Os trés critérios principais da confissdo sdo: 1. O antropo-centripeto: o
homem como ponto central de interesse e ponto focal de expressdo da fé.
2. O historico-motriz: a histéria é histéria libertadora, que nao se dd em
nivel de teoria mas de praxis. 3. O eclesio-centrifugo: a igreja ndo é um fim
em si mesma, mas apenas um instrumento da realiza¢do da histoéria.

1. Sob o primeiro critério, encontram-se os seguintes principios: a) O
trabalho como vocagdo primdria do homem e principio da sua espirituali-
dade; b) O social € o especificamente humano; c) A liberdade humana é uma
obediéncia responsdvel; d) O ser humano € a histéria da sua economia, das
relagGes que estabelece para exercicio do seu controle sobre os bens do
mundo.

2. Sob o segundo critério, compreendem-se os seguintes principios:
a) A histéria é a luta classista pela reconstrugio espiritual do homem como
trabalhador; b) A histéria é a luta comunista pela reconstrugao socio-eco-
nomica do homem; c) A histéria é a luta técnico-cientifica pela reconstrugdo
ecologica do homem como senhor da natureza; d) Jesus Cristo, Palavra de
Deus para o ser humano que exemplifica a reconstrugdo politico-teologica
do homem; e) A Igreja, Corpo de Jesus Cristo, avango da hist6ria humana e
cardter messidnico dessa reconstrugio.

3. O terceiro critério abrange os seguintes principios: a) O Espirito
Santo como for¢a dindmica na realizagdo de nossa esperanca; b) O Reino
que esperamos se fundamenta no reino de justica e paz que construimos.

Esta confissdo de fé, que foi o marco da tradigdo simbélica reformada:
1. representa a expressdo da vivéncia da Igreja Presbiteriana-Reformada a

57



partir de 1959 até agora; 2. dirige-se ndo apenas aos fiéis, mas a todo o povo
cubano, a quem desejamos confessar nossa fé nesta hora; 3. a confissdo se
reflete diretamente na préixis politica, em virtude da relacdo préxima exis-
tente nos credos reformados entre dogmatica e ética; e 4. espera-se que com
ela possamos dizer uma palavra profética a nossa sociedade socialista, jd que
a confissdo refere-se as questdes mais fundamentais da nossa vida politica.
Consideremos 0s seus aspectos centrais:

a)

b)

c)

d)

Héd na confissio uma dialética entre Jesus Cristo “como centro de
interesse da igreja” e o ser humano *“‘como centro de interesse de
Deus”, que se resolve na expressio de que o interesse em Jesus
Cristo implica no interesse pelo homem.

Nio hd uma parte eclesiologica especial. O documento, sem ser
eclesiocéntrico como a declaragdo de Barmen, tem a preocupacgdo
eclesiologica e pastoral em todas as suas partes. Apos cada tese, sdo
deduzidas as implicagGes correspondentes para a vida e missdo da
Igreja.

A confissio tem uma postura positiva diante do mundo contempo-
raneo, de seus valores e esperangas efetivas, da mesma forma como
da aventura técnica do homem. Estd consciente dos grandes pro-
blemas politicos e sociais do nosso tempo, faz a sua opgdo pelo
socialismo e espera seu triunfo final.

Sendo assim, a Igreja ndo deve temer (?) “diminuir para que Jesus
Cristo cresga”, se disposta a viver o amor sacrifical e soliddrio com
todos. Ela se questiona a si mesma, chegando a seguinte conclusdo:
““apenas na medida em que cumprimos as demandas amorosas con-
cretas de justica e paz que interpelagdo divina nos impde é que
realizaremos a esperanca de ser realmente igreja de Jesus Cristo
neste mundo.”

H4 um conceito dinamico e secular de reino: este cresce na medida
em que a justiga, a paz e o amor sdo estabelecidos plenamente na
sociedade e a Igreja ndo ¢ outra coisa sendo este avango.
Finalmente, concebe-se o ser humano sob a imagem fecunda de um
“ecdbnomo”, explicitando-se este importante conceito biblico em
todas as suas implicagdes (politica, social, econdmica e teologica).

A confissdo estd sendo objeto de criticas e estudo em circulos eclesidsti-
cos e semindrios teologicos de diversas partes do mundo. A Igreja Presbite-
riana-Reformada em Cuba estima e espera receber esses comentdrios com a
seguranca de que estd compartilhando uma experiéncia com outras igrejas
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irmds no exterior, pois nds mesmos nos beneficiaremos com esta discussdo
que nos ajuda a esclarecer o nosso conceito da missdo da Igreja neste
momento. As criticas recebidas até agora procedem supostamente da direita
e da esquerda. Eis um breve resumo de algumas destas criticas:

1.

Se no passado e hoje a igreja santificou o capitalismo subordinando
o evangelho, e comprometendo-o com uma ideologia determinada,
nos estariamos fazendo o mesmo com o socialismo.

A confissao de fé postula um reducionismo humanista “‘a Igreja cré
em Deus porque cré no ser humano” (1.01), quando deveria ser o
inverso.

A confissdo de fé ndo leva suficientemente em conta a permanéncia
do pecado mesmo depois de toda a revolugao.

Ha um certo triunfalismo ticito quando se repete muitas vezes que
“a lgreja diz”.

Poderia ter sido expresso no preambulo de que forma a confissdo
de fé é um produto da vivéncia da Igreja e no um exercicio especu-
lativo dos “tedlogos da Igreja”.

Nio temos espago e nem é necessario responder a cada uma destas
obje¢Bes, mas consideramos importante comentar a mais fundamental, que é
a de que estamos sacralizando o socialismo. Apesar de termos tentado res-
ponder a essa questio no decorrer desse trabalho, procuraremos precisar o
nosso pensamento:

a)

b)

c)

d)

Esta obje¢ao ndo leva em conta profundamente a andlise das ideo-
logias no mundo contemporaneo.

Desconhece o desenvolvimento histérico ao equiparar a ideologia
capitalista a socialista. Isso seria ndo apenas superficial como mal
intencionado.

A Igreja ndo receia — precisa dela, na realidade — usar o veiculo de
uma ideologia; tem que se preocupar apenas em saber discernir qual
delas oferece uma maior possibilidade de realizar a justi¢a e fazer a
op¢do conseqlente.

E suspeitoso que a Igreja ndo questione a ideologia capitalista da
mesma forma nos paises capitalistas, mas que assuma esta postura
critica nos paises socialistas para repudiar o socialismo e que atue
como arma na luta ideoldgica, enquanto estd implicito que sua
mentalidade e suas estruturas correspondem a ideologia burguesa.
Nao existe no marxismo-leninismo o perigo do constantinismo,
pelo carater justamente anti-religioso desta ideologia.
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Concluimos com algumas importantes frases do presidente do Conselho
de Estado de Cuba, Fidel Castro, em sua destacada participa¢do junto aos
pastores da Jamaica em outubro de 1977: “Nio existem contradi¢es entre
os propdsitos da religido e os do socialismo”. *“Ndo basta que nos respeite-
mos, temos que colaborar para mudar o mundo, temos que trabalhar
unidos.”

(Trad. de Marcia Lamardo, de artigo do livro

Cristo Vivo em Cuba, da cole¢ao “Testemonios”, publicada pelo
Departamento Ecuménico de Investigaciones,

San José, Costa Rica.)
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A Esquerda, a Igreja e o Estado

na Pol6nia

Adam Michnick

Adam Michnik é um historiador que se destacou na oposi¢do polonesa
no fim da década de 1960, Foi um dos lideres do movimento estudantil em
1968, pondo-se a frente de uma tendéncia marcadamente marxista que
falava em nome de ‘‘um socialismo democratico”, de programa semelhante
ao que foi iniciado na Tchecoslovaquia. Preso em 1968, cumpriu pena de
trés anos. Entre 1968 e 1970 o regime sofreu severa crise politica, com duas
grandes campanhas repressivas — a primeira sobre a intelectualidade, a
segunda sobre o operariado. Desintegrou-se, neste processo, a constela¢do
politica que se formara em 1956, no famoso “Outubro Polonés”, Cairam os
dirigentes, com Gomulka a frente, cairam também seus opositores de orien-
tagdo democrdtica, os chamados “revisionistas”, entre os quais estava Adam
Michnik. Em 1976, a oposi¢dao reapareceu com um novo perfil. Circulos
ideologicos que ndo se encontravam na década de 1960 passaram a colaborar
em torno de duas campanhas principais: a defesa das liberdades civis e da
autonomia nacional, a proposito de uma reforma da Constituigdo; e o apoio
aos operdrios vitimados pela repressao em julho de 1976. Formou-se entdo o
Comité de Defesa dos Operdrios (KOR ), do qual Adam Michnik foi membro
fundador. Foi, entdo, novamente preso. Uma novidade importante para a
oposigao na década de 1970 foi a aproximagao entre a Igreja Catdlica e os
circulos dissidentes de tradigdo socialista. Isto implicou em todo um tra-
balho de rearticulagao ideologica e de reavaliagdo de um passado em que 0s
aliados de hoje figuravam como adversarios. Publicamos aqui passagens de
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um livro de Adam Michnik que tem sido bastante discutido neste processo
de reordenagdo ideologica e politica. Publicado na Franga, sob o titulo A
Igreja, a Esquerda, o Didlogo (Kosciol, Lewica, Dialog), Paris, Instytut
Literacki, 1977, traduzimos alguns trechos que, pela sua forma historica, sao
informativos das relagoes entre Igreja e Estado na Polonia depois da Segunda
Guerra Mundial,

Os Editores

Na matéria que segue usarei o termo “Esquerda Laica”. Dada a impre-
cisdo do conceito, gostaria de analisd-lo segundo quatro datas da historia
moderna da Polonia: 1936, 1946, 1956, 1966; cada uma delas separada por
uma década.

E bastante ficil definir quem estava na Esquerda em 1936. As caracte-
risticas essenciais da esquerda nesse tempo eram: o antifascismo, o apoio a
economia planificada e a reforma agraria, e a elaboragao da doutrina da
separa¢do entre a Igreja e o Estado. A estrutura da Esquerda Polonesa era
muito semelhante aos classicos esquemas europeus ocidentais; 0 mesmo se
dava com a Direita Polonesa. No entanto, dez anos mais tarde o quadro
complicar-se-ia consideravelmente.

Seguindo a historiografia oficial, estamos acostumados a identificar uma
posi¢do de esquerda em 1946 com o apoio a “nova realidade” e ao governo
estabelecido pelo Exército Vermelho. Muitos, nesse tempo, principalmente
intelectuais, também adotaram tal ponto de vista. Os ideblogos do Partido
Operédrio Polonés (PPR) — Jerzy Borejsza, Wladyslaw Bienkowski e Stefan
Zolkiewski — apelaram aos ideais da Esquerda; e um apelo neste mesmo
sentido foi feito pelos dirigentes do Partido Socialista Polonés *‘oficial”
(PPS) — Julian Hochfeld, Oskar Lange e Adam Rapacki — que solicitaram a
cooperagdo com os comunistas. Contudo, a maioria dos dirigentes do PPS de
antes da guerra (por exemplo, Puzak, Zdanowski, Zaremba, Dziegielewski,
Ciolkosz, Zulawski) tomou uma posi¢do contra a “nova realidade”. Posigdo
semelhante foi adotada por intelectuais de esquerda, como Maria
Dabrowska, Maria e Stanislaw Ossowski e Jan Nepomucen Miller. Deu-se,
entdo, uma cisdo no interior da formagao tradicional de Esquerda. Kuznica,
sob influéncia de seu redator chefe Zolkiewski, salientou o progresso do
programa de reformas sociais do PPR, enquanto os dirigentes da WRN
(Wolnose, Rownosc, Niepodleglosc — Liberdade, Igualdade e Indepen-
déncia), Maria Dabrowska e Zygmunt Zulawski, salientaram o atraso e tota-
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litarismo desses mesmos métodos de reforma. Esta divisao da Esquerda é
digna de nota. Muitos jornalistas, creio eu, precipitadamente, equiparam o
sistema partidario oficial com os programas politicos de toda a Esquerda, os
quais, como demonstra a experiéncia, certamente identificam-se com o
avango do despotismo e da mentira.

Dez anos mais tarde, em 1956 -+ ano do Outubro Polonés — a esquerda
definiu-se através de uma dupla negag¢do: contra as for¢as conservadoras e
regressivas no interior do partido (principalmente contra o grupo Natolin) e
contra a direita tradicional, representada principalmente pela Igreja Cato6lica.
O semandrio Po prostu atacou simultaneamente os stalinistas e o clero cat6-
lico. Leszek Kolakowski, o idedlogo da Esquerda de Outubro — sistematica-
mente acusado pelos dirigentes do Partido de oposicionismo, revisionismo e
outras heresias — era também ativo no semandrio Argumenty, Orgio da
Associagao de Ateus e Livres Pensadores, um periédico empenhado numa
polémica constante com a igreja e a religido catélicas. Os chamados revisio-
nistas eram geralmente ex-stalinistas que se rebelaram contra a ortodoxia
partidaria. As vésperas de Outubro, gradualmente adquiriram afinidades com
membros da esquerda anti-stalinista, como Maria Dabrowska e Maria e
Stanislaw Ossowski. A Esquerda Laica tinha entdo dois inimigos: o Comité
Central do Partido e a Igreja Catblica. Os efeitos negativos desta situagdo
tornaram-se aparentes sO dez anos mais tarde.

1966 foi o ano do conflito mais intenso entre os dirigentes do Partido
Operirio Unificado Polonés (PZPR) e o episcopado. Os revisionistas, junta-
mente com o grupo de jovens da linha de Kuron e Modzelewski, enfrenta-
ram entao o mais importante conflito politico desde a dissolugdo do sema-
nario Po prostu (1957). Nenhum destes homens, de honestidade e coragem
incontestdveis, levantou sua voz em protesto. Todos consideraram correto e
apropriado ler e ouvir sem protestar a quantidade de asneiras descarregadas
sobre a opinido plblica pela mdquina de propaganda do partido. Nem
Leszek Kolakowski, nem Wlodzimierz Brus, nem Maria Ossowska, nem
Antoni Slonimski, nem os outros lideres morais da intelectualidade laica e
de esquerda opuseram-se a evidentemente falsa campanha de propaganda
contra os bispos, e tampouco tomaram posigao contra as acusagdes absurdas
de que os mesmos estariam traindo o interesse nacional. A atitude dos
revisionistas (e do grupo de estudantes de esquerda acima mencionado) é,
talvez, descrita de maneira bem apropriada pelo jocoso bon mot de um dos
mais eminentes representantes deste grupo: “Finalmente ambos os lados
(isto é, o Partido e a Igreja) estdo satisfeitos ji que cada um encontrou no
outro um adversario a sua altura.” Para o autor da piada, ambos os lados do
conflitt eram igualmente estranhos e hostis. Leszek Kolakowski tomou
nesse tempo uma atitude semelhante. Em um sermdo pronunciado em fins
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de 1965, o Cardeal Wyszynski citou aprobativamente passagens do ensaio de
Kolakowski, ‘“Jesus Cristo — Profeta e Reformador”. O ensaio de
Kolakowski e o bem disposto comentario do Primaz da Polonia poderiam
ter sido o primeiro passo para a reconciliagdo entre a Igreja e os intelectuais
laicos. Mas n3o o foi. Kolakowski denunciou a imprensa a interpretagdo
dada pelo Primaz a seu ensaio. Durante todo o perfodo do conflito
Kolakowski permaneceu silencioso. Interrompeu este siléncio em Outubro
de 1966, quando, no décimo aniversirio do Outubro Polonés, deu uma
conferéncia comemorativa aos estudantes da Universidade de Varsovia.
Neste discurso brilhante e incisivo, Kolakowski analisou os resultados do
governo do partido em dez anos de poder. Em sua anilise, conduzida do
ponto de vista dos intelectuais dissidentes, havia julgamentos tdo criticos e
de formulagdo tdo radical, que levaram 4 sua expulsdo do partido. Contudo,
neste discurso tdo severo e profundo ndo havia uma s6 palavra a respeito da
politica do partido em relagao a Igreja e a religido. A esquerda laica com-
preendeu a necessidade de lutar pela ampliag@o das liberdades democriticas,
mas nao considerou a Igreja como sua aliada nesta luta.

E assim, dez anos mais tarde, pergunto novamente: o que é a Esquerda
hoje, em 1976? Nao posso responder inequivocamente a esta questao.

Nos ultimos anos, como resultado do fracasso da ideologia comunista
oficial, os sentimentos nacionalistas tornaram-se mais fortes e mais popula-
res. Isto é aparente tanto em circulos governamentais, quanto nos meios
dissidentes. Ambos estdao divididos, embora me preocupem mais as divisdes
entre os dissidentes. Usando a formulagdao de um amigo, diria que o movi-
mento dissidente é composto, de um lado, por aqueles que créem na supe-
rioridade do sistema capitalista, e de outro, pelos que lutam por um socia-
lismo democratico. Estou ciente da simplificagdo, mas adoto-a afirmando
que identifico a Esquerda com o segundo grupo. Assim como a entendo, a
Esquerda propaga conceitos de liberdade e tolerancia, luta pelos direitos do
homem e a liberagdao pelo trabalho, luta pela justa distribuicdo da riqueza
nacional e por chances iguais para todos; combate o chauvinismo, a
repressdo nacionalista, o obscurantismo, a xenofobia, a ilegalidade e a desi-
gualdade social. O programa da Esquerda é um programa de luta por um
socialismo ndo totalitario,

As relagOes entre a Igreja Catodlica e 0 movimento socialista foram ruins
desde o principio. A hostilidade e as acusagGes eram mituas, e hoje, anos
mais tarde, é dificil julgi-las de forma objetiva. A Igreja considerava o pro-
grama do movimento socialista como uma violag¢@o a lei natural de Deus e
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como um precursor do niilismo moral. Analisando o problema de uma pers-
pectiva historica, nota-se em muitas das opinides de escritores catolicos
ridicularizadas pelos socialistas, elementos racionais e reflexdes profundas
que merecem até hoje ser levadas em considerag@o. Os socialistas, por sua
vez, acusavam a igreja de hostilizar as reformas sociais, de manter aliangas
com os ricos e poderosos, de tentar dominar e absorver todas as esferas da
vida secular e, enfim, de ser intolerante para com os descrentes ou afiliados a
outras religioes. A hostilidade dos socialistas em relagao a religidgo e seu
ateismo programdtico foram conseqiiéncia de sua atitude negativa em re-
lagao ao papel politico da igreja. Marx, por exemplo, considerou a religido
como justificativa ideolégica do status quo, a ser interpretada exclusiva-
mente em categorias de falsa consciéncia. (.. .)

O antropocentrismo e o materialismo de Marx sao dirigidos contra
fungdes sociais especificas desempenhadas pela religiao, as quais a Igreja foi
reduzida através dos séculos. Gostaria de ser bem compreendido aqui: ndo
creio que haja lugar para um Deus — Cristdao ou outro — na visdo historica de
Marx e Engels; no entanto, desejo afirmar que o profundo ateismo de Marx
ndo provinha tanto de sua aversao pela idéia da transcendéncia, quanto dos
ensinamentos sociais conservadores da Igreja de seu tempo.

Nas condigdes proprias a Polonia, o mecanismo dessas relagdes foi seme-
lhante. Renunciando a um argumento historico erudito, citarei o depoi-
mento de um homem que ndo pode ser suspeito nem de comunismo, nem de
aversdo obsessiva a Igreja e a religido. Jerzy Zawieyski escreveu:

“O que eram a lgreja e o catolicismo para nos, primeiros socia-
listas e crentes nos anos 20? E com tristeza que devo admitir que a
igreja, na pessoa de seus representantes oficiais, constituiu um dos
maiores obstaculos no caminho ao Catolicismo e a fé. O Catoli-
cismo foi para nos sinonimo de anti-semitismo, de fascismo, de
fanatismo e tudo que era antiprogressista e anticultural. Na Assem-
bléia desses dias, os padres deputados lutavam com métodos indis-
criminados. As atividades anti-semfticas de padre Trzeciak, plenas
de veneno e odio, eram simplesmente repugnantes. O programa da
chamada ‘Juventude Polonesa’ usava Deus e a Patria como pala-
vras de ordem; estas palavras, significativas para nos, exprimiam
tudo o que era reacionario, agressivo e alimentado pelo 6dio. As
lutas na Universidade e entre os jovens so trouxeram desgraga 4 ju-
ventude catélica. Foi de suas fileiras que vieram os da navalha e das
soqueiras de ferro. Uma parte dos catélicos apoiou os movimentos
nacionalistas e até fascistas, conduzindo a batalha contra ‘o ini-
migo’ em todas as frentes do pensamento laico — lutando com um

65



inimigo imagindrio, um inimigo que ndo s6 ndo queria a luta como
tampouco se engajava nela.”’

(...) O conflito entre a Esquerda Laica e a Igreja Catodlica foi total
durante os anos da Segunda Republica (. . .)

(...) Ap6s a guerra, ocorreu nao um didlogo ideolégico ou politico,
mas uma acentuagdo do conflito politico entre uma Igreja Catoélica conserva-
dora e um governo totalitdrio, cujos slogans eram radicais e progressistas.

Sem negar a necessidade de uma reforma social, a lgreja defendia suas
propriedades. O episcopado, conseqiientemente, atacou todas as ag¢Oes do
novo governo que levassem a seculariza¢ao da vida publica. Por exemplo, a
introdugdo do casamento civil e da lei do divorcio foram objeto de
numerosas criticas por parte da Igreja. A politica do governo contra a Igreja
e a religido, e a oposi¢ao do episcopado a separagdo da Igreja e do Estado
levaram a uma divisio na drea dos conflitos politicos. Esta divisio foi
sectaria, se bem que ndo mecanica. Muitos rejeitaram o novo governo sem,
porém, pertencer a Igreja Catolica; e aqui devemos mencionar novamente os
lfderes do PPS e o grupo de intelectuais reunidos em torno de Stanislaw
Stempowski, Maria Dabrowska, Maria e Stanislaw Ossowski. Havia também
catdlicos — ou pelo menos os que professavam-se catolicos e autodefiniam-se
como Esquerda Catolica — que aceitaram o novo Estado e o governo do
Partido Comunista. Apesar de parecer paradoxal, os lideres deste grupo que
antes congregavam-se em torno ao periodico Dzis i jutro e em seguida pas-
saram a ser conhecidos como “PAX”, eram os mesmos que antes de 1945
haviam dirigido a fac¢do de extrema direita e eram ligados aos grupos fas-
cistas da ONR Falanga (Grupo Radical-Nacionalista). Foi muito mais facil
para Boleslaw Piasecki e outros como ele aceitarem um controle estatal
totalitario do que para os herdeiros dos ideais cooperativistas de Edward
Abramowski, ou para os socialistas que haviam desenvolvido sua identidade
politica na luta contra a Sanacja por um sistema parlamentar auténtico.

Pode-se, portanto, falar de divisGes e conflitos de dois tipos. Uma fonte
de conflito era a resisténcia da Igreja contra a secularizagdo da vida publica e
a separag@o da Igreja e do Estado, um postulado que durante décadas cons-
tituiu elemento permanente nos programas da Esquerda Laica. Por outro
lado, a Esquerda Catolica, ignorando a divisao denominacional, definiu-se

1. Zawieyski, Jerzy, A Estrada do Catecimeno. Varsovia, Biblioteka Wiezi, s.d.,
p 35.

66



fundamentalmente através de uma atitude positiva em relagdo a politica do
novo governo — um governo que com o passar do tempo revelava-se cada vez
mais totalitario.

A grande maioria da intelectualidade de esquerda — e ndo s6 de Es-
querda Catblica — apoiou os governantes comunistas. Para convencer-se
deste fato basta folhear os volumes de periodicos como, Kuznica,
Tworezosé, Odrodzenie, ou Mysl wspolczesna. Os conceitos intelectuais e
politicos desses primeiros anos contém elementos do fracasso posterior moral
e politico da Esquerda Polonesa. Foi nesse perfodo que comegou o decl{nio
que levaria pessoas justas e nobres a desculparem as mentiras, a violéncia e
os crimes Stalinistas.

Este é um assunto importante, que merece profunda reflexdo. Nio
quero acusar irrefletidamente (como estd na moda ultimamente) e tam-
pouco escusar irrefletidamente (como também é moda ultimamente) aqueles
que identificam-se com a Esquerda. Provavelmente tiveram motivos vélidos.
Para mim, porém, nao ha davidas de que o medo da direita clerical, um
medo condicionado pela imagem do Catolicismo Polonés e justificado pelo
atraso demonstrado pelo episcopado polonés durante a Segunda Republica,
foi um dos fatores que influenciaram as decisoes ideologicas desse tempo.
Para os membros da Esquerda tradicional era mais facil aceitar a violéncia
quando esta servia a uma causa t3o justa como a secularizagdo da vida
publica.

Este é um argumento freqiente nas discussdes com os membros do
PPR. Justificam a escolha ideologica que fizeram nesse tempo com a
apreensdo da forga e da influéncia do campo reaciondrio. “Nio havia outra
escolha”, dizem; “‘Ndo podiamos prever o que aconteceria no futuro, porém
lembravamos muito bem as praticas polfticas da Igreja Catélica antes de
19397, Por outro lado, os catolicos que mantiveram uma oposigdo inaba-
lavel e forte ao governo comunista, dizem hoje: “Como podemos confiar nos
que naquele tempo esmagaram nossos direitos basicos? Como podemos
cooperar com aqueles que eram aliados as mentiras e a violéncia, e que
nunca encararam suas proprias agdes passadas?” Estes dois estereotipos ndo
sio sem conseqiiéncias: lembre-se o siléncio da Esquerda Laica em 1966
durante a campanha contra o episcopado; e lembre-se também a reticéncia
dos grupos catolicos em 1968, durante o pogrom contra os intelectuais
laicos (o grupo Znak foi uma excegdo merecedora de nota).

Para uma grande maioria de intelectuais laicos, as reformas do pos-
guerra trouxeram a esperanga da erradicagdo do atraso social e cultural, da
realizagdo de uma Polonia justa, moderna, tolerante e democritica. O ideal
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da separagdo da Igreja e do Estado foi elemento importante desta pers-
pectiva. Portanto, todas as reformas legais que favorecessem esta separagdo
foram automaticamente aprovadas pelos intelectuais da esquerda laica. Foi o
que se deu com a introdugdo dos casamentos civis e a lei do divorcio de
1945.

O episcopado tomou posigdo contra estas reformas. E importante escla-
recer que a posi¢do do episcopado aplicava-se nao somente aos catélicos (o
que seria compreensivel); os bispos tomaram posi¢do contra o direito de
divorcio para todos os cidaddos do Estado polonés, incluindo os que nao
pertenciam a Igreja Catolica. Do ponto de vista de um descrente, o problema
seria de fdcil explicagdo: a igreja estava simplesmente defendendo sua
posi¢do privilegiada. A atitude positiva dos intelectuais de esquerda em re-
lagdo a politica de secularizagio do governo comunista parece neste caso
isenta de objegdes.

No entanto, creio que o problema nao foi nem simples nem inequivoco.
O contexto politico desses anos demonstra claramente que as reformas
legais visaram ndo tanto a separagao de Igreja e Estado quanto a subordi-
na¢ao da Igreja ao Estado, cuja politica incluia a “ateizag¢do” da nagdo. A
tentativa de subordinagdo da Igreja fazia parte de uma polftica mais ampla
que visava a mais completa subordinagdo de toda a sociedade ao regime, e a
destrui¢do de tudo que fosse independente ou capaz de independéncia. Em
poucas palavras, este era um dos elementos da politica de “totalitarizagdo”.

Poder-se-ia argumentar que a separagdo da Igreja e do Estado é sempre
um passo positivo, mesmo quando imposto por um governo totalitdrio.
Responderei a este argumento alegando que ha uma diferenga fundamental
entre querer secularizar a vida publica (isto é, fazer com que, do ponto de
vista do estado, a religido seja assunto privado do cidaddo) e pretender criar
uma sociedade ateista (isto é, destruindo a Igreja e a religido). Diria também
que uma das condigdes para a separagdo da Igreja e do Estado é a separagio
do Estado da Igreja, em vez de uma situa¢do na qual a Igreja ndo passa de
um instrumento obediente nas maos de um governo ateu (o0 que aconteceu,
por exemplo, na Unido Soviética). A separagio do Estado e da lgreja
depende da completa liberdade de culto religioso. Esta separagdo nao
significa que os descrentes passam a ser cidaddos de segunda categoria, ou
que os crentes tornam-se cidaddos de segunda classe. E também completa-
mente falso identificar secularizagao com propaganda estatal do evangelho
de Marx e Lénin segundo Stalin. Esta ideologia, que considerava-se ciéncia,
preencheu todas as fungdes de uma religido oficial do Estado. Se aceita-se o
conceito de que o culto de Deus deveria ser indiferente ao Estado, entdo o
Estado deveria ser igualmente indiferente a veneragdo, ou nao veneragao,
dos idolos do Partido, da Historia ou do Progresso,
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Neste contexto a formulagdo do intelectual francés Jean-Marie
Domenach, é digna de nota: “No sentido exato da palavra, secularizagao
significa que é inadmissivel uma situag@o na qual uma idéia pode monopo-
lizar o Estado. E, evidentemente, por esta razdo que a secularizagdo contém
em si mesma a melhor protegdo contra a hipertrofia da consciéncia politica,
defendendo a sociedade da idolatria.”” Segundo Domenach, a secularizagdo é
uma “‘seguran¢a que os crentes e descrentes desenvolvem juntos, contra a
tomada do estado por filosofias totalitarias”.?

Nido posso acrescentar mais nada a formulagédo incisiva de Domenach.
Gostaria somente de mencionar que os membros da Esquerda, principal-
mente os que passaram pelo marxismo, deveriam compreender facilmente
que a verdade é um fato concreto. E possivel compreender as grandes ilusdes
de 1945, mas é impossivel compreender aqueles que hoje, trinta anos
depois, ainda repetem as mesmas opinides. Em outras palavras, a avaliagdo
de certas idéias depende do contexto em que s@ao enunciadas. Portanto, uma
atitude anticlerical (embora ndo anti-religiosa) durante a segunda republica
era expressdo de aspiragOes progressistas e democriticas. E embora seja com
amargura que leio hoje uma opinido de antes da guerra, do entdo Rev.
Stefan Wyszynski que declarava “os nossos intelectuais freqlientemente
(...) preparam o terreno para o comunismo — e um cadafalso para si
proprios”,® ainda creio que a resisténcia as praticas politicas da Igreja de
antes da guerra era, pelo menos do ponto de vista da Esquerda Laica, com-
preensivel e correta. E minha opinido que o anticlericalismo tomou um
significado diferente quando a Igreja resistiu as tentativas do Estado para
assumir o controle totalitdrio sobre a vida espiritual da nagao.

O que ontem era progressista e democratico, o que parecia levar a
tolerancia e a liberdade, hoje, em outra situagdo, serve a reagdo e abre as
portas a violéncia e ao fanatismo. Os homens da Esquerda Laica — e o autor
considera-se entre etes — deveriam sempre lembrar-se disto. Tornamo-nos
instrumento inconsciente nas mdos de um poder totalitirio que, repre-
sentando um mandato estrangeiro e com ajuda exterior, trabalhava contra a
na¢ao polonesa. Enquanto ndo admitirmos isto clara e abertamente, ndo
poderemos contar com a confianga e a compreensao daqueles cuja vida foi
diferente da nossa.

2. Domenach, Jean-Marie, “Swiadomos¢ religijna i swiadomos$¢ polityczna™. In:
Wiez, n.° 6, 1968, p. 18.

3. Wyszynski, Stefan, Inteligencja w prezedniej strazy komunizmu. Katowice, 1939,
p. 3.
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Durante o periodo do mais intenso terror stalinista (1948-1955), a
Polonia foi um pais de ilegalidade; a Constituigdo nada mais era do que um
pedago de papel; a liberdade religiosa era ficgao. As a¢des da Igreja ndo eram
muito diferentes das recomendadas na Enciclica de Papa Pio XI. A Igreja
defendia sua fé e o direito de pregar o Evangelho.

Vamos tentar reconstruir os principais planos de agdo da Igreja Catolica
baseando-se em documentos contemporaneos e Epistolas do episcopado e
do Primaz.

Na Epistola a Juventude Catolica Polonesa datada de 15 de abril, 1948,
lemos:

*“As necessidades que surgem com o desejo de reconstruir nossa
patria e as mudangas necessarias na vida social e econdmica, vém
junto com a intensificagao da propaganda da filosofia materialista.
(...) Muitos predizem antecipadamente que uma formagao baseada
em principios cristdos tornar-se-a obsoleta e que é necessirio
procurar novos métodos para educar as novas geragoes. O slogan da
“total reedificagdo do homem’ estd se expandindo e isto significa
que a nossa juventude devera ser educada de acordo com a visao
materialista do mundo. A nova ordem do mundo e a preparagao do
novo homem devera por suposto ocorrer sem Deus, sem religido e
fora da tradi¢do crista nacional. (. ..) A igreja ndo pode concordar
com a formagdo de jovens sem Deus, com Seus ensinamentos silen-
ciados e Seus mandamentos ignorados. (. . .)

Mantenham uma posigao firme em relagao as idéias que de-
gradam o homem, que é criagao divina. Resistam, a luz da sabe-
doria e no espirito da fé, a todas as tentativas de convence-los de
que o homem nada tem a ver com o ato da criagdo Divina, que o
homem simplesmente “descende de uma arvore”. Rejeitem este
ataque vivendo na fé.

Tratem a maré de propaganda e os ap6stolos do materialismo
com calma; comportem-se com bondade e compreensdo. Na
verdade, eles ndo sabem o que fazem. Fortalegam-se contra os
ataques do erro. Rejeitem a maré de literatura materialista. Mas
trabalhem zelosa e sistematicamente na escola. (. . .) Estudos apro-
fundados revelar-lhes-do gradualmente os ambitos da vida, nos
quais os problemas econdmicos ocupam um lugar importante. No
entanto, estes problemas economicos ndo sio tudo, ji que ndo
podem preencher todos os anelos do homem. (...) Ndo fiquem
ofendidos com o materialismo de alguns de seus superiores e res-
peitem a boa vontade daqueles materialistas que sinceramente tra-
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balham para um futuro melhor das massas. (. . .) Sejam realistas na
vida, mas permanegam dentro das leis de Deus e nunca neguem os
ideais cristdaos. Prometam trabalhar, ndo somente para o bem-estar
do pais, como também pela sua cultura e espirito cristdos.”(. . .)*

Na Epistola do Episcopado Polonés na Celebragao de Cristo Rei, 0s
bispos escreveram:

“Ndo mandem seus filhos para escolas onde a religido foi proi-
bida. Nao ha nenhuma lei na Polonia que os force a enviar seus
filhos para escolas laicas. (. . .)

Chamamos todos para que se empenhem em trabalhos criati-
vos. Todos, conscienciosamente, cumprimos os deveres inerentes as
nossas profissdes. Que o camponés conscienciosamente are o
campo. Que o trabalho honesto, que é a voca¢ao do homem, flo-
resca nas oficinas, minas, fabricas, escritorios e lojas. Temos que
trabalhar duramente para reconstruir nossa vida, nossa capital,
nossas cidades, nossas fazendas e nossas igrejas. Tenhamos con-
fianga e espirito complacente; preservemos nossa dignidade pessoal,
nacional e catolica. Que ninguém deixe-se levar a agGes irracionais
provocadas por elementos irresponsaveis. Nossa vida nacional deve
ser querida e sagrada para n6s. Nao podemos expo-la em vdo. Ndo
podemos derramar sangue polonés em confrontagdes vds. A nagdo
deve restar forte, vital, capaz de realizar o que fara a grandeza de
seu futuro.”®

Estas passagens descrevem a situagao e a resisténcia antimaterialista da
Igreja, assim como encontram-se nos documentos da igreja de 1948. O pro-
grama formulado pelos bispos enfatizava a luta pelo direito de ensinar reli-
gido, pelo direito da juventude de receber uma formagao catélica. Os mode-
los de a¢do recomendados nas epistolas eram caracterizados por apelos de
fidelidade aos principios da moral crista e culto das virtudes cristas. O apelo
a resisténcia as correntes materialistas (isto ¢, a ideologia comunista) era
acompanhado de adverténcias quanto a colaboragao com o movimento ar-
mado. Era um apelo nao a uma resistencia politica e sim, a uma resisténcia
moral e filosofica. Este programa foi ditado pela situagdo do pais nesse.

4. Listy pasterskie Episkopatu Polski. Paris, 1975, pp. 63-66.
5. Ibid., pp. 70-71.
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momento. Em 1948, um ano apbs as elei¢des fraudulentas para eleger a
Assembléia Legislativa, os restos de qualquer pluralismo politico auténtico
haviam sido destruidos. Em setembro de 1946, antes das elei¢des, os Bispos
ainda apelavam aos cat6licos para votar “somente a favor de pessoas, grupos
e programas eleitorais que ndo se opusessem aos ensinamentos e moralidade
catélicas.®” Em 1948 ji ndo existia qualquer possibilidade de escolha. Ja
entio o governo dos comunistas havia-se solidificado tanto na realidade
quanto na consciéncia social, e nao havia possibilidades de derruba-lo. O
programa dos Bispos era um programa de moderagio e sobrevivéncia. E ¢é
por isto que nas epistolas transparece um tom calmo, um apelo ao trabalho
consciencioso, a esperanga de uma estabilidade e de uma coexisténcia paci-
fica nas novas condigdes.

Em 1949 o tom das cartas é bem diferente. Durante este ano as relagdes
internacionais agravaram-se rapidamente. Teve infcio o conflito entre Stalin
e a lugoslavia. Na Polonia o PPS e o PPR foram unificados e foi iniciada uma
violenta campanha contra o chamado “desvio nacional-direitista™. A politica
de coletivizagdo e intensificagdo da vigilancia partidaria propagou-se larga-
mente e aumentou o terror policial. Esta nova politica refletiu-se também na
politica do governo em relagao a Igreja. Isto é evidente nas publicagGes
oficiais e nos documentos da Igreja. Lemos no livio de Mikolaj
Rostworowski: “Em 14 de margo de 1949, o secretirio do episcopado Polo-
nés, Bispo Zygmunt Choromanski recebeu do Ministro das Relagdes Pablicas
um documento concernente as relagGes entre o Estado e a Igreja. Este
documento contém uma série de denuncias a fim de justificar a tese de um
‘aumento de atividades hostis ao governo e ao Estado por parte de setores
do clero’. O documento afirma logo em seguida que ‘o governo nao tolerara
nenhuma atividade sediciosa’.” (. . .)?

O programa dos Bispos era, sem ddvida, um programa de defesa da
Igreja. Muitos postulados do programa podem nos parecer atrasados e inacei-
tdveis. Sejamos, porém, cautelosos ao julgar o carater reacionario dos
mesmos, ja que seria facil perder-se em despropoésitos. Gostaria de ilustrar
meu ponto de vista com um simples exemplo, do tipo que parece bastante
difundido nos meios intelectuais da Esquerda Laica. Em 1964, um jorna-
lista, discutindo a politica episcopal, escreveu:

“Durante uma reunido do episcopado, em maio de 1946, as
autoridades da lgreja tomaram posi¢do em relagdo a uma série de

6. Ibid.,p. 42.
7. Rostworowski, Mikolaj, Slowo 0 PAX-ie. Varsovia, 1968, p. 47.
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demonstragbes anti-socialistas em nosso pafs, incluindo incidentes
organizados pela rea¢@o sob a bandeira do anti-semitismo. Quando
a Liga de Combate ao Racismo condenou esses incidentes, o episco-
pado aceitou a resolug¢do de que a carta da Liga Polonesa de Com-
bate ao Racismo fosse respondida pelo Primaz, que declararia que
0s judeus estdio morrendo ndo por causa do anti-semitismo e sim
como a vanguarda do comunismo. O episcopado pensou ser desne-
cessario fazer um apelo publico, ja que tal apelo seria de natureza
politica.”®

[sto quanto ao jornalista. A questdo dos incidentes anti-semitas (o mais
conhecido de todos aconteceu em Kielce) é muito complicada para ser
discutida aqui. E dificil entrar em polémica com o episcopado, usando como
evidéncia somente o relato de um autor de evidentes mds intengdes; mas é
também penoso ndo chamar atengdo para o fato de os intelectuais catélicos
reunirem-se em torno do peribdico Tygodnik Powszechny, que publicou
uma declaragdo condenando publicamente os incidentes anti-semitas. E pre-
ciso também notar que a opinido publica (compartilhada por Stefan
Korbonski, entre outros) achava que estes incidentes tinham sido instigados
pelo UB (Urzad Bezpieczenstwa — Repartigdo de Seguranca), o que com-
plica ainda mais o quadro. Menciono esta opinido a fim de alertar o leitor
para o fato de que o autor do artigo acima citado é Wojciech Pomykalo,
homem conhecido por suas atitudes anti-semitas, principalmente em 1968, e
redator chefe do bi-semanal Wychowanie. A acusagdo de Pomykalo de que
os bispos poloneses sdo anti-semitas é tao grotesca que ndo requer comentd-
rios polémicos. O contexto no qual estas acusagdes ao cardter reacionario da
Igreja foram feitas deve ser levado em consideragdo. Hoje podemos nos
escandalizar com a defesa constante do direito ao ensino da religido nas
escolas, mas devemos também ter em mente que os Bispos, recordando o
destino da Igreja e da religido na Unido Soviética, estavam certos ao pensar
que a proibi¢do do ensino religioso nas escolas seria o inicio da total pre-
vengdo da catequiza¢do dos jovens. Podemos ficar chocados com o fato de a
Igreja apelar aos crentes para “ndo lerem livros impios’, mas devemos nos
lembrar de que isto significa que a fidelidade aos principios da ética crista é
incompativel com a participa¢do na vida piblica oficial de um Estado totali-
tario que existe em fung¢do de ideologias politicas totalitdrias. E isto ndo se
pode negar.

8. Pomykalo, Wojciech, Dialog i wspoldzialanie. Varsovia, 1970, p. 63.
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(...)Em 14 de abril de 1950, o governo da Republica Popular da
Polonia assinou um “acordo” com o episcopado. Tal acordo foi precedido
pela decisio do governo de estatizar os bens da Igreja. Qualquer que seja
hoje nossa opiniac em relagdo a tal decisdo, é dificil negar que nesse tempo
isto representou apenas mais uma ag¢ao que visava o refor¢o do poder totali-
tario. A luz desses fatos, o “‘acordo” foi uma tentativa desesperada por parte
do episcopado para encontrar um modus vivendi com o estado.

O texto do “Acordo” ¢, em parte, o seguinte:

“Com o fim de garantir para a nagao, para a Polonia Popular e
para seus cidadaos as melhores possibilidades de desenvolvi-
mento (. ..) o Governo da Republica, que respeita a liberdade reli-
giosa e o Episcopado Polonés, que tem em vista o bem da Igreja e
as prerrogativas atuais do Estado polonés, regula suas relagGes
mutuas da seguinte maneira:

1) O episcopado exigird de seu clero, em seu oficio pastoral e
de acordo com os ensinamentos da Igreja, que ensine aos fiéis o
respeito da lei e das institui¢des do Estado.

2) O Episcopado exigird de seu clero (...) que encoraje o0s
fiéis a intensificar o trabalho para a reconstru¢do do pais e para o
incremento da prosperidade nacional.

3) O Episcopado Polonés declara que as leis econdmicas, his-
toricas, culturais e religiosas, assim como a justica histérica re-
querem que os Territérios Reconquistados devam sempre pertencer
a Polonia. Atuando segundo o pressuposto de que os Territorios
Reconquistados constituem parte integrante da Republica, o Epis-
copado solicitard a Santa Sé que as administra¢Ges agora sob juris-
digao dos Bispos residentes sejam transformadas em dioceses per-
manentes e ordinarias.

4) O Episcopado opor-se-a, com todo seu poder, a todas ativi-
dades hostis a Polonia, especialmente a todas as declara¢oes antipo-
lonesas e revisionistas do clero alemao.

5) O axioma de que o Papa é a autoridade maxima, refere-se
s0 a questdes de fé, moralidade e jurisdi¢do religiosa, ao passo que
em todas as outras questdes o Episcopado baseara suas agGes
segundo as prerrogativas do Estado Poloneés.

6) Agindo segundo o principio de que a missdo da Igreja pode
ser realizada em virios sistemas socio-econdmicos constituidos
pelos poderes laicos, o Episcopado esclarecerd a seu clero que nao
deve opor-se a amplificagdo da coletivizagdo da agricultura, jd que
todas as cooperativas sio essencialmente baseadas no principio
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ético da natureza humana que aspira a solidariedade social e tem
como finalidade o bem comum,

7) A Igreja, de acordo com seus principios e condenando
todas as agBes contra o Estado, opor-se-d especificamente a todo
abuso de sentimentos religiosos em atividades contra o Estado.

8) A lIgreja Cat6lica, que segundo suas leis condena todos os
crimes, opor-se-a também as atividades criminosas dos movimentos
de oposi¢do e condenara e punird segundo o c6digo candnico a
todos os membros do clero que tornarem-se culpados de qualquer
atividade subversiva.”?

Em troca destas concessdes Obvias feitas pela hierarquia da Igreja, foi
concordado o que segue:

. “o Estado garantird o ensino da religido nas escolas, a pratica
religiosa aos jovens, liberdade para as escolas catélicas ainda exis-
tentes e oficios religiosos no exército, nos hospitais e nas prisdes. A
Universidade Catolica de Lublin é concedido o direito de continuar
sua atividade. E reconhecido a Igreja o direito de continuar com
ulteriores atividades filantropicas e educacionais. Os seminaristas
tém o direito de continuar os estudos teologicos. Aos conventos é
garantida a liberdade de trabalho e o direito aos meios materiais de
subsisténcia.”!*

Depois da assinatura do “acordo” as epistolas tornaram-se muito mais
reservadas. Nos documentos oficiais da Igreja nada se encontra sobre infra-
coes as leis, sobre prisdes ilegais, sobre tortura dos prisioneiros, sobre os
processos simulados. O Gnico argumento defendido conseqilentemente re-
fere-se a unidade do clero. E isto explica os apelos constantes feitos ao clero
para renunciar a toda atividade politica. (. . .)

Em 19 de outubro de 1956, comecaram as deliberagbes da Oitava As-
sembléia Pleniria do Comité Central do PZPR que levariam Wladyslaw
Gomulka ao lugar de primeiro secretirio. Uma semana mais tarde, dois
aliados de Gomulka, Wladyslaw Bienkowski e Zenon Kliszko, foram a
Komancza visitar o Cardeal Wyszynski que 1d estava preso. Em conseqiiéncia

9.  Listy Pasterskie, op. cit., pp. 91-92.
10. 1bid., p. 96.
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desta visita, o Primaz da Poldnia voltou a Varsvia — depois de trés anos — e
reassumiu seu oficio.

Ap6s a liberagdo, o Primaz da Polonia ndo voltou a arena politica. A
unica area onde a Igreja tentava exercer pressao era a do ensino da religido
nas escolas. Como Mikolaj Rostworowski escreve em sua obra acima citada:

“No dia 8 de dezembro foi alcangado um acordo verbal entre o
governo e o Episcopado Polonés. Como conseqiiéncia deste acordo,
o ensino da religido nas escolas deveria continuar como matéria
opcional para os alunos cujos pais tivessem manifestado por escrito
o desejo de que seus filhos estudassem religido. Em 31 de dezembro
o Conselho de Estado passou um decreto concernente ao estabele-
cimento das posi¢Oes da Igreja. Quando este decreto foi anunciado
(...) um decreto analogico de 9 de fevereiro cessou de ser lei.””"!

Estas concessdes feitas 4 Igreja tiveram conseqiiéncias politicas impor-
tantes. '

Imediatamente apos ter assumido o poder no partido, Wladyslaw
Gomulka empreendeu a pacificagdo da opinido publica “politizada™. Jd em
seus primeiros discursos aparecem ataques aos “revisionistas” e ao programa
dos mesmos que pedia mais poder aos Conselhos de Fdbrica e aos sindicatos
independentes, abolicdo da censura prévia e pluralismo nos movimentos
estudantis. Planejando fazer com que a Igreja e os meios catélicos ficassem
politicamente neutros durante o conflito com os revisionistas, os novos
lideres, além das concessGes ja mencionadas, concordaram reabrir Tygodnik
Powszechny sob a dire¢ao de seu ‘‘velho” redator chefe, Jerzy Turowicz. (O
periodico tinha sido proibido em margo de 1953 e, em seguida, passado sob
a dire¢do do grupo PAX). Estes lances tdticos foram de grande importancia
para o governo.

Pouco tempo apds o restabelecimento da instrugdo religiosa nas escolas,
comegaram a aparecer artigos nos jornais revisionistas — em Po prostu, entre
outros — atacando a intolerancia e discriminagdo dos padres cat6licos em
relagdo as criangas que ndo participavam da instrugdo religiosa. Uma atitude
critica em relagdo a qualquer tipo de ensino religioso nas escolas era apa-
rente nesses artigos. Estas criticas sio compreensiveis se tomamos em consi-
deragdo a base ideologica dos revisionistas. Ateismo e anticlericalismo eram
elementos basicos na ideologia do revisionismo polonés. A perseguigdo stali-
nista a Igreja e a religido ndo foi condenada pelos revisionistas sequer em

11. Rostworowski, Mikolaj, op. cit., pp. 115-16.

76



suas criticas mais duras; era no maximo considerada como tatica impropria,
que ao levar a Igreja a beira das catacumbas, reforcava os “preconceitos
religiosos”. Em minha opinido muitos revisionistas acreditavam que a efetiva
limitagao da influéncia da Igreja e do catolicismo fosse um dos poucos
méritos do periodo de “erros e desvios”. E significativo que em suas criticas
ao partido e a sua ortodoxia, os revisionistas usassem freqiientes analogias
com a Igreja Catolica. Quase poder-se-ia dizer que mais eles consideravam o
partido repugnante, mais ele lhes recordava a Igreja. Em sua dentncia ao
irracionalismo e fanatismo que permeavam os textos confusos da versdo
stalinista do “materialismo dialético”, os revisionistas eram herdeiros das
idéias filosoficas racionalistas. Contrastavam a “fé fanatica” dos stalinistas
com a razao e a tolerancia.

Havia certamente alguma verdade nas criticas dos revisionistas em re-
lagdo a péssima atmosfera nas escolas. Levando isto em consideragdo, é
dificil ndo aceitar o postulado da separagdo da Igreja e do Estado do modelo
francés. O problema, porém, estd no quanto estes ataques e argumentagOes
deveriam ter parecido equivocos e falsos aos catolicos. Eles se perguntavam:
“Como é que agora eles defendem a tolerdncia? Onde estava a tolerancia da
esquerda quando a instrugdo religiosa foi proibida, quando a Igreja Catélica
foi perseguida, quando Tygodnik Powszechny foi fechado, quando os padres
foram presos?” E compreensivel que um Bispo que tivesse sido perseguido
considerasse os revisionistas como particularmente ambiguos. Ontem eles
atacavam a religido e os Bispos; ontem eles eram os ativistas da vanguarda
ideologica do partido, os louvadores do regime, mesmo nos momentos em
que foi mais cruel, e hoje — ainda considerando-se ndo culpados — eles
responsabilizam as condi¢Ses objetivas e os outros pelas proprias agoes,
passando-se por moralistas, repreendendo a intolerancia dos outros, daqueles
que ontem foram perseguidos. “De onde vem o rigor moral daqueles que
escreveram em defesa da politica de Beirut? Como pode-se explicar esta
posigdo contra a politica relativamente liberal de Gomulka que declarou
querer salvar a nagao da intervengdo russa e da repeti¢do da tragédia hiingara
em nosso pais?” Este foi precisamente o significado da polémica entre
Stefan Kisielewski e Wiktor Woroszylski concernente a atitude do governo
em relagdo a insurreig@do hingara — uma polémica na qual Woroszylski teve
uma posi¢ao correta do ponto de vista politico e moral. Através das conces-
soes a lIgreja, o governo frustrou todas as tentativas de um possivel entendi-
mento entre os revisionistas e a hierarquia catolica.

Os pronunciamentos publicos do episcopado nos anos apos o Outubro
Polonés sdo caracterizados pelo desengajamento politico, moderacio em
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todas as formulagdes e, até mesmo, um certo sentimento de simpatia pelo
regime. Entre os temas freqiientemente abordados nos pronunciamentos
episcopais encontram-se apelos a uma formagdo catélica dos jovens e
ataques ao aborto. Porém, nenhum desses apelos tinha um caréter antigover-
namental. Muito pelo contrario; na Epistola do Novo Ano de Trabalho
Educacional, datada de 3 de setembro de 1959, os bispos chamaram o 15.°
aniversario do manifesto do PKWN (Polski Komitet Wyzwolenia
Narodowego — Comité Polonés de Libera¢ao Nacional) de *“15.0 aniversirio
da restaura¢do da independéncia da Polonia”. Esta Epistola chama os fiéis
ao cultivo de virtudes como a vida familiar, a temperanga, a humildade, a
limpeza, a diligéncia e a moderagdo. O retorno da instrugao religiosa nas
escolas foi considerado como “‘grande prova de sabedoria™ do governo. No
Relatorio dos Bispos Poloneses ao Clero com Respeito aos Trabalhos Pas-
torais, datado de 17 de margo de 1960, uma formulagio semelhante pode
ser encontrada. Neste relatorio os Bispos pregam a diligéncia e o trabalho
consciencioso e condenam “a lassiddo, a indoléncia, a embriaguez e o roubo
de bens sociais™. “Trabalhamos muito”, escrevem os Bispos, “porém nem
sempre conscienciosamente; sabemos respeitar nossos proprios bens, mas
ndo respeitamos a propriedade comum de toda a nagdo. Nao nos lembramos
que a sabotagem no trabalho, a destruigdo e o furto dos bens sociais e a
producdo defeituosa, nos prejudicam e atrasam o progresso economico
geral.”? Esta preocupagdo pela situagdo social e econdmica da nagdo, jun-
tamente com a omissio de quaisquer acentos polémicos cu antagdnicos,
servia de complemento a campanha de prosperidade material promovida
pela imprensa do partido. Todos os conflitos entre o governo e a hierarquia
da Igreja permaneceram secretos. Isto porém ndo significa que tais conflitos
nio existissem. (. . .)

A partir de 1960, o conflito entre a Igreja e o governo intensificou-se.
Em junho de 1962, o episcopado publicou um documento intitulado Sectda-
rizagao Contemporanea. Neste documento foi feita uma distingdo, atraveés
de uma andlise profunda e paciente, entre a secularizagio entendida como
uma caracteristica objetiva de nossa época e a secularizagdo entendida como
“uma atividade organizada que acelera e administra os processos de seculari-
zagdo”. Segundo os autores deste documento, o0 movimento de secularizagdo
na Polonia, conforme o segundo significado do termo, é:

12 Ibid., pp. 197-98.
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“um movimento politico, porque incluido na planifica¢do politica
e direto por institui¢des politicas, enquanto é mantido e realizado
por meios administrativos. (...) E um movimento totalitdrio
porque seu objetivo é influenciar todas as manifestagbes da vida
social, familiar e pessoal e excluir desta vida todas as apreciagdes e
julgamentos de ordem religiosa. E um movimento que nd@o permite
a escolha. Cada crianga e cada jovem pode somente freqiientar
escolas que programaticamente aspiram a secularizagdo.”!?

Discutirei mais tarde os méritos do problema. Quero aqui chamar
apenas aten¢do ao tom conclusivo e inflexivel deste documento como evi-
déncia da intensificagdao do conflito. O mesmo tom pode ser encontrado no
manifesto dos Bispos de margo de 1963 “concernente a educagdo religiosa”.
Neste manifesto, os bispos atacam duramente a politica do governo que
impediu a instrugao religiosa. As dificuldades administrativas chamadas em
causa, nada mais eram que uma maneira de proibir freiras, monges e leigos
de ensinarem religido. (. . .)

Parece que a equipe de Gomulka nunca considerou seriamente uma
coexisténcia permanente com a Igreja. As declaragdes e concessdes do pe-
riodo apos Outubro 1956, nada mais eram que manobras taticas devidas a
complicada situagdo politica e a fraqueza da nova classe dirigente. Com a
progressiva estabilizagdo politica aumentou a repressdo contra a Igreja. (. . .)

A intensificagao do conflito entre o Estado e a Igreja foi uma conse-
quéncia da politica governativa de limitagao das liberdades democraticas.
Esta politica visava diretamente os revisionistas (isto é, os intelectuais
laicos), mas, em seguida, passou a ser aplicada a Igreja.

Assim que Wladyslaw Gomulka assumiu o poder, foram retiradas as
palavras de ordem inerentes ao Outubro Polonés. Apds o aparecimento de
artigos contra os revisionistas na imprensa, 0 governo recorreu a processos
administrativos. Exatamente um ano apos o Oitavo Plendrio que havia esco-
lhido Gomulka como primeiro secretdrio, o popular semandrio dos jovens
intelectuais, Po prostu, foi proibido. A policia, agindo com brutalidade,
dispersou as demonstrages estudantis. O periddico literdrio Europa foi
proibido antes que o primeiro niimero chegasse as bancas. Esta a¢do pro-
vocou a saida do partido de varios escritores eminentes, entre outros, Jerzy

13. Ibid., p. 243
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Andrzejewski, Mieczyslaw Jastrun, Adam Wazyk, Pawel Hertz, Juliusz
Zulawski, Jan Kott e Stanislaw Dygat. No inicio de 1958 o periodico Nowa
Kultura foi praticamente suprimido. Assim que Andrzej Werblan, que repre-
sentava a dire¢do do partido, quis impor uma nova linha ideolégica ao
periodico Nowa Kultura, Wiktor Woroszylski, Tadeusz Konwicki, Wilhelm
Mach, Marian Brandys, Leszek Kolakowski, Witold Wirpsza e Jerzy
Piorkowski abandonaram o conselho de redag@o. Antes de 1961, os poli-
ticos que representavam a ala liberal do partido foram removidos dos cargos
de dire¢do. Wladyslaw Bienkowski perdeu seu cargo de Ministro da Edu-
cagdo, Stefan Zolkiewski também foi afastado do Ministério e Julian
Hochfeld deixou de ser diretor do Instituto de RelagGes Internacionais.
Antoni Slonimski deixou de ser presidente da Associagdo de Escritores. A
policia politica e o promotor piublico tornaram-se muito mais ativos — os
processos contra Rzewska, Konracki e Rudzinska, e a morte misteriosa de
Henryk Holland, sio testemunhas desta mudanga. Em principios de 1962, o
governo, usando provocagdo policial como pretexto, fechou o “Clube do
Circulo Torto”, uma das ultimas reliquias de Outubro e um dos Gltimos
exemplos de liberdade de expressao. Em 1963, o regime proibiu o semandrio
Przeglad Kulturalny, publicado por um grupo de intelectuais laicos e que
mantinha uma certa independéncia das crescentes tendéncias nacionalistas e
repressivas do aparelho partidario. Durante a 13.2 Assembléia Plendria do
Comité Central do PZPR (julho de 1963) foi proclamada guerra as “ten-
déncias hostis” na ciéncia e na cultura. Na Universidade de Varsovia,  clube
de discussdo dos estudantes secundarios, chamado *““Clube dos Pesquisadores
de Contradigdes”, também foi dissolvido. As crescentes restrigdes impostas
pela censura levaram a um violento conflito entre os dirigentes do partido e
os intelectuais. Uma manifestagdo publica deste conflito foi causada pela
“carta dos 34”. No outono de 1964 foi instaurado o processo contra
Melchior Wankowicz e no verio do mesmo ano o processo contra Jan Ne-
pomucen Miller, O famoso processo contra Kuron e Modzelewski também
foi instaurado durante o outono de 1964, eles foram julgados em julho de
1965 e sentenciados respectivamente a trés e trés anos e meio de prisdo.
Imediatamente apos este processo, foram iniciadas a¢Ges disciplinares contra
estudantes associados a Kuron e Modzelewski.

Os intelectuais protestaram contra estas agdes repressivas. Muitos to-
maram posigoes publicas contra a politica do governo; entre eles estavam
Maria Dabrowska, Antoni Slonimski, Maria Ossowska, Tadeusz Kotarbinski,
Edward Lipinski, Leopold Infeld, Leszek Kolakowski e Wlodzimierz Brus.
Em 1966 os circulos intelectuais da Esquerda Laica estavam em conflito
com o governo. No entanto, neste conflito os lideres do partido ndo de-
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monstraram a menor tendéncia a fazer concessdes. A politica oficial do
governo ndo deixava possibilidade alguma para um acordo.

Durante os altimos dias do Concilio Ecuménico, no outono de 1965, os
Bispos poloneses enviaram aos Bispos alemaes uma mensagem que em breve
tornar-se-ia objeto de inimeras polémicas e discussoes. (. . .)

Nio encontro hoje ma mensagem dos Bispos poloneses quase nenhuma
declaragdo que possa considerar inaceitavel, levando-se em consideragdo a
linha ideolégica do Primaz e do episcopado. (Sobre minha discordéncia dos
mesmos falarei em seguida.) A Mensagem diz: “Na Polonia sempre existiu a
simbiose cristd da Igreja e do Estado, e os dois nunca foram realmente
separados. Com o passar do tempo isto levou os poloneses a pensarem que o
que era ‘Polonés’ era também ‘Catolico’. E foi deste modo de pensar que
se desenvolveu um estilo religioso polonés, no qual os elementos religiosos e
nacionais estavam entrelacados com todos os aspectos positivos e também
negativos desta situagdo.”” Ndo foi com freqiiéncia que encontrei em do-
cumentos da igreja uma admissdo tdo clara das falhas da atitude de um
“Polonés Catolico™.

Mais adiante, ao descrever os contatos entre a Polonia e o Ocidente
durante a idade média, os Bispos enfatizaram o papel que os estrangeiros
tiveram no desenvolvimento da cultura polonesa. (. . .) “Os poloneses respei-
tavam profundamente seus irmdos do ocidente cristdo, que vieram a Polonia
como embaixadores da verdadeira cultura. Os poloneses sempre levaram em
considerag@o o fato de tais visitantes provirem de outras culturas. Temos
uma grande divida com a cultura Ocidental, e isto inclui a cultura alema.”
Esta visdo da nagdo e da cultura nacionais sem chauvinismo e xenofobia,
deveria ser levada em consideracdo pelos intelectuais da Esquerda Laica. E é
totalmente diferente da visao nacionalista da cultura polonesa, freqiiente-
mente encontrada em alguns circulos catolicos. E a énfase que os Bispos
deram as tradigGes libertérias e tolerantes da Polonia (por exemplo, as obras
de Pawel Wlodkowic) e ao slogan polonés “‘Pela vossa liberdade e pela
nossa”, ndo foi casual,

Considerando-se participantes desta tradi¢do de liberdade e toleréncia,
os bispos tiraram dela uma conclusdo prética. Tentaram distinguir o nazismo
da nag@o alema como um todo. (.. .)

Na Mensagem, 1é-se:

“E de nosso conhecimento que grande parte da populagdo
alemd vivia sob as pressdes desumanas do nacional-socialismo. Os
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terrfveis sofrimentos, aos quais bispos alemdes integros e respon-
saveis eram sujeitos, nos sdo familiares; basta mencionar os Cardeais
Faulhaber, von Galen e Preysing. Sabemos dos mértires da ‘Rosa
Branca’ e dos combatentes da resisténcia de 20 de julho; sabemos
que muitas pessoas e muitos padres sacrificaram suas vidas
(Lichtenberg, Metzger, Klausner e muitos outros). Milhares de ale-
mdes, cristdos e comunistas, compartilharam nos campos de con-
centrag@o o mesmo destino de nossos irmaos poloneses. (. . .)

E é por isto que temos que nos esquecer. Que nos seja possivel
abandonar as polémicas, as guerras frias e tentar o dialogo tdo
almejado pelo Papa Paulo VI e pelos membros do Concilio. Se de
ambas partes encontrarmos boa vontade (...) entdo um didlogo
sério sera bem sucedido e fecundo. (...) E é por isto que nos
pareceu importante iniciar este didlogo na plataforma pastoral dos
Bispos durante o Concilio Ecuménico (. . .) de forma que possamos
nos conhecer melhor ... a nossos costumes nacionais, religiosos,
rituais e estilos de vida que tém raizes no passado longinquo e por
ele sdo condicionados.

Pedimos-lhes, padres catblicos da nagdo alemi, que celebrem
€onosco, a nossa maneira, o nosso Milénio Cristdo . . . juntando-se
as nossas preces ou designando um dia especial para esta cele-
bragdo. Ficaremos gratos pelo gesto. (...) E com este espirito
cristdo e humano que lhes estendemos as mios (. . .), perdoamos e
pedimos perddo. Caso (...) aceitem nosso abrago fraterno, pode-
remos celebrar nosso Milénio com a consciéncia pura e na melhor
maneira crista.”'*

A década seguinte confirmou o sentido humanistico e a profunda sabe-
doria politica da Mensagem. Os eventos provaram que a posi¢do dos bispos
era correta: os poloneses ndo tinham outra escolha sendo a de engajar um
dialogo com a opinido democratica alema a fim de superar junto com esta os
efeitos da apocalipse nazista. A instigagdo ao 6dio nacional e o culto do
mesmo ndo levam a nada. E é por isto que, hoje, nenhuma pessoa com um
mfnimo de bom senso acusaria os Bispos de questionarem a estabilidade das
fronteiras polonesas e de “‘perdoarem” os criminosos fascistas. E com des-
gosto e embarago que ouvimos as argumentagdes falsas de Zbigniew Zaluski
sobre a “‘peniténcia dos inocentes e absolvigdo dos impenitentes”. Durante
este periodo, porém, até o direito dos Bispos de escreverem a Mensagem era

14, Ibid., pp. 830-36.
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questionado. A Trybuna Ludo perguntava: “Em que momento e por quem
foi dado ao Episcopado o direito a estas manifestagSes e agdes?” (.. .)

As criticas a igreja na imprensa eram acompanhadas de medidas repres-
sivas. (...) A propaganda governamental e a politica das administragSes
regionais eram andlogas a persegui¢do da Igreja durante a Kulturkampf. Os
métodos empregados recordam os piores exemplos stalinistas.

Diante desta situagdo, a Esquerda Laica comportou-se, na melhor das
hipoteses, passivamente. Por qué? Os homens associados com a Esquerda
Laica tendiam a interpretar a luta da Igreja como luta pelos seus privilégios.
O governo, porém, ndo estava absolutamente interessado nos privilégios da
Igreja — estes ja haviam desaparecido hd muito tempo — e sim planejava
continuar terrorizando a sociedade, contaminando a nagd@o com a xenofobia,
realizando a integragdo nacional através de slogans chauvinistas, identifi-
cando, na consciéncia popular, os valores humanitirios e cristdos com a
ideologia da trai¢ao nacional. Desde entdo, tudo que era antitotalitdrio era
automaticamente associado com tudo que era antinacional. Em poucas
palavras, 0 projeto era a total centralizagdo da vida espiritual e politica do
pais nas mdos do poder. A fase seguinte deste processo, desta vez visando os
intelectuais laicos, ocorreu durante os “eventos de margo™ de 1968.

