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4 . Religido na Nicardgua

Variacoes da fé:
a religido na
Nicaragua hoje

Este texto foi preparado para apresentagdo no semindrio “A Nova

Igreja na América Latina: Teologia. Politica e Sociedade”, que teve lugar

a 22 de abril de 1983 no Kellog Institute da Universidade de Notre Dame.
Com a assisténcia de Henry R. Luce, professor de Religido,

Poder e Processo Politico,

Tradugdo do inglés: Marcus Penchel

A batalha politica e ideoldgica atualmente em curso na Nicardgua trava-se,
em larga medida, em torno e dentro da Igreja Catélica. E o resultado da relativa
forga dessa instituicdo numa sociedade que até recentemente nao possuia niveis
de organizacdo muito elevados. Isso também se deve ao papel histérico do cris-
tianismo como elemento-chave da identidade cultural nicaragiiense e a répida
expansdo das atividades de base da Igreja Catdlica a partir dos anos 60. Essas
atividades envolveram o clero ndo apenas com o movimento sandinista na luta
para a derrubada de Somoza, mas também com setores populares que o Governo
de Reconstrugdo Nacional identifica potencialmente como a espinha dorsal do
atual processo revoluciondrio. Entretanto, a competigdo para ganhar a decisiva
lealdade das massas ndo opde estritamente o governo e a lgreja, mas sim coali-
sOes pré e antigovernistas, com elementos do clero em ambos os campos. Dai
que a atual ebulic@o na sociedade nicaragiiense atenuou as divergéncias existentes
na lgreja Catélica sobre a melhor maneira de efetivar sua tao reafirmada opgao
preferencial pelos pobres. Esse debate teve origem na receptividade do clero a
pressoes de mudanga que remontam as décadas de 20 e de 30 e na consegiiente
redefinagdo e refinamento do papel missiondrio da lgreja pelo Concilio Vati-
cano 1l (1962-1965) e pelas conferéncias episcopais latino-americanas de Me-
dellin (Colémbia, 1968) e Puebla (México, 1979).

E um grave equivoco atribuir & penetragdo marxista a abertura para o socia-
lismo ou para o movimento sandinista que se verifica entre minorias substanciais
da lgreja Catdlica na Nicardgua. Apenas um punhado de padres nao € critico
em relagdo ao marxismo, embora um bom ndimero deles utilize aspectos da ané-
lise marxista nas suas avaliagdes sobre as condicdes socioecondmicas contempo-
rineas, Para a maioria, a interpretagdo materialista marxista da vida permanece
em antitese com as crengas cristds. O que aconteceu e que grande parte do clero,
incluindo moderados ¢ tradicionalistas, perdeu a fé na capacidade do desenvol-
vimento capitalista de aumentar substancialmente o quinhao dos pobres na Amé-
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rica Latina. Além disso, houve uma forte perda de confianca nas elites dominan-
tes tradicionais, particularmente devido ao uso da repressio para limitar as
mudancas ou defender certos modelos de desenvolvimento. Isso levou a Igreja
a modificar aliancgas tradicionais.

No passado, a estratégia da lideranga da Igreja na América Latina foi cul-
tivar e manter boas relagdes com as elites politicas e econdmicas, de forma a se
beneficiar dos seus recursos e do seu controle sobre a sociedade. Essa identifi-
cagdo com as elites governistas passou a ser mais e mais questionada, dos pontos
de vista moral e estratégico, com o surgimento de pressGes populares em prol de
mudangas estruturais no periodo do pds-guerra. Com o aumento da repressdo e
das violagGes dos direitos humanos pelo Estado, particularmente nos anos 60
e 70, e a medida que novas geragdes de profissionais se incorporavam a buro-
cracia eclesidstica, tornou-se mais freqiiente o argumento de que, para manter
sua legitimidade moral, cumprir sua missdo salvadora universal e sobreviver
como instituicdo, a Igreja deveria identificar-se com as massas. Isso refletia uma
aceitagdo da necessidade de mudangas substanciais nas estruturas da sociedade,
assim como da Igreja.

O mais claro reconhecimento ptiblico de que a Igreja relegava a um segundo
plano sua tradicional estratégia de cultivar as elites politicas e econdmicas, em
favor de uma identificagdo com as massas, estd no prefacio dos documentos de
Puebla. Ali, os bispos se criticam por pecados de omissdo, por ndo se terem
manifestado mais vigorosamente no passado contra a injusti¢a socioecondmica
ou por nao se comprometerem — fossem progressistas, liberais, moderados ou
conservadores — com uma opgdo preferencial pelos pobres. Isso foi resultado
ndo apenas do longo processo de adaptagdo as pressdes generalizadas de mu-
danga como também das perdas efetivas ou em potencial para rivais religiosos e
politicos em competigao pela simpatia popular.

Embarcando na estratégia de cultivar e expandir a Igreja de base, o clero
envolveu-se profundamente no debate sobre como efetivar da melhor forma as
mudangas socioeconémicas. E testemunhou também o desenvolvimento, dentro
da Igreja, de novas teologias, praticas pastorais e definigdes missiondrias que
desafiam a autoridade tradicional. O envolvimento no tipo de debate ideolégico
e de luta politica, atualmente em curso na Nicardgua, apresenta ameacas reais
a Igreja Catélica como instituicdo. Nessas circunstancias, embora a Igreja insti-
tucional permaneca firmemente antimarxista, o desejo da hierarquia de identifi-
car-se com a ampla insurrei¢do popular contra Somoza e, subseqiientemente, de
evitar a exacerbacdo das divises internas levou inicialmente a politicas pragmaé-
ticas de compromisso e mesmo de recuo estratégico. Mais recentemente, os bispos
tentaram reafirmar sua autoridade, assim como a ortodoxia politica e doutrinéria,
tornando-se cada vez mais criticos da Igreja “popular” e do governo sandinista.
E nisso contam com o apoio de Roma e da CELAM (Conferéncia Episcopal
Latino-Americana, organismo permanente de coordenacdo das conferéncias na-
cionais dos bispos da América Latina).
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Essas tentativas sdo extremamente dificeis em face da politizagao por que
passou a Igreja nicaragiiense nos anos 60 e 70, devida, em grande parte, a ten-
tativa de implementar a opgao preferencial pelos pobres através de inovagdes
como as comunidades eclesiais de base (CEBs), os pregadores leigos e os progra-
mas de agdo social. A presenga desses grupos e programas em &reas urbanas e
rurais, anteriormente desprovidas de qualquer base de organizagdo, dotou essas
comunidades de mecanismos para a reivindicagao politica e econoémica, resultando
na sua crescente repressio pela Guarda Nacional de Somoza em meados da dé-
cada de 70.

A lIgreja defendeu suas instituicdes ¢ membros contra esses ataques, enquan-
to os bispos continuavam pouco a vontade com as tendéncias progressistas e au-
tonomistas das bases. Os bispos s@o, na grande maioria, conservadores, embora
alguns, como o arcebispo de Mandgua, Miguel Ovando y Bravo, ndo fizessem
qualquer esforgo para esconder seu desagrado em relagao a Somoza e seu go-
verno. De fato, em agosto de 1978 esse prelado pediu publicamente ao ditador
que renunciasse. Calcula-se que em 1979 85% dos cerca de 120 padres do pais
opunham-se firmemente a Somoza, assim como a maioria das freiras.! Os jesuitas,
maristas e capuchinhos lideravam a oposicdo clerical ao regime, mas sé no final
da década de 70 é que um grande numero deles comecou a cooperar com a
Frente Sandinista de Libertagao Nacional (FSLN). Nos estdgios finais da luta,
em 1978-1979, grupos da Igreja nao sé providenciavam assisténcia humanitdria
e de outro tipo para os revoluciondrios, como também atuavam para fazer pu-
blicar no exterior noticias sobre a guerra e para mobilizar o apoio internacional
& oposigao.

Um més antes da queda de Somoza, os bispos nicaragiienses manifestaram-se
a favor da insurreigdo, argumentando que ndo podiam apoiar um sistema e es-
truturas que resultavam em graves desigualdades entre classes e cidadaos. O fra-
casso do governo em garantir os direitos politicos e civis e em promover a satis-
facdo das necessidades bésicas minou, na opinido dos bispos, a sua legitimidade.
O prolongado desprezo pelos direitos fundamentais do individuo justificava a
insurrei¢ao, como comprovava o amplo apoio popular de que desfrutava. Os
bispos alertavam, no entanto, que se deveria tomar cuidado num processo de
reconstru¢ao para superar o partidarismo politico, as diferencas ideoldgicas e os
interesses conflitantes. Alertavam igualmente que a manutencao do pluralismo
politico era indispensdvel e que as melhorias socioecondmicas tém que estar
ligadas a participagao popular.?

! MENDEZ ARCEO, Sergio, bispo de Cuernavaca, México. [Introduction to Pastoral
Letter of the Episcopal Conference of Nicaragua, Managua, 17 de novembro de 1979,
p. 2.

2 CONFERENCIA EPISCOPAL DE NICARAGUA. Presencia Cristiana en la Revolu-
cion: Dos Mensajes — Momento Insurreccional 2 de junio 1979; Iniciando la Recons-
truccién, 30 de julio 1979. Managua, Cristianos en el Mundo, Comisién Justicia y
Paz, Documentos, 1979, p. 4-8.
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Logo depois da queda de Somoza, os bispos divulgaram outra carta pastoral
conclamando os nicaragiienses a estarem atentos a todos os “imperialismos” e a
construir com independéncia suas proprias estruturas politicas e sociais. Essas
deveriam incorporar valores humanos que implicassem uma auténtica liberta-
¢do e rejeitassem a dominagdo das idolatrias de Estado. Na sua tarefa de elevar
a consciéncia do povo, o governo deveria ter o cuidado de ndo estimular a mas-
sificacdo. Além disso, a crenga em Deus ndo deveria ser excluida da tarefa de
reconstrugdo nacional, pois isso ‘‘escravizaria o povo novamente, em vez de
liberta-lo™.3

Ao mesmo tempo que os bispos manifestavam suas preocupagdes com a pos-
sivel orientagdo do novo governo, vérios padres a ele se incorporavam. O ma-
rista Miguel D’Escoto foi nomeado Ministro das Relagdes Exteriores; um dioce-
sano de formagdo trapista, Ernesto Cardenal, tornou-se Ministro da Cultura, e
até 1982 o planejamento nacional foi dirigido pelo jesuita Xabier Gorostiaga.
Qutro jesuita, Fernando Cardenal, irmdao de Ernesto, foi nomeado diretor da
campanha nacional de alfabetizagao e dirige atualmente a Juventude Sandinista.
O padre Edgard Parrales foi Ministro do Bem-Estar Social. Viarios outros padres
também aceitaram cargos oficiais e seus gestos demonstraram que entre o clero
havia menos cautela em apoiar o governo sandinista.*

A inquietagdo dos bispos quanto a possiveis incursdes marxistas foi mani-
festada numa carta pastoral de 17 de novembro de 1979, que continuava a afir-
mar o apoio ao Governo de Reconstrugao Nacional. Estavam, entretanto, nitida-
mente preocupados com a possibilidade de que a criagdo e expansdo de organi-
zagOes sandinistas e outros mecanismos, como a campanha de alfabetizagao, fos-
sem utilizados para inculcar o ateismo e levar o povo, por fim, a abandonar a
Igreja. Esse temor punha a prémio a manuten¢do da unidade da lIgreja, favore-
cendo a preservacdo de posigOes algo ambiguas, de forma a incorporar um es-
pectro bastante amplo de opinides. Entretanto, em novembro de 1979, a Confe-
réncia Episcopal insistiu na necessidade de se reconhecer “os riscos, perigos e
erros deste processo revoluciondrio, estando ao mesmo tempo conscientes de