Nio ¢ este o lugar para descrever detalhadamente os eventos de margo e
o pogrom, em forma de campanha anti-semitica, contra os intelectuais
laicos. Nés aqui estamos interessados no que pensava a opinido publica da
atitude do episcopadc em relagdo a estes eventos. Segundo a opinido pi-
blica, o episcopado interpretou o comportamento dos intelectuais e dos
jovens como reflexo de wma luta interna entre comunistas, e o pogrom
anti-semita como ulterior prolongamento dos conflitos partidarios. (. . .)

E evidente nos documentos que os Bispos apoiaram abertamente os
homens perseguidos e os valores atacados e manifestaram-se contra os opres-
sores; que tentaram defender os intelectuais dissidentes e os jovens que
protestavam em comicios; que condenaram a violéncia e a fraude. E impos-
sivel interpretar de outra maneira — a ndo ser malevolamente — os documen-
tos do episcopado e os sermdes do Primaz da Polonia. E, quando muito,
possivel critica-los pela falta de clareza, pelas generalizagGes, ou pela expo-
s¢do incompleta dos fatos. Devemo-nos recordar porém, que em outras
ocasides os Bispos poloneses tiveram coragem de expor seus pontos de vista
muito mais detalhadamente e de fazer suas declaragbes de maneira mais
objetiva. Mas, todos néds, criticos da posigdo tomada pela Igreja em 1968,
deveriamos recordar nossas reagGes em 1966, durante a campanha contra a
Igreja, e deveriamos comparar nosso comportamento de entdo com o com-
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portamento dos Bispos durante os eventos de margo. Isto talvez nos levasse
a analisar nossas denincias em um contexto muito mais apropriado. Antes
de apontar o cisco que estd no olho de nosso proximo, vejamos a trave que
esta no nosso.

Apoés todas estas criticas e restrigdes a nossa posi¢do, minha e de
meus colegas ideologicos, creio que nossa honestidade exige que sejam ex-
pressas também as criticas que o episcopado nos fazia. Na verdade, acho que
o que faltava nos pronunciamentos dos Bispos era a condenagdo inequivoca
do anti-semitismo oficialmente propagado. Creio que, dadas as circuns-
tancias, meras alusdes ndo eram suficientes. Gostaria de ser bem claro: néo
creio que a questdo judaica fosse o problema central, ou o mais importante
em 1968. Simplesmente ndo o poderia ser num pafs onde praticamente ndo
havia judeus. A meu ver, a campanha anti-semita foi promovida fundamen-
talmente, ndo com o fim de atingir o que restava da sociedade judaica que
sobrevivera ao holocausto, e sim com a inten¢do de desencadear os senti-
mentos nacionalistas e xen6fobos no povo, de esconder as causas reais da
crise, de dissuadir os poloneses de pensar racionalmente e de tornd-los ciim-
plices de um crime. Por estas razdes o anti-semitismo era um problema tdo
importante.

Estou tentando compreender as razdes das reticéncias da Igreja. Antes
de mais nada, temos que levar em consideragdo a falta de confianga. Temos
que admitir que os Bispos ndo tinham nenhum motivo para simpatizar com
os intelectuais que, antes de Outubro, ndo s6 combateram a Igreja e o
cristianismo e passaram boa parte de sua vida como membros do PZPR, mas
também demonstraram, pouco antes dos eventos de margo, sua falta de
confianga na lIgreja; ndo sO6 nao protestaram contra a repressdao contra a
Igreja como também escreveram em periddicos de tendéncia atéia. Tam-
pouco havia razdo para que a Igreja simpatizasse com o grupo de estudantes
da linha de Kuron e Modzelewski, ja que a declaragdo programdtica deste
grupo, conhecida como “carta aberta ao PZPR”, tinha todas as caracterfs-
ticas do obscurantismo anticristdo (porque além do obscurantismo da Igreja,
existe também o obscurantismo anticristdo). Tanto os intelectuais laicos e
de esquerda quanto os estudantes do grupo acima mencionado (conhecido
também como ‘‘comando’) representavam tudo que era estranho e hostil ao
modelo tradicional do ‘“‘Catélico Polonés”. E na verdade eles tinham uma
atitude “‘derrisoria’ em relagdo a tradigdo, aversio a glorificagdo do passado,
e isto ocasionalmente levava-os a um exagerado “‘pessimismo’’ com relagdo a
historia da Polonia; ds vezes levavam em consideragdo e em outras ignoravam
completamente o papel do catolicismo na cultura nacional e da Igreja na
vida social. Na ideologia desse grupo de estudantes, estes elementos tinham
um papel secundario. Nesta situagdo objetiva e sem programas claramente

84



formulados, os intelectuais tampouco se esfor¢garam em informar os meios
catolicos de suas atitudes muito mais antitotalitarias que anticatolicas.

Desconfio que o conflito entre os intelectuais da Esquerda Laica e o
regime fosse visto pelos bispos como manifestagdo exterior de uma profunda
luta interna pelo poder. E provavelmente consideravam a campanha anti-
semita conduzida pela capula do partido em termos semelhantes, dado que a
mesma ja tinha sido usada anteriormente em lutas internas do partido. Se
admitimos que foi desta maneira que a igreja considerou a situagdo, as
reticéncias do episcopado ndo mais nos parecem singulares. Nao nos pode
surpreender o fato de que os bispos ndo tenham querido arriscar os interes-
ses da Igreja participando de lutas partidarias. E é provavelmente assim que
se pode explicar o fato do contexto politico e ideologico ser ignorado nos
pronunciamentos do episcopado, que se limitavam a afirmagdes generali-
zadas sobre o direito de protesto dos estudantes e o igualmente fundamental
direito dos intelectuais dissidentes a liberdade cientifica e cultural.

Apesar de ter em mente todas estas explicagdes, continuo achando que
a moderag¢do da Igreja foi um erro. E isto porque, ndo levando em consi-
deragd@o as lutas entre facgGes, a demagogia racista sacrificou pessoas reais,
nio s6 as que foram perseguidas, mas também as que foram degradadas e
feitas camplices da vendetta anti-semita. E para estas duas categorias de
pessoas que um pronunciamento inequivoco sobre o anti-semitismo por
parte dos Bispos era necessario. (. . .)

Em 1968, os piores elementos da tradigdo polonesa vieram a tona. O
obscurantismo comunista, equipado com demagogias racistas e antiinte-
lectuais, agrediu os socialistas democraticos poloneses; e assim agindo, o
governo esmagou e destruiu valores caros ao cristianismo: verdade, liberdade
e solidariedade. Os intelectuais catolicos progressistas compreenderam o que
estava acontecendo e, ndo levando em consideragdo antigas divergéncias,
pronunciaram-se clara e inequivocamente. Tenho em mente a atitude dos
deputados do grupo Znak. Os discursos de Jerzy Zawieyski e Stanislaw
Stomma durante o debate na Assembléia tiveram enorme peso moral e
politico. Uma voz do episcopado teria sido ainda mais importante.

(...) Avaliemos o significado dessa interpelagdo dos deputados do
grupo Znak. O aspecto moral é naturalmente o mais importante. A interpe-
lagdo demonstrativa do grupo Znak era em defesa dos que estavam sendo
perseguidos e precisavam ser defendidos. Tendo ficado ao lado dos derrota-
dos e caluniados, defendendo a honra e honestidade das intengGes desses
homens, os deputados do grupo Znak compreenderam a prioridade das con-
sideragbes éticas sobre as taticas ou politicas; esses deputados ndo estavam
tentando se aproveitar da desordem politica para seus proprios interesses,
mas estavam dando prioridade a valores morais. Particularmente importantes
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foram as tentativas de Jerzy Zawieyski de defender as qualidades morais e
intelectuais dos escritores perseguidos. Ndo estou me referindo aqui ao fato
de Zawieyski ter chamado Antoni Slonimski de “ilustre poeta polonés”, o
que, dada a atmosfera daqueles dias, era um ato de coragem e solidariedade,
e muito menos me refiro aqui ao seguinte trecho de Zawieyski concernente
Kisielewski:

“Conhego Kisielewski e sei que por tras de sua mdscara de
bufio ele ndo é um cinico, e sim, um homem profundamente en-
volvido na vida da Polonia Popular, um homem honesto, integro e
corajoso. (...) Stefan Kisielewski, que no fervor de um discurso
usou algumas frases improprias, estava de fato defendendo pro-
blemas que considera importantes e reais.”

Repito novamente que em 1968, defender Kisielewski requeria coragem
e determinagdo.

Creio, porém, que o significado moral da agio de Zawieyski estd em sua
defesa de escritores que tinham sido comprometidos com o realismo socia-
lista. Estes foram defendidos por um escritor que, durante anos, pagou com
o siléncio e a pobreza seu dissidio em relagdo a este tipo de literatura e sua
fidelidade a religidao. Ao tomar esta posi¢do em 1968, Zawieyski demonstrou
que os que tinham sido stalinistas e o tinham deixado de ser, estavam agora
sendo atacados por aqueles que nunca o tinham deixado de ser (por
exemplo, Putrament e Czeszko).

O gesto de Zawieyski teve também uma conseqiiéncia polftica. Com
suas interpelagdes, ele e outros deputados do grupo Znak conseguiram es-
vaziar a campanha de propaganda cuidadosamente orquestrada, cuja fina-
lidade era provar que o movimento dissidente de “Margo™ era composto
somente por judeus cosmopolitas e ex-stalinistas. Sequer a propaganda mais
desonesta poderia incluir Stomma e Zawieyski em uma destas categorias.

As interpelagdes e a atitude do grupo Znak tiveram imenso significado.
Mostraram que as divisdes politicas nem sempre correspondem as divisdes
sectdrias e que as linhas de demarcagdo ja estavam superadas. Isto foi nova-
mente provado por Tadeusz Mazowiecki, que defendeu os estudantes e inte-
lectuais dissidentes durante as deliberagSes da Comissdo para a Ciéncia e
Educagdo da Assembléia Legislativa (margo de 1968) causou irritagdo em
Andrzej Werblan.

Portanto, encontramos os lideres do PZPR e os cat6licos do grupo
“PAX” e ChSS de um lado, e a Esquerda Laica e os catolicos do grupo Znak
de outro. E foi por isto que a interpelagdo forneceu matéria para os artigos
escritos com os mesmos pontos de vista e publicados em periédicos como
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Tygodnik Powszechny e Wiez. Além disto, a interpelagdo do grupo Znak
marcou uma nova era na Historia Moderna da Polonia. No entanto, devemos
nos lembrar que aos olhos da opinido piblica, a interpelagdo teve significado
por causa da atitude do episcopado e do Primaz da Poldnia.

(...) Nestes ultimos anos, os intelectuais da Esquerda Laica mudaram
sua atitude em relagdo a Igreja. Os intelectuais laicos deixaram de se opor a
Igreja e de propor o ateismo oficial. Muitos admitiram publicamente esta
mudanga em suas opinides. (.. .)

Quando perguntaram a Antoni Slonimski porque ele, um liberal e racio-
nalista libertario, publicava constantemente em peri6dicos catolicos quando
podia escolher entre muitos outros, ele respondeu: “Antes da guerra a Igreja
era reaciondria e 0 comunismo progressista; hoje di-se exatamente o con-
trario”.

Esta completa mudanga de atitude com relagdo a Igreja e a religido,
também pode ser notada em recentes artigos de Leszek Kolakowski, que é
considerado como o principal ide6logo dos intelectuais da Esquerda Laica.

Além disso, devemos levar em consideragdo o fato de que, o principio
da liberdade religiosa foi enunciado em uma carta aberta concernente i
situagdo dos poloneses na Unido Soviética (conhecida como Carta dos 15, de
dezembro 1974) e também em uma carta critica em relagio 4 Constituigdo
(Carta dos 59, de dezembro 1975). Ambas foram assinaladas por elementos
ligados aos grupos de intelectuais de esquerda, e também — Signum temporis
— por padres catOlicos. Considero esta como uma das mais importantes
mudangas na vida ideolégica da Polonia. (. . .)

Mesmo assim, muitos de meus amigos alegardo que a Igreja agora
defende a liberdade de consciéncia e de crenga, a liberdade de imprensa e de
pesquisa cientifica, a liberdade de associagdo e de opinido, s6 porque ela
mesma foi privada destas liberdades. E os Bispos defenderam estas liberda-
des com igual insisténcia durante a Segunda Republica, quando o Catoli-
cismo era dominante? E eles as defenderdo com igual persisténcia quando o
Catolicismo for novamente considerado pelo governo como religido domi-
nante, quando o altar estard novamente proximo ao trono? Respondo a
estas questdes com a minha opinido de que s6 um homem cego pode ignorar
as mudangas que estdo ocorrendo hoje no catolicismo polonés. Para notar a
enormidade destas transformagdes basta comparar o estilo e o nivel inte-
lectual da imprensa catolica de antes da guerra com o contetdo e o nivel de
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periddicos contemporaneos como, Tygodnik Fowszechny, Wiez e Znak.
Uma leitura cuidadosa das Epistolas nos revela novos elementos que nos
deixam com grandes esperangas. No entanto, isto ndo me parece ser a coisa
mais importante. O que é muito mais importante ndo é sequer o fato de que
a relagdo da Igreja com a Esquerda Laica deve ser estreitamente relacionada
com a atitude da Esquerda Laica em relagao a Igreja. Preocupo-me aqui,
com questdes de principio. Nossa defesa dos direitos humanos seria ambigua
se a quiséssemos so para nos. (. ..) E por isto que temos a responsabilidade
politica de defender as liberdades da Igreja e os direitos humanos dos cris-
tdos, independentemente das nossas reflexdes sobre o papel da igreja de 40
anos atras, ou sobre sua fungdo nos proximos 40. Os direitos humanos sao
de todos ou ndo sdo de ninguém. Quanto a isto ndo ha davidas.

Todavia, esta questdo ndo resolve o problema. Uma coisa é reconhecer a
responsabilidade social e politica da Esquerda Laica, a qual, sob ameaga de
autodestruig@o espiritual, deve fomentar o ideal da indivisibilidade e univer-
salidade dos direitos humanos e deve defender a todos aqueles que forem
perseguidos. Mas suas preocupagBes com as a¢Ses da hierarquia da Igreja sdo
coisas bem diferentes. Muitos alegam, juntamente com Simone Weil, que a
Igreja quer novamente tornar-se ‘‘a mais potente”, que quer voltar ao “mé-
todo de Constantino™ de controle do poder espiritual. Tentarei explicar o
problema citando a argumentagio de Bohdan Cywinski ao comparar os
ideais da *‘Igreja de Constantino” com os ideais da *“Igreja de Juliano™:

“O conceito de constantinismo deriva (. . .) do nome do impe-
rador Constantino, ja que foi durante seu governo que a teoria dos
dois poderes, o temporal e o espiritual, foi enunciada pela primeira
vez. O julianismo (que deriva do nome do imperador Juliano, o
Apostata, que ‘rejeitou o Cristianismo e tentou destruir a Igreja’
— A.M.) propde um modelo politico diametralmente oposto ao
modelo Constantino. Em vez da colaboragdo entre os dois poderes
existia o conflito. A Igreja encontra-se na oposi¢do. Ela é despojada
de seu poder politico, mas mantém sua autoridade moral e sua
forga depende deste fator. Existe talvez uma lei que defina a
situa¢do da Igreja num Estado: sua autoridade moral é inversamente
proporcional a sua participagdo do poder politico. (. ..) A autori-
dade moral da Igreja de Juliano constitui sua caracteristica funda-
mental, do mesmo modo que o poder caracteriza a Igreja de Cons-
tantino. A Igreja de Juliano é moralmente casta, ja que a perse-
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gui¢do a purifica dos oportunistas e a circunda de gloria: a tradigo
do julianismo é duradoura e bela. Ao mesmo tempo, o julianismo é
certamente relacionado ‘com o constantinismo e ambos tém ca-
racteristicas comuns, principalmente no que concerne a mentali-
dade do clero. Existe uma notavel conexdo temporal entre os dois
(. ..) O julianismo ndo se desenvolveu por si mesmo; é, propria-
mente falando-se, uma forma de constantinismo contestaté6rio que
surge li onde o Estado rejeita a colaboragio com a Igreja. E
errdneo afirmar que a Igreja de Juliano nada tem a ver com o poder
politico; é uma Igreja afastada a forga da participagdo deste poder.
Este fator é importante porque é ele que determina a mentalidade.
Durante o império de Juliano, o Apostata, os tempos de Constan-
tino eram provavelmente recordados como modelos de organizagdo
social, e a possibilidade de uma volta aos padrdes de vida anteriores
era certamente aguardada com ansia. A legalidade do sistema intro-
duzido pelo imperador renegado nunca foi reconhecida, e os
tempos dificeis foram suportados para que a Igreja pudesse mais
tarde recuperar sua adequada posi¢do social. Nunca se renunciou a
uma alianga com o Estado; mas esperava-se o retorno de um go-
verno que fosse mais digno de tal alianga. Entrementes, dada a falta
de poder politico, a Igreja tinha que se contentar com sua autori-
dade moral, como lider da oposigdo espiritual. Esta autoridade
tinha algo em comum com a autoridade de um rei exilado, mas ndo
obstante, era autoridade.

(..) O constantinismo representa a participagao do poder; o
julianismo €é caracterizado pelo pesar e pela indignagdo com a
perda deste poder, e jamais pela reniincia voluntaria a este poder. E
¢ por isto que, com todo seu poder espiritual, a Igreja de Juliano
ndo é nunca totalmente soliddria com a sociedade ou plenamente
identificada com ela. De fato, a Igreja quer que a sociedade se
identifique com ela, mas isto ndo é a mesma coisa. Tendo sido
despojada de seu poder politico, ela luta para conservar a diregdo
espiritual da nagdo. Portanto, ndo reconhece a existéncia de outros
meios para alcangar a integragdo espiritual e ideologica da nagdo, e '
tampouco admite a existéncia de outras formas de oposi¢do ao
poder laico, além das controladas e instigadas por ela mesma. Caso
a presenga de tal oposigdo torne-se evidente e gere outra alternativa
ideologica para a sociedade, permitindo aos dissidentes de organiza-
rem-se independentemente da hierarquia da lIgreja, a Igreja de
Juliano condena tal oposi¢do ou recusa-se de tratd-la com a devida
seriedade e a desacredita publicamente. A lgreja de Juliano,
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recusa-se de colaborar com os nicleos de pensamento dissidente
que existem na sociedade, independentemente dela. Em seu con-
flito com o governo laico, a igreja quer agir sozinha, sem aliados,
para com 0s quais ndo pode ter a menor solidariedade.”!®

Sequer um membro da Esquerda Laica foi capaz de formular suas in-
quietagdes com tal clareza e precisio. Nosso medo é o medo da politica
“julianista™ da Igreja e de suas possiveis conseqiiéncias.

Este é um problema sério. Nenhum de n6s pode negar as imensas contri-
buigdes do julianismo a resisténcia da Igreja contra a violéncia e falsidade
oficiais. Todavia, devemos nos lembrar que as conseqiiéncias negativas, tdo
bem descritas por Cywinski, podem também caracterizar a Igreja atual. O
julianismo ndo é somente uma conseqiiéncia do constantinismo; é também
resultado do isolamento da Igreja. Enquanto os Bispos poloneses estiveram
isolados em sua oposigdo a “ideologia vigente”, em sua defesa dos direitos
da Igreja e da religido, mas também defendendo os direitos humanos mais
elementares e os valores humanitirios fundamentais, o julianismo era o
Unico possivel meio de agdo. Enquanto a oposi¢do laica manifestava sua
atitude hostil em relagdo a Igreja e a religido, o julianismo era inevitdvel. No
entanto, parece que as coisas estdo mudando.

A oposigdo que se estd cristalizando lentamente, enquanto ainda pro-
clama os valores tradicionais da esquerda (liberdade, igualdade, indepen-
déncia), rejeita inequivocamente — esperamos, para sempre — o ateismo
politico.

Esta é uma novidade importante. Defrontada com esta situagdo, a Igreja
terd que se decidir: neste estado laico, seu objetivo serd de se defender ou de
defender os direitos humanos. Serd que a Igreja anseia por uma liberdade
auténtica para todos, incluindo os que tém outras religides e aqueles que ndo
créem, ou quer liberdade so para si, para seus propositos educacionais e sua
propria imprensa? Seri que a Igreja considera possivel separar a liberdade
dos catélicos da esfera global de liberdades que inclui todos os cidadaos?
Sera que a Igreja deseja defender todos aqueles que s3o ofendidos e humilha-
dos, que sdo perseguidos e sofrem, ou serd que procura somente o restabele-
cimento de sua posi¢ao privilegiada na nag¢do? Serd que quer cumprir sua
missdo apostolica dentro da estrutura da separagdo da Igreja e do Estado, ou
quer governar a nagao juntamente com o poder estatal? Serd que a Igreja
quer apoiar somente os partidos politicos reconhecidos, ou, separando o que
é de César do que é de Deus, quer ela limitar seu papel politico a reco-

15. Cywinski, Bohdan, Rodowody Niepokornych. Varsovia, 1971, pp. 262-64.
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mendagBes tdo gerais quanto as contidas, por exemplo, nas enciclicas de
Paulo VI?

Nio cabe a mim responder a estas questoes. Gostaria todavia de lembrar
que para a Esquerda Laica e talvez também para a Esquerda Catolica, estas
questdes ndo s3o meramente teoricas e sim concretas, tdo concretas quanto
o futuro da Polonia pelo qual estamos lutando.

Generalizando, podemos observar um crescente interesse religioso e
uma volta a religido por parte de muitos que até pouco tempo atrds eram
descrentes. Este fendmeno nada tem a ver com uma tdtica ou tentativa de
subordinar a religido e a Igreja a determinadas finalidades politicas. Falarei
do problema mais adiante. Escrevo aqui sobre aqueles que estdo procurando
uma ordem moral na sublimagdo, aqueles cujo encontro trouxe um novo
sentido em suas vidas. (. . .)

Esta dimensdo da nova situagdo é mais importante para os Cristdos e
mais dificil para os descrentes. E muito mais facil aceitar a presenga per-
ceptivel da Igreja que a.esfera de fenomenos invisiveis e incompreensiveis.
Todavia, sem o reconhecimento desta esfera o verdadeiro pluralismo é im-
possivel. De outro modo, o cristdo considerard o descrente como um estro-
piado ou cinico, enquanto o descrente vera o cristdo como um charlatdo ou
um simplorio. E os giietos ideologicos ou raciais continuardo a existir. Em-
pobreceremos nossa vida espiritual ao ignorar o que poderia servir a enco-
rajar uma confrontagdo fértil de idéias de pessoas que pensam diversamente,
mas que aspiram de maneiras diferentes aos mesmos objetivos de huma-
nismo e verdade.

A outra dimensdo da nova situagdo, as vicissitudes historicas do en-
contro entre a Igreja como institui¢do e a Esquerda Laica, foi o tema prin-
cipal do texto anterior. Antes de passarmos a examinar as expectativas da
Esquerda Laica em relagdo a Igreja, temos que estabelecer claramente com o
que a Esquerda Laica ndo deveria contar.

A mudanga da nossa orientagdo em relagdo a igreja e nossa rejei¢do do
ateismo politico ndo deve ser confundida com uma atitude de total apos-
tasia. O homem da Esquerda Laica ndo é um renegado que rejeita por inteiro
sistema de valores que antes esposou. Tais renegados, e hd muitos em nossos
meios intelectuais, passam de um extremo a outro e acabam se afirmando
nos classicos esquemas do pensamento conservador. Ontem membro do
PZPR, hoje louva a ldade Média; em seu 6dio pelo comunismo ele esposa as
virtudes da serviddo; substitui, como alguém o descreveu muito bem, “a
insensatez de ontem com a do dia anterior”. Ele é mais papista que o Papa e
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mais catolico que o Primaz da Polonia. Porém, ao mesmo tempo, demonstra
total aversio a manifestagoes publicas em defesa dos direitos humanos e
cuidadosamente as evita.

Nido quero indagar sobre a honestidade pessoal de alguns dos represen-
tantes desta tendéncia, mas defendo uma posi¢ao bem diferente. Estou incli-
nado a ver numerosos perigos no anticomunismo e filo-catolicismo osten-
toso dos ex-membros do PZPR. Penso que o anticomunismo deles nao equi-
vale ao antitotalitarismo; em nome do paternalismo conservador na vida
social, é uma mascara para esconder atitudes hostis aos principios democra-
ticos e de igualdade social. Este tipo de interpretagao ideol6gica faz com que
seja extremamente facil reconciliar o conformismo cotidiano com a fraseo-
logia patriotica. Em conformidade com esta posi¢do, a Igreja Catélica cons-
titui a unica defesa da nagao contra a sovietizagdo, e, portanto, a nagao
deveria limitar sua oposi¢do a pratica religiosa. Considero esta posi¢gdao como
uma tentativa perigosa de reduzir a religido a suas funcgdes nao religiosas e
uma anulagdo da responsabilidade de cada um para com o destino do pais.
Porque nio € verdade que a missdo da Igreja possa substituir o ativismo
politico e social; enquanto é verdade que o desejo de realizar esta substi-
tuigdo indica uma atitude totalmente utilitaria em relagdo a Igreja e a reli-
gido. (...)

As atuais mudangas de atitude ndo devem significar que passaremos a
considerar a Igreja como nossa aliada. A Igreja ndo é um partido politico, e
seria nocivo e irrealistico esperar que aja como tal. E isto independente-
mente de como vemos a Igreja: filo-governamental, de direita, de esquerda,
conservadora ou revolucionaria. A tarefa da igreja é ensinar o Evangelho, e
nenhum programa politico inequivoco pode ser baseado no Evangelho sem
abusos. Um ponto de vista contrario s6 pode levar a uma exploragdo das
institui¢Oes religiosas e da religidgo. Os ensinamentos do Evangelho sdo algo
diverso, algo maior e a0 mesmo tempo mais limitado que qualquer ideologia
politica, ndo podem ser nem de direita nem de esquerda. Existe uma
corrente bem definida de pensamento de direita que se refere a estes ensina-
mentos e que deseja permanecer leal a seus principios; existem tendéncias
semelhantes nos meios de esquerda. Os principios do Evangelho foram ins-
critos nas bandeiras tanto de Direita quanto de Esquerda. O Evangelho ndo
pertence a ninguém. Para os cristdos é a palavra de Deus; para os descrentes
deveria representar um codigo invioldvel de principios morais. Portanto, se a
Esquerda ¢ fiel aos ensinamentos do Evangelho, entdo o Evangelho estara do
lado da Esquerda. Neste sentido podemos falar de uma comuhhdo de valores
humanos fundamentais compartilhada pela Igreja e pela Esquerda Laica, mas
esta comunhdo nada tem a ver com uma alianga polftica, e seria errado
compreendé-la deste modo. Tal equivoco representaria uma tentativa de iden-
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tificar a religido com a politica, de subordinar as fungdes transcendentais da
Igreja Catolica com os planos profanos e terrenos e os interesses politicos da
Esquerda. Sabemos que jd no passado tais tentativas nunca trouxeram
nenhum beneficio tanto a religido quanto a politica. (. . .)

O que pode entao esperar a Esquerda Laica da Igreja? Em primeiro
lugar, a Esquerda deve aceitar a missdo especificamente apolitica e aposto-
lica da Igreja. Este ndo é um apelo a conversao e sim um chamado a acei-
tagdo da realidade. Enquanto a Esquerda considerar a missdo apostélica da
Igreja como charlatanismo, ndo terd compreensdo dos membros da Igreja.
Reciprocamente, enquanto a Igreja julgar os homens conforme sua partici-
pagdo ao culto religioso, encontrara na Esquerda seu principal adversario.
Isto serd inevitdvel a menos que ambos os lados estejam dispostos a aceitar o
pluralismo como elemento mais importante da realidade polonesa. A Es-
querda Laica precisa compreender que a Igreja e a religido ndo sdo reliquias
fora de moda, que ndo sdo fendmenos temporérios, e sim elemento indispen-
savel da realidade social, moral e intelectual da Polonia.

Na Polonia, a Esquerda Laica estd em uma situagao muito diffcil. Tem
que defender seus ideais socialistas de um governo antinacional e totalitdrio
que usa slogans socialistas. E precisamente por causa disto, que a defesa deve
ser inflexivel e compacta; deve ser livre de sectarismos, fanaticismos e es-
quemas antiqilados. O pensamento da Esquerda deve ser aberto a todas as
nogdes de independéncia e antitotalitarias, aberto ao Cristianismo e a toda a
riqueza espiritual da religido Cristi. Os membros da Esquerda Laica deve-
riam confraternizar com todos os homens de boa vontade, incluindo os
Cristdos, ndo apesar de sua fé, mas gragas a esta fé. Todos os que créem no
socialismo humanitdrio deveriam querer ser considerados pelos cristaos per-
seguidos como seus irmaos. Somente entdo tornar-se-do dignos de seus no-
taveis predecessores do inicio deste século; somente entdo serdo coerentes
com seus principios; somente entdo havera o renascimento de um auténtico
pensamento socialista polonés. O socialismo, que considero como um movi-
mento intelectual e moral, pode renascer na Polonia, nao como resultado de
aliangas e acordos equivocos com uma ou outra facgdo do partido, e sim
através de uma luta pela liberdade e dignidade do homem e uma honesta e
radical reavaliagdo do passado.

Para nos da Esquerda Laica, o encontro com a Cristandade, centrado
em valores como a tolerancia, a justi¢a, a dignidade humana e a busca da
verdade, abre o caminho para um encontro que nao ¢ imposto por vantagens
materiais, mas que promete uma comunhio ideologica em uma nova di-
mensao, de grande importancia para a formulagao das diretrizes para nossa
luta pelo socialismo democratico. A experiéncia polonesa nestas questoes, a
nossa capacidade de viver juntos respeitando-se mutuamente, a nossa solida-
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riedade, a nossa comunidade como Esquerda Laica livre de ateismo irrefle-
tido, com Cristaos livres da intolerancia religiosa, poderia ser de grande valor
para outros movimentos antitotalitarios e de esquerda em outras partes do
mundo.

(Trad. por Clarisse Dobrowolska.)
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A Influéncia Politica das

Comunidades Eclesiais de Base

(CEBs)

Clodovis Boff

Doutor pela Universidade de Louv
Teologo Missionério no Acre

A questdo da forga politica das CEBs ndo podia tardar em ser levantada.
Ela ja estava se impondo e isso por uma razdo dupla: as CEBs comegam a
sentir a necessidade de medir seu real poder dentro da sociedade e ao mesmo
tempo outros grupos sociais, como os partidos, existentes ou em projeto,
estdo demonstrando interesse no potencial politico das mesmas CEBs. E se a
referida questdo se coloca somente agora é porque o momento atual se
apresenta como prenhe de conseqiiéncias para o futuro do paifs. A conjun-
tura se agita e dela parece emergir algo de decisivo.

O tipo de estudo que vamos tentar se situa na fronteira da andlise social
e da teologia. Mas é sobretudo o enfoque socio-analitico que vai marcar
estas notas. Nao deixamos, contudo, de fazer oportunamente alguma consi-
deragdo de cardter teclogico, mais precisamente eclesiologico. Esta licenga se
compreende naturalmente: os grupos de Igreja atuam politicamente inclusive
a partir de sua autoconsciéncia, ou seja, de sua identidade eclesial.

Para abordar de modo adequado o tema da influéncia politica das CEBs
¢ insuficiente, embora necessério, basear-se seja numa concepgdo puramente
tebrica relativa a Igreja e a polftica, seja numa simples experiéncia junto as
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CEBs. E ainda, e sobretudo, preciso partir de uma boa investigagio de
cardter positivo e analitico que permita efetivamente apreciar o fndice real
de influéncia das CEBs dentro da configura¢do politica atual, pois é exa-
tamente isso que interessa saber aqui.

Estribando-nos, portanto, numa teoria da rela¢do Igreja-Sociedade e em
nossa experiéncia pessoal de CEBs, sem contudo poder explicitar aqui uma e
outra, tentaremos, num primeiro momento de nosso estudo, examinar o que
constitui de fato o peso politico das CEBs em nossa sociedade, em seguida
detectar suas deficiéncias atuais do mesmo ponto de vista e enfim tirar de
tudo isso uma conclusdo geral.

Para tanto, langamos mio antes de tudo do abundante material pro-
vindo das proprias bases. Trata-se de relatorios que tragam o retrato e a
biografia das diferentes CEBs em sua forma de nicleos menores ou na forma
de agrupamentos maiores. Os conjuntos de relatorios mais importantes a que
recorremos sao:

— 0 que re(ine mais de 150 deles, preparados em vista do III Encontro
Intereclesial em Jodo Pessoa (PR) e dos quais a revista SEDOC
(Vozes), n.9 115, v. 11, out. 1978 publicou uma selego;

— 0 que reline os relatorios de CEBs do I Encontro Intereclesial em
Vitoria (ES), publicados igualmente na SEDOC n.© 81, v. 7, maio
1975;

— outros relatorios indicados nas obras a seguir.

A esse material acrescente-se a reportagem sobre as CEBs aparecida no
Jornal do Brasil, de 14-5-78, pp. 19-21, bem como o artigo de Marcos Sa
Corréa, “‘As Comunidades e os Politicos”, na “Coluna do Castello”, no
mesmo jornal, de 14-2-78, p. 2.

Em segundo lugar, utilizamos as pesquisas sociologicas feitas sobre as
CEBs:

— a pesquisa realizada pela CERIS, em 1971, sobre 43 formularios e
analisada por A. Gregory e publicada pelo mesmo no livro: Comuni-
dades Eclesiais de Base. Utopia ou Realidade, Vozes, Petropolis
1973, pp. 46-64, incluindo, em anexo, o interessante relatorio sobre
o movimento de base da Arquidiocese de Olinda e Recife, pp. 67-79;

— a pesquisa feita pelo IBRADES (sem data, de 71? ), apresentada e
analisada, sobre 101 monografias, por P. Demo e E. F. Calsing e
publicada no livro: Comunidades: Igreja na Base, Col. Estudos da
CNBB, 3, Sdo Paulo, Paulinas, 1974, incluindo uma selecdo de rela-
torios de CEBs, pp. 158-198,
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Levamos por fim e sobretudo em conta os raros e esparsos ensaios
encontriveis aqui e ali, referentes a questdo em foco:

— L. A. Gomez de Souza, A Igreja e a conjuntura politica, abril 1978,
mimeo. preliminar;

— L. G. de Souza Lima, O Movimento Popular e a Conjuntura. Notas
tebricas e politicas, nov. 1978, mimeo. de 51p., mais da metade das
quais dedicada a discussdo do papel (principal) das CEBs dentro do
atual Movimento Popular no Brasil;

— P. A. Ribeiro de Oliveira, As Comunidades na caminhada contra a
pobreza e a opressao, julho, 1978, mimeo. de 6p., a sair no nimero
de jan.-fev. da SEDOC,

— E. Hoornaert, “Comunidade de Base: Dez anos de experiéncia”, in:
Revista Eclesidstica Brasileira (REB), n.0 151, v.38, 1978,
pp- 474-502, a sair igualmente no nimero jan.-fev. da SEDOC;,

— Cl e L. Boff, “Comunidades Cristds e Politica Partidaria”, in: REB,
n.© 151, v. 38, 1978, pp. 387-401, publicado também na revista
Encontros com a Civilizagao Brasileira, n.0 3, 1978, pp. 11-25;

— Cl. Boff, Comunidade Eclesial — Comunidade Politica. Ensaios de
Eclesiologia politica, Petropolis, Vozes, 1978, esp. cap. IV e V;

— Frei Betto, Da prdtica da pastoral popular, 1978, mimeo. de 12p.;

— N. Mourido, CEBs numa sociedade de classes, Recife, ITER, 1977,
mimeo., sobretudo o cap. L.

Como se pode ver, o debate esta aberto. Vamos a ele.

LINHAS DE FORCA POLITICA DAS CEBs

Examinemos o indice de for¢a politica das CEBs a partir de sua triplice
caracterizagdo: a de serem 1) Comunidades, 2) Eclesiais e 3) De Base. Cada
um desses tragos desata sua significacdo politica particular, que passamos
agora a explorar.

1. Comunidades

Como grupos primdrios, associados em razdo da vizinhanga geogrifica,
as CEBs exercem um papel de primeira ordem para a refeicdo do tecido
social, dilacerado por um lustre de ditadura. Nelas e por elas as pessoas
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podem se encontrar, se conhecer, trocar idéias e experiéncias, se encora-
jarem mutuamente na espera de dias melhores. Assim se criam espagos de
sociabilidade, de didlogo e esperanga dentro de uma sociedade bloqueada
por um Estado posto a servigo de uma burguesia selvagem e cinica.

Essa fun¢do pode ndo parecer importante para um ativista dvido de
transformagdo imediata. Mas é ela e so ela que assegura a atmosfera indis-
pensavel onde podem eclodir e se manter iniciativas politicas substantivas.
Ela é condig¢do indispensivel para qualquer organizagdo de luta. Sem resis-
téncia ndo pode haver ataque. De uma humanidade dispersa como poeira o
que de consistente se pode criar? Se ndo hd comunidade ndo ha politica. A
nio ser politica de dominagdo.

A dindmica interna da CEB leva, antes de tudo, a participagdo iguali-
tdria, As pessoas se descobrem e se fazem sujeitos. Superam o medo e a
desconfianga de si mesmos. Comegam a falar diante dos outros em nome
pessoal. Ji ndo estdo mais reduzidos a ouvir e a falar apenas pela boca de
outros. Ndo. Falam em nome proprio, sem serem substituidos por pretensos
“representantes”. A comunidade se forma no exercicio direto e constante
da democracia. As proprias praticas democriticas, sobretudo a liberdade de
discordar, a vitoria da maioria etc. constituem de per si uma dendncia viva
das praticas antidemocraticas tanto do Estado autoritirio como da grande
sociedade de classes burguesa. Embora ndo expressa, essa ligdo é sentida e
vivida.

H4, em seguida, a reflexdo critica. Comega-se por julgar os fatos, ten-
tando localizar suas causas, medir suas conseqiiéncias, em breve, desfataliza-
los. A miséria deixa de ser vista como um fendmeno metereolégico e passa a
ser imputada a agentes sociais bem definidos. Falando simplesmente, dao-se
nomes aos bois. A evolugdo da troca de experiéncias acaba formando uma
imagem coletiva da opressdo: o problema é de todos. As coisas da vida
aparecem amarradas umas as outras, de sorte que o real se globaliza. A uma
fase avangada do andar da comunidade pode aparecer o Marxismo como o
que é capaz de conferir uma forma teorica segura e satisfatoria a consciéncia
acumulada. A todo esse processo de reflexdo critica, a partir e em cima da
realidade, dé-se geralmente o nome de “conscientiza¢do”. Esta aparece
como uma das fungdes mais importantes das CEBs, ocupando em torno de
2/3 de suas atividades e sendo considerada pela maioria dos agentes pastorais
(padres, animadores etc.) como o grande objetivo das CEBs.

A dinamica comunitdria leva por fim a decisgo da prixis. Nesse mo-
mento se assume a propria vida e o proprio destino. As alternativas se abrem
e chegam mesmo a tomar a forma de um projeto de sociedade socialista.
Nasce a vontade de lutar e de lutar juntos. Da comunhdo passa-se 4 unido e
da unido a organizagao.
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E evidente que todo esse processo leva seu tempo. O modo de descrigdo
induz a crer que tudo ocorre de maneira simples, ficil e linear. Ndo. Tudo
isso demora e pode inclusive sofrer bloqueios, recuos e desvios, como vere-
mos mais adiante. Em particular, o aspecto propriamente politico dos pro-
blemas emerge com dificuldade. Ele representa uma etapa relativamente
avangada do processo de conscientizagdo. A experiéncia ensina que para
assegurar o desenvolvimento de uma CEB faz-se indispensédvel a presenga do
agente educador-educando. Este se coloca dentro da CEB em inter-relagdo
dialética com ela, como membro da mesma — membro cuja tarefa particular
constitui parte do processo.

2. Eclesiais

Quanto ao indice de influéncia politica do aspecto eclesial das CEBs ha
trés dados a considerar: a unido fé — vida (cristianismo e povo), a fusdo do
agente pastoral com o povo (militante e povo) e as alteragdes da instituigdo
eclesidstica por obra das CEBs (Igreja e povo).

A) Unido fé — vida. E caracteristico das CEBs confrontar sempre a Palavra
de Deus com a realidade. O povo fala em “comparar” Evangelho e Vida. Ai
a realidade se adensa e se expande em circulos concéntricos até atingir o
nivel do sistema social. No inicio aparecem apenas os problemas pessoais,
depois, os familiares, em seguida os problemas da vizinhanga, do bairro, da
cidade, depois do pais, da sociedade em geral, por fim, tudo se amarra no
sistema capitalista. No método “‘comparativo” da hermenéutica popular a
Biblia funciona como um “indutor politico” de primeira categoria. Em
particular, os episodios da libertagdo do Exodo, a atuagdo do Jesus historico
e a vida comunitaria dos primeiros cristdos possuem um poder de indugdo
comprovado no trabalho de base.

As camadas populares se encontram profundamente marcadas pela reli-
gido e pela visdo religiosa do mundo. As coisas se entendem sobretudo a
partir e em fungdo da religidfo. Ao contrario das classes média e alta, que
passaram pela crise do ethos secularizador e para as quais a religido deixou
de ser a mediagdio dominante para se situar no mundo. Para estas, a religido
pode inclusive aparecer como um desvio e até uma barreira, enquanto que
para as camadas populares ela continua sendo em principio lago de ligagao
com a realidade envolvente.

Para o povo, portanto, a religido constitui a porta de entrada principal
de sua consciéncia, inclusive da conscientizagdo politica. A experiéncia mos-
tra que as pessoas ou os grupos militantes que quiseram driblar esta dimen-
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sio importante da consciéncia popular, diminuindo-a ou, pior, contrariando-
a, nunca se deram bem em termos de aceitagio popular. E o que tem
acontecido na campanha das Gltimas elei¢des. O argumento da perseguigdo a
Igreja tinha seu peso nas mdos do partido da oposigdo contra o da situagdo.
E todas as vezes que houve incidentes nesse terreno durante altimo lustro
envolvendo o regime autoritirio quem saiu perdendo foi sempre este altimo.

A elite brasileira em geral, tanto liberal como esquerdista, é profun-
damente marcada pelo racionalismo positivista. Ela ainda ndo aprendeu bas-
tante aquilo que aos proprios comunistas a pratica ensinou: que nao dé lucro
junto ao povo brigar com a religidlo. O proprio Ché em suas anotagdes
escrevia que era impossivel na América Latina fazer uma revolugdo indo de
encontro a religido do povo. Ele mesmo via, apesar de suas convicgdes
pessoais, que a apresenta¢do de um comunismo ateu ndo era nada popular,
pelo menos em termos estratégicos. E ndo exigia dos cristdos que entrassem
para a revolugdo o auto-de-fé materialista (como, de resto, ndo o exige mais
nenhum partido comunista importante de hoje).

Por conseqiiéncia, a vinculagdo da politica com a religido é uma tarefa
que se impde num trabalho com as bases. Até que o povo ndo vir a relagdo
vital entre as propostas politicas e suas verdades religiosas com muita dificul-
dade “‘entra no jogo™. Mas quando percebe o nexo intimo que une a pratica
politica com sua fé, ai entdo ele se solta. Naturalmente, essa vinculagdo
pode ser simplesmente algo de titico, como a de um militante ateu, ou algo
de convicto, como a de um militante cristdo. O primeiro a toma como um
desvio, na melhor das hipOteses necessirio, enquanto o segundo a vé como
um caminho indispensavel. Para o primeiro, trata-se de uma etapa a ser
superada, enquanto que para o segundo, trata-se de uma fungdo permanente:
¢ a propria estrada que se desdobra sem rupturas, embora ndo sem voltas,
subidas e descidas. Entretanto, quem trabalha nas bases sabe que o povo
opOe uma resisténcia surda a uma prética politica, inclusive pedagbgica, que
utiliza a religido exclusivamente como instrumento de agdo.

Do ponto de vista da Igreja, que é o da fé, apresenta-se como inaceitivel
uma pritica popular que leve as CEBs no sentido da ultrapassagem do cris-
tianismo pela politica. Essa reagdo é natural, pois tal ultrapassagem elimi-
naria a fung¢@o que justifica a presenga da Igreja no mundo. Mas superando
este ponto de vista, ainda interesseiro, pode-se dizer que adotar a posi¢do da
superagdo da fé pela politica significa dar mostras de entender pouco a fé, a
ndo ser de uma fé alienada, silmples reflexo das contradi¢des sociais.

Contudo, a relagdo da politica com a fé do povo ndo é s6 uma imposi-
¢do da realidade a que um agente se curva, talvez com pesar, mas representa
positivamente um rico manancial de mobilizagdo popular. A for¢a motriz
aqui ndo se encontra propriamente na positividade religiosa como tal, nem
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mesmo na realidade politica a parte, mas no modo de relagao entre as duas.
E do confronto entre ambas que nasce o empuxo para a prixis emanci-
padora. E justamente o que busca o método “comparativo” das CEBs ao
colocar frente a frente as verdades da fé e as realidades da vida. Sem davida,
a religido se presta a um uso paralisante (6pio). Tudo depende do modo
como ela se articula com a “vida”. Mas sabe-se que tal modo estd na depen-
déncia de quem pratica tal articulagdo, ou seja, se o articulador do sentido se
situa nas classes dominantes ou ao contrario. Ora, 0 povo e s6 0 povo
oferece as condigdes objetivas para produzir uma leitura critica do Evange-
lho. Do ponto de vista hermenéutico, ele e somente ele, embora ndo sozi-
nho, é capaz de apreender o sentido auténtico ou ortodoxo dos “documen-
tos da fé”. A razdo é que o povo constitui hoje a0 mesmo tempo a comuni-
dade eclesial e a comunidade dos pobres. Ora, é s6 como eclesial e como
pobre que se é apto a entender a Palavra do Deus dos pobres e as palavras
dos pobres de Deus. Por isso mesmo, quando o povo consegue se desfazer do
ponto de vista do dominador e passa a fazer uma leitura do Evangelho a
partir de sua Otica propria, isto é, a de gente pobre e explorada, entdo o
sentido produzido s6 pode ser mobilizador, ndo hd como. Essa leitura é de
fato interesseira, como toda leitura, mas o interesse da libertagdo é o Gnico
lugar hermeneuticamente correto, além de ser a Gnica causa que o Evangelho
pode finalmente acobertar.

A unido fé — vida conduz a uma fusdo entre praticas religiosas e praticas
politicas. No mais das vezes elas coincidem concretamente. Delas s6 resta
entdo uma distingdo puramente analitica, tal o traco de uma demarcacdo
abstrata, necessaria para o discurso e até indispensivel, a certa altura do
processo, para a propria pratica — como o veremos mais adiante. Assim é
que a pratica religiosa, como a escuta e a partilha comunitaria da Palavra, se
configura ja num ato politico, tanto mais que tal pritica se preenche com os
contetidos da propria existéncia concreta, a qual se passa e ndo pode deixar
de se passar no plano politico. Por outro lado, uma pritica politica qual-
quer, tal um abaixo-assinado reivindicatorio, a participagio numa greve ou
numa campanha eleitoral, pode encontrar nascimento dentro das CEBs,
sendo ai discutida e até programada. Em seu desenvolvimento tal pritica
politica estd toda animada por uma motivagdo de fé, ou seja, por uma
motiva¢do na qual a fé se investe de modo poderoso e que se exprime em
termos de luta pelos direitos dos pobres-filhos preferidos de Deus, esforgo
pela mudanga social na diregdo do Reino, combate pela justica etc.

No nivel do povo que constitui as CEBs a religido e a politica se man-
tém inicialmente numa indistingdo original. Ndo se pode falar propriamente
aqui de uma fusdo. Fundir qué com qué? O que acontece de fato é que a fé
do povo recebe um desdobramento politico a partir de dentro. A politica
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ndo se acrescenta  fé: decorre dela. E s6 para o agente pastoral, social ou
politico que ha diferenga entre religido e politica. E s6 ele que pode falar em
fusdo ou confusdo entre esses dois niveis. O povo ndo. Ele passa direto da
Biblia para a vida. Sua fala segue o modelo: “Jesus fez isso ou aquilo; nos,
por exemplo...” e ld vem para fora o material quente da existéncia. O
mesmo ocorre nas celebragBes religiosas do povo. A esse proposito, assim se
exprimia D. Valdir, o bispo popular de Volta Redonda: “O povo amarra a
oragdo la em cima: ‘Meu Deus. ..’ e depois tudo gira aqui em baixo: ‘Dai
forga e coragem para a gente se unir e lutar contra . . ." etc.”.

Deve-se entretanto reconhecer que esta divisa: unido fé — vida estd
sendo profundamente questionada em vérias CEBs, sobretudo por aquelas
que ja tém um bom caminho feito na linha da pratica militante e que tém
encontrado na caminhada grupos ndo-crentes e até ateus convictos. A essa
altura sentem que ja ndo basta a intuigdo da fé ou seja o nivel médio de
consciéncia religiosa. Impde-se entdo teologia como discurso articulado da fé
dentro da historia concreta. Do contrario, ocorrem bloqueios que podem
terminar em estouros fatais. Como anunciado, trataremos dessas questdes na
segunda parte de nosso trabalho.

B) Fusdo agente pastoral — povo. Um dos elementos que conferem uma
forga especial as CEBs e que, por conseqiiéncia, eleva seu grau de influéncia
na sociedade é a ligagio mais ou menos profunda dos agentes de pastoral
com as bases. Agentes de pastoral sio aqui bispos, padres, irmas, leigos,
enfim todos aqueles que na linguagem de Gramsci poderiam contar entre os
“intelectuais organicos”, ou, na linguagem de Paulo Freyre, entre os
“educadores-educandos”, e que atuam no sentido de suscitar, alimentar e
desenvolver a fé do povo.

Temos de reconhecer que a “ida ao povo™ desses agentes se fez substan-
cialmente a partir de motivagdes religiosas, evangélicas ou de fé. E a espiri-
tualidade da “encarnagio” a exemplo de Jesus Cristo. E a idéia da missdo
aos “novos barbaros” nas margens da sociedade. E a teologia da “pobreza”
como solidariedade com os pobres e luta contra a pobreza. Em termos mais
seculares, embora conciliares, trata-se da “presenca da Igreja no mundo”, da
“inser¢d@o” na sociedade, no povo, nas bases. E a mensagem evangélica do
“fermento” no coragdo da massa.

Aqui ndo é hora de discutir essa espiritualidade. Importa avaliar a con-
tribuigdo que trouxe as CEBs essa “opg¢do pelos pobres™ assim expressa e
assim vivida em concreto.

Antes de tudo, deve-se registrar a enorme credibilidade de que goza a
Igreja nos meios populares. Ndo ha no Brasil uma tradigdo anticlerical, a ndo
ser nos meios cultos. Ndo existe institui¢do social que tenha tanta penetra-
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¢d0 no seio do povo como a Igreja Catdlica. E nisso ela supera o proprio
Estado. Do ponto de vista institucional, ela cobre todo o territério nacional.
E sua presenga é aceita e apreciada pelo povo em geral. E seria falta de
inteligéncia pastoral e politica se a lgreja ndo langasse mdo desse fundo
imenso, desse crédito de confianga, acumulado ao longo da historia na alma
do povo, em fungdo de sua libertagdo integral. E verdade, a Igreja sacou
desse fundo de confianga titulos em vista de interesses contraditorios: seja
no sentido da estabilizagdo, seja no da mobilizagdo social. De todos os
modos, foi esse crédito historico de confianga que abriu o caminho da
“inser¢do”, da “‘encarnagdo” ou da ‘‘naturalizagdo™ dos agentes no seio do
povo. E foi essa “naturalizagdo” que garantiu um uso dessa confianga exclu-
sivamente em termos da emancipagdo desse mesmo povo.

Efetivamente, é so a fusdo entre agentes do povo, no sentido de aqueles
entrarem na caminhada comum como elementos junto e no meio do povo, é
que pode se dar a passagem de uma relagio de dominagdo, muito embora
sob forma paternalista, a uma relagdo de autoridade. E s6 assim que hd
meios de passar de uma relagdo externa e de cima, e por isso alienante, a
uma relagdo interna, de dentro, e por isso libertadora. Deste modo pos-se
fim ao mito do “chefe” salvador e da “elite” messianica e se imp0s a figura
do “animador”, do “companheiro”, daquele que estd i frente e ndo acima
do grupo, daquele que faz fazer e ndo daquele que faz pelo e para o grupo,
enfim do maieuta e ndo do genitor.

Dissemos que ndo ha institui¢do social tdio enraizada no povo e tdo
capilarmente disseminada em todo o territério nacional como a Igreja Cato-
lica. Mas agora deve-se acrescentar que ndo hia também outra instituicdo
social cujos membros tenham entrado tdo a fundo na vida do povo, que se
tenham vinculado tdo estreitamente com os pobres e oprimidos. Contam-se
por centenas os padres, religiosos e freiras que decidiram viver nas bases e
conviver com 0 povo, assumindo, quem mais e quem menos, suas condigdes
de vida, sua luta e sua sorte. Tal generosidade, o mais das vezes herbica,
sempre profundamente comovedora, foi sem davida o prego a pagar pelo
dinamismo das CEBs nos altimos anos. Ndo existem em outros setores da
burguesia, pequena e grande, gente que tenha tomado tal iniciativa na pro-
por¢do e na seriedade com que o fizeram os padres catélicos. Isso é dito aqui
mais em fun¢do do tema que nos ocupa — medi¢do da forga politica das
CEBs — do que do mérito dos padres em questdo. Os proprios tedlogos
catolicos ndo se entendem mais como tedlogos sendo com um minimo de
vinculagdo concreta, pastoral e/ou politica, com as bases. Percebem que se
tornou insuficiente e até impossivel um engajamento politico reduzido ape-
nas a frente tedrica ou académica, ou seja, um engajamento pelo qual eles se

103



limitariam a serem os simples representantes teologicos dos interesses con-
cretos do povo.

Muitos agentes, de diferentes proveniéncias, estio nio somente mu-
dando de posigdo de classe, mas até largando seus privilégios, titulos, enfim,
seu status para se unirem 4 marcha das CEBs. Recusam, por exemplo, o
carro, sinal de uma sociedade dividida. Com isso inauguram um estilo de
vida fraterno e contestam assim, de modo executivo, uma sociedade hierar-
quizada, meritocratica, baseada no sistema de privilégios, do qual, alids, o
“jeitinho” do povo € um modo menor e dependente.

Aqui também a mistica da pobreza, do seguimento do Cristo, da partici-
pagdo fraterna no caminhar da gente, da encamnagdo na sub-humanidade nio
se reduz a compreensdo corrente e pré-politica de mistica, mas ja possui de
per si um alto grau de politicidade.

O grau de engajamento dos sacerdotes com o povo pode ser medido a
preco de sangue. Basta este indicador: estima-se a mais de 1.000 o niimero
de padres perseguidos ou torturados, expulsos ou mortos na América Latina
pelas forgas da repressio. E nessa luta, merecem destaque os numerosos
padres estrangeiros cujo grau de engajamento politico supera sem davida a
média dos padres nativos.

C) Alteragdes da Instituigio Eclesidstica por Obra das CEBs. A posigio de
classe das CEBs com suas préticas correspondentes ndo podia deixar intacta
a propria estrutura eclesidstica. Esta se caracteriza por seu sistema piramidal,
onde o poder religioso da palavra, do rito e da dire¢do se encontra concen-
trado nas mdos de um elite — a hierarquia.

As mudangas que as CEBs introduzem necessariamente na estrutura
eclesidstica tém inegavelmente um reflexo politico sobre toda a sociedade. E
sabido, com efeito, que um dos grandes entraves da Igreja com relagdo a
transformagdo social é sua estrutura rigida, caudatiria — como se sabe — do
feudalismo. As CEBs representam por um lado mediagbes de presenga da
Igreja dentro da sociedade, mas representam também media¢Oes de presenca
da sociedade dentro da Igreja. Na verdade, Igreja e sociedade se condicionam
mutuamente, embora ndo do mesmo modo. Por isso, modificando a Igreja,
as CEBs contribuem para modificar a sociedade e vice-versa.

As modificagdes introduzidas pelas CEBs na estrutura eclesidstica se
situam nos trés nfveis constitutivos de toda institui¢do religiosa: doutrina,
culto e organizagdo. Todas elas tendem a quebrar o monopélio do poder
religioso nas mdos da aristocracia sagrada.

No nivel da doutrina, esti tomando corpo todo um modo figurativo de
as bases se exprimirem e de exprimirem sua fé — modo esse que esta bem
proximo do linguajar parabolico dos Evangelhos. Ha, em seguida, a lin-
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guagem religiosa pela qual as bases revelam sua situagdo objetiva. Dizer,
como costuma fazer o Marxismo, que a religido ndo passa ai de uma simples
linguagem, a Ginica disponivel na positividade cultural existente, é ndo enten-
der a dimensdo de profundidade dentro da qual o povo vivencia suas condi-
¢des de existéncia. Seja como for, o povo estd se reapropriando da Palavra
do Evangelho e dizendo-a com seu acento proprio.

No nivel do culto, deve-se revelar as dramatizagdes, andangas, gestos e
outras priticas corporais, pelas quais o povo ama se exprimir. Essa é a
liturgia verdadeiramente popular na qual a vida do povo é celebrada. E o que
é celebrar sendo apreender e manifestar plblica e festivamente o sentido
dltimo das coisas? Assim, o povo reencontra os direitos que foram os seus
desde os primeiros séculos da fé.

Por fim, no nivel da organizagdo, instauram-se fraturas decisivas na
instituigdo eclesiastica por obra das CEBs. Estas impdem antes de tudo, um
redimensionamento dos ministérios tradicionais na Igreja. Os bispos, padres,
religiosos e freiras que mantém contacto prolongado com as bases saem
inevitavelmente modificados. Nd@o conseguem mais exercer o proprio minis-
tério como antes, nem organizar sua vida de acordo com as normas tradicio-
nais burguesas ou pequeno-burguesas. Tornam-se mais colegiais e dialogan-
tes. Apreendem a escutar, a serem questionados e mesmo contestados. Seus
privilégios sdo atingidos. Eles se véem obrigados a partilhar o poder com os
ministérios novos, que surgem, de resto, em fungdo das necessidades concre-
tas da comunidade e ndo mais para reproduzir simplesmente os quadros do
sistema eclesiastico.

E verdade que a relagio CEBs — Igreja institucional (parbquias, dioce-
ses, Roma) é ambigua. Mas, estando as coisas como estdo, parece impossivel
que haja uma recuperagido das CEBs pela institui¢do eclesidstica com a con-
seqiiente clericalizagdo dos agentes, sobretudo dos ‘“animadores”. Tudo
indica que se atingiu aqui um ponto irreversivel, de sorte que o avango
obtido aparece como assegurado. E antes a Igreja institucional que se mostra
cada vez mais fadada a reestruturagdo intema pela pressdo de suas bases.
Poder-se-ia aventar a hipdtese da recuperagdo eclesiastica das CEBs somente
em dois anos. Primeiro, no caso de a Igreja institucional se aliar ao poder
para sustar 0 movimento autdonomo das CEBs. Essa hipotese deve ser descar-
tada pelo fato de que a Igreja como um todo ja deixou de ser uma pilastra
do status quo. Em seguida, no caso em que as CEBs se apeleguem e passem
para o controle dos 6rgdos estatais — o que é ainda mais improvavel. Na
verdade, é a natureza popular das CEBs e de sua dire¢io que garante a
dindmica progressiva das mesmas na dire¢do de uma ruptura com respeito ao
sistema social vigente.
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Uma coisa, contudo, é certa: as CEBs obrigaram a propria hierarquia a
tomar posi¢des proféticas corajosas face ao regime atual. Se houve bispos
que falaram alto e claro face ao poder é porque podiam contar com o apoio
de toda uma rede de comunidades, ou porque estas 6 exigiam ou simples-
mente O esperavam.

Disso tudo se pode concluir que as CEBs mostram sua forga politica
também quando for¢cam a hierarquia a tomar posi¢do do ponto de vista do
povo. Além disso, na medida em que elas fazem pressdo sobre a institui¢do
eclesidstica no sentido de se reestruturar na linha da “opgdo pelos pobres”,
elas estio concretamente chamando mais gente e mais recursos da Igreja
para o lado do povo oprimido.

Certamente, até hoje as CEBs ndo levam ainda a dlanteua no Processo
da condugdo pastoral dentro da Igreja, a ndo ser em algumas dioceses. Mas
‘tudo leva a crer que seu avango coloque em questdo ndo s6 o monopdlio do
poder religioso da hierarquia, mas também a prépria posi¢do politica desta,
ainda majoritariamente democrético-liberal.

3. De base

Base é o povo (entendido sempre aqui em contraposicdo as classes
privilegiadas). Sdo os que se situam em baixo da pirimide social e que a
sustentam com seu trabalho. Sdo os que estdo excluidos do sistema (de suas
vantagens), mas que estdo ao mesmo tempo e dialeticamente integrados nele
como forga de produgdo atual ou potencial.

O potencial politico das CEBs repousa no fato de elas serem populares,
isto &, de se constituirem de elementos pertencentes ds camadas mais baixas
da populagdo e, além disso, de representarem uma forma autonoma de
organizagdo popular. E talvez a primeira vez na historia que o povo se d4 um
enquadramento consistente, sem ser dirigido de cima ou de fora, ou ainda de
modo intermitente, regional ou socialmente limitado. E por isso mesmo que
seu futuro se mostra garantido, do mesmo modo como o futuro de uma
arvore é garantido a partir de suas raizes. Ora, a raiz da sociedade é o povo.
Passam os governos mas o povo fica.

Pode-se dizer que a concepgdo das CEBs se deu pelos anos 50 (com os
grupos biblicos), seu nascimento pelos anos 60, seu batismo em 68 na
Conferéncia de Medellin, esperando-se sua confirmagdo em Puebla (1979).
Entretanto, ndo se pode deixar de reconhecer que as CEBs surgiram no seio
do grande movimento popular que sacudiu todo o Brasil na década de 60,
sobretudo na zona do campo através das Ligas Camponesas e dos sindicatos
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rurais. Na Igreja, essa mobiliza¢do acelerada das massas repercutiu através do
Movimento de Educagdo de Base (MEB), da sindicaliza¢do rural e dos movi-
mentos da Agdo Catélica. Tudo isso significou um amaino do terreno social
de onde iriam brotar as CEBs. Estas, de resto, tém de ser vistas no prolon-
gamento da longa tradi¢do leiga, tipica do catolicismo colonial, com suas
confrarias e irmandades. Esse catolicismo leigo era efetivamente anti-hierar-
quico, anticlerical e, até certo ponto, popular.

Tudo isso mostra que as CEBs ndo sdo uma cria¢gdo ab ovo, mas langam
raizes num hamus que é ao mesmo tempo eclesial e social. Elas prolongam a
luta secular do povo para viver e se afirmar. Entretanto, dentro dessa conti-
nuidade, elas representam um surto decisivo, um salto qualitativo, por seu
cariter popular autonomo. Em termos de Igreja, elas sdo provavelmente o
movimento mais significativo da Gltima década.

Dentro do Movimento Popular atualmente existente no Brasil (oposi¢do
sindical, movimentos de periferia urbana, movimentos camponés e indio),
ha quem sustente serem as CEBs a ““for¢a principal”, e isso por constituirem
a forga popular mais numerosa e bem organizada do pais. As CEBs devem
estar somando uns 50.000 nicleos, totalizando cerca de 1.200.000 membros
participantes. Quanto a sua organizagdo, ela se faz sobretudo no nivel das
igrejas locais (dioceses, prelazias), havendo uma reunido nacional de repre-
sentantes a cada 2 anos. Ja se levantou a idéia de uma articulagdo propria
das CEBs em nivel nacional. No entanto, as condigBes para tanto ndo estdo
ainda maduras. Seria expor-se ao perigo do burocratismo, incompativel
com a natureza e o movimento interno das CEBs. Prefere-se favorecer o
desenvolvimento dos embrides de organizagdo que ja aparecem em nivel
interdiocesano e estadual. Essa situagdo ha de ser vista nfo como um li-
mite mas antes como uma fase do movimento das CEBs.

Na verdade, as CEBs tiveram uma influéncia poderosa sendo decisiva em
iniciativas populares muito significativas. Assim foi com a oposi¢du sindical,
o desencadear das greves em cadeia, o Movimento Contra o Custo de Vida, a
luta pelos direitos dos lavradores especialmente dos posseiros etc. Nessas
iniciativas as CEBs constituiram ndo raro o “grupo dirigente” do processo.

Para a Gltima campanha eleitoral, ndo se tém ainda informagdes precisas
sobre sua atuagdo. Sabe-se que aqui e ali elas safram em apoio a candidatos
de oposigdo saidos das proprias bases, como os dois candidatos a deputado,
respectivamente estadual e federal por S. Paulo: Irma e Aurélio. Boa parte,
porém, parece ndo se ter mobilizado em termos partidarios. Contudo, a
questdo do compromisso partidirio das CEBs ndo deixou de ser levantada,
tanto em nivel tedrico como em nivel préitico, embora de forma ainda muito
restrita. E isso é tanto mais sintomdtico quando se sabe que é a primeira vez
na historia da Igreja no Brasil que se levanta essa questdo nos termos em que
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foi colocada: apoio coletivo de cristdos a partidos ou candidatos a-confessio-
nais. Por outro lado, tornou-se um habito de muitos bispos lan¢arem “cate-
cismos eleitorais” em estilo popular e no interesse das causas populares.
Observa-se ai uma determinagdo politica cada vez maior, devido certamente
ao grau de politizagdo das proprias bases da Igreja. E esse processo so tende
a se acentuar,

Entretanto, as CEBs tém ainda muito caminho a fazer no que concerne
a pratica politica direta, qual seja a partiddria, embora elas ja tenham dado
passos bastante grandes nesse sentido, se considerarmos sua idade. Uma coisa
porém € certa: por seu nimero e organiza¢do, embora relativa, as CEBs
representam um potencial politico enorme — mais forte que a rede de
diretorios de qualquer um dos partidos existentes. As CEBs talvez nem se
déem conta do que elas significam ou podem significar em termos politicos.
Por isso sua reserva de forgas fica af acumulada, privada que estd de um
canal de expressdo politica melhor definido.

Todavia, seria dar mostras de uma concepgdo estreita de polftica restrin-
gir a importancia das CEBs ao aspecto partidario. Por todo o lado se ques-
tiona hoje 0o modelo de partido como instrumento de canalizagdo das ini-
ciativas de base. A experiéncia historica dos partidos, que ndo tem mais de
dois séculos, aconselha relativizar o papel dos mesmos e fortalecer o poder
das outras organizagGes sociais, como os sindicatos, as associages populares,
os movimentos de base etc. Esse questionamento do partido, como instru-
mento para enquadrar as atividades dos varios agrupamentos sociais, faz hoje
sentido tanto dentro das sociedades burguesas, especialmente dentro da
nossa onde os partidos se tornaram condutos estreitos e até obstruidos
relativamente a participagdo social, como também dentro das sociedades e
partidos marxistas com seu centralismo e dirigismo. Assim ¢ que se contesta -
o tipo de democracia classica — a democracia representativa, definida pela
delegagdo de poderes e exercida pelo parlamento. Procura-se um tipo dis-
tinto de democracia — uma democracia participativa, onde se exerca o poder
do modo mais direto e amplo possivel, onde pode haver representagdo mas
ndo substituigdo, onde enfim se ache reduzido ao médximo o papel dos
intermediarios.

Nesse sentido, as CEBs aparecem como sementeiras de espirito partici-
pante. Discute-se ai tudo e toma-se posi¢do junto. Dessas praticas democra-
ticas tém surgido multiplas iniciativas populares, tais como a roga comuni-
tiria, o cesto de pesca coletivo, cooperativas de compra e venda, caixinhas
de poupanga, farmdicias comunitdrias, mutirdes varios etc. Tais praticas
devem ser apreciadas pelo que sdo. Por um lado, ndo colocam realmente em
questdo o sistema global em que consiste a sociedade. Era a critica que fazia
Marx as iniciativas parcelares , corporativas e mutualistas do primeiro socia-
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lismo, denominado por Engels de ‘“utopico”. Por outro lado, elas vido
criando as condi¢des desse questionamento fundamental e constituem desde
ja os embrides de uma sociedade alternativa igualitaria. Na verdade, as ligdes
que se tiram hoje das experiéncias socialistas impdem a idéia do federalismo
e as praticas da autogestdo com o objetivo de redistribuir os papéis e sociali-
zar também os meios de poder. Tal é o caminho para se fazer frente ao
perigo da cristaliza¢gdo do poder nas mios de uma nova oligarquia burocra-
tica, reproduzindo-se assim, em novos moldes, as estruturas assimetrizantes
da velha sociedade que se quis superar.

Daf porque seria extremamente perigoso atrelar simplesmente as CEBs a
um partido, transformando-as em células partidarias e seus agentes em cabos
eleitorais. E claro, a questdo partidiria merece atengdo, mas nio uma aten-
¢do maior do que a que ela realmente merece, sobretudo em nossa situagdo
particular, onde os partidos possuem escassa representatividade politica. A
idéia é o Movimento Popular se dotar de seus condutos politicos corres-
pondentes. E é somente aprofundando e adensando a participagdo em nivel
de base que se pode esperar fundar amanha um verdadeiro partido popular.

De outro modo, o social acabard estrangulado pelo politico. E entdo
adeus CEBs! O empenho partidario é hoje apenas um dos empenhos das
CEBs. E possivel que possa vir a ser um de seus empenhos mais exigentes.
Mas até 1a é melhor pensar em aprofundar as CEBs, para que lancem real-
mente raizes no chio do povo, antes de pensar em ampliar as fileiras dos
partidos existentes. E so esse cuidado de aprofundamento que pode dar
condi¢des de, a seu tempo, surgir um partido realmente popular, que nasga
das rafzes mesmas do Movimento Popular. E claro, do ponto de vista do
militante polftico, interessado em formar lideres, essa posi¢do ndo é ficil de
se entender, mas ndo do ponto de vista do agente popular, interessado em
formar o povo como povo.

E verdade que até que se concretize a idéia de um partido popular, vdo
ser langadas em cima do povo maltiplas propostas politico-partidarias. De
fato, o povo n@o ocupa sozinho todo o campo social: existem naturalmente
as classes que o dominam. Ademais, ele ndo é ainda o dono da bola no
campo politico. Entretnato, se por um lado ndo se podem perder essas
ocasides para aumentar o nivel de consciéncia e participagdo do povo, por
outro, ndo se pode igualmente cair na armadilha entregando o melhor das
energias a tais propostas. Dé-se ao cdo seu pedago de came para que conti-
nue a fazer seu trabalho. Dedique-se, digamos, 2/10 do tempo e das forgas a
causa partiddria — a que vem de fora e de cima — e reserve-se os restantes
8/10 para dar seqiiéncia ao trabalho de educagdo e organizagdo das bases, a
comegar pela reconquista dos seus instrumentos de luta originérios, como os
sindicatos. O povo, que sabe esperar em dimensdes de histéria, esperard

109



ainda, mas agora nio mais dos outros, mas decisivamente de si mesmo. E
esta esperanga ndo ilude, pois a historia ndo falha.

Para dizer tudo, os partidos até hoje pouco fizeram para merecer a
confianga do povo. Este esti se desenganando de modo definitivo com a
politica deles, feita de promessas vazias, como aparece claramente nos rela-
torios das CEBs tocando esse ponto. E com a confianga, os politicos tradi-
cionais perderam a autoridade, ficando apenas com o poder — o poder do
dinheiro e da policia. As CEBs tém, pois, mil razdes para desconfiar das
propostas de alianga que venham da parte dos politicos de carreira. Esta é
uma reagdo historica s que deve ser mantida e cuja forga deve ser adequa-
damente canalizada.

Levantou-se a obje¢do de que a fé ndo comporta uma defini¢do politica
determinada, podendo dar guarida a opg¢bes politicas contraditorias, tal
como se apresenta, alids, a situagdo atual da instituicdo eclesidstica. Ora,
pelo fato de as CEBs encontrarem nos “‘documentos da fé” seu titulo de
identidade, esta mesma fé lhes proibiria de adotar tal ou tal posi¢do politica,
devendo entdo se abrirem ao pluralismo politico e ao didlogo, mesmo em
termos interclassistas.

Certo, isso ¢ uma parte da verdade. A outra é que a fé, no homem que
cré, nunca se encontra privada de uma defini¢do politica qualquer. Ela se
define politicamente em fungdo da fase histérica e, dentro dela, em fungio
da situagdo de classe. Ora, num contexto capitalista e num subcontexto de
classes oprimidas a determinagdo politica da fé, nas CEBs, s6 pode se dotar
de um contetido correspondente, ou seja anticapitalista e popular, em posi-
tivo: revolucionério e socialista.

Nido é portanto dificil compreender que, caminhando como estdo, as
CEBs estdo “condenadas” historicamente 4 mudanga do sistema que as
desserve. Nisso ndo ha propriamente “op¢@o”, pois 0 que estd em jogo é seu
interesse objetivo, tanto politico como religioso. E na medida em que a
grande Igreja for determinada pelas bases ela o sera igualmente no nivel de
sua defini¢cdo politica. E quando as bases da Igreja forem hegemonicas den-
tro dela e se efetuar assim a reversdo dos papéis, impondo elas a Igreja suas
mudangas, ao contrario da situag@o atual, entdo a Igreja por inteiro ver-se-a
obrigada a adequar suas estruturas e priticas & ““vontade geral” das mesmas
bases. Ela passard a adotar a op¢@o por um projeto social altenativo como
fazendo desde entdo parte da expressdo historica da fé. Desse modo, mu-
dando a situagdo historica e de classe, a “‘unidade politica dos cristdos” em
seu conjunto (= Igreja) serd diversamente definida. Afinal, a Igreja, que ja
foi historicamente escravista, depois feudalista, ja ndo pode mais alimentar a
ilusdo de permanecer in aeternum capitalista!
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DEFICIENCIA. DAS CEBS:
PERIGOS DE BLOQUEIO, DESVIO OU REGRESSAO

No exame das deficiéncias atuais das CEBs impGe-se a adogdo do mé-
todo dialético. Importa observar o processo todo para se poderem situar
dentro dele os varios momentos. Deve-se cuidar sobremaneira para nfo se
tomar um momento do processo por um desvio do mesmo. Pois uma coisa é
o caminho com suas diferentes etapas e outra coisa é o descaminho ¢ seus
diversos tipos. Uma inteligéncia dogmdtica e idealista (“‘metafisica”) ndo faz
essa diferenga. Ora, na critica do caminhar das CEBs devemos detectar em
primeiro lugar os bloqueios ou fixa¢des numa etapa. Af, é preciso buscar o
porqué do impasse e os recursos que possibilitem o avango. Em seguida,
importa captar os desvios ou erros. Sdo os passos dados fora do caminho. No
que tange aos movimentos populares dentro dos quais se situam as CEBs, a
causa de tais digressdes deve ser procurada ndo tanto no povo, que rara-
mente se engana no que lhe diz respeito, mas antes nos que se julgam seus
dirigentes. Por fim, deve-se estar atento também as possiveis regressoes, que,
de resto, sempre aparecem como ambiguas, como na arte da guerra e na
técnica psicanalitica: recuo para o avango ou fuga.

Podem-se encontrar nas CEBs 5 tipos de deficiéncias politicas. As 3
primeiras dizem respeito a relagio das CEBs com outros grupos sociais:
1) dependéncia frente as classes dominantes; 2) radicalismo frente a setores
da burguesia; 3) distancia frente as outras organiza¢des populares. As 2
outras deficiéncias se reportam a estrutura interna das CEBs: 4) reprodugdo
de estruturas do sistema eclesidstico; 5)confusdo de linguagens. Expli-
quemo-las.

1. Dependéncia frente as classes dominantes

A primeira etapa do andar das CEBs se consubstancia na luta contra a
pobreza, a miséria. O povo supera a fragmenta¢do em que o mantinha o
sistema, sobretudo através de sua ideologia individualista e egoista e se une
em tomo da necessidade comum de viver, de sobreviver. Essa é a primeira
grande contribui¢io que propicia a CEB. Ela permite ao povo se unir e
organizar junto algumas a¢des para melhorar a situagdo penosa da comuni-
dade. Luta-se aqui por objetivos imediatos: luz, dgua, esgoto, escola, cal-
camento ete. Os recursos praticos para tanto sdo: o mutirdo, o abaixo-assi-
nado, a formagdo de comissdes para as diferentes tarefas (estudo, represen-
tacdo etc.), comparecimento em massa no férum, no sindicato etc. Com os

111



resultados efetivos de tais priticas associativas, o povo se convence da forga
da uniao.

Entretanto, permanece o perigo de fixa¢do no reformismo. Fala-se em
“promogdo”. Mas esta, por ndo chegar a questionar a totalidade do sistema,
ndo passa de um neo-assistencialismo. Espera-se ilusoriamente poder renovar
inteiramente o sistema a poder de melhorias sucessivas. Ndo se mexe na
propria estrutura social, mas somente no interior da mesma, em seus elemen-
tos. Pensa-se na possibilidade do bem-estar de todos sem ter que passar pelo
afrontamento. Nio se percebe a relagdo contraditoria que une ricos e
pobres. Aceita-se o aumento de lucro do rico a0 mesmo tempo em que se
procura elevar o nivel de saldrio do pobre.

Ora, esta deficiéncia de cardter subjetivo, se explica fundamentalmente
pelas condi¢Bes objetivas das CEBs. Efetivamente a esfera em que se situam
as CEBs ndo sdo as relagdes de produgdo, mas as forgas produtivas, ou
melhor, as condigdes de reprodugdo dessas forgas. Quer dizer: as CEBs sdo
agrupamentos sociais em base ao ferritério e ndo em base 4 pertenca de
classe. Por isso, elas se preocupam com problemas de bem-estar imediato, de
melhoramento das condi¢bes ambientais (onibus, dgua, luz etc.). Por ndo
serem associagdes de classe, ndo se organizam em fungdo de objetivos a
longo termo que visem o sistema social como um todo. Tal limite contudo
ndo parece intransponivel, sobretudo porque a maioria dos membros das
CEBs sdo trabalhadores, e isso é condigdo de elas passarem a perceber socie-
dade de maneira global, critica e transformadora. Uma condigdo comple-
mentar a anterior é a presenga pedagbgica do agente que permite efeti-
vamente esta passagem.

Resta todavia um limite que, visto exclusivamente em termos de CEBs,
s mostra intransponivel. E a questdo, ja mencionada, da diregdo do Movi-
mento Popular. As CEBs como tais ndo sdo instrumentos adequados para
tanto e nem se apresentam com tal pretensdo. A dire¢do do Movimento
Popular s6 pode mesmo competir a um grupo homogéneo em termos de
classe, tal como o sdo os trabalhadores, embora seus membros continuem
pertencendo a distintas associagBes populares. Nesse sentido, as CEBs,
mesmo sem levar a dianteira do movimento, mas podendo constituir sua
forca principal, aparecem como sementeiras de liderangas populares, tal
como algumas experiéncias recentes permitem esperar.

2. Radicalismo frente a setores da burguesia

Quando uma CEB consegue fazer a passagem da consciéncia ingénua a
consciéncia critica, cai quase infalivelmente no esquerdismo. Nesse periodo
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de “doenga infantil”, como se diz, tem-se da sociedade uma visdo grossei-
ramente dicotdmica. E uma visdo em preto e branco, que s6 vé oprimidos e
opressores. Tal leitura é substancialmente certa, ja que detecta a natureza de
classe da sociedade capitalista. Contudo, pelo fato de ndo ser ainda e nem
poder ser ainda bastante afinada, a dicotomia oprimido/opressor leva ao
maniquefsmo politico, impedindo as aliangas taticas com fragGes do bloco
opressor, sobretudo da pequena-burguesia. Existem mesmo padres e tedlo-
gos que caem no idealismo de colocar a alternativa socialismo/fascismo, sem
perceberem que € possivel obter conquistas de base ainda dentro do capi-
talismo, pelas possibilidades que ele oferece (em termos de legislagdo, orga-
nizagdo, direitos etc.). H4, pois, um processo a desenvolver, com etapas a
superar, passos a dar.

Mas tal extremismo constitui ele também uma etapa, embora entenda
anular as etapas. E é uma etapa que é ao mesmo tempo um desvio neces-
sario. Na verdade, é impossivel passar sem mais de uma consciéncia ingénua,
que ainda cré na homogeneidade e harmonia do todo social, para uma
consciéncia dialética que consegue perceber a “unido dos contréirios”, como
as fragGes de classe e os possiveis aliados. A passagem por estagios interme-
diarios é uma exigéncia do proprio processo da consciéncia na historia e
deve-se tomé-la pelo que é. Pretender que uma CEB faga economia de um
momento negativo como esses e salte de pés juntos exatamente dentro de
uma concepgdo diferenciada da sociedade s6 pode ser fruto do idealismo —
defeito em que cai muito cérebro académico, por estar destituido de sufi-
ciente experiéncia junto as bases.

Diga-se, por outro lado, que entender a sociedade a partir de uma visdo
de classe mesmo sumdria ja é um grande passo e um passo decisivo. E ja
entender que ndo existe apenas pobreza mas em-pobre-cimento, isto é,
exploragdo, que a pobreza ndo é um dado, mas um resultado. O rechago do
sistema que esse entendimento arranca tem uma grande forga politica. Ele
acumula uma carga de recusa e rejeicio enorme. E embora tal carga nao
encontre meios concretos e adequados de expressio, ela representa um
potencial a ser utilizado mais tarde nas aliangas com outros setores sociais.

Muitas CEBs ja fizeram este passo e se encontram na fase em que toma
corpo uma consciéncia propriamente politica. Estdo no periodo da desco-
berta do politico, o que é sempre um evento deslumbrante. Poucas sdo as que
j4 atingiram uma visdo plural (ndo pluralista) da composi¢do de classes da so-
ciedade. Encontramo-las naturalmente nas periferias urbanas, onde se aninha
o proletariado industrial.

Mas como se chega 147 E na propria luta que a consciéncia pode envol-
ver e nunca fora dela, como ndo cansa de repetir o maior pedagogo politico
da atualidade — P. Freyre. Assim, depois de ter tentado todos os recursos
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oficiais e legais, “enfrentando™ (é o termo que o povo usa) prefeito, juiz,
policia, banco e até o sindicato (apelegado), a comunidade se da conta de
que todos eles “ndo estio do lado do povo”. Detecta logo seu cariter de
classe — o carater de classe do Estado e de seus aparelhos. Percebe por outro
lado que sempre existe algum médico, advogado, professor, jornalista etc.
que se levanta para defender os interesses do_povo oprimido. Af ji comeca a
matizar sua compreensdo da sociedade, a fazer distingdes. Sem divida, a
tarefa do agente educador é aqui necessiria, no sentido de dar organicidade
a todas essas experiéncias e reflexdes soltas, mas sua intervengdo é sempre
segunda. Ele é, por assim dizer, um “‘secundador”.

3. Distdncia frente as outras organizagoes populares

Percebem-se aqui bloqueios sobre as CEBs que vém de fora delas, no
sentido de dificultar sua vinculagio com outras organizagdes igualmente
populares (sindicatos, cooperativas, frentes politico-partidarias etc.). Tais
bloqueios se originam naqueles que se colocam como “dirigentes”, atuais ou
pretendentes, do caminhar das CEBs, ou seja: a hierarquia eclesidstica e as
liderangas sociais e politicas em geral.

Quanto 4 primeira, note-se que a idéia de criar organizagdes sociais
catolicas ndo representa mais tentagdo alguma, a ndo ser para alguns poucos
retardatarios. Por outro lado, hd na hierarquia quem alimente uma concep-
¢do encantada ou migica da fé em sua relagdo (politica) com a sociedade.
Acham-se clérigos que acreditam ser possivel transformar a sociedade a
poder de fé, a for¢a de Evangelho, assim como por encanto, sem passar por
mediagdes institucionais, por outras, sem encarnagao — coisa, de resto, que
nem Deus pode fazer... Basta convicgdo, generosidade, santidade, que o
mundo serd transformado. E a luz do testemunho de vida que tocando nas
coisas vai imediatamente transformad-las. Eis ai uma visdo espontaneista do
cristianismo que transparece em muito discurso da Igreja oficial. E quando
as CEBs e outros grupos leigos recorrem a mediagOes concretas, seja de
cardter tedrico (tal o esquema marxista de andlise social), seja de cardter pra-
tico (tais certos recursos da luta de classes), pensando assim levar a termo os
proprios principios proclamados pela lgreja, véem-se coibidos por ela por
acredit4-los estarem exorbitando. Esse idealismo de boa parte da Igreja oficial
ainda ndo se deu conta da anotagdo realista do jovem Marx: “Uma teoria s6
se torna uma forga revoluciondria, quando se apodera das massas™.

Do lado das liderangas politicas, digamos que as CEBs ndo podem acei-
tar reduzir-se a um aparelho de partido e nem exercer um papel de partici-
pagao subordinada que fizesse delas objeto apenas do processo historico e
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ndo verdadeiro sujeito. Isso corresponderia a uma regressao relativamente ao
nivel ja alcangado. Ora, esse é um obsticulo que lhes é colocado geralmente
por grupos de esquerda, alguns marxistas, imbuidos de espirito doutrindrio,
elitista e jacobino, para ndo dizer leninista. Tais grupos tendem a considerar
as CEBs como massa no sentido ideologico e politico, isto é, no sentido de
constituirem um elemento passivo apto somente a “ser conscientizado”,
eventualmente para a revolugdo, e oportunamente manobrado pela autopro-
clamada *‘vanguarda”.

Nido podemos nos deter aqui na relagio das CEBs com o resto do povo
ainda ndo organizado. Notemos apenas duas atitudes das mesmas com
respeito ao povo. Ha, por um lado, uma atitude de inclusdo. As CEBs se
entendem como povo e como seu representante. Falam em “nés”, “a
gente”, “a pobreza” etc., conotando sempre o povo em geral. Por outro
lado, ouvem-se nas CEBs criticas ao povo por seu acomodamento, gosto
pelas festas etc. Tal linguagem mostra sua diferenga frente 4 massa. Essa
atitude dupla indica que as CEBs se entendem como grupos restritos nos
quais e pelos quais a “massa” vai-se tornando “povo”.

4. Reprodugio de estruturas do sistema eclesiastico

Encontram-se aqui e ali grupos cristdos que se dizem CEB, mas que ndo
passam de formas modernizadas das associagOes tradicionais de Igreja como
0s Cursilhos, TLC, MFC, Equipes de N. Senhora, grupos carismaticos varios
etc. No que toca a sua natureza popular, ndo hi como se enganar. Muitos
deles até se confessam movimentos de elite, grupos de lideranga, de influén-
cia ou de poder decisorio.

Existem igualmente outros grupos cristdos, integrados esses por elemen-
tos da base, mas que retomam em sua estruturagdo interna os tragos de uma
Igreja em vias de superagdo: hierarquia, dominagdo, endoutrinamento, disci-
plina autoritdria etc. Afo “monitor” se mostra um pequeno clérigo, o prolon-
gamento perverso do padre. A conscientizagdo deixa de ser um processo
coletivo de emergéncia da consciéncia critica para assumir os tragos de um
verdadeiro engendramento via inculcagdo ideol6gica. Assim a Igreja perpetua
o sistema de privilégios e de dominio sobre as massas populares. Ressurgem
ai as tentagOes de uma “politica cristd” para a defesa dos interesses confes-
sionais da institui¢@o eclesiastica.

Esse tipo de CEB existe 1d onde a comunidade se mantém a poder de
recursos de fora e de cima, isto é, situados na grande instituigdo eclesiastica.
O processo de eclesiogénese ndo se deu realmente aqui, seja por falta de
agentes que passassem a conviver com as bases e a fazer corpo e caminho
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com elas, seja porque as bases ndo chegaram a se autonomizar, assumindo
um desdobramento independente.

Importa, a esse proposito, esclarecer que as CEBs nasceram 14 onde ndo
havia padre — padre tipo clérigo. A presenga do padre-clérigo é um elemento
bloqueador do desenvolvimento autdonomo da “Igreja popular”. Por isso, se
uma CEB fica na dependéncia do padre para poder existir (subsistir) ela
tendera inevitavelmente a reproduzir as velhas estruturas eclesiasticas. A ndo
ser naturalmente que o padre se desclericalize e se tome povo com o povo,
associando-se a ele e ndo ao contririo; ou seja: colocando sua fun¢do espe-
cifica a servico do povo e ndo ao contririo. Que as CEBs dependam da
fun¢do presbiteral — ao lado da intelectual — para poderem avangar na linha
de sua identidade eclesial, isso é fora de duvida.

O problema da maior ou menor reprodugio das formas tradicionais de
organizagao eclesial se reporta ao nivel da eclesiogénese, isto é, ao nivel mais
originirio que ¢ o do nascimento da CEB como grupo caracterizado e auto-
nomo. Mais uma vez, essa dificuldade deve ser imputada aos “dirigentes do
povo”, no caso a hierarquia, por nio saberem se relacionar de maneira
correta com esse mesmo povo.

5. Confusao de linguagens

Como ja o afirmamos, na primeira fase do desenvolvimento das CEBs
(luta contra a pobreza e pelas melhorias), o religioso e o politico permane-
cem ainda numa indisting¢@o original. Af o religioso tem uma carga politica e
o politico é visto sobretudo como expressio religiosa. Mas chega 0 momento
em que esses dois niveis mostram sua diferenga e relativa autonomia. Sua
relagio comega entdo a ser dificil. E o momento em que a CEB descobre a
opressio como sisfema de opressdo. Descobre entdo o politico — conden-
sa¢do do social — como realidade autdonoma, secular e ndo mais religiosa. Ao
mesmo tempo aparece a necessidade de uma linguagem propria para apreen-
der essa realidade, ou melhor, essa dimensdo nova da realidade.

Essa segunda fase é problemadtica em termos de fé. E o é para qualquer
um que creia. Agora é muito diferente o modo segundo o qual essa fase
evolui para um militante da pequena-burguesia e para o povo, respectiva-
mente. O primeiro normalmente tende a liquidar a religido como uma fase
ultrapassada. O Marxismo se oferece a essa altura como coroagdo final desse
processo e sua expressao acabada. Com o povo é diferente. Ele passa a ver o
politico com as categorias de que dispde, que sao ainda as do universo
religioso. Essa compreensdo se exprime no quiliasmo, que entende “cons-
truir o Reino de Deus na terra”. E o que pretenderam alids as primeiras
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tentativas socialistas, nascidas significativamente em terreno cristdo. Ao
risco de cair na caricatura, diriamos que no discurso quilidstico a “teologia
politica” ocupa o lugar do Marxismo e a escatologia, do socialismo. Ora,
tanto num caso como no outro, ndo se faz justiga a fé: 1a ela se encontra
abolida, aqui alienada. Contudo ela nunca se da por irremediavelmente per-
dida.

A realidade é que algumas CEBs mais avangadas tém-se confrontado
seriamente com esta problematica, sobretudo em contato com grupos mar-
Xistas, ou apenas com a teoria marxista. Deve-se reconhecer quanto a isso
que dentro da Igreja ndo se dispde ainda de uma linguagem comum (koiné)
para dizer adequadamente a relagdo fé — politica, ou em termos mais defi-
nidos, a relagdo Cristianismo e Marxismo. Por isso ocorre hoje na Igreja em
larga escala uma “mixagem semantica” ou uma confusio de linguagens. Essa
dificuldade se prende a natureza complexa da relacdo referida, cuja riqueza
ainda ndo aparece nitidamente devido ao exiguo desenvolvimento concreto
dessa mesma relagdo. Com efeito, é a primeira vez na historia que a fé se
afronta com a tarefa de pensar a possibilidade concreta de uma sociedade
enfim sem classes, tendo que evitar a0 mesmo tempo o conservadorismo
cinico do *“Reino ainda ndo™ e o quiliasmo exaltado do “Reino ja”.

Seja também dito que tedlogos latino-americanos, vinculados as bases e
por isso mesmo, tém-se esfor¢ado por definir os principios dessa linguagem
no sentido de balizar o campo novo da politica em relagdo a fé e pode-se
dizer que estdo produzindo discursos relativamente bem articulados. Mas ha
ainda muito caminho por andar até que se imponha uma linguagem crista da
politica — uma linguagem que venha a ser dominada ndo s6 por tedlogos,
mas também e principalmente pelas bases, a seu modo, ¢ claro.

Até ld precisamos caminhar. Concretamente pergunta-se em que pé se
coloca a relagdo particular CEBs com a teoria marxista? Sera o Marxismo
uma mediagao indispensavel para a sua atuagdo efetiva dentro e em cima da
sociedade? Ou poderiam talvez as CEBs contornar a proposta teorica e
pritica do Marxismo?

Em termos de educagdo popular parece claro que o Marxismo deve ser
colocado quando ele surge como questio ou exigéncia e ndo logo de en-
trada, como uma doutrina. E isso por duas razoes. Em primeiro lugar, por
uma razdo tatica. A ideologia burguesa conseguiu associar ao Marxismo
conteudos que horrorizam o povo, como a barbadrie, a violéncia sanguindria e
sistemdtica, a perseguicdo religiosa, a destrui¢do apocaliptica de todos os
valores, enfim os produtos da indistria do anticomunismo. Sabe-se 0 quanto
esta satanizagdo do Marxismo é eficiente. Em segundo lugar, ndao convém
apresentar o Marxismo de entrada, de modo aprioristico, por razdes que
decorrem da natureza da propria teoria marxista. Pois o que pretende ser o
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Marxismo, inclusive em sua autoconsciéncia, sendo a expressdo tedrica da
praxis historica? Antes mesmo de saberem o que seja o Marxismo e na
medida em que vio se conscientizando, as bases ja podem estar sendo, por
assim dizer, “marxistas”. Melhor dito, é o Marxismo que desta sorte acaba se
revelando “popular”. E preciso, pois, acabar com a idéia de um Marxismo
concebido como uma doutrina revelada que é necessario enfiar na cabega do
povo (no seu interesse, evidentemente . . .) a base de uma catequese cerrada.
Nio. O fato é inverso: é o Marxismo que é, na melhor das hipoteses, o
reflexo teodrico do movimento do povo e ndo o movimento do povo que é o
reflexo pratico da teoria marxista.

S6 assim colocado é que o Marxismo terd chances de nio se mostrar
como um corpo estranho ao caminhar das proprias bases. Ele podera ser a
seu tempo acolhido como ao que corresponde a seus proprios passos. Em
termos concretos, é certamente impossivel passar ao largo da questio mar-
xista. Os grupos marxistas, com sua presenga nas bases, se encarregam de
obrigar as CEBs a se posicionarem frente a0 mesmo. E na medida e uni-
camente na medida em que o Marxismo responder aos passos da propria
base, esta o utilizard com toda a satisfagio e com toda a liberdade. E a
experiéncia mostra que é efetivamente assim que a coisa se passa. Os blo-
queios ocorrem quando se associam ao Marxismo cientifico contetidos que
— a nosso ver — nao lhe pertencem em proprio, seja da parte da ideologia
burguesa dominante, como ja dissemos (historias de “‘comer criangas™), seja
também da parte dos que fazem do Marxismo sua profissdo de fé (materia-
lismo filosofico).

Entretanto, a positividade marxista estd em relagdo dialética com o
processo historico. Se o encontro das CEBs com o Marxismo pode significar
um avango em favor destas, por seu lado, o Marxismo ndo ficara totalmente
impune dessa assimilagio. As CEBs talvez propiciem condi¢es de o Mar-
xismo ser expurgado daqueles tragos que o fazem pender, more concupis-
centiae, para o lado do stalinismo.

A sintese Marxismo-Cristianismo tem tudo para constituir o grande
desafio historico-cultural do segundo milénio. Ela serd sobretudo obra de
um trabalho pratico no nivel das bases e s6 em segundo lugar, obra de um
trabalho teoérico no nivel das elites intelectuais. Com a discre¢do de to-
das as gestagdes, sobretudo das grandes, as CEBs podem estar represen-
tando o utero onde toma corpo essa sintese. E s6 a historia futura que
poderi avaliar a importéancia de tal contribuigdo, que, no caso em que se der,
s0 pode se dar em favor da humanidade por inteiro.

Pelo momento, bastem as CEBs estas palavras, pronunciadas ha 30 anos
atras pelo mais rigoroso marxista da atualidade: Louis Althusser: “O futuro
da Igreja depende do nimero e do valor dos cristios que cada dia reco-
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nhecem a necessidade da luta e se unem as fileiras do proletariado mun-
dial ... A Igreja viverd através daqueles que pela luta e na luta mesma
redescubram que a Palavra naSceu entre os homens e viveu entre os homens,
e que lhe ddo um lugar humano entre os homens” (in: Jeunesse de l'Eglise,
10, 1939, p. 24).

CONCLUSAO

Retomando tudo o que foi dito, que idéia fica da “influéncia politica
das CEBs”’? A nosso ver, fica o seguinte.

As CEBs, por seu nimero e caracteristicas (autonomia, fusdo fé-vida,
agentes-povo etc.) ja representa uma organizagdo popular importante. E
relativamente a sua pouca idade como organiza¢do caracterizada (uns 15
anos), as CEBs ja se mostram detentoras de um potencial politico enorme.

Suas perspectivas nos parecem as melhores. Das dificuldades elencadas,
$0 uma se nos configura como critica. £ a questdo da linguagem cristd da
politica, que envolve a da identidade eclesial das CEBs. A rigor, tal questdo é
mais teologica que politica e é nessa frente (relagdo fé-politica) que o es-
forg¢o pastoral da Igreja terd de se concentrar.

As outras dificuldades vistas ndo nos parecem fatais e nem mesmo
problemiticas. As da relagio CEBs-Igreja institucional tém boas chances de
se resolverem a contento, pelo fato de esta Gltima estar caminhando em
termos de consciéncia politica. Bons indicadores disso sdo a passagem de
gente de Igreja para junto do povo e a abertura sem igual que caracteriza o
episcopado brasileiro entre seus pares no mundo. Quanto aos problemas da
relagio CEBs-outros grupos sociais, ai também ndo aparecem obsticulos
maiores. Trata-se antes de etapas por que passam as CEBs e em que algumas
delas se encontram. Assim é com a dependéncia de algumas delas com
respeito as classes dominantes (superavel a partir de sua natureza popular e
de sua dindmica interna: autonomia etc.): assim é com o radicalismo de
outras CEBs frente as possiveis aliangas com fragdes das classes ndo-
populares (superdvel pelo processo mesmo da luta, mas que por outro lado
garante a independéncia das CEBs, isto é, seu ndo atrelamento aos partidos
etc.); assim é, por fim, com o relativo isolamento de outras CEBs frente as
outras organizag¢Oes populares. O fato de algumas CEBs terem superado uma
ou outra dessas dificuldades é garantia para as outras.

E deste modo, quicd otimista, que aparece a nossos olhos o ponto em
que se encontram atualmente as CEBs relativamente a sua forga politica. O
resto hd que ser deixado ao proprio processo da historia.
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O Autor e seu Duplo

A Psicografia e as Proezas do Simulacro

Luiz Eduardo Soares

Programa de pos-graduagio
Museu Nacional

A Luiz Costa Lima, professor e amigo

“Ndo queria compor outro Quixote — o que € facil
— mas o Quixote. Inutil acrescer que nunca vi-
sionou qualquer transcrigdo mecanica do original;
ndo se propunha a copid-lo. Sua admirivel ambi¢do
era produzir piginas que coincidissem — palavra
por palayra e linha por linha — com as de Miguel
de Cervantes.” (Borges, J. L., “Pierre Menard,
Autor do Quixote”. In: Ficgoes, Ed. Globo, 1970.)

“Mimetismo, s.m. (Biol.) Fenomeno de virios ani-
mais tomarem a cor e a configuragdo dos objetos
em cujo meio vivem ou de outros animais, para
com esse disfarce, acredita-se, melhor se defen-
derem dos inimigos ou poderem surpreender a
presa.” (Silveira Bueno, Francisco, Diciondrio Es-
colar da Lingua Portuguesa. MEC, 2.2 ed., 1957.)
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Este texto é o primeiro capitulo de um ensaio sobre a ideologia karde-
cista (“Notas Sobre a Ideologia Kardecista”), apresentado ao Programa de
P6s-Graduagdo em Antropologia Social do Museu Nacional, da UFRJ, espe-
cialmente ao Prof. Dr. Roberto Da Matta, como trabalho de curso. Ao Dr.
Da Matta, devo o estimulo para estudar o tema e uma série de sugestdes da
maior importancia para a elaboragdo do ensaio.

Para melhor contextualizar meu interesse pela psicografia remeto o
leitor a algumas observagoes referentes a totalidade do ensaio, do qual extrar
o presente texto.

A intengdo geral do trabalho era esbogar uma andlise de elementos da
cosmologia kardecista, tal como se apresentam em algumas obras *‘psicogra-
fadas” pelo médium Francisco Cindido Xavier.

O universo simbélico do espiritismo é um campo riquissimo, ainda
inexplorado pelos cientistas sociais interessados no estudo do fenémeno
religioso e de praticas rituais na sociedade brasileira.

E claro que uma pesquisa que se quisesse completa teria que ultrapassar
os limites da logica interna dos simbolos concebidos por obras literdrias.
Entretanto, creio que hoje se possa afirmar com toda seguranga que a desco-
berta das relagbes significativas — indispensdvel a definigdo do sentido dos
elementos interligados por estes vinculos — constitui necessariamente um
momento particular de qualquer projeto nao reducionista de estudo de ma-
nifestagoes ideologicas. Reconhecendo, portanto, as limitagdes do foco ana-
Iitico e da modalidade de andlise correspondente, insisto em sustentar sua
pertinéncia e importancia, como etapa essencial do processo de com-
preensao do significado das praticas e crengas ‘‘espiritas” na formagao social
brasileira.

Francisco Xavier foi responsdvel pela elaboragdo (psicografia) de inume-
ros textos, publicados pela Federagao Espirita Brasileira. As edigdes se suce-
dem, provando formidavel acolhida. Resta saber quem lé estes livros,
quando, de que modo, a partir de que perspectivas e porqué. Eis al algumas
questoes de indiscutivel interesse, mas que escapam ao ambito deste tra-
balho.

A primeira série de sua obra mediGnica comegou a ser publicada em
1944. Trata-se de um conjunto de dezesseis livros atribuidos a um unico
autor espiritual: André Luiz. Uma série posterior foi “‘ditada’ pelo espirito
Emmanuel, também prefaciador das obras de André Luiz.

Francisco Xavier impGe-se como um dos escritores mais populares e
prolixos do pails. Seu nome, sua influéncia e seu universo, confundem-se
com a historia e a penetragdo do espiritismo no Brasil.
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Apenas estes dados seriam suficientes para justificar um amplo investi-
mento intelectual por parte principalmente de antrop6logos nesta drea sur-
preendentemente virgem de estudos. Este ensaio ndo passa de uma primeira
sondagem do campo. Meu esfor¢o tera sido plenamente recompensado se
tiver o mérito de demonstrar a fertilidade ndo so6 do objeto, mas também da
otica de andlise. Enfatizo talvez de modo enfadonho este pento, porque
sinto em alguns meios intelectuais, ndo apenas entre antropo6logos, a pre-
senga de um preconceito grave, de conseqiiéncias imprevisiveis: o estudo de
manifesta¢oes religiosas e/ou de formas sociais tendentes a um breve eclipse
historico (sic) representaria ndo mais que caprichos exoticos e indcuos de
pesquisadores reaciondrios, descompromissados com as exigéncias urgentes
do presente e do futuro. Investigagbes desta ordem condenariam o analista a
um duelo anacronico, narcisista e solitirio com as pobres e diafanas sombras
do real. Segundo este preconceito o antropologo ou o pesquisador destes
objetos “secunddrios” seriam espécimes raros de adolescentes irresponsaveis
ou aristocratas do saber esclerosado, colecionadores, ja nem digo de borbole-
tas, mas de centauros, tristes habitantes do fundo da caverna platonica. Ora,
senhores, convenhamos; se todos olhdssemos para o sol, que olhos ndo es-
tariam cegos para a realidade menor — mas estruturante — do cotidiano? E
depois, basta de reducionismos, mesmo dourados sob formulas transviadas
de pragmatismo.

O primeiro topico deste estudo ndo poderia deixar de ser o proprio
método de concepg¢do das obras em questdo: a psicografia. Ndo pretendo
aprofundar a discussdo recolhendo informagdes especificas de crentes, mé-
diuns ou teodricos do kardecismo. Vou-me limitar a uma simples introdugdo
superficial e genérica ao problema.

A psicografia ndo é um modo de criagdo sem paralelo. Em outras dreas
de experiéncia social, como a produ¢do artistica, ha ideologias seculares
andlogas, como as que divulgam o papel e a natureza da “inspira¢ao”. Inspi-
ragdo é um termo designativo da percep¢do que determinados grupos tém da
génese imediata da invengdo. Evidentemente o termo ndo tem transito livre
em todos os géneros, escolas, épocas, estilos artisticos, cada um dos quais
constroi sua propria nogao do processo criativo ou retoma conceitos previa-
mente concebidos, apropriando-se deles todavia de uma maneira particular,
através de sua integracdo em um sistema de valores singular. Apenas para
esclarecer este ponto, exemplifico: para certos grupos artisticos ou certas
“escolas” — se é que se pode usar, mesmo como artificio de exposi¢do, esta
falida taxinomia da produgdo literiria — a obra de arte brota a partir do
contagio, do efeito emotivo que objetos, fatos, pessoas ou relagGes pro-
vocam sobre o autor. Este tende a se perceber, portanto, como sujeito a
certa atmosfera ou a eficacia de determinadas condigdes. A mio que escreve
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de algum modo é conduzida. O sujeito se assume como também paciente no
processo criador. Estar inspirado seria inflar-se de matéria estranha a natu-
reza individual do sujeito. Este excesso, ndo o autor-em-si, transbordaria,
tornando-se émulo da cria¢@o. Trata-se sem divida de uma concepgdo “indi-
vidualista”, isto €, que toma como objeto o individuo e o processo estrita-
mente individual de seu contato com emogdes e percepgdes. De qualquer
modo parece claro que a ideologia ocidental individualista, ao se projetar
sobre a confecgdo artistica, teve de assimilar a sua orbita elementos que
insinuam sua transcendéncia.

Mas, afinal, qual a razdo desta relativa concessdo do “individualismo’"?
Por que esta brecha que torna tensa a idéia da criagdo como uma atividade
estritamente individual, fruto da historia e da sensibilidade pessoais, ex-
pressdo de um exercicio solitario, catartico, confissional e especular? Antes
de procurar responder, explico melhor a referida tensdo: parece-me claro
que a énfase sobre o cariter individual da concepgdo artistica entra em
conflito com o aspecto passivo do processo criativo. Supor passividade im-
plica supor uma agéncia exogena ao sujeito ou ao seu centro deliberador e,
apesar de esta agéncia atuante nio romper o circulo da “liberdade indi-
vidual”, podendo ser pensada como instancia desta esfera, apesar disto,
trata-se de um foco de tensdo para uma ideologia que define o individuo
como sujeito, o sujeito como individuo e a liberdade como a expressio
exata desta equagdo (sujeito-individuo).'

Tento agora uma resposta a questdo anteriormente formulada: hd, em
nossa historia, uma associagiao profunda entre os dominios hoje distintos da
arte e da religifo. Apesar desta conjungio ter sido desfeita pela autonomi-
zagio de seus respectivos campos, promovida historicamente, alguns
elementos de fundo permanecem comuns a determinadas ideologias estéticas
e religiosas. Estes elementos podem ser definidos como indicadores da per-
cepedo das praticas artisticas e religiosas enquanto resultados de um desdo-
bramento do sujeito, ou melhor, de uma certa relagao entre o individual e o
supra-individual. Estas ideologias expressariam o ponto de flexdo do “‘indivi-
dualismo”. Ponto em que o “individualismo™ é simultaneamente reafirmado
e problematizado.

Assim como a discussdo inicial a respeito da psicografia suscita reflexoes
sobre a criagdo artistica, estas conduzem a discussdo de nogdes internas ao
campo religioso. Através de observagoes em torno do conceito “inspira¢ao”,
passei da tematizagdao da possessdo psicogrifica a focalizagdo da possessio
artistica (estas “possessoes’” designam determinados rituais e percepgdes so-
ciais destes rituais) e desta, através da captagdo do invariante (focalizagdo/
apassivagdo do sujeito, isto é, individualizag¢ao e desindividualizagdo do cria-
dor), A questio da congruéncia historica (e logica) dos campos religioso e
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artistico. Jd que o raciocinio flui novamente para o religioso, ha que apro-
fundar a discussdo o suficiente para realimentar as reflexdes anteriores com
os novos dados colhidos no debate sobre algumas questdes ligadas ao campo
religioso. Ao invés de buscar nas proprias ideologias religiosas estes dados,
pretendo me fixar em algumas teses produzidas no interior do campo “cien-
tifico” relativas a origem e a natureza da religido. Estabelecerei uma compa-
ra¢do parcial e esquemadtica, mas taticamente interessante, tendo em vista os
propositos deste trabalho de carater meramente introdutorio, entre trés defi-
ni¢des, distintas mas sugestivamente proximas, do fendmeno religioso. To-
marei estas definigdes como versdes transitivas entre si e elas autorizardo
uma comparagdo em que se mostrardo variantes de uma mesma estrutura. A
andlise revelara que apesar de profundas, radicais e insuperdveis diferengas,
hi uma estrutura invariante subjacente as concepgdes de Tylor, Durkheim e
Freud, referentes a origem e a natureza da religido. E estas concepgdes,
reduzidas a seus elementos invariantes (claro que seria possivel privilegiar as
diferengas, entretanto estas ndo negariam as semelhangas, mesmo que as
semelhangas sejam secunddrias e superficiais do ponto de vista da sociologia)
serdo comparadas a certas percep¢des (j4 mencionadas ou ndo) da criagdo
artistica, para afinal desvelar a compatibilidade — com ideologias produzidas
sobre outros domifnios da experiéncia social — e a especificidade da no-
¢do/do ritual psicografia/psicografico.

Além de outros fatores concorrentes, parece-me especialmente inte-
ressante a comparagdo entre trés percepgdes de “cientistas”, porque elas
revelam, seja pela sensibilidade heuristica de suas formulagGes, seja pela
precariedade destas — o que as tornam cimplices ou transparentes diante de
ideologias religiosas —, elementos fundamentais da percepgdo social (pelo
menos de determinados grupos) do religioso (pelo menos de certo conjunto
de praticas e crengas).

O primeiro antropologo a pesquisar formas de vida a que chamamos,
ainda imprecisamente, religiosa, Tylor, encontrava a origem do animismo na
experiéncia do sonho. Os “primitivos” conceberiam as idéias de alma, espi-
rito, a partir do contato sensivel com as figuras oniricas, estes “outros”
intimos. Segundo Tylor, os sonhos ndo seriam percebidos como imagens en-
gendradas pela mente alienada da vigilia, mas como momentos do cotidiano
marcados pelo comércio com entidades animicas.

Durkheim, algumas décadas depois, formulou resposta mais ampla e
mais rica do ponto de vista sociolégico ao problema da religiao, colocado de
um modo mais vasto e genérico. Investigando religides dos povos tidos por
mais primitivos, Durkheim supunha tematizar cientificamente as formas
mais arcaicas da vida religiosa. A andlise de tais formas seria dotada de um
valor heuristico e tatico excepcional, porque elas seriam uma espécie de
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depositario de um formidavel tesouro historico (e 1ogico), na medida em que
conteriam, em embrido ou ji notavelmente desenvolvidas, as formas poste-
riores. As religides “primitivas’” conteriam a economia mais elementar ou a
esséncia das formas seguintes. A vida religiosa ndo sofreria mudangas, por-
tanto, essenciais. A evolugdo social, movimento historico continuo, diversifi-
caria e complexificaria as formas da vida religiosa, mantendo intactos seus
tragos constitutivos basilares. A compreensdo da origem poderia conduzir a
captagdo da verdade da vida religiosa contemporinea. E para Durkheim o
trago bdsico da religiosidade *‘primitiva™ seria a atribuigao de um “‘poder”
singular (mana) a objetos e seres. Este poder so ganharia sentido porque
seria distintivo, ou seja, suporia um nao-‘‘poder”. Tratar-se-ia, portanto, de
uma classificagdo social com a correspondente sistematiza¢ao dos elementos
incorporados ao sistema.’ O “poder” seria um valor, uma marca, sem davida
de cardter muito particular, implicando em um conjunto de relagoes signifi-
cativas também particular. Uma vez definida a especificidade deste sistema
classificatorio ordenado pelo eixo mana, alcangar-se-ia possivelmente uma
definigao precisa da especificidade do campo religioso para o fundador da
sociologia moderna francesa. No entanto, o sistema ndo seria rigido e sua
“gramdtica” se submeteria ao ritmo de operagGes circunstanciais, ou melhor,
a dinamica do processo social: assim, todos os objetos seriam passiveis de
serem investidos do atributo mana. O eixo do sistema, repito, ou a base das
relagSes significativas subjacentes as praticas e crengas religiosas seria a per-
cep¢do de uma forga superior ao individuo, de algo maior que o individuo e
presente nos meandros mais intimos de sua vida cotidiana, algo distinto do
individuo mas constitutivo de sua propria identidade. Esta forga superior
seria a sociedade. A criagao social do valor mana, expressivo de uma forca
imprecisa superior, adviria da experiéncia da propria relagao social, na qual
emergem individuo e sociedade, a identidade individual e a percepgdo deste
“outro** maior, representado pela sociedade. Dai a conclusao de que a re-
ligido seria um fendmeno eminentemente social e a0 mesmo tempo constitu-
tivo de certas categorias fundamentais do pensamento humano.

Parece-me que hd, além das oObvias e profundas diferengas, algumas
similitudes curiosas: de algum modo Tylor e Durkheim focalizam, ao temati-
zarem fendmenos da vida religiosa, a experiéncia individual da alteridade,
a experiéncia estruturante de percepg¢do/defini¢do do “outro”, daquele que
se move apesar da vontade individual, que escapa ao controle individual
e age segundo seus designios proprios, daquele que conquista independéncia
e enfrenta a vontade impondo sua realidade autonoma e maior, diante de
“ego”.

Tanto Tylor quanto Durkheim pensaram a partir de uma abstragdo que
lhes serviu de instrumento de investiga¢dao e ndo de objeto de levantamento
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etnogrifico: “ego”, o individuo. Para provar que a religido ndo era invengao
dos deuses ou vocagdo/criagdo individual, o tio de Marcel Mauss usou como
recurso o individuo e seu enfrentamento ideal com a sociedade. Ndo quero
dizer que a sociologia de Durkheim seja “individualista™. Absolutamente,
ndo ¢ esta a questdo, inclusive ele ndo pensava a sociedade como um con-
junto de individuos, mas um grupamento humano seguindo leis especificas,
captaveis pela teoria em um nivel particular de analise. Tylor empregou
artificio analogo, concebendo uma espécie de laboratério imaginario-es-
peculativo, em que um individuo abstrato reagiria intelectivamente de deter-
minado modo ante seu sonho, isto €, geraria a crenga em entidades de
natureza particular — crenga que seria, por sua vez, matéria-prima de todo
um universo simboélico. O ponto realmente importante da analogia, entre-
tanto, € o seguinte: a percepg¢do registrada socialmente de forgas autonomas,
independentes da vontade do individuo, seria para Tylor a base do ani-
mismo, donde das cosmologias religiosas (magicas). Novamente um enfrenta-
mento ideal do individuo com “‘outro™ é responsivel pela genealogia do
campo ‘“‘religioso”, “sagrado”, “‘animico”. No caso a relagdo que suscita a
percepgdo deste “outro” como ser diferente — nao necessariamente maior e
mais poderoso, como a sociedade durkheimiana, mas de qualquer forma
desencadeador do reconhecimento de um dominio especifico (supranatural)
— se estabelece entre “ego” e seus fantasmas oniricos. Eu disse *“ser dife-
rente”, mas hd que precisar o sentido desta “‘diferenga™: trata-se de dife-
renga instauradora de uma dualidade de dominios. No raciocinio de Tylor o
“outro” onirico € significativo, porque funda uma natureza anfmica, assim
como para Durkheim a percepgio da sociedade como “‘outro™ abre o espago
do sagrado. Ha, por suposto, a definigao social de uma alteridade de niveis
fenoménicos e ndo de uma alteridade simples.

O individuo abstrato e experiéncias especificas da alteridade sdo termos
presentes as reflexdes dos dois autores citados. )

Pretendo acrescentar ainda um elo as comparages antes de discutir
alguns aspectos de ideologias que pensam a criagdo artistica: Freud. O fun-
dador da psicandlise brigava no mesmo campo intelectual e se preocupou
também com a experiéncia religiosa.

Em O Futuro de uma Ilusao Freud vé a religido (a magia) como fruto da
reagio dos homens “primitivos” frente ao incontrolavel e ao desconhecido:
ameagas e mistérios da natureza. Nomeando as forgas intangiveis conju-
rava-se o desafio do desconhecido, uma vez que a classificagdo social, atri-
buindo sentido ao incompreensivel, domesticava suas possibilidades de
atuagdo, regulando expectativas (Lévi-Strauss desenvolve raciocinio andlogo
tematizando a relagdo do homem com a dor, por exemplo® ). Evidentemente
a posi¢do de Freud ndo é tdo estruturalista, em todo caso a leitura que fiz
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me leva a pensar que este ¢ um entendimento viavel, verossimel e talvez mais
fértil de seu texto. O desconhecido ndo é aterrorizante por si, mesmo
porque o desconhecido por definigdo ndo participa do universo de conheci-
mento e jé que nao “existe” ndo pode representar qualquer papel. Trata-se,
no caso, do desconhecido incontrolavel mas perceptivel, isto é, definido
como desconhecido. A ameaga reside em sua poténcia superior indepen-
dente da vontade humana. Para Freud, nomear fendmenos naturais. antro-
pomorfizando-os ou conferindo-lhes historias, emogdes, intengoes etc. seria
o mesmo que dialogar com eles ou assimilar suas investidas. Estaria em jogo,
para Freud, o controle de emog6es humanas através de uma relagao imagina-
ria.

Vé-se que o foco é novamente a relagao de individuos (ndo mais um
individuo, mas a sociedade como um conjunto de individuos) — forgas
superiores, poténcias as quais se estd subordinado, representadas ndo pela
sociedade, mas por elementos naturais. De qualquer modo eis novamente a
alteridade fundando a dualidade natural-supranatural (magico ou sagrado).

Passo agora, a partir de breves considera¢oes sobre o sonho, segundo a
perspectiva psicanalitica, a apresentar algumas teses comuns a uma série de
percepgdes ou definigdes do processo de criagdo estética, que demonstram
explicitamente ter sido influenciadas de um modo direto e profundo pelas
postulagdes fundamentais de Freud.

A psicandlise também descobre nos sonhos a manifestagdo de “‘forgas™
que transcendem a capacidade de controle do individuo, tomado como
expressdo de sua razdo consciente. Entretanto, o psicanalista austriaco, ao
contrdrio dos “primitivos” de Tylor, ndo atribui a seres espirituais a autono-
mia do universo onirico, mas a um “‘outro” interno, o inconsciente, ins-
tancia provida de certa independéncia e movida por forgas e logica particula-
res.

A fragmentagdo do sujeito operada pela psicanilise abre uma frente
nova de percep¢do das manifestagoes humanas, inclusive religiosas e artisti-
cas: elas serdo sempre vistas, no horizonte tedrico da psicandlise, como
manifesta¢des de outro regime de enunciagdo, de criagdo. As construgdes
artisticas sdo, até certo ponto, ditadas pelo inconsciente, que se infiltra na
consciéncia do sujeito, tornando-o de certa forma paciente de articulagdes
que transcendem a vigilancia da razao.

Os reflexos nas ideologias estéticas sdo imediatos. Um 6timo exemplo é
o surrealismo de Breton e sua idéia da criagao literdria através da “escrita
automadtica”. Este método vé o autor como uma espécie de registrador de
impulsos ca6ticos, de emogdes, imagens e associagoes que brilham no hori-
zonte da percepgido consciente como fagulhas de uma tempestade que agita
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0 espirito em outra dimensdo do mundo interior, obscura e incontrolavel. O
criador se assume como médium entre o outro interno e o discurso. Nio que
o individuo seja mero vefculo passivo, afinal a “for¢a” que comanda a
produgdo representa um nivel de sua propria existéncia. No entanto, indubi-
tavelmente a operagdo produtiva é, enquanto exercicio do individuo ra-
cional, uma atividade passiva.

O caminho natural deste ensaio exige agora uma revisdo sintética e a
formulagdo de algumas concluses parciais, para que se possa entender a
sucessdo de associagdes aparentemente arbitrarias. Antes porém, icrescento
dois elementos indispensaveis ao raciocinio:

1. Vimos superficialmente algumas idéias pertinentes a certas ideolo-
gias estéticas — as “teorias” da inspiragdo e da escrita automdtica —, que
correspondem basicamente a duas nogdes distintas (as diferengas tém, inclu-
sive, conseqiiéncias radicalinente opostas) que, entretanto, preservam um
sentido invariante: a divisdo do sujeito da criag¢do, a) pela interposi¢do de
residuos estranhos a sua imanéncia, ou b) de impulsos alheios a seu controle.
O sujeito, sempre pensado como um individuo, agente/portador da invengdo
estética — se divide, se fraciona enquanto individuo e se torna passivo ou, ao
menos, mero veicule da verdadeira fonte produtora dos “estimulos™ esté-
ticos. Ambas as nogbes — inspira¢do e escrita automdtica, de certa forma
variante da primeira — tiveram um peso extraordindrio na produgdo de
ideologias estéticas e representam ainda dois caminhos muito influentes de
entendimentn do processo criativo, invadindo mesmo o senso comum. Pro-
curando captar a definigdo ou as definicdes correntes nas ideologias ndo
sofisticadas do cotidiano da nogdo inspirag@o, realizei algumas entrevistas
aleat6rias. Observei uma impressionante homogeneidade nas respostas. Passo
a citar os trechos mais significativos. Antes quero deixar claro que ndo tive ¢
propésito de descobrir a percep¢do que determinada camada social tem da
invengdo artistica, mas simplesmente verificar se entre os diversos modos
possiveis de se definir a concep¢do estética, se inclui um que reforga a
tradi¢do exposta, estreitando mesmo o “parentesco” com a experiéncia reli-
giosa.

— “Inspiragdo é uma coisa assim que dd de repente e vocé tem que
aproveitar aquele momento pré passar pro papel.”

— “Baixa um negbcio, uma visdo e o cara tem que se agarrar naquilo
prd ndo perder.”

— “E como um sonho acordado. Te vem aquela coisa e o artista,
mesmo sem querer ¢ levado a criar. E uma necessidade.”

129



Estas simples frases confirmam a verossimilhanga das aproximagdes e
sublinham implicitamente a comparagdo entre inspiragdo e possessdo ou
contato mediinico com entidades espirituais.

2. Um procedimento acoplado a metodologia de criagdo artistica
muito curioso, que se notabilizou na pratica poética de Fernando Pessoa, é a
heteronimia. Através deste artificio o autor inventa virios nomes, que se
tornam personagens com posigOes, personalidades, histérias, idades e tipos
fisicos particulares e produzem como escritores autonomos, segundo estilos
e perspectivas proprios. Desse modo o autor cria mediadores ficticios entre
ele e o texto, tornando-se, entretanto, na medida em que a prética criativa
forgosamente se submete as caracteristicas especificas subsumidas por cada
heteronimo, mediador imagindrio entre ele mesmo e seu discurso. Tor-
nando-se “ator”, o autor impde metamorfoses a sua identidade e vivencia
quase dramaticamente, em seu proprio processo de trabalho, a dualidade
marcante (novamente a dualidade) do sujeito criador.

Cumpro agora a promessa que ficara no ar: tento sistematizar as infor-
magoes.

Pelo que foi visto, idéias tdo diferentes como as de Tylor, Durkheim e
Freud, tém pontos de contato (insisto: nao pretendi discutir as teorias da
religifo formuladas por estes trés autores, mas assinalar alguns de seus
aspectos relevantes para o raciocinio aqui desenvolvido), basicamente a foca-
lizagdo comum na tematizagdo da religido: todos focalizam individuos
diante de forgas maiores ou autdonomas. O domfnio religioso emerge, para os
trés pensadores, na dinamica de uma relagdo, na descoberta da alteridade
por um individuo ou um conjunto de individuos, alteridade percebida num
plano de dimensdo singular. Por outro lado observou-se que certas ideologias
estéticas pensavam/pensam a criagdo artfstica problematizando, por dngulos

* distintos, a divisdo do individuo, ligada a sua apassivagdo.

Conclui-se entdo que é possivel superar a mera equiparagdo de genealo-
gias e reconhecer analiticamente as conexdes entre: a) percepgOes ‘‘cienti-
ficas” sobre a experiéncia social circunscrita pelo rétulo “religido”, aqui
generalizado ou usado indiscriminadamente, principalmente no caso da apre-
sentagdo da tese de Tylor sobre o animismo, para evitar discussdes sobre o
emprego das nogGes magia, animismo e religidao, secunddrias para este es-
tudo;* b) percepgdes diversas, “leigas” e eruditas, isto é, de especialistas,
sobre aquilo que chamei, incorporando a conceitualiza¢do dos proprios por-
tadores das ideologias em questdo, ‘‘criagdo artfstica” ou “‘estética”; c) defi-
nigdo kardecista do processo psicogrifico, ou seja, da criagdo literdrio-reli-
giosa, e percep¢do kardecista, tal como expressa por Chico Xavier, da
criagdo artistica propriamente dita. Os dois topicos do item ¢ serdo apre-
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sentados detidamente a seguir. Dois conceitos da antropologia social serdo
utilizados instrumentalmente: Ritual de Passagem e Sacrificio.

As conexdes acima referidas revelam uma transitividade a principio
insuspeitada, uma estrutura invariante capaz de explicar parcialmente — é

. claro que hd outros fatores envolvidos — o substrato comum a certas ideolo-
gias “artisticas”, ou melhor, que pensam a génese da obra de “arte”, e
“religiosas’, isto é, que pensam a natureza da ‘‘religido”. Problematizar a
“intersecdo” de campos, além do interesse geral que possa ter (seria, por
exemplo, muito interessante ver as heresias, as profecias-manifestos, as lutas
pela hegemonia no campo artistico, “inspirando-se” nas teorias de Weber
sobre o campo religioso), é especialmente Gtil para a colocagdo mais rica de
sugestdes, inclusive para investigagGes futuras, do problema posto pela
tematizacdo da psicografia. Afinal a matéria mesma do ritual psicografico é a
confluéncia do literdrio com o religioso.

Quando nos damos conta da antigilidade (mesmo supondo modifica¢Ges
sustentaria a hipoOtese .de que o essencial se manteve — basta visitar os
cldssicos e suas ‘“‘musas’) da categoria — ousaria chamd-la categoria-inspi-
ragdo ou escutamos um escritor dizer que quando escreve seus personagens
conduzem sozinhos a trama, como se fossem dotados de vida prépria, le-
vando o autor, em detrimento da vontade deste, descobrimos que o domfnio
da arte é mais religioso do que parece, e que a ideologia psicogréfica é mais
artistica do que talvez pretendesse. Descobrimos também que a emergéncia
da concep¢do kardecista da psicografia ndo poderia causar qualquer escan-
dalo cultural, porque em termos mais profundos é perfeitamente compativel
com as crengas seculares extremamente difundidas. A psicografia estd muito
mais perto de nos do que estariamos inclinados a aceitar,

A psicografia é um procedimento inscrito num campo de crengas e
priticas eminentemente religiosos (autodefinido como tal. Considero so-
mente a definigdo do proprio grupo de portadores, ji que especificidades
detectdveis teoricamente demandam discussSes de outra ordem): o médium,
meio, mediador, veiculo ou instrumento, uma vez preparado/purificado para
a tarefa, transcreve o ditado que determinado espirito lhe transmite. Para
esta fungdo sdo exigidas qualidades indispensaveis (dom, virtude etc. compa-
rdveis com a nogdo talento, o dom artistico), o que significa que a concreti-
zagdo da operagdo psicogrifica concede ao médium algum prestigio, corres-
pondente a propria legitimidade de seu discurso, gerado psicograficamente.
Claro, o raciocinio pode ser formulado como uma tautologia: para que se
cumpra a “transcri¢do” psicogrifica sdo necessdrias certas qualificagdes, don-
de o cumprimento da tarefa comprova, a posteriori, a capacitagdo valorizada
do médium. Nio se cultiva o anonimato, portanto nfo se trata de anular o
autor, mas atribuir-lhe e a seu discurso uma legitimidade especial e inscrever
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a prética ficcional-dogmética na cosmologia kardecista. Quanto ao ndo anoni-
mato € curioso como nas capas dos livros apresentados como psicografados
o nome do médium, recebe destaque maior que o nome do espirito-autor —
pelo menos é o que acontece nos livros estudados (esta afirmagdo ndo pode,
portanto, ser generalizada antes de um levantamento mais extenso).

Através da definigdo do autor como veiculo de um espirito, desdobra-se
a fonte do discurso, que deixa de ser o individuo (até certo ponto, porque
como vimos o individuo ndo € anulado e, sob certos aspectos, é inclusive
reforgado) e passa a ser uma entidade espiritual, cuja identidade ndo é mais
do que um jogo especular (dinamico-evolutivo) num universo simultanea-
mente individualista e hierdarquico. Ao mesmo tempo que o esprito autor-
personagem tem sua individualidade imaginaria sublinhada, mostra-se uma
forma sem fundo, um lugar numa estrutura, demarcado por combinagGes,
ndo um valor especifico ou um elemento dotado de significado rigido. Estas
afirmagdes s0 vistas em detalhes e justificadas nos outros capitulos.

O fracionamento apassivador envolvido na psicografia é andlogo a ele-
mentos ndo “individualistas” de determinadas ideologias estéticas, o que
explicita a mencionada associagdo — virtualmente dadas nestas ideologias —
entre. a) a relagdo agente artistico-outro endégeno ou exdgeno que interfere
ou mesmo guia a cria¢do, e b) a relagdo agente religioso-outro, representante
de um mundo supranatural.

A psicografia condensa a categoria “‘inspiragdo™ com a defini¢do perti-
nente a cosmologia kardecista da natureza desta “inspiragao”.

Repito: a psicografia simultaneamente reafirma a tensdo “individuali-
zagdo"-“hierarquizagdo”’ — que, como tento mostrar, nos outros capi-
tulos, parece atravessar toda a visio-de-mundo kardecista, tal como expressa
na: obras de Chico Xavier estudadas — e legitima o discurso produzido, seja
qual for (claro que ha limites ideologicos, politicos e institucicnais) o grau
de sua heterodoxia. Exatamente por isso o ritual psicogrifico pode ser visto,
através de uma Otica processualista weberiana ou gramsciana, como meca-
nismo capaz de reificar crengas e valores ou transformé4-los (insisto em que é
preciso ter em mente que hd limites para estas modificagbes), adaptando-os
ds novas exigéncias historicas.

Vejamos agora a psicografia como sacrificio e a nogdo “platonica™ da
estética que o espiritismo formula.

Lévi-Strauss certamente reinterpretando Mauss, apesar de ndo citd-o,
define o sacrificio como o estabelecimento de um lago de comunicagdo com
a divindade, através da interposi¢ao de ura objeto ou um ser que simboliza
esta unido, e a posterior anulagdo/destruicio deste mediador. Este ultimo
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movimento ndo interromperia a relagdo ji estabelecida, mas produziria um
vazio, um vicuo responsével pela atragdo do dom da divindade.®

No ritual psicogrifico temos de uma vez cinco elementos que sugerem
uma analogia: a) o médium, cujo papel por defini¢do é a mediag¢o. Se hi me-
diagdo ha dois pdlos ou dois dominios relacionados pela intermediagdo:
b) os homens ou o dominio “‘encarnado”; e c) os espiritos ou o domfnio
“desencarnado”. O movimento que confere o poder, a fung¢do ou o sig-
nificado medifinico é um longo processo de socializagio (talvez pudés-
semos compreendé-lo melhor empregando o conceito “alternagdo”, de
Berger e Luckmann'®) e despoluicdo ou purificacdo!”. A eficicia deste
processo consiste em atribuir ao médium sua propriedade essencial, ou seja,
tornd-lo simbolo ou instrumento (como a operagdo é simb6lica, ritual, estas
expressdes se equivalem) da comunicagdo ou unido com o domfnio *“desen-
carnado”. Por sua vez esta eficicia é obtida através de atos sucessivos de
afastamento (purificacdo; concentragdo) do futuro médium, isto é, da ati-
vagdo de uma dinamica de desligamento social ou quebra simbélica dos elos
imediatos e mediatos que o ligam ao mundo dos homens. O médium deve se
libertar das emogdes, preocupagdes e dos lagos de parentesco, amizade etc.®
importantes, mas meramente circunstanciais ou pelo menos fugazes na cor-
rente de reencarnagSes. Além disso, o contato com a entidade espiritual su-
pde intensa concentragdo, isto €, corte de vinculos imediatos, ruptura da
aten¢fo concedida ao meio envolvente e i vivéncia do cotidiano. Na medida
em que o médium se liberta ritualmente dos entraves da “‘carne’’ — substrato
do social ou titulo do dominio das relagGes sociais — se individualiza. O foco
da despoluigdo (na cosmologia kardecista carne é associada ao sujo etc.),
rompendo os *‘grilhdes’ sociais, investe o médium de uma autonomia singu-
lar, que o define como individuo (D) — este movimento corresponde a consa-
gracdo/interposi¢do do objeto a ser sacrificado a seguir. Define-o como indi-
viduo para em seguida “sacrificar” a individualidade. Quando se atualiza o
contato, o médium anula sua identidade e se torna mero canal. Esta seria a
etapa liminar deste rito de passagem, em que efetivamente o médium perde
seu nome original, isto é, seu selo individual, e, paralelamente, a uma verda-
deira redugd@o ontologica, que o torna vefculo vazio®, assume uma identi-
dade, um nome e atitudes restritas ao momento intermedidrio e decisivo do
rito. Inclusive recomenda-se modéstia e humildade ao médium, atitudes ti-
picas do periodo liminar. E interessante notar que esta analogia ndo aproxima
apenas o ritual psicogrifico do sacrificio, mas qualquer ritual mediinico,
espiritista. Nos casos de rituais de desobsessdo ha inclusive um orientador ao
qual se deve obediéncia.