3 Ibid., 30 de julho de 1979, p. 14.

4 Até junho de 1981 os bispos nicaragiienses niio insistiram na diretiva do Vaticano,
adotada em 1980, de que os padres ndo deveriam ocupar cargos politicos. Resistindo
as pressdes de Roma e do episcopado local, alguns padres que ocupavam altos cargos
no governo argumentaram, em junho de 1981, que suas obrigagdes para com o povo
nicaragiiense eram mais importantes do que a aceitagdo da autoridade episcopal. Num
encontro que durou dois dias, em meados de julho de 1981, chegou-se a um acordo
entre os padres e a Conferéncia Episcopal da Nicaridgua. Os padres continuariam em
seus cargos politicos, mas se comprometiam a nao utilizar de forma alguma o seu
status clerical para defender o governo e a permanecer obedientes e em estreita
comunicagdgo com a hierarquia. A aceitagio pelo episcopado de sua permanéncia
nos cargos refletia o desejo dos bispos de evjtar uma ruptura ndo s6 com as bases
do clero mas também com o governo. DICKEY, Christopher, “Nicaraguan Priests to
Stay in Office Under Compromise”, The Washington Post, 17 de julho de 1981, p. A24.
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que em histéria ndo hd absolutamente processos humanos puros. Por isso, temos
que dar importdncia a uma liberdade de expressdo e de critica como (nico meio
de indicar e corrigir erros, para assim aperfeicoar as conquistas do processo
evoluciondrio™.* Os bispos observavam ainda que seu compromisso com o pro-
cesso revoluciondrio nao deveria ser tido na conta de “ingenuidade ou entusiasmo
cego”. Acrescentavam que “‘a dignidade, o respeito e a liberdade cristda sao di-
reitos irrenuncidveis dentro de uma ativa participagao no processo revolucio-
nério™.%

Emitidas como foram, numa época em que os conservadores nicaragiienses
aumentavam as suas criticas, as palavras de cautela dos bispos foram interpre-
tadas por alguns como manifestacdo de apoio aqueles elementos. O episcopado
queria estabelecer a legitimidade da Igreja como critico do processo revolucio-
nério e como ator suprapartiddrio cujas a¢des derivavam da preocupagdo com os
individuos de todos os credos politicos. Eles saudavam o governo revoluciondrio
pelas suas realizagGes e o instavam a continuar nas suas tentativas para satisfazer
as necessidades basicas e reduzir a injustiga, o que, observavam, sé podia ser
alcangado com a transferéncia do poder ao povo comum, estimulando-o dessa
forma a assumir a responsabilidade pela realizagdo da obrigagdo crista de aper-
feigoar 0 mundo.’

Motivados em parte pela carta pastoral de novembro, os sandinistas prepa-
raram um documento sobre religido que visava tranqiiilizar a lideranga catélica,
reafirmando que respeitariam a liberdade religiosa e reconheceriam o papel da
Igreja na sociedade nicaragiiense. Os bispos reagiram com uma critica detalhada
do documento sandinista. Nela manifestava-se o medo de que viesse a surgir um
Estado de partido tnico com uma ideologia ateista e o que os bispos chamavam
de massificagdo da sociedade. Negava-se ao governo a autoridade, reivindicada
pelos sandinistas, para decidir se os partidos ou individuos tentavam converter
atividades religiosas em ag0es politicas.® Refletindo as divergéncias entre as opi-
nides dos bispos e as de grande parte do clero e dos catélicos leigos, o documento
episcopal foi criticado como perigoso para o processo de reconstrugdo nacional
por vérias CEBs, organizagoes estudantis e de jovens, pelos jesuitas, pela confe-
réncia nacional dos religiosos (CONFER) e por alguns grupos de estudo e ag@o
social.?

Um bom nimero desses grupos promovia esforgos para aumentar o didlogo
entre marxistas e cristdos e a participac@o cristd na revolugdo. Em setembro de
1979 foi organizado um semindrio na Universidade Centro-Americana de Ma-
ndgua para examinar as formas pelas quais a Igreja poderia contribuir com

La iglesia en Nicaragua CELAM, xix, 158 (janeiro de 1981), p. 11-21.
National Catholic News Service, 7 de novembro de 1980, p. 1.

5 Carta Pastoral, 17 de novembro de 1979, Mandgua, p. 2.
6 TIbid., p. 3.

7 1Ibid., p. 4.
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a revolugdo. Entre os participantes estavam membros da junta de governo,
padres, ministros protestantes e lideres de CEBs. O seminério resultou na mobi-
lizagao do Instituto Histérico da universidade, dirigido pelo jesuita Alvaro Ar-
giiello, para dar assisténcia a elaboragdo de andlises sobre o papel da Igreja na
reconstrucao nacional. O instituto retne alguns dos elementos mais progressistas
da Igreja e, devido as criticas que sofria dentro da prépria universidade, passou
a buscar uma identidade de certa forma independente. Em agosto de 1979 foi
criado o Centro Antonio Valdivieso, destinado a promover o apoio 4 revolugao
entre os cristaos e dar assisténcia a lideres eclesidsticos para que compreendessem
o processo. Tinha, além disso, o objetivo de se contrapor as influéncias direi-
tistas nas diversas igrejas. Dirigido por uma equipe ecuménica, tendo & frente
um padre franciscano e um ministro da lgreja Batista, pretendia trabalhar com
lideres eclesiasticos e também com as CEBs. H4 alguma evidéncia de que a
forca dessas ultimas foi de certa forma reduzida nas dreas em que as organiza-
¢des sandinistas se expandiram.'’ Isso confirmou os temores de alguns catélicos
nicaragiienses.

A medida que se acirrou o debate politico e ideol6égico na Nicardgua, tam-
bém se agugaram as divisdes dentro da Igreja Catdlica. Além disso, havia cres-
centes tentativas de todos os lados de utilizar o pessoal e as instituigoes da Igreja
para legitimar essa ou aquela posi¢do. Dada a variedade de opinides dentro da
Igreja, foi possivel tanto a forgas pré como antigovernistas alegar que desfruta-
vam do apoio do clero. A “batalha de citagdes” dos lideres da Igreja e de do-
cumentos papais nas paginas de La Prensa e de El Nuevo Diario é testemunho
disso. O episcopado — e particularmente o arcebispo Ovando y Bravo — passou
a identificar-se cada vez mais com elementos contrérios ao governo. Por sua vez,
0 governo geralmente tentava ndo alienar os prelados, embora estivesse cada vez
mais preocupado e irritado com as criticas feitas pela hierarquia da Igreja e sua
identificacdo com elementos antigovernistas. O rdpido recuo na decisdo de ex-
pulsar do litoral atlantico, no inicio de 1982, dois padres e trés freiras suposta-
mente envolvidos em atividades contra-revolucionérias indicava que permanecia
de pé o propésito de evitar um rompimento declarado. Posteriormente ocorre-
ram, no entanto, deten¢des de trabalhadores religiosos, particularmente de dou-
trinas protestantes fundamentalistas.

Entre os setores liberais e progressistas da Igreja Catélica hd uma crescente
tensao com o episcopado, especialmente com o arcebispo Miguel Ovando y
Bravo. O desagrado do bispo em relagdo a Somoza e o apoio que deu publica-

1 DODSON, Michael e MONTGOMERY, Tommie Sue. The Churches in the Nicaraguan
Revolution, texto apresentado no Encontro Nacional da Latin American Studies Asso-
ciation dos Estados Unidos, Bloomington, Indiana, 16-19 de outubro de 1980, p. 29-32.
Publicado in: WALKER, Thomas, ed. Nicaragua in Revolution. Nova York, Praeger
Publishers, 1982, p. 161-180.
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mente & insurreicdo de junho de 1979 angariaram-lhe uma considerdvel popula-
ridade, fato que ndo foi desprezado pelos sandinistas, que procuraram inicial-
mente utilizd-lo para legitimar o Governo de Reconstrugdo Nacional. A presenga
de padres em posigoes bem visiveis no governo reforcava essa tentativa e foi
aceita originalmente pelo episcopado como um meio de influenciar o curso do
novo governo. Entretanto, na medida em que endureceram suas atitudes antigo-
vernistas, os bispos passaram a dar um apoio crescente as forcas de oposigdo.
Testemunho disso € a freqiiéncia com que as atividades e declaragdes do episco-
pado, especialmente de Ovando y Bravo, aparecem na primeira pagina de La
Prensa. Embora tal fato tenha contribuido para que o governo reduzisse de qua-
tro para uma as missas oficiadas mensalmente por Ovando y Bravo através da
televisdo, nem todo o episcopado, segundo informacGes, ficou descontente com
esse golpe no monopdlio exercido pelo arcebispo. Bem antes da eclosdo nacional
de popularidade experimentada por Ovando y Bravo durante a insurreigdo, ja
existia certa critica contra ele entre o episcopado. Todavia, na medida em que
os bispos se tornavam mais unidos nas criticas ao governo, suas divisdes inter-
nas se reduziam, assim como a competi¢do no colégio episcopal. Isso permitiu
que opusessem ao governo uma frente mais poderosa e dessem mais unidade ao
seu apelo perante o povo, aumentando assim o impacto de suas posi¢oes e decla-
ragoes.

A medida que se tornava mais critico em relagao ao governo, o episcopado
comegou a tentar controlar os setores mais progressistas da Igreja. Ovando y
Bravo, ou seus assistentes, supostamente trabalhou para a remogao de alguns
padres e religiosos progressistas de pardquias e comunidades de base de bairros
operdrios, o que resultou na ocupagao, em protesto, de varias igrejas em 1982,
Embora o arcebispo em varias ocasides tenha negado qualquer envolvimento,
héd provas em contrdrio fornecidas por superiores religiosos envolvidos. Ovando
concordou em entabular conversagGes com delegados dos manifestantes, mas isso
ndo resolveu a situagdo. Na verdade, em julho de 1982, a dissengdo chegou a tal
ponto que. quando o bispo auxiliar de Mandgua, monsenhor Bosco Vivas Ro-
belo, se dirigiu a Igreja de Santa Rosa, durante uma ocupagdo, para retirar o
santo sacramento, irrompeu um tumulto. Ovando y Bravo reagiu colocando a
pardquia sob interdi¢do e excomungando os que supostamente ofenderam o bispo."
Esse incidente marca o dpice da degenerescéncia nas relagSes entre a hierarquia
e as bases progressistas da Igreja.

Os elementos de base argumentam que ndo héd fundamento nas acusagbes
de que pretendem estabelecer uma instituigio e um magistério paralelos, progres-
sistas. A conferéncia nacional dos religiosos (CONFER), grupos estudantis e de
jovens, o Instituto Histérico ¢ o Centro Antonio Valdivieso vém combatendo
essas acusacoes e afirmando que acreditam numa sé Igreja, dirigida pelo epis-

1 Interview TW 2848.
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copado, porém com mais didlogo para solucionar as diferencas e incompreensoes.
Os progressistas da Igreja afirmaram repetidas vezes seu respeito pela hierar-
quia, negando que pretendam zombar da autoridade eclesidstica estabelecida. J4
em outubro de 1981 as comunidades cristas de base de Managua publicaram um
documento no qual afirmam que de todas as alegacOes contra elas. ..

A que mais nos aflige é a de que ndo estamos em comunhdo com a hierarquia que
representa Jesus Cristo na Terra, insinuando que estamos separados do proprio Cristo,
O Senhor ¢ testemunha da dor que nos causam essas falsidades, pois na verdade
reconhecemos os bispos como Seus representantes. O Senhor sabe que sempre esti-
vemos em comunhdo com os padres das nossas parbquias e que sempre desejamos
estar em comunhdo com os nossos bispos. Aflige-nos que nao tenhamos sabido como
expressar essa comunhdo de maneira mais visivel, mas continuaremos tentando através
do didlogo interno com o nosso arcebispo e com todos os bispos.!?

Esses esforcos, todavia, ndo parecem ter feito muita coisa para diminuir o
crescente distanciamento entre os progressistas e a hierarquia.

A critica aos progressistas da Igreja foi incentivada por La Prensa, pela as-
sociagao empresarial COSEP e pelo Centro de Estudos Religiosos, constituido
por editores e jornalistas de La Prensa. Em novembro de 1981, o Centro publicou
uma pesquisa segundo a qual a maioria dos nicaragiienses se opunha a que os
padres continuassem participando da politica, assim como a limitagdo do niimero
de missas televisionadas de Ovando y Bravo, e apoiava decididamente a educa-
¢do religiosa nas escolas.”® Mas ndo apresentava dados indicando uma ampla
oposicdo ao governo dentro ou fora da Igreja.