Observa-se, portanto, que o elemento responsivel pela comunicagdo
sofre um processo de anulagdo (E) de sua individualidade. Se entendermos o
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ritual como um sacrificio, em atengao mesmo a correspondéncia impressio-
nante indicada, compreenderemos esta anulagio como a abertura de um va-
cuo na relagdo concebida, que atraird o dom, o beneficio da entidade espiri-
tual, no caso seu saber, sua palavra, sua orientagdo. A desobsessdo representa
o simétrico inverso desta estrutura.

De certa forma pode-se definir a operacao psicogrifica como a dddiva
da entidade espiritual no sacrificio da individualidade. A focaliza¢do/indivi-
dualizagdo e posterior anulagdo simbolica da individualidade, refletem uma
tensdo estrutural que atravessa a cosmologia kardecista reapropriada por
Chico Xavier.

Uma diferenga ponderdvel em relagdo aos padrdes “cldssicos™ do sacri-
ficio precisa ser ressaltada: no ritual do sacrificio supde-se que a beneficidria
do sacrificio seja uma determinada comunidade que oferece a imolagdo, ndo
a vitima. E mais: ela ou seus representantes seriam o sujeito da agdo ritual.
No caso da psicografia ndo s6 a comunidade, também a “‘vitima™ é bene-
ficiada, isto €, o individuo alvo do sacrificio. Mas como o sacrificado ndo é o
individuo, mas sua individualidade, compreende-se 0 mecanismo de desdo-
bramento que torna o médium sujeito-beneficidrio do ato, (enquanto
membro de uma comunidade religiosa, e sua individualidade iluminada e
golpeada, enquanto elemento simbolico de uma cadeia logica transformada
para a devida apropria¢do kardecista. Explico melhor: a no¢ao “individuo”,
como eixo de um sistema ideologico, é integrada como simbolo num com-
plexo simboélico dinimico, o processo ritual, combinada, focalizada e di-
luida, na realimenta¢do constante da tensao mencionada, pertinente a cos-
mologia espiritista. O tema é abordado mais detidamente em outros capi-
tulos do trabalho.

Lembro que me refiro especificamente a psicografia, uma vez que a
determinag¢do do sujeito e do beneficidrio é bem mais complexa em rituais
como a desobsessdo,

Obviamente o fato de um s6 homem ser sujeito e paciente, vitima e
beneficidrio de um ritual de sacrificio, ndo torna o ato psicogrifico um
ritual Unico. Apesar de o caso ndo estar previsto-na ortodoxia, digamos
assim, do ritual, é facil citar priticas contemporaneas que comportam estas
mesmas implicagGes: sacrifico-me fazendo isso ou aquilo para obter determi-
nado beneficio. As vezes hi até uma inversio: fago tal “sacriffcio” (enten-
dido ai de um modo lato) se alcangar determinada dadiva.

Um modelo célebre do sacrificio de certa forma destoa também, sob
alguns aspectos, do paradigma classico: a paixdo e morte de Cristo. O bene-
ficio objetivado era a redengdo dos homens e o sujeito do processo ndo eram
os acusadores de Jesus, protagonistas instrumentais do drama. O sujeito ou
sacrificador era o proprio sacrificando e a dddiva obtida ndo apenas a aber-
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tura da possibilidade de salvacdo dos homens, mas também a propria reden-
¢do do “lado” divino extra-humano de Jesus, que pode sair inclume das
amarras/ameacas/tentacdes da ‘“‘carne”, conquistando seu acesso a gloria,
isto é, o dominio divino.

Gostaria de assinalar ainda um 1ltimo ponto antes de concluir. Trata-se
do principio kardecista da concepg¢do artistica, exposto com toda a clareza
em Os Mensageiros'®. Curiosamente a explicagdio do referido principio
toma como matéria-prima a discussdo sobre um certo quadro, que o perso-
nagem central da aventura cosmica (o autor espiritual André Luiz) descobre
em suas andangas pelo reino “desencarnado’. Segue-se a descri¢do da pin-
tura: “A lenda popular estava lindamente expressa nos minimos detalhes. O
glorioso Apostolo, seminu, com a cabe¢a decepada, tronco aoreolado de
intensa luz, fazia Um esforgo supremo por levantar o préprio cranio que lhe
rolara aos pés, enquanto os assassinos o contemplavam, tomados de intenso
horror; do alto, via-se descer um emissdrio divino, trazendo ao Servo do
Senhor a coroa e a palma da vitoria. Havia, porém, naquela copia, profunda
luminosidade, como se cada pincelada contivesse movimento e vida.”

A cena arquitetada no quadro revela uma espécie de sacrificio involun-
tdrio, em que a vitima é efetivamente destruida, mas ao mesmo tempo
beneficiada pelo ingresso glorioso no dominio espiritual. Hd uma continui-
dade entre os dominios porque a vida espiritual do morto se manifesta nas
dimensdes de seu proprio corpo, ou seja, no plano ‘“carnal” ou das relacGes
sociais: seus movimentos movem o corpo e sdo percebidos por seus assassi-
nos. A presenca no alto de um emissario divino prova a assun¢do da natureza
espiritual por parte da vitima, na medida em que se estabelece uma relagdo
de contigilidade emissario-apéstolo, atualizada na construgdo figurativa dina-
mica do emissirio a caminho de se encontrar com o morto, portando-lhe
mensagems de sua “vitéria”. Por outro lado hd também uma relagdo de
contigiiidade fixada entre morto e assassinos, ndo apenas espacial (estdo
num mesmo plano, ou seja, em baixo, em oposi¢do ao alto, representado
pelo emissdrio), mas logica, 8 medida que o estado de um decorre da agdo
direta do outro (um estd morto porque os outros 0 mataram e estes se
apavoram porque o outro se move), donde os estados respectivos de agentes
e paciente define uma relagdo de contigiiidade entre eles. A contigiiidade se
reafirma ainda em virtude de co-habitarem o mesmo dominio corpéreo, ndo
espiritual, e compartilharem de certo modo, pelo menos tangencialmente, o
mesmo estado, pois 0o morto se move como vivo. A relagdo se expressa
também na reagdo dos assassinos, que demonstra estarem contemplando as
agOes da vitima, enquanto o emissirio parece escapar a sua Orbita de per-
cep¢do.
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O morto tem, como se vé, um pé em cada dominio, constituindo-se
nitidamente como mediador. O tipo de morte impingida ao apéstolo ndo é
enfatizada arbitrariamente. A decapitag@o divide o corpo em duas partes.

A vitima € a chave da continuidade entre os dominios, porque é através
dele que ambos se fundem.

Dizia que a utilizagdo desta descrigio como fundamento da “teoriza-
cdo” que se segue sobre a concepgdo estética é curiosa porque nos conduz a
uma encruzilhada riquissima de analogias.

Antes de expo-la e analisi-la, passo adiante e cito a referida “teori-
zagdo”: “Observando-me a admiragdo, Alfredo falou, sorrindo: quantos nos
visitam, pela primeira vez, estimam a contemplagdo desta copia soberba.

— Ah! sim — retruquei —, o original, segundo estou informado, pode ser
visto no Pantedo de Paris.

— Engana-se — elucidou o meu gentil interlocutor —, nem todos os
quadros, como nem todas as grandes composi¢des artisticas, s@o original-
mente da terra. E certo que devemos muitas criagdes sublimes i cerebracio
humana; mas neste caso, o assunto é mais transcendente. Temos aqui a
historia real dessa tela magnifica. Foi idealizada e executada por nobre
artista cristdo, numa cidade espiritual muito ligada & Fran¢a. Em fins do
século passado, embora estivesse retido no circulo carnal, o grande pintor de
Bayonne visitou essa colonia em noite de excelsa inspira¢io, que ele, huma-
namente, poderia classificar de maravilhoso sonho. Desde o minuto em que
viu a tela, Florentino Bonnat ndo descansou enquanto ndo a reproduziu,
palidamente, em desenho que ficou célebre no mundo inteiro. As copias
terrestrcs, todavia, ndo tém essa pureza de linhas e luzes, e nem mesmo a
reprodugdo, sob nossos olhos, tem a beleza imponente do original, que jd
tive a felicidade de contemplar de perto, quando organizdvamos, aqui no
Posto, homenagens singelas para a honrosa visita que nos fez o grande servo
de Cristo. Para movimentar as providéncias necessarias, visitei pessoalmente
a cidade espiritual a que me referi.”

Grande ¢spanto apossara-se-me do coragdo. Via, agora, explicada a tor-
tura santa dos grandes artistas, divinamente inspirados na criagdo de obras
imortais; agora, reconhecia que toda arte elevada é sublime na Terra, porque
traduz visGes gloriosas do homem na luz dos planos superiores.

Parecendo interessado em completar meus pensamentos, Alfredo consi-
derou: — “O génio construtivo expressa superioridade espiritual com livre
transito entre as fontes sublimes da vida. Ninguém cria sem ver, ouvir ou
sentir, e os artistas de mentalidade superior costumam ver, ouvir e sentir as
realizagBes mais altas do caminho para Deus.”""

O artista, ou pelo menos o grande e verdadeiro artista, portanto, é um
visiondrio, um médium, um mediador que transcreve, copia, traduz ou re-
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produz imagens/sentimentos concebidos/percebidos na esfera “superior”.
Relendo-se o trecho referido a inspiragdo, ver-se-d seu significado con-
textual: o autor sob inspiragdo ‘‘excelsa” descola-se do mundo “‘encarnado”
e penetra, através de um sonho, uma visdo etc. no universo original da
“arte”, o mundo da luz. Nos planos inferiores, esfera das trevas, as obras,
como os homens, sio mortais, s3o sombras que nem de longe guardam a
“beleza” sublime da suprema arte. A inspira¢do promove um curto-circuito,
um contato entre dominios, tornando o artista sujeito da imita¢do imper-
feita, ou seja, passivo — segundo a concep¢do que venho usando de passi-
vidade: ndo responsabilidade criativa, mas responsabilidade de copia etc.

Hd um desdobramento do autor — de um lado o autor real da obra
original, de outro o compositor do simulacro — e da propria obra, que é
reproduzida em diversas instancias, sempre numa cadeia decrescente de valor,
isto é, progressivamente mais distante do original.

Tanto na oposi¢do luzes//sombras, quanto no confronto modelo
original ideal//cépia imperfeita, a reflexdo exposta no livro de Chico Xavier
se aproxima da metdfora da caverna, de Platdo. A teoria sobre estética
apresentada €, sob determinado angulo, fundamentaimente platonica.

Novamente ai tem-se a tensdo individualismo-hierarquizagdo, expressa
na paixdo pelo original, pela individualidade, e na obsessdo pela demarcagio
das diferengas. O mundo “encarnado’ busca sempre um igual intangivel,
ideal, produzindo simulacros, reflexos empobrecidos, seja na relagdo obra-
obra modelo, autor-autor original (note-se que os autores da pintura descrita
sio aproximados por suas relagtes de contigiiidade direta ou indireta com a
Franga) ou autor-objeto/obra. A duplicagdo, a obsessdo pelo igual e, simulta-
neamente, pela diferenca, porque o mesmo s6 é apaixonadamente repetido
em todas as instancias para que se afirme a diferenca, coloca a questdo da
identidade, indissocidvel da oposi¢@o individuo//hierarquia. Explico melhor
a relagdo autor-objeto/obra: defendendo “‘sua” tese sobre producdo artis-
tica, Xavier cita um exemplo em que se tematiza a dualidade de universos
(“encarnado” — “"desencarnado’) e a mediagdo. O foco, o centro, o perso-
nagem que sustenta a pintura em questdo, dando-lhe seu nome e sua propria
razdo de ser, é exatamente o mediador. Quer dizer: o objeto da criacdo
artistica cumpre a mesma fung¢do simbolica do artista (mediagdo). As obras
psicografadas que estudei contam a histéria de seu autor espiritual, o que
significa que o objeto, digamos assim, do discurso, é de mesma natureza (no
caso inclusive o mesmo personagem) que o autor. O jogo de espelhos revela
que talvez (nfo hd qualquer base para uma generaliza¢do) o procedimento
“6timo” suponha que um artista — sempre médium, se é um “bom” artista
—, deva captar um personagem numa fun¢do meditnica, assim como um
espirito deve dedicar seu “trabalho™ a expor as aventuras de um espirito.
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A propria tese espiritista sobre a criagdo artistica propde implicitamente
a analogia, ja discutida, entre o processo artistico e psicogrifico. O emprego
estratégico da nogdo inspira¢ao ndo é sem conseqiiéncias. De fato a nogdo se
presta perfeitamente a logica do texto e a seu esforgo de legitimar-se reapro-
priando-se de temas e concepg¢des corriqueiras, porque permite a integragdo
de crengas muito difundidas socialmente num complexo de valores e crengas
particulares (kardecistas). Esmiugar esta afirmacdo seria chover no molhado.
Creio ja ter sido suficientemente ou até demasiadamente redundante nas
reflexGes sobre a categoria inspira¢do, sua polivaléncia, capacidade instru-
mental para os raciocinios e posi¢des os mais diversos e sua estrutura inva-
riante, que permite a transitividade entre contextos distintos e define os
limites desta passagem.

O curioso no exemplo é que ele integra e complexifica — desde que
consideremos o exemplo e o raciocinio elementos cont{nuos de uma mesma
seqiiéncia simbolica — o jogo de espelhos acionado pela tese da arte-copia.
Um livro psicografado — obra que oscila entre a criagdo artistica e a repro-
dugdo de um discurso enunciado em outra instancia, e que se afirma psico-
grafia reconhecendo na pritica sua natureza literdria (basta verificar os flo-
reios de estilo, a preocupagdo imagistica e melodramatica, por exemplo)
apesar de nega-la, recusando-se explicitamente a reconhecer seu cardter
ficcional — defende uma “‘teoria” segundo a qual arte e psicografia (mediu-
nidade) no limite se superporiam, gragas a atribuigdo ao autor (em fungao da
instrumentalidade de um conceito chave, inspiragao) de papel de mediagdo
entre dominios.

O exemplo que ilustra a discussdo sobre arte apresenta o personagem
que cumpre o papel de mediagdo sendo “‘sacrificado” e cumprindo este
papel exatamente em conseqiiéncia deste “sacriffcio”. Dd-se 0 mesmo com o
autor (sempre também um médium) da obra de arte e com o responsavel
“encarnado” pela psicografia, conforme foi explicado.

Uma estratégia complexa estd subjacente a elaborac¢do simboélica em que
se dd a confluéncia das teses recém-expostas. E possivel desvendd-la a partir
dos estudos weberianos sobre luta interna ao campo religioso, pensada pelo
conceito “monopolizagdo dos bens de salvagdo™'? e pela idéia de esforgo de
certos grupos — em fungdo de seu posicionamento num sistema de lutas
sociais —, portadores de determinadas ideologias religiosas, por imporem sua
hegemonia no campo da produgdo de bens simbolicos. No caso parece que
existe efetivamente um esforgo monopolista, seja na tentativa insistente de
afirmar a legitimidade exclusiva dos discursos e das priticas kardecistas,
criticando e buscando se diferenciar, implicita ou explicitamente, do catoli-
cismo e das religies afro-brasileiras, por exemplo, seja pretendendo conquis-
tar o campo consagrado (em termos de prestigio institucionalizado) das
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belas-letras. Eis o mecanismo: se a arte verdadeira é intangivel, a arte que a
sociedade admira e valoriza €, no miximo, pobre simulacro imperfeito, sem
brilho. Em suma, as produges artisticas humanas, por mais préximas que
estejam do perfeito original, sio sempre obras menores. Além disso, tudo
que restar de positivo e merecidamente valorizavel nos simulacros serd, inevi-
tavelmente, fruto de um acesso fugaz e aleatério aos planos superiores. Ora,
o kardecismo procura monopolizar o saber, a experiéncia, as crengas, valores
e prdticas rituais capazes de franquear este acesso. Procura controlar as
chaves das portas entre os dominios, as portas capazes de permitir aos
homens a transcendéncia de seus limites estreitos. Além do kardecismo s6 a
morte ou uma espécie de kardecismo espontianeo, embutido ou natural,
poderiam prover os homens destas alavancas da transitividade. E como se
houvesse a tentativa de definicdo e legitimagdo de determinada riqueza sim-
bélica, e, em seguida, o bloqueio das vias de acesso a produgdo/conquista/
expansdo desta riqueza, através da apropriagcao de suas fontes. Assim o
campo literdrio, por exemplo, seria visto como expressio humana menor,
enquanto as psicografias seriam enaltecidas como expressdes supra-humanas
e sublimes. _

Primeiro se opera a reduc¢do do artista ao anotador ou psicografo, para
logo distingui-los, sublinhando a primazia da psicografia, a medida que o
discurso psicografado é diretamente produzido pelo espirito, enquanto o
artistico nio passa de cOpia imperfeita do produzido pelo espirito. Através
desta inversdo o artista-criador é que se torna copiador de segunda mio.

Como o prestigio do psicografo é diretamente proporcional ao prestigio
do processo psicografico, evidentemente estes expedientes simbolicos con-
correm para o fortalecimento da importancia e do poder do proprio médium
e da comunidade de portadores da ideologia espiritista.

A luta nfo se trava somente no campo estritamente religioso: hd que
combater intelectuais leigos, artistas etc ... Como o religioso ndo mono-
poliza o saber valorizado por nossa sociedade, a luta por hegemonia se
complexifica e amplia suas fronteiras. O capitulo de meu trabalho intitulado
“Espiritismo e Integralismo: Compromisso Histérico” procura revelar o sen-.
tido politico desta luta, analisando as incriveis analogias da cosmologia kar-
decista apropriada por Chico Xavier com o “‘universo integralista™.

NOTAS

1. Seria, inclusive, interessante analisar as formulagdes do empirismo inglés e sua
influéncia nas mais diversas areas intelectuais a partir das pesquisas de L. Dumont sobre -
o “individualismo™ e de Weber sobre a eficacia estruturante das ideologias (Weber se
deteve no estudo da ética econdmica envolvida em crengas religiosas).
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Mae de Todo Mundo:

Modos de Sobrevivéncia

nas Comunidades de Candomblé
da Bahia*'

Leni M. Silverstein

Antropologa
New School for Social Research
New York

INTRODUGCAO

Os antropologos participantes do movimento feminista internacional,
que vem renascendo nos Gltimos anos, tém buscado restaurar e reintegrar a
experiéncia das mulheres nos registros etnogrificos.? Isto tem sido feito no
interesse da eqiiidade e com o objetivo de um melhor entendimento das
forgas do desenvolvimento historico em seu conjunto, assim como das rela-
¢oes deste com a diversidade das posicdes da mulher encontradas em nossas
e outras culturas. Em nossas tentativas de analise dos fendmenos sociais em

*  Trabalho preparado para a Quarta Semana de Estudos Sobre a Contribuigdao do

Negro na Formagdo Social Brasileira, Universidade Federal Fluminense, Niteroi, Estado
do Rio de Janciro, 20 a 26 de novembro de 1978.
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termos de sex/gender,’ tomou-se necessirio combater uma longa tradigdao
sexista intelectual e social, evidenciada pelo tratamento tendencioso ou pelo
menos superficial da mulher na literatura analftica.* Os resultados desses
esforgos sdo digios de nota: os cientistas sociais sdo levados a ver a propria
sociedade sob uma nova luz; a inclusfo da mulher comc uma categoria
analitica passa a servir para clarificar novas questdes tebricas; e os enfoques
predominantes vdo sendo reavaliados. Em uma grande parte destes trabalhos
antropologicos, que nbés chiamamos o desenvolvimento do enfoque femi-
nista, estd implicito o pressuposto da existincia de uma experiéncia femi-
nina social diferenciada em relagdo as experiéncias de classe e de raga.

Um dos principais topicos que exigem esclarecimento através da pes-
quisa empirica refere-se ao debate inconcluso sobre a assimetria sexual ou
subordina¢do da mulher — no sentido de que a tomada de decisGes a nivel
social estd desigualmente distribuida entre os sexos. Ainda que alguns antro-
pologos tenham argumentado de modo convincente sobre o papel impor-
tante e igualitirio da mulher nas sociedades de bandos coletores e caga-
dores,® parece existir uma evidéncia crescente em apoio a colocagdo de que
em todas as culturas conhecidas as mulheres sdo consideradas de algum
modo inferiores aos homens. Entre as autoras que afirmam ser a subordi-
na¢do da mulher um fato universal, existem vérias correntes a respeito da
forma adquirida pela subordina¢do em diferentes periodos historicos e dife-
rentes sociedades. Algumas delas as:inalam que a subordinagdo ocorre no
plano ideolégico, em termos de avaliagdes culturais nde as personalidades,
o0s processos bioldgicos e as atividades da mulher sdo vistos como menos
importantes, incompletas e poluentes. Outras autoras afirmam ser uma ques-
tdo de acesso ao poder politico, quando as mulheres é negada a possibilidade
de intervir eru dreas de tomada de decisdes pablicas, abertas apenas aos
homens (Lamphere, 1977: 612-627). Outras ainda argumentam que o papel
da mulher como mde, socialmente entendido e ndo simplesmente determi-
nado pela natureza biologica, explica a subordinag¢do (Rosaldo, 1974: 17-42;
Chodorow, 1974: 43-66; Ortner, 1974: 67-87). Além destas posi¢es existe
tambémn o ponto de vista de que o papel da mulher como mde e principal
socializadora/educadora das criangas estabelece a possibilidade da distin¢dc
entre as esferas doméstica e puablica/politica, a primeira sendo esfera da
atividade feminina e a segunda, masculina (Rosaldo, 1974: 17-42). Gayle
Rubin integra os estudos das vérias formas da subordinagdo chamando de
sistema de sex/gender ao conjunto de regras e arranjos pelos quais cada uma
e todas as sociedades transformam a diferenciagdo bioldgica em diferen-
ciagdo de cariter cultural e politico (Rubin, 1975: 159).

E dent:o do contexto do debate gerado por estas questdes, = tendo em
vista contribuir para ele, que escolhi concentrar meu trabalho sobre o signifi-
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cado do poder ritual da mulher nos Candomblés da Bahia. As obras de Ruth
Landes (1947) e Simone de Beauvoir (1963), ambas escrevendo sobre os
cultos religiosos afro-brasileiros de Salvador, despertaram minha curiosidade
e interesse no Candomblé ao enfatizarem o papel preponderante da mulher,
como membros e lideres nestes cultos. Elas chegaram até a descrever a Bahia
como uma ‘“‘cidade de mulheres”, uma cidade onde o poder ritual das mu-
lheres (especificamente o poder das mdes-de-santo) aparentemente da a algu-
mas delas acesso ao poder econdmico, social e politico. Dado que a socie-
dade brasileira pode ser caracterizada de uma maneira geral, como tipo ideal,
como em processo de industrializagdo, ocidental, cristd, patriarcal, e cada
vez mais branca (em termos da ideologia de embranquecimento, pelo
menos), eu me perguntei como estes fatos se articulavam com o mundo do
Candomblé.® A partir de minhas leituras, sabia que os cultos eram descritos
como sendo basicamente *‘primitivos”, rurais, negros, africanos e, talvez,
matriarcais (por exemplo, Carneiro, 1936; Landes, 1947; Ramos, 1934;
Nina Rodrigues, 1932, 1935). Duas questdes, entdo, teriam que ser levan-
tadas. Serd que o “encontro” destas duas tradi¢des culturais distinta teria
criado um “espago” social singular, dentro e através do qual as mulheres
seriam capazes de participar mais ativamente na sociedade? As mulheres
transcenderiam sua esfera doméstica tradicional assim como sua posi¢gdo em
termos de classe e raga para atuar em piblico com os homens?

De modo a compreender melhor e desembaragar os elementos e niveis
que contribuem para o poder legendério da mae-de-santo colhi e reuni dados
sobre trés dreas parcialmente superpostas da vida dos cultos. Eu desejava, em
primeiro lugar, entender o significado do poder ritual para as pessoas dire-
tamente envolvidas nos cultos e para aqueles cuja relagao com o Candomblé
€ somente uma rica tradigdo folclorica. Em segundo lugar, queria saber de
que maneira o poder ritual cria a base material necessiria para um terreiro
sobreviver, assim como isto se expressa no plano ideolégico. Finalmente, eu
pretendia elucidar a relagdo do Candomblé com a sociedade baiana. Por-
tanto, meu objetivo era esclarecer, em ambos os niveis, ideologico e econd-
mico, o papel da mulher nos cultos afro-brasileiros, particularmente, o papel
da mae-de-santo. Ela, como a mais importante e visivel sacerdotisa, é a
porta-voz, representante e simbolo do Candomblé da Bahia. Num nivel mais
geral, busquei revelar o significado desta experiéncia feminina particular
para a propria mae-de-santo, isto €, a partir da sua perspectiva e a partir
também de minhas interpreta¢des do cenirio doméstico e social. Com este
estudo espero contribuir para um maior entendimento da experiéncia con-
creta da mulher e como esta experiéncia se relaciona com as classes e as
ragas na sociedade baiana.’
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DEFINICOES E NOTAS METODOLOGICAS:
PODER, AUTORIDADE, ESTRATEGIA E OBJETIVIDADE

As defini¢bes sdo um passo prévio para lograr clareza nesta discussdo.
Poucos conceitos sio mais imprecisamente utilizados que o de poder social.
Decidi seguir, no momento, a perspectiva predominante, freqiientemente
identificada com a obra de Max Weber (1947) que distingue poder social de
poder econdmico, politico e militar. Ainda que eu pense ser impossivel
compartimentalizar tdo simplesmente a realidade social, escolhi optar ini-
cialmente por este enfoque, uma vez que ele tem o mérito de ndo ser tdo
vago.

A distingdo analitica de sex/gender, raga e classe, que forma uma parte
intrinseca de minha discussdo seguinte, estd incluida na categoria abrangente
grupo econdomico, ndo possuindo assim forga explicativa primdria. Os fatores
de classe social e suas contradi¢Bes inerentes, por exemplo, ndo ocupam um
lugar principal no esquema conceitual. Entretanto, e como um ponto de
partida, minha aplica¢do destas defini¢Ges a situag@o baiana concreta permi-
tiu-me clarificar algumas importantes questdes. A partir de tal perspectiva,
fui capaz de modificar as defini¢des na dire¢do de uma teoria em construgio
que mais diretamente explicasse o fenomeno social encontrado. Desta manei-
ra, as defini¢Bes propostas devem ser consideradas como tentativas.

Poder social é geralmente associado a influéncia, prestigio, autoridade,
forga, dominio, carisma pessoal, capacidade, eminéncia, conhecimento,
direito etc. Poder ndo é uma esfera isolavel, separada e estatica; ndo é uma
coisa que possa ser possuida eternamente. Poder somente deve ser analisado
como um processo, refletindo um sistema de relagdes de pessoas ou grupos
com os meios de produgdo e com outros individuos ou grupos. A partir
desta consideragdo posso definir poder como a capacidade real ou potencial
de uma pessoa ou grupo, independentemente de sua base, e em qualquer
momento, para tomar uma decisdo e leva-la a efeito, apesar de uma possivel
resisténcia. Quando uma pessoa ou grupo tem o direito de dirigir os pensa-
mentos ou agdes de outros, chamo a isto autoridade. Esta é o acesso legi-
timo a regras e implica que as decisdes tomadas em seu nome obrigam a
pessoa ¢ o grupo a acaté-las. Influéncia, eu descrevo como o uso da per-
suasdo, o uso de recursos morais e ideologicos para impor o poder. Forga,
por outro lado, é a aplicagdo de sangdes. Poder, portanto, ndo é forga, nem
autoridade, nem influéncia, mas é sua sintese. Dependendo dos meios para
influenciar o comportamento, o poder deve ser classificado como fisico
(coercivo), econdmico (utilitirio) ou simboélico. Poder representa entdo a
forga que ¢ capaz de ser aplicada em qualquer situagdo e suporta a autori-
dade que é utilizada.®
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Quando individuos, particularmente aqueles de um grupo doméstico,
nio podem recorrer a coer¢do, nem a influéncia ou autoridade, recorrem a
estratégias. Defino estratégia como a maneira habil de se conseguir o melhor
de um adversirio, ou de se atingir um certo objetivo. A no¢do de que as
pessoas empregam estratégias tem sido utilizada na anélise de sistemas politi-
cos (por exemplo, Bailey, 1969; Barth, 1965; Leach, 1954). Esta nogdo tem
sido criativamente desenvolvida pelas antrop6logas feministas como um con-
ceito Gtil para esclarecer as relagGes dentro de grupos domésticos.

E importante apreciar neste ponto a némesis dos estudiosos estrangei-
ros, que escolhem deslocar-se de seus lares e meios ambientes conhecidos e
previsiveis para seguir o chamado da aventura e pesquisar em terras estra-
nhas e diferentes. Pode um cientista estrangeiro — armado com seus concei-
tos tedricos e suas metodologias geradas predominantemente em condigdes
sociais amplamente diferentes — chegar a entender, ou pelo menos contri-
buir para a compreensdo deste fendmeno complexo e sedutor que é neste
caso a “realidade brasileira”? Pode um analista transcender seu preconceito
etnocentrista ou esti ele para sempre condenado aos confins da experiéncia
subjetiva? Mais ainda, podera e deverd tentar o pesquisador se integrar
plenamente a cultura que estd estudando ou chegar ao ponto onde os brasi-
leiros dizem com grande afei¢@o: “finalmente vocé esta ficando brasilei-
ran?

Embora discutir em profundidade o dilema subjetividade/objetividade
ndo seja o proposito deste trabalho, queria assinalar minha percep¢do do
problema e colocar-me dentro da tradigdo da antropologia comparativa e
critica.’® Eu considero antropologia critica aquela para a qual os paradig-
mas intelectuais sdo culturalmente mediatizados, situados contextualmente
e relativos, e que busca combater a propensdo etnocentrista estabelecendo
uma dialética entre teoria e dados, tanto na cultura original como em outra
qualquer. Isto é, através do estudo de outras formas de sociedade ofa ana-
lista pode entender melhor a sua propria; por sua vez, a compreensio critica
de sua sociedade guia-o no estudo de outras sociedades.'’ Surgem entio, a
partir da pesquisa etnografica, interessantes qualificacdes e/ou questdes con-
ceituais novas. A geracdo de teoria dentro desta tradigdo é assim o reflexo e
o produto deste processo — da agdo reciproca, da confrontagdo, da reelabo-
ragdo do encontro das culturas.

Esta discussdo abstrata tem repercussdes especificas para meu trabalho.
Fui para o campo de pesquisa (Bahia) armada com um conjunto de defini-
¢oes e questdes indubitavelmente geradas dentro do contexto profissional e
politico da antropologia e vida norte-americanas. Através da minha inte-
racdo e convivéncia didria com a cultura e povo baianos, particularmente do
Candomblé, minhas hipoteses de trabalho adquiriram uma nova vida, na
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medida em que elas comegaram a refletir os efeitos daqueles contatos e as
relagBes pessoais com os sujeitos de meu trabalho.

FORCA, REPRODUCAO SOCIAL, FAMILIA E
GRUPO DOMESTICO

Uma vez apresentada a defini¢do sociologica de poder, de autoridade e
de estratégia, posso entdo comegar a considerar as questdes propostas neste
trabalho.

Existe um acordo geral no seio da populagdo de Salvador de que a
“for¢a” da mde-de-santo é demonstrada por sua habilidade de mediagdo
entre as pessoas e os Orixas.'> Cabe a ela resolver todas as questdes relativas
aos santos. Sua forga aparece, quando jovem no terreiro, como uma quali-
dade inata, uma heranga dos deuses, e uma vez percebida (por outra mae-de-
santo) esta forca é cultivada e consideravelmente ampliada por um treina-
mento longo, irduo e cuidadoso, em ambos os niveis, espiritual e adminis-
trativo. Para a populagdo de Salvador, a mée-de-santo ¢ entdo uma mulher
“escolhida”, especialmente indicada pelos Orixis e que herdou e desenvol-
veu certas caracteristicas de personalidade (tais como carisma, personalidade
forte, inteligéncia aguda, autoridade, sensibilidade, capacidade de mando)
que lhe facilitam a dire¢do de seu terreiro e seu relacionamento com os
Orixas.

Através do controle do conhecimento das tradi¢des e segredos do Can-
domblé e de sua profunda experiéncia com os mesmos, a mie-de-santo
efetivamente desenvolve seu poder e autoridade para interpretar, intervir e
trabalhar com os Orixas. Conhecimento, de acordo com a teoria do culto do
Candomblé, é essencial para o servigo adequado dos deuses e para a aquisi-
¢do do status e prestigio que se adquire com o tempo e a experiéncia. A
mie-de-santo é entdo o repositorio personificado de todos os elementos que
compdem a tradi¢do oral, assim como da conduta simbélica mais importante
junto aos Orixis.

Como ja indiquei acima, as pessoas descrevem o poder da mae-de-santo
primariamente em termos religiosos. Sua for¢a é quase sempre apresentada
dentro da drea religiosa e é consubstanciada por exemplos sobrenaturais da
eficicia de sua habilidade para comunicar-se com os Orixds e interpretar seus
desejos. Qualquer esforgo de correlacionar o que ocorre dentro de um ter-
reiro com o mundo exterior a este é raramente feito, seja este mundo
exterior expresso pela posi¢io de classe dos participantes, as atitudes e
conflitos variaveis sobre raga, ou as politicas municipais, estaduais, federais,
e da igreja, cujos efeitos necessariamente afetam a evolugdo corrente da vida

148



dos cultos. De fato, a crescente imposi¢do da produgio capitalista na Bahia,
em particular, nunca é mencionada e relacionada com os sucessos de uma
mie-de-santo e seu terreiro. Inclusive, os efeitos das recentes e brutais trans-
formagdes da sociedade e cultura baianas, especialmente a partir de meados
da década de 50, n3o sdo examinados."

O terreiro de Candomblé tem sido estudado principalmente “de den-
tro”, e como um dominio isolado: o que tem sido documentado e dissecado
exaustivamente € o comportamento ritual e os elementos simboélicos que
compdem os cultos.”® Qualquer pessoa fica entio com a idéia de que a
mae-de-santo e a familia-de-santo vivem num vicuo, onde tudo que é essen-
cial para uma existéncia material e espiritual satisfatorias é o favor dos
deuses.

Consistente com esta perspectiva, a maior parte das pesquisas sobre
Candomblé ndo somente permanece dentro dos limites intrinsecos de uma
defini¢do de poder exclusivamente religiosa, mas também refor¢a uma visdo
idealista dos cultos. Portanto, nao obstante seja evidente que certas mae-de-
santo possuem de fato personalidades marcantes, que sua autoridade se
estende além da atividade cerimonial, e que seu prestigio permeia e rever-
bera bastante além das fronteiras dos templos, permanece o consenso de que
a fonte de seu poder estd na mediagdo exitosa (em virios graus) com o0s
Orixds. Sua capacidade para dirigir seu terreiro e sua “familia” é portanto
aceita como sendo de importancia secundéria.

Pretendo argumentar que este delineamento estreito do poder da mde-
de-santo dentro da esfera religiosa carrega consigo uma elevada dose de
ideologia. Ao invés de analisar o poder da mae-de-santo, o que estas pesqui-
sas assim como a populagdo em geral dizem sobre ela expressa geralmente os
ideais e normas da cultura baiana. O Candomblé oferece um caso demons-
trativo e indubitéivel, a partir do qual podemos compreender ndo somente as
implica¢Bes sociais do poder ritual mas também os elementos que compdem
a ideologia popular acerca do Candomblé, das religides afro-brasileiras em
geral e, mais importante para nosso interesse aqui, a Mae Preta como a Mae
de Todo Mundo.

De modo a dar prosseguimento a esta andlise é necessario situar primei-
ramente o poder da mae-de-santo dentro da esfera doméstica. E no dominio
da famflia (no caso, a familia-de-santo) que a mde-de-santo reina suprema.
No terreiro o poder religioso se transforma em poder doméstico. Em
nenhum lugar este fato estd mais claramente indicado que nas seguintes
palavras da obra original de Edison Carneiro: “O Candomblé é um oficio de
mulher — essencialmente doméstico, familiar, intramuros, distante das lutas
em que se debatem os homens, a caga do pao de cada dia” (1948:144). Aqui
Carneiro enfatiza o papel central da mulher no Candomblé, mas ele também
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sustenta uma atitude patriarcal generalizada de que o lugar da mulher é no
lar. Até mesmo a mae-de-santo é essencialmente uma “dona de casa™. Ele
reforga adicionalmente uma nog¢do romantica e etnocéntrica de que a fami-
lia-de-santo ndo tem vinculos com a esfera politica do homem, a esfera onde
a principal batalha pela sobrevivéncia é sustentada. Aparentemente, por-
tanto, as comunidades de Candomblé sio misticamente protegidas e desta
maneira isentas das preocupagbes da existéncia que constantemente ator-
mentam os pobres e subjugados do mundo. Apesar da sensibilidade demons-,
trada para com os problemas das popula¢des oprimidas, Edison Carneiro é
incapaz de ver criticamente além da aura religiosa que o envolveu com a qual
estava comprometido.’® Ele ndo vé o fato que dentro da propria organi-
zagdo social do Candomblé existem os mecanismos através dos quais a fami-
lia-de-santo sobrevive, se sustenta e cresce, isto é, se reproduz socialmente.
Entdo, eu vejo a familia como uma fonte de poder. Se nos concebermos
uma mie-de-santo nio meramente como uma mediadora entre as pessoas e
os santos, mas também como uma participante ativa no mundo, nés pode-
remos analisar as estratégias utilizadas por ela para sobreviver.

Neste ponto uma clarificagdo é uma vez mais necessria com respeito ao
uso de certos termos. Quando o sacerdote de um terreiro é chamado mae-de-
santo ou, menos freqiientemente, pai-de-santo, suas filhas e filhos, filhas-de-
santo e filhos-de-santo, e vérias outras pessoas, madrinhas e padrinhos —
devemos considerar estes titulos literalmente. O nome de pai ou mae que os
lideres de uma casa de cultos recebem demonstra o relacionamento mater-
nal/paternal classificatorio assumido como um resultado do processo de
iniciagdo. Apos os rituais, a familia biologica do iniciado perde importancia e
a famfilia-de-santo ganha precedéncia. A mde-de-santo é entendida semanti-
camente como sendo realmente a maxima autoridade do grupo de Candom-
blé, a chefe da familia-de-santo. Vivaldo da Costa Lima appia esta idéia: “O
nome de pai ou de mde que recebem os lideres dos terreiros provém da
paternidade classificatoria assumida com o processo inicidtico — onde o
conceito de familia biologica cede sempre lugar ao outro, de familia-de-santo.
Mie-de-santo é assim entendida no seu valor semantico atual — como a
autoridade maxima do grupo do Candomblé, o chefe da familia-de-santo”
(1972: 68). A mie-de-santo, como mde da familia-de-santo, se situa aparen-
temente dentro da defini¢do social contemporaneamente predominante de
mulher: uma fémea biolégica que preenche o papel de esposa e mie dentro da
instituigdo da familia."®

A familia-de-santo ndo é sindnimo de familia nuclear normativa, ainda
que as vezes é interpretada como tal."Ela é uma famflia ligada por lagos de
parentesco ritual, ao invés de sangue e casamento, e é também um tipo de
comunidade, um grupo doméstico (household).'” Rayna Rapp, ao analisar
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familias norte-americanas de nossos dias, demonstrou a utilidade de fazer
uma disting@o entre familia e grupo doméstico (1978: 280). As entidades
nas quais as pessoas realmente vivem ndo sdo somente familias, mas sio
grupos domésticos também. Os grupos domésticos s3o as unidades empiri-
camente mensuraveis dentro das quais as pessoas contribuem com recursos e
realizam certas tarefas."® Goody (1972), em seu estudo comparativo inter-
cultural de familias, analisa-as como unidades de produgdo, reprodugdo e
consumo. Os grupos domésticos podem variar na sua composi¢ao e também
nas suas relagdes com a alocag@o de recursos. Isto é, podem variar sistemati-
camente em sua habilidade para vincular, acumular e transferir riqueza.

As famdlias, por outro lado, s3o um pouco mais dificeis de definir, dado
que parecem ter dois niveis de significagdo. Um deles, o nivel normativo, é a
familia nuclear: marido, esposa e filhos/filhas que devem viver juntos. O
outro nivel € a teia mais estendida de relagGes de parentesco, aquelas rela-
¢des de sangue e casamento que as pessoas ativam de modo seletivo. Tal
como Rapp (1978) assinala, a familia fornece a estrutura ideologica atra-
vés da qual as pessoas sdo recrutadas para os grupos domésticos, sen-
do dentro da nogdo de familia que as pessoas entram em relagSes de
produgdo, reprodugdo (sexualidade, reprodu¢do e socializagdo das crian-
cas) e consumo. As familias organizam grupos domésticos e é dentro
das familias/grupos domésticos que as pessoas experimentam a falta ou
existéncia, a partilha ou ndo de recursos basicos de um fundo comum. As
varia¢ghes na composi¢ao estrutural, no montante e tipos de recursos sobre
os quais a familia/grupo doméstico tem controle, varia de acordo com a
classe social. Sdo estas relagdes com a produgdo, reprodugdo e consumo que
condicionam os diferentes tipos de recursos dos grupos domésticos nas dife-
rentes classes e estratos sociais. Elas condicionam também os diferentes
modos em que os dois gender participam na familia. Essas relagdes provéem
e circunscrevem além disso a posi¢cdo e as opgdes abertas para a mulher
nestes mesmos grupos domésticos.

As familias brasileiras ndo parecem diferir basicamente do modelo que
Rapp elaborou para as familias dos E.E.U.U. Muitos dos estudos historicos,
sociolégicos e antropologicos sobre comunidade, familia e sociedade, escri-
tos tanto por brasileiros como norte-americanos, parecem undnimes no seu
acordo de que a familia patriarcal é a principal instituicdo no Brasil."® Tal
como Blachman assinala: “Embora a familia patriarcal ndo tenha sido a
familia brasileira tipica no sentido estatistico, ela foi o motif (tema) domi-
nante na sociedade. Ela se torou o padrdo a ser aspirado ndo somente nos
dias coloniais, mas igualmente no periodo contemporineo” (1976: 31). 2
Dentro das familias brasileiras, as relagdes sdo reguladas de acordo com as
hierarquias de sexo e idade, com os homens e os mais velhos tendo pre-
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cedéncia. As relagdes sdo consideradas intimas e sdo marcadas por uma
distancia social pequena (Da Matta, 1977: 5-6).

MAES E FAMILIAS

Apresentei as defini¢des acima como uma ajuda na tentativa de isolar
alguns dos fatores das estratégias de poder a que a mde-de-santo tem acesso
nas comunidades de Candomblé. Outro aspecto do problema relacionado
com o primeiro é o de determinar o que constitui um terreiro bem suce-
dido.? O que diferencia um terreiro de outro, uma mde-de-santo de outra?
Por que alguns terreiros tém mais prestigio, maior quantidade de adeptos e
mais recursos para serem destinados a devogdo dos Orixas? Dentro do
esquema que elaborei, isto é, dentro da idéia da familia e grupo doméstico
estdo as sementes de uma explicagdo do por qué uma mde-de-santo tem mais
renome e reputagdo que outra.

Esti claro que uma familia-de-santo é também uma familia.>> Embora
nio precisamente aquela nuclear, normativa, ela contém uma mde, as vezes
um pai, filhos/filhas, e uma variedade de parentes algumas vezes vivendo em
comum. Seguindo o modelo das familias patriarcais brasileiras e norte-ameri-
canas, a familia-de-santo é também a maneira através da qual as pessoas sdo
recrutadas para o grupo doméstico. Em outras palavras, é precisamente atra-
vés do mecanismo de parentesco, ndo obstante seu carater ritual, que novos
membros sdo recrutados em cardter permanente. Esta vinculacdo a familia-
de-santo e a comunidade de Candomblé se d4 via ritos de iniciagdo secretos,
elaborados, custosos e demorados. Dentro da perspectivado Candomblé, uma
ver perpetrado o processo de iniciagdo, a antiga vida do neofito, incluindo
sua familia prévia, retrocede em importancia, sendo substituida em todos os
seus aspectos pela nova familia, a familia-de-santo. Quando uma pessoa se
submete aos nitos de inicia¢do, ela esta reconhecendo a primazia do Can-
domblé. De fato, diz-se que a identidade social prévia desta pessoa morre. O
renascimento ocorre durante a iniciagdo. Com o renascimento, ela ganha
uma nova familia, uma nova identidade e um novo conjunto de obrigagTes e
relagdes sociais. A vida comega de novo e tal como uma crianga, a esta
pessoa deve ser ensinado tudo — na nova familia.

O rito de iniciagdo, de fazer filhas e filhos-de-santo, é costumeiramente
considerado como a mais importante e significativa arena na qual a forga de
uma mde-de-santo é revelada, demonstrada e submetida ao teste supremo.
Segundo Vivaldo da Costa Lima: *O poder da mae-de-santo e sua autoridade
sobre os filhos da sua casa pode ser expresso pelas cerimonias de iniciagdo”
(1972: 140). Na linguagem do Candomblé, fazer filhas e filhos significa fazer
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nascer e criar filhas e filhos para receber os Orixds, e para ensiné-los a
realizar os ritos de devogdo prescritos. Acredita-se que a iniciagio di a
pessoa a seguranga de que todos os poderes sobrenaturais da divindade estio
do lado dela. Da mesma maneira, ela passa a usufruir também da maior forga
social e sobrenatural do grupo, a0 mesmo tempo em que contribui para o
aumento desta forga. Ndo é nenhum assombro portanto que este ato seja
unanimemente aclamado como a medida do verdadeiro poder da mée-de-
santo, uma vez que ele é a maneira sancionada de incorporar novos mem-
bros, particularmente filhas, ao grupo, a familia. A iniciag¢do ritual é entdo a
principal maneira em que o grupo se reproduz. Para 0 novo membro, cum-
prir a iniciagdo em qualquer nivel significa a aceita¢do de um compromisso,
por toda a vida, de servir os Orixds dentro do grupo e sob a tutela da
mie-de-santo. Dentro dos mistérios desta cerimdnia residem os primeiros
passos de instrugdo acerca dos procedimentos costumeiros para ensinar e
desta maneira retransmitir as tradigdes do Candomblé. Este processo é entdo
andlogo ao de cria¢do e educacdo dos filhos/filhas, especialmente se consi-
derarmos o fato de que nos terreiros mais tradicionais este perfodo dura até
sete anos. Através deste treinamento a devogdo correta futura dos Orixés é
assegurada. Um aspecto pouco enfatizado da iniciagdo €, entretanto, a acei-
tagdo de obrigagBes extensas e permanentes, cujos fins sdo claramente a
manutengdo e sobrevivéncia do terreiro. Desta forma, a mae-de-santo, sendo
a chefe, lider, e modelo da familia, é responsavel pela produgdo e reprodu-
¢do social do grupo.

Desenvolverei este ponto mais adiante. Agora, e em termos gerais, gos-
taria de recapitular a estrutura hierarquica de um terreiro de Candomblé.
Para esta parte da minha andlise, utilizarei o paradigma basico Nagd ou
Yorubd, o modelo que ¢é descrito nas principais obras sobre o assunto. **
Embora noutros trabalhos eu seja critica a respeito do uso deste modelo
quando ele é utilizado numa forma normativa — isto é, como a Gnica organi-
zagdo social verdadeira que um terreiro tradicional e auténtico deve se-
guir?, manterei meu argumento dentro das suas fronteiras para obter brevi-
dade e um marco comum de referéncia.

O Candomblé é basicamente um grupo doméstico hierarquicamente
organizado com linhas de autoridade e responsabilidade claramente reco-
nhecidas. Ele é estratificado em dois niveis: pelo principio de antigiiidade
(calculada em termos da experiéncia ritual na feitura do santo) e pela fun¢do
designada para o individuo por seu Orixa.?* O Candomblé é também divi-
dido em posigdes especificas por sexo, com certas fungdes designadas para
as mulheres e outras para os homens. Existem duas maneiras para afiliar-se a
um terreiro: através da iniciagdo (como por exemplo, filha-de-santo) ou
aceitagdo de varios titulos honoririos e posi¢des executivas dentro do tem-
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plo. Num nivel mais geral, a primeira categoria de afiliagdo é composta
predominantemente por mulheres e a segunda, por homens.

Ao analisar o conteGdo e tarefas associadas com cada uma das fungdes
no tipo ideal do paradigma Nagd emerge uma clara divisdo do trabalho. As
mulheres podem ocupar as seguintes posi¢des e fungdes, aqui descritas em
ordem decrescente de prestigio e antigiiidade:

Iyalorixd (mae-de-santo)

Iyakékéré (mae pequena)
Iyds (uma série de maes)
lya axé
Iyd moré
Iyd daga (mais velha)

e [yd sidaga

Iyd tébéxé

chefe espiritual do terreiro que exerce toda a
autoridade sobre os membros do grupo em
qualquer nivel da hierarquia; zeladora e deten-
tora do axé.*®

substituta e assistente imediata da mae, sua
sucessora eventual, a segunda em autoridade.

encarregadas de certos servigos parciais, mas
de importancia; entre alguns postos estao:

zeladora do axé, responsavel pelas pessoas que
se submetem ao axé,

responsavel pelo cuidado do padé (despacho),

co-adjuntas da cerimdnia de padé de Exu; pre-
param a comida dos sacrificios e das oferen-
das;

responsavel pela iniciativa dos canticos.

A organizagio das iniciadas®’ di a estratificagdo social do Candomblé
sua mais explicita expressdo, especialmente no caso das trés principais cate-
gorias das mulheres que cuidam e servem os Orixds:

Ebomin

Iyo

Ekéde
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esposa mais antiga do Orixa; mais de sete anos
na seita; ja passou por todos os rituais basicos
de iniciagao e pode participar de todos os ri-
tuais do culto; competente para adoragdo de
sua divindade e guia na adoragdo para outros
iniciados;

esposa jovem; filha-de-santo que ainda nao
completou sete anos de santo; ainda nos pri-
meiros anos de treinamento religioso;

serve ao Orixa, mas ndo pode receber santo,
ainda que confirmada e com seu santo assen-
tado; ajudante das filhas-de-santo;



Abia noviga ou aspirante; iniciante na instru¢do do
ritual e comportamento dos cultos; uma parti-
cipante secundaria;

Ajibona a pessoa que patrocina a iyd na sua iniciagdo,
a madrinha.

As atividades mencionadas se relacionam com os objetivos do Candom-
blé. Edison Carneiro assinala:

“Nestas atividades se cifra todo o objetivo do Candomblé — o
de homenagear os Orixds, preparar cavalos para recebé-los, conse-
guir que descam entre os humanos para lhes tomarem a vida mais
suave e mais rica em prazeres materiais e espirituais” (1948: 144).

Os homens podem também ser divididos em duas categorias principais:
ogas — aqueles que tém um santo assentado no terreiro, isto é, que ja
cumpriram os rituais de iniciagcio e o periodo de treinamento e ja estdo
confirmados na casa; e aqueles que ocupam apenas posi¢des honorificas.

A mie-de-santo designa os responsdveis pelas seguintes tarefas, dentro

do grupo dos ogis:

Péji-ga manutengao do altar;
Axogun sacrificio de animais;
Ogas*® protetores, conselheiros e colaboradores do

Candomblé, fonte de dinheiro e prestigio so-
cial; fazem parte da sociedade civil;

Confirmados tém lagos permanentes com uma filha-de-santo
como um padrinho e participam dos rituais
indicados;

Suspensos (ndo con- escolhidos pelo Orixa de uma filha-de-santo,

firmados) mas nao fizeram a iniciagao;
Alabé encarregado dos tambores e instrumentos mu-

sicais africanos, lider das musicas dos rituais.
conhecedor de todas as cantigas e toques;

Tocadores de atabaque invocam os Orixas nas grandes festas e tocam
os instrumentos sagrados;

Filhos-de-santo somente nos Candomblés onde isto é permiti-
do; nestes casos, tém as mesmas atribuigGes e
tarefas das filhas-de-santo.
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Tomei conhecimento de que os grupos de Candomblé tém também uma
hierarquia honorifica, mas nunca me deparei pessoalmente com qualquer
pessoa que ocupasse alguma destas posi¢Bes. Vou omiti-las da discussdo,
especialmente porque sua presen¢a ou auséncia ndo altera a compreensdo
essencial da andlise.

O esquema hierdrquico apresentado revela que no servigo dos Orixds as
mulheres ocupam as fungBes permanentes e que aos homens sdo reservadas
as fungOes esporadicas, auxiliares e honorificas. Juntos, ambos formam um
grupo religioso e um grupo civil; este segundo grupo, entretanto, é comple-
mento do primeiro.

Para produzir o conjunto de rituais de devogdo, assim como reproduzir
a organizagdo hierarquica que definem um terreiro de Candomblé, & mde-de-
santo, na sua qualidade de lider, cabe o controle sobre uma grande quanti-
dade de recursos humanos e materiais. A maioria dos autores defende a
posi¢do de que as filhas-de-santo, juntamente com a mde-de-santo (é claro),
sd0 as principais responsdveis pela manutengdo dos terreiros. Carneiro tem a
posi¢do extrema:

“0 Candomblé é a casa das filhas — sdo elas que o sustentam,
econdmica e religiosamente. Cada filha deve, com o seu dinheiro,
pagar as ricas vestimentas de seu respectivo Orixd, e as comidas
sagradas que se lhe devem depositar aos pés, nos dias que lhe sdo
consagrados. A beleza exterior do Candomblé estd nas maos das
filhas, que devem apresentar-se bem vestidas, omamentar a sala,
limpar a casa, atender os convidados, dangar e cantar a contento,
manter o respeito nas cerimodnias pablicas, ds vezes cozinhar os
restos das comidas sagradas para distribuicdo entre os assistentes.
Sdo o presente e o futuro do Candomblé” (1948: 142).

Eu argumentaria que este ponto de vista representa uma avalia¢do ro-
mantica e irrealista das necessidades do Candomblé e dos individuos que o
compodem.

Minha convivéncia com as filhas-de-santo em virios terreiros de Can-
domblé da Bahia confirmaram minha impressdo inicial: uma propor¢io subs-
tancial das filhas-de-santo sdo mulheres da classe operaria, trabalhando como
vendedores ambulantes de comida e doces, como costureiras, lavadeiras,
cozinheiras, empregadas domésticas, ganhando aproximadamente um salério
minimo. Muitas delas vivem em grupos domésticos matrifocais, nos quais
comumente é a mulher que sustenta toda a familia. Além de sustentar suas
familias (de sangue e casamento) estas mulheres também realizam suas virias
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obrigages para com seus Orixds e seus terreiros; isto é, elas sustentam
também sua famflia-de-santo. Parece-me evidente que, dada a posi¢do subor-
dinada e marginal de classe e raga destas mulheres em relagdo a sociedade
como um todo, contribuigdes externas seguras sdo necessirias de modo a
que o terreiro sobreviva.

Os estudos de familias negras nos Estados Unidos mostraram que as
pessoas realmente pobres recorreram as suas familias para estender suas
ligagdes domésticas atiavés do parentesco ficticio. Neste processo, 0s amigos
sio transformados em membros de uma familia mais ampla, que comparte
recursos escassos.”’ “Os muito pobres utilizaram suas familias para cimen-
tar e ‘remendar’ relagdes ténues com vistas a sobrevivéncia: a partir de sua
crenga na ‘familia’ eles inventaram redes de relacionamento capazes de
fazer render bastante os poucos recursos” (Rapp, 1978: 294; ver também
Haley, 1976; Gutman, 1976).*® Uma estratégia de sobrevivéncia aniloga,
porém com uma importante qualificagdo, pode ser discernida dentro da
organizagdo social da familia de Candomblé.

Tal como argumentei anteriormente, a iniciagdo dentro da familia-de-
santo é uma forma de recrutar individuos para o grupo doméstico. Através
da iniciag@o, um individuo passa a se relacionar de uma maneira “ficticia”
ou ritual com a nova familia, e assume as obrigacdes acarretadas por tal
relacionamento. Portanto um terreiro bem sucedido pareceria ser aquele no
qual as posi¢Oes rituais s3o totalmente preenchidas e no qual a mae-de-santo
consegue satisfazer as necessidades tanto dos Orixds como de seus ado-
radores.®® Entretanto, quando se observa a composi¢do dos terreiros da
Bahia considerados bem sucedidos, isto €, aqueles nos quais as mes-de-santo
tém a maior fama e prestigio (sempre explicado em termos de sua “forga”),
parece existir um outro elemento que deve ser considerado. E dentro destes
terreiros que se observa um notivel nimero de participantes brancos,
homens, de classe média, geralmente preenchendo a posi¢do de 0ga.>* Assu-
mir a fun¢do de oga implica ndo somente na aceitagdo de um titulo honori-
fico, mas também certas responsabilidades religiosas e seculares. Tornar-se
um oga significa um compromisso sério e extenso. De ponto de vista do
terreiro, iniciar um oga@ é um meio de trazer gente de fora para dentro do
terreiro. Quando uma mde-de-santo tem éxito em comprometer um homem
branco da classe média com a sua familia, ela esta abrindo a teia do paren-
tesco ritual bastante mais amplamente do que parece ter sido possivel no
caso dos negros norte-americanos pobres. Ela estd estendendo seus vinculos
para além das barreiras de classe e de raga. E a partir dos recursos materiais e
humanos disponfveis somente em mdos de pessoas numa situagdo socio-
econdmica consideravelmente mais favordvel que aquela a qual ela e suas
filhas-de-santo tém acesso, que seu terreiro pode sobreviver. Os vinculos
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criados dentro do Candomblé tém entdo a mulher como centro e tendem a
ser predominantemente conservados pelas mulheres.

Eu ndo estou afirmando que este tenha sido sempre o caso. Pelo con-
trario pode-se argumentar que na Bahia, como conseqiiencia de sua cres-
cente integra¢cdo nas formas capitalistas de organiza¢do, desenvolve-se um
maior hiato entre as diferentes classes sociais. A medida em que o cresci-
mento das modernas estruturas produtivas continua a marginalizar grandes
contingentes das classes mais baixas, novas estratégias de sobrevivéncia
necessitam ser desenvolvidas. O desejo crescente de iniciar homens brancos
de classe média na estrutura do Candomblé pode ser visualizado como uma
resposta a esta situagio. E precisamente a conversdo de recursos sociais e
simbélicos em vantagens econdmicas que empresta poder a mde-de-santo. A
partir da andlise prévia fica claro que esta transformagdo ocorre quando a
linguagem da familia é utilizada para recrutar pessoas para o grupo domés-
tico, para a familia-de-santo.

A TITULO DE CONCLUSOES:
RESISTENCIA CULTURAL VERSUS INTEGRACAO MATERIAL

O Candomblé oferece um exemplo etnogrifico paradoxal onde os fato-
res combinados de sex/gender, raga e classe — os quais tém contribuido
tradicionalmente para a subordinag@o multidimensional das mulheres, e tam-
bém de muitos homens — ddo as mulheres, presumivelmente, poder de
algum tipo e uma posi¢do de distingdo na sociedade baiana. Dentro das
comunidades circunscritas do Candomblé as condi¢Ges objetivas da socie-
dade como um todo parecem estar invertidas. Nestas comunidades as mu-
lheres negras e pobres assumem e mantém posi¢cdes de poder e dominagdo
sobre, entre outras pessoas, homens brancos de classe média e, menos fre-
qiientemente, alta. Entdo, o Candomblé serve de mascara e espelho da ideo-
logia dominante na sociedade baiana, assim como das relagdes materiais que
a sustentam. Neste trabalho, pretendi apresentar algumas observa¢des sobre
este desconcertante enigma.

O papel da mae-de-santo d4 a ela como mulher negra e pobre (e também
em varios graus ao grupo em volta dela) talvez a finica “entrada” na socie-
dade dominante. Através das fungdes que €la exerce como mde-de-santo, ela
estabelece um mecanismo de acesso aos recursos materiais e humanos apro-
priados por outras classes, recursos que ela redistribui em maior ou menor
medida a seu grupo. Entdo, através da religido, ela e seu grupo doméstico
conseguem recursos e conexdes maiores em termos da rede de influéncia,
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prestigio, e clientelismo, para melhor sobreviver. Com a inicia¢@o ritual dos
brancos, particularmente dos homens, dentro do terreiro, ou melhor, dentro
da familia-de-santo, ela consegue, ao longo do tempo, recursos regulares
para o seu uso pessoal, e para o terreiro também. E somente com estas
contribui¢tes de base obrigatoria e periddica que o terreiro adquire as condi-
¢Oes materiais e humanas para manter e expandir a familia-de-santo, e tam-
bém para melhor servir aos Orixas.

Se ela escolheu bem, estas novas pessoas, além de diretamente trazerem
novos clientes (procura induzida), vio divulgar e aumentar o prestigio dela
como uma mie-de-santo que tem forga — em termos de seus poderes reli-
giosos para interceder e influenciar os desejos dos Orixds — e vdo trazer
também os bens materiais, fundamentais e indispensiveis para o sustento e o
crescimento do terreiro. Sempre, ¢ claro, na medida em que ela tenha conse-
guido ajuda-las. O que é interessante é que este processo estd sempre sendo
explicado em termos misticos e nunca sendo colocado em termos de sua
importincia econdmica. Uma parte importante da forga da mde-de-santo
vem do fato de que ela é uma mulher criativa, que s¢be em maior ou menor
medida, utilizar e desenvolver os recursos a que tem acesso, ou mesmo criar
as condi¢des, em qualquer nivel, para consegui-los.

Entdo, vejo a mde-de-santo como uma pessoa politica (no sentido am-
plo), atuante e ativa no mundo de hoje, e ndo s6 como uma figura religiosa
cuja Gnica ou principal atividade seja cumprir as fung¢Bes rituais dentro de
um terreiro. Para sobreviver, ela tem de criar uma rede de relagSes com
pessoas que tém acesso privilegiado a sociedade em mudanga em volta dela.
No entanto, também tem de cuidar do relacionamento dela com os Orixais.
A distingdo corrente de que pertence ao homem a esfera plblica e 4 mulher
a esfera doméstica se dissolve claramente no caso da mde-de-santo no Can-
domblé da Bahia. Ela usa sabiamente a esfera doméstica para atingir e influ-
enciar a esfera econdmica e politica.®

O Candomblé se reproduz incorporando novos membros a familia-de-
santo em linha de parentesco ritual com virios graus de comprometimento.
E neste sentido que podemos considerar a me-de-saato uma mae de todo
mundo. Existem alguns intérpretes e estudiosos que vém na tenacidade do
Candomblé em sobreviver uma ‘““cultura de resisténcia” (Caulfield, 1974:
67-85). Culturas de resisténcia nZo sdo simples mecanismos adaptativos; elas
representam também importantes meios alternativos de organizar a pro-
ducdo e reproducdo e sistema de valores que criticam ou rejeitam os meios
da cultura dominante. Sem necessariamente negar este argumento, penso ser
util assinalar o carater contraditorio da posi¢gdo do Candomblé no conjunto
da sociedade. A tendéncia do sistema capitalista (incluindo aqui o caso de
sua periferia) para erradicar outros sistemas econdmicos e sociais a0 mesmo
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tempo que os preserva e os explora, tem sido demonstrada como tendo uma
relevincia especial para o entendimento das estruturas familiares nestas
sociedades. Ao mesmo tempo que aqueles sistemas econdmicos e sociais
baseados na familia, cujas relagdes internas estdo fora da esfera da produg¢io
de mercadorias, sdo agredidos e explorados, eles sio também essenciais para
a sobrevivéncia fisica e a identidade cultural das pessoas (Caulfield, 1974:
68). E portanto, no contexto de “uma faca de dois gumes” que se deve
prosseguir a pesquisa sobre a familia de Candomblé.

Por um lado, tal como sugerido acima, a familia pode ser vista como
uma fonte de poder, particularmente para as mulheres. E através da manu-
teng@o desta familia que as mulheres preservam algum senso de autonomia,
especialmente dado o crescimento de uma esfera piiblica separada de produ-
¢do especializada, administragdo, comércio, educagio etc. que investe contra
a organiza¢do dos recursos centrados na familia. Isto pode ser interpretado
como uma afirmagdo consciente da diferenga cultural. Através da familia-de-
santo de Candomblé, mulheres, homens e criangas numa posi¢do subordi-
nada podem lutar para manter, consolidar e reconstruir as unidades bésicas
nas quais as criangas possam crescer e ser aculturadas nos valores e relacio-
namentos independentes e opostos a cultura dominante. Assim, a familia-de-
santo, com mulheres como seus pontos focais se torna crucial para a perpe-
tuagdo de um sistema alternativo de valores, costumes e culturas.

Por outro lado, e ao mesmo tempo, a entrada crescente da classe média
branca na familia de Candomblé pode ser vista como uma tentativa da
sociedade dominante para adotar ou reter aspectos da cultura tradicional e
incorporé-los nas ideologias nacionalistas romanticas.

Esta posigdo é especialmente evidente nas obras de intelectuais, escri-
tores e artistas que, ao apreciarem a forma e a beleza do Candomblé como
um desempenho cultural, utilizaram seus temas como inspira¢do para obras
de arte.* O trabalho destes artistas atraiu a atengdo dos brasileiros para
seus ricos recursos culturais. Uma das conseqiiéncias ndo pretendidas tem
sido a ruptura do intrincado relacionamento entre a produgdo simbolica e a
verdadeira reprodugdo da vida dos cultos. Com o advento dos meios de
comunica¢gdo de massa e a interveng@o dos interesses comerciais, 0 que era
antes uma provincia e propriedade da vida dos cultos (suas musicas, vesti-
mentas, alimentos) vai sendo transformado numa mercadoria folclorica a ser
comercializada, despojada de seu conteido histérico, religioso, e cultural.

Estas transformagdes se refletem na mudanga da imagem popular do
Candomblé que de um complexo de rituais pagdos sem prestigio social — a
atitude oficial até 1976, quando as casas de culto de Candomblé ndo foram
mais requeridas de registrar-se com a polfcia — passou a seu status presente
como uma heranga cultural altamente valorizada.
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Dadas as realidades do sistema dominante d sua volta, a mée-de-santo
fica presa a uma trdgica contradi¢do. A base sobrenatural de sua forga exige
constante renovacdo através da manuten¢do dos segredos e tradi¢des dos
rituais de Candomblé. Ela necessita esforcar-se para reproduzir o seu terreiro
dentro dos ditados estritos da heranga dos cultos. Entdo, em uma ampla
medida, seu sucesso em manter sua autenticidade e pureza depende de seu
afastamento da sociedade capitalista.