Em julho de 1982 o governo nicaragiiense decidiu nao mais permitir a en-
trada no pais de ajuda norte-americana as empresas privadas e grupos educa-
cionais ou eclesidsticos. Dos vérios milhdes de ddlares envolvidos, US§ 115 mil
seriam entregues ao arcebispo de Manédgua para o custeio de programas existen-
tes, a criagdo de pequenas comunidades eclesidsticas e treinamento de lideranca.
As duas tltimas iniciativas eram encaradas como uma forma de competir com
as comunidades progressistas de base e os lideres leigos. Em depoimento no Con-
gresso norte-americano, o Secretdrio de Estado Assistente para Assuntos Intera-
mericanos, Thomas O. Enders, e um funciondrio da Agéncia Norte-Americana
para o Desenvolvimento Internacional (USAID), Otto Reich, afirmaram que os

2 COMUNIDADES ECLESIALES DE BASE, Manigua. Managuan BECs Defend Their
Church Identity, LADOC, xii, 5 (maio/junho de 1982), p. 5-6.

3 CENTRO DE ESTUDIOS RELIGIOSOS. Encuesta de opinién, agosto, 1981: Analisis
de Metodos, Resultados y Conclusiones., Manéagua, La Prensa, novembro de 1981. O
Centro de Estudos Religiosos foi formado por pessoas ligadas ao jornal antigovernista
La Prensa para combater o impacto causado dentro da Igreja pelos progressistas que
apdiam a revolugdo sandinista, além de instituiges como o Centro Antonio Valdivieso
e o Instituto Histérico Centro-Americano. Embora interessantes, os resultados dessa
pesquisa refletem basicamente as atitudes da classe média urbana,
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fundos destinavam-se ao apoio de grupos de oposigdo ao atual governo da
Nicardgua,'t

Embora entre 80 e 90% dos nicaragiienses sejam catélicos, houve nos 1l-
timos vinte anos um considerdvel crescimento dos grupos protestantes, em espe-
cial os pentecostais. Esses grupos também aumentaram o seu envolvimento na
luta politica. Mérmons, Testemunhas de Jeova e Adventistas do Sétimo Dia envol-
veram-se cada vez mais nos conflitos com o governo, em larga medida devido
a sua oposi¢do ao servigo militar e ao ensino publico. Sdo também violentamente
antimarxistas e se identificaram com a oposi¢do ao atual governo. Em conse-
qiiéncia, o governo restringiu as atividades dessas igrejas e de seus ministros,
expulsando alguns do pais. Tais problemas assemelham-se aos que envolvem
€sses mesmos grupos em outros paises, tanto de regime esquerdista (p. ex., Cuba)
como direitista (p. ex., Brasil).

A lIgreja Mordvia, com atuagdo basicamente no litoral atlantico, é um caso
especial. Estabelecida no século X1X por missiondrios alemdes e norte-america-
nos, identifica-se intimamente com os miskitos (pop. aprox. 120.000) e criollos
(pop. c. 80.000). Esses grupos, assim como os indios Sumo e Rama, hd muito
desfrutam de uma consideravel autonomia, face ao governo central, e mantive-
ram uma forte identidade cultural, étnica e lingiiistica, diferenciando-se dos nica-
raglienses da costa do Pacifico. Os esforgos do Governo de Reconstrugao Na-
cional para incorporar mais firmemente essa drea as estruturas administrativas
centralizadas, a falta de sensibilidade para com as organizagGes e cestumes locais
e a preocupacdo com uma escalada de ataques militares contra-revolucionarios
na regiao levaram a uma série de confrontagbes. A prisdo de Steadman Fagoth
Mueller e de outros lideres da MISURASATA (uma coalisao de grupos indigenas)
provocou um tiroteio em que morreram quatro miskitos e quatro soldados. As
tensGes aumentaram com a posterior incorporagao de Mueller e supostamente de
alguns ministros daquela igreja as forgas anti-sandinistas baseadas em Honduras.

As hostilidades ao longo da fronteira com Honduras resultaram na remogéo
de vérias comunidades indigenas para o interior da provincia de Zelaya no inicio
de 1982. Essa agdo foi objeto de grande controvérsia dentro e fora da Nicaragua,
tendo sido fortemente criticada pela hierarquia catdlica, que acusou graves vio-
lagdes dos direitos humanos. Segundo os bispos, ndo houve a necessdria conside-
ragao com os doentes, velhos, mulheres e criangas; foram destruidos casas, bens
e animais de criag@o e ocorreram algumas mortes. Essas, todavia, ndo foram com-
provadas. Os bispos conclamaram os habitantes da regido a conservar, cultivar
e defender a sua fé cristd. De sua parte, prometeram intensificar os esforgos para
evangelizar a érea e instaram o governo a fornecer-lhes assisténcia em agdes de
socorro.'® '

W Interview TW 2848 ¢ IW 2898,
15 CONFERENCIA EPISCOPAL DE NICARAGUA. Documento de la Conferencia Epis-
copal, 17 de febrero de 1982, Informes CAV, 11-12 (margo de 1982), p. 2.
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O governo reagiu violentamente ao que considerou acusagdes injustas e falta
de aprecia¢do da situagdo militar na drea, onde aumentavam os combates com
as forgas anti-sandinistas baseadas em Honduras. Além disso, criticou os bispos
por nao terem aceito o convite oficial para inspecionarem as novas povoagdes €
por ndo usarem os meios de comunicac@o estabelecidos para manter o didlogo
entre as liderangas da Igreja e do Estado. Classificou o documento dos bispos
como politico e nao pastoral, como um esforgo calculado para minar a unidade
nacional em acordo com os cobjetivos dos Estados Unidos. Afirmou, ainda, que
o fato de os bispos ndo terem condenado o clima de terror criado na regiao
pelas agdes dos contra-revoluciondrios, incluindo alguns ex-membros da Guarda
Nacional de Somoza, impugnava as suas acusagdes. Por fim, o governo ressaltava
que os bispos nao disseram nada a respeito do apoio dado aos contra-revolucio-
narios por alguns pastores da Igreja Mordvia e por didconos catdlicos. O fosso
que se abriu entre o governo e os bispos confirmou-se com o pedido oficial de
Mandgua ao Vaticano para que uma missdo da Santa Sé fosse enviada a Nica-
ragua para discutir as relagbes lgreja-Estado.'® O Vaticano nado aceitou a pro-
posta e deu indicios de que concordava com a opinido cada vez mais negativa
manifestada pelo episcopado nicaragiiense em relagdo ao governo.

A lideranca da Igreja Mordvia assumiu um ponto de vista moderado com
respeito & remogao dos habitantes de 39 aldeias localizadas na fronteira com
Honduras. O bispo moravio da regiao, John Wilson, disse que, embora dolorosa,
a remogao foi necesséria.'” Além disso, declarou que encarava a situagdo como
um desafio as igrejas para que ajudassem a lidar com um conflito de culturas
diante da considerdvel turbuléncia precipitada por rdpidas e profundas mu-
dancgas.'®

No comego de agosto de 1982, Graham H. Rights, diretor-executivo do es-
critério da Missdo Mundial da Igreja Mordvia, com sede nos Estados Unidos,
manifestou a opinido de que o didlogo iniciado para resolver as diferengas entre
0 governo nicaragliense e a sua igreja era posto em perigo fundamentalmente
por “‘ameagas externas a seguranga nacional da Nicaragua. O povo miskito e a
Igreja Mordvia sdo reféns numa situagdo internacional que ndo criaram e que
atrapalha terrivelmente seus esforgos para defender a liberdade étnica e religiosa
em seu préprio pais”, Com respeito a politica norte-americana, disse que as “ten-
tativas de desestabilizar a Nicardgua sao nocivas e provavelmente contraprodu-
centes: € mais provavel que acelerem em vez de frear a erosao do pluralismo

16 SECRETARIA GENERAL DE LA JUNTA DE GOBIERNO DE RECONSTRUCCION
NACIONAL. Respuesta a la Conferéncia Episcopal: Miskitos tienen el derecho a la
vida, al progreso y la paz. Casa de Gobierno, Manégua, 22 de fevereiro de 1982,
Informes CAV, 11-12 (margo de 1982), p. 3.

T JUNTA DE GOBIERNO DE RECONSTRUCCION NACIONAL. Verdad vivida y no
mensaje politico. Mandgua, 1982, p. 9.

15 WILSON, John. “Apreciaciones de Iglesia Morava”. In: JUNTA DE GOBIERNO,
Respuesta a la Conferencia Episcopal: Miskitos etc., Manégua, 1982, p. 9.
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econdémico e da liberdade politica em todo o pais. Do ponto de vista dos mis-
kitos, o resultado foi catastréfico, pois essas tentativas operaram o terror e a des-
trui¢ao, dividiram familias e deixaram muitos sem lar, legando a todos eles a
hostilidade e a suspeita das autoridades”.'® Por fim, Rights conclamou os cris-
taos norte-americanos a pressionar 0 seu governo a interromper a ajuda aos re-
beldes nicaragiienses, de forma a estabilizar a regidao para se buscar o didlogo e
a reconciliagdo.

A partir de meados de 1982, as divisOes internas na Igreja Catélica da Ni-
cardgua tornaram-se mais agudas, seguindo as polarizagao generalizada da socie-
dade. As crescentes pressdes politicas, econdmicas e militares dos Estados Unidos
exacerbaram a situagdo, com a hierarquia da Igreja sendo amplamente encarada
como um centro de apoio contra-revoluciondrio e pré-americano. Os bispos con-
tam com o apoio da grande maioria do clero diocesano de origem nativa, en-
quanto o sentimento progressista ¢ mais forte entre os religiosos estrangeiros que
vivem no pais, particularmente os jesuitas e os maristas. O apoio dos leigos a
hierarquia aparece em todas as classes sociais, algum inclusive entre o proleta-
riado rural. E dificil delimitar a forga efetiva dos setores pré e antigovernistas,
mas parece que uma maioria se inclina a aceitar a lideranga dos bispos.

Em 29 de junho de 1982, numa carta aos bispos nicaragiienses, o Papa
Jodo Paulo II apoiou e fortaleceu sua postura antigovernista e contraria a “igreja
popular”. O papa instava os catélicos leigos da Nicardgua a estarem atentos
contra sistemas, movimentos, partidos ou organizagbes que promoviam a discér-
dia do 6dio de classe. A carta também denunciava igrejas caracterizadas como
nao-institucionais, néo-tradicionais ou alternativas. O papa reiterou esses temas
na sua homilia de 4 de mar¢o de 1983, durante a missa ao ar livre que oficiou
em Mandgua. A critica do papa & ‘igreja popular” baseia-se na crenga de que
ela mina a autoridade dos bispos e seu papel de intérpretes das posi¢des oficiais
da Igreja nos campos da doutrina e da moral. Jodao Paulo também criticou a
“igreja popular” por ser extremamente ideolGgica e radical. E invectivou de ma-
neira particularmente forte contra os que aceitam a violéncia para atingir certos
fins, contrariando a vontade de Jesus Cristo e seu plano para a salvagao. Aif,
alertou, reside um grande potencial para o dilaceramento da Igreja e da so-
ciedade.®

19 RIGHTS, Graham H., diretor-executivo, The Board of World Mission of the Moravian
Church. Memorandum to Moravian Ministers of the Northern and Southern Provinces,
Other Christian Clergy and Ley People in North America, U.S. Government Officials
and Congressional Representatives re New Fighting in Nicaragua, Reprisals Against the
Miskito Indians and the Nicaraguan Moravian Church. Bethlehem, Pennsylvania, 3 de
agosto de 1982, p. 14,

® JOAO PAULO II. Carta aos Bispos Nicaragiienses, Roma, 29 de junho de 1982, e
Threats to the Church's Unity, in: Origins: NC Documentary Service, 12, 40 (17 de
margo de 1983), p. 633; 635-6.
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Os progressistas da lgreja reagiram de forma suave a carta de junho, ar-
gumentando que a desavenca dentro da lIgreja era resultado de desacordos em
questoes politicas, ndo em questao de fé, e insistindo que suas comunidades
eclesiais lutavam para ser verdadeiramente cristas e defensoras da unidade caté6-
lica e nicaragiienses.” A suavidade da resposta refletia a tendéncia das forgas
pro-governistas de procurar evitar uma clara ruptura e insistir na sua legitimi-
dade como parte integrante da Igreja institucional.

Novas tensoes se produziram no final de 1982 quando o governo anunciou
um plano curricular para as escolas de 1. e 2.° graus, destinado tanto aos esta-
belecimentos piiblicos como particulares. Vinte e cinco a trinta por cento dos
estudantes nicaragiienses freqiientam escolas pertencentes & Igreja, as quais sao
parcialmente custeadas pelo governo. Numa carta pastoral de 8 de dezembro
de 1982, os bispos manifestaram a preocupacao de que, com o novo curriculo,
as escolas viessem a promover uma interpretacdo tnica da vida, do ponto de
vista do confronto, o que exacerbaria as tensdes de classe existentes. A resposta
do governo foi de que sob o novo sistema as escolas religiosas teriam mais
tempo do que nunca para incorporar suas préprias matérias e que os subsidios
do governo possibilitavam aos estabelecimentos cat6licos a matricula de um
maior nimero de alunos®.

E nitido que os estudantes das escolas catélicas e seus pais se identificaram
de forma crescente com a oposigdo ao governo, tendo ocorrido um sério e vio-
lento distdrbio em Masaya. O controle do governo sobre a educagdo tornou-se
um assunto extremamente explosivo, ensejando a Jodo Paulo Il dedicar um dos
seus principais sermdes na Nicardgua ao direito dos pais de escolher o tipo de
educagao que quiserem para os filhos, e o das escolas e professores religiosos
de poderem desempenhar suas responsabilidades livremente®.

A visita do Papa a Nicardgua foi, em si mesma, carregada de controvérsia
desde o inicio, em parte por ter sido anunciada por Ovando y Bravo antes que
0 nincio apostélico informasse oficialmente o governo. Conscientes de que a
visita do Papa poderia ser usada para promover a posigdo do arcebispo e de
outros criticos do governo, os sandinistas trataram-na como oportunidade para
uma grande ofensiva propagandistica. Enorme quantidade de tempo, energia
e dinheiro do governo foi gasta na organizagdo da visita, na esperanca de dimi-
nuir o seu impacto negativo. Esforgos especiais foram realizados, tanto pelo
governo como pela Igreja, para divulgar seus respectivos pontos de vista sobre
a importancia da viagem papal. A linha dura que Jodo Paulo adotou durante

I CATOLICOS DE NACARAGUA. “Carta a Juan Pablo II, 15 de agosto de 1982, Ma-
nagua, Nicaragua”, Informes CAV, 15-16 (setembro de 1982), p. 7. .

n C_'ENTRAL AMERICAN HISTORICAL INSTITUTE. “Greater Resources for Education
:;1 Nicaragua: The New Curriculum Stirs Public Response”, Update, 2, 3 (3 de margo
e 1983), p. 2.

3 JOAO PAULO Il. Laicado y Educacion. Leén, Nicardgua, 4 de margo de 1983.
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sua permanéncia de um dia no pais parece ter surpreendido a lideranga sandi-
nista, assim como os elementos progressistas da Igreja. Estes criticaram a lin-
guagem e o tom dos discursos do Papa, que...

“pareceram repreensivos e negativos, sem qualquer ligagdo com as pessoas a que se
dirigiam. No seu aspecto religioso essa linguagem foi politica. As questdes teoldgicas
abordadas estavam além da capacidade de compreensdo... da grande maioria do
povo.”

Além disso, as

“adverténcias [papais] sobre a falta de crenga e a educagéo atefstica soaram estranhas
para nés que vivemos a presenga da motivacio crista no processo revoluciondrio. A
Revolugao Sandinista, pela primeira vez na histéria recente das revolugdes, proclamou
o direito & liberdade de religido e de agdo apostdlica das igrejas. Sentimos o mesmo
com respeito a suas alusbes a uma divisdo na Igreja atribuida a razdes teoldgicas,
porque os atritos que ocorrem na comunidade cristd originam-se de opgdes sociopoli-
ticas, H4 um esfor¢o constante para ndo romper a unidade de fé da Igreja. Talvez
alguns de nés, cristios comprometidos com o processo revoluciondrio, nao tenham
sabido sempre como salvaguardar a completa identidade da fé nos nossos compromissos
temporais, mas lamentamos que o Papa né@o se tenha referido uma sé vez a descarada
utilizagdo da fé por parte de grupos que se opdem & Revolugdo na Nicarigua. As
tensSes prosseguirdo.”?

As forgas antigovernistas, ao que se sabe, ficaram extremamente satisfeitas
com as palavras do papa. Como informou o Washington Post:

“O papa nos deu uma ajuda infernal”, disse um rico empresirio que se opde ao
governo. “Foi a melhor coisa que nos poderia ter acontecido.”

Este comentdrio reflete uma avaliagio bastante generalizada segundo a qual a
hierarquia da Igreja poderia tornar-se cada vez mais o foco .da oposi¢do politica nesse
pais macigamente catSlico. Sob a intransigente lideranga de Ovando y Bravo, con-
sidera-se a Igreja mais capacitada a atrair a adesdo das massas do que a alianga de

partidos conservadores e grupos empresariais que constitui a tolerada oposigdo politica
aos sandinistas.

Ocorrendo apés uma onda de ataques das forgas anti-sandinistas ao longo
da fronteira hondurenha, a visita e as declaragdes do papa parecem ter animado
os conservadores da Igreja e de todo o pais. Em vez de diminuir, a visita aumen-
tou a polarizagdo. Acredita-se que a hierarquia seguird a orientagdo do papa,
tornando-se ndo sé mais critica em relagdo ao governo como também mais inci-

M “Christian Reflection on the Pope’s March 4 Visit to Nicaragua by a Theological Re-
flection Group”, traduzido de "Imperialismo, Enemigo del Pueblo y la Paz, Dicen
Intelectuales Cristianos”, El Nuevo Diario, 6 de margo de 1983, p. 1-2.

5 Ibid., p. 2.
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siva na tentativa de impor a autoridade episcopal ao clero e aos leigos progres-
sistas, inclusive aos padres que integram o governo,

Sem ddvida a visita enfraqueceu as tentativas dos progressistas de inserir
a lgreja no processo revolucionario. Fortaleceu-se o sentimento de que a Igreja
e a revolugao sandinista constituem uma anlitese e aumentou a competigao entre
as organizacOes de massa do governo e os grupos patrocinados pela Igreja. Ha
a possibilidade de conflitos de base entre esses grupos nos préximos meses, assim
como entre os bispos, de um lado, ¢ a CONFER, o Instituto Histérico Centro-
Americano, o Centro Ecuménico Antonio Valdivieso e algumas CEBs, de outro.
Também ¢ grande a possibilidade de uma ofensiva religiosa questionando a legi-
timidade da lideran¢a sandinista. Os bispos jd iniciaram uma série de progra-
mas de bem-estar social visando diminuir o impacto de iniciativas semelhantes
do governo.*® O episcopado ¢ o governo estio empenhados numa competigao
pela decisiva lealdade do povo nicaragiiense.

Esse quadro aumentou a possibilidade de uma confrontacao direta Igreja-
Estado e de uma ruptura aberta dentro da lgreja. Para evitar isso, o governo
teria provavelmente que fazer algumas concessdes na sua orientagdo ideoldgica
geral e também em alguns pontos especificos, como a reforma curricular. Nao
estd claro se os atuais combates no norte e no sul do pafs levardo os sandinistas
ao compromisso ou a uma linha mais dura.

O caso nicaragiiense levanta algumas importantes questdes sobre a natureza
e a extensao das transformagdes da Igreja Catdlica desde os anos 60, A Igreja
foi fregilentemente apontada nos tltimos anos como o principal ponto de apoio
institucional as mudangas politicas € econémicas na América Latina, mas o caso
nicaragiiense indica que, uma vez colocados perante uma situacio revoluciondria
marxista, o episcopado, assim como uma boa parte do clero e dos catdlicos
leigos, a ela se opde. O apoio @ opgdo revoluciondria marxista continua sendo
uma posicdo minoritdria. A unidade que se forja dentro da lIgreja Catdlica nos
periodos de repressao direitista tende a desintegrar-se uma vez superada essa
situacdo, com as velhas divisdes politicas e ideolégicas ressurgiido no contexto
das tensdes e conflitos sociais generalizados produzidos pelo processo revolu-
ciondrio. Isso mostra que a tdo reafirmada opgdo preferencial da lIgreja pelos
pobres ndo estd enraizada em consenso algum sobre a melhor forma de alcan-
¢ar uma maior justica socioceconémica. Na verdade, esse compromisso nac levou
a lgreja institucional a abandonar sua histérica aceitacao das estruturas politicas
e ideoldgicas tradicionais do Ocidente. Na luta entre o socialismo marxista-leni-
nista e a democracia liberal capitalista, a Igreja Catélica ainda ndo se colocou
em neutralidade politica. Ao contrdrio, em situagbes de confrontagdo ideoldgica

direta, como a da Nicaragua, a Igreja Catdlica é um dos principais atores da

% EZCURRA, Ana Maria. La jerarquia catdlica nicaragiiense y EU contra la Revolucion
Sandinista. In: Testimonios ¥y Documentos (21 de fevereiro de 1983), p. 810,
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contenda. Na verdade, a posigdo da Igreja na Nicaragua tem certas semelhangas
com a que adotou durante a revolugdo cubana.*” Isso indica que a Igreja pés-
conciliar (Vaticano 1I) pode nao ter sido mudada de forma tdo profunda na
sua esséncia institucional como se pensou.

A Igreja Catblica de Cuba, em 1959, era institucional, pastoral e numeri-
camente mais fraca que a nicaragiiense em 1979. Dos 70 a 75% da populagio
cubana que se identificavam como catdlicos em meados da década de 50, apenas
3 a 4% eram praticantes, com 85% do pessoal e das atividades eclesidsticas
concentrados em Havana. As dreas rurais praticamente nao eram evangelizadas
e a imagem da Igreja era a de uma instituicao estrangeira (espanhola) que servia
a burguesia e estava aliada ao regime de Fulgencio Batista. A preocupagao com
questdes sociais era limitada e a Igreja fundamentalmente nao se envolveu
na luta para a derrubada de Batista. O conservadorismo profundamente enrai-
zado da Igreja cubana era tal que, em meados de 1959, ela se transformou na
base institucional das forgas contra-revoluciondrias.

Em 1979, na Nicardgua, a Igreja Catdlica penetrava em todos os setores
da sociedade de maneira muito mais forte, com 85 a 90% da populacdo identi-
ficando-se como catélicos. Mais importante ainda, o nivel da prdtica religiosa
era bem maior, particularmente em fungdo dos esforcos da Igreja pés-conciliar
para envolver-se na vida e nas preocupagOes didrias do povo. A participagao
do clero na insurrei¢dio contra Somoza, assim como no Governo de Recors-
trugdo Nacional, refletia a maior diversidade politica e ideolégica da Igreja
pos-conciliar. Embora a maioria dos padres que atuavam na Nicardgua em 1979
também fosse estrangeira, suas atitudes foram nitidamente mais progressistas
e abertas 4 cooperagdo com o processo revoluciondrio radical do que em Cuba.
Entretanto, o antimarxismo continuava como um sentimento generalizado e nao
s6 entre o episcopado. Em Cuba, em 1959, nao existia nada parecido com uma
“jgreja popular” ou com as CEBs, de forma que ndo havia base para um apoio
a Fidel Castro dentro da Igreja. Assim, o governo de Castro, ao contrdrio dos
sandinistas, confrontou-se com uma Igreja unida e nao dividida.