Esta claro, entretanto, para qualquer observador da vida baiana, que
este sistema capitalista estd progressivamente e inexoravelmente penetrando
quase todos os aspectos da vida do Candomblé, e incorporando-os num
ritmo brutal & economia de mercado. A mde-de-santo é for¢ada a tomar
conhecimento e integrar-se através do uso.de estratégias de sobrevivéncia
através dos modos que ela conhece e entende — o parentesco ritual. O
terreiro s6 tem éxito quando ela tem éxito socialmente. Para obter os meios
materiais ¢ humanos o terreiro tem que participar da estrutura dominante. A
articulagdo for¢ada da mée-de-santo com o conjunto da sociedade baiana, e
por extensdo brasileira, a0 mesmo tempo em que ela estd corajosamente
tentando defender sua propria heranga cultural, cria uma tensdo de dois
mundos. A tensdo criada nesta luta é expressa no nivel simbolico.

O Candomblé da Bahia continua até hoje a transmitir e a0 mesmo
tempo criar uma ideologia popular, ndo s6 dele mesmo ou das religides
afro-brasileiras em geral, mas também da mulher negra como “mae-de-todo-
mundo”. Este é um caso de inversdo simbolica, na qual a posi¢do da mulher
negra e pobre é colocada em oposigdo a posi¢gdo que ela realmente ocupa
atualmente na vida cotidiana. Esta inversdo simbélica, que compete analisar
em outro trabalho, tem sua raiz Gltima no fato de que a hierarquia do
parentesco ritual que compde a familia-de-santo tem uma estrutura oposta
ao tipo ideal da familia brasileira, a famfilia patriarcal.

NOTAS

1.  Esta se¢do é baseada numa parte de minha tese de doutoramento. Os dados foram
reunidos em Salvador, Bahia, entre dezembro de 1973 e abril de 1976, sob o patrocinio
institucional da New School for Social Research, da cidade de New York. A pesquisa
foi feita num terreiro que se autodefine como Angola na linha do velho Ciriaco. A
pesquisa foi financiada em suas varias etapas pela Ford Foundation Doctoral Dis-
sertation Fellowship Program in Women’s Studies (1973-74) e por duas National Insti-
tute Of Mental Health Predoctoral Dissertation Research Fellowships in Cultural
Anthropology, 1 FO IMH 5861-01 e 5 FO 1MH 58621-02 de 1974-77. Informagdes
adicionais podem ser encontradas em Silverstein (1979).
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2. Embora este trabalho esteja apresentado como uma obra individual, ele é sobre-
tudo o resultado de um esforgo coletivo. As obras publicadas citadas no texto, outras
obras ndo publicadas, assim como discussdes com outras pessoas me ajudaram bastante.
Desejo agradecer especialmente a Jordy Bell, Tom Belmonte, June Blum, Juana Elbein
dos Santos, Peter Fry, Eve Hochwald, Carol Kramer, Shirley Lindenbaum, Ruth
Meyers, Rayna Rapp, Gita Sen, Yvonne Velho, e Paula Webster por seus comentarios e
apoio ao longo dos virios estigios deste trabalho. As colegas do grupo de estudos
feministas (M/F group IV) constitufram um estimulante férum para a exploragdo,
cftica e elaboragio dos varios conceitos tebricos. Acima de tudo, Jonas Zoninsein
merece meus agradecimentos por suas valiosas sugestdes e criticas, assim como por sua
paciéncia em esclarecer minhas dividas sobre o idioma brasileiro. Agradego finalmente
a Diana do Prado Valladares que contribuiu enormemente para a versdo final deste
trabalho,

3. Mantive as palavras inglesas sex/gender porque nio me foi possivel descobrir
equivalentes brasileiras. Sex/gender é um termo neutro que mantém a distingdo entre a
capacidade e necessidade humanas para criar um mundo sexual e os modos socialmente
opressivos (pretensamente naturais e inevitiveis) em que as categorias sexuais estio
organizadas.

4. E. E. Evans-Pritchard conclui ser “‘diffcil acreditar que as posi¢Ses relativas dos
sexos sejam proviveis de sofrer qualquer alteragdo consideravel ou duradoura no futuro
previsfvel . .. (dado que)... é uma questdo factual indiscutivel . . . que os homens sdo
sempre predominantes.” Na sua visio “existem fatores biolbgicos e psicoldgicos pro-
fundos, assim como fatores sociolégicos envolvidos, e (os fatos parecem sugerir) a
relagio entre sexos somente pode ser modificada através de transformagdes sociais e
mesmo assim, sem ser alterada radicalmente por elas” (1965:54).

E. R. Leach escreveu que “a historia e a etnografia combinam-se para mostrar que
a dominagdo do homem tem sempre sido a norma na vida humana” (1968: 4).

Para Claude Lévi-Strauss, “a sociedade humana é e tem sempre sido essencial-
mente masculina desde seus principios”. Para ele (1969) “a sociedade humana come-
¢ou o intercimbio de mulheres como mercadorias, valorizadas pelos homens pelos seus
servigos sexuais e outros servigos” (citado em Leacock, 1977: 10).

J. Goody, escrevendo sobre os grupos domésticos dos LoDagaba sugere que o
controle do trigo pelas esposas entre os LoDagaba constitui uma estratégia dos homens
para manter as possessdes que possam ser herdadas por seus dependentes, esposa e
filhos ao invés de permitir que estas possessdes sejam entregues a seus parentes na sua
linha matrilineal apds sua morte. Afirma também que o estudo das formas nas quais as
mulheres operam em cada uma destas sociedades é quase completamente descuidada
(1958: 53-91, citado em Lamphere, 1974: 97) (tradugdo propria).

5. O ponto de vista de que existe ou existiram sociedades comunistas igualitarias nas
quais nem as mulheres, nem os homens, nem as criangas estavam subjugadas pela
propriedade privada & expresso mais claramente na obra de Eleanor Leacock. Ver, por
exemplo, sua excelente introdugdo a Frederick Engels (1973) e seu recente artigo
(1977: 8-17).

6. Consideragbes de espago ndo me permitem uma revisdo e critica detalhada da
literatura sobre a famflia brasileira e sua base ideologica patriarcal. Para uma discussiao
mais extensa do assunto, ver Silverstein (1979). Além disso, ndo estou discutindo aqui
o que é brasileiro no sentido estatistico e sim, quais sdo os temas dominantes da
sociedade brasileira — isto é, os padrdes a serem aspirados e imitados. Este sumdrio é
retirado das obras de: Azevedo, 1962; Blachman, 1976; Freyre, 1964; Rodrigues, 1967,
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Rosen and LaRaia, 1972; Wagley 1968. Para uma historia do pensamento racial no
Brasil ver Skidmore, 1974.

7. Embora eu pense que existe um sistema de categorizagdo raga/cor mais fluido
(por exemplo: as gradagdes varias do marron, como mulato e moreno) que aque- '
le sugerido por mundos preto e branco, decidi adoti-la por conveniéncia para a
andlise. Ndo quero simplificar uma questdio que é bastante complexa; porém, as
vezes, descrever os fendmenos em termos de seus apostos polares garante maior clareza
nas analises.

8. Estas idéias tém como origem minha leitura e sfntese de: Bierstadt, 1950;
Lamphere, 1977; Miller, 1955; Smith, 1960; Weber, 1947.

9. Agradeco a Roberto da Matta por chamar minha atengdo para a forma verbal
brasileira de enunciar este problema.

10. Ver Silverstein (1979) onde este ponto esta mais desenvolvido.

11. Entre os antropdlogos, escrevendo dentro da tradigdo critica estdo: Caulfield,
1969; Diamond, 1969; Scholte, 1969; Dumont, 1977.

12. Tal defini¢gio encontra-se corroborada dentro da vasta literatura sobre Candomblé
onde numerosos intelectuais, assim como testemunhas casuais, atestam e discutem o
poder de uma mae-de-santo. Ver, por exemplo: Carneiro, 1948; Costa Lima, 1972; Dos
Santos, 1962; Herskovits, 1955, 1958; Nina Rodrigues, 1932; Pierson, 1942; Virios
Autores, 1940,

13. A criagdo da Petrobras em 1953 e o término da construgdo da Rodovia Rio-Bahia
em 1955 provocaram mudangas rapidas e drasticas na Bahia, transformando sua fungdo
econdmica. O consegiiente desenvolvimento urbano e a especulagio imobilidria afe-
taram profundamente a base econdmica tradicional dos terreiros. Muitos deles foram
levados a vender parte ou a totalidade de suas terras, a desistir de criar animais (porcos,
galinhas etc.) e plantar pequenas hortas. As pessoas vivendo e trabalhando nestas comu-
nidades foram também gradualmente levadas a entrar no mercado de trabalho.

14, Além dos trabalhos previamente citados na nota 12, ver também: Bastide, 1958;
Elbein dos Santos, 1975; Verger, 1957; Viana Filho, 1946.

15. Edison Carneiro foi iniciado como um ogd no terreiro da Mde Menininha do
Gantod. Sua crenga no Candomblé foi provavelmente semelhante aquela de Pedro
Arcanjo, o protagonista da Tenda dos Milagres, a brilhante sintese literria e roméntica
de Jorge Amado.

16. Para algumas perspectivas feministas criticas sobre esta questdo, ver por exemplo:
Bridenthal, 1976; Edholm, Harris & Young, 1977; Mitchell, 1973; Saffioti, 1977.

17. Nio existe que eu saiba, uma tradugdo brasileira exatamente equiparivel para
household. Agradego a Gilberto Velho por propor “grupo doméstico™ como a expres-
sio brasileira mais proxima. Neste trabalho, utilizei “grupo doméstico™ e as vezes
“comunidades”, para significar household.

18. A discussdo seguinte se apdia bastante no artigo de Rayna Rapp (1978: 278-300).
Mesmo em frases onde eu ndo a cito diretamente, eu a parafrasei livremente.

19. Ver nota 6 para alguns dos melhores textos sobre a familia patriarcal brasileira.

20. Tradugio propria de: “Even though the patriarchal family was never the typical
Brasilian family in a statistical sense, it was the dominant motif in the society. It
became the standard to be emulated not only in colonial days but in the more
contemporary period as well.”

21. Estas distingdes e conclusdes se derivam da maneira em que ‘a propria populagio -
opina sobre os virios terreiros na Bahia.
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22, Os terreiros na Bahia podem ser categorizados de acordo com a nagdo, o tamanho,
a fidelidade aos principios africanos etc. e, portanto, possuem estruturas mais ou
menos complexas. O que estou propondo aqui é um modelo de famflia que sirva de
principio organizacional simples para estes terreiros.

23. Alguns dos trabalhos que incluem uma discussdo sobre a organizagio do Candom-
blé sdo: Bastide, 1958; Carneiro, 1948; Costa Lima, 1972; Herskovits, 1955; Landes,
1947; Pierson, 1942; Viana Filho, 1946.

24. Ver Silverstein (1979) onde este ponto esta mais elaborado.

25. Este é um paradigma sintético da organiza¢do social Nagd Candomblé que foi
tirada de: Carneiro, 1948; Costa Lima, 1972; Herskovits, 1955 e dos dados de meu
trabalho de campo.

26. Em uma de suas referéncias mais reveladoras sobre o tema de axé, Juana Elbein
dos Santos (1978: 7-8) diz:

“Toda a religido, sua morfologia, sua pritica, todos seus contetidos se
expressam por simbolos ou por estruturas simbolicas complexas. Ou, recipro-
camente, podemos dizer que desvendar as correspondéncias dos simbolos e
interpreta-los nos permitiria explicitar os contetidos do acontecer ritual e de
suas variaveis. Os adeptos participam de uma experiéncia durante a qual e
mediante um interrelacionamento direto e paulatino, recebem, absorvem e
desenvolvem um poder mfistico e simbélico, que lhes permite integrar-se e
identificar-se com os elementos de um sistema dinimico que ajudam a mobi-
lizar. Esse poder de realizagdo constitui o conteitdo mais precioso das comu-
nidades por assegurar-lhes a propria existéucia, processando a alianga mistica,
a corrente ‘consangiiinea’ entre passado, presente e futuro. Esse poder
conhecido com o nome de axé — vocabulo Nagé — ou sé — vocibulo Fon — é
o princfpio que torna possivel o processo vital. E conduzido por meios
materiais e simbolicos e é acumulavel. F uma forga que s6 pode ser adquirida
por introje¢cdo ou contato. Pode ser transmitida a objetos ou a seres huma-
nos.”

0 axé como todo poder pode diminuir ou expandir-se e fortificar-se. Estas varia-
¢oes estio determinadas pelas atividades e conduta rituais. O desenvolvimento do axé
individual e do grupo, impulsiona o axé da comunidade; quanto mais elevado o grau de
iniciag@o de seus adeptos tanto mais poderoso sera o axé da comunidade. O axé ndo se
aprende, se recebe, se enriquece através da atividade ritual, da experiéncia mistica,
atingindo os planos mais profundos do corpo e da psique, pelos elementos simbélicos,
pelo sangue, os frutos, as ervas rituais, pelas palavras proferidas e pelo pacto e relagdo
entre os antepassados, as entidades e o grupo como totalidade. A pritica ritual permi-
tird a cada adepto maior desenvolvimento do seu axé e decidira seu lugar na comuni-
dade.

27. Seria bom lembrar que nem toda iniciada é necessariamente uma filha-de-santo.
38. Vivaldo da Costa Lima (1972) discute a posi¢io do Ogd. Em primeiro lugar ele
apresenta ambos enfoques de Edison Carneiro e Melville Herskovits:

Citando o proprio Carneiro: “*Os ogds sdo protetores do Candomblé, com a fungdo
especial e exterior a religido, de lhe emprestar prestigio e lhe fornecer dinheiro para as
cerimdnias sagradas™ (1961: 91, 122).

Vivaldo apresenta depois a seguinte citagdo de Herskovits, que oferece uma expla-
nagio mais ampla para o papel do ogd nos Candomblés: “... Ainda que ndo iniciados
no sentido técnico do termo, eles sdo homens que desempenham importantes papéis
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como conselheiros, protetores e colaboradores do culto, e participam de suas ativi-
dades. Aqueles, cujo interesse é continuo e que participam das etapas rituais requeri-
das, podem adquirir um conhecimento das praticas de culto e da teologia tio completo
como qualquer outro membro do grupo — com exce¢do somente do principal sacer-
dote, e podem alcangar uma alta posi¢io na hierarquia executiva™ (1966: 230) (tradu-
¢io propria).

Vivaldo acrescenta entdo seu proprio enfoque. Ele ndo acredita ser apropriado
aceitar a distingdo de Carneiro entre fungdes espirituais e seculares, porque ambas as
fungdes dependem de um compromisso religioso com o culto. Ele também questiona o
uso que Herskovits da ao termo “sentido técnico” para distinguir entre tipos de ini-
ciagdo. Para Vivaldo fazer um sacrificio de qualquer tipo para um Orixi (seu anjo da
guarda) significa afiliagdo ao grupo (1972).

Ainda que eu aceite a critica de Vivaldo a separacdo entre “espiritual” e ‘‘se-
cular”, dentro da vida do terreiro, concordo com Carneiro a respeito de sua distingdo
com respeito d fungdo do ogd na sociedade como um todo, ainda que ndo de maneira
tio absoluta. A maioria dos ogds realiza tarefas significativas e desempenham papéis
importantes dentro e fora do terreiro. Eu vejo sua importincia no fato de ser o
elemento ativo no modo pelo qual a mde-de-santo atua na esfera politica, assim como
do mecanismo para ela transcender as restri¢bes de classe, raga e gender impostas pela
sociedade como um todo.

29. Para uma descrigio da familia negra norte-americana que utiliza o parentesco
ficticio como uma construgio consciente das relagdes sociais, ver: Ladner, 1971;
Liebow, 1974; Rubin, 1976; Stack, 1974).

30. Tradugdo propria de: “The very poor have used their families to cement and patch
tenuous relations to survive: out of their belief in ‘family’ they have invented networks
capable of making next-to-nothing go a long way.”

31. A mie-de-santo do terreiro onde eu fiquei nio conseguiu confirmar muitos ogds ja
suspensos. Ela também ndo tinha os tocadores dos atabaques dela propria. Cada vez
que queria fazer uma festa no terreiro, tinha de tomar emprestado os tocadores.

32. Existe uma ampla evidéncia assinalando que antigamente os homens brancos de
classe média interessados e participantes no Candomblé eram predominantemente inte-
lectuais pobres profundamente interessados no povo e na cultura popular. Esta tendén-
cia parece estar modificando-se na medida em que o Candomblé passa a ficar na moda e
mais e mais brancos de classe média se incorporam por motivos individuais personalis-
tas (isto &, por prestigio, ao invés do desejo de conhecer e apoiar as tradi¢des popu-
lares). E a este padrio recente que me estou referindo aqui. Esta observagio ¢, alids,
valida para o conjunto deste trabalho. Um dos pontos focais da minha andlise é a
articulagdio do Candomblé com o conjunto da sociedade baiana nos anos recentes.
33. Peter Fry sugeriu que uma famfilia-de-santo como uma made-de-santo como sua
chefe e fonte de poder constitui uma dramatizagdo da realidade da maioria das familias
brasileiras, onde ¢ a mulher como mie que tem o poder de controlar e influenciar as
decisdes dentro da familia/grupo doméstico. Sua observagdo pode ser correta, porém ¢
necessario dar-se conta de que este dito poder ndo é reconhecido oficialmente e é
claramente circunscrito a esfera doméstica, ao lar. Meu argumento é que a familia do
Candomblé ndo é um simples retrato da familia brasileira. A mie-de-santo ndo ¢
somente uma mde de familia; ela usa a esfera doméstica como uma base de poder a
partir da qual atua no cenério econdmico e politico.

34. Entre os artistas representativos do grupo influenciado pelo Candomblé estdo os
escultores e pintores: Mario Cravo, Carybé, Emanoel Aralijo; compositores e musicos:
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Dorival Caymi, Gilberto Gil, Caetano Veloso; o escritor Jorge Amado, entre outras as
obras: Jubiabd, Pastores da Noite, Tenda dos Milagres, Mar Morto; e os cineastas:
Glauber Rocha (Antdnio das Mortes, Dragio da Maldade Contra o Santo Guerreiro,
Barravento) e Nelson Pereira dos Santos (Tenda dos Milagres, Amuleto de Ogum).
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A Umbanda com Expressdo de

Religiosidade Popular*

Lisias Nogueira Negrdo

Ciéncias Sociais — USP e
Centro de Estudos da Religido

Ao Prof. Duglas Teixeira Monteiro, colega e amigo.

A critica recente do conceito de cultura popular e, por extensdo, do
conceito de religifo popular, tem incidido, entre outros, principalmente
em um ponto: suas expressdes seriam populares apenas em aparéncia, nos
seus tragos mais superficiais, revelando sempre, quando submetidas 4 andlise
mais penetrante, contedos que lhes seriam estranhos e descaracterizantes,
derivados de sua penetragdo pela ideologia dominante.'

* O presente artigo € versdo ligeiramente alterada da comunicagdo apresentada ao

debate sobre Cultura Popular e Religiosidade Popular, promovido pela Associagdo
dos Sociologos do Estado de Sdo Paulo e Associagdo Nacional de Cientistas Sociais, em
25/10/77.

1. No ambito da andlise da religido popular, pode-se citar os trabalhos de Francisco
Cartaxo Rolim (*‘Pentecostalismo: Génese, Estrutura e Fungdo”’, Tese de Douto-
ramento, USP, 1976), sobre o Pentecostalismo, e de Diana Brown e Renato Ortiz,
respectivamente “‘O Papel Histérico da Classe Média na Umbanda™ e ‘‘A Morte Branca
do Feiticeiro Negro” (Religido e Sociedade, n.° 1, Hucitec, Maio de 77), ambos sobre a
Umbanda. Estes trabalhos, grosso modo, justificam a afirmagdo acima.
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A Umbanda serd analisada desta perspectiva, como tipico exemplo de
fenomeno cultural popular, penetrado e descaracterizado por influéncias
exbgenas, em um primeiro momento de nossa argumenta¢do. Em um segun-
do momento, com base em observagio que hd anos vimos realizando na
cidade de Sdo Paulo, tentaremos demonstrar como, ao contririo do que
parecem supor Brown e Ortiz e de acordo com o que jd percebera Roger
Bastide em suas andlises sobre a religido nascente,” a Umbanda permanece
hoje como produto cultural de criatividade popular espontanea, resistindo e
superando, em certa medida, a intervengdo externa que tenta, também com
relativo sucesso, transfigurd-la. Por tratar-se de pesquisa em curso, nossas
conclustes deverdo ser entendidas como provisorias e sujeitas a comprova-
¢do. Nosso intuito é apenas de levantar questdes a serem discutidas ou
recolocar em pauta, sob novo dngulo de exame, as questdes jd abordadas
pelos autores citados, participando das discussdes em curso sobre a proble-
matica da religiosidade popular.

Para fins analiticos, serdo inicialmente distintos trés niveis, nio mutua-
mente exclusivos e interpenetrantes, pertinentes & compreensdo do religioso,
a saber: 1.°9) o nivel das representagdes, das crengas expressas através dos
mitos e ritos; 2.9) o nivel dos agentes que produzem, difundem e manipu-
lam tais representagdes; 3.0) o nivel estrutural, ou seja, da inser¢do destas
representagdes dentro do universo ideologico global e dos agentes dentro da
realidade social inclusiva que os condicionam e motivam. Ao nivel das repre-
sentagbes, podemos considerar a Umbanda como expressdo da cultura brasi-
leira, na medida em que seus rituais implicam sempre na celebragdo de
figuras estereotipadas ligadas a sua tradigdo: inicialmente os pretos-velhos e
os caboclos, a seguir boiadeiros, marinheiros e baianos, malandros e prosti-
tutas (os exus), mais recentemente inclusive cangaceiros (Lampido e Maria
Bonita). Neste sentido, ela é a celebragdio da historia brasileira, nio da
hist6ria oficial com suas galerias de vultos representantes dos grupos domi-
nantes, mas com seu pantedo de tipos sociais populares divinizados, expres-
soes arquetipicas da condi¢do de dominado, implicando tanto em uma ati-
tude de submissdo (pretos-velhos) como de contestagdo (exus).

2. Sobre Brown e Ortiz, ver nota anterior. Sobre Bastide, ver **Nascimento de uma
Religido™, cap. VI de As ReligiGes Africanas no Brasil, 2.9 vol., Sdo Paulo, Livraria
Pioneira Editora-Editora da USP, 1971. Este trabalho sobre a Umbanda em statu-
nascendi, observada durante a década de 1940, continua sendo a mais completa e
licida andlise sobre as motiva¢des originirias da Umbanda, ligadas a problemaitica
racial, e o processo de sua legitimacio, jd entdo em curso, que hoje intensificou-se tanto
a ponto de concentrar-se nele a atengio dos pesquisadores mais recentes da Umbanda.
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Ao nivel dos agentes que elaboraram tais representag¢des e ainda conti-
nuam a elaboré-las, podemos nos reportar a criatividade popular espontanea
nos grandes centros urbanos do pais, inicialmente nas regides sul e sudeste e
mais recentemente por todo o Brasil, cendrio do encontro de uma plurali-
dade de tradigOes religiosas e influéncias regionais. Ou, como diria Roger
Bastide, a Umbanda pode ser entendida como o produto *‘de um sincretismo
que nasceu do encontro, nas grandes cidades, de religides diferentes, mas
que possufam a mesma clientela que respondia aproximadamente ds mesmas
necessidades e cujos adeptos eram dotados de uma mobilidade religiosa
desconcertante. O processo de criagdio da Umbanda é um processo pura-
mente sociol6gico, ndo obedecendo sendo a causas sociais, ndo se explicando
sendo pelo contato de civilizagdes.”® Tais crengas vém sendo  partir de fins
da década de 1920, sistematicamente apropriadas por elementos de classe
média (intelectuais, profissionais liberais, militares, funciondrios piblicos)
que, egressos do Kardecismo, aderem 4 Umbanda e assumem seu comando.
Isto implica, necessariamente, na conformagdo da religifo nascente a ima-
gem e semelhanga de seus apropriadores, iniciando-se um longo, e ainda ndo
esgotado, processo de branqueamento das crengas e dos ritos religiosos,
mediante sua racionalizagio e moralizagdo. Sdo gradativamente esquecidas
as inGmeras prdticas que lembrem a “‘barbarie negra” em detrimento da
adogdo de tragos caracteristicos da “civilizagdo branca”: atabaques e musica
ritmada sdo substituidas por misica ocidental ou, no maximo, por contidas
palmas. Mais recentemente, aparecem as gravagdes de “pontos” de Umban-
da, tocados em eletrolas durante as “giras”. Os sacrificios animais e alimentos
ofertados ritualmente aos Orixds sdo sumariamente abandonados. A prépria
origem da Umbanda deixa de ser referida a Africa Negra, mas ao “cultural-
mente superior” Egito milenar (ou seria ainda a India ou a Lemaria? Os
tebricos umbandistas divergem a respeito). A prépria raiz etmologica da
palavra umbanda é buscada no sanscrito. Os significados subjacentes aos
mitos e ritos sdo redefinidos, codificados dentro dos quadros cosmogdnicos
kardecistas e permeados pela ética cristd. Neste contexto, os esteredtipos
populares sdo racionalizados e moralizados, suas potencialidades contes-
tadoras contidas, quando ndo extirpadas, suas origens negadas ou revalori-
zadas.

Do ponto de vista estrutural, revela a andlise deste processo historico de
constituigdo da Umbanda, dois outros processos mais abrangentes e conco-
mitantes: a integragdo do negro a sociedade de classes em formagdo, aban-

3. Bastide, Roger, op. cit., p. 449.
4, Bastide, Roger, op. cit., p. 448-456.
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donando a condigdo de marginal a que fora relegado desde a Aboligdo,
através do aproveitamento das oportunidades surgidas com a industriali-
zagdo; e a legitimagdo da Umbanda como alternativa religiosa vilida, reconhe-
cida pela autoridade do Estado e sob sua prote¢do. Atuam neste sentido,
decididamente as federagdes de tendas e terreiros de Umbanda que, sob o
comando de liderangas religiosas que se aliam ou se confundem com lideran-
gas politicas, promovem intensa atividade organizacional, no sentido da
obtengdo da unidade institucional, doutrindria e ritual.

Aspectos deste processo histérico de constituigdio da Umbanda, tal
como acima apresentado, podem ser encontrados nos trabalhos ja reitera-
damente citados de Roger Bastide e Diana Brown referentes ao surgimento
da Umbanda e de Renato Ortiz, referente a sua conformagdo mais atual, H4,
ndo obstante, alguma diferenciagdo de cardter interpretativo entre os auto-
res. Embora reconhecendo a contribuigdo decisiva dos grupos de classe
média no sentido da institucionalizagdo da Umbanda, Bastide a interpreta
como sendo uma crenga que, refletindo a integragdo do negro d sociedade de
classes, se identificaria como a ideologia da ascen¢do social do negro proleta-
rizado. Como diz Bastide, referindo-se 2 Umbanda: “O espiritismo ndo é,

portanto, imposto de fora ao proletariado, é uma criagdo proletdria™.s A
moralizagdo e a racionalizagdo propostas pelos lideres brancos foram aceitas
pelos negros, apesar de alguma resisténcia e ambivaléncia inicial, por se
compatibilizarem e, inclusive, viabilizarem os propésitos de integragdo social
em uma sociedade branca, sem contudo abandonar totalmente suas tradi-
¢Oes religiosas que permanecem, apesar de revalorizadas. Isto porque, “‘na
religido, ..., o passado resiste & mudanga, pois a tradi¢do é sagrada em
esséncia. O novo deve, portanto, se inserir no velho, sem destrui-lo. Trata-se
de uma adaptagdo ao mundo moderno, de uma renovagdo, de preferéncia a
uma inov.rzu,:io.“‘5 Ja Brown especialmente, mas também Ortiz, tendem a
enfatizar a atuagZo dos grupos de classe média que, com sua intervengdo,
ndo seriam apenas os apropriadores que teriam extirpado da religido suas
caracteristicas magicas e carismaticas mais expressivas em favor da assepsia
religiosa e do controle burocrdtico por eles tdo valorizados, mas inclusive os
seus verdadeiros fundadores. E neste sentido que pode entender-se a afir-
mac¢do de Ortiz de que “sem o movimento de intelectuais que estabeleceu as
normas de orientagdo da religido, ela ndo existiria, pois o que encontra-
riamos seriam somente manifestacSes heterogéneas de rituais de origem
afro-brasileira”, apesar da ressalva de que “sem a presen¢a de uma heranga

5. Bastide, Roger, op. cit. p.471.
6. Bastide, Roger, op. cit., p. 468.
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cultural afro-brasileira ndo seria possivel a bricolage do pensamento karde-
cista sobre esta realidade”.”

Pretendemos recolocar as questdes acima discutidas, com base em obser-
vagdo sistematica e assistematica que vimos realizando, a partir de 1974,
sobre o movimento umbandista em'S. Paulo, Capital. Levaremos em consi-
deragdo principalmente os dados levantados em pesquisa levada a efeito no
segundo semestre de 1975, sobre as relagdes das federagfes de Umbanda
entre si, de um lado, e sobre as relagtes de cada uma das federagdes contac-
tadas com os terreiros a elas filiados, de outro lado.® Buscivamos compreen-
der o sentido do processo de unificagdo institucional, doutrindria e ritual em
curso, segundo evidéncias parciais até entdo conhecidas. Foram entrevis-
tados presidentes e lideres de quatro federagdes de Umbanda e de uma
associagdo de cardter confederativo, além de 5 pais-de-santo vinculados a
estas federagGes e um vinculado a uma federagio ndo amostrada. Nossa
pequena amostra de federagGes ndo é representativa das cerca de trinta (?)
federagGes atualmente existentes, mas é significativa em relagdo ao movi-
mento umbandista em Sdo Paulo, na medida em que estdo incluidas as duas
federagdes mais antigas e bem sucedidas, ao lado de outras menores e mais
obscuras.

Entendida a legitima¢do como a aceitagdo da Umbanda pelo Estado,
como uma religido ao lado de outras e sob sua prote¢do, podemos perceber
uma diversidade regional quanto a este processo. Em Sio Paulo, Capital,
embora ja largamente difundida desde a década de 1920, passa a Umbanda a
ser oficialmente reconhecida a partir de 1950, quando se registram em car-
tério, como sociedades civis legalmente constituidas, vinte e dois terreiros
de Umbanda. No Rio de Janeiro o registro de terreiros através de federagdes
recém constituidas, iniciara-se na década de 1920 e no Rio Grande do Sul na
década de 1930 ou mesmo antes.” Foi a resisténcia da Igreja Catblica
Romana, representada na figura de D. Carlos Carmelo de Vasconcelos Mota
que, em Sdo Paulo, retardou o processo. Somente mediante a pressdo de
lideres militares como os generais Pedro Aurélio de Gois Monteiro e Pereira
da Costa, e de lideres como Ademar de Barros, puderam os terreiros e

7. Ortiz, Renato, op. cit., p. 45, grifo do autor.

8. Pesquisa por nos orientada e executada pelos alunos de graduagdo do Curso de
Ciéncias Sociais da F,F.L.C.H. da USP, Ana Aparecida Cruz, Clarice Missae Murakami,
Edna Helat, Helena Fumiko Yamaki, Lilian Wladys de Albuquerque Citero, Maria
Cecilia Castro Grasseschi e Paulo Pepe da Silva.

9.  Ortiz, Renato, *“La Mort Blanche du Sorcier Noir: Intégration d’'Une Religion dans
une Société de Classes”. Tese de Doutoramento, Paris, Sorbonne, 1975, pp. 67-70.
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federagdes de Umbanda registrar-se como associagdes civis.'® Surgiu em
1953 a Federagdo de Umbanda do Estado de Sio Paulo; em 1955 consti-
tuiu-se a Unido de Tendas Espiritas de Umbanda do Estado de Sio Paulo.
Reunindo 12 dentre as federagdes existentes no Estado, surgiu em 1960 o
movimento de cardter confederativo Superior Orgdo de Umbanda do Estado
de Sdo Paulo, sem conseguir, contudo, a adesdo da Federagio de Umbanda
do Estado de Sdo Paulo, a mais antiga, atualmente em processo de vincula-
¢do a uma Confedera¢do de dmbito nacional sediada em Brasilia, com regio-
nais Norte, Sul, Leste e Oeste. Inimeras outras federa¢Ges menores e inclu-
sive algumas origindrias de suas dissidéncias, permanecem a margem do
Superior Orgio.

A proliferagdo das federagdes e seu crescente empenho moralizador,
ndo tem sido suficiente para extirpar da Umbanda os “‘guias’ considerados
incompativeis com a dignidade buscada. Além dos caboclos e pretos-velhos,
reconhecidos e incorporados pela Umbanda organizada, outras “linhas”
menos nobres, como a dos baianos e dos exus, proliferam em Sdo Paulo,
abrigadas por terreiros que permanecem a margem das federagGes, subme-
tendo-se em decorréncia a eventuais desmandos policiais, ou ligados a
federagdes mais permissivas. Estes terreiros sdo comuns em Sdo Paulo; neles
pratica-se a Umbanda “‘tragada” ou “‘cruzada” com a quimbanda, esta iden-
tificada 4 magia negra, 4 macumba.

Mesmo em terreiros filiados as federagdes mais ‘‘rigorosas”, trabalha-se
freqlientemente com os exus, se bem que — como fazem questdo de frisar —
para desfazer o mal feito pelos proprios exus e nio para pratici-lo. Neste
caso, inclusive, se reconhece o poder maior destas entidades que, traba-
lhando para o bem, ndo seriam exus “‘pagdos”, mas ‘‘batizados™. Na maioria
dos terreiros por nés visitados, contudo, nio hd a preocupagdo com o
batismo dos exus. Eles aparecem sempre de um mesmo modo, dizendo
palavrdes, com gesticulagdo freqilentemente obscena e provocando a assis-
téncia. Do “‘consultas”, mas estdo sempre mais preocupados em beber e
receber presentes do que em atender a seus aflitos e confusos clientes.
Note-se que a identificagdo dos exus aos malandros e prostitutas (as
“pomba-giras”) é uma reelaboragdo atual destes mitos, em pleno apogeu das
federagdes. Nos momentos iniciais da Umbanda, como informa Bastide,
eram os exus identificados ao diabo da tradigdo cristd.'' Outros estereoti-
pos também ndo moralizados e que hoje ocupam posigdo central em grande
parte dos terreiros de Sdo Paulo, como os baianos e cangaceiros, continuam

10, Informagdes prestadas por um de nossos entrevistados, um dos mais velhos ¢
atuantes lideres da Federagdo de Umbanda do Estado de Sdo Paulo.
11, Bastide, Roger, op. cit., p. 455.
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a ser elaborados, apesar da cruzada moralizadora empreendida pelas fede-
ragOes. Ndo se pode esquecer, além disso, que muitos dos elementos cristia-
nizados e kardecistas absorvidos por esta Umbanda sem preocupagdes predo-
minantemente racionalizadoras e moralizadoras, que persiste de forma
pujante em Sdo Paulo, derivam de um sincretismo espontineo respectiva-
mente com o catolicismo popular e com o chamado ‘“‘baixo-espiritismo”,
independentemente de qualquer influéncia do sincretismo deliberadamente
conduzido através das federagdes. Todo este universo de representagdes, de
cunho eminentemente popular e relativamente indiferente 4 pregagdo mora-
lizante, continua a ser elaborado. Ndo, evidentemente, pelas federagdes que
se apressam a combaté-los ou deles se apropriarem para melhor domesticd-
los, mas pelo homem comum, como expressdo de sua vivéncia cotidiana e de
sua visdo de mundo fragmentaria e freqiientemente alienada.

Segundo os pais-de-santo nossos informantes, a filiagdo as federagdes
acarreta a necessidade do cumprimento dos regulamentos por elas estabe-
lecidos, que incidem em alguns poucos aspectos da organizagdo dos cultos
(papéis dos pais-de-santo, cambonos, médiuns), mas principalmente nas
questdes de disciplina extra-religiosa: hordrios de funcionamento das sessoes,
proibi¢des (participagdo de menores, de pessoas embriagadas) etc. Ao garan-
tirem o registro de suas filiadas, assumem também as federagGes a responsa-
bilidade de responder judicialmente pelas mesmas. Substituem as delegacias
de policia no zelo pelo cumprimento das determinagBes legais. Instados a
responder porque se filiaram dquela determinada federa¢do e ndo a outra,
apenas um pai-de-santo alegou afinidades éticas e doutrindrias. Os demais
responderam que ‘‘precisavam obter os papéis” e se resguardar juridicamente
em caso de necessidade. Nada mais. De onde se depreende que qualquer
federagdo seria atil, neste sentido.

Pouco ou nada diferem entre si as federagGes nos aspectos doutrindrios.
Falam vagamente na necessidade da pritica do bem, atendendo aos necessi-
tados e livrando-os da afli¢do, independentemente de distingGes de religido,
classe ou raga. O mesmo afirmam os pais-de-santo. Quanto aos aspectos
rituais, a maior parte das federagdes reconhece, por principio, a total auto-
nomia dos pais-de-santo e de seus guias na determinag¢do da liturgia. A Unido
de Tendas Esp{ritas de Umbanda do Estado de Sdo Paulo codificou e divul-
gou s autoridades, em 1957, o ritual da Umbanda, baseado na padronizagdo
espontinea atingida até entdo, extirpados, evidentemente, os ritos de exu. A
Capula Nacional de Umbanda padronizou a abertura e o encerramento de
suas ‘‘giras”, mas esta padronizagdo e sua validade vem sendo contraditada
pelos proprios pais-de-santo de terreiros 4 ela vinculados, sob a alegagdo de
interferéncia indevida em 4rea de sua estrita competéncia.

Com as midos tolhidas em termos da interferéncia nos rituais tradicio-
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nais da Umbanda (as giras, as consultas, os passes), voltaram-se as federagdes
para um terreno virgem. O Superior Orgdo de Umbanda realizou uma série
de cinco simpésios, de 1972 a 1976, que culminou com a padronizagdo dos
ritos de batismo, casamento e funerdrios. Seu exemplo foi imitado pela
Federagdo Umbandista do Estado de Sio Paulo. Estas iniciativas contaram
com a aprovag¢do e incentivo dos pais-de-santo, por tratar-se de inovag¢do que
ndo fere a autoridade do chefe de terreiro, que permanece total e absoluta
na condug¢do do cerimonial caracteristico.

As federagdes sdo normalmente controladas por pessoas de classe mé-
dia, comerciantes, profissionais liberais, funciondrios pablicos, com expres-
siva participagdo de militares. Trés das federagdes estudadas revelam noté-
rias ligagGes com um ex-governador do Estado; uma destas trés é também
ligada a um conhecido politico do partido oposicionista. Os simposios do
Supremo Orgdo de Umbanda sdo realizados nas dependéncias da Cimara
Municipal de Sdo Paulo, onde, entre acordes do Hino Nacional e do Hino da
Umbanda, sdo proferidos discursos que enfatizam o elo entre a Umbanda, o
povo, o voto e o apoio governamental. Os pais-de-santo criticam normal-
mente os dirigentes das federagdes, afirmando que eles preocupam-se mais
com a politica do que com a religidfo. Manifestam geralmente desinteresse
em relagdo s mesmas, ndo freqiientando ou pouco freqiientando suas reu-
nides. Embora julguem desejdvel uma unificagdo institucional da Umbanda,
nela nfo acreditam por julgarem-na inatingivel, face ao desejo de poder
claramente manifesto pelas diversas federagdes. Sdo, contudo, ciosos do
controle que efetivamente exercem sobre seus terreiros e ndo estdo dispostos
a um rigido controle externo.

Exprimem as federagdes uma tendéncia no sentido da unifica¢do doutri-
niria, ritual e institucional da Umbanda, deliberadamente conduzida. Ape-
nas esta Gltima estd sendo relativamente bem sucedida; as demais escapam
as possibilidades de deliberagdo e controle por parte das federagdes, sendo o
que existe neste sentido apenas uma codificagdo de uma padronizag¢do
espontaneamente surgida, com a tnica exce¢do dos rituais de batismo,
casamento e morte, levado a efeito pelas federagdes, mas que ndo entram em
choque com a tradi¢gdo umbandista. Talvez venham, de certa forma, antago-
nizar a Igreja Catblica Romana, que condescendente e mesmo permissiva
quanto ds praticas magico-religiosas, inclusive de seus fiéis, é extremamente
ciosa de seu exclusivismo no que se refere a inser¢do da biografia individual
na sociedade civil.'? De qualquer modo, reflete a recente difusio destes

12. Ver, a este respeito, o artigo de Pedro A. Ribeiro Oliveira, “Coexisténcia das
Religides no Brasil”. Petropolis, Revista de Cultura Vozes, n.0 7, 1977, p. 41.
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ritos de passagem nas associagBes umbandistas, a legitimagdo alcangada pela
religido perante ja ndo mais o Estado simplesmente, mas perante também a
sociedade civil e aos olhos de seus proprios adeptos, que passaram a preferir
solenizar os momentos cruciais da existéncia com a beng¢do dos “guias” e
pais-de-santo.

Outro indicador do avangado grau de legitimagdo que a religido atingiu,
pode ser apontado: a Unido de Tendas Espiritas de Umbanda do Estado de
Sdo Paulo, alterou seus estatutos em 1968 e passou a denominar-se Unido de
Tendas Espiritas de Umbanda e Candomblé do Estado de Sdo Paulo. Esta
inclusio do Candomblé no quadro associativo das federagdes é, até certo
ponto, surpreendente, porque implica em uma reversio no processo apon-
tado de branqueamento e fuga as origens africanas. O lider desta federagdo,
também presidente do Superior Orgdo de Umbanda do Estado de Sdo Paulo,
realiza viagens sentimentais de retorno a Africa Negra em busca das origens;
o jomal editado pelo mencionado Superior Orgdo publica reportagens sobre
a Africa, enfatizando a origem africana da Umbanda; terreiros que praticam
sacrificios rituais e oferendas de alimentos aos santos sdo tranqiilamente
filiados. A propria Quimbanda é reabilitada, aceitando o Circulo de Escri-
tores e Jornalistas de Umbanda do Brasil, ligado dquela Federagdo, a sua
existéncia como valida, embora distinta da Umbanda.'? J4 advertia Bastide,
ao comentar a tentativa dos intelectuais negros em localizar uma origem
cultural da Umbanda mais nobre que a africana, que ‘‘a depuragdo ndo é
uma descoberta do passado, mas uma adaptagdo ao presente”.'* Se no seu
surgimento havia a necessidade de esconder-se o passado negro, ou minimi-
zar a influéncia negra na Umbanda, a redescoberta atual dos valores positi-
vos contidos na cultura negra, levada a efeito sobretudo por setores inte-
lectuais, conduziu 2 valorizagdo da arte e da religido afro-brasileiras que
tende a tornar desnecessdria tal ocultagdo.

A anilise precedente conduz a conclusdo de que ¢ inegdvel, no caso
paulista, a penetragdo do codigo burocrdtico, com toda sua seqiiela de efei-
tos descaracterizantes, no dmago da Umbanda.'s O processo ji vai adian-
tado e talvez ndo tenha esgotado todas as suas potencialidades. Contudo,
ndo se pode apontar tal processo como o Unico e exclusivo, ou ainda, como
o principal e decisivo, apesar de sua real importancia na determinagdo dos
rumos atuais do movimento religioso umbandista. A sua sombra e derivada
de impulsos provocados pelo seu préprio desenvolvimento, cresce a resistén-

13. Jornal Aruanda, ano I, n.0 7, Sdo Paulo, margo de 1976, p. 14.

14, Bastide, Roger, op. cit., p. 468.

15. Sobre o codigo burocritico, ver o trabalho de Yvonne Maggie Alves Velho, Guerra
de Orixd: Um Estado de Ritual e Conflito. Rio de Janeiro, Zahar Ed., 1975.
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cia do setor magico-religioso A descaracteriza¢do institucional. Alimentados
pelos proprios ingredientes que objetivavam, em ultima andlise, sua destrui-
¢fo ou domestica¢do, proliferam os terreiros que se atém a sua vocagdo
popular original. Renato Ortiz demonstrou que a existéncia de um sincre-
tismo entre os Orixds africanos e os Santos cat6licos no contexto umban-
dista representa — ao contririo do que tinha demonstrado Nina Rodrigues
em relagfo ao Candomblé — uma cobertura negra sobre contetidos brancos.
Resta saber se uma outra mascara pode ser justaposta 4 mascara racial, isto
é, se as federagOes atuais ndo estariam servindo, por omissdo ou impossibili-
dade prética de interferéncia de seus dirigentes, ou ainda pelo oportunismo
dos pais-de-santo interessados em preservar sua autonomia, em coberturas
burocriticas sobre contetidos magicos e carismaticos. Ao nivel de uma ana-
lise simboélica do ritual, podemos encontrar terreiros inclusive filiados a
federagBes, cuja liturgia constitui-se em forma de protesto contra a socie-
dade inclusiva e sua tendéncia de imperialismo cultural.'®

Marco Aurélio Luz e Georges Lapassade, embora apregoando o maior
valor artfstico e cultural da Macumba, vaticinaram seu fim:'” Renato Ortiz
apregoou a morte branca do feiticeiro negro. Por mais distanciados que
sejam as abordagens dos autores, tém em comum o vicio determinista que
pressupe o desaparecimento do carismitico diante do racional, do tradicio-
nal diante do moderno, do magico e do profético diante do religioso institu-
cionalizado.

A Umbanda, como expressdo cultural popular de uma sociedade com-
plexa, diversificada segundo linhas de classes sociais, ndo pode fugir nem as
suas origens nem as determinagdes da totalidade. Dai a ambigiiidade que a
caracteriza: embora produto de elabora¢@o popular, refletindo as preocupa-
¢Des e aspiragDes proprias de sua origem, vé-se penetrada, orientada e com-
prometida por expressdes ideol6gicas emanadas dos setores dominantes. Mas
a Umbanda hesita entre as duas orientagGes, ora resiste, ora se acomoda.
Neste processo dialético de resisténcia e acomodagdo, o contetido que se
acomoda e (ou) resiste, seria ainda a afirmagdo cultural negra? Duvidamos
que seja. Em nosso entender, a linha de diferenciagfo social em nossa socie-
dade é tipicamente uma linha de classes sociais e ndo de castas. A proble-
mitica racial estd af incluida, e hoje certamente com menor intensidade que
ao tempo em que Bastide realizou seus estudos, na medida em que a linha de
cores acompanha, grosso modo, a linha de classes, encobrindo provavel-
mente seu real significado.

16. Velho, Y. M. Alves, op. cit.
17. O Segredo da Macumba. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1974.

180



A Organiza¢do Econémica

de um Terreiro de Xangé

Beatriz Gdis Dantas

Programa de pos-graduagdo
Antropologia
Unicamp

INTRODUCAO

Os terreiros de Xangd e Umbanda conquanto sejam unidades parti-
culares de convivéncia e veiculadoras do sistema de crengas afro-brasileiras,
ndo se constituem em unidades fechadas, por for¢ga mesmo de sua inser¢do
na sociedade mais ampla, geradora de relagdes sociais que se projetam sobre
essas comunidades religiosas.

Analisando a génese e a evolugdo das religides afro-brasileiras Bastide
(1971) tem enfocado as mudangas por elas sofridas em conexdo com as
alteragOes na estrutura social. A estratificagdo em classes, para nos limi-
tarmos apenas a esse aspecto da sociedade global brasileira, se reflete na
composi¢do, organiza¢do e, possivelmente, nos rituais dos cultos. Conforme
demonstrou Velho (1975) o terreiro de Umbanda por ela pesquisado se
constitui numa representa¢do simbolica da sociedade mais ampla, cuja hie-
rarquia é af representada de forma invertida.

No presente trabalho pretendemos analisar um determinado aspecto da

181



organizagdo de um grupo de Xangd — a organiza¢do econdmica — e suas
relagdes com a sociedade inclusiva. A economia do Candomblé tem sido
pouco estudada (Bastide, 1971: 319), e os que dela se ocupam tratam-na de
maneira globalizante a partir do material coletado nos grandes terreiros de
Salvador (Bastide, 1961; 1971; Herskovits, 1958) e Recife (Ribeiro, 1952).
Pretendemos aqui enfoci-la num grupo de culto sediado numa pequena
cidade da area agucareira de Sergipe, situada a 18 km da capital, com uma
economia baseada nas atividades agricolas e um quadro social que ndo per-
mite a organiza¢do de grandes Candomblés sediados em capitais nordestinas.

Os dados que nos servem de base foram coletados entre 1970 e 1975
através de entrevistas com roteiro, observa¢do participante e historias de
vida e fazem parte de uma pesquisa mais ampla sobre o terreiro.

O GRUPO DE CULTO

A unidade de culto que se constitui no universo de nossa pesquisa
representa a continuidade de um terreiro fundado por africanos no século
XIX. Agrega nos ultimos tempos aproximadamente cinqiienta fiéis, muitos
deles aparentados entre si e de reconhecida ascendéncia africana. Alguns
destes conservam em suas casas altares domésticos herdados de seus ances-
trais e na familia é dada uma énfase especial a continuidade de culto aos
Orixs.

Os membros do grupo de culto emergem na sua totalidade da camada
mais baixa da sociedade, conforme se depreende das atividades ocupacionais
por eles exercidas: trabalhador de roga (6), aposentado do Funrural (3),
estivador (1), arrumador (1), militar (1), bodegueiro (1), foguista (1), lava-
deira (5), atendente de satide (1), servente (1), pescador (1), costureira (1),
professor primario (1), doméstica (18), estudante (12). Apenas cinco tinham
rendimentos correspondentes, ou um pouco acima, de um salario minimo.
Nenhum deles atingia dois salarios nos seus rendimentos mensais. Residem
na cidade e seus arredores, ou nos bairros pobres de Aracaju, para onde
muitos migraram a procura de emprego e estudo para os filhos quando eram
ja filiados ao terreiro.

A anidlise do sistema de crengas, do ritual e a propria estrutura do grupo
de culto incluem-no no segmento mais tradicional dos cultos afro-brasileiros
e ele proprio se auto-identifica como de origem nago. Ao lado de alguns
ritos isolados, os grandes ciclos rituais chamados “festejos™ englobando
sacrificios de animais, toques de tambores, dangas sagradas com “‘manifes-
tagOes de santo” e repastos coletivos, representam os mecanismos de relacio-
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namento entre os integrantes do grupo e os Orix4s, relagdo que tem na mde-
de-santo um elemento chave de intermediagZo.

A DIMENSAO ECONOMICA DO TERREIRO:
A TROCA DE BENS E SERVICOS

Se o Xangd ndo é uma “‘religido de consumo™ em *‘que os deuses sdo
utilizados em beneficio dos vivos” (Bastide, 1950), ndo se pode contudo
minimizar as atividades madgicas executadas pelos pais e mies-de-santo.
Assim os terreiros sdo, sobretudo, unidades de culto onde se desenvolve uma
atividade religiosa de culto aos orixas e a0 mesmo tempo centros voltados
para a resolugao de problemas praticos através da manipula¢do madgica de
forgas. Sob essa dupla perspectiva o terreiro sob nossa observagdo, é um
centro de prestagdo de servigos, oferecidos as pessoas mediante “troca de
bens e servigos™ nisso residindo a dimensao econdomica do Xango, que em-
bora voltado para a execu¢ao de atividades magico-religiosas envolve a
“troca e uso de meios materiais” (Godelier, sd: 319).

Os servigos rituais prestados pelo terreiro vdo desde os ritos destinados a
cultuar as divindades e assegurar desse modo um relacionamento harmo-
nioso entre fiéis e Orixas e, conseqiientemente, o sucesso na vida, até aqueles
que visam a solugdo de um problema imediato, que tanto pode ser a eli-
minagdo de cobras venenosas que estio atacando os rebanhos bovinos,
quanto o arranjo de um emprego, um marido ou o restabelecimento da
satde.

Tais servigos sdo procurados por categorias distintas de pessoas que, de
conformidade com seus vinculos com Xangod, podem ser denominados de
“filhos de fé’ e *‘clientes”. Os primeiros fazem do Xang0 uma vivéncia que
se expressa na afiliagdo ao grupo de culto, participagdo ritual ativa e com-
prometimento, no sentido em que o termo é utilizado por Fry e Howe
(1975: 83), significando o “investimento em termos de tempo e dinheiro
que um individuo faz ao aderir a uma associa¢ao”. Os clientes também
investem, sobretudo dinheiro, em troca de servigos rituais a fim de solucio-
nar problemas. Nisto se resume a relagdo destes com o Xangd; no entanto, é
bastante significativa sua contribui¢gdo a economia do mesmo.

Desse modo, embora o nosso estudo prenda-se a organiza¢do econodmica
do grupo de culto, somos for¢ados a alargar nossa andlise para além do
grupo, uma vez que a troca de bens e servigos rituais oferecidos pelo terreiro
ndo se circunscreve a seus membros, mas envolve grande nimero de pessoas
alheias a0 mesmo, que para ai convergem atrafdas pelo poder mégico atri-
buido ao Xango e influenciam a economia do grupo.
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O PAPEL DA MAE-DE-SANTO NA ORGANIZACAO
ECONOMICA DO TERREIRO

O grupo de culto sob nossa observagdo organiza-se internamente por
principios que privilegiam a ascendéncia africana reconhecida dos seus filia-
dos. Enfatiza-se desse modo que a mde-de-santo descende de quatro avds
nagds, fato que, associado a predestinagdo que se lhe atribui para chefiar o
grupo de culto e a sua “forga” em manipular o sobrenatural, torna sua
lideranga carismatica (Weber, 1974: 195) bastante forte. Se, por forga
mesmo das exigéncias do culto, divide com alguns dignatarios do terreiro
fungdes rituais, reserva para si com exclusividade as operagdes de troca de
servigos magico-religiosos, quer realizadas no ambito interno do grupo de
culto quer fora dele. Constitui-se, pois, no fulcro de toda a organizagdo
econdmica do terreiro. Pessoalmente recebe os bens em espécie ou dinheiro
que chegam como recompensa material pelos servi¢os prestados e decide sua
destinagdo. Na medida em que a prestagdo de tais servigos é diretamente
dependente de seu carisma, este lhe confere autoridade perante o grupo para
realizar as trocas, dispor dos bens recebidos, distribuir tarefas entre os filia-
dos, enfim dirigir as atividades concretas subjacentes a organizagdo (Firth,
1974:52).

De tal maneira a mae-de-santo absorve as fungGes econdmicas do ter-
reiro que se torna praticamente impossivel separar-se os bens do grupo de
culto dos de sua dirigente, pois no fundo se confundem. Significativo a esse
respeito é o que ocorre com a posse dos iméveis. Tendo recebido por he-
ran¢a de sua mie a casa onde atualmente esta sediado o terreiro, ao longo de
quase sessenta anos como mide-de-santo, adquiriu mais alguns imoéveis na
cidade: dois terrenos e quatro casas. Duas destas sdo destinadas as atividades
de culto. Das duas outras recebe rendas sob a forma de aluguéis.

A aquisi¢do destes imoveis resultaria, segundo declara¢des da mde-de-
santo, da aplicagdo de dinheiro ganho no jogo do bicho, pois o pequeno
comércio de géneros alimenticios a que se dedicou durante muitos anos,
bem como as atividades de mde-de-santo, segundo diz, ndo lhe dariam
suporte financeiro para tais investimentos. A propriedade desses imoveis
nunca foi questionada até que a morte recente da dirigente levou a uma
discussdo sobre a sua propriedade, chegando-se afinal ao consenso de que os
iméveis que tinham destinagdo vinculada ao culto, permaneceriam como tal
e como propriedade do grupo, os demais integrariam a heranga a ser dividida
com os parentes e com uma afilhada da mae-de-santo destinada a substitui-la
na diregdo do culto. O que foi dito acerca da propriedade dos iméveis
exemplifica bem a auséncia de limites entre a economia do grupo de culto e
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de sua dirigente e conduz a discussdo dos recursos a disposi¢do do grupo
para consecug¢do dos seus objetivos.

Parte dos iméveis sob controle da mie-de-santo constitui-se no “espago
sagrado” do terreiro, enquanto outra parte fornece rendas sob a forma de
aluguéis. Embora o dinheiro proveniente dessa fonte represente pouco para
a economia do grupo (em 1974, quando o salario minimo local era de Cr$
213,00, o total desses aluguéis era Cr$ 140,00), é significativo por ser a inica
renda fixa de que dispunha a mde-de-santo para os encargos de manutencdo
pessoal e de seus dependentes (em niimero de cinco) e do culto. No entanto,
seu nivel de vida estd acima da classe baixa local como se pode inferir pelos
equipamentos domésticos que possui (rddio, televisdo, geladeira, fogdo a
gas). Por outro lado nas festas rituais de seu terreiro ha farta distribuigdo de
comida, indicativo dos muitos animais sacrificados aos deuses. Onde encon-
traria suporte financeiro para tais atividades?

AS RELACOES DE TROCA COM OS DE “DENTRO” E
OS DE “FORA”

Internamente o grupo apresenta uma organizagdo econdmica que se
rege por padrdes de cooperagio e ajuda mitua apoiada nas relagSes entre
mie e filhos de fé. A mie-de-santo dispde do trabalho de seus filiados nfo
apenas nas atividades ligadas diretamente ao culto. Embora na atualidade a
migra¢io de muitos filhos para Arara tenha tornado esse aspecto menos
significativo, ainda assim ha uma certa prestacdo de trabalho por parte dos
membros do grupo. As mulheres, émbora tenham suas casas, desempenham
diversas atividades domésticas na casa do culto e os homens fazem eventual-
mente reparos de pedreiro ou trabalhos de pintura, constréem cercas etc.
Mas é na época dos festejos que se intensifica o trabalho dos filhos de fé no
terreiro. Este obedece ndo apenas a uma divisdo segundo o sexo mas &
hierarquia ritual de Xango. Além de seu trabalho, o filho de fé como mem-
bro do grupo deve contribuir para a manutengdo da mie-de-santo e despesas
dos rituais realizados para propiciar os deuses protetores do grupo e dos
individuos. Nao ha uma taxa fixa a ser dada pelos participantes. A expecta-
tiva é que eles contribuam quando puderem com quantias de que possam
dispor. A generosidade da dadiva, no entanto, confere ao doador maior
prestigio perante o grupo. Em face da flexibilidade dessa norma, as contri-
buigdes em dinheiro no sdo freqiientes nem elevadas. Bem mais usuais sdo
as contribui¢des em espécie que assumem, quase sempre, a forma de paga-
mento de promessas por beneficios conseguidos dos Orix4s.
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As exigéncias de inversdo de dinheiro pelo individuo como conseqiién-
cia de sua afiliagdo ao grupo de culto, parece-nos bem mais atenuadas que
em certos Candomblés baianos (Bastide, 1960; 1971; Herskovits, 1958) e
Xangos pernambucanos (Ribeiro, 1952). Dispensa-se, por exemplo, entre
outras “‘obriga¢des”, a reclusdo do iniciando e os elaborados ritos de inicia-
¢do. Por outro lado, ritos privados visando a solu¢do de problemas indivi-
duais sdo realizados sem o imediato sacrificio de animais que, sob a forma
de promessa, tém sua execugdo postergada até a época dos ciclos rituais. O
volume das contribui¢des que chegam ao terreiro sob a forma de promessas
é elevado, como se infere do exemplo seguinte. Nos “festejos” de 1972
foram sacrificados aos Orixds treze galinhas, trés carneiros e um boi. No ano
seguinte, no mesmo ciclo de festas, ofereceram-se quinze galinhas e trés
carneiros. Em ambos os casos a maioria dos animais era pagamento de
promessa. Esta assume uma significa¢do toda especial na economia do grupo
e se constitui no principal mecanismo de aquisicao de bens diretamente
dependente do aspecto religioso, pois ao contririo do que ocorre nos cen-
tros da Bahia e de Pernambuco que dispGem de conjunto de ritos que
funcionam como fontes de rendas significativas para o terreiro (Herskovits,
1958; Ribeiro, 1952: 59), no centro em estudo, embora alguns ritos incluam
ampla circulagio de dinheiro, este ndo tem significa¢do efetiva no aumento
das rendas do grupo. Durante as dangas ha intensa circulagdo de dinheiro,
recebendo-o as pessoas quando vdo dangar, porém, as quantias retidas pela
mde, ou pelos fiéis, sio minimas, pois € como se houvesse um empenho em
trocar, retribuir, enfim passar adiante o dinheiro recebido. Assim, esses ritos,
conquanto incluam circulagdo de dinheiro, ndo se revelam como mecanismo
capaz de aumentar as rendas do grupo prestando-se antes a uma andlise a luz
da teoria dos dons e contra-dons e do prestigio baseado no ato de dar
(Mauss, 1974).

Do exposto conclui-se que os membros do grupo pdem a disposi¢do da
mie-de-santo trabalho, bens em espécie e em muito menor escala dinheiro,
esperando em troca o eficiente desempenho das atividades rituais que lhes
assegurard o relacionamento tranqiiilo com os Orixas. Entre suas expecta-
tivas incluem-se ainda eventual ajuda material nos momentos de crise, tais
como morada gratuita nas casas sob controle da mae-de-santo, alimentagdo e
remédios durante a doenga e amparo na velhice, a exemplo do que ocorria
até 1974 quando a mde-de-santo fornecia semanalmente a feira a dois velhos
integrantes do grupo, que foram entdo beneficiados pela aposentadoria do
Funrural.

Mas onde se observa 0 maior emprego de bens do grupo é na manuten-
¢do do culto, nos ritos isolados através dos quais se oferece aos orixas as
primicias das colheitas e, sobretudo, nos grandes “festejos”. Estes conso-
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mem a parte mais significativa das rendas do grupo. Realizados trés vezes
durante o ano, com dura¢io de trés ou sete dias, incluem sacrificios de
animais e varios repastos coletivos. Para sua celebragdo, a estimativa de
gastos dos proprios membros do culto é de “um milhdo,” ou seja, na moeda
hoje corrente Cr$ 1.000,00, quantia insuficiente para adquirir todos os
produtos de uma relagao de compras que nos foi fornecida pela mae-de-
santo. Além dos produtos de utilizagdo ritual a chefe do grupo proveé o
abastecimento de pdo, café e cuscuz, alimentos que nio se destinam a
“comida de obriga¢do”, mas de intenso consumo pelos fiéis reunidos no
terreiro durante os dias de festa.

Os animais sacrificados e o volume de comidas posta a disposigdo do
grupo durante os ciclos rituais constituem-se no principal indicador da
riqueza do grupo, riqueza que, como tém assinalado varios pesquisadores
(Herskovits, 1958; Bastide, 1971; Ribeiro, 1952), é um dos elementos nos
quais se apdia o prestigio do terreiro.

Concordam os filhos de fé que os gastos necessdrios a essa “fartura” dos
repastos rituais excedem de muito a aplicagdo dos bens fornecidos pelos
membros do grupo de culto @ mde-de-santo. Como esta ndo exerce nos
ultimos tempos outras atividades além das magico-religiosas e, como temos
visto, as rendas fixas provenientes dos aluguéis sdo bastante reduzidas, con-
clui-se que sdo as “‘consultas e reparos’” que estdo financiando, pelo menos
parcialmente, os repastos rituais do grupo ou mais exatamente a sua “far-
tura”, aquilo que poderiamos chamar o aspecto conspicuo destes.* “Consul-
tas e reparos” atraem para o terreiro um elevado nimero de pessoas pro-
cedentes de um espago geografico amplo (Alagoas, Rio, Brasilia) e situadas
em diferentes estratos da hierarquia social, mormente das camadas médias e
altas. Ndo mantém vinculos com o grupo, mas apenas com sua dirigente a
quem recorrem para solucionar problemas. Explicitamente afirma-se que as
“consultas” sdo gratuitas, sendo a expectativa que o beneficiado retribua a
prestacdo de servigos com presentes em dinheiro. Esta norma ideal ndo
encontra correspondéncia no comportamento real, ou para sermos mais pre-
cisos, vigora apenas em relagdo a uma faixa limitada de pessoas conduzidas
ao terreiro por dignatdrios deste. Os estranhos deverdo pagar pelos “traba-

* A prova dessa afirmativa encontramo-la nas ocorréncias apos a morte da mae-de-

santo. Sua substituta ndo tendo ainda capacitagio para realizar “trabalhos” teve
grandes dificuldades em conseguir o dinheiro necessario ao minimo exigido pelo ritual,
apesar de contar com todo o esfor¢o e cooperagio do grupo, desfalcado apenas de dois
dos antigos membros. O nimero de animais sacrificados reduziu-se sensivelmente, bem
como o montante de alimentos postos & disposi¢io do grupo. As exigéncias rituais
foram cumpridas, uma das vezes inclusive com atraso, mas sem a riqueza de antes.
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lhos™ que ao contrério do que foi registrado por Herskovits (1958) na Bahia,
nio tém pregos fixos, variando em fun¢do da aparéncia do cliente, seu
conhecimento com a mie-de-santo etc. No segmento afro-brasileiro da
cidade, a mde-de-santo goza da fama de cobrar caro pelos seus trabalhos
madgicos. Diz uma ex-consulente: “‘ela adivinhou meu futuro mas lhe paguei
caro”, recusando-se a revelar a quantia paga, comportamento seguido por
muitos outros consulentes interrogados a respeito, segundo se diz, cum-
prindo instru¢bes da mde-de-santo de ndo falar sobre o assunto. Os que se
dispuseram a tratar do tema pagaram uma média de Cr$ 40,00 por consulta
quando o salario minimo local era de Cr$ 213,00. Impossivel avaliar a
quantia média mensal proveniente dessa fonte de renda pois a este respeito
as evasivas e o siléncio sdo bastante acentuados. Do que podemos observar, o
movimento de consultas é intenso, e os integrantes do grupo admitem ser
esta a principal fonte de renda do terreiro que permite a mie-de-santo
manter seu nivel de vida, investir nos rituais e ajudar os filhos de fé em
necessidade.

Se no ambito do grupo as relagdes de troca com a mie-de-santo ba-
seiam-se na dadiva espontanea e na promessa, em relagdo aos ‘“‘de fora”
exige-se o pagamento de uma quantia varidvel, em dinheiro, fixada pela
mde-de-santo. Desse modo a prestagdao de servigos rituais pde em funcio-
namento formas diferentes de circulagdo de bens. No interior do grupo as
dddivas e a promessa expressam as relagGes pessoais entre os parceiros envol-
vidos na troca. A promessa, de tdo significativa importancia na economia do
grupo de culto, representa, como tem mostrado Kadt (citado por Berlinck,
1972) ao estudar o catolicismo de folk, uma transposi¢io para o plano
sagrado das relagOes clientelisticas entre patrdo e camponés vigentes na
sociedade tradicional brasileira, a qual o grupo reproduz em muitos
aspectos. Fora do grupo, ao contrario, a circulagdo de bens se faz de forma
impessoal, através de imediato pagamento em dinheiro, o qual permitird a
mde-de-santo manter-se e, inclusive, comprar os eletrodomésticos, adquirir
os produtos necessarios ao culto e sustentar a “fartura™ dos banquetes ri-
tuais.

A REDISTRIBUICAO DOS BENS:
A BUSCA DE PRESTIGIO E O REFLEXO DA
SOCIEDADE MAIS AMPLA

As trocas realizadas entre a mae-de-santo e seus filhos e entre ela e seus
clientes colocam sob seu controle bens provenientes do grupo e de fora dele.