A consolidagdo ‘da revolugao em Cuba, depois de um periodo inicial de
distdrbio, levou a um éxodo em massa do clero e dos religiosos espanhdis, re-
forgou o conservadorismo dos que ficaram e provocou uma retirada da Igreja
para dentro de si mesma, com a recusa a responder de forma negativa ou posi-
tiva ao processo revoluciondrio. Esse quadro durou até o final dos anos 60,
quando a Igreja, num esforco para enfrentar sua situagdo, comegou a buscar
uma limitada reaproximagao com o governo. No entanto, ela ndo tentou inse-

71 Para uma anilise detalhada do impacto da revolugdo cubana sobre as Igrejas Catélica
e Protestante ver CRAHAN, Margaret, “Salvation Through Christ or Marx: Religion
in Revolutionary Cuba.” In: LEVINE, Daniel H., ed. Churches and Politics in Latin
America, com prefacio de John P. Harrison. Beverly Hills, Califérnia, Sage Publica-
tions, 1980, p. 238-266.



Religido na Nicarigua 19

rir-se na corrente maior da sociedade cubana e permanece como uma instituigao
relativamente marginal.

Como em Cuba, a Igreja institucional na Nicardgua, sob a diregdo do epis-
copado®, tornou-se um foco de sentimento contra-revolucionério. E parece que
assim aconteceu porque continua forte a crenga, entre a hierarquia eclesidstica,
de que o marxismo e o catolicismo sdo definitivamente opostos. Isso apesar de
se ter iniciado um certo didlogo e da cooperagdo ocasional entre marxistas e
catélicos, particularmente nos periodos de repressio direitista. A fragilidade
dessas iniciativas por parte da lgreja institucional e o seu potencial para dividir
o clero foram amplamente demonstrados pela situag@o nicaragiiense. A Igreja
Catdlica ndo chegou a acordo com o marxismo e continua profundamente pre-
disposta contra governos marxistas.

Em Cuba, o envolvimento da Igreja com a contra-revolugdo resultou final-
mente na sua marginalizagdo ao se consolidar o governo de Fidel Castro. A con-
solidagdo dos sandinistas na Nicardgua, em face das fortes ameacas externas
e internas, pode ter conseqiiéncias semelhantes para a lIgreja institucional. Se
isso ocorrer, hd a possibilidade de que os setores progressistas da Igreja trilhem
um caminho independente, integrando-se a seqiiéncia do processo revoluciondrio.
Assim, a Nicardgua teria uma Igreja enfraquecida pela divisdo, em contraste
com a fraca, mas unida Igreja cubana.

O desafio da oposi¢do eclesidstica a legitimidade do governo sandinista
parece maior do que o enfrentado pelo governo de Fidel Castro. Em 1959 Cuba
era uma sociedade mais secular, na qual os pobres da cidade e do campo nao
esperavam muita coisa da Igreja Catdlica. A imagem e a realidade da Igreja
eram as de um sustentdculo do status quo e nao as de um campedo dos direitos
humanos e da justiga social. Dai, o impacto moral do desafio da Igreja cubana
ao governo de Castro foi mais limitado do que o do episcopado nicaragiiense
ao governo sandinista. A preocupagdo maior dos sandinistas com esse desafio
parece ter fundamento, pois seu potencial para a geracao de graves conflitos
¢ maior do que em Cuba, uma vez que a hierarquia da Igreja nicaragiiense tem
mais capacidade de moldar atitudes e mobilizar parcelas substanciais da popu-
lagdo. Em Cuba, evitou-se uma confrontagao em larga escala, em parte porque
a Igreja ndo contava: com a lealdade decisiva de uma boa parcela do povo e os
que tinham atuacdo em torno da Igreja tenderam a emigrar do pais.

As reformas estimuladas pelo Concilio Vaticano I1 e os progressos intro-
duzidos na América Latina pelas conferéncias de Medellin (1968) e Puebla
(1979) nao parecem ter necessariamente melhorado a capacidade da Igreja insti-
tucional de encarar a revolugao marxista. O compromisso com a justi¢a social

%  Contrastando com o apoio de Jodo Paulo Il aos bispos nicaragiienses no atual confronto,
o Papa Joao XXIII repetidas vezes instou a hierarquia catdlica cubana a buscar o
didlogo e a evitar a exacerbagdo das tensdes. A lidéranga da Igreja cubana, no entanto,
ignorou completamente a orientagio de Roma.
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e os direitos humanos continuam limitados pela adesdo, ainda que com modi-
ficagGes, aos sistemas politico e econdmico tradicionais do Ocidente. O didlogo
com os marxistas e a utilizagdo de alguns aspectos das criticas marxistas ao
capitalismo nao significaram a aceitacdo dos governos marxistas pela Igreja insti-
tucional. Na verdade, o antimarxismo continua a influenciar fortemente a poli-
tica oficial da Igreja. Os novos avangos leoldgicos, particularmente a teologia
da libertacao, embora tenham influenciado as bases, contribuiram também para
uma reafirmagdo da autoridade hierdrquica e para tentativas de se reimpor a
ortodoxia doutrindria, aumentando assim as divisdes internas da lgreja. A pre-
senga da lgreja entre os pobres do campo e da cidade, se resultou num maior
envolvimento religioso deles a nivel formal, também radicalizou as bases do
clero e seu rebanho, colocando-os frequientemente em oposigao a hierarquia.

A presenca da lgreja Catdlica no mundo moderno ¢ hoje nitidamente maior
do que antes do Concilio Vaticano 1I. Conseqiientemente, estd mais dividida
pelo atual confrento ideoldgico e politico encabegado pelos Estados Unidos e
pela Unido Soviética, A inser¢ao no mundo coloca, portanto, uma ameaga subs-
tancial 4 sobrevivéncia institucional da lgreja tal como constituida atualmente.
Como resultado, parece que a lideranca da lgreja, na Nicarigua e em toda
parte, deve diminuir seu forte compromisso com a mudanga, abandonando,
assim, o trajeto iniciado com o Concilio Vaticano Il. Resta saber se a massa
dos fiéis, em regides como a América Latina, ird segui-la.



~ Michael M. J, Fischer
g:m;:hnhrmw
Houston — Texas — 77001 USA

| Cartaz de Khomeini (fev. 1980). Foto AP.
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Imad Khomeini: quatro niveis
de compreensao (biografia,
imagem, politica, gnose)

Apresentado no congresso da International Political Science

Association (IPSA), no Rio de Janeiro, agosto de 1982. A ser também

publicado, na versao original em inglés, em ESPOSITO, John (org.), Resurgent Isalm,
Oxford University Press.

Tradugdo do inglés: Marcus Penchel

Silenciam tuas cordas vocais como a fdria no punho cerrado
Tua alma ferve como um ledo acorrentado

Clamaste ao Iraque, a Meched e Chiraz

Alertaste o Hedjaz, Egito e Samarcanda

Clamaste ao mundo inteiro e aos povos livres

Pelo coragdo deste povu icprimido e aprisionado
Sobre a agressao da Zahak, a alma do povo do Ird
E como esfand em fogo

Résea massa como o peito do mar do Oma

E eles ergueram os punhos como o pico do Alvand

E teu o trono de todo o Isla
Do vale do Nilo as margens do Shat el-Arab
Es o Ima entre os ulema

Vitorioso € teu pensamento pela gléria do Cordo
E € eterno o teu nome, por ele juramos

M. Azarm (Ne'mat Mirzazadeh), Be Nameto Sogand (Juramos por teu nome), c. 1965
— conhecida ode a Khomeini, usada para introduzir sua biografia.!

1

A tradugdo para o inglés, de Mehdi Abedi, da qual se fez a versdo brasileira, é do
texto publicado em Zendigi-Nameh Imam Khomeini, Fifteenth of Khordad Publishers,
nd.,,v. II,p. 1
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Sabem os revoluciondrios — sejam eles educados na Sorbonne e em Stan-
ford ou mullahs das regides de Qum e Najaf — que as aparéncias podem ser
bem mais poderosas que os fatos. A vida de Khomeini, por exemplo, é em si
mesma um instrumento revoluciondrio, um corpo lendédrio pronto para utili-
zacdo. Os fatos sdo vagos, contraditérios e amplamente irrelevantes. Tanto a
personalidade como o programa sdo artificios maledveis. No ter isso em conta
€ enganar a si proprio. Nossa visdo, portanto, deve ser quadroscépica, consi-
derando a biografia mas também a imagem ou persona que se projeta do ho-
mem, 0 seu programa expresso mas também as diferentes interpretagdes e o
contexto das figuras em disputa. A imagem chama atencdo para o carisma, a
mobilizacdo e a legitimidade. As figuras em disputa e as diferentes interpreta-
gOes permitem que nao se tome o programa na sua aparéncia superficial, que se
distinga as retéricas arengas esquerdistas dos verdadeiros propdsitos politicos
e que se diferencie as mascaradas revoluciondrias (e seus momentos de maior
impacto) das encenagOes misticas ou milenaristas (e seus clamores mais cerrados).

A biografia, afinal, pode nos dar, se ndo miltiplas visdes panoramicas, pelo
menos retratos do ambiente, informando também das relagbOes sociais mais
amplas e das formas culturais que se refletem através de uma vida.

Seguem quatro se¢des em ordem aproximada de gnose: biografia, imagem
ou persona, politica (com a ajuda de negativos, isto €, de defini¢des do tipo
semidtico por contraste com os rivais) e gnose (com sua respectiva politica).?

ot

Ruhullah Musavi Khomeini nasceu no dia de Fétima, a filha do profeta
Maomé, em 1902, ou seja, pelo calendério islamico, a 20 do més de Jummada
Sani do ano 1320, na aldeia de Khomein. Seu avd, saide Ahmed Musavi, mu-
dara-se de Nafaj para Khomein a convite do sogro, Jusef Kan Kameri. A fa-
milia se diz descendente de Mir Hamed Husain Hindi Nishaburi, que viveu .
na India e escreveu Abagat ul-Anwar (Recipientes da Luz), primeiro grande
esforco na literatura xiita para atacar as crengas sunitas com base nos préprios

2 Este ensaio complementa argumentagdes ja esbogadas em: (1) ““Becoming Mullah: Re-
flections on Iranian Clerics in a Revolutionary Age” (ver especialmente a terceira parte,
“The Ayatullah as Allegory: A Walter Benjaminite Interpretation of Khomeini's Mes-
merism"), Iranian Studies 13 (1-4), 1980; (2) “Islam and the Revolt of the Petit Bour-
geoisie”, Daedalus 111 (1), inverno de 1982; (3) Iran: From Religious Dispute to Re-
volution, Cambridge, Harvard, 1980. '



24 . Khomeini

hadith* sunitas (isto €, langando contra eles seus préprios textos tradicionais).
O pai de Ruhullah, saide Mustafd, foi morto pouco depois do nascimento do
futuro lider iraniano, ainda em 1902; sua mde e a irma de seu pai morreram
quando ele tinha 16 anos.?

Aos 17, foi estudar em Arak com o xeque Muhsin lragi,* intimo colabora-
dor do xeque Fazlullan Nuri. Nuri (que pode ter sido um tio-avd materno de
Ruhullah — ver figura 1) havia liderado na Revolucdo Constitucionalista de
19051911 a facgao clerical conservadora que fez inserir na Constituigdo uma
cldusula que dava a uma junta de cinco mujtaheds o direito de vetar qualquer
projeto legislativo que considerassem contririo ao islamismo. Nuri propds que
a moda das constituiges fosse restringida as que se “condicionassem” pelo
Corio, fazendo um trocadilho com a raiz aribica da palavra persa correspon-
dente a “constituicao” (mashruteh mashru’eh), lema que seria retomado por
Khomeini em 1970 nas suas aulas sobre o Governo islamico.” Essas condigOes
incluiam a rejeicdo de nogdes ocidentais tais como a igualdade de todos os ci-
daddos perante a lei (0s mugulmanos e os noo-mugulmanos deveriam ser tra-
tados separadamente) e as liberdades de expressao, I~ imprensa e de educacdo
(nada que fosse contrdrio ao islamismo deveria ser permuiido), assim como de
quaisquer sistemas tributdrios que ndo os antigos sistemas isldmicos do zakat
e dos khoms.®

Em Arak, Khomeini ligou-se ao circulo do xeque Abdul-Karim Haeri-Yazdi
¢ seguiu-o em 1920 a Qum. Haeri-Yazdi foi o fundador moderno do centro

* HADITH — Segundo a Enciclipédia Delta Larousse, "“a forma mais antiga da ciéncia
histérica [entre os arabes] foi o que se denominou ciéncia do Hadith, ou seja, o reper-
tério das reflexoes e das atitudes de Maomé, classificado. conforme a inspiragdo do
autor, por assuntos ou de acordo com os abonadores dessas tradicoes”. A palavra
significa “conversacoes”, informa a enciclopédia. “Aproximadamente durante os primeiros
séculos apés Maomé” — prossegue — “as tradigbes transmitiram-se oralmente...”,
integrando depois variadas coletineas.

3 Nahzat-e Imam Khomeini, vol. 1. O autor é provavelmente o xeque Mahmad Razi.
A obra foi republicada em Houston, Texas, pela sessdo local da Islamic Students
Association of North America,

4 ROSE, Gregory. “Vilayai-i Fagih: Alienation, ldeology and the Recovery of Islamic
Identity in the Thought of Ayatollah Khomeini”, monografia apresentada & Society
for Iranian Studies, novembro de 1981, p. 15.

3 “O governo isldmico ... ¢ constitucional ... ndo no sentido corrente da palavra,
ou seja, com hase na aprovacdo de leis de acordo com a opinido da maioria. Ele é
constitucional no sentido de que os governantes estdo sujeitos a um certo nlimero
de condigoes ... estabelecidas no Sublime Cordao e na Suna ..." Tradugao para o
ingles de Hamid Algar, Islam and Revolution: Writings and Declarations of Imam
Khomeini, Berkeley, Mizan Press, 1981, p. 55.

& Compare-se com estas palavras de Khomeini em 1970: “Que ligagio tém com o Isld
todos os vérios artigos da Constituigio ¢ ainda o corpo da Lei Complementar sobre
a monarquia, a sucessdo e assim por diante? Sdo todos contrdrios ao islamismo, violam
o sistema de governo e as leis do Isla.” 1bid., p. 31.
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teolégico de Qum. Mais tarde, uma de suas netas casou-se com um dos filhos
de Khomeini. Yazdi morreu em 1935 e, apds o interregno de uma tréika (que
inclufa saide Sadruddin Sadr, cujo filho se tornaria na década de 70 eminente
lider xiita no Libano e cuja neta casou-se com o segundo filho de Khomeini),
sucedeu-o, em 1944, o aiatold Hosain Borujerdi. Khomeini foi assistente de
Borujerdi e lecionou no semindrio de Qum. Era de certa forma um professor
raro, pois ensinava misticismo especulative, matéria mal-vista pelos ortodoxos,
que a consideravam uma ameaca a verdadeira fé, a racionalidade e & ortopraxis.
Khomeini, entretanto, escreveu também uma defesa da ortodoxia xiita, que in-
clufa os costumes populares do culto em santudrios, da invocagdo de santos
como intermedidrios de Deus e vérias formas de lamentagio do martirio dos
imas, assim como o direito dos clérigos de instruir as outras pessoas, de vetar
projetos legislativos e de viver de doacdes e dos tributos islamicos. Essa defesa,
intitulada Revelando os segredos (1943), era uma resposta a um livro chamado
Segredos de mil anos, de autoria de um discipulo de Ahmed Kasravi. Um dos
mais importantes intelectuais iranianos das décadas de 30 e 40 (até o seu assas-
sinato pelo Feda'iyyan-i lslam em 1945), Kasravi fora educado para tornar-se
clérigo, mas depois se rebelou contra o que, a seu ver, ndo passava de supersti-
¢Oes, obscurantismo e ignorancia impingidos aos fiéis pelo clero. Khomeini apro-
veitou a oportunidade para atacar de forma mais dspera o x4 Reza por sua arbi-
traria tirania e por ndo governar de modo a fortalecer o islamismo.

Nos seus ataques ao xd, sempre se referia ao monarca pelo titulo que este
usava antes de subir ao trono — Reza Khan. Dizem que Khomeini participou
da marcha de 1924 liderada por Nurullah Isfahani contra Reza Khan, que
favoreceu Mirza Sadiq Aqa depois que este comandou, em 1927, outra marcha,
desta feita ja contra Reza Xa, em Tabriz, ¢ que suas aulas de moral eram car
regadas de insinuagdes contra os Pahlavi, o que levaria o xd primeiro a hosti-
lizd-las (colocando policias secretas entre os estudantes) e depois a proibi-las,
Entretanto, nos anos 40 e 50, embora tomasse parte da obstinada oposi¢do aos
Pahlavi, Khomeini seguiu politicamente Borujerdi, que em 1949 convocou uma
reuniao do clero e instou os religiosos a uma retirada da cena politica. Temendo
0 anarquismo e os esquerdistas no periodo de recuperacao de pés-guerra, Boru-
jerdi cooperou com a monarquia para a preservacao da lei e da ordem. Tanto
Khomeini como Borujerdi criticavam o continuo envolvimento politico do aiatola
Abul-Qassim Kashani, figura importante da Frente Nacional liderada pelo Dr.
Mohammed Mosaddeq. Borujerdi argumentava que o poder moral do clero
seria preservado de forma mais efetiva se ele ndo fosse arrastado para a rotina
dos embates politicos. No inicio da década de 60, pouco antes de morrer, Beru-
jerdi comegou a envolver esse poder moral na luta contra uma série de pro-
postas do governo do xd que viriam a constituir a chamada Revolugdo Branca.

Quando Borujerdi morreu, a luta interna do clero entre os conservadores
e os ativistas que se opunham ao x4 irrompeu.a luz do dia. O sucessor desig-
nado de Borujerdi, saide Abdullah Chirazi, morreu também alguns meses depois
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e a tendéncia de muitos conservadores foi buscar a lideranga de saide Muhsin
Hakim, no Iraque. Os ativistas, entretanto, comegaram a propagandear o nome
de Khomeini. Correram rumores de que Khomeini havia rompido com Boru-
jerdi pouco antes da morte do lider, o que viria a ser explorado em 1982 por
emissOes radiofonicas procedentes do Curdistao que davam conta da suposta
vontade de Borujerdi expressa nesta frase: ““Nao sigam Ruhullah, caso contririo
afundardo em sangue até os joelhos.”” Tais ativistas incluiam os que ficaram
secretamente indispostos com Borujerdi quando este saudou a volta do xa apds
a derrubada de Mosaddeq: e também membros da facgdao Kashani, que de inicio
apoiou Mosaddeq e depois o abandonou. Na cidade de Yazd, por exemplo, o
aiatold Mahmud Saduqi pendurou um enorme retrato de Khomeini na mesquita
de Hazireh; o poeta e escritor Muhammad-Reza Hakimi dizia em todas as
rodas que nido seguir “Ruh-e Khoda” (a forma persa de Ruhullah, literalmente
“o espirito de Deus™) era 0 mesmo que praticar adultério nos sagrados recintos
da Caaba, em Meca; e o pregador Muhammad-Taghi Falsafi, quando Khomeini
fez um importante discurso, interrompeu teatralmente um curso que ministrava
para retornar a Teerad. Saduqi se deslocara originalmente para Yazd a fim de
coordenar a campanha eleitoral parlamentar de um filho do xeque Abdul-Karim
Haeri-Yazdi, que ndo foi bem-sucedida; acabou ficando e casou-se com uma
moca da elite mercantil local; posteriormente, entraria para o circulo de Kho-
meini, tornando-se funciondrio da Reptblica Islamica e do aiatold que, em
abril de 1981, declararia que os Bahais eram mahdur-e dam (“aqueles cujo
sangue pode ser derramado”).® Falsafi era um pregador popular que se havia
aliado a Kashani e viria a comandar a histérica campanha nacional contra os
Bahais na década de 50. Muhammad-Reza Hakimi escreveu um poema defen-
dendo Khomeini (“Ava-yi Ruzha” ou “Vozes dos dias”, numa coletdnea do
mesmo nome)? e se opunha vigorosamente a idéia de que a lideranga religiosa
fosse exercida por um colegiado (shura fatwa): deveria haver apenas um ima
e este era Khomeini.

T A emissdo radiofdnica explica que, & época em que Borujerdi morreu, as pessoas acharam
que “Ruhullah™ se referia a “Isa Ruhullah”, Jesus em sua manifestacdo do fim dos
tempos, e que isso as confundiu (deve-se seguir e ndo rejeitar os profetas, afastando-se
assim de Borujerdi.

8 “Eles sao apOstatas irremedidveis (mortad-e fitri, apdstatas por natureza) e [portanto]
seu sangue pode ser derramado (mahdur-e dam, cujo sangue pode ser dissipado) [por
qualquer uml.” (Inha mortad-e fitri va mahdur-e dam hastand) A apostasia é um
crime capital. Assim, a expressio mahdur-e dam implica que ndo ha necessidade de
julgamento ou de decisio por parte de uma autoridade constituida, ou seja, qualquer
um pode executar a sentenga por iniciativa prépria. Durante a Revolugio Constitu-
cionalista de 1905-11, o mullah Ali Sistani fez uso do mahdure dam para condenar
Os constitucionalistas, gesto que ficou famoso. Ver Fereydun Adamiyyat, Ideologie
Nahzat-e Mashrutiyyat, Teerd, Entesharat Payyam, 2535, vol. 1, p. 259.

¥ Meched, edigdes Tus, Esfand 1344,
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A dramdtica confrontagdo entre Khomeini e o governo do x4, em 1963,
assegurou ao aiatold a lideranca da oposigao religiosa ao regime, embora nao
necessariamente da prépria institui¢do religiosa (passou a ser reconhecido como
um dos sete maraje’-i taglid do alto escaldo). Os pontos de atrito eram a eman-
cipacdo das mulheres, a reforma agréaria, as farsas eleitorais, os empréstimos nor-
te-americanos, o privilégio dos funciondrios americanos de nado terem que prestar
contas de seus atos perante a Justi¢a iraniana e, no geral, um programa de mo-
dernizacdo visto como subordinag@o politica e econémica ao Ocidente. Em marco
de 1963, grupos paramilitares atacaram o seminario de Faisiyeh, em Qum, ma-
tando alguns estudantes. Khomeini reagiu, no quadragésimo dia apds o incidente,
com um discurso retoricamente poderoso e emocionalmente inflamado em que
tragava um paralelo com as matancas e a profanagdo do santudrio do ima Reza,
em Meched, ocorridas em 1935, quando soldados do regime Pahlavi atiraram
em manifestantes que protestavam contra os cédigos de vestimenta ocidentais
e contra a tirania; acusou o regime de pretender destruir as leis do islamsimo
em prol do petréleo e de Israel e de tentar entregar os assuntos mugulmanos
a “judeus, cristdos e inimigos do Isla”. Retomou os ataques na primavera, fa-
zendo outro inflamado discurso a 10 do més de Muharram (3 de junho de
1963), a data religiosa mais importante dos xiitas.