Se uma parte dos bens fornecidos pelos seus filiados tem destinacdo mais ou
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menos prefixadas pelas exigéncias rituais das relagdes entre homens e Orixas
(caso das promessas de animais) fazendo com que sejam automaticamente
redistribuidos pelo grupo, no que diz respeito aos bens provenientes dos
clientes, através da prestagdo de servigos magicos, a destinag@o é da compe-
téncia exclusiva da mde-de-santo. Temos visto no entanto que o esquema
organizatério deste terreiro prevé a aplica¢@o parcial das rendas adquiridas
através das atividades mdgicas nos rituais religiosos, sobretudo nos repastos
destinados ao consumo do grupo. Desse modo, as riquezas provenientes das
consultas que poderiam ser acumuladas pela mde-de-santo em beneficio
proprio, sdo parcialmente distribuidas com os fiéis. Ao destinar bens adqui-
ridos através da sua atividade individual ao grupo, a mie-de-santo estd, de
certo modo, fazendo uma redistribui¢do ou, ao menos, uma retribuigdo, pois
embora a atividade mégica do Xang0 seja um encargo seu particular e exclu-
sivo, ela imbrica com o proprio grupo de culto, uma vez que a “forga” da
mde-de-santo, atributo necessario a esta atividade, se renova a cada ano
através dos ritos em cuja execugdo é imprescindivel o suporte do grupo, a
participagdo dos especialistas nos sacrificios de animais, colheita das plantas
sagradas, enfim nas atividades religiosas do culto.

Um outro angulo de analise de aplica¢do de dinheiro procedente das
atividades maégicas nas atividades rituais do culto é o prestigio daf decor-
rente para sua dirigente e, por extensdo, para o proprio grupo. Bastide
(1971: 317) tem assinalado que nas seitas afro-brasileiras tradicionais, a
posi¢do do sacerdote nio é meio de ganhar dinheiro, mas de conquistar
prestigio. Relativizando essa afirmativa, ela poderia ser aplicada a nosso
universo de pesquisa, pois o exercicio da atividade de mae-de-santo ndo é s6
um meio de ganhar dinheiro, mas também de conquistar prestigio, e a
aplicagdo de bens procedentes da sua atividade particular para manter a
ostentagdo dos banquetes rituais do grupo é uma maneira de incrementa-lo.
Na medida em que a riqueza do grupo é interpretada como um sinal de
prote¢do dos deuses (paradoxalmente a riqueza dos grupos rivais ¢ atribuida
a pactos com o diabo), o sucesso econdomico da mie-de-santo reforga seu
carisma e coincide com valores da sociedade mais ampla, que sdo invocados
para avaliar a importancia do grupo e sua lider. Com efeito, o dinheiro gasto
nas festas rituais € um dos indicativos da importancia do terreiro.

Por outro lado a concentragdo do dinheiro adquirido através das con-
sultas nas mdos da mae-de-santo ou a aquisi¢ao de bens de utilizagdo pessoal
atrairia a aten¢do dos membros da sociedade mais ampla (que constituem
seus clientes reais ou em potencial), para essa riqueza e acentuaria a idéia de
“exploragio” na venda dos servigos magicos. Os iméveis por ela adquiridos
sdo alvo desse tipo de critica no comentario de uma ex-consulente: Fulana
“td podre de rica. Tem duas casas e dinheiro guardado. Cobra caro a con-
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sulta e assim enricou”. Esse tipo de acusagdo que os chefes de terreiro, quer
de Umbanda (Mott, 1976: 91), quer de candomblé (Ziegler, 1972:116), se
empenham em evitar, da margem ao surgimento de “mascaras sociais’ atrds
das quais se oculta a venda de servigos magicos que, idealmente, deveriam
ser prestados gratuita e desinteressadamente. Em relagdo ao terreiro por nos
pesquisado, a inversio de parte das rendas das consultas em beneficio do
grupo, especialmente naquilo que poderia ser considerado o aspecto cons-
picuo dos repastos rituais, encobre aos olhos da sociedade mais ampla, que
ndo participa desses banquetes, as rendas auferidas pela prestagdo de servigos
magicos, sobretudo aos estratos socialmente mais elevados e, ao mesmo
tempo, indica para o grupo de culto que muitas pessoas das classes detento-
ras do dinheiro e do poder politico se curvam ante sua mde e seu “poder”
que vem dos Orixds, permitindo que esta coloque 2 disposi¢do do grupo uma
fartura de alimentos inexistentes no seu cotidiano de pobres.

Utilizando-se o referencial tedrico desenvolvido por Turner (1974) po-
der-se-a encontrar af uma proposta de inversdo da ordem social e economica
da sociedade mais ampla. As atividades magicas do terreiro, quando procura-
das por elementos das classes dominantes, geram uma inversio da ordem
hierarquica das classes sociais. Clientes ricos, brancos, letrados e poderosos
se colocam numa relagdo de dependéncia em face da mae-de-santo pobre,
preta, analfabeta e sem poder politico, que exige deles dinheiro a ser inves-
tido parcialmente no culto do Xangod, que, no caso em estudo, é ainda
produzido por negros descendentes de escravos, e profundamente estigmati-
zado, mas paradoxalmente mantido, em parte, pelas classes dominantes
(Fry, 1977:45).

Parece-nos ainda significativo que parte do dinheiro conseguido dos
“ricos” seja aplicado nos banquetes rituais, proporcionando aos filhos de fé,
“pobres”, muita carne, muita comida que lhes permite comer até fartar-se,
numa flagrante oposigdo ao cotidiano onde sua capacidade de aquisigao de
alimentos é reduzida a um minimo indispensavel a sobrevivéncia, em decor-
réncia da organizagdo econdmica da sociedade mais ampla.

Esses pontos que, a meu ver, merecem ser aprofundados e inclusive em
conexdo com outros aspectos da organizagdo do terreiro, constituem-se em
exemplos de estratégia utilizada pelo grupo de culto em sua inser¢do na
sociedade de classes.
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Jodo Paulo II em Puebla:
Chaves de Leitura

J. B. Libdnio

Centro Jodo XXIII
Rio de Janeiro

Desde que Jodo Paulo Il anunciou oficialmente sua vinda a Conferéncia
Geral dos bispos latino-americanos em Puebla, criou-se grande expectativa
em torno a essa viagem e presenca. Serd, depois do discurso programatico do
inicio de seu pontificado, o grande ato pontificio que nos revelara, sem
duvida, muito de sua futura conduta.

Neste sentido, compreender-se-a o enorme interesse de setores conserva-
dores eclesidsticos e politico-civis, de que tal viagem do Papa a um Conti-
nente marcado pelas injustigas sociais, por conflitos agudos decorrentes da
opressdo reinante de um lado e de outro, profundamente religioso e fiel a
Igreja Catélica, ndo se torne motivo e causa de conscientizagdo de tal
situa¢do, a fim de evitar o fortalecimento dos movimentos populares em
ordem a uma transformagdo radical da realidade socio-politica. Outros
queriam ir mais longe. Aproveitar para que a visita do Papa servisse de ducha
fria a tantos setores de Igreja, que se vem comprometendo, faz tempo, com
os interesses e reivindicagdes populares. Com isso, fortificar-se-a a posi¢do
das classes dominantes e dos regimes atualmente vigentes.

Por outro lado, amplos setores de Igreja depositavam sobre tal visita a
esperanga de receber dela um estimulo na sua caminhada, no prossegui-
mento de sua luta ao lado das classes populares, que estdo sendo hd séculos
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despojadas de sua terra, de seu produto, de sua cultura, de seus valores
profundos. Existem amplas camadas de Igreja, de bispos, sacerdotes, reli-
giosos/as e leigos, profundamente comprometidas com as classes pobres da
sociedade latino-americana campesina e das periferias urbanas. Trabalho
duro, correndo enorme risco de persegui¢do, prisdo, torturas, seqiiestros,
assassinatos e outras arbitrariedades, jd@ que com sua pritica pastoral afetam
interesses das classes dominantes e dos Estados constituidos a partir da
ideologia da seguran¢a nacional a servigo dessas mesmas classes.

Os olhos voltados para o Papa esperavam dele, conforme sua situagdo
social nesse Continente, que a sua visita os tranqiiilizasse ou os estimulasse.
No fundo de tantas reportagens, de tantas manchetes sensacionalistas, ocul-
tavam-se interesses reais, antagonicos. Os termos eram procurados para em
seu exagero provocante esconder o verdadeiro interesse subjacente.

Para ser mais claro e preciso na anilise desse fenomeno da visita do
Papa, devemos distinguir bem os interesses explicitamente politicos, econo-
micos de grupos ideologicamente bem definidos e aqueles mais ligados aos
meios ambientes de Igreja. Esses interesses ndo se cobrem totalmente. Come-
te-se facilmente injustica passando de um para outro com facilidade. Con-
tudo, no plano objetivo e ndo das intengBes pessoais, muitas vezes eles se
reforgam ou se conflituam.

A grande imprensa do Brasil, como expressio dos interesses da bur-
guesia dominante, através de alguns de seus jornais de ampla tiragem, estava
atenta ao menor sinal de critica ou alusio menos positiva ao trabalho de
base da Igreja na linha da justica e promo¢do humana. Vai procurar colher
dos discursos do Papa aqueles dizeres que vém confirmar sua tese central: a
Igreja deve estar afastada de tudo que diz respeito a ordem social para
restringir-se somente ao religioso e espiritual. Com essa fungdo puramente
espiritual, a ordem vigente podera continuar sem as oposi¢des da Igreja de
modo mais seguro e tranqiiilo. A Gnica ocular dessa grande imprensa sdo os
interesses dos grupos dominantes e a visita do Papa tem um significado
politico bem definido: conservar a ordem atual, isto é, o sistema capitalista
na forma em que vem sendo implantado em nosso Continente. Ela se mani-
festa sobretudo através dos editoriais e comentarios de alguns de seus escri-
tores mais afinados com a ideologia do jornal.

Ao mesmo tempo, outros jornalistas, alguns presentes nessa grande im-
prensa e outros adscritos a uma imprensa critica ao sistema e mais ligados as
classes populares, vdo procurar encarar e analisar a visita e os discursos do
Papa sob outra Otica. Uns se irritam com certos tragos conservadores e
salientam-nos com o fim de confirmar a tese difundida em certos meios de
esquerda de que a Igreja, no fundo, no fundo, est4 sempre aliada aos poderes
dominantes. Outros mais sensiveis a um trabalho de ajuda aos setores de
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Igreja, realmente engajados com os interesses do povo, procuram mostrar de
modo critico a dialética do pensamento e atitude do Papa. Este tipo de
noticidrio corresponde a interesses de mudanga da realidade, uma vez que se
situam diante dela criticamente. i

Infelizmente, no caso concreto da viagem de Jodo Paulo II ao México,
fortes grupos financeiros assumiram toda a cobertura dos grandes meios de
comunica¢do de massa. Além disso, em virios comités de organizagdo da
viagem se fizeram presentes através da for¢a de seu dinheiro. Com esse poder
na mdo procuraram retirar o maximo da visita do Papa na linha da confir-
magdo de seus interesses. Muitos dos slogans que circularam pelas cidades
por onde o Papa passou, tanto em forma de faixas, como de volantes, e
mesmo através da interferéncia do locutor, refletiam a presenga de tais
interesses. “‘México, pais de trabalho, de ordem”; “Cristianismo sim, comu-
nismo ndo”"; “Padres, fora da Politica”; “Em defesa da Escola Catélica™ etc.

No mundo eclesiastico, a posi¢ao prévia diante da visita do Papa ndo
carregava uma divisdo tdo nitida a partir de interesses politicos e econo-
micos. Seria mesmo impensavel que pessoas de Igreja, de modo consciente
quisessem que a vinda do Papa viesse confirmar um sistema tdo injusto e
esvaziar trabalho pastoral tdo promissor junto as bases. Posto nesses termos,
ndo ha possibilidade de cristimente alguém assumir uma posi¢do reacionéria,
sem ofender a propria consciéncia evangélica.

A diferenga de ocular situa-se em relagio a evolugdo do processo
eclesial. Uns atemorizam-se diante da emergéncia de uma igreja ligada as
bases, as camadas populares, por tudo que isso pode trazer de problemas
para o interior da Igreja e para sua posi¢gdo dentro da sociedade. Outros
créem que esse foi o passo historico de Medellin e deve ser reafirmado pela
Igreja em Puebla.

A expectativa dos primeiros é de que o Papa viesse frear o processo,
pois ele ja ultrapassou as medidas possiveis para a atual consciéncia da Igreja
(naturalmente deles). Os outros esperam uma palavra de incentivo, de apoio
do Papa na caminhada em curso. Os primeiros aproveitam-se de qualquer
exagero ou erro que se possa ter cometido numa caminhada nova, para
confirmar suas apreensdes e justificar a necessidade de uma intervengdo
coercitiva da igreja oficial. Os outros tentam mostrar como a situagio tem
piorado para o povo e como o que a Igreja tem feito ainda é muito pouco e
faz-se mister maior compromisso ainda.

Foi esse o clima que percebi ao viver esses dias de visita do Papa no
México, seja em meios eclesiais como politicos. Naturalmente, esse clima
independe da vontade do Papa e muitos atos seus cafram totalmente fora de
seu controle, seja quanto ao ritual, como mesmo quanto a algumas de suas
palavras. Pois, ndo é a materialidade delas que importa em muitos casos, mas
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o contexto semintico global dado por essa situa¢do real do momento polf-
tico no Continente e na Igreja.

Ainda que os dois enfoques, eclesiastico e politico-civil, sejam real-
mente diferentes, acontece, porém, que se intercruzam. Daf que facilmente
se passa de uma Otica eclesidstica para a polftica e ideologica. Pois, uma vez
que no momento atual uma das forgas de oposi¢do a violéncia do sistema
capitalista opressor sobre as camadas populares € a pratica pastoral da Igreja
junto a essas classes, toda agdo que diminua tal presenga, enfraquega tal
pratica, deslegitime tal atuagdo, termina por favorecer a situagao dominante,
o status quo. E pois uma agdo ideologicamente favoravel as classes domi-
nantes, a burguesia capitalista. Tal constatagdo pertence ao nivel objetivo e
ndo ao da intengdo do agente. Sua preocupagio pode ser unicamente intra-
eclesial, mas termina por ter um efeito politico favoravel ao sistema domi-
nante. O mesmo acontece com a pratica popular eclesial. Ela ajuda as classes
populares a tomarem consciéncia de sua situagdo de opressio. Aumenta-lhes
a capacidade organizativa.

As forgas da situagdo véem um perigo de que esses movimentos popu-
lares terminem por mudar radicalmente a realidade. Dai sua suspeita e des-
confianga diante de tal trabalho de Igreja e a acusagdo que sempre lhe fazem
de subversdo. Para as pessoas de Igreja, o medo situa-se na suposi¢do de que
grupos hostis a Igreja, a fé cristd assumam tal processo e tenhamos uma
revolugdo atéia. Como ndo se conhece nenhuma revolugao popular, socia-
lista, que ndo assumisse posigdo hostil a religido e ndo terminasse restrin-
gindo certos valores religiosos, os temores das autoridades eclesidsticas se
estendem a qualquer trabalho que possa favorecer tal possivel revolugdo.

Por isso, se passa facilmente ao campo ideologico, desde que se faga um
trabalho popular. Os proprios agentes de pastoral se defrontam com tal
problematica, uma vez que estio empenhados em processo novo, e cujas
coordenadas ndo estdo todas sob seu tnico e exclusivo controle. Acontece
também que a Igreja ndo é a Gnica a estar presente junto s classes populares
e a interessar-se por elas. Uma vez que ela desempenha um papel neste setor

nio pode desconhecer outras presengas. E como, em geral, sio grupos
ligados aos movimentos socialistas e comunistas que se encontram em tal

atividade, qualquer trabalho de base é suspeito de estar diretamente vin-
culado a tais movimentos. E o disco que se repete ao longo de todo o
Continente: infiltragdo marxista no seio da Igreja, para simbolizar com isso a
alianca da Igreja com movimentos revolucionarios marxistas. O jogo ideol6-
gico se faz tdo facilmente, na medida em que de fato grupos de Igreja e
grupos ideologicos marxistas se encontram num mesmo trabalho de base,
ainda que sob perspectivas diferentes. Na luta ideologica esquece-se de pro-
posito as divergéncias de Otica, e baralham-se as semelhangas de lugar e de
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interesse fundamental pelas classes populares. As motivagGes e perspectivas
ltimas podem ser diferentes. Entretanto, procura-se mostrar ligagdes, que
ndo existem, pelo simples fato de uma coincidéncia de presenca.

Essa rapida analise faz-se necessaria para entender todo o contexto da
viagem do Papa e muitas das tensdes que se fizeram presentes no seio do
episcopado reunido em Puebla. Além disso, hd toda uma linguagem epis-
copal que necessita de regras proprias de interpretagdo. Este pano de fundo
pode ajudar a fazé-lo.

CHAVE DE LEITURA

A visita do Papa é realidade muito mais complexa que a primeira vista
pode aparecer. Tem uma face voltada para o interior da Igreja. E esta Igreja,
por sua vez, pode ser considerada enquanto universal, ou enquanto estd
situada na América Latina ou mesmo enquanto estd em Roma. As atitudes e
discursos do Papa terdo repercussdes em todos esses niveis de modo dife-
rente. Além disso, dentro da Igreja encontramos diversos setores, distingiii-
veis, seja por sua fung¢do ministerial, seja por sua compreensdo pastoral da
a¢do da Igreja. E ai as leituras e acentos também serdo diferentes. Mais: a
Igreja tem uma face voltada para a sociedade. Nessa existem interesses,
grupos diferentes e conflitivos. E a visita do Papa repercutira diversamente.
Levando-se em consideragdo essa extrema complexidade, trabalharemos com
diversas chaves de leitura da visita do Papa.

Alcance e Sentido de uma Chave de Leitura

O pressuposto basico para o estabelecimento de uma chave de leitura
consiste em que uma agdo complexa como uma visita, onde existem gestos,
expressoes afetivas, discursos logico-doutrinais, organizados e elaborados
com a ajuda de diferentes fontes, necessariamente aparecem pontos se nao
diretamente contraditérios, pelo menos de dificil compossibilidade. E toca
ao hermenéuta decifrar essas oposi¢des ou contradigdes. Para isso, necessita
de uma chave que dé conta precisamente do fluxo fundamental do conjunto
da agdo e explique entdo seus desvios periféricos. Cada chave, por sua vez,
implica uma opg¢ao prévia, com fundamento no proprio conjunto da agao
em questdo e, por isso, deve ser explicitada e justificada, desvelando o seu
interesse fundamental subjacente. Do contrario torna-se ideoldgica no sen-
tido negativo do termo, de ocultagao, engano, manipulagao.
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Além disso, a chave de leitura tem uma possibilidade e um limite. Isto
significa que colhe em suas malhas uma série de elementos e deixa escoar
por elas outros. Quanto melhor for, tanto melhor seleciona os elementos
importantes, deixando de lado os menos relevantes. Pelo contririo, uma
chave mal escolhida capta elementos secunddrios, deixando escapar outros
basicos.

A necessidade de uma chave vem precisamente da obvia constatagdo de
que as palavras sdo presas faceis de manipulagao ideologica, até mesmo de
um terrorismo verbal, ao serem destacadas isoladamente de seu contexto
global, ao serem tomadas na materialidade de seu soar, sem penetrar-lhes o
contexto semantico, historico, politico, ideologico. No caso do discurso de
autoridades e de modo especial do Papa, esse perigo excede em dimensdo.

Compreende-se facilmente a importancia da escolha da chave. De um
erro ou de uma deformagdo grave na sua confecgdo, decorrem conseqiiéncias
relevantes para a intelec¢do da agdo em jogo.

No caso da visita do Papa vamos conjugar diversas chaves, devido a
complexidade da agdo, para captarmos mais elementos e assim fazer-nos
uma idéia mais completa, evitando simplismos proprios de mentalidades
ortodoxas e fanaticas.

Diferentes Chaves de Leitura e sua Aplicagdo
Os Eixos Internacionais

A realidade mundial, na sua globalidade, tem sido analisada a partir de
dois grandes blocos, sejam eles de natureza ideologica — eixo leste-oeste —,
sejam de natureza de situagdo de desenvolvimento — eixo norte-sul. O eixo
leste-oeste tem sido usado de modo constante em nosso Continente como
leitura explicativa de nossos regimes de seguranga nacional. O mundo estd
num conflito, numa verdadeira guerra total, entre duas grandes ideologias,
entre dois grandes sistemas econdmicos com suas seqiielas polftico-ideolé-
gicas. O mundo comunista totalitario ateu e o mundo ocidental capitalista,
democritico cristdo. Esta chave adotada normalmente pelos sistemas vigen-
tes procura ver tudo sob esse prisma de capitalismo x comunismo, ou comu-
nismo X anticomunismo. O termo capitalismo e comunismo sdo usados ndo
simplesmente para indicar um sistema econdmico, mas engloba toda a cos-
movisdo, inclusive religiosa, de dois universos. O uso extremamente ideol6-
gico dessa chave aparece logo a partir da confusdo entre sistema econdmico,
politico e religioso, colocando tudo num mesmo bloco homogéneo.
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Apesar da origem de tal chave estar ligada a interesses nitidamente con-
servadores, até mesmo reacionarios, em defesa do status quo, dos regimes
militares de seguran¢a nacional, guardides armados de um capitalismo depen-
dente, periférico, extremamente opressor e desnacionalizante, ela teve
grande penetragdo em meios eclesidsticos, devido a incapacidade crftica.
diante dos jogos da ideologia dominante. Ora, a partir de tal chave de leitura
os gestos e discursos do Papa sdo lidos como uma rejei¢do de qualquer forma
de comunismo e portanto como afirmagdo do sfatus quo, ainda que com
algumas modificagdes. O méaximo que tal chave consegue captar é um refor-
mismo, ja que coloca em oposi¢do capitalismo democratico ocidental cristdo
com comunismo totalitrio do leste ateu. Ora, é impossivel que um discurso
do chefe do catolicismo possa ndo estar do lado do capitalismo democratico
cristdo. Assim, qualquer minima alusdo a criticas a qualquer trabalho de
Igreja numa linha que se oponha ao atual sistema é enfatizada como afir-
magdo do sistema, ou, a0 menos, como rejei¢do da alternativa atual, possivel
ao capitalismo, que seria um sistema popular, participatorio, socialista.

Sem duvida, essa chave de leitura funcionou muito na grande imprensa
e em certos setores de Igreja, que pareciam jubilosos com os discursos do
Papa, especialmente com o que fez na inauguragdo da Conferéncia diante
dos bispos, ao ler neles uma condenagdo da Teologia da Libertagdo, dos mo-
vimentos populares, da Igreja que nasce pobre juntoao povo. A fim de colher
tais elementos, essa interpretagdo se apoiou na materialidade de algumas
expressdes do Papa, fora do contexto global, sem levar em considera¢do
fatores conjunturais, ligados a propria mecanica redacional de tais textos.
Sdo leituras tipicamente ortodoxas, ideologicas no pior sentido do termo.
Chegaram mesmo a falsificar afirmag¢Bes ou interpretagtes de dizeres do
Papa.

E uma chave falsa, porque coloca numa equagio capitalismo = demo-
cracia = ocidente = cristianismo e na outra comunismo = totalitarismo =
leste = ateismo. Qualquer um que se ponha a refletir um minuto, percebe a
“salada hermenéutica” de tal equagdo, que esconde o Unico interesse em
manter o sistema econdomico capitalista, ainda que seja com algumas re-
formas. Interessa salvd-lo a todo custo. Sob o termo de “comunismo” se
aglutinam os mais diversos elementos, desde que eles tenham em comum o
fator de serem criticos ao capitalismo. Os dois dados fundamentais da Igreja
da América Latina que mais contrariam a tais interesses sio as comunidades
eclesiais de base e a Teologia da Libertagdo. Pois, as CEBs sdo grupos de
cristdos pertencentes a classes populares que se conscientizam e se orga-
nizam, em torno da fé eclesial, voltados para um compromisso social. Ora,
os interesses desse compromisso ndo poderdo nunca ser os das classes domi-
nantes. Daf sua radical oposi¢do a esta nova maneira de ser Igreja. A Teo-
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logia da Libertacdo é uma reflexao teologica que acompanha a caminhada de
tais comunidades. Essas duas realidades tornaram-se o centro e alvo das
discussdes, desde que se use dessa chave de leitura. Tudo que favorece as
CEBs e a Teologia da Libertagdo tem de ser comunismo e portanto ser
condenado pelo Papa. Nas conferéncias de imprensa, que foram dadas por
bispos e tedlogos, membros oficiais da Conferéncia ou simplesmente pre-
sentes em Puebla, os jornalistas insistentemente perguntavam por que o Papa
e certos bispos condenaram a Teologia da Libertagdo, muitas vezes a partir
de nitida deturpagdo dos textos.. Ou melhor, a partir dessa chave de leitura,
que é deturpante por natureza, por causa de seus interesses profundos.

A outra chave assume o eixo norte-sul. Este eixo parte do interesse de
explicar melhor o fato evidente de que os pafses do Norte sdo poderosos,
ricos, desenvolvidos e mantém os paises do Sul sob sua dominagdo econo-
mica. Sua Otica orienta-se para a problemdtica da dominagdo, do colo-
nialismo econdmico. E como giramos na esfera do capitalismo central ameri-
cano, do mercado comum e em parte do Japdo, a problemitica ndo se poe
diante de um inimigo que estd longe — o comunismo do leste — mas diante
daquele que esta dentro de nossa casa. O interesse fundamental centra-se nas
classes populares, na sua organizagdo, na sua maior conscientizagdo, seja em
nivel eclesial como politico.

A partir desse eixo de leitura, a visita do Papa ndo produz aquelas
interpretagdes alarmistas que lemos em muitos periodicos conservadores do
México e alhures, e que circulou entre certos grupos de Igreja. Pelo con-
trario, constata-se que em nenhum lugar o Papa fez alguma condenagio
explicita do comunismo e muito menos do socialismo, como certos setores
desejavam e mesmo pressionavam. Os termos de condenagdo dirigem-se a
violages de direitos humanos, que acontecem amplamente nos nossos sis-
temas capitalistas, como também em agdes de estados socialistas. Em
nenhum lugar, fez a conexdo de ateismo com socialismo, marxismo ou
comunismo. Seus discursos oferecem critérios de andlise para qualquer reali-
dade social, ao tomar a dignidade do homem, como foco de critica para as
violaghes concretas e historicas dos atuais regimes e sistemas.

Por outro lado, o discurso do Papa est4 repleto de referéncias a situagdo
de pobreza, de miséria, de explora¢ao de nossas maiorias latino-americanas.
Nesse sentido é um discurso que fala mais a partir do sul que do norte, a ndo
ser que se considere certo tom paternalista como demonstragdo de uma
perspectiva-nordica. E muito dificil distinguir certa tonalidade paternalista
do cardter pastoral das intervencdes dos homens de Igreja. Dentro de uma
leitura a partir do sul, podemos montar verdadeira antologia de ditos do
Papa, que vem mostrar a injustica da domina¢do do Norte sobre o Sul. A
Igreja, diz o Papa no discurso inaugural da III Conferéncia, deverd trabalhar
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para que haja distribuicdo mais justa e equitativa dos bens, *ndo s6 no
interior de cada nag@o, mas sim também no mundo internacional em geral,
evitando que os paises mais fortes usem seu poder em detrimento dos mais
fracos™' Este jogo de paises fortes e fracos economicamente retrata precisa-
mente a polaridade opressora norte-sul. Refere-se, citando Paulo VI ((PP
76), a mecanismos que “‘produzem a nivel internacional ricos cada vez mais
ricos a custa de pobres cada vez mais pobres™. A expressao “a custo de” e
“mecanismos” querem significar que se trata de algo estrutural, objetivo,
que cria relagdoes de exploragdo, de dominagao espoliadora, deixando os
pobres mais imersos em sua pobreza e os ricos locupletando-se cada vez
mais. Sem descer em concreto, observa o Papa a necessidade de “por em
pratica medidas reais, eficazes, a nivel local, nacional e internacional” para
que ndo continuem as situagdes de injustigas que descrevera antes.? Neste
nivel de dependéncia internacional, de exploragio das nagGes ricas em
relagdo as pobres, os discursos de Jodo Paulo II ndo vao além da Populorum
Progressio de Paulo VI. Alias cita-a quando aborda tal questdo. Serve de
memoéria e refor¢o do que seu antecessor tinha ensinado.

O Eixo Intra-eclesial e Extra-eclesial

O Papa vai falar durante sua viagem a pessoas que estdo ligadas mais
diretamente a estrutura interna da Igreja por seu servigo e vocagio e também
a outras mais alheias ou, a0 menos, ndo tdo vinculadas a seu regime interno.
No primeiro caso, temos o encontro com os bispos, sacerdotes, religiosos,
religiosas, seminaristas. No outro, temos o encontro com a massa indiscrimi-
nadamente, com os estudantes, com os indigenas e camponeses, com 0
corpo diplomatico, com os membros de organizagdes catélicas nacionais,
com os doentes, com os operarios, com a imprensa.

Parece que sdo dois registros diferentes, que revelam duas faces comple-
mentares da palavra do Papa. Fixar-se num deles, seria sair com idéia incom-
pleta, mutilada, seja por acha-lo demasiado restrito a disciplina da Igreja
(registro intra-eclesial), seja por considera-lo somente nos seus momentos de
maior ousadia, abertura a realidade (registro extra-eclesial).

O eixo intra-eclesial — discurso aos bispos, sacerdotes, religiosos, reli-
giosas, seminaristas — caracteriza-se por uma polaridade peculiar. De um
lado, nestes discursos insiste o Papa na explicitag@o do cardter religioso e
sagrado da vocagdo e fungdo de seus ouvintes. Falando aos sacerdotes,®
chama-os “pecas centrais na tarefa eclesial”, “presenca qualificada no apos-
tolado eclesial”, “servidores de uma causa sublime”, de quem ‘“depende em
boa parte a sorte da Igreja”. Estas e outras expressdes mostram a impor-
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tincia que o Papa d4 a fungdo ministerial sacerdotal. Considera-a “servi¢o
alto e exigente”. Por isso, os sacerdotes necessitam de uma consciéncia de
identidade de sua missdo ‘“‘como sacerdotes de Cristo, depositdrios e admi-
nistradores dos mistérios de Deus, instrumentos de salvagdo para os homens,
testemunhas de um Reino que se inicia neste mundo, mas que se completa
mais além”. Quase como estranhando que os sacerdotes tenham duvida
sobre sua propria missdo, exclama: “‘ante estas certezas da fé, por que
duvidar sobre a propria identidade? Por que titubear acerca do valor da
propria vida? Por que a hesitagdo diante do caminho empreendido? " E,
pois, um discurso cheio de seguranga, clareza sobre a tarefa sacerdotal, que
ndo deixa espago para as classicas crises de identidade do clero. Indica os
meios sobrenaturais para a permanéncia firme nessas convicgdes, como a
oragdo, a pratica freqilente do sacramento da reconciliagdo, meditagdo
didria, a devogdo a Virgem mediante a reza do tergo, isto é, numa palavra, o
cultivo da ‘“vida interior”. E um servico especifico, “que ndo pode ser
substituido na comunidade cristd pelo sacerdocio comum dos fiéis, essen-
cialmente diferente do primeiro” (LG n.© 10). Na sua relagd@o com os bispos,
insiste na “‘comunhdo e obediéncia”, de modo que ndo seria admissivel nos
“sacerdotes ou religiosos uma pratica de magistérios paralelos em rela¢do aos
bispos auténticos e tnicos mestres na fé ou das conferéncias episcopais”.
Aqui o Papa tocou em um ponto a que ja aludira no seu discurso diante dos
bispos na inauguragdo da Conferéncia.* Trata-se da questdo do “magistério
paralelo”. E um tema que merece uma reflexdo teolégica de maior folego e
que ndo viria ao caso nesse contexto de uma andlise da visita do Papa.
Entretanto, essa expressio ndo pode ser restringida aos religiosos, nem
muito menos as suas conferéncias, ji que nos dois contextos principais, onde
o Papa aborda o tema, ele se refere “‘aos sacerdotes ou religiosos™ e a todos
da comunidade eclesial e ndo exclusivamente aos religiosos. No discurso da
Assembléia ha uma ruptura temdtica abrupta, pois estava falando dos reli-
‘giosos e, de repente, se dirige a todos, e entdo introduz o tema do “magis-
tério paralelo”. Na pritica surgirio problemas, pois o Papa coloca duas
instancias em relagdo as quais se pode dar o magistério paralelo: o bispo e as
conferéncias episcopais. Concretamente tem acontecido que grupos de sacer-
dotes ou de religiosos entram em tensdo com algum bispo em particular, mas
estdo em profunda sintonia com a Conferéncia Episcopal. Isto seria magis-
tério paralelo? As palavras do Papa nio oferecem nenhuma solugdo para
esse problema. E o contririo também pode acontecer. Em uma diocese, o
bispo assume uma linha que entre em tensio ou mesmo oposi¢cdo com a
Conferéncia. E se os religiosos ou sacerdotes estdo em comunhido com esse
bispo, estariam fazendo magistério paralelo? O que de fato certamente ndo
acontece como regra, sobretudo na América Latina, que sacerdotes e reli-
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giosos estejam a margem, seja das Conferéncias como dos bispos. Nesse caso,
seria certamente magistério paralelo. Entrar em tensdo com certas orienta-
¢oes do CELAM tem sido considerado por alguns como magistério paralelo.
Acontece, porém, que nessa Ultima atitude critica diante de decisGes, orien-
tagoes assumidas por elementos do CELAM, essas pessoas se sentem respal-
dadas por bispos, por Conferéncias Episcopais da mesma América Latina.
Portanto, ndo se pode de modo nenhum falar de magistério paralelo, mas
sim de divergéncias internas a Igreja.

Entretanto, apesar da confusio semantica da expressdo ela figura no
Documento final. Certamente o grande argumento que alguns usaram para
que ela ai aparecesse foi simplesmente o fato de o Papa té-la usado, apesar
de ocupar contextos bem diferentes no discurso de Jodo Paulo II e no
Documento final. Isso significa de um lado que-a expressio pairou magica-
mente no ar e caiu de para-quedas em lugares diferentes. De outro, mostra
como o critério que rege a redagdo de um documento nem sempre é a
pertinéncia teologica ou a importancia pastoral. Antes, sente-se que estdo
por detras dessa expressdo ‘“‘querelas internas” entre certas cipulas adminis-
trativas da Igreja, conforme se pode inferir da leitura do livro «de Methol
Ferré, aparecido pouco antes de Puebla e de testemunhas bem informadas,
inclusive da propria cliria romana. Provavelmente elementos escusos do con-
texto gerador da expressdo tenham escapado ao proprio Papa. E se talvez os
conhecesse, ndo os aprovaria. Dai a dificuldade de poder explicar claramente
o significado dela. Para a maioria das pessoas, que ndo estio informadas
desses problemas internos do CELAM, e que ndo se interessam por tais
entreveros, a expressdo soara estranha, ou, pelo menos, inesperada no
contexto da América Latina. Seu peso agora vem do fato de o Papa té-la
usado, e certamente sera repetida, mesmo fora de qualquer contexto veros-
simil e com outra significagdo, de modo migico e sacral, sobretudo por
pessoas interessadas em impor sua propria vontade. Na redagdo do
" Documento, conforme consta, a Comissio de Articulacio e um membro
significativo de um dos grupos, onde se queria usar a expressdo, pediram que
ela ndo figurasse no Documento final. Tudo terminou, porém, com uma
solugdo de arranjo, onde se mantém a expressdo, mas dilui-se seu conteido
num contexto vago, confuso e indcuo. Depois de falar que a Igreja é um
“povo historico e socialmente estruturado™, o texto se refere a *alguns
aspectos do problema da Igreja Popular ou dos magistérios paralelos”. Em
seguida, trata da seita que tende sempre ao auto-abastecimento tanto juri-
dico como doutrinal.

Talvez possamos concluir de tudo, com honestidade, que a admoestagido
correta e pura — e ndo as inten¢oes maldosas de certos atiradores “‘certeiros
e evangélicos” — se refira ao risco real de que todo grupo se torne seita,
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tenda a constituir-se uma instancia autonoma, paralela ao corpo social do
qual veio. Fato dbvio e historicamente bastante constatado. E por isso, vale
para todos a adverténcia do perigo do isolamento, seja em relagdo as igrejas
irmds, seja a conferéncia nacional, seja a Igreja de Roma. Vale de qualquer
grupo, de qualquer bispo em particular, que se afaste por exemplo das linhas
gerais da Conferéncia Nacional ou da grande tradigdo e disciplina da Igreja.
Contudo, tal afirmag¢do ndo pode ser tornada absoluta, pois pode acontecer
e a historia recente comprova, como as vezes um tspo so reflete mais o
Evangelho que toda uma conferéncia. Na Igreja alema diante do nazismo,
vimos como bispos isolados assumiram posi¢do de coragem, de enfrenta-
mento, enquanto instituigdes romanas, ou o conjunto do episcopado, cerra-
ram-se em duvidoso siléncio. Em San Salvador, parece que estamos repe-
tindo essa mesma experiéncia. Sdo discernimentos diffceis. E ds vezes, so
depois de longo tempo conseguimos ver claro.

Na mesma linha do discurso intra-eclesial, Jodo Paulo Il refor¢a antes as
atividades dos sacerdotes no campo espiritual, dizendo-lhes que sdo *“guias
espirituais” e ndo “‘dirigentes sociais, lideres polfticos ou funciondrios de um
poder temporal”. E a razdo que aponta é de que “a lideranga temporal pode
facilmente ser fonte de divisdo, enquanto que o sacerdote deve ser sinal e
fator de unidade de fraternidade”. As fung¢des temporais sdo campo proprio
dos leigos.®

Nesses discursos intra-eclesiais a preocupagao do Papa é de que as estru-
turas internas da Igreja ndo se debilitem e por isso aqueles que mais direta-
mente se dedicam a elas nfo devem hesitar em sua vocagdo. As religiosas
lembra-lhes o sentido de suas vidas “‘em constante atitude interna de fé, de
esperanga, de entrega amorosa a uma missdo sobrenatural”. O Papa deixa de
lado os aspectos de compromisso social de tais pessoas, com temor de que
esse as absorva de tal modo que as estruturas eclesiasticas sofram de anemia.
Seus discursos intra-eclesiais caracterizam-se antes por uma preocupag¢io
conservadora, no sentido etimologico do termo. Isto busca fundamental-
mente a conservagdo das estruturas eclesidsticas em meio aos riscos do
mundo moderno. E os aspectos politicos das agSes do clero, dos religiosos e
religiosas podem aparecer como uma ameaga a tal preocupagdo, daf sua
reticéncia a respeito delas. Louva nas religiosas sua ““maior proximidade
com os pobres, objeto de uma justa atengdo prioritdria”, e diz que isso é
para ele “motivos de gozo e otimismo”. Entretanto, continua, alertando
para as confusdes acerca da esséncia mesma da vida consagrada e do préprio
carisma, através do abandono da oragdo pela agdo, de uma interpretagio
secularizante dos votos enquanto a sua motivagdo, o abandono da vida
comunitiria, a adogdo de atitudes socio-politicas como o verdadeiro
objetivo a perseguir, inclusive com radicalizagdes ideolégicas.
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De fato, com a leitura desses discursos do Papa tem-se a impressdo geral
de uma convergéncia quase exclusiva para questdes intra-eclesiais quando ele
dirige ao clero, as religiosas. Contudo uma leitura atenta diminui tal im-
pressdo. Pois, quando fala, por exemplo, da interpretagdo secularizante dos
votos, refere-se a motivagio e ndo a sua concretizagdo em agdes. Ora,
ninguém na teologia da Vida Religiosa defende que a motivagdo dos votos
seja alheia a uma atitude de fé, de obediéncia ao Evangelho. A discussdo
trava-se a respeito de como concretizar tal motiva¢do. Se alguns escritos
chegam a falar de que a motivagdo é o povo, o pobre, temos uma maneira
concisa e, por isso, ambigua, se tomada isoladamente. A frase completa
seria, que o povo pobre se torna motivagdo para noés na medida em que
lemos na Escritura, na Revelagdo essa predilegdo de Deus e de seu Filho. E
em fidelidade a Deus e a seu Filho Jesus, é que se toma a op¢do pelos
pobres. Portanto, ndo se trata de nenhuma motivagao secularizante, mas
profundamente religiosa, teologica. Outros optardo pelps pobres por razées
estratégicas, politicas, partidarias. Contra essa motivagao, fala o papa e ndo
contra a opg¢do. Essas confusdes sdo geradas, no fundo, por uso ideolégico
das Palavras do Papa. A mesma coisa se pode dizer das “atitudes socio-polf-
ticas”. O Papa se refere a elas, enquanto se tornam “verdadeiro objetivo a
perseguir’”. Também ndo ha nenhum tedlogo da Vida Religiosa que se preze
que afirme que o “verdadeiro objetivo’ da Vida Religiosa sdo atitudes, ag¢des
socio-politicas. O problema situa-se no significado socio-politico, que neces-
sariamente toda a¢do humana tem e de que as a¢Oes dos religiosos ndo
podem isentar-se, pelo simples fato de estarem situadas num determinado
contexto historico. E a pergunta se faz na dire¢ao de saber qual significado
socio-politico sera mais consentanec com o Evangelho: a manutengdo dessa
ordem de injustiga, exploragdo ou seu questionamento? O objetivo tiltimo
de toda agdio cristd, e vamos dizer, de modo mais explicito do religioso, ¢ a
realizagdo do Reino de Deus em sua plenitude. Sabemos, porém, pela Reve-
lagdo que ele ja comegou aqui entre nos e que tende para sua fase final, no
meio as contradi¢Ges, conflitos, jogos de graga e pecado. Dentro dessas
tensbes se situam nossas agdes como sacerdotes, religiosos. E como elas se
situam? Esta pergunta ndo se responde com a simples motiva¢do interior.
Deve ser analisada para que realmente aparega objetivamente. Nesse sentido
as palavras do Papa ndo vém, de modo nenhum, fazer restri¢des as linhas que
a Vida Religiosa tem tomado na América Latina. Trata-se mais de um clima
emocional que elas podem criar, do que da objetividade de suas afirmagdes.
O Papa, como homem extremamente inteligente, foi bastante matizado em
suas afirmagdes. Elas devem ser analisadas com calma e profundidade e nio
podemos ficar presos a uma primeira sensagao emotiva que elas pausam com
ressonancia material e afetiva.
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Os discursos extra-eclesiais do Papa revelam outros aspectos e geram um
clima bem diferente. Aparece mais claramente a figura do Pastor aberto,
corajoso, com grande capacidade de captar a situa¢do e de respondé-la com
palavras calidas, cobertas de vida. Nesses discursos encontramos as expres-
soes mais ousadas. Fala-se tanto na América Latina de infiltragcao marxista
na Igreja. E interessante notar que em 170 pdginas de discurso, o Papa ndo
falou uma vez sequer da palavra marxismo, socialismo ou comunismo.
Quantos desejavam ardentemente sua condenagdo ou palavras que levan-
tassem suspeita sobre a a¢do de setores da Igreja mais engajados! E nada!
Nenhuma frase que pudesse mostrar essa preocupagdo. Pelo contririo, o
peso do discurso cai sobre criticas fortes a situagdo de exploragdo e sobre a
responsabilidade social dos cristdos diante de tal realidade. Mais: desde o
inicio de sua viagem, no aeroporto de S. Domingo, “O Papa quer reservar
sua lembranga e saudagdo mais entranhavel aos pobres, aos camponeses, aos
enfermos, aos marginalizados, que sentem proxima a Igreja, que a amam,
que seguem a Cristo ainda em meio de obstaculos e que com admirdvel
sentido humano pdem em pritica a solidariedade, a hospitalidade, a alegria
honesta e esperangada, a que Deus prepara seu prémio”.” Nio teme usar a
propria linguagem da liberta¢do. De fato, assume com clareza a tematica, a
Otica e as grandes intui¢Ges da teologia da libertagdo. Por ai se vé como
andaram equivocadas certas manchetes que alardeavam uma condenagdo de
tal teologia por parte do Papa. Repetindo Paulo VI, diz: “*Como nicleo e
centro de sua boa nova, Jesus anuncia a salvagdo, esse grande dom de Deus,
que é libertagdo de tudo que oprime o homem, mas que é sobretudo, liber-
tagio do pecado e do maligno™.® A frase é forte: libertagdo de tudo que
oprime 0 homem. Ao continuar a frase, dizendo que “sobretudo a libertagdo
do pecado e do maligno”, quer precisamente indicar uma referéncia funda-
mental, mas ndo exclusividade. Explicita esse sentido de libertagdo, referin-
do-se ao que significa fazer um mundo mais justo: “‘esforgar-se para que ndo
haja criangas sem nutri¢do suficiente, sem educagdo, sem instrugao; que ndo
haja jovens sem a preparagdo conveniente; que nio haja camponeses sem
terra para viver e desenvolver-se dignamente. Que ndo haja trabalhadores
maltratados nem diminuidos em seus direitos; que ndo haja sistemas que
permitam a exploragio do homem pelo homem ou pelo Estado; que nio
haja corrupg¢ao; que ndo haja a quem sobre muito, enquanto que a outros
inculpavelmente lhes falte tudo™.” Proclama na linha de Paulo VI, essa
libertagdo integral do homem latino-americano, enquanto pessoas e en-
quanto povos. Critica o modelo de desenvolvimento em curso, que repercute
em muitos com suas formas negativas, ‘‘com indices verdadeiramente depri-
mentes de insalubridade, pobreza e ainda miséria, ignorancia e analfabe-
tismo, condigBes desumanas de habita¢do, subalimentagdo cronica e tantas
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outras realidades nfo menos tristes”.'® Apela para a histéria, recordando
que em todos os tempos houve “admiréveis figuras de bispos profundamente
empenhados na promogdo e na valente defesa da dignidade humana daqueles
que o Senhor lhes tinha confiado”. *‘Fizeram-no sempre sob o imperativo de
sua missdo episcopal, porque para eles a dignidade humana é um valor
evangélico que ndo pode ser desprezado sem grande ofensa ao Criador”.!!
Afirmagdo que vem superar a célebre dicotomia, tdo explorada por forgas
conservadoras entre horizontalismo e verticalismo. O Papa identifica a
defesa da dignidade humana com “‘valor evangélico”. Portanto, é exigéncia da
fé, da Revelagdo. Sob a expressdo ‘‘dignidade humana”, ele entende valores
como: “liberdade, o direito de professar a religido, a integridade ffsica e
psiquica, o direito aos bens essenciais, a vida . . .; o direito de participagdo
no nivel social e politico, o ndo estar sujeito a coer¢Bes injustas e ilegftimas,
ou submetidos a torturas fisicas ou psiquicas™.'?

Dirigindo-se diretamente aos bispos, diz-lhes que ndo se podem desinte-
ressar por esses problemas, que sio muitos na América Latina. “Sei que vos
propondes levar a cabo uma séria reflexdao sobre as relagdes e implicagGes
existentes entre a evangelizacdo e a promog¢do humana ou libertagio, consi-
derando, em campo tio amplo e importante, o especifico da presenga da
Igreja”.'? Nessa frase, o Papa afirma trés coisas importantes: a obrigagdo
dos bispos em refletir seriamente sobre tal questdo, a existéncia de implica-
coes e relagdes entre evangelizagdo e libertagd@o humana; e a existéncia de
um especifico da Igreja, que necessita ser considerado. Afastar-se, pois, da
reflexdo sobre a libertagdo é contrariar diretamente a vontade do Papa. Ora,
a Teologia da Libertacdo quer precisamente refletir sobre tal temitica.
Podem os te6logos errarem, como todo ser humano, na reflexdo sobre tal
“relagdo ou implicagdo™. Nao se pode, porém, negar-lhe esse direito teol6-
gico, como se ele mesmo fosse ilegitimo. Com essa afirmagdo, Jodo Paulo II
consagra como dever da Igreja da América Latina essa reflexdo séria. Nao diz
qual sera o resultado dela. E tarefa que se fard na dificuldade, nos riscos, nos
acertos e equivocos, como toda construgao teologica existente na Igreja.

A orientagdo tragada pelo Papa vai na direcdo oposta de certas posigOes
freqiientemente veiculadas em artigos, por alguns setores de Igreja. Nao diz
que se deva procurar ver as incompatibilidades entre “evangelizagdo e liber-
tacdo”, mas o contrario. Insiste na “reflexdo séria sobre as relagGes e impli-
cagdes” existentes entre ambas. O esforgo deve ser na dire¢do positiva e ndo
negativa, admoestativa, temerosa, ansiosa. O velho discurso do “horizonta-
lismo” da teologia da libertagdo ndo cabe bem dentro dessa orientagdo. Pois
o empenho teologico deve ser precisdimente de mostrar a forga evangélica e
transcendente da promog¢do humana, da liberta¢ao e ndo o contrdrio. Este é '
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o verdadeiro desafio, uma vez que depois que o pensamento grego invadiu a
tradi¢@o biblica, ficamos mais sujeitos as dicotomias que aos reducionismos.

A Igreja, continua o Papa, reivindica a partir de seu carater religioso o
direito de fazer-se presente na defesa e promogdo da dignidade do homem.
Pois ela ndo pode deixar de considerar o homem na integridade de seu ser.
Aqui aparece outra distingdo muito importante. O campo de atuagdo da
Igreja na promogdo humana ou libertagdo ndo pode deixar de ser polftico e
social. Ndo depende da Igreja, que a natureza do homem seja politica e
social. Nem depende dela que suas a¢des tenham repercussdo nesse campo.
Mas a motivagdo, o cariter de sua presenga, a razao de legitimidade sdo
religiosos. Muitos confundem o campo de agdo com a motivagdo e razdo de
legitimidade. A legitimidade ndo lhe advém a Igreja por razdes politicas. Nem
amovem tais motiva¢des. Vem-lhe da natureza religiosa, transcendente de sua
vocagdo. Contudo, suas agdes caem de cheio dentro do campo humano, so-
cial e politico, ao assumir a defesa da dignidade humana, no nivel pessoal, so-
cial e politico, como vimos nas palavras do Papa citadasacima. A evangeliza -
¢do ndo seria completa se ndo tivesse em conta a interpelagdo reciproca que
no curso dos tempos se estabelece entre o Evangelho e a vida concreta pessoal
e social do homem™.' A motivagdo da Igreja é o servigo ao homem, o amor,
a caridade, o0 mandamento do Senhor, o compromisso com o Evangelho. Ela
ndo necessita buscar motivagdes e legitimagGes em ideologias, porque ja tem
as suas. Trata-se, pois, do campo da motivagdo altima e legitimidade. Isto
nio quer dizer que na compreensdo da realidade ela esteja totalmente des-
ligada de ideologias. Uma vez que ela é constituida de homens, situados na
historia, num contexto social, em que os interesses se conflitam e se ex-
primem em ideologias, ndo consegue isentar-se de elementos ideol6gicos.
Nio sdo eles que lhe ddo a Gltima razdo de ser, mas interferem no concreto
.de sua agdo. Por isso, ha duas afirmag¢des que ndo se contradizem, mas que
se referem a niveis diferentes. Quando se diz que a Igreja ndo necessita de
ideologia, como afirmou o Papa, estamos no nivel da motivagdo e da razao
de ser da Igreja. Esta vem da Revelagio de Deus, do compromisso com
Cristo etc. . . Outra coisa é dizer que na sua pratica pastoral a Igreja sempre
sofre influéncias ideologicas, a respeito das quais deve discernir a partir
precisamente de seus critérios evangélicos. Ndo se pode negar o fato, pois
seria querer ndo existir dentro da histéria humana, onde a ideologia se
constitui elemento pervadente. O problema se trata de saber quais elementos
ideologicos induzem a Igreja a uma traicdo ao Evangelho, ou quais res-
pondem, no momento, as exigéncias cristis.

Nesse sentido, os discursos do Pdpa oferecem critérios de discerni-
mento. A Igreja tem de rejeitar todos os elementos ideoldgicos que favo-
recem as dominacOes, as escravides, as discriminagdes, as violéncias, os
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atentados a liberdade religiosa, as agressdes contra o homem e contra a vida;
e por sua vez, acolher aqueles que inspiram uma a¢do em favor da fraterni-
dade, da justiga, da paz, da defesa dos direitos humanos, especialmente dos
pobres, marginalizados, oprimidos.

H4 um ponto delicado, que se tornou ha muito tempo “pomo de con-
tradigdo” no meio catdlico: a propriedade privada ou sua socializa¢ao. Nesse
campo, o Papa assume em dois momentos uma posi¢do clara, ao afirmar que
sobre “toda propriedade privada grava uma hipoteca social”. A propriedade
privada nunca poderd ser justificativa para situagbes em que ‘“‘a riqueza
crescente de uns poucos segue paralela a crescente miséria das massas”. Ou
quando ‘“os paises mais fortes usam seu poder em detrimento dos mais
fracos”. Nesses casos, ndo vale o direito da propriedade privada. Pois “os
bens servem a destinagdo geral que Deus lhe deu. E se o bem comum o
exige, ndo hd porque duvidar diante da propria expropriagao feita na devida
forma”.'® Dirigindo-se aos camponeses de Oaxaca, recorda os direitos que
eles tém e a necessidade de “‘agir rapidamente e em profundidade. Deve-se
por em prética transformages audazes, profundamente inovadoras. Deve-se
empreender sem esperar mais reformas urgentes”.'®

Resumindo, o eixo-eclesial dos discursos do Papa revela-nos um homem
totalmente imerso no mundo moderno das grandes contradigGes, dos
grandes conflitos, das grandes injustigas. Ndo se coloca diante dele. “Quer
ser soliddrio com. .. a causa do Povo humilde, a da gente pobre™. ““O Papa
esta com essas massas da populagdo quase sempre abandonadas num vil nivel
de vida e as vezes tratadas e exploradas duramente’; “quer ser a voz de
quem ndo pode falar ou de quem ¢ silenciado, para ser a consciéncia das
consciéncias, convite a a¢do, para recuperar o tempo perdido, que é freqiien-
temente tempo de sofrimentos prolongados e de esperangas ndo satis-
feitas”.!” Sdo textos que mostram realmente uma preferéncia em relagdo
aos pobres que tém direito a seus desvelos particulares.'® Eles tém um
“tftulo mais alto de estar com o Papa™.'?

Linguagem Verbal e Linguagem ndo Verbal

A pessoa fala sempre em duplo nivel, através de palavras — linguagem
verbal — e através de sua presenca fisica, gestos, simbolos etc. — linguagem
ndo-verbal. Tais linguagens requerem, portanto, duas leituras diferentes. O
processo de decodificagdo n3o é idéntico. A linguagem verbal cai sob a andli-
se semantica, gramatical, linglifstica. A outra deixa espago maior de oscilagdo
interpretativa, ja que os codigos ndo s3o tdo controldveis. Além do mais, a lin-
guagem verbal cai mais direta e conscientemente sob o dominio do ator. A
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linguagem ndo-verbal reflete ndo so atitudes queridas, planejadas, mas também
surge e brota de camadas profundas, inconscientes da personalidade do ator.
Por isso, oferece mais campo para o subjetivismo do intérprete e goza de
menos verificabilidade, sobretudo quando se desce a pormenores ou a inter-
pretagOes mais sofisticadas.

Linguagem Nao-verbal na Viagem do Papa

Antes de mais nada, a presenga fisica de Jodo Paulo II, em todos os
momentos, irradiando seguranga, dominio da situagdo, controle perfeito de
tudo que o cercava, marcou profundamente a quantos se defrontaram com
ela. Um continente, que por razdes historicas e polfticas, tem sido esvaziado
de suas verdadeiras liderangas, e que portanto esta aberto ao fascinio de uma
personalidade forte e impactuante, se tornou realmente palco propicio para
uma visita da forga expressiva de Jodo Paulo II. Ele ocupou, sem divida,
este vazio enorme, fazendo brotar do coragdo do povo mexicano, senti-
mentos profundos de admiragao, de exalta¢do, de entusiasmo. O Papa conju-
gava uma personalidade tranqiiila, com tragos marcantes de lideranga com a
figura mitico-religiosa do Chefe espiritual da grande Igreja do México. Com
isso, ele tocava os ressortes profundos da alma mexicana, que viveu durante
anos seu catolicismo piedoso dentro de uma sociedade oficialmente laica. E
a explosio da religiosidade contida, em verdadeiro desafio a autoridade
injustamente castrante no setor religioso, que a personalidade do Papa faz
eclodir com o magnetismo de sua personalidade e sua fungdo. Ondas de
insatisfagdo em rela¢do a tantas injusticas praticadas contra o povo, seja no
campo religioso como no social, encontram expressao coletiva nas explosdes
delirantes da multiddo. Verdadeira catarsis e terapia de sentimentos pro-
fundos recalcados, de anseios frustrados, de injustigas sofridas, de opressdes
arcadas durante anos ou talvez séculos.

Outro aspecto fundamental da linguagem nao-verbal do Papa é sua ex-
trema capacidade de comunicagdo, mesmo quando as palavras em espanhol
lhe eram dificeis. Assim foi o didlogo que ele estabeleceu, se ndo me engano
em Monterey, com a multiddio, mais com gestos que palavras. A cada vez
que ele usava uma palavra italiana, como parla, ma, em vez de habla, pero o
povo vibrava e aplaudia. Houve momentos em que ele dizendo de sua
dificuldade em expressar-se livremente em uma lingua estrangeira, e que so
em polonés teria possibilidade de exprimir o que queria, a multiddo clamou
que ele falasse entdo em polaco. Foram momentos em que apareceu clara a
forga de contacto e comunicagdo pessoal. A alegria do povo advinha do
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simples fato da presenga fisica do Papa. Ndo estava tdo interessado com o
contelido teologico ou social de seus discursos. Importava era a presenga do
Papa no meio deles.

Houve uma diferenca sensivel na visita ao México em relagdo a de Sao
Domingos quanto ao aspecto oficial. Na Repablica Dominicana, a presenga
do Presidente da Repiiblica e de sua esposa, quase sempre ao lado do Pon-
tifice, assogiava mais a visita dele ao governo que diretamente ao povo. No
México, deu-se o contrdrio. O encontro com o Presidente na chegada foi
extremamente discreto, devido a problemas juridicos da relagdo entre a
Santa Sé e o México, enquanto que o Papa praticamente se comunicou
unicamente com as autoridades eclesidsticas e com o povo, na sua qualidade
sobretudo de “catolico™. Neste sentido, podemos dizer que o Papa visitou a
Igreja Catoblica do México, composta por uma imensa multiddo de fiéis e de
setores clericais. A eles dedicou seu tempo de permanéncia no México. A
visita ao Presidente foi antes protocolar e ndo teve nenhuma grande reper-
cussdo. Ocupou praticamente todo o espago de imagem das transmissdes o
contato com os bispos, o clero, as religiosas, os jovens, os camponeses de
Oaxaca, os operarios, os habitantes de vilas, os enfermos e, sobretudo, as
grandes multiddes. Visita muito mais de um pastor que de um chefe de
Estado. Nesse sentido, ela fortificou a estrutura interna da Igreja, consoli-
dando-a como grande forga religiosa e potencialmente polftica. A cada
grupo a que falou, deixou bem claro uma intencéo religiosa na linha de fazer
visivel essa fé e religido que praticam. A idéia da obrigagdo de testemunhar
diante do mundo, da sociedade moderna, a fé explicita em Jesus Cristo ndo
sO apareceu nos contetidos dos discursos como também decorreu clara de
todo o ritual da visita.

Houve momentos em que as mensagens ndo-verbais se chocavam. Ao
lado de inimeras demonstragGes de proximidade, carinho, estima em relagdo
ao povo, beijando o solo ao chegar, abragando e acariciando as criangas que
lhe apresentavam, cercou-o tal aparato de seguran¢a que tocava as raias do
ridiculo. A sua entrada em Puebla, a que estive presente, misturado 4 mul-
tiddo, foi precedida e acompanhada por helicopteros sobrevoando, frota de
carros de policia, com agentes de seguranga em atitude de ostensiva teatrali-
dade cercando o carro. O contraste era grande entre toda essa parafernilia
policial e a figura serena, sorridente, firme do Papa. Espero que tal imagem
tenha vencido o desagradivel prego que teve de pagar a uma sociedade
imensamente insegura e temerosa de atentados.

Os jornais do México, e talvez do mundo, publicaram uma fotografia
que condensa muito da impressdo profunda deixada pela presenca de Joao
Paulo II. Com um rosto sadio e sorridente, levando na cabega o grande
sombrero mexicano, carrega nos bragos uma crianga de tragos indigenas.
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Amor, alegria, desejo de identificar-se com a cultura do povo, preferéncia
pelos pobres, pelas criangas, pelos indios: tudo isso numa s6 fotografia.

Naturalmente, numa visita do porte dessa, ndo se consegue o controle
de todos os elementos emitidos pelos meios de comunicagdo. H4 toda uma
linguagem, que o Papa mesmo quis imprimir. Ha outra que foi controlada
pelos interesses de quem patrocinava as transmissdes. E ai apareceu clara-
mente outro choque contraditorio de linguagens. De um lado, o agir e falar
de Jodo Paulo II exprimiam nitida preferéncia pelas classes populares, mais
necessitadas. Foi tonica de sua visita. Por outro lado, as transmissGes foram
financiadas pelos grandes grupos financeiros do Pafs e os comités de organi-
zag¢do contavam com a presen¢a de elementos da alta burguesia. Isto ndo
ficou no anonimato de um servigo desinteressado. Foi arma jogada no video
da TV, seja através de continuas alusSes aos grupos patrocinadores, seja em
certos cortes de imagem, seja na maneira como certas cerimonias foram
preparadas e decoradas. Mais contrastante pareceu a celebragao em Guada-
lajara, onde se lhe preparou um trono real, em chocante oposi¢ao a todo o
conjunto da visita.

Finalmente merece reparo o gesto de abertura ideologica, ao enviar
cordial sauda¢do a Fidel Castro e ao povo cubano, quando na sua viagem de
volta sobrevoava a ilha. O primeiro e {iltimo gesto foram de universalismo.
Chegou a América Latina, beijando o solo do Continente, onde Cristovao
Colombo iniciara a conquista, em Sdio Domingos. Parte, saudando o povo
mexicano e aquela nagdo, cujo destino politico a tem segregado do convivio
de suas irmas de cultura e de origem. A Igreja mostra-se, nesse gesto de seu
Pontifice, ndo compartilhar dos bloqueios e boicotes, que sdo inflingidos a
ilha socialista de nosso Continente.

Linguagem Verbal

Muitos elementos da linguagem verbal jd foram analisados, a partir das
outras chaves de leitura. Cabe, porém, uma distin¢do entre um duplo tipo de
linguagem verbal. O Papa desempenhou ao mesmo tempo uma dupla fung¢do
em relagdo a Igreja da América Latina. Apresentou-se como Pastor que vem
estimular, mostrar seu interesse e afeto. Entdo predomina uma linguagem
mais afetiva, exortativa, incentivadora, animadora. Por outro lado, fala como
“mestre”, responsavel também pela exatiddo doutrinal dos ensinamentos.
Nesse caso, usa uma linguagem légico-doutrinal. De fato, somente no dis-
curso feito na inauguragdo da Conferéncia Geral do Episcopado assume o
Papa tal linguagem. Portanto, ela ndo foi a dominante na sua viagem, nem a
mais importante, ainda que merega, naturalmente, toda consideragdo e ulte-
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riores reflexGes. Seria equivocado restringir a visita e o sentido dos discursos
a mensagem antes doutrinal de sua fala ante os bispos.

Estabelece como ponto de partida para entender o seu discurso logico-
doutrinal as “conclusdes de Medellin”, evitando incorretas interpretagdes, a
Exortacdo Apostolica Evangelii Nuntiandi de Paulo VI e o Documento de
Trabalho.?°

Sem diivida, o discurso programitico diante da Assembléia dos bispos
merece relevancia singular. Contudo, ndo é uma peca simples de leitura e
muito menos nio pode tornar-se arsenal de ditos para um terrorismo verbal.
Ele contém algumas frases que, no seu primeiro momento, soam eco de
certos escritos, cujos interesses se perdem em obscuros meandros pouco
evangélicos e eclesiais. Ha, de fato, o perigo de passagem facil do vocdbulo
para a realidade, sem perguntar-se seriamente se realmente existe conexao
entre ambos.

Ao analisarmos, porém, de modo sério e detalhado, o contexto e o
sentido das afirmagGes, esvanecem-se as pretensas condenagGes. Entram em
questdo trés pontos principalmente: a releitura cristologica, a Igreja que
nasce do povo e o magistério paralelo. O Papa condena, de fato, e ndo podia
deixar de fazé-lo, toda releitura que venha, no fundo, negar a divindade de
Cristo. Enquanto conhego as cristologias sérias da América Latina, nenhuma
sequer pde em divida tal afirmagdo. Sdo questSes que foram discutidas nos
meios teologicos europeus, ja faz dois séculos e que ld tém ainda atualidade.
Na América Latina, o problema pGe-se nos seguintes termos: como melhor
compreender o que significa para nés, hoje, em nosso contexto, que Jesus
seja verdadeiramente o Filho de Deus? Partir de formulagdes dogmaticas?
Caminho correto, mas menos inspirador, porque secundario na evolugao do
proprio dogma. A cristologia latino-americana optou por partir do Jesus dos
Evangelhos, o Jesus de Nazaré, que com seu ser, falar, agir revela para nos
quem é Deus. Exatamente por ele ser o Filho de Deus, que seu modo de
agir, de ser, de falar tem relevancia. Se ele ndo passasse de um profeta
qualquer, ou de um mero revolucionério, nfo teria importéncia. Pois na
histéria houve muitos revoluciondrios, que poderiam servir mais como inspi-
rador. Interessa precisamente conhecer o sentido do Plano de Deus, que
Jesus revela com sua vida historica. Este é o nosso caminho. Ora, tal ponto
de partida ndo foi e ndo pode ser de modo nenhum negado pelo Papa, pois
foi o caminho assumido pelos proprios evangelistas. Eles nos descreveram a
Revelagdo do Pai, através do agir de Jesus. E a Gltima e fundamental fonte
da Revelagio ndo sdo os discursos de autoridades eclesiasticas, mas a Sa-
grada Escritura. Verdade essa sim, que pertence a mais alta e profunda
tradigdo eclesial, e que o Conc. Vaticano II reafirmou solenemente na Const.
dogmitica Dei Verbum. O problema ndo esta em afirmar ou negar a divin-
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dade de Cristo, mas em compreender como Jesus nos revelou através de sua
vida historica os designios do Pai e, portanto, a partir daf, entender como
Ele nos questiona a pratica pastoral e crista.

Quanto as duas questdes eclesiologicas, acontece também a mesma
coisa. O Papa condena uma concepgdo de “Igreja que nasce do povo™ que
nio corresponde em nada aquilo que se entende no Brasil. Se ndo me
engano, essa expressdo nasceu do Encontro de Comunidades de Base em
Vitdria. L4 estavam presentes bispos, agentes de pastoral, e gente da base. E
quando se quis dizer que se tratava de uma “Igreja que nasce do Povo”,
entendia-se por isso o fato novo que pessoas simples, pobres, até entdo
passivas no seio da Igreja, comegavam a constituir-se em comunidades
eclesiais, assumindo responsavelmente uma furigdo dentro da Igreja e em
relagdo i sua situagdo social. E, pois, uma Igreja que nasce, se constitui de
pessoas do Povo, que naturalmente créem em Jesus, sio conscientes de
serem igreja em torno a seu pastor. Sdo pessoas simples e puras, que ndo
compreenderiam constituir-se igreja em contesta¢do a seus bispos, pois em
geral tais comunidades s6 vicejam onde os bispos apbiam, estimulam e se
fazem presentes. Basta ver que nos Encontros intereclesiais 1 estavam pre-
sentes alguns daqueles bispos que assumiram como prioritiria em suas
dioceses a op¢do por essas comunidades populares eclesiais. De fato, na
tranqiiilidade do trabalho posterior, os redatores do documento final
chegaram precisamente a essa distingdo elucidadora. “Se se entende (por
Igreja que nasce do Povo) como uma Igreja que busca encarnar-se nos meios
populares do Continente e que, por isso mesmo, surge da resposta de fé que
esses grupos ddo ao Senhor, evita-se . . . a aparente negagdo de uma verdade
fundamental, de que a Igreja nasce:sempre de uma primeira iniciativa “desde
cima”.?! E precisamente isso que se quer afirmar com a expressdo “a Igreja
que nasce do Povo”. Ela visa a chamar atengdo para o fato novo de um tipo
diferente de presenga das classes populares na constituigao das comunidades
eclesiais. E ndo quer, de modo nenhum, negar o aspecto teologal da Igreja.
Pois nfo quer significar que qualquer grupo popular que se refina, isso ji seja
Igreja. Sobre o Magistério Paralelo, ja nos referimos antes.

Dentro do contexto da linguagem verbal, hd um aspecto nos discursos
do Papa que se tornou muito mais importante que o logico-doutrinal. Ele
formulou-o de modo claro e conciso, logo que chegou a América Latina.
Explica em poucas palavras o sentido de sua viagem a esse Continente. “O
Papa quer estar perto desta Igreja evangelizadora, para animar seu esforgo,
para trazer-lhe nova esperanga em sua esperanca, para ajuda-la a melhor
discernir seus caminhos, potenciando ou modificando o que convenha, para
que seja cada vez mais fiel a sua missdo: a recebida de Jesus, a de Pedro e
seus sucessores, a dos apostolos e dos seus continuadores™.?? Temos aqui
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uma grande chave de leitura de toda a viagem do Papa. E uma presenga de
amor, de entusiasmo. Quer “‘estar perto”, acercar-se da Igreja da América
Latina. Quer animd-la, dar-lhe esperanca, ajuda-la a discernir.

Em inimeros lugares repetiu seus sentimentos de alegria, de emogdo, de
esperanga, de amor, de afeto entusiasta, de desejo de encontro, de apreco,
de gratiddo. Considera um momento historico essa sua visita. Sdo expressdes
carregadas de afeto e que revelam o intimo do Pontifice. E a revelagdo do
Pastor. Interessa-lhe mais testemunhar afeto que ensinar. Houve discursos
em que a parte de conteiido cedeu lugar para a louvagdo espontanea e direta.

Interpretar a viagem do Papa, como alguém que veio condenar,
repreender, levantar suspeitas sobre o trabalho pastoral dos agentes compro-
metidos com o povo, é falsear na sua raiz, é ser injurioso a pessoa de Jodo
Paulo II. Revelou-se um homem desarmado, leal, sincero, carregado de amor
e afeto a essa imensa igreja sofredora da América Latina. E sua presenga quis
ser um encorajamento nessa luta, nesse sofrimento, nessa hora dificil de
mudanca. E tdo abundante a ladainha de frases nessa linha, que se torna,
sem duvida, a tOnica central de sua visita.

Chave Global e Chaves Parciais

Encontramo-nos diante de uma gama de discursos, feitos em circuns-
tancias diversas, a auditorios diferentes, sobre temas variados. Para cada
discurso podemos estabelecer uma chave de leitura. Sdo chaves parciais. Na
medida em que nos interessarmos pelos temas em particular, devemos langar
mdo dessas chaves. Ha discursos que se dirigem a segmentos da sociedade:
operdrios, camponeses, universitarios, estudantes secundarios, corpo diplo-
matico, jornalistas, indigenas, habitantes de bairros periféricos etc...
Outros sfo dirigidos a grande multiddo dos fiéis presentes. Outros res-
tringem-se ao mundo eclesidstico: bispos, sacerdotes, religiosas, seminaristas,
contemplativas, membros de organiza¢des catOlicas. Esta simples variedade
de destinatdrio nos obriga a diversas chaves de leitura, conforme as necessi-
dades e expectativas desses grupos.

Como exemplo, podemos tomar o encontro com as religiosas de
clausura. O Papa parte de uma dificuldade, que parece pairar no ar a respeito
da vida contemplativa. Num mundo moderno, voltado para a agdo e trans-
formagdo da sociedade, o que significa dedicar a vida ao siléncio, a oragdo, a
contemplagdo? Serd alienag@o? ‘“‘Continua tendo significado este tipo de
vida ou é algo ja superado?”. Esta é chave central de leitura de tal discurso.
E Jodo Paulo II ndo titubeia em responder as religiosas com todas as letras:
“sim, vossa vida tem mais importancia que nunca, vossa consagragio total é
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de plena atualidade. Num mundo que vai perdendo o sentido do divino,
diante da supervalorizagdo do material, vos, queridas religiosas, continua o
Papa, comprometidas desde vosso claustros em ser testemunhas de valores
pelos quais viveis; sede testemunhas do Senhor para o mundo de hoje;
infundi com vossa oragio novo sopro de vida na Igreja e no homem
atual.”?

Todo o sentido do discurso é mostrar que de um lado é um dado do
mundo moderno, incontornavel, que s6 tem sentido algo que signifique um
servico objetivo a construgdo da cidade terrena, porque o Reino de Deus
acontece através de sua mediag¢@o. Por outro lado, a vida contemplativa tem
seu papel nessa construgdo terrena, nio s através de sua oragdo e sacri-
ficios, mas também através do testemunho silencioso que pode ser enten-
dido pelos homens de boa vontade com os quais as religiosas entram em
contato ... A vida contemplativa deve fazer que elas partilhem com os
irmdos o dom gratuito de Deus.

Assim, para cada discurso, pode-se encontrar a chave parcial que
permita entendé-lo. Aqui haveria um trabalho a ser continuado, na medida
em que se toma cada discurso de per si para essa analise.

Podemos, porém, tomar fodo o bloco dos discursos, gestos, ritos, feitos
durante a viagem, como uma grande unidade. Qual serd entdo a grande chave
de leitura que nos ajude a aprender esse conjunto na sua totalidade? Na
complexidade das mensagens emitidas, no pluralismo dos temas, na dife-
renga das linguagens, onde encontrar um fio condutor que consiga fazer-nos
percorrer todo o caminho dentro de uma coeréncia plausivel?

A América Latina € a grande reserva espiritual cristd e onde a Igreja
catolica em breve horizonte de tempo encontrard a maioria de seus
membros. Torna-se cada dia mais importante para a Igreja que sua presenca
nesse Continente se firme, se esclarega, se explicite. Serd em termos simples-
mente estatisticos e demogrificos a por¢do mais significativa do mundo
catblico. Por outro lado, apresenta a vergonhosa realidade de ser das regiGes
do mundo onde as injusticas estruturais sdo mais escandalosas, com cres-
cente brecha entre ricos e pobres. De um lado, um povo fiel, crente, reli-
gioso. Do outro, sistemas de dominagdo, de exploragdo, seja por causas
historicas, independentes das decisdes desses mesmos povos, seja por coni-
véncias e interesses de suas pequenas elites.

A visita do Papa vem responder a essa dupla realidade. De um lado,
pretende confirmar na fé, na piedade, sobretudo mariana, esse imenso povo
fiel. Por outro lado, alerta a todos os responsaveis, sobretudo aqueles que se
dizem cristios e que tem posicdo de responsabilidade na sociedade, dos
direitos inaliendveis das massas marginalizadas. Proclama a necessidade de
transformagdes audazes, profundamente inovadoras.?* Chega a conclamar
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os proprios estudantes colegiais para assumirem a luta contra o analfa-
betismo, como uma causa que merece seu compromisso. >*

Portanto, a chave global de leitura da viagem e discursos do Papa me
parece situar-se nessa dupla perspectiva: confirmagdo da vida cristd e reli-
giosa do povo fiel da América Latina e um empenho de toda a Igreja, de
todos os cristdos na transformagdo das estruturas injustas desse Continente,
de modo que se consiga a meta até hoje sonhada: uma sociedade cristd e
estruturalmente justa. Os paises macicamente catoélicos até hoje tém mos-
trado ao mundo o triste cendrio de sistemas econdmicos, politicos, sociais
injustos, seletivos, exploradores. De outro lado, outros pafses, em que hd
mais justi¢a social, lhes falta entretanto a simplicidade e profundidade his-
torica da tradi¢do catblica da América Latina. Jodo Paulo II conclama esse
Continente a ser o grande continente catdlico do século XXI e doutro lado
possa exibir uma sociedade justa e fraterna, onde a exploragdo ceda lugar a
participagdo equitativa nos bens produzidos, o autoritarismo excludente e
beneficiador de minorias seja substituido pela democracia no sentido pleno
do termo.

Por conseguinte, uma leitura puramente religiosa da viagem do Papa ndo
responde a totalidade de seu significado. Cobre enorme setor dela. Por outro
lado, uma leitura secularizante, puramente social, também ndo capta o lado
religioso, fundamental no conjunto da estada de Jodo Paulo II. Uma chave
global deve compor-se desse duplo elemento: religioso e social, respondendo
ao duplo objetivo central de conservar um Continente na sua tradi¢do caté-
lica e de fazer dele sociedades estruturalmente justas.

Alids, a experiéncia da Igreja da Polonia, que estd no mais profundo da
pessoa do Papa, permite compreender o esquema basico subjacente a sua
atuagdo e as suas palavras. De fato, caracteriza a realidade polonesa a dupla
necessidade de fortificar a estrutura corporativa interna da Igreja para poder
enfrentar ao sistema compacto do regime comunista. Dai a necessidade de
uma concentragdo eclesial, uma cosmovisio segura, hierdrquica, com linhas
claras e precisas, sem muitas nuances e sofisticagdes. A partir daf a Igreja
pode dialogar com igualdade de condi¢ao ou pelo menos com respeitabi-
lidade de parceiro coeso e vigoroso. No caso da Poldnia, interessa essa forte
identidade no sentido de defender seus direitos religiosos. Neste sentido,
entende-se a importancia para essas situagGes do cardter popular, massivo de
seus membros, dos sinais externos identificativos, dos ritos uniformes e
comuns em todos os lugares, da importancia do fortalecimento do corpo
clerical. Sdo elementos que aparecem esparsos nos discursos e decorrem das
atitudes e comportamentos do Papa.

A grande diferenga em relagdo a Poldnia, consiste em que essa forga
corporativa eclesial em nosso Continente deve interpor-se na linha da defesa
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da dignidade humana ndo tanto da liberdade religiosa (caso polonés), como
das condigGes basicas humanas- de vida digna. Mas o esquema fundamental é
o mesmo. Fortificar a Igreja internamente para poder ser interlocutora res-
peitdvel e eficaz na defesa dos direitos fundamentais da pessoa, no campo
religioso ¢ no campo social. Um certo isomorfismo entre as estruturas
vigentes em paises socialistas e em nosso Continente quanto a necessidade
de uma institui¢do independente do Estado ter forga em vista da defesa de
direitos basicos do homem, leva facilmente o Papa a pensar na oportunidade
de manter discursos e posigdes pastorais semelhantes aos de seu tempo de
bispo na Polonia.

Nesse sentido, a posi¢do de Jodo Paulo II é bem diferente da assumida,
sobretudo no Documento de Consulta, sobre a instauragdo de uma nova
cristandade nessas plagas. O Documento de Consulta tendia, atraves da con-
versdo da cultura, mixime de seus defeitos secularistas, a que uma civili-
zagdo cristd fosse dominante em todo o Continente. Jodo Paulo II trabalha
muito mais com a idéia de fortalecer a Igreja internamente, em firme coesdo
disciplinar e doutrinal, para poder ter forg¢a de exigir seus direitos no campo
religioso — liberdade religiosa, escola cat6lica etc. — e os direitos basicos da
pessoa humana, como tal, no campo social, como decorréncia de sua com-
preensdo do Evangelho. A Igreja estd ao lado do Estado, reconhecido na sua
autonomia secular, como uma institui¢do consciente de seus deveres e obri-
gacOes, e ndo renuncia e nem abre mio deles. Para isso, ndo pode estar de
modo nenhum dividida ou enfraquecida por pluralismos doutrinais ou disci-
plinares. Talvez a partir desse quadro de referéncia, podemos compreender
muitos dos gestos e das afirmagSes do Papa. A Igreja ndo quer nem ocupar
nem dominar o Estado, mas exigir-lhe seus direitos, fundamentalmente de
evangelizar no sentido pleno do termo, isto é, com ritos, discursos religiosos
e com agdes que atingem também o campo social. Sempre, contudo, a partir
de sua consciéncia religiosa, de sua intelecgdo da Revelagdo e de sua missdo.

Politica Interna da Igreja e Politica Externa
Diante dos Estados

A Igreja na sua estrutura fundamental é sacramento do Reino de Deus.
Seu sentido de ser é apontar para a presenga do Reino entre os homens,
ser-lhe sinal e fazé-lo acontecer pela for¢a da graga de Deus, das agGes de
seus membros. Doutro lado, ela realiza essa fungdo através de estruturas
humanas, historicas; institui relagSes sociais entre seus membros; com-
porta-se como interlocutora diante de outras entidades. Neste sentido,
podemos falar de “politica” interna e externa. O termo politica interna quer
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significar as relagGes sociais que se estabelecem entre os membros da Igreja.
E considerag@o objetiva, externa. Ndo interfere na motivagdo nem na fina-
lidade ultima de tais relagBes, que ultrapassam necessariamente o ambito
da politica. Ndo é nenhum desrespeito aos dignatérios da Igreja falar de
a¢Oes politicas. Entretanto com tal categoria ndo se cobre totalmente o ser
da Igreja. Serve, sim, para entender algum aspecto seu. Nesse sentido, vamos
analisar a viagem do Papa sob a categoria politica interna e externa a Igreja.
Nio se trata, repito, de analisar as motivagGes e objetivos tltimos dela, mas
de seu impacto objetivo nessa esfera politica.

Politica Interna da Igreja

Com certa ironia, mas nfo destituida totalmente da verdade, pode-se ler
essa manchete no México por ocasifio da visita de Jodo Paulo II, “Papa
grande, os bispos chicos”. Miguel Concha, ao analisar tal viagem no jornal
Unomdsuno, perguntava-se se as multiddes entusiasmadas ndo buscavam
aquilo que os pastores catdlicos do México ndo souberam nem puderam
oferecer-lhes,

Em nivel de politica interna, a posi¢do do Papa saiu refor¢ada diante dos
bispos e em rela¢do a cliria. Apareceu alguém muito seguro de si e que rece-
beu todo o respaldo do povo mexicano e a obediéncia incondicional do gran-
de grupo de bispos da América Latina, reunidos em Puebla. Isso The d4 maior
forga para suas ulteriores reformas e mudangas na Ciria e em outros lugares
na Igreja. O fato de que muitos dos presentes na Assembléia jd ndo tinham
coragem de fazer alguma afirmagdo, sem que ndo a reforgasse ou legitimasse
com alguma citagdo do discurso do Papa, mostra o impacto de sua presenca.
O Documento final de Puebla cita Jodo Paulo II mais de 100 vezes. Isto ndo
deixa de ser surpreendente, ji que ele tem apenas alguns meses de Ponti-
ficado e até agora ndo escreveu nenhuma Enciclica, que é teologicamente o
Documento mais empenhativo da autoridade pontificia ordindria. Bastaram
alguns discursos, para que sua palavra se tornasse decisiva nas discussdes
dentro dos grupos. Assim certas expressdes entraram no Documento final,
mesmo que ndo viesse bem ao caso, simplesmente porque o Papa as tinha
usado.

E de prever que nos proximos tempos se fard verdadeiro jogo verbal
com os discursos de Jodo Paulo II, sem necessariamente submeté-los a ana-
lises mais acuradas e pertinentes. A materialidade dos sons é suficiente. Nao
interessa tanto a sua significagdo, pois eles servem no fundo de justificativa
de posi¢des ja assumidas anteriormente a eles e que aproveitam deles para
sua legitimagdo.
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O fortalecimento, em termos de politica interna, da autoridade do Papa
¢, pois, uma espada de dois gumes. Nao se trata, como abordaremos em
seguida, do significado teologico de sua autoridade. Antes referimo-nos
forga politica interna de sua posigdo. Servird, sem duvida, para o préprio
Papa no sentido de permitir-lhe maior campo de atuagdo no seio da Igreja e
superagdo dos entraves burocraticos, proprios de toda grande instituicdo.
Diferente do caso de seu antecessor, Jodo Paulo I, que pareceu sucumbir
fisicamente ao peso das oposigdes e a rigidez da engrenagem administrativa.
Por outro lado, na medida em que essa posi¢do interna se agiganta, podemos
viver anos de atrofiamento de impulsos do Espirito, cujo ponto de partida
ndo necessita esperar aval prévio de autoridades eclesiasticas. Caem, sim,
num segundo momento sob a necessidade de sua presenga discernitiva.

Politica Externa a Igreja

O Papa nfo é somente o sinal visivel da unidade da Igreja, essa por¢do
do Povo de Deus a caminho da plenitude, com seus acertos e desvios. E o
chefe do Estado do Vaticano. E como tal, fala, dialoga com os outros
Estados, com a finalidade fundamental de poder realizar o que lhe inspira o
Evangelho. Situagdo paradoxal, inevitavel dentro das circunstancias hist6-
ricas em que vivemos. Como Estado tem uma situagdo geopolitica, eco-
ndmica. Situa-se no cora¢do de um pafs capitalista — Itdlia —, tem de seguir
suas regras economicas para sobreviver. De outro lado, ndo se identifica com
sua filosofia, nem aceita suas contradi¢gdes fundamentais. Vivendo dentro de
tal sistema, mantém distancia diante dele para poder ser uma forga que
defenda seus fiéis em todos os sistemas e pafses do mundo e para colocar-se
como vocagdo propria a de servigo a toda humanidade.

De novo, as motivagdes e objetivos do Estado do Vaticano transcendem
de longe o nivel politico das repercussdes de suas agGes. Considerando
unicamente esse nivel, a visita do Papa ao México lhe deu enorme poder de
barganha e autoridade para falar aos outros Estados. Parece que o proprio
regime polonés esta receoso de que se repita 14 o sucesso popular do Papa e
isso lhe traga problemas politicos. Essa nova for¢a que lhe adveio com o
respaldo de enorme nagdo catdlica, fortificard a sua voz, seja no referente
aos direitos religiosos de seus membros — sobretudo a liberdade religiosa de
culto, de prética religiosa, de ensino religioso —, seja também na defesa da
dignidade humana. Ele tem unido continuamente esses dois pontos e ndo os
separa. Um tem mais relevancia nos paises de leste, pois as violages dos
direitos humanos estdo mais ligadas ao campo religioso e das liberdades
individuais, enquanto nos paises capitalistas, apesar de haver em geral tais
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liberdades, os regimes tém-se mostrado, maxime nos pafses periféricos, ter-
rivelmente repressivos em tudo que tange o campo social. E se a Igreja
interfere em tal setor, sofre as mesmas restriges que outras organizagdes
civis. Com essa nova autoridade popular, o Papa poderi ser mais contun-
dente na luta pela defesa dos direitos humanos basicos, individuais e sociais.

O grande risco consiste em que os regimes de direita de nosso Conti-
nente se arvorem nos verdadeiros intérpretes do Papa, apoiando-se em frases
soltas e desvirtuadas de seus discursos. Alids ja estd acontecendo no Chile,
depois que certa imprensa alardeou uma suposta condenagdo da Teologia da
Libertagdo. Isso vai em contra ao conteiido das iniimeras alocug¢des ponti-
ficias e especialmente contra o discurso programatico diante da Conferéncia
dos Bispos, onde o caréter social da agdo da Igreja ocupou espago relevante.
Pois, *“a Igreja aprendeu ... do Evangelho que sua missio evangelizadora
tem como parte indispensavel a agdo pela justica e as tarefas de promogio
do homem”.?¢

E dificil, finalmente, de analisar o impacto da viagem do Papa no pro-
cesso de conscientiza¢do e organizagdo do Povo em vista de sua libertagdo.
Antes de tudo, na sua linguagem ndo-verbal, Joao Paulo II mostrou clara-
mente sua preferéncia pelas camadas populares, sofridas de nosso Conti-
nente, desde sua primeira saudagdo ao pisar o territorio da América
Latina.?” Em nivel afetivo, sua visita foi um estfmulo, um apoio, um enco-
rajamento. Defende com coragem o “direito de participagdo nas decisdes
que concernem ao povo e as na¢gdes’’ contra os regimes excludentes, elitistas,
tecnocraticos vigentes. Conclama os jovens e educadores na linha de uma
educagdo de base, superando o analfabetismo e semi-analfabetismo.?® Cons-
tata que “‘um mal bastante estendido é a tendéncia ao individualismo entre
os trabalhadores do campo, enquanto que uma agdo mais bem coordenada e
solidria poderia servir de ndo pouca ajuda”.*®* Noutras palavras, alude a
toda uma ideologia introjetada nos camponeses, que os faz querer sair de sua
situagdo sozinhos e estimula-lhes a organiza¢do e agdo coordenada a fim de
ter maior eficacia.

Predomina mais nos discursos uma alerta a consciéncia geral das
pessoas, de modo especial, daquelas que sdo mais responsdveis a partir de
suas maiores possibilidades econdomicas e culturais, em vista de assumirem
uma tarefa na transformagdo da realidade em prol dos mais necessitados. A
tematica mais estritamente “popular” no sentido de estimular as organiza-
¢oes populares, de apoiar a sua agdo, de incentivar o trabalho de base da
Igreja que favorece tal processo, aflora de modo bem incipiente. Chamou
mais aten¢do do Pontifice a demonstragdo popular de religiosidade e de
piedade. Os trabalhos nucleares sio menos perceptfveis, pois exigiriam dele
um outro tipo de visita. Somente através de contacto lento, local, que se
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consegue perceber e uma viagem relampago, com todo o aparato de segu-
ranga necessario, impede tal experiéncia.

Leitura Teologica e Impacto Psfcah;igico

Hd uma distin¢do delicada, mas necessiria, entre o valor teoldgico dos
discursos de um Papa e o impacto psicolégico estimulante ou paralisante
que eles podem exercer. Sdo dois niveis bem diferentes de consideracdo.
Para o primeiro dispomos de critérios, que a teologia elaborou ao longo da
historia. Para o segundo, funcionam as leis da psicologia pessoal e social.
Facilmente se passa de um nivel para outro, com confusdes epistemologicas
de conseqiiéncias praticas negativas.

Na criteriologia teoldgica no referente a constituigdo e interpretagio da
Revelagdo existe uma gradagao bem definida. Na origem de toda verdade
esta a Revelagdo de Deus, que nos chegou de modo especial através da
pregagdo apostolica, em forma de Evangelhos, cartas, atos dos apostolos e
apocalipse. A partir dessa Escritura neotestamentdria, interpretam-se as
letras do Antigo Testamento. Por sua vez, esta Escritura é um momento
privilegiado da grande Tradi¢do da Igreja e se deixa interpretar dentro dessa
Tradigdo. Os Santos Padres sdo testemunhas privilegiadas da presenga vivifi-
cante dessa Tradi¢gdo. Na linha da interpretagao da Revelagdo, temos os
grandes acontecimentos dos Concilios Ecuménicos. Mixima autoridade na
Igreja, onde se espelha de modo mais claro a fé de toda Igreja. Depois da
defini¢do do Conc. Vaticano I, temos dois momentos importantes em que o
magistério solene do Sumo Pontifice, em comunhio com toda a Igreja,
definiu a compreensio do mistério mariano dentro da Revelagdo. Sdo os
inicos momentos, nos quais temos a garantia da infalibilidade de modo mais
verificiavel. Hi também a certeza da infalibilidade da fé de toda a Igreja,
quando exprime sua fé comum e universal, seja na forma de magistério
ordinario de toda Igreja, seja através. da fé dos fiéis em comunhdo com seus
pastores. Fora desses casos, temos um ensinamento falivel, sujeito a erros e a
ignorancia humanos. Dentro dos proprios ensinamentos faliveis da Igreja, a
teologia distingue niveis de maior autoridade. E diferente o ensino de um
bispo particular, de todo o corpo episcopal de uma nag¢do ou de um Conti-
nente. Quanto aos ensinamentos do Papa, ha também uma gradagdo, no seu
magistério ordindrio. As Enciclicas, ou outros documentos que invocam
uma forma juridica ja canonicamente estabelecida e que supdem consultas
prévias, longa reflexdo e preparagdo, gozam de maior autoridade. Na medida
em que o documento se aproxima do discurso diario, da homilia, das alo-
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cugoes de ocasido, eles empenham menos a autoridade pontificia e des-
frutam, portanto, de menor qualificagdo teoldgica.

Esses sdo dados da mais tradicional teologia e que freqiientemente se
esquecem, colocando no mesmo prato da balanga teoldgica uma passagem
do Evangelho, uma cita¢ao de Sao Paulo ou um texto de algum Santo Padre
ou uma frase solta de algum discurso pontiffcio. O valor teolégico é bem
diferente, e o nivel de exigéncia de assentimento também ndo é o mesmo.
Hi textos que permitem maior margem de liberdade de discussio e de
discordancia. Outros se colocam na linha da verdade revelada e exigem, sim,
continuas releituras, que devem recuperar sempre o sentido fundamental de-
finido.

Diante de qualquer palavra humana e muito mais de uma pessoa respon-
savel e mais ainda quando ela exerce um servigo sagrado por vontade do
Senhor, a Unica atitude é de respeito, de honestidade, de seriedade. Nao
cabem leviandades, dissentimentos arbitrarios, irritagGes irreverentes. Todo
catolico, tenha ele a fun¢do que tiver, deve assentimento religioso e respeito
aos discursos daqueles que exercem um papel de docéncia na Igreja. Isso ndo
significa, entretanto, nenhuma paralisia critica, nem assentimento cego e
irracional. Na medida em que o ensinamento esti sujeito a falibilidade
humana, mais importante é uma andlise séria de seus condicionamentos, de
seus pressupostos, de suas fontes, de seus contextos, para que aparega antes
de tudo a verdade. Este é um dos campos fundamentais da teologia.

O Papa fez muitos discursos no México. Continuard fazendo. Eles nao
podem paralisar de modo nenhum a capacidade crftica, nem dos bispos nem
dos teologos. Sdo ensinamentos faliveis, que dentro de todo respeito que
merecem, suportam critica e complementagdo. Ndo esgotam as inter-
pretagdes possiveis da Palavra de Deus para a nossa situa¢do. Ainda mais que
sabemos que eles recorrem a canais de informagdes, a fontes subsididrias,
que nem sempre tém a pureza doutrinal e evangélica, que seria de esperar,
por além da possibilidade de o proprio Papa poder controld-la ou testi-la.
Tudo isso entra no campo da discussdo da analise.

Entretanto, interfere outro fator de natureza pastoral. Sdo Paulo nos
ofereceu ao tratar de um problema bem diferente, a saber, a mastigagdo da
carne oferecida aos deuses, um critério que pode valer a respeito da liber-
dade de discussdo sobre os ensinamentos falfveis das autoridades eclesids-
ticas. Ao cristdo adulto é licito discutir tais ensinamentos. Contudo, deve
discernir se tais discussdes servem ou ndo ao crescimento da comunidade dos
fiéis no concreto histérico em que vive. Deve respeitar a fraqueza do irmdo.
Nao tem direito de encandalizd-lo com sua desenvoltura critica.

De outra natureza é o impacto psicologico, cujo fundamento ndo vem
da fé, mas de outros fatores. Assim pode acontecer que um ensinamento que
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teologicamente tenha muito menos valor, exer¢a impacto maior. Talvez
valha a pena analisar alguns desses elementos psicossociais que costumam
interferir, dentro da Igreja, em relagdo aos discursos pontificios. Antes de
tudo, entra em questdo a prépria personalidade do Papa e o ambiente dulico,
até mesmo mitico, que lhe cerca a pessoa. Jodao Paulo II tem personalidade
forte, impregnante e tende por isso a marcar sua presenga e tudo que diz.
Naturalmente qualquer discurso que fizer, mesmo que ele proprio lhe queira
dar menor forga teologica, devido a seu carater espontaneo, informal, parti-
cipard, sem divida, do vigor de sua pessoa e causard impacto nos meios
eclesidsticos. Em geral, nos inicios de Pontificado hd maior expectativa a
respeito do que o Papa fala e tudo assume cunho de nova linha a impor-se na
Igreja. Como o discurso diante da Assembléia teve um cardter programatico
em relagdo a acao ulterior de Jodao Paulo II, dai lhe advir forga especial.
Entretanto, ele fora bastante modesto, dizendo que deixava aos bispos,
como prenda de sua presenga espiritual algumas palavras pronunciadas com
ansia de Pastor e afeto de Pai, eco das principais preocupagdes suas a
respeito do tema que os bispos iam tratar. Mesmo que ele chame simples-
mente de “‘preocupagdes”, o impacto causado foi de um tratado acabado,
bem travado. Em parte veio também pela propria estrutura lingiiistica do
discurso. Bem elaborado, claro, com partes nitidas e incisivas. Dificilmente
os bispos teriam condi¢do psicologica de assumirem com simplicidade todo
aquele acervo de afirmagdes como consideragdes de um Pastor e Pai, que
abre seu coragdo e comunica a seus irmdos o que lhe preocupa, deixando-
lhes entretanto o campo para sua criatividade, liberdade e reconsideragao
dessas colocagGes.

Do lado do ouvinte, interfere outro tipo de condicionamentos. E.
Fromm alerta para um cldssico mecanismo de fuga, muito comum nas perso-
nalidades inseguras e timidas de extrema dependéncia, até mesmo subser-
viéncia em relagdo as autoridades de um lado e de autoritarismo despético
em relagdo a seus suditos. Em geral, pessoas acionadas por tal mecanismo
atém-se rigorosamente a materialidade verbal dos ditos, como pontos de
apoio e de seguranga e fazem deles elementos de batalha. Tocé-los é abalar-
Ihes estruturas psiquicas de estabilidade. E ninguefn resiste a certos abalos.
A importancia que muitos ensinamentos do Papa exerce na Igreja depende
desse mecanismo de fuga presente em algumas de suas autoridades. Soma-se
ainda certo despreparo intelectual, que impede uma leitura critica deles.
Entdo é mais facil e seguro agarrar-se firmemente a formulagGes precisas,
recentes, que parecem ndo precisar de outras reinterpretagdes como as da
exegese, da historia do dogma. Poupa-se trabalho e pode-se ficar tranqtilo,
estribado em enunciados exatos. Ainda pode interferir um terceiro fator de
cunho psicossocial no sentido de tomar-se ditos do Papa como arma ideo-

226



logica para manter, defender suas proprias posi¢des prévias. E um escudo
que goza de grande resisténcia e serve de prote¢do nas lutas.

Além do mais, ndo procedemos estanquemente. Os fatores psicosso-
ciais se unem aos teologicos e geram um bloco monolitico, que fazem de
certos ensinamentos pontificios barreira intransponivel, axiomas incriti-
cdveis, armas imbativeis em qualquer combate. Numa andlise mais deta-
lhada, cabe distinguir os niveis e mostrar que se passa facilmente de um
argumento fragil para um elemento psicologico poderoso. A for¢a ndo vem
pois do reduto da fé, mas das estruturas psiquicas da pessoa. E, por outro
lado, o desmantelamento de resisténcias psiquicas € considerado desrespeito
a autoridade, falta de obediéncia e de fé. Essa confusio de niveis causa
efeitos prejudiciais para a pastoral da Igreja, gerando atitudes intransigentes,
comportamentos rigidos, paralisando sadia criatividade e cerceando o dom
inderrogavel da liberdade dos filhos de Deus que o Espirito Santo comunica
a cada fiel, como seu dom gratuito.

CONCLUSAO

Mas qual tera sido a grande ligdo, que estaria no centro de todo o
acontecimento da visita do Papa? Se quiséssemos deixar de lado os aspectos
mais secundarios e se procurdssemos olhar todo o evento a luz do prisma reli-
gioso, talvez tivéssemos de reconhecer com certo espanto como ainda, no
seio de um mundo moderno e ja batalhado por fortes fatores secularizantes,
dorme no coragdo de um povo reservas espirituais de tal acervo. Por outro
lado, a pessoa do Papa teve a forga de acordar essas energias. Ele continua
sendo no mundo atual um simbolo das aspira¢des espirituais da humanidade
e sua presenga consegue desencadear manifestagdes de piedade e devogdo.

E para nos na América Latina um motivo de esperanca e também de
responsabilidade o fato de que a Igreja Catolica, na pessoa de seu Pontifice,
dispoe da possibilidade de provocar um acordar de camadas espirituais la-
tentes no cora¢do do povo. Isso pode ser simplesmente para cenas folcloricas
ou populistas, ou pode também, e af estd o desafio, ser na linha de um
aprofundamento da fé e do compromisso com a construgdo da nova so-
ciedade alternativa a capitalista atual, exploradora e injusta. Em parte, o
sentido profético de Puebla dependerd da maneira como ela conseguird que
a demonstragdo de fé experimentada no México ndo se esvazie ou se canalize
para dentro de uma sociedade consumista e secularista. E sim, se torne for¢a
propulsora de transformagdo de estruturas injustas dentro do espirito
cristdo. O que se viu no México, por ocasido da visita de Jodo Paulo II, pode
diluir-se como um sonho ou ser assumido pela pastoral da Igreja ao longo
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dos

anos como um dinamismo renovador da Igreja e criador de novas re-

lagGes sociais.

1.

NOTAS

As citagoes dos discursos do Papa Joao Paulo Il sao tomadas de: Juan Pablo II,

Mensajes a Latinoamérica. México, Ed. Provisional, Secretaria de Prensa de la II1.2
CELAM, 1979. Aqui: Discurso inaugural IIl CELAM, p. 93.

2. 1. Pablo I, A los indfgenas y campesinos, p. 108.

3. J.Pablo 11, A los sacerdotes y religiosos, pp. 53-58.

4. . Pablo 11, Discurso inaugural IIl CELAM, p. 88.

5. 1.Pablo I, A los sacerdotes y religiosos, pp. 55ss.

6. J.Pablo 11, A las religiosas, pp. 59ss.

7. 1. Pablo I, LLegada a Repiiblica Dominicana, pp. 13-14.

8. 1. Pablo II, Homilia en la Plaza Independencia, p. 18, citando Evangelii Nuntiandi,
n.0 89,

9. 1. Pablo II, idem, pp. 20-21.

10. J. Pablo 11, Homilia en el Seminario de Puebla, p. 66.

11. J. Pablo II, Discurso inaugural Il CELAM, pp. 88-89.

12. J. Pablo II, idem, p. 89.

13. J. Pablo II, idem, p. 89.

14. J. Pablo II, idem, p. 90, citando E. N. 29.

15. J. Pablo I, A los indigenas y campesinos, p. 106, citando PP 24.

16. J. Pablo II, idem, p. 106, citando PP 32.

17. J. Pablo II, idem, p. 105.

18. 1. Pablo I, Barrio “Santa Cecilia™, p. 127.

19. J. Pablo Il, Barrio “Los Mina", p. 23.

20. J. Pablo 11, Discurso inaugural IIl CELAM, p. 71.

21. Conferéncia General del Episcopado Latinoamericano, La Evangelizacion en el
Presente y en el futuro de A. Latina, Puebla, 13 feb 1979, ed. provisional, n.© 162.
22. J. Pablo II, Lllegada a Republica Dominicana, p. 13.

23. 1. Pablo II, A las religiosas contemplativas, p. 137.

24, J.Pablo I, A los indigenas y campesinos, p. 106.

25. 1. Pablo I, A los escolares, p. 124.

26. J. Pablo 11, Discurso inaugural Ill CELAM, p. 90.

27. J. Pablo 1l, LLegada a Republica Dominicana, p. 13.

28. 1. Pablo II, A los escolares, p. 124.

29. J.Pablo 11, A los indigenas y campesinos, p. 107.

228



Discurso Inaugural,

IIT CELAM, Puebla

Auddcia de Profetas e

Prudéncia Evangélica de Pastores*

Jodo Paulo 11

Amados Irmdos no Episcopado:

Esta hora que eu tenho a felicidade de viver convosco, é certamente
uma hora histérica para a Igreja na América Latina. Disto estd consciente a
opinido puiblica mundial, estdo conscientes os fiéis das vossas Igrejas locais e
estais conscientes sobretudo vos que sereis protagonistas e responsaveis por
esta hora.

E também uma hora de graga, esta, assinalada pela passagem do Senhor,
por uma particularissima presenca e agdo do Espirito de Deus. Por isso, no
principio dos trabalhos, invocamos este Espirito, com confianga. E por isso
também, quero agora suplicar-vos, como um irmdo a irmdos muito queridos:
durante todos estes dias da Conferéncia e em cada um dos seus atos,
deixa-vos conduzir pelo Espirito, abri-vos a sua inspirag¢do e ao seu impulso;
que seja ele e nenhum outro espirito o que vos guie e conforte.

*  Discurso do Santo Padre no inicio dos trabathos da Il Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-Americano, em 28 de janeiro de 1979.
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Sob este Espirito, pela terceira vez nestes ultimos 25 anos, vos, bispos
de todos os paises e representando o Episcopado de todo o Continente
latino-americano, congregai-vos para juntos aprofundardes o sentido da
vossa missdo perante as novas exigéncias dos vossos povos.

A Conferéncia que se abre agora, convocada pelo venerando Paulo VI,
confirmada pelo meu inolvidavel predecessor Jodo Paulo I e por mim, como
um dos primeiros atos do meu Pontificado, estd em conexdo com aquela
outra, ja longingua no tempo, do Rio de Janeiro, que teve como seu fruto
mais notdvel o nascimento do CELAM. Estd, porém, em conexdo mais es-
treita ainda com a Il Conferéncia, a de Medellin, cujo décimo aniversario
comemora.

Nestes dez anos, quanto a humanidade avangou no seu caminhar! E,
com a humanidade e a seu servi¢o, quanto avangou também a Igreja! Esta
terceira Conferéncia ndo pode ignorar essa realidade. Deverd, pois, tomar
como ponto de partida as conclusdes de Medellin, com tudo o que tém de
positivo, sem ignorar, porém, as interpretagdes incorretas que as vezes se
fizeram e que exigem sereno discernimento, oportuna crftica e tomadas de
posigdo.

Servir-vos-a de guia nos vossos debates o Documento de Trabalho, pre-
parado com tanto cuidado no intuito de constituir sempre o ponto de
referéncia.

Entretanto, tereis também entre as mdos a Exortagdo Apostolica
“Evangelii Nuntiandi”, de Paulo VI. Com que sentimentos de complacéncia
o grande Pontifice aprovou o tema desta Conferéncia — “O presente e o
futuro da evangelizagdo na América Latina”"!

Podem testemunhad-lo os que estiveram perto dele nos meses de prepa-
ragdo da Assembléia; e mais poderdo dar testemunho também da gratiddo
com que ele tomou conhecimento de que o pano de fundo de toda a
presente Conferéncia seria precisamente este texto, no qual pos toda a sua
alma de Pastor, ja no ocaso da sua vida. Agora, depois que ele “fechou os
olhos para o cendrio deste mundo” (cf. Testamento de Paulo VI), esse
Documento converte-se num testamento espiritual, que a Conferéncia ha de
saber esquadrinhar com amor e diligéncia, a fim de fazer dele outro ponto
de referéncia obrigatoria, e de ver como o ha de por em pritica. Toda a
Igreja vos estd agradecida pelo exemplo que dais, por aquilo que fazeis, e
que, talvez, outras Igrejas locais virdo por seu turno a fazer.

O Papa quer estar convosco no comego dos vossos trabalhos, agradecido
a Deus, pois “todo o dom perfeito vem do alto, descendo do Pai das luzes”
(Tg 1, 17), pelo fato de ter podido acompanhar-vos na santa missa de
ontem, sob o olhar materno da Virgem Santissima de Guadalupe, bem como
na santa missa desta manha. Com muito prazer eu ficaria aqui convosco em

230



oragdo, reflexdo e trabalho; ficarei em espirito, estai certos disso, uma vez
que reclama a minha presenga fisica outra parte a “sollicitudo omnium
ecclesiarum” (2 Cor 11, 28). Mas quero ao menos, antes de prosseguir a
minha visita pastoral pelo México e antes de regressar a Roma, deixar-vos
como penhor da minha presenca espiritual, algumas palavras, pronunciadas
com ansiedade de Pastor e com afeto de Pai, eco das minhas principais
preocupagdes com respeito ao tema que haveis de tratar e em relagdo com a
vida da Igreja nestes queridos paises.

I — MESTRES DA VERDADE

E uma grande consolagdo para o pastor universal verificar que vos con-
gregais aqui, ndo como num simposio dos peritos, ndo como num par-
lamento de politicos, ndio como num congresso de cientistas ou técnicos,
por mais importantes que possam ser essas reunides, mas sim num encontro
fraterno de pastores da Igreja. E como pastores tendes a consciéncia viva de
que o vosso dever principal é o de serdes mestres da Verdade. Nao de uma
verdade humana e racional, mas sim da Verdade que vem de Deus, que traz
consigo o principio da auténtica libertagdo do homem: “conhecereis a ver-
dade, e a verdade tornar-vos-a livres” (Jo 8, 32); daquela verdade que é a
tinica a oferecer uma base solida para uma “praxis” adequada.

Vigiar pela pureza da doutrina, base para a edificagdo da comunidade
cristd, é pois, juntamente com o anuncio do evangelho, o dever primeiro e
insubstituivel do pastor, do mestre da fé. Com quanta freqiiéncia punha isto
mesmo em realce Sdo Paulo, convencido da gravidade do cumprimento de
um tal dever (cf. 1Tim. 1, 3-7; 18-20; 2, 16; 2Tim. 1, 4-14). A par da
unidade na caridade, surge sempre a unidade na verdade. O amadissimo Papa
Paulo VI, na Exortagdo Apost6lica “Evangelii Nuntiandi”, exprimia-se
assim: “‘O Evangelho de que nos foi confiado o encargo é também palavra da
verdade. Uma verdade que torna livres e que é a unica coisa que da a paz do
corag¢do, € aquilo que as pessoas vém procurar quando nos lhes anunciamos a
boa nova. Verdade sobre Deus, verdade sobre o homem e sobre o seu miste-
rioso destino e verdade sobre o mundo ... O pregador do evangelho, por-
tanto, terd de ser alguém que, mesmo & custa de reniincia pessoal e de
sofrimento, procura sempre a verdade que ha de transmitir aos outros. Ele
jamais podera trair ou dissimular a verdade, nem com a preocupagio de
agradar aos homens, de arrebatar ou de chocar, nem por originalidade ou
desejo de dar nas vistas... Pastores do Povo de Deus: o nosso servi¢o

pastoral obriga-nos a preservar, defender e comunicar a verdade, sem olhar a
sacrificios” (n. 78).
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1. Verdade sobre Jesus Cristo

a) De vos, pastores, os fiéis dos vossos paises esperam e reclamam
antes de tudo uma cuidadosa e zelosa transmissao da verdade sobre Jesus
Cristo. Esta encontra-se no centro da evangelizagdo e constitui o seu con-
teido essencial: “Ndo haverd nunca evangelizagio verdadeira se 0 nome, a
doutrina, a vida, as promessas, o reino e o mistério de Jesus de Nazaré, Filho
de Deus, ndo forem anunciados” (“Evangelii Nuntiandi’’).

Do conhecimento vivo desta verdade dependera o vigor da fé de milhGes
de homens. Dependerd também o valor da sua adesdo a Igreja e da sua
presenca ativa como cristdos no mundo. Deste conhecimento, ainda, deri-
vardo opgOes, valores, atitudes e comportamentos capazes de orientar e
definir a nossa vida cristd e de criar homens novos e, por isso mesmo, uma
humanidade nova pela conversdo da consciéncia individual e social.

E de uma solida Cristologia que tem de vir a luz para muitos temas e
questdes doutrinais e pastorais que vos propondes examinar durante estes
dias.

b) Temos, pois, de confessar Cristo perante a historia e perante o
mundo, com convicgdo profunda, sentida e vivida, como o confessou Pedro:
“Tu és o Cristo, o Filho de Deus Vivo™ (Mt 16, 16).

Esta é a boa nova e, em certo sentido, tinica: a Igreja vive por ela e para
ela, assim como dela tira tudo aquilo que tem para oferecer aos homens, sem
distingdo alguma de nacionalidade, cultura, raga, tempo, idade e condigdo.
Por isso mesmo, “a partir dessa confissdo (de Pedro), a historia sagrada da
Salvagio e do Povo de Deus devia adquirir uma nova dimensio ..."”
(Homilia ne inicio solene do meu Pontificado, a 22 de Outubro de 1978).

Este é o unico evangelho e “ainda que nds proprio ou um anjo do céu
vos anunciasse um evangelho diferente daquele que vos anunciamos, seja
anatema!” (G1 1, 8), como, com toda a clareza, escrevia o Apostolo.

¢) Hoje, e em muitas partes — o fendmeno ndo é novo — correm
“releituras” do evangelho, resultado de especulagdes teoricas mais do que de
auténtica meditagdo da Palavra de Deus e de um verdadeiro compromisso
evangélico. Elas sdo causa de confusdo, por se afastarem dos critérios cen-
trais da fé e da Igreja e por induzir a temeridade de as comunicar, a maneira
de catequese, as comunidades cristas.

Em alguns casos, ou se faz siléncio sobre a divindade de Cristo, ou entdo
incorre-se em interpreta¢des incompatfveis com a fé da Igreja. Cristo seria
apenas um ‘“‘profeta”, um anunciador do reino e do amor de Deus, mas ndo
o verdadeiro Filho de Deus e nem seria, portanto, o centro e o objeto da
mesma mensagem evangélica.
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Em outros casos pretende-se apresentar Jesus como um comprometido
politicamente, como um lutador contra a dominagdo romana e contra os
poderes e, inclusive, implicado na luta de classes. Esta concep¢do de Cristo
como politico, revolucionario ou como o subversivo de Nazaré, ndo se com-
pagina com a catequese da Igreja. Confundindo o insidioso pretexto dos
acusadores de Jesus com a atitude do proprio Jesus — coisas bem diferentes
— aduz-se como causa da sua morte o desenlace de um conflito politico e
cala-se a vontade de entrega do Senhor e ainda a consciéncia da sua missdo
redentora.

Os evangelhos mostram claramente que para Jesus era uma tentagdo
aquilo que porventura alterasse a sua missdo de Servo de Javé (cf. Mt 4, 8;
Lc 4, 5). Mais: ele ndo aceita a posigao daqueles que misturam as coisas de
Deus com atitudes meramente politicas (cf. Mt 22, 21; Mc 12, 17; Jo 18,
36); rechaga inequivocamente o recurso a violéncia; e patenteia a todos a sua
mensagem de conversdo, sem excluir os proprios publicanos. A perspectiva
da sua missdo, pois, ¢ muito mais profunda. Consiste na salvagao integral por
um amor transformante, pacificador, de perddo e de reconciliagao. Ndo ha
duvida, por outro lado, de que tudo isto é muito exigente para a atitude do
cristio que queira servir verdadeiramente os irmdos “‘mais pequeninos”, os
pobres, os necessitados e os marginais; numa palavra, servir todos os que
refletem em suas vidas o rosto sofredor de Cristo (cf. LG, 8).

d) Contra tais ‘“releituras” do evangelho, pois, e contra algumas hip6-
teses, talvez brilhantes, mas frageis e inconsistentes, de que depende, “a
evangelizagdo no presente e no futuro da América Latina™ ndo pode cessar
nunca de afirmar a fé da Igreja: Jesus Cristo, Verbo e Filho de Deus, faz-se
homem para se aproximar do homem e oferecer-lhe, pela for¢a do seu
mistério, a salvagdo, grande dom de Deus (cf. EN, 19, 27).

E esta a fé que informou a vossa historia e plasmou o melhor dos
valores dos vossos povos e que ha de continuar a animar, com todas as
forgas, o dinamismo do seu futuro. E esta a fé que revela a vocagdo de
concordia e de unidade que tera de desterrar os perigos de guerras neste
Continente de esperanga, onde a Igreja tem vindo a ser tdo potente fator de
integragdo. Esta fé, enfim, é a que, com tanta vitalidade e tdo variados
modos, exprimem os fiéis da América Latina mediante a religiosidade ou
piedade popular.

A partir desta fé em Cristo, nés somos capazes de servir o homem, os
nossos povos e de interpenetrar com o evangelho a sua cultura, transformar
os cora¢Oes e humanizar sistemas e estruturas.

Qualquer siléncio, esquecimento, mutilagdo ou inadequada acentuagido
da integridade do mistério de Jesus Cristo que se afaste da fé da Igreja ndo
pode constituir conteido valido da evangelizacdo. “Hoje, sob o pretexto de

233



uma piedade que ¢é falsa, sob a aparéncia enganadora de uma pregagdo
evangélica, intenta-se negar o Senhor Jesus Cristo”, escrevia um grande bispo
no meio das duras crises doutrinais do séc. IV. E acrescentava: “Eu digo a
verdade, para que seja por todos conhecida a causa da desorientag¢do de que
sofremos. Eu ndo posso calar-me” (S. Hilirio de Poitiers, Ad Ausentium, 1,
4). Também vos, bispos dos dias de hoje, quando porventura se derem estas
confusoes, nio podeis calar-vos.

Esta ¢ a recomendagdo que ja o Papa Paulo VI fazia no discurso de
abertura da Conferéncia de Medellin: “‘Falai! Falai e pregai, escrevei e tomai
posi¢des, como costuma dizer-se, com harmonia de planos e de intentos,
para defesa e explicagdo da Revelagdo: acerca das verdades da fé, acerca da
atualidade do evangelho e acerca das questGes que interessam a vida dos fiéis
e a salvaguarda dos costumes cristdos . . .”

E também eu proprio ndo me cansarei de repetir, no cumprimento do
meu dever de evangelizador da inteira humanidade: “Nao tenhais medo!
Antes, procurai abrir, melhor, escancarar as portas a Cristo! Ao seu poder
salvador, abri os confins dos Estados, os sistemas economicos assim como os
politicos, os vastos campos da cultura, da civilizagio e do progresso!”
(Homilia no inicio solene do meu Pontificado, em 22 de outubro de 1978).

2. Verdade sobre a missao da Igreja

a) Mestres da Verdade, de vOs se espera que proclameis sem cessar, e
com especial vigor nesta circunstancia, a verdade sobre a missdo da Igreja,
objeto do Credo que professamos e campo imprescindivel e fundamental da
nossa fidelidade. O Senhor instituiu-a como comunidade de vida, de
caridade e de verdade (cf. LG, 9) e como corpo, “pleroma” e sacramento de
Cristo, no qual habita toda a plenitude da divindade (cf. ib., 7).

A Igreja nasce da resposta de fé que nos damos a Cristo. Efetivamente, é
pelo acolhimento sincero da boa nova, que nos, os crentes, nos reunimos em
nome de Jesus, para buscarmos juntos o reino, para o edificar e para o viver
(cf. EN, 13). A Igreja é “‘congregagdo daqueles que, crendo, véem em Jesus o
autor da salvagdo e o principio da unidade e da paz” (cf. LG, 9).

Por outro lado, porém, nos nascemos da Igreja: ela comunica-nos a
riqueza de vida e de graga de que é depositaria, gera-nos pelo batismo,
alimenta-nos com os sacramentos e com a palavra de Deus, prepara-nos para
a missdo, conduz-nos ao designio de Deus, razio da nossa existéncia como
cristdos. N6s somos seus filhos. Assim, com legitimo orgulho a chamamos de
nossa Mae, repetindo um titulo que ji vem dos primeiros tempos e que
atravessa os séculos.
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Temos, portanto, que amé-la, respeitd-la e servi-la, porque “ndo pode
ter Deus como Pai, quem ndo tiver a Igreja como Mae” (Sdo Cipriano);
depois “ndo ¢é possivel amar a Cristo, sem amar a Igreja que Cristo ama™
(EN, 16); e ainda, “na medida em que alguém ama a Igreja de Cristo, possui
o Espirito Santo”™ (Santo Agostinho).

O amor a Igreja tem que ser feito de fidelidade e de confianga. No
primeiro discurso do meu Pontificado, ao acentuar o proposito de fidelidade
ao II Concilio do Vaticano e a vontade de consagrar os meus melhores
cuidados no setor da Eclesiologia, eu convidava a que se tomasse novamente
nas mdos a Constituicado dogmitica “Lumen Gentium”, a fim de meditar
“com renovado empenho sobre a natureza e a missao da Igreja; sobre o seu
modo de existir e de atuar .. . Ndo s6 para se alcangar aquela comunhao de
vida em Cristo de todos aqueles que nele créeem e esperam, mas também para
contribuir para tornar maior e mais intima a unidade de toda a familia
humana™ (Primeira Mensagem a Igreja e ao Mundo do meu Pontificado, a 17
de outubro de 1978).

Repito nesta hora tal convite, neste momento transcendental da evange-
lizagio na América Latina: a adesdo a este Documento do Concilio, tal
como ele resulta iluminado pela Tradigdo e enquanto contém as féormulas
dogmaticas emanadas, ha um século atras, pelo I Concilio do Vaticano, sera
para nos, pastores e fiéis, o caminho seguro e o estimulo constante —
digamo-lo uma vez mais — a fim de se caminhar pelas sendas da vida e da
historia™ (ib.).

b) Nido haverd garantias de uma ag¢do evangelizadora séria e vigorosa,
sem uma Eclesiologia bem cimentada.

Primeiro, porque evangelizar ¢ a missdo essencial, a vocagdo propria e a
identidade mais profunda da Igreja, também ela por sua vez é evangelizada
(cf. EN, 14-15; LG, 15). Enviada pelo Senhor, ela envia, por seu turno, os
evangelizadores a pregar; e ‘“‘a pregar, nao as suas proprias pesscas ou as suas
idéias pessoais, mas sim um evangelho de que nem ele nem ela sio senhores e
proprietdrios absolutos, para dele disporem a seu bel-prazer” (EN, 15).
Depois, porque ‘“‘evangelizar nio é para quem quer que seja um ato indi-
vidual e isolado, mas sim profundamente eclesial”, um ato da Igreja (cf. EN,
60); assim ‘“‘nenhum evangelizador é o senhor absoluto da agdo evangeliza-
dora, dotado de poder discricionario para realizar, segundo critérios pessoais
e perspectivas individualistas, tal obra, mas em comunhio com a Igreja e
com os seus pastores” (ib., 60). Por isso, uma visdo correta da Igreja é fase
indispensavel para uma justa visdo da evangelizagdo.

Como se poderia fazer uma auténtica evangelizagdo, se faltasse um aca-
tamento pronto e sincero do sagrado Magistério, com a consciéncia clara de
que, submetendo-se a ele, o Povo de Deus ndo estd aceitando uma palavra de
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homens, mas sim a verdadeira Palavra de Deus? (cf. 1Ts 2, 13). Importa ter
em conta a importancia “‘objetiva” deste Magistério e também defendé-lo
das insidias que nos tempos que correm, aqui e além, se armam contra
algumas verdades firmes da nossa fé catolica” (Primeira Mensagem a Igreja e
ao Povo de Deus do meu Pontificado, a 17 de outubro de 1978).

Eu conhego bem a vossa adesdo e disponibilidade a Céitedra de Pedro e
o amor que sempre tendes demonstrado para com ela. Agradego-vos de
coragdo, em nome do Senhor, a profunda atitude eclesial que isso implica e
desejo-vos a consolagdo de que também vos conteis com a leal adesdo dos
vossos fiéis.

c) Na vasta documentagdo com que procurastes preparar esta Confe-
réncia, particularmente nas contribui¢des de numerosas Igrejas, adverte-se,
por vezes, certo mal-estar pelo que respeita 3 mesma interpreta¢do da natu-
reza e missdo da Igreja. Faz-se alusdo, por exemplo, a separagdo que alguns
estabelecem entre Igreja e reino de Deus. Este, esvaziado do seu conteido
total, é entendido prevalentemente num sentido secularista: ao reino ndo se
chegaria pela fé e pelo fato de fazer parte da Igreja, mas pela simples
mudanga estrutural e pelo compromisso socio-politico. Assim, onde ha certo
tipo de compromisso e de “‘prixis” em prol da justica, ai estaria jd presente
o reino. Esquece-se deste modo que ‘“a Igreja... recebe a missdo de
anunciar e instaurar o reino de Cristo e de Deus em todos os povos e
constitui o germe e o principio deste mesmo reino na terra’ (LG, 5).

Numa das suas belas instrugdes catequéticas, o Papa Jodo Paulo I, ao
falar da virtude da esperanca, advertia: “E um erro afirmar que a libertagdo
politica, econdmica e social coincide com a salvagdo em Jesus Cristo; que o
‘regnum Dei’ se identifica com o ‘regnum hominis’.

Em alguns casos gera-se uma atitude de desconfianga para com a Igreja
“institucional” ou “oficial”, qualificada como alienante, a qual se oporia
outra Igreja “popular”, que “nasce do povo™ e se concretizaria nos pobres.
Estas posi¢Oes poderiam ter graus diferentes, nem sempre ficeis de precisar,
de conhecidos condicionamentos ideolégicos. O Concilio, porém, fez pre-
sente qual é a natureza e a missdo da Igreja; e ainda, o modo como se
contribui para a sua unidade profunda e para a sua permanente edificagdo
por parte de quem tem a seu encargo o ministério da comunidade, e como
hi de contar com a colaboragdo de todo o Povo de Deus. Com efeito, se o
evangelho que nods apregoamos se apresenta vulnerado por querelas doutri-
nais, polariza¢Oes ideoldgicas ou condenagdes reciprocas entre cristdos, ao
capricho das suas maneiras de ver diferentes acerca de Cristo e da Igreja, e
mesmo por causa das suas concep¢Oes diversas da sociedade e das insti-
tuicdes humanas, como ndo haveriam aqueles a quem a nossa pregagao se
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dirige vir a sentir-se perturbados, desorientados, se ndo mesmo escandali-
zados? ” (EN, 77).

3. Verdade sobre o homem

A verdade por nos devida ao homem é, antes de tudo, uma verdade
sobre ele proprio. Como testemunhas de Jesus Cristo, somos arautos, porta-
vozes e servidores desta verdade, que ndo podemos reduzir aos principios de
um sistema filosdfico ou a pura atividade politica, e que ndo podemos
esquecer nem atraigoar.

Talvez que uma das mais aparentes debilidades da civilizagdo atual
esteja numa inadequada visio do homem. A nossa época é, sem davida,
aquela em que mais se tem escrito e falado sobre o homem, a época dos
humanismos e do antropocentrismo. Por outro lado e paradoxalmente, é
também a época de mais profundas angistias do homem pelo que respeita a
sua identidade e ao seu destino, época do rebaixamento do homem a niveis
antes insuspeitados e época de valores humanos espezinhados como jamais o
terdo sido anteriormente.

Como se explica um tal paradoxo? Podemos dizer que é o paradoxo
inevitavel do humanismo ateu. E o drama do homem amputado de uma
dimensdo essencial do seu ser — a sua busca do Infinito — e posto assim
defronte a pior redu¢do do seu ser. A Constituicdo pastoral “Gaudium et
Spes” vai ao fundo do problema quando diz: “O mistério do homem s6 no
mistério do Verbo Encarnado se esclarece verdadeiramente” (GS, 22).

A lgreja, gragas ao evangelho, possui a verdade sobre o homem. Esta
encontra-se numa antropologia que a mesma Igreja ndo cessa de aprofundar
e de comunicar. Afirmagdo primordial dessa antropologia é a de que o
homem, enquanto imagem de Deus, ndo pode ser reduzido a uma simples
parcela da natureza, ou a um elemento anonimo da cidade humana (GS, 12,
14). Neste sentido, ja escrevia Santo Leneu: “A gloria do homem é Deus;
porém o recepticulo de toda a agao de Deus, da sua sapiéncia e do seu poder
¢ 0 homem”. .

A este insubstituivel fundamento da concepg¢do crista do homem tiv
ocasido de referir-me na minha recente Mensagem do Natal: “Natal ¢ a festa
do homem... O homem tornado objeto de calculo, considerado sob a
categoria da quantidade ... e, a0 mesmo tempo, uno, tnico e singular . ..
alguém eternamente idealizado e eternamente escolhido: alguém chamado e
designado pelo seu proprio nome” (Mensagem do Natal, 1978).

Perante outros bem numerosos humanismos, nao raro fechados numa
visio do homem estritamente econdmica, biologica ou psiquica, a Igreja tem
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o direito e o dever de proclamar a Verdade sobre o homem, que ela recebeu
do seu Mestre Jesus Cristo. Oxala que nenhuma coagdo externa a impega de
o fazer. Mas sobretudo, oxald que ela nunca deixe de o fazer por temores ou
por duvidas, por se ter deixado contaminar por outros humanismos, por
falta de confianga na sua mensagem original.

Quando um pastor da Igreja, portanto, anuncia com clareza e sem ambi-
giiidades a Verdade sobre o homem, revelada por Aquele mesmo que “sabia
o que havia no homem” (Jo 2, 25), deve animéd-lo a seguranga de estar
prestando o melhor servigo ao ser humano.

Esta verdade sobre o ser humano constitui o fundamento da doutrina
social da Igreja, como também é a base da verdadeira libertagdo. A luz desta
verdade, o homem ndo é um ser submetido aos processos econdomicos ou
politicos, mas sdo estes processos que estdo ordenados para o homem e a ele
submetidos.

Deste encontro de pastores ha, sem davida, de sair fortificada esta
verdade sobre o homem, ensinada pela Igreja.

II — SINAIS E CONSTRUTORES DA UNIDADE

Vosso servi¢o pastoral 4 verdade se completa por um igual servigo 4 uni-
dade.

1. Unidade entre os bispos

Esta unidade ha de existir, antes de mais nada, entre vos mesmos, os
bispos. “No6s devemos guardar e manter esta unidade — escrevia o bispo sdo
Cipriano, num momento de graves ameagas contra a comunhdo entre os
bispos do seu pais — sobretudo nos, os bispos que presidimos a Igreja, a fim
de testemunharmos que o Episcopado é uno e indivisivel. Que ninguém
engane os fiéis nem altere a verdade. O Episcopado é uno . ..” (De unitate
Ecclesiae, 6, 8).

Esta unidade episcopal provém, ndo de calculos e expedientes humanos,
mas de outra coisa: do servico a um tnico Senhor, da animagdo de um nico
Espirito e do amor a uma tnica e mesma Igreja. E a unidade que resulta da
missdo que Cristo nos confiou, a qual no Continente latino-americano se
desenvolve, hd quase meio milénio, e que vos levais adiante com animo
forte, em tempos de profundas transformagdes, enquanto nos aproximamos
do segundo milénio da Redengdo e da agdo da Igreja. E a unidade em torno
do evangelho, do Corpo e do Sangue do Cordeiro, de Pedro vivo nos seus
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sucessores, sinais estes, todos diversos entre si, mas todos tdo importantes,
da presenga de Cristo entre nds.

Como haveis de viver, amados irmdos, esta unidade de pastores, nesta
Conferéncia, que ja é por si mesma sinal e fruto de uma unidade que existe,
mas também antecipagdo e principio de uma unidade que deve ser ainda
mais estreita e solida! Vs comegais estes trabalhos em clima de unidade
fraterna: que esta unidade seja ja um elemento de evangelizagdo!

2. Unidade com os sacerdotes, religiosos e povo fiel

A unidade dos bispos entre si ha de prolongar-se na unidade com os
presbiteros, religiosos e fiéis. Os sacerdotes sdo os imediatos colaboradores
dos bispos na missdo pastoral, que ficaria comprometida se ndo reinasse
entre eles e os bispos essa estreita unidade.

Sujeitos especialmente importantes de uma tal unidade hao de ser
também os religiosos e religiosas. Eu sei bem quanto tem sido e continua a
ser importante a contribuigdo dos mesmos para a evangelizagdo na América
Latina. Aqui chegaram, de fato, desde os albores dos descobrimentos e dos
primeiros passos da evangelizagdo de quase todos os paises. Aqui tém traba-
lhado ao lado do clero diocesano. Em diversos paises, hoje, mais de metade
do Presbitério é formada por religiosos. Em outros paises, eles sdo uma boa
parte do mesmo Presbitério. Bastaria este fato para se compreender quanto
importa, aqui mais ainda do que em outras partes do mundo, que os reli-
giosos, ndo apenas aceitem, mas busquem lealmente uma indissolavel uni-
dade de perspectivas e de agao com os bispos. Foi a estes que o Senhor
confiou a missdio de apascentarem o rebanho; a eles compete tragar os
caminhos para a evangeliza¢do. E ndo lhes pode e ndo lhes deve faltar nunca
a colaboragdo, a um tempo responsavel e ativa, mas também décil e confiada
dos religiosos, cujo carisma faz deles agentes sobremaneira disponiveis para
o servico do evangelho. Em tal linha, pesa sobre todos, na comunidade
eclesial, o dever de evitar magistérios paralelos, eclesialmente inaceitdveis e
pastoralmente estéreis.

Sujeitos igualmente desta unidade sdo os leigos, comprometidos indivi-
dualmente ou associados em organismo de apostolado para a difusao do
reino de Deus. Sdo eles que hdo de consagrar o mundo a Cristo no meio das
tarefas do dia-a-dia e nas diversas fun¢Ges que lhes cabem na familia e na
profissZo, em intima unido e em obediéncia aos legitimos pastores.

E.se dom precioso da unidade eclesial deve ser salvaguardado entre
todos os que tomam parte do Povo de Deus peregrino, na linha a Consti-
tuigdo ‘“‘Lumen Gentium”.
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[l — DEFENSORES E PROMOTORES DA DIGNIDADE

a) Aqueles que estdo familiarizados com a hist6ria da Igreja sabem
que, em todos os tempos, houve admiraveis figuras de bispos profundamente
empenhados na promog¢do e na destemida defesa da dignidade humana
daqueles que o Senhor lhes havia confiado. Fizeram-no sempre sob o impe-
rativo da sua missfo episcopal, porque para eles a dignidade humana era um
valor evangélico que ndo podia ser desprezado sem grande ofensa ao Criador.

Tal dignidade é desprezada, a nivel individual, quando ndo sdo tidos na
devida conta valores como a liberdade, o direito de professar a religido, a
integridade fisica e psiquica, o direito aos bens essenciais para a vida ... E
desprezada em nivel social e politico, quando o homem ndo pode exercer o
seu direito de participa¢do ou é sujeito a injustas e ilegitimas coer¢des, ou
submetido a torturas fisicas ou psiquicas.

Eu ndo ignoro quantos problemas se apresentam hoje, quanto a este
ponto, na América Latina. Como bispos, vos nio podeis desinteressar-vos
deles. Estou ciente de que é vossa intengdo levar a efeito uma séria reflexdo
sobre as relagdes e implicagGes existentes entre evangelizagao e promogio
humana ou libertagdo, considerando, num campo tdo vasto e importante, a
presenga especifica da Igreja.