Comegou com uma rawzeh, recurso retérico geralmente utilizado no fim
e ndo no inicio de um sermao ou pregacdo para induzir as lagrimas e instilar
nos ouvintes a estéica determinagdo de se dedicarem ainda mais aos principios
do islamismo, sejam quais forem as dificuldades e pressoes externas:

Procuro em Ald o refligio & perseguigio de Satda. Em nome de Deus, o misericor-
dioso ¢ piedoso. Agora ¢ a tarde de Ashura. As vezes, quando revejo os incidentes
de Ashura, me vem esta pergunta: se os umaidas e Yezid, o filho de Moaviyeh, esta-
vam lutando apenas contra Husain, entdo por que a atitude selvagem e desumana
para com as mulheres indefesas e os filhos inocentes de Husain? O que haviam feito
as mulheres e as criangas? O que havia feito o bebé de seis meses de Husain? [O
publico chora.] Acho que eles queriam destruir os alicerces [da familia do profeta].
Os umaidas e o regime de Yezid eram contra a familia do profeta. Eles ndo queriam
que existisse a Bani Hashem e queriam derrubar a sagrada arvore [da familia).!0

A metdfora do arquitirano destruidor do islamismo, Yezid, para represen-
tar o x4 foi utilizada nas pregacdes por toda a década de 60 e de 70. Adiante
ela se explicita:

Faco a mesma pergunta aqui: se o regime brutal do Ird estd engajado numa guerra
contra os ulama, por que ele rasgou o Cordo, atacando o semindrio de Faisiyeh? O
que ele tinha contra o semindrio de Faisiyeh? O que ele tinha contra os estudantes
de teologia? O que ele tinha contra o nosso saide de dezoito anos [saide Younes

0 A tradugdo para o inglés é de Mehdi Abedi, a partir do texto incluido em Zendigi.
Nameh Imam Khomeini, op. cit., p. 3843,
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Rudbari, assassinado no ataque' de margo]? [O piblico chora.] O gue o nosso saide
de dezoito anos fez contra o xa? O que ele fez contra o governo? O que ele fez contra
o regime brutal do 1ra? [O piblico chora.] Dai temos que concluir que o regime
queria destruir os alicerces. Ele € contririo aos fundamentos do Isla e ao clero,
Ele ndo quer que esses alicerces existam. Ele nao quer que a nossa juventude e os

nossos velhos existam.

Israe! entdo é invocado como a raiz de todo o mal e humilhagao:

Israel ndo quer que o Cordo exista neste pais. Israel nao quer gue os ulama do
Isla existam neste pais. Israel nao quer que as leis do islamismo vigorem neste pais
Israel nao quer que exista gente bem-informada neste pais. Israel, através dos seus
negros agentes, destruiv o semindrio de Faisiyeh. Isracl nos estd destruindo: esta
destruindo vocés. Quer controlar a sua economia. Quer arruinar o seu comércio e
a sua agricultura. Quer ser dono desta terra. Através de seus agentes, quer remover
todos os obstaculos a seus objetivos, O Cordo é um obsticulo; tem que desaparecer. O
clero ¢ um obsticulo; tem que desaparecer também. O semindrio de Faisiyeh é um
obstaculo; por isso tem que ser demolido. Os estudantes de religido sdo futuros obs-
ticulos; tém que ser assassinados; tém que ser langados do allo dos prédios; suas
cabegas e maos tém que ser quebradas. E justamente porque lIsrael tem que vencer;
o governo do Ird, seguindo as pegadas e as metas israelenses, tem que nos humilhar

Enferecido com a acusacdo de que o clero é um bando de parasitas — ao
contrario, afirma, parasitas sao os ricos — adverte o xd:

Eu o aviso, Sr. x4, eu o aconselho, exceléncia, a mudar os seus procedimentos.
Se um dia os seus senhores decidirem que deve desaparecer, nao gostaria que o povo’
tivesse razdes para celebrar a sua partida. Nao lhe desejo o mesmo destino do seu
pai ... Deus sabe que o povo se alegrou quando Pahlavi se foi ... Quca o conselho
do clero ... Nio dé ouvidos a Israel ... Espero que, ao chamar os reacionarios de
animais impuros, ndo se tenha referido ao clero. Do contririo nossa tarefa sera um
bocado desagradavel e vocé vai enfrentar momentos dificeis. Vocé nao conseguira
viver. O povo nao deixard que continue. Por acaso o Isla e o clero sdo a negra
abominagio reaciondria? Mas vocé, o mais negro reaciondrio, yocé criou essa revo-
lugdo branca. A que se presta essa revolucdo branca?

Denuncia que um grupo de pregadores (vaezin) foi detido em Teera pela
policia secreta (Savak), sendo ameacado e forcado a prometer que nao falaria
de trés assuntos: nada contra o xd, nada contra Israel ¢ nem uma palavra insi-
nuando que o islamismo corria perigo. E contra-ameaga:

Por que razao diz a SAVAK: “Nao falem sobre o xid e sobre Israel”? Por acaso quer
a SAVAK dizer que o x4 é um israelense? Na opinido da SAVAK, o x4 é um judeu?
Sr. xa! Eles querem pintd-lo come um judeu para que eu tenha que declard-lo um
kafir (descrente), para que tenha que ser chutado para fora do Ird, para que tenha
que ser punido. Nao vé que, se um dia fraquejar, nenhum deles ficara do seu lado?
Eles sdo leais apenas ao délar. Eles ndo tém nenhuma fé; ndo tém nenhuma lealdade;
eles tentam culpa-lo de tudo. Aquele homenzinho cujo nome nio pronunciarei [0 pu-
blico chora] veio & madrassa de Faisiyeh, soprou o apito e os comandos se juntaram
a sua volta. Entdo ordenou: “Em frente, arrebentem e vasculhem todos os comodos:
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destruam tudo”. Quando lhe perguntam ““Por que fez isso?” ele responde: “As ordens
de Sua Imperial Majestade foram para destruir a madrassa de Faisiyeh, para matar
e destruir.”

E conclui:

Nossc pais e nosso Isla estdo em perigp. O que estd acontecendo e o que estd
para acontecer nos preocupa e entristece. Estamos preocupados e tristes com a situagdo
deste pais arruinado. Temos esperan¢a em Deus de que as coisas possam se trans-
formar.

Transcorrido pouco mais de um dia, na segunda manha bem cedo, Khomeini
foi preso. Milhares de pessoas por todo o pais sairam as ruas para protestar.
Foram recebidas por forcas militares e milhares foram massacrados. O dia 15
do més de Khordad (5 de junho de 1963) tornou-se o dia da infimia. Khomeini
foi salvo da execugdo porque vérios aiatolds, a frente o aiatold Muhammad-
Kazem Shariatmadari, certificaram (pela primeira vez) o seu stafus de grande
aiatold (ayatuilah al-‘uzma), o mais alto escalio do clero, alertando assim o
Estado de que a sua execucdo teria as mais sérias conseqiiéncias. Logo depois
de ser solto, Khomeini voltou a fazer um violento discurso negando que se
tivesse comprometido com o regime enquanto esteve na prisdo, como havia
sido divulgado pelo jornal Etfelaat. Comegou citando um versiculo do Corao:
“De Deus viemos e a ele retornaremos”, querendo dizer que ndo podia ser
intimidado. Langou mao novamente das técnicas da rawzeh, induzindo &s lagri-
mas e & emogao:

Nunca me senti incapaz de falar, mas hoje me sinto, pois sou incapaz de expressar
minha angiistia, angistia provocada pela situagio do mundo isldmico em geral e a
do Ird em particular, pelos acontecimentos do ano passado e especialmente pelo
incidente da madrassa de Faisiveh. Eu nf@o sabia do que tinha ocorrido no dia 15
de Khordad. Quando minha prisdo foi relaxada para prisdo domiciliar, recebi noticias
do que sc passava la fora. Deus sabe que os acontecimentos do dia 15 me devastaram.
[O piblico chora.] Agora que estou aqui, vindo de Qeytariyveh, coisas tristes se me
deparam: orfaozinhos [o piiblico chora], mies que perderam seus pequeninos, mulheres
que perderam seus irmaos [muito chorol, pernas amputadas, coragGes tristes — provas
da “civilizacdo” deles e do nosso reacionarismo. Ai de nés, niio temos acesso ao
resto do mundo; ai, nossa voz ndo alcanga o mundo. Ai, o mundo ndo pode ouvir
a voz dessas maes aflitas! [Muito choro.]

Dirige ent@io sua ira contra a acusagdo de que o clero é reaciondrio, de que
deseja voltar a Idade Média, de que se opde a eletricidade, aos automéveis e
aos avioes. Reivindica para o Isla o legado da Constitui¢do, O islamismo é a
fonte de todas as liberdades, da independéncia, da grandeza. Foi o clero que
produziu a Constitui¢do que garantia a liberdade de expressio e a imprensa
livre. Critica a mendicancia de délares (empréstimos), a primorosa recepcdo dada

aos estrangeiros, a burocracia, o desperdicio do dinheiro dos pobres, a utilizagao
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do rddio e da televisdo para drdgar o povo e leva-lo ao consentimento, a alianga
com Israel e a submissao as poténcias colonialistas. Critica a presenga de conse-
lheiros israelenses e o envio de estudantes a Israel; melhor seria que fossem
enviados a Inglaterra ou aos Estados Unidos, pois assim os sunitas ndo acusa-
riam os xiitas de serem simpatizantes dos judeus. Exige que a Constituigdo seja
posta em pratica. Zomba das noticias segundo as quais o governo pretende criar
uma universidade islamica e compara o abuso do regime para com o islamismo
ao estratagema de Moaviyeh de colocar exemplares do Cordo nas langas dos
soldados para que Ali ndao pudesse combaté-los. Fala do insulto a qualquer sa-
cerdote (a ele, no caso) como um insulto ao Isla e diz que todos devem manter-se
unidos na defesa do islamismo. Termina expressando com certa ironia sua gra-
tiddo ao clero por ter-se colocado do seu lado.

A 4 de novembro de 1964 Khomeini foi exilado, indo primeiramente para
a Turquia, sendo depois permitido que se estabelecesse em Najaf, no Iraque,
onde passaria os quinze anos seguintes. Manteve ligagdes com o Ira na quali-
dade de marja™-i taglid, coletor de dizimos religiosos (o sahm-i Imam, metade
do khom) para redistribuigdo a estudantes de teologia e outras finalidades, e
através do envio de manifestos, escritos e discursos gravados em fita magnética.
Em 1971, por exemplo, criticou violentamente a faustosa comemoragao dos 2.500
anos de monarquia ininterrupta, lembrando aos seus seguidores que os mugul-
manos ndo tinham nada em comum com a heranca pré-islamica do Ird e que
o islamismo havia liquidado o principio da monarquia hereditaria. Fez apelo
aos seus colegas do clero para que protestassem, aos chefes de Estado convidados
para que nao comparecessem € a todos os mugulmanos para que evitassem qual-
quer participagao. Denunciou que os festejos estavam sendo organizados pelos
israelenses, os mesmos israelenses que acusava de terem incendiado a mesquita
de al-Agsa, de tentarem passar copias adulteradas do Cordo em que os versi-
culos de critica aos judeus haviam sido extirpados e de se intrometerem em
todos os assuntos politicos, econdmicos e militares do Ira, transformando efeti-
vamente o pais numa base militar de lsrael e, por extensdo, dos Estados Unidos
da América."

Foi também nesse periodo que proferiu no seu curso de dars-i kharej (o
mais alto nivel do sistema de ensino dos seminarios) as palestras publicadas sob
o titulo Governo isldmico: Tutela clerical. Essas aulas aparentemente tiveram
inicio numa disputa com o aiatold Abul-Qassim Khoi."? Indagado pelos estudan-
tes se a formula “tutela clerical” (vilayat-i faqih) significava uma obrigagao
ou direito do clero de participar diretamente do processo politico e mesmo do
governo, Khoi respondeu que tal coisa ndo existia. Imediatamente, Khomeini

' Ver suas palavras aos peregrinos de Haj em 6 de fevereiro de 1971 e seu manifesto
de 31 de outubro de 1971 sobre as comemoragdes dos 2,500 anos de monarquia.
2 ROSE, op. cit., p. 11.
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dedicou duas semanas de aulas a refutar essa interpretagdo e a defender a posi-
¢do maximalista de que o clero era o unico supervisor legitimo da politica.
Ele honestamente admite que uma demonstragdo textual com base nos
hadith nao é conclusiva,’ mas argumenta que a supervisdo da politica e mesmo
o exercicio do governo pelos doutores em religiao é uma auto-evidéncia légica
pela prépria natureza do islamismo e pode apoiar-se no exemplo do profeta e
dos imas, assim como na interpretagdo conjugada de uma série de hadith, ne-
nhum dos quais individualmente escapa a ambigiiidade mas que, considerados
em conjunto, constituem uma postura clara." Na verdade, afirma logo no inicio,
jamais teria ocorrido a alguém questionar se os sabios religiosos devem su-
pervisionar a politica se ndo fosse pelas tentativas dos judeus e dos imperia-
listas de insinuar o contrdrio. Foram. eles que ensinaram falsos professores de
religido (infiltrados hoje no coracdo mesmo dos semindrios isldmicos) a dizer
que a religido e a politica devem estar separadas, que o islamismo ndo ¢ um
sistema abrangente de regras sociais aplicivel em todas as situagdes, que ele
nio requer uma forma especifica de governo e que, embora tenha uns tantos
principios éticos, preocupa-se fundamentalmente com a pureza ritual. Muitos
ulama regrediram a essa falsa visdo do islamismo. Mas que espécie de fideli-
dade ao islamismo é essa de se tratar suas cldusulas penais meramente como

um texto recitativo?