E aqui que nbs encontramos, traduzidos na pratica concretamente, os
temas que tocavamos ao falar da verdade sobre Cristo, sobre a Igreja e sobre
o homem,

b) Se a Igreja se afirma presente na defesa e na promog¢do da dignidade
do homem, fi-lo na linha da sua missio, que, apesar de ser de cariter
religioso, e ndo social ou politico, ndo pode deixar de considerar o homem
na integridade do seu ser. O préprio Senhor delineou na pardbola do Bom
Samaritano o modelo da ateng¢do a todas as necessidades humanas (cf. Lc
10, 19ss); e, mais, declarou que no juizo final se identificard com os desva-
lidos — enfermos, encarcerados, famintos, solitarios — a quem se tenha dado
a mio (cf. Mt 25, 31ss). A Igreja aprendeu nestas e em outras paginas do
evangelho (cf. Mc 6, 35-44) que a sua missdo implica como parte indispen-
sivel a agdo em prol da justica e as tarefas de promogdo do homem (cf.
Documento Final do Sinodo dos Bispos de 1971) e que entre evangeliza¢do
e promogdo humana existem lagos muito fortes de cariter antropologico e
tecnologico e da ordem da caridade (cf. EN, 31); de maneira que “a evan-
gelizagdo ndo seria completa se ela ndo tomasse em consideragdo a inter-
pelagdo reciproca que se fazem constantemente o Evangelho e a vida con-
creta, pessoal e social, dos homens” (Ib., 29).

Tenhamos presente, por outro lado, que a agdo da Igreja em campos
como os da promogdo humana, do desenvolvimento, da justi¢a e dos direitos
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da pessoa, intenta estar sempre a servigo do homem; e do homem tal como
ela o encara, na visdo cristd da antropologia que adota. Ela ndo precisa, pois,
de recorrer a sistemas ideologicos ‘para amar e defender o homem e
colaborar na sua promogdo: no centro da mensagem de que ela é depositdria
e arauta encontra a inspiragdo para atuar em prol da fraternidade, da justica
e da paz, contra todas as dominagBes, escraviddes, discriminagGes,
violéncias, atentados a liberdade religiosa e agressdes contra o homem e,
enfim, contra tudo aquilo que atenta contra a vida (cf. GS, 26-27-29).

¢) Nio é, pois, por oportunismo nem por uma preocupagio de novi-
dade que a Igreja, “‘perita em humanidade” (Paulo VI, Discurso pronunciado
na O.N.U., a 5 de outubro de 1965), é defensora dos direitos humanos. E
sim por um auténtico compromisso evangélico, o qual, como sucedeu com
Cristo, é empenho em favor dos mais necessitados.

Fiel a este compromisso, a Igreja quer manter-se livre diante de sistemas
opostos, a fim de optar so pelo homem. Quaisquer sejam as misérias ou
sofrimentos que aflijam o mesmo homem, Cristo estd ao lado dos pobres;
nio através da violéncia, dos jogos de poder e dos sistemas politicos, mas
sim mediante a verdade sobre o homem, caminho para um futuro melhor.

d) Nasce daqui a preocupagio da Igreja pela delicada questdo da pro-
priedade. Uma prova disso sdo os escritos dos Padres da Igreja, ao longo do
primeiro milénio do Cristianismo. Demonstra-o também claramente a dou-
trina vigorosa de sto. Tomds de Aquino, repetida tantas vezes. Nos nossos
tempos, a Igreja tem vindo a fazer apelo para os mesmos principios em
documentos de grande alcance, como as Enciclicas sociais dos ultimos
Papas. Com um vigor e profundidade peculiares, falou deste tema Paulo VI
na sua Enciclica “Populorum et Progressio”.

Esta voz da Igreja, eco da voz da consciéncia humana, que ndo deixou
de ressoar através dos séculos no meio dos mais variados sistemas e con-
di¢Oes socio-culturais, merece ser escutada também na nossa época, quando
a riqueza crescente de alguns poucos prossegue em paralelo com a crescente
miséria das massas.

E entdo que reveste um cariter de urgéncia o ensinamento da Igreja,
segundo o qual sobre toda a propriedade privada pesa uma hipoteca social.
Com respeito a este ensinamento, a Igreja tem uma missdo a cumprir: deve
pregar, educar as pessoas e as coletividades, formar a opinifo piblica e
iluminar os responsaveis dos povos. Deste modo, ela trabalhard em favor da
sociedade, no seio da qual este principio cristdo e evangélico acabara por dar
frutos, numa distribuigdo mais justa e equitativa dos bens, nio apenas no
interior de cada na¢ao, mas também no mundo em geral, evitando que os
paises mais fortes usem do seu poderio em detrimento dos mais fracos.
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Aqueles sobre quem recai a responsabilidade da vida pablica dos Es-
tados e NagOes deverdo compreender que a paz interna e a paz internacional
estardo asseguradas somente se estiver em vigor um sistema social e eco-
ndomico baseado na justiga.

Cristo ndo ficou indiferente perante este vasto e exigente imperativo da
moral social. Também a lIgreja ndo poderia ficar indiferente. No espirito da
Igreja, que € o espirito de Cristo, voltemos ao trabalho neste campo.

Importa realgar aqui novamente que a solicitude da Igreja visa o homem
na sua integridade.

Por este motivo, é condi¢do indispensavel, para que um sistema econo-
mico seja justo, que ele propicie o desenvolvimento e a difusdo da instrugdo
publica e da cultura. Quanto mais justa for a economia, tanto mais profunda
serd a consciéncia da cultura. Isto esta muito na linha daquilo que afirmava
o recente Concilio; ou seja, para se alcangar uma vida digna do homem, nao
é possivel limitar-se a ‘““ter mais”, mas é preciso aspirar a “ser mais” (cf. GC,
35).

Bebei, pois, irmados, nestas fontes auténticas. Falai com a linguagem do
Concilio, de Jodo XXIII e de Paulo VI: é a linguagem da experiéncia, da dor,
da esperanc¢a da humanidade contemporanea.

Quando Paulo VI declarava que “‘o desenvolvimento é o novo nome da
paz” (PP, 76), ele tinha presentes todos os lagos de interdependéncia que
existem ndo somente dentro das NagGes, mas também fora delas, a nivel
mundial. Ele tomava em considera¢gio os mecanismos que, por se encon-
trarem impregnados, ndo de auténtico humanismo, mas de materialismo,
geram, a nivel internacional, ricos cada vez mais ricos ao lado de pobres cada
vez mais pobres.

Ndo hd uma regra econdomica capaz s6 por si mesma de mudar estes
mecanismos. Tem que se apelar na vida internacional para os principios da
ética, para as exigéncias da justi¢a e para o mandamento primordial que é o
mandamento do amor. E preciso dar a primazia ao moral, ao espiritual,
aquilo que deriva da verdade plena sobre o homem.

Quis apresentar-vos assim estas reflexdes, que considero muito impor-
tantes, as quais, no entanto, ndo devem distrair-vos do tema central da
Conferéncia: chegaremos ao homem, a justica, mediante a evangelizacdo.

e) Depois de tudo o que vos disse até aqui, a Igreja vé com profunda
mégoa “‘0 aumento, por vezes macigo, de violagdes de direitos humanos em
muitas partes do mundo . .. Quem poderd negar que hoje ha pessoas indivi-
duais e poderes civis que violam impunemente direitos fundamentais da
pessoa humana, tais como o direito a nascer, o direito a vida, o direito a
procriagdo responsavel, ao trabalho, a paz, a liberdade e a justica social, o
direito a participar nas detisdes que dizem respeito ao povo e as nagdes? E
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que dizer quando nos encontramos perante formas variadas de violéncia
coletiva, com a discriminagdo racial de individuos e de grupos, a tortura
fisica e psicologica de prisioneiros e de dissidentes politicos? E o elenco
aumenta quando nos é dado ver os exemplos de seqliestros de pessoas, 0s
raptos motivados pela ganancia do lucro material, que investem com tao
grande dramaticidade contra a vida familiar e contra o tecido social” (Men-
sagem por mim dirigida em data recente a O.N.U.). Assim, bradamos nova-
mente: respeitai o homem! Ele é a imagem de Deus! Evangelizai para que
isto seja uma realidade e para que o Senhor transforme os cora¢bes e huma-
nize os sistemas politicos e economicos, partindo do empenho responsavel
do homem.

f) E preciso dar incentivos aos compromissos pastorais neste campo
com uma reta concep¢do cristd da libertagdo. A Igreja sente o dever de
anunciar a libertagdio de milhdes de seres humanos (cf. EN, 30), mas ela
sente também o dever correspondente de proclamar a libertagdio no seu
sentido integral e profundo, como a anunciou e realizou Jesus Cristo (cf.
EN, 31). “Libertagdo de tudo aquilo que oprime o homem, e que é liber-
tagdo antes de mais nada do pecado e do maligno, na alegria de conhecer a
Deus e de ser por ele conhecido” (EN, 9). Libertagdo feita de reconciliagdo e
de perddo. Libertagdo que parte da realidade de sermos fithos de Deus, a
quem podemos chamar “Abba!”, Pai! (Rm 8, 15) e em virtude da qual nos
reconhecemos em todo o homem um nosso irmdo, susceptivel de ser trans-
formado no seu coragdo pela misericordia de Deus. Libertagdo que nos
impele, com a energia da caridade, para a comunho, cujo dpice e plenitude
encontramos no Senhor. Libertagdo como superagdo das diversas serviddes e
idolos que o homem se cria, e como crescimento do homem novo. Liber-
tagdo que, dentro da missdo propria da Igreja ndo se reduza a simples e
restrita dimensdo econOmica, polftica, social ou cultural, que ndo se sacri-
fique as exigéncias de uma estratégia qualquer, de uma “praxis” ou de um
éxito a curto prazo.

Para salvaguardar a originalidade da libertagdo crista e as energias que
ela é capaz de desprender, é preciso a todo o custo, conforme pedia o Papa
Paulo VI, evitar tendéncias a reduzi-la indevidamente: ‘A Igreja perderia o
seu significado mais profundo. A sua mensagem de libertagcdo nido teria
originalidade alguma e prestar-se-ia a ser monopolizada e manipulada pelos
sistemas ideologicos e pelos partidos politicos” (EN, 32).

Hd muitos sinais que ajudam a discernir quando é que se trata de uma
libertagdo cristd, e quando, pelo contrario, uma libertagdo se nutre prevalen-
temente de ideologias que a subtraem a coeréncia com uma visdo evangélica
do homem, das coisas e dos acontecimentos (cf. EN, 35). Sio sinais que se
refletem ji nos conteddos que anunciam ou nas atitudes concretas que
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assumem os evangelizadores. E necessario notar, a nivel de contetdos, qual é
a fidelidade a Palavra de Deus, a Tradi¢do viva da Igreja e ao seu Magistério.
E quanto as atitudes, deve-se ponderar qual é o seu sentido de comunhdo
com os bispos, em primeiro lugar, e com os outros setores do Povo de Deus;
ver ainda qual € a contribuigdo que se da para a efetiva edificacdo da comu-
nidade e quais as formas de consagrar com amor a sua solicitude para com os
pobres, os enfermos, os menos favorecidos, os desamparados e os oprimidos;
como descobrir neles a imagem de Jesus, “pobre e sofredor; como aliviar as
suas necessidades e servir neles ao proprio Cristo” (cf. LG, 8). Nao nos
enganemos: os fiéis humildes e simples, como por um instinto evangélico,
captam espontaneamente quando na Igreja se serve o evangelho e quando se
esvazia e asfixia o mesmo evangelho com outros interesses.

Aqui como vedes, conserva todo o seu valor o conjunto de observagdes
que fazia a “Evangelii Nuntiandi” sobre o tema da libertacdo.

g) Tudo o que recordamos anteriormente constitui um rico e
complexo patrimonio, que a Exportagdo Apostélica “Evangelii Nuntiandi”
denomina Doutrina Social ou Ensinamento Social da Igreja (cf. 38). Esta
brota da luz da Palavra de Deus, do Magistério auténtico e da presenca dos
cristfos no seio das situagdes do mundo que variam e em contato com os
desafios que de tais situagdes provem.

Confiar responsavelmente nesta Doutrina Social, ainda que haja alguns
que procuram semear dividas e desconfiangas sobre ela, estuda-la com serie-
dade, tentar po-la em pratica, ensina-la e ser-lhe fiel é num filho da Igreja,
garantia de autenticidade do seu empenho nas delicadas e exigentes tarefas
sociais e dos seus esfor¢os em favor da libertagdo e da promogdo dos seus
irmdos.

Permiti, pois, que eu recomende a vossa especial aten¢do pastoral a
urgéncia de sensibilizar os vossos fiéis quanto a esta Doutrina Social da
Igreja.

Tem que ser consagrado um particular cuidado a formagdo de uma
consciéncia social a todos os niveis e em todos os setores. Quando se incre-
mentam as injusticas e cresce dolorosamente a distancia entre pobres e ricos,
a Doutrina Social, em forma criadora e aberta para os vastos campos da
presenca da Igreja, tem de ser um precioso instrumento de formagao e de
agdo. Isto tem valor especialmente para os leigos: “Competem aos leigos
propriamente, se bem que ndo exclusivamente, as tarefas e o dinamismo
secular” (GS, 43). E preciso evitar suplantagdes e estudar seriamente quando
é que certas formas de supléncia mantém a sua razdo de ser. Ndo sdo porven-
tura os leigos os chamados, em virtude da sua vocagdo na Igreja, a dar a sua
contribui¢cdo nos campos politico, economico e social e a estar eficazmente
presentes na tutela e promogao dos direitos humanos?
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IV — ALGUMAS TAREFAS PRIORITARIAS

Considerareis muitos temas pastorais de grande significado. O tempo
nio permite fazer-lhes alusdo. A alguns deles ja tive ou vou ter oportunidade
de me referir nos encontros com os sacerdotes, os religiosos, os seminaristas
e leigos. No entanto, os temas que aqui passo a assinalar-vos, por diferentes
motivos, tém todos eles uma grande importancia. Ndo deixareis certamente
de os considerar, entre tantos outros que a vossa clarividéncia pastoral vos in-
dicard.

a) A FAMILIA — Empregai todos os esforgos para que haja uma
pastoral familiar. Atendei a um campo tdo prioritirio, com a certeza de que
no futuro a evangelizagdo depende em grande parte da “Igreja doméstica”.
Ela é a escola do amor, do conhecimento de Deus, do respeito pela vida e
pela dignidade do homem. Esta pastoral é tanto mais importante, quanto a
familia é objeto de graves ameagas. Pensai nas campanhas em favor do
divorcio, de praticas anticoncepcionais, do aborto, que destroem a socie-
dade.

b) AS VOCACOES SACERDOTAIS E RELIGIOSAS — Na maioria
dos vossos paifses, ndo obstante um esperangoso despertar de vocagles, a
falta delas é um problema grave e cronico. A despropor¢do entre o nlimero
crescente de habitantes e de agentes da evangelizagdo é imensa. Isto é algo
que interessa sobremaneira a comunidade cristd. Toda a comunidade deve
procurar suas vocagoes, inclusive, como sinal da sua vitalidade e maturidade.
E preciso revitalizar uma intensa agdo pastoral que, partindo da vocagdo
cristd em geral e de uma pastoral da juventude entusiasta, dé a Igreja os
servidores de que ela necessita. As vocagGes leigas, tdo indispensaveis, ndo
podem constituir uma compensagdo. Mais ainda, uma das provas do em-
penho do leigo é a fecundidade das vocagdes para a vida consagrada.

c) A JUVENTUDE — Quanta esperanga pde na juventude a Igreja!
Quantas energias circulam na juventude da América Latina, de que a Igreja
precisa! Como temos nds, os pastores, de procurar aproximar-nos da juven-
tude, para que Cristo e a Igreja e para que o amor dos irmdos calem profun-
damente no seu coragdo.
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DELLA CAVA, Ralph
Milagre em Joaseiro
Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1977

As versdes sobre os movimentos mes
siinicos brasileiros sempre foram mar
cadas, desde o inicio, por um inequivoco
dualismo. Este dualismo teve na obra
marcante de Euclides da Cunha uma for
mulagdo clara. Tratava-se da oposi¢do en-
tre uma cultura do litoral avangada, eru-
dita, progressista e uma cultura do sertdo
retrograda, baseada na ignorincia e nas
auséncias, relativamente a cultura do I
toral. Termo meramente negativo, o ser-
tdo inculto apenas reagiria 4s mudancas
introduzidas desde o litoral com movi
mentos insanos do tipo Canudos.

Explicitamente contra esta interpre-
tagdo, o estudo de Della Cava acaba por
romper com o dualismo que reaparece
em versdes posteriores, inclusive aquelas
veiculadas por cientistas sociais que to-
mam 0s movimentos messidnicos como
objeto de estudo. Ndo ha, em Milagre em
Joaseiro, lugar para uma visdo rusticizan-
te das sociedades nas quais irromperam
estes movimentos, ja que em nenhum
momento aparecem conceitos como
“cultura rastica”, “sociedade rustica” ou
“comunidade riistica” que implicam em
tomar a “sociedade” do sertio como
uma totalidade, com determinagdes pro-
prias e, portanto, autdnoma, oposta a
outra totalidade, que seria a sociedade
nacional. Na verdade, Della Cava consi
dera apenas uma totalidade: a sociedade
nacional. Assim, diz ele, a sociedade ser-
taneja estava integrada em varios niveis
numa Gnica ordem de ambito nacional ¢
o movimento religioso de Joaseiro, por
ficar desde o inicio envolvido na trama
da politiza eclesiastica e nacional, acaba
por transformar-se num movimento poli-
tico de importincia ao nivel local, esta-
dual e nacional. Os movimentos, tanto

Alba Zaluar

de Canudos quanto de Joaseiro, ndo se-
riam fendmenos rurais, ou de resisténcia
a cultura do litoral, mas sim reacdes ds
crises de conjuntura econdmica e poli-
tica nacional. E os movimentos ndo estdo
fora das instituigbes eclesidsticas e poli-
ticas, mas fazem parte integrante da luta
que se trava dentro delas.

Do mesmo modo, Della Cava nega a
idéia de sociedade riistica ao afirmar que
4 violéncia politica, que também esteve
presente no movimento de Joaseiro, nio
emergiu da persisténcia de rivalidades
tradicionais entre familias nem da deca-
déncia moral. Teria, isto sim, surgido
com o crescimento da economia nacional
e do sistema politico, crescimento esse
que implicava em novos vinculos da eco-
nomia regional com a economia euro-
péia, bem como o processo de centrali-
zagiio da estrutura politica nacional ante-
rior a 1930.

S3o esses processos de integragdo da
economia do Ceari, especialmente a do
vale do Cariri, com as novas demandas da
economia européia, que em parte expli-
cam os diversos realinhamentos de alian-
¢as havidos entre a crescente classe mer-
cantil e os tradicionais fazendeiros. Mas
0s interesses econdmicos ndo ddo conta
de todo o complexo jogo politico entre
a oligarquia estadual e os grupos politi-
cos locais, fossem estes compostos de fa-
milias antigas ou arrivistas, de familias
de fazendeiros ou de comerciantes, estes
cada vez mais poderosos e mais ricos a
medida que Joaseiro crescia. Della Cava
nos traga, pormenorizadamente, a com-
plicada trama de interesses econdmicos ¢
politicos em jogo que envolveram Padre
Cicero e seus aliados dentro da Igreja. Na
base deste movimento, que parece sempre

253



lhes escapar ao controle, mas para o qual
sua presenca é imprescindivel, estavam
os camponeses, meeiros e trabalhadores
rurais, fiéis seguidores, permanente ma-
nancial de mdo-de-obra barata e constan-
tes consumidores no florescente comér-
cio de Joaseiro.

O cuidado, no entanto, que tem de
nio tirar conclusdes generalizadoras,
apliciveis a outros movimentos do gé
nero, ¢ digno de nota. Della Cava per
cebe que o enfoque por ele assumido foi
uma exigéncia imposta pelas circunstin-
cias historicas concretas do movimento
de Joaseiro, desde o inicio enredado nas
malhas da politica eclesidstica e poste-
riormente da estatal. Longe de afirmar
que o mesmo estivesse ocorrendo com os
outros movimentos, Della Cava nos su-
gere novas questdes para pensar as dife-
rentes trajetorias dos movimentos mes
sidnicos brasileiros.

Nesta postura ‘“‘integracionista”, Del
la Cava é levado também a romper com o
modelo messidnico e milenarista que nio
explicariam como o movimento durara
através de 50 anos de conflitos e barga-
nhas com a lgreja e o Estado. Por isso,
Della Cava propde-se a colocar em segun-
do plano os aspectos messianicos e mile-
naristas das crengas e praticas populares.
E ndo sdo as qualidades psicologicas do
padre Cicero, ou o seu carisma, que ex-
plicam a crenga coletiva no milagre. Esta
teria profundas raizes sociais, buscadas
tanto nas modificagdes do sistema eco-
ndémico, quanto na nova orientagio do
clero local formado por Ibiapina.

No entanto, ao tomar esta postura,
Della Cava é levado a colocar numa posi-
¢do igualmente marginal o que ele chama
de “cultura folk das massas rurais” e a
negar qualquer possibilidade de autono-
mia aos sistemas ideologicos das classes
populares do campo. Por isso mesmo,
chega a dizer que a crenga no milagre,
ocorrido em 1889 no auge da seca, e que
iniciou 0 movimento de romarias em di
recdo a Joaseiro, ndo se originou entre as
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camadas mais baixas, mas que deveu-se a
um trabalho de proselitismo realizado
pelos padres. Da mesma forma, o ex-
tenso e crescente movimento de romaria
em diregdo a Joaseiro, a principio mobi-
lizando apenas a populagio do Cariri e
do Ceara, e posteriormente estendendo-
se aos demais estados do Nordeste, é ex-
plicado pelo papel fundamental que nele
teve a Legido da Cruz, irmandade organi
zada dentro da Igreja por leigos eruditos.
Seu proprio modo de encaminhar a ani-
lise do movimento — de centro de fana
tismo religioso a forga econdmica e poli-
tica local, estadual e nacional — nos le-
vanta o mesmo tipo de questio. Esta
massa de “‘ingénuos”, “‘analfabetos” e
“supersticiosos” seguidores de Padre
Cicero nada mais seriam do que fanto-
ches fanatizados manipulados pelo clero
dissidente e o laicato instruido?

Se o estudo de Della Cava é fecundo
no que diz respeito as tramas politicas
desenvolvidas na clpula da Igreja e das
instituicdes politicas nacionais, bem
como a importincia e aos usos politicos
das irmandades religiosas que organiza-
ram o movimento, ele deixa uma lacuna
quanto ao conhecimento da ideologia re-
ligiosa popular. Por causa disso, o reco-
nhecimento da ativa participagio da base
popular no movimento permanece ambi-
guo. Apesar de descrever a massa de
camponeses, moradores e trabalhadores
rurais pobres no mais das vezes como
“ingénuos”, “‘analfabetos”, “supersticio-
sos” e “fanatizados”, Della Cava reco-
nhece o efeito que a pressdo popular teve
em varios momentos de crise e como,
pelo seu apoio inabalivel a Cicero, foram
importantes quando a vacilagio de ouw
tros aliados deixaram o padre isolado.

Mas esta participagdo é ativa tanto no
sentido de constituir a espinha dorsal do
movimento e, portanto, a base politica
real do padre Cicero, quanto no sentido
de constituir uma forga, com ideologia
propria, dentro do movimento mais
amplo. Se a ideologia religiosa dessas



classes é apresentada negativamente ou
sempre manipulada de cima, sua inde-
pendéncia ndo pode ser ignorada totak
mente. Inicialmente, a crenga no advento
do milénio é tida como uma das expli
cagdes do milagre de 1889 apresentada
pelos padres do vale no sentido de ga-
nhar adeptos entre as ‘‘massas supersti-
ciosas e analfabetas”, oposta a crencga na
segunda redencdo apresentada ao clero e
laicato instruidos, E sio nesses grupos
sociais distintos que efetivamente tais
crengas se enraizam. E ndo por acaso.
Posteriormente, Della Cava admite que é
na relagdo entre os beatos e os fiéis per-
tencentes as mesmas classes inferiores
que se cria, por assim dizer, a sua auto-
nomia ideoldgica: a crenga na destruigio
do mundo e a busca do alivio ao sofri-
mento através do pagamento de promes-
sas e das curas milagrosas executadas
pelos beatos. Finalmente, Della Cava
menciona que a associagdo feita pelos
membros das classes inferiores, entre a
figura de Cicero e a figura de Cristo,
através do martirio comum, surgiu no
auge do isolamento do movimento e no
momento mais dramitico da perseguigio
a Cicero. Portanto, essa associagdo nio é
dada, ndo é um trago da superstigio das
massas analfabetas, mas é uma opgio re-
ligiosa que surge num certo contexto
econdmico e politico e num momento
de crise da trajetoria do movimento. Esta
associagdo vinculase a visio de mundo
dessas classes, fruto por sua vez de sua
posigio e de suas relagdes politicas con-
cretas diante de outras classes.

Se sua brilhante anilise nos esclarece
porque o movimento ndo seguiu a traje-
toria apontada pela sua base popular, im-
portante apenas numa certa fase do mo-
vimento, ela ndo leva até o fim a com-
preensio daquilo que justamente movi
mentou tanta gente pobre de todo o
Nordeste na dire¢do de Joaseiro e as tor-
nou fiéis seguidores de Cicero. O uso re-
corrente a termos tais como superstigio,
analfabetismo, ingenuidade etc. revela a

visdo da religido popular a partir da reli-
gido oficial da Igreja. Nem é tampouco
suficiente definir esta religido pelo seu
lado pragmatico, qual seja, o de ser ape-
nas uma ‘“‘procura de remédios para
males temporais”. De resto, o estudo re-
vela o desconheciménto generalizado, e
ndo apenas do autor, dessa religifio popu-
lar que aqui se desenvolveu com a ampla
participagdo de beatos, peregrinos, con-
selheiros e monges, desde o periodo co-
lonial. A imagem do Patriarca que se
forja quando o padre Cicero assume os
papéis de médico, conselheiro, protetor e
confessor, papéis estes costumeiros na
tradi¢gio do catolicismo popular, nio é
exclusiva ao movimento de Joaseiro.
Nem o sido também as fungdes organi
zadoras assumidas pelos beatos que, além
de rezar, visitar enfermos e enterrar os
mortos, comandavam cantos ritmados
das brigadas de trabalhadores e instruiam
sobre priticas religiosas e curativas. Ma-
ria Isaura Pereira de Queiroz ja chamou a
atengdo para o papel “modernizador’ ou
organizador que tais lideres religiosos
sempre tiveram junto as mais diversas
comunidades de fiéis.

Portanto, uma das questdes que ainda
nos resta explorar, apos a leitura deste
extenso e profundo estudo de Della
Cava, diz respeito as razdes do enorme
sucesso popular de padre Cicero, “mes-
mo depois das suspeitas governamentais
e censuras eclesidsticas”, Ndo deveriamos
inverter esta colocagdo e nos perguntar
se ndo foi exatamente a perseguicdo e o
martirio sofrido pelo padre que lhe ga-
rantiu tantos seguidores entre os pobres
do NE? Perguntar-nos também se a sua
lideranga por estas e pelas outras razdes
sugeridas, ndo se montava sobre um sis-
tema de idéias e praticas relativamente
coerente e permanente desenvolvido en-
tre classes e fragdes de classes subordi-
nadas a partir de sua relagdo concreta de
subordinagio a outras classes ou fragdes
de classe? Se esse sistema se constitui
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num processo de luta politica através da
apropriagio de diversas tradigBes ‘cultu
rais e religiosas, a heterodoxia dele resul
tante e a constantemente ameacada inde-
pendéncia do catolicismo popular expli
cariam tanto o zelo por parte da hierar-
quia eclesidstica em afirmar e defender o

GEERTZ, C.
A Interpretagdo das Culturas
Rio de Janeiro, Zahar, 1978

Com esta publicagio, a editora Zahar
presta um servigo a circulagdo de ideias
e, a0 mesmo tempo, um desservi¢o ao
leitor interessado no pensamento rico e
seminal de Clifford Geertz. O desservigo
é, mais uma vez, a qualidade insatisfa
toria da tradugdo. No caso a situagio é
mais grave, porque uma preocupacio que
se vai delineando no livro ¢ precisamente
a jungdo entre contelido e forma, entre
apreensdo de fatos e estilo. Em resumo: a
Antropologia é tratada como disciplina
afim a critica literaria, e a propria critica
participa, como escrita que & da natu-
reza daquilo que critica. Como aceitar
um comentdrio estropiado sobre a ele-
gincia e beleza de textos culturais? E o
paradoxo que esta tradugdo coloca.

O livro é uma coletinea de ensaios.
Eles passam pelo conceito genérico de
cultura, pela religido (Geertz é autor de
Religion of Java), pela ideologia, até che-
gar a coisas mais prosaicas, como a briga
de galos. Os ensaios tém uma unidade,
contudo, que consiste na interrogagio
sobre o conceito de cultura, Interrogagdo
que, aos poucos, vakse transformando
num esforgo de sintese, que culmina na
idéia da Antropologia como uma espécie
de “interpretagio de texto”. Ha indeck
soes e mesmo contradigdes no percurso,
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dogma quanto as tentativas de resisténcia
dos seguidores mais constantes de Cice-
ro, sem esquecer as ambigilidades e a
oscilagio entre um e outro que mar-
caram a posi¢io do proprio padre Cicero
neste movimento, cuja dindmica parecia
sempre lhe escapar das mdos.

Mauro W. Almeida

como o proprio autor reconhece. Assim,
nos trabalhos sobre religiao e ideologia,
a cultura é pensada como algo existen-
te ao lado da “personalidade™ e da “so-
ciedade”, como na teoria funcionalista
de Persons. Nessa concepgdo, a cultura
tem um papel a cumprr, Ela funciona
como “norma de agdo” e como “‘moti-
vagdo”, remetendo a dimensdo da “‘so-
ciedade™ e da “‘personalidade’’. Na Ana-
lise da ideologia como sistema cultural
essa concepgdo ¢ mais acentuada ainda:
a ideologia € um sistema simbolico que
visa a responder a tensdes e interesses.
Enquanto a religido estabelece “motiva-
¢oes” e um ethos que informam a agdo,
a fun¢do da ideologia seria fazer a mesma
coisa, porém, em situagGes de mudan-
¢a e conflito, de tensdo e desordem. Ela
é necessdria, simplificando, ali onde a
tradigdo se quebrou.

Mas, ao mesmo tempo, tanto religido
como ideologia sdo “‘sistemas culturais”
em um sentido mais especifico: sio con-
juntos de simbolos. Geertz sente visivel
insatisfagdo em pensar a fun¢io desses
simbolos e esquecer que eles, enquanto
simbolos, servem para simbolizar. Apa-
rece, no artigo sobre ideologia, uma ten-
tativa de escapar a essa limitagdo — as
“tensdes” e “interesses” derivados da



personalidade e da sociedade sdo tra-
tados pela cultura na medida em que se
configuram como tensdes “‘culturais”, in-
teresses “‘culturalmente” definidos. Re-
sumindo: a preocupagiio unificadora é
voltar a analise da cultura para dentro de
si mesma, e assim legitimar a propria
Antropologia com um objeto proprio,
irredutivel, analisavel com meios especi-
ficos.

A saida, para fugir ao enfoque fun-
cionalista, ¢ radicalizar o lado simbolico
do conceito de cultura, contido na idéia
de que a cultura envolve uma “visdo de
mundo”. Geertz pde o “mundo” entre
aspas para se concentrar na “‘visdo” que
o apreende. O olho ndo enxerga a olho
nu: ele vé armado de 6culos, de maneiras
particulares de filtrar a experiéncia, “‘cul
tura” em suma. A chave, entdo, é
ocupar-se em como 0s simbolos simbo-
lizam o mundo, ndo no gqué simbolizam.
Para usar uma antiga distingdo, a énfase
esta no sentido, e ndo na denotagdo. “Es
trela d'alva” tem sentido diverso de
“Vésper”. Ambas as expressdes tem serr
tido distinto de “Planeta Vénus”. E,
como me lembrou uma amiga ha pouco,
o planeta Vénus dos astrdbnomos nio é o
mesmo do “Vénus” (no feminino) dos
curtidores de signos astrologicos. Essa di
versidade estd, ja se vé no como um
denotatum é expresso. Esta, pois, no es
tilo. Heureca! A Antropologia tem um
objeto: metaforas, sinédoques, alegorias
e outras figuras de estilo presentes na
vida social. Por exemplo, quando lideres
sindicais chamam o trabalho assalariado
de “trabalho escravo”, e o ministro da
Fazenda de “ladrdo”, ndo se trata de
uma mentira, mas de um modo parti-
cular de expressar, socialmente signifi-
cativo. Quando patrdes se autodenomi
nam “empregadores” ou “classes produ-
toras”, ocorrem figuras de estilo seme-
lhantes. Todos “‘sabem” de qué se trata,
mas esse qué ¢ expresso diferentemente.
Interpretar tais sentidos, eis a tarefa.

Nessa safda, que concebe a cultura

como universo simbolico, ndo chegamos
no estruturalismo? Como se sabe, o0 es
truturalismo de Lévi-Strauss representou
a primeira tentativa sistematica, em An-
tropologia (desde Evans-Pritchard a ten-
déncia estava af), para defini-la como
estudo dos signos na vida social, Con-
tudo, enquanto a preocupacdo de Lévi-
Strauss é com o codigo que o tedrico
deduz das falas concretas de sujeitos par-
ticulares, Geertz se coloca contra tal res
secamento do mundo simbolico. Ele
reage, no caso, ndo tanto a Lévi-Strauss,
como ao formalismo drido da etnocién
cia norte-americana. Ndo se trata, ao
contririo do estruturalismo, de descobrir
leis inerentes a uma visdo de mundo, e
sim de interpretar palavras especificas e
vivas, e assim participar, compreen-
dendo, daquilo que se diz. Seja na reli
gido, na ideologia, nos jogos, nos rituais.

Essa posigdo, que ja esta bem confi-
gurada e aplicada na bela anélise da briga
de galo em Bali, é retomada e ampliada
no ensaio que serve de introdugdo ao
livro. Aqui, com todas as letras, Geertz
afirma que a Antropologia é ciéncia dos
signos, semiotica (devendo-se acrescen-
tar, como fez Lévi-Strauss, que a ela inte-
ressam os signos na vida social, para nio
incluir a Matematica na Antropologia).
Agora vem uma conseqtiéncia j4 mencio-
nada, mas que vou acentuar. A Antropo-
logia estuda signos interpretando-os, cer-
to: mas o que é interpretar? Aqui reside a
oposi¢io entre o método de Geertz, se
assim se pode dizer, e o enfoque “estru-
tural”. E gue interpretar é converter tex-
tos em novos textos. Volto adiante a essa
formulagdo.

A Antropologia guiada pelo seu mo-
do proprio de interpretar, pela sua
propria tradigdo cultural, busca contudo,
como a sua maneira o faz a religiio, dar
sentido ao caos. Nesse esfor¢o para cons
truir um sentido a partir da confusdo
aparente da vida humana, ela parte do
concreto, e ndo o abandona nunca. Nisso
a tarefa do antropdlogo € aniloga a do
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romancista, mais do que a do cientista. O
bom romancista trabalha (L{ikacs) com a
categoria da particularidade, ao contrario
da ciéncia, cujo foco é a universalidade.
Note-se que o particular é a maneira pela
qual o artista apreende o nexo entre a
experiéncia concreta, singular, e o uni
versal. O drama do antropélogo é que,
como a ma arte (a naturalista), ele quer
refletir o universakhumano a partir do
singular, de culturas especificas e concre-
tas. A Antropologia é, entdo, uma espé
cie de arte constrangida pelo empirismo
extremado, de um lado, e pela racionali-
dade por outro, “ma arte” (por essa ra-
zdo, como dizia Antdnio Cindido, a ma
literatura freqilentemente é boa etnogra-
fia). Move-se no sentido de- ler uma
ordem geral a partir de um fato banal. E
assim que, em vez de analisar as impo-
nentes tragédias shakespeareanas, o an-
tropblogo fala da briga de galo, drama de
onde o sangue também jorra com a vio-
I2ncia das paixdes humanas.

Mas hi outra diferenca. Pois, afinal, a
briga de galo fala dos balineses, sdo os
balineses falando de si proprios, assim
como o futebol, o Campeonato Nacio-
nal, a Copa do Mundo, sdo representa-
¢des coletivas e dramaticas sobre os bra-
sileiros, sua diversidade, sua relagio com
o mundo. Mas, dada a singularidade de
cada texto, como justificar uma conclu-
sio geral? Ao traduzir um sentido
alheio, a Antropologia ndo pode reco-
nhecer nessa tradugdo um estatuto privi-
legiado, como faz a ciéncia com seus re-
sultados “eternos”. Aqui ndo ha ponto
fixo, pois 0 ‘n6s” que orienta a tradugdo
¢, exatamente, a nogdo que se quer rela-
tivizar. Pois os outros, nativos, explo-
rados, sdo outros tantos nos.

Retomando a nogiio de “interpreta-
¢io”, a questdo é que para Geertz a An-
tropologia nido difere daquilo que inter-
preta. Desse ponto de vista, o significado
de uma mensagem apreendida por essa
disciplina ndo é “algo”, um sentido Gl
timo, mas simplesmente: uma outra mern-
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sagem. Esse é o ensinamento de Peirce
(que, antes de Boas, fundou a ciéncia dos
signos que f{altou ao fundador da Antro-
pologia Cultural norte-americana) que
Geertz recolhe para escapar a redugdo
dos sentidos culturais, seja & sociedade,
seja a psicologia, e para fugir ao mesmo’
tempo a escraviddo dos “codigos”. Pois
um signo se conecta a um objeto median-
te um interpretante. Tal interpretante,
por sua vez, nao é coisa, e sim novo
signo, relacionado ele préprio a outro
objeto por um segundo interpretante. E
assim ao infinito, numa cadeia onde toda
significagio é provisoria. Como poderia.
ter dito Geertz, a cultura passa a ser uma
paisagem de signos estratificados, Ao
examinar as camadas dessa paisagem, o
antropologo deixa ele mesmo sua marca,
seu lixo de simbolos para os intérpretes
do futuro, Nido hi uma metalinguagem
da ciéncia, privilegiada — nenhuma ca-
mada é final. Como naqueles sistemas 16-
gicos em que o formalismo depende de
um outro sistema exterior para assegurar-
se de sua coeréncia e verdade, numa es-
cala de infinitos graus de insolubilidade.
Se a Antropologia, vista assim, ndo é um
beco sem saida, ela parece contudo uma
grande avenida sem chegada.

Salutar reagdo contra o reducionismo
funcionalista e o formalismo estrutural,
dirdo alguns. Lembremos entdo outras
pistas que, preocupadas sempre com o
lado simbolico da vida humana, ndo o
isolam da prética social nem o reduzem a
ela, como dado externo. Ao pensar a cuk
tura, nio como conjunto de codigos, mas
como universo de mensagens (para usar
formulagio de Eunice Durham), ndo
somos imediatamente colocados no do-
minio dos atos da fala, nos quais mensa
gens se corporificam e ganham dimensdo
plblica? E falas sdo certas ou erradas,
contra ou a favor, visadas ou neutras, he-
terogéneas ou homogéneas, obliquas, hie-
rirquicas; em luta ou em harmonia, mo-
nologo ou discussdo: podem amar ou ma-
tar. Seguindo as idéias de Bakhtin, ndo



ha um texto da sociedade sobre a socie-
dade, mas vérios textos em confronto,
que sio também lugares em estruturas e
conjunturas sociais. Nesse sentido, é to-
do o universo simbodlico uma arena onde

EVANSPRITCHARD, E. E.

se defrontam signos, uma rinha imensa
onde os galos somos nos. [sto é: os signos
ndo apenas expressam, mas, como pré-
tica simbdlica, sdo: luta de pessoas, de
classes.

Bruxaria, Oraculos e Magia entre os Azande
Ed. resumida, com uma introdug@o de Eva Gillies
Trad. de Eduardo Batalha Viveiros de Castro

Rio de Janeiro, Zahar, 1978

Nem sempre os grandes pesquisadores
de campo sdo os grandes tebricos e nem
sempre os grandes tedricos sdo os bons
pesquisadores de campo. Conhecemos
Malinowski, por exemplo, mais pelo seu
trabalho como pesquisador dos Trobrian-
deses do que pela sua contribuigdo a teo-
ria. Conhecemos Lévi-Strauss mais pelas
suas investidas teoricas do que pelas pou-
cas semanas que ficou entre os Bororo.
Sir Edward Evans-Pritchard é um dos ra-
ros antropdlogos que combina os taler-
tos de grande pesquisador de campo e
eximio tedrico, pois, além de inspirar
toda uma geragdo de antropblogos tam-
bém fez com que os Azande e os Nuer
ficassem tdo, ou melhor, conhecidos que
a nossa propria sociedade. Esta combi
nagdo de talentos tornou os Nuer um
paradigma das sociedades segmentares e
0s Azande o referencial por exceléncia
dos sistemas de crengas baseados em bruw
Xaria.

Até certo ponto, & absurdo resenhar
um livro tio bem conhecido e primei
ramente publicado em Inglés em 1937,
mas ndo posso deixar de aproveitar a
publicacdo de uma versdo reduzida de
Bruxaria, Ordculos e Magia entre os
Azande, brilhantemente traduzido por

Peter Fry

Eduardo Viveiros de Castro, para chamar
aten¢do a alguns dos aspectos do livro
que justificam o seu status de classico da
literatura antropologica.

Exatamente como Malinowski em Os
Argonautas do Pacifico Ocidental de-
monstrou a racionalidade das trocas ceri-
moniais do Kula em termos da economia
politica da sociedade trobriandesa, assim
Evans-Pritchard, neste livro, mostra a ra-
cionalidade de um sistema de crengas
que, a primeira vista, foge da racionali-
dade ‘ocidental’. O autor mostra que a
teoria Zande de bruxaria permite que,
em cada caso de infortiinio, o sofredor,
através de consultas a oriculos e adivi-
nhos, consiga atribuir seu sofrimento a
um inimigo bruxo. Como estas acusagdes
sio feitas a posteriori, e sio dirigidas
contra pessoas socialmente proximas ao
sofredor, servem como poderosa arma
politica, freqiientemente usada para re-
primir as pretensdes dos mais fracos.
“Em geral, pessoas de pouca projegio
ndo ousam consultar os oriculos sobre
individuos influentes, pois suas vidas ndo
valeriam mais nada se eles insultassem os
homens mais importantes da vizinhan-
¢a”. Alem disso, como as acusagdes sio
feitas contra pessoas consideradas des
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viantes das normas de boa conduta
Zande, as crengas servem como impor-
tante fator de controle social em prol do
conformismo. Assim, a anilise de Evans-
Pritchard, além de fecundar muitos sub-
seqiientes estudos sobre bruxaria pro-
priamente dita na Africa e na Europa da
Idade Média, antecipou as anilises de
Howard Becker e outros sobre compor-
tamento ‘desviante’ nas sociedades com-
plexas e a critica interna da psiquiatria
feita por Goffman, Szasz, Laing e
Cooper, entre outros. Em todos estes
estudos procura-se mostrar como o con-
ceito de doenga mental, como o conceito
de bruxaria, chega a ser usado como uma
arma polftica e como supressor dos com-
portamentos considerados inadequados
pelos acusadores. Mas as percepgdes do
Evans-Pritchard talvez sejam mais {teis
ainda na analise das acusagBes de desvio
politico e ndo é por acaso que tais orgias
de acusagdo sdo chamadas de cagas as
bruxas. Com a publicagdo do Livro Ne-
gro da USP fica claro que as cassagdes de
professores resultaram de acusagOes de
colegas e que, em nome da repressdo da
‘subversdo’, aqueles professores conjun-
turalmente mais poderosos conseguiram
eliminar seus rivais da universidade.

Mas como salienta Eva Gillies na sua
excelente introdugdo, Bruxaria, Ordculos
e Magia é também um tratado sobre a
sociologia do conhecimento, pois uma
das metas do autor é demonstrar como
tais sistemas, tdo cheios de contradigdo,
perduram. Evans-Pitchard salienta que a
logica de tais sistemas ndo deveria ser
buscada no nivel do sistema como um
todo, mas sim nas situagdes especificas
onde as cren¢as sio operacionalizadas.
“0O Zande atualiza essas crengas mais que
as intelectualiza, e seus principios sdo ex-
primidos mais em comportamentos
socialmente controlados que em doutri-
nas”, ““Na vida real, essas cren¢as ndo
funcionam em bloco, mas atomizadas.
Um individuo, diante de determinada
situagdo, utiliza aquilo que, entre as

260

crengas, lhe é mais conveniente, e nio
presta atengdo aos outros elementos que
usaria em outros contextos. Assim, um
unico acontecimento pode suscitar uma
variedade de crengas diferentes e con-
traditorias, em diferentes pessoas.” E
quando hé erro de interpretagdo, quando
as previsdes ndo batem com a realidade,
o sistema sai ileso através de elaboragbes
secundarias. “‘Por paradoxal que seja”,
escreve Evans-Pritchard, “os erros, bem
como os julgamentos validos do oraculo,
provam sua infalibilidade™, pois os erros
sio explicados por outros elementos do
mesmo sistema de crengas. Assim, por
exemplo, o oriculo errou ndo porque
nio presta, mas porque houve uma que-
bra de um tabu ou os espiritos estavam
zangados e assim por diante.

Mas como os oriculos e adivinhos po-
dem errar, os Azande ndo sdo obrigados
a acreditar cegamente neles com a fé
acritica tdo freqiientemente atribuida
aos que acreditam em crengas ditas
misticas. Os Azande sdo céticos e podem
rejeitar os pronunciamentos dos adivi-
nhos se estes ndo sdo convenientes. E,
paradoxalmente, o sistema torna tal ceti-
cismo a sua propria vantagem: “tanto a
fé quanto o ceticismo sdo tradicionais. O
ceticismo explica os fracassos dos adivi-
nhos e, dirigido contra certos adivinhos,
reforga a fé em outros.”” Embora Evans-
Pritchard sempre saliente as diferencas
entre o sistema Zande de pensamento e 0
“nosso”, as semelhangas sdo também gri-
tantes e a andlise de EvansPritchard é
valida para qualquer sistema fechado de
pensamento; a psicandlise, por exemplo.
Seguramente o fato de o ‘paciente’ poder
rejeitar um determinado analista como
charlatdo serve para definir outros como
corretos, legitimando assim o sistema
como um todo. E, como o ceticismo é
também ‘tradicional’ na psicanalise, fa-
zendo com que um paciente possa rejei
tar aqueles pronunciamentos que consi
dera ndo convenientes, fica claro que,
como os adivinhos zande, os psicanalistas



sio também constrangidos pelas expec-
tativas de seus clientes.

Com esta énfase sobre o ceticismo, o
autor desmistificou a nogdo do Africano
subjugado as artimanhas dos seus adivi-
nhos. Mas também desmistificou de vez a
igualmente comum, nogdo que 0s que
sio imersos em sistemas ‘misticos’ de
pensamento padecem de uma auséncia
de bom senso. Os Azande tém duas ex-
plicagdes para cada infortlinio; uma que
toma conta do ‘como’ do evento, a outra
do ‘porqué’. Assim, quando cai um celei
ro, machucando as pessoas sentadas em-
baixo, temos que saber ndo sd como
caiu, mas também porque caiu naquele
momento quando havia gente embaixo.
O ‘como’ é explicado pela agio dos
cupins. O ‘porqué’ & explicado pela
nogio de bruxaria. Agora, Evans
Pritchard afirma que ‘entre nos’ esta
segunda explicagdo ndo existe, ou ¢ atri-
buida simplesmente a nogdo de azar. Mas
Evans-Pritchard sabia mais dos Azande
do que sabia da sua propria sociedade,
porque mesmo na Inglaterra da década
de 30, haviam muitas pessoas espiritas,
por exemplo, que tinham crengas bas-
tante desenvolvidas para explicar o por-
qué de acontecimentos particulares. Mes-
mo aqui no Brasil o ‘bom senso’ empi-
rico parece coexistir com o ‘bom senso’
mistico sem nenhuma contradigdo. Mui-

FREI BETTO

tas pessoas se espantam com o cresck
mento da Umbanda, mas as explica¢bes
da Umbanda para infortimio ndo entram
em contradigdo com outras explicagdes
ditas cientificas. Vejamos: sabemos que
o subemprego se deve a situagio do mer
cado de trabalho e a economia politica
do governo. Esta explica¢io nos permite
entender a faxa de desemprego num de
terminado momento. Nao explica, por
tanto, porque fulano estd desempregado
¢ nio .cicrano. A Umbanda, com suas
nogdes de despacho e de espiritos encos-
tados consegue explicar este aspecto par-
ticular de um evento sem negar uma
outra explicagdo mais generalizante do
‘como’. Acreditar que o meu infortanio
se deve & a¢dio de um inimigo ndo con-
tradiz a compreensdo de que o nosso in-
fortinio como classe ou categoria social
deve-se a outros fatores. Dito isso, segue
que acreditar nas explica¢des particula

ristas da Umbanda ndo implica em negar
explica¢Ges mais generalizantes. Ser um-
bandista, portanto, ndo implica em ser
conservador. Para entender a forga das
idéias umbandistas ndo podemos pro-

curar uma explicagdo somente a nivel
das idéias, mas sim na natureza da estru-
tura social. E é isso, fundamentalmente,
a mensagem do livro de Evans-Pritchard,

pois, para ele, a¢ao e ideologia sio uma
mesma coisa.

Cartas da Prisido: Uma Teologia da Esperanca
Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 1977

Alceu Amoroso Lima, prefaciando o
extraordindrio livro de Frei Betto, Cartas
da Prisdo, assinala o fato de que a gera-
¢do nascida por volta dos anos 40 vem
marcada pelo signo da paixio politico-

Hélio Pellegrino

social. Esta paixdo, longe de ser plato-
nica, tem levado alguns dos que nela se
abrasam — e siio os mais generosos! — a
um compromisso e engajamento totais.
A paixdo politica é no fundo, uma res
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posta a Historia. Os melhores, convoca-
dos, respondem. A veeméncia da respos-
ta, € Os pregos pagos para construi-la,
ddo a medida da crise para a qual se pro-
cura safda.

Carlos Alberto Libinio Christo, o
Frei Betto, e mais trés outros jovens do-
minicanos (Ivo Lesbaupin, Fernando de
Brito e Tito de Alencar Lima) tiveram
ouvidos para ouvir o regougo da formi
dével crise de varre o Pafs e o Planeta.
Para pensd-la, abriram suas mentes i
ciéncia da historia e as leis que permitem
articular dialeticamente suas contradi
¢bes, na busca de uma sintese liberta-
dora. Comegamos a assistir ao ocaso do
poder imperial capitalista. O capitalismo,
na sua forma superior, o imperialismo,
gerou num periodo de meio século duas
guerras mundiais e um sem nimero de
conflitos bélicos subsididrios. Destruiu
milhdes de seres humanos. Semeou a mi-
séria, Poluiu o ar. Envenenou as 4guas.
Multiplicou a injustica. As guerras sido
uma terrivel confissio de impasse e de
nunciam uma saturagdo catastrofica de
erros. Apesar disto, a economia capita-
lista ndo pode abrir mio da corrida arma-
mentista, sob risco de desintegragio. O
progresso, o pleno emprego, o conforto,
o luxo, os valores da cultura, tudo se
assenta sobre silos recheados de bombas
atdmicas (ou de neutrons).

Contra essa situagdo insuportivel se
levantam, em todo o mundo, os mais -
cidos, os mais corajosos, 0s mais ardente-
mente empenhados na causa da liber-
tagdo do homem. Frei Betto e seus com-
panheiros dominicanos representam, no
Brasil, o ponto alto de uma vanguarda de
religiosos para os quais as bem-aventu-
rangas evangélicas, ‘‘a sede de liberdade e
a fome de justica”, sdo um programa de
vida a ser vivido carnalmente, na militan-
cia e na luta. Acabaram presos os quatro
mosqueteiros irmdos de Ordem: presos,
maltratados, condenados e encarcerados
por aqueles que se intitulam defensores
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da ordem. Um dos dominicanos, frei
Tito, teve sua mente destrogada pela su-
prema desordem, a tortura. Veio a fale-
cer internado numa clinica psiquidtrica.
Os outros sobreviveram e resistem, fiéis a
si proprios e 4 Fé a que devotaram suas
vidas.

Hoje em dia — Deus louvado! —, cris-
tdos de todos os matizes, padres, frades,
monges, leigos, se interrogam severa-
mente sobre a injustica do mundo. E
comegam a descobrir que a enorme des
proporgio entre a riqueza de uns poucos
e a pobreza de quase todos ndo corres
ponde i vontade de Deus, nem obedece a
lei natural. O capitalismo, fundado na
exploragio do homem pelo homem,
atenta em sua esséncia contra a justica e
a boa ordem das coisas. E preciso denun-
citlo, enfrentdlo politicamente, tentar
supera-lo. Esta é a grande tarefa dos ho-
mens de boa vontade. A crucificagdo do
Cristo, em nossa época, é encarnada pe-
las multiddes inumerdveis de subdesen-
volvidos. E preciso arrancar o Cristo
desta cruz. Cristo ndo veio ao mundo
para a glorificagdo masoquista da crucifi-
cagio. Ele veio dizer que o sofrimento, a
agonia, a morte vil s@o os prenlincios da
ressurrei¢io. Cristo ressurecto, Cristo
auroral, Cristo de corpo luminoso — eis a
esséncia cristd do Cristo.

Eis a esséncia, também, do altissimo
livro de cartas escritas por frei Betto, na
prisdo. Seu centro teologico ¢é a certeza
carnal da ressurreigdo. Esta certeza con-
fere ao homem concreto, aos nervos e
miisculos que trabalham, uma dignidade
infinita. “Eu jamais poderia crer num
Deus que ndo tivesse, ele proprio, sido o
mais oprimido dos homens’™ — escreve o
prisioneiro. “Nem poderia ter uma fé
que ndo tivesse como centro a Piscoa.”
Catecimeno de uma nova raga de cris
tios ou, ao contrario, de uma velha raga,
frei Betto transforma o cirio pascoal na
coluna de fogo em torno da qual gira a
sua vida. Esta opgdo tem, obviamente, as
conseqliéncias mais graves. Se Deus cru-



cificado ressurge dos mortos para a gloria
da carne, os explorados, os oprimidos, os
injusticados, os famintos deverdo, em
nome do Cristo, ressuscitar da ignominia
a que estdo condenados, para o banquete
ecuménico da fraternidade, da igualdade,
da liberdade. Estas belas palavras, para
uma teologia da Ressurrei¢do e da Espe-
ranga, significam nada menos do que
uma formidavel transformagdo social que
venha a permitir, aos homens que traba-
lham em comum, a posse comum dos
instrumentos e dos frutos do seu traba
lho. ““Ocorre que em duas ou trés horas

COMBLIN, Joseph
A Ideologia da Seguranga Nacional *

de trabalho didrio” — escreve frei Betto
— “o operario produz o equivalente do
saldrio que recebe. Mas ele trabalha no
minimo oito horas por dia. Portanto, as
cinco horas restantes ele trabalha de
graga para o capitalista. E desse trabalho
excedente, cujo produto é inteiramente
absorvido pelo industrial, que o capita-
lista extrai sua maior parte de lucro, e
assim aumenta assustadoramente o seu
capital. Por que a Igreja ndo vé isso? E
claro como o sol.” Frei Betto faz a per
gunta. Sua vida a responde, solarmente.
A lgreja comega a ver e a responder.

Rio de Janeiro, Civilizagdo Brasileira, 1978

Quando toda a vida de um povo é
condicionada pelo objetivo declarado de
obter seguranga, as relagdes sociais per-
dem sua espontaneidade, os valores da
paz sdo substituidos pelos valores da
guerra e a liberdade dos cidadados sofre
restricbes, que poderdo ser mais ou
menos intensas.

Originaria dos Estados Unidos da
América, chegou a América Latina, ha
cerca de vinte anos, uma ideologia de
seguranga, que no Brasil tomou o nome de
“doutrina da seguranga nacional” e vem
condicionando todos os acontecimentos
politicos, econdmicos e sociais. O estudo
dessa doutrina, de seus fundamentos, de
sua logica e de suas implicagdes é feito
pelo padre Joseph Comblin na obra 4
Ideologia da Seguranga Nacional.

Dalmo de Abreu Dallari

Esclarecendo com dados precisos a
origem norte-americana da doutrina, o
padre Comblin ressalta dois de seus pon-
tos basicos, que explicam a razdo de seu
aparecimento: geopolitica e bipolari
dade. Durante os primeiros anos que su-
cederam o término da Segunda Guerra
Mundial, alguns teoricos politicos norte-
americanos, acompanhando o pensa
mento de estrategistas militares, passa-
am a sustentar a inevitabilidade da divi-
sdo do mundo em dois grandes setores, o
Ocidental e o Oriental. Essa divisio deve-
ria levar todos os povos do mundo a um
engajamento num ou noutro bloco, sen
do normal a opgdo em fungdo da situa-
¢do geografica de cada um, devendo-se,
porém, admitir que um povo situado
num setor optasse pelos valores do outro

*  Reproduzido de 4 Gazeta Mercantil, 28 de julho de 1978.
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e procurasse sustentar sua posi¢io dentro
de seu espago geografico.

A par disso, seria indispensavel reco-
nhecer a existéncia de dois pélos de po-
der politico, econémico e militar. Os
Estados Unidos da América e a Uniio
Soviética, cuja lideranga teria que ser
acatada para seguranga dos que se colo-
cassem numa ou noutra drea de influén
cia, Observa Comblin que, “até o pre-
sente momento, os geopoliticos, os teori-
cos da seguranca nacional e os militares
brasileiros atém-se firmemente a bipolari-
dade”. Para eles “o mundo permanece
dividido em dois campos: o Ocidente e o
comunismo, e¢ o Brasil esti engajado no
campo do Ocidente”, tanto por motivos
geogrificos quanto por razdes morais
(pags. 29 e 30).

Mas, segundo essa doutrina, que tem
seu nascedouro no periodo da chamada
“guerra fria” entre norte-americanos e
soviéticos, o comunismo internacional
esti em permanente atitude de ataque,
ndo se devendo esperar uma declaragio
de guerra formal Além disso, a guerra de
conquista movida pelo comunismo inter-
nacional ndo se limita a determinados
campos de batalha ou a objetivos mili-
tares precisos. Ao contririo disso, & uma
guerra total, que se desenvolve em todos
os setores da vida social. Assim, confor-
me assinala Joseph Comblin, inverte-se a
férmula de Clausewitz, que considerava a
guerra uma continuagiio da polftica por
outros meios. Para os tebricos da segu-
ranga nacional, a guerra total e perma-
nente & o ponto de partida e, desse
modo, “a politica seria a continuagdo da
guerra por outros meios” (pag. 17).

Em fungdo dessas premissas a segu-
ranga nacional abrange praticamente
tudo. “A seguranga afeta todos os aspec-
tos da vida social. Em toda parte pode
ser desafiada por ameagas: em toda parte
a subversdo, sua grande inimiga, pode-se
manifestar. Tanto a vida politica quanto
a econdmica, a vida cultural ou a ideolo-
gia sdo problemas de seguranga. A estra-
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tégia deve orientar, controlar, vigiar
todos esses setores (pag. 57). Isso explica
o fendmeno que pode ser chamado de
“militarizagdo da vida social”, como
ocorreu no Brasil, com a irradiagdo da
doutrina da seguranca nacional, a partir
da Escola Superior de Guerra para todos
os setores da vida nacional. Como salien-
tou com muita precisdo Walder de Goes,
em seu livro O Brasil do General
Geisel, “'‘organismos como o Conselho de
Seguranga Nacional e o Servigo Nacional
de Informagdes, que ndo sdo classicamen-
te militares, deram resposta a doutrinas
como as da Escola Superior de Guerra,
de onde fluiu o corpo de idéias que, para
assegurar a construgdo do poder nacio-
nal, colocaram nas méios do Estado — ou
da unido burocritico-militar — vastos
segmentos da produgdo econdmica”.

Completando o processo, o Poder M
litar, que sempre foi considerado auxi
liar, para utiliza¢io em circunstincias ex-
cepcionais, passa a ter a mesma signifi-
cacdo do Poder Politico e do Poder Eco-
nomico, identificando-se também um
Poder Psicossocial, que se exprime pelos
fatores e fendmenos psicologicos e
sociais, que influem sobre o meio social.
Na pratica, porém, o Poder Militar se co-
loca em plano superior, precisamente
porque a ele competem as principais ta-
refas quando estd em jogo a seguranca
nacional e isto ocorre permanentemente
em todos os lugares Mas a perspectiva
do inimigo difuso e onipresente coloca
sob suspeita todos os individuos, porque
qualquer um pode ser o inimigo. E uma
vez que se trata da sobrevivéncia nacio-
nal, a agdo em favor da seguranga ndo
tem limites: todos os meios sdo bons, in-
clusive a violéncia.

Concluindo, diz Comblin que as For-
cas Armadas latino-americanas estdo
diante de um desafio urgente, que pode
ser formulado da seguinte maneira:
“Como se libertar das ‘linhas-duras’ que,
em nome de uma ortodoxia anticomu-
nista ou anti-subversiva, impdem um sis



tema importado dos Estados Unidos e
rejeitado pelos proprios Estados Uni-
dos? As ‘linhas-duras’ impuseram a seus
paises uma estratégia falsa, inspirada nu-
ma falsa ciéncia militar em vista de uma
falsa guerra™ (pag. 246).

DUSSEL, Henrique

Concorde-se ou ndo com o0 pensamen-
to do padre Joseph Comblin, o fato é
que seu livro torna acessivel o conheci-
mento das bases da doutrina da segu-
ranga nacional, numa visdo critica que ja
oferece elementos para uma opgdo.

Filosofia ética Latinoamericana, de la erdtica a la pedogdgica de la libe-

racion
México, Editorial Edicol, 1977.

Israel Belo de Azevedo

“Nbs, latino-americanos, somos os comensais ndo convi-
dados, que entraram pela porta traseira do Ocidente, os
intrusos que chegaram a festa da modernidade na hora de
as luzes serem apagadas — chegamos tarde a todos os luga-
res, nascemos quando jd era tarde na Historia; sem sequer
temos um passado ou, se 0 temos, cuspimos em seus res
tos”. (Octavio Paz, El Laberinto de la Soledade. p. 13.)

E apenas aparente a feiira do pobre,
cuja beleza real foi ocultada pela mds-
cara imposta pelo colonizador europeu,
pois se a beleza do outro, do homem li-
vre que € a india, a crianga e o traba-
lhador, aparecesse, seria muito mais di-
ficil ao conquistador tratar o pobre co-
mo coisa.

A deniincia esti no terceiro volume
da Filosofia Etica Latinoamericana, re-
centemente publicado na Cidade do Mé-
xico, por Editorial Edicol O seu autor,
Enrique Dussel, argentino auto-exilado
no México, é um dos mais importantes
pensadores latino-americanos e esteve no
Brasil no final do ano para conferéncias
em Sdo Paulo e Salvador.

Numa linguagem sempre clara (mas
de leitura nem sempre muito facil — as
536 notas bibliograficas ocupam 50 pagi-
nas), neste tomo, que recebe o titulo de
De la Erética a la Pedagdgica de la Libe-

racién, Dussel critica a “ordem machista,
que domina a mulher” e o “mundo pa-
triarcal, que assassina o filho™. O quarto
volume, anunciado para este semestre
ainda, abordaria antropologicamente 'a
politica e fara um tratamento filosofico
da teologica, que Dussel chama de “ar-
queologica™. O que ele pretende, nestes
trabalhos, é, enfim, opor-se a0 homem
moderno que se totaliza, nega a “alteri-
dade antropologica’ do outro e instaura
como ordem natural uma espantosa do-
minagio do homem sobre o homem™
(p. 40). Negagdo e dominagdo estas que
comegam na erotica, pois o “‘eu con-
quisto” do europeu é um sujeito mas-
culino (p. 50).

Depois de criticar a “enorme depen-
déncia” dos estudos da erotica latino-
americana e considerar “totalizagdes de-
formantes" as perspectivas entdo revolu-
ciondrias de Freud e Reich, o fildsofo
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argentino propde uma subversio total do
esquema interpretativo da realidade
psfquica e erdtica analisada pela psicand-
lise classica e pela psiquiatria vigente, a
existencial inclusive. Nesta revisio, a
sexualidade serd vista como um modo
concreto do “face-a-face”, em que a
sexualizagdo serd o encontro de duas
exterioridades, de duas pessoas, que ndo
poderdo deixar de contar sempre com o
mistério e a liberdade do outro. “Se o
outro é tomado como mero objero
sexualizado por uma intencgdo erética do
sujeito, o ato ja é homossexualidade e
alienagdo do outro como simples media-
¢do do auto-erotismo. O outro ndo é um
objeto, mas um rosto, uma carne"
(p.72)

Mas foi exatamente esta deformagdo
que a familia herdou do colonizador
europeu, tornando-se, por fim, uma insti-
tuigdo fetichista. S6 a libertagdio da
sexualidade, a partir de uma atitude
critica diante da erdtica popular, permi-
tira o nascimento de uma nova famflia. E
para isto pouco contribuird o feminismo,
considerado por Dussel, um exemplo
também da “logica da Totalidade”, pois
propde que para superar o mal da dife-
renga cultural dos sexos, é necessirio
suprimir a diferenga, para um tempo em
que ndo havera nem homens nem mu-
Theres, mas seres humanos. Ao contrario
do feminismo, o movimento de liberta-
¢io que o autor propde afirma a distin-
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¢io sexual e, ao invés da assexualidade
(feminista), procura uma sexualizagao
humana da realizagdo. Para a construgao
de uma nova sociedade, serdo necessarias
pessoas sexualmente realizadas e ndo
seres  auto-eroticamente  paralisados
(pp. 116-121),

Filho de mde amerindia e de pai (pre-
potente) hispanico, o homem latino-
americano precisa reconhecer as suas
origens humildes, por mais falocratico
e desposito que seja 0 seu pai. “‘Somos
filhos obscuros das margens da Historia.
Aceitando a nossa origem, poderemos ser
o preceptor de que precisa o filho latino-
americano. O nosso filho, filho dos que
assumiram o seu trauma, a sua repressio,
que souberam perdoar sua mie e seu pai,
tera a primeira mie latino-americana,
que podera amamenta-lo com o leite
suave dos simbolos da prépria cultura
popular” (p. 151).

Mas para isto, Dussel reconhece que
serd preciso uma nova pedagogia, visce-
ralmente antirousseauniana, onde aluno
e professor possam crescer mutuamente,
na afirmagdo da exterioridade do outro
(pp. 188-197). S6 que para criar algo
novo, proclama o autor, faz-se necessaria
uma palavra também nova que vem da
exterioridade. "'E esta exterioridade é o
povo mesmo, que parece estar integrado
no sistema, mas que, na realidade, € es-
tranho a ele™ (p. 222).
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