5

Por exemplo. recitamos o versiculo: “Administre ao adiltero e a addltera uma
centena de chibatadas em cada” (24:2), mas ndo sabemos o que fazer quando con-
frontados com um caso de adiltero. Meramente recitamos o versiculo para melhorar
a qualidade de nossa recitagio e para dar a cada som seu pleno valor. (Tradugdo
para o inglés de Algar, op. cit., p. 75.)

Também, que sentido faria o Profeta ter trazido a lei divina e nZo provi-
denciar para que seus sucessores a fizessem cumprir?

A parte principal da argumentagdo aplica-se em estabelecer que os douto-
res da lei, aqueles que forem igualmente justos (isto é, que ndo estejam envol-

13 “Se a minha tinica prova fosse uma das tradigdes que venho citando, ndo poderia
fundamentar minha argumentag@o.” A traducdo para o inglés é de Algar, op cit., p. 99.
4 Rose assinala que, na longa exposicio do argumento a partir dos hadith, Khomeini
seleciona aqueles que integram coletineas do final do periodo safdvida (especialmente
do Wasa'il al-Shi'a, de Amili) de preferéncia aos de coletdneas mais antigas e isto
porque, assim fazendo, pode salvar uma frase crucial ndao encontrada num hadith
anterior e descartar a parte final de um hadith que é essencial na sua argumentagio
(o magq'bulah de Umar ibn Hanzala). A versao abreviada que se encontra no Wasd'il
al-Shi‘a nao coloca a questdo da falibilidade mesmo dos mais piedosos e sabios, que
é por outro lado uma questdo central na versdo completa da coletdnea classica Usul
ao-Kafi. Rose comprova, assim, a acusagio de Shariati de que o clero, incluindo
Khomeini, tende a praticar um xiismo safdvida. Saide emir arjomand observa, além
disso, que Khomeini ndo é muito correto ao citar ‘o mullah Ahmed Naraqi como um
precursor: “The State and Khomeini’s Islamic Order”, Iranian Studies 13 (1-4), 1980.
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vidos em ambicdes pessoais de cardter mundano), sdo os tinicos que podem
julgar de forma definitiva o que, na sociedade, estd ou ndo de acordo com o
islamismo. Afinal de contas, um importante argumento da tradi¢@o xiita é o de
que os trés primeiros califas foram usurpadores porque muitas vezes desconhe-
ceram a lei e seus procedimentos.

Especificamente quanto ao que deve ser um governo islimico, Khomeini
diz pouquissima coisa. Os tributos islamicos sao considerados suficientes para
o funcionamento do governo. Tais tributos incluem os khoms, estipulados em
um quinto de toda a renda excedente de quaisquer empreendimentos, da agri-
cultura a industria, o zakat voluntario (descartado por importar num montante
minimo), a taxa jaziya aplicada as minorias ndo-mugulmanas que gozam de
“prote¢do” e a kharaj (que incide sobre as terras de propriedade estatal). Mas
o argumento dos tributos é usado principalmente como demonstracao de que
as enormes somas que poderiam ser dessa forma geradas, em particular pelos
khoms, destinavam-se a sustenta¢do de um Estado e ndo apenas de uma insti-
tuigdo religiosa paroquial de somenos importancia na sociedade.

As legislagdes sdo descartadas por desnecessdrias, uma vez que todas as
leis jé@ foram dispostas por Deus. Em vez disso, hd necessidade apenas de con-
selhos de planejamento para fixar agendas e supervisionar os ministérios (tra-
dugao de Algar, p. 56). O Executivo e o Judicidrio sao separados (tanto nos
governos modernos como por razdes légicas) (ibid., p. 88 e 96). As fun¢des
judicidrias sao divididas em duas categorias: uma para tratar de disputas civis
entre individuos e outra para crimes contra a sociedade indiciados por um pro-
motor publico (ibid., p. 91). Os governantes se definem por seus conhecimentos
e por sua moralidade, mas ndao hd maiores especificagdes sobre os problemas
executivos e administrativos, reconhecendo-se apenas que:

a aquisicio de conhecimento e especializagdo nas virias ciéncias é necessdria para a
elaboragao dos planos de um pais ¢ para o desempenho das fungdes executivas e
administrativas; nés também utilizaremos pessoas com essas qualificagdes. Mas quanto
a supervisdo e a mais alta administracdo do pais, quanto & distribuicdo de justica e
ao estabelecimento de relacdes eqiiitativas entre o povo, essas sdo precisamente as
matérias estudadas pelo fagih (Ibid., p. 137.)

E considerada a possibilidade de um governante nao-versado na lei isla-
mica que se consulte com os doutores da fé, mas ai se coloca a questao de
quem ¢ realmente o governante:

“Nesse caso, os verdadeiros governantes sdo os doutores da lei e os sultdes ndo
passam de pessoas que trabalham para eles” (tradugio de JPRS, p. 20) ou “Sendo
esse o caso, os verdadeiros governantes sdo os préprios fugeha e o governo deve ofi-
cialmente caber-lhes” (tradu¢do de Algar, p. 60).

Séo consideradas também as possibilidades de que a supervisio politica
fique nas maos de um tunico sdbio ou seja responsabilidade coletiva de um
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grupo deles (tradugdo de Algar, p. 62 e 64). Afirma-se o principio de que
nenhum doutor da lei tem precedéncia sobre qualquer outro (ibid., p. 64) e
de que se um deles agir contra o islamismo sera afastado (ibid., p. 79), embora
ndo se esclarega com base em que procedimento isso se faria.

Os nao-mugulmanos sao mencionados apenas de passagem para se estabe-
lecer que uma sociedade com mugulmanos e ndo-mugulmanos deve estar sob
controle mugulmano (ibid., p. 90), que a jaziya deve ser cobrada e que quais-
quer grupos ou individuos (sejam ou ndo mugulmanos) que se oponham ao
islamismo ou o ameacem devem ser sumariamente eliminados (ibid., p. 89) “com
a maxima forga e decisdo e sem o menor sinal de compaixdo” (p. 89). O aniqui-
lamento da tribo judaica Bani Qurayza pelo Profeta é dado como um exemplo
salutar.

A parte final das aulas dedica-se ao problema da criagdo de um governo
islamico. Khomeini diz que o esforgo nesse sentido serd longo e demorado, co-
brindo talvez dois séculos, envolvendo primeiro a propagacao e o ensino do
verdadeiro islamismo, com a utilizacdo das formas de culto comunitdrias como
foruns politicos (preces comunitarias, romarias, oragdes das sextas-feiras), a re-
forma dos semindrios, 0 expurgo dos falsos sacerdotes e uma dedicagdo ascética
que se abstenha dos bens deste mundo.

Em meio a ataques ao imperialismo, a monarquia e aos judeus e concla-
magOes ao engajamento politico e a redistribui¢gdo econdmica (“Porque este € o
teu dever isldmico, tomar dos ricos e dar aos pobres”, ibid., p. 74), encontram-se
disseminadas (1) insinuacdes de que as metas do governo isldmico sao transcen-
dentes ¢ nao dizem respeito meramente a justica social: “uma sociedade justa
gerard moral e espiritualmente seres humanos aprimorados”™ (ibid., p. 80); (2) a
interpretagao de um habith atribuido ao ima Sadeq — os sabios sao os herdeiros
dos profetas, pois os profetas nao legaram riquezas e sim conhecimento — se-
gundo a qual isso ndo significaria que os profetas legarant apenas ensinamentos
e tradicGes, mas que eram homens de Deus e nao materialistas (ibid., p. 106);
e (3) repetidas referéncias ao hadith que trata da avaliagio do poder feita por
Ali, ou seja, de que valeria menos que um espirro de cabra e que exercé-lo era
um dever que Deus exigia dos sdbios para evitar a decadéncia do islamismo,

Durante os anos 70 Khomeini foi um ponto de referéncia obrigatério para
a oposigao religiosa militante do Ira. O Governo islamico e outros textos de
sua autoria circularam clandestinamente no pais. No outono de 1977 seu filho
mais velho morreu ou foi morto de forma misteriosa e em janeiro de 1978
os ataques que lhe moveu um jornal contribuiram para desencadear manifes-
tagdes que provocaram a violéncia do governo e vieram atigar o processo revo-
luciondrio. Durante a revolugdo de 1977-1979, Khomeini foi expulso do Iraque,
impedido de entrar no Kuwait e persuadido a fixar-se em Paris, onde teria acesso
aos veiculos de comunicacdo internacionais e facilidades de impressiao e gra-
vagio para seus textos e discursos. A 1.° de fevereiro de 1979 regressou de forma
triunfal ao Ira para presidir a criagdo de uma repiiblica islimica e comprovar
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sua lideranga acima de todas' as outras potencialmente disponiveis: a constitu-
cionalista e mais liberal do aiatold saide Muhammad-Kazem Shariatmadari, a
de tendéncia mais socialista do saide Mahmud Taleghani, a lideranga leiga do en-
genheiro Mehdi Bazargan e a dos que reivindicavam a heranga do Dr. Ali Sha-
riati.'®

v

O apelo exercido por Khomeini deve em parte ser analisado mais em fungao
da sua imagem do que da prépria personalidade ou simplesmente do seu pro-
grama e tdtica. Estes ultimos sdo imprecisos e mudaram muitas vezes; seja
como for, as pessoas sempre colocaram a fé em Khomeini muito acima e além
dos enunciados programaticos. Como extensamente propus em outra parte,’® ha
cinco dimensbes na legenddria figura de Khomeini, as quais, tomadas em con-
junto, produzem uma configuragdao emocionalmente poderosa.

Primeiramente e de forma menos nitida, ele joga com a tensdo entre o credo
xiita considerado como nacionalismo iraniano e o islamismo como religido univer-
salista. A imagem de Khomeini tem uma aura de marginalidade étnica que as
pessoas costumam comentar. Seu bisavd mudou-se de Khorasan para a India
(versGes populares geralmente especificam: para Cachemira) e seu avd retornou
a Khomein. Essas peregrinagdes dos ancestrais legaram a Khomeini o rétulo de
ser meio “indiano”. Um irmao mais velho recebeu o nome de Hindi e o préprio
Khomeini assinou poemas da juventude com esse cognome. Ja se disse que a
imagem de muitos lideres nacionalistas — o corso Napoledo, o austriaco Hitler,
o georgiano Stdlin — reflete essa tensdo entre ideclogias nacionalistas e univer-
salistas. Quanto ao propric Khomeini, ele rejeita o nacionalismo iraniano e in-
siste no universalismo islamico (embora xiita). Conta-se que em Paris foram
necessarios grandes esforcos para persuadi-lo a falar do Ira, um sine qua non
se quisesse atingir um amplo espectro da sociedade iraniana. A questao foi mais
uma vez levantada quando se discutia a nova Constituicdo, com a frase de
Khomeini sobre um supremo fagih na chefia do Estado (para exercer a vilayat-i
fagih ou tutela clerical) tendo que ser modificada para assegurar que esse sdbio
fosse um iraniano, o que era irrelevante para Khomeini mas ndo para a maioria
dos iranianos.

Uma dimensdo mais importante da imagem do lider é a que cultiva a lenda
do sofrimento, ligando-o dessa forma ao martirio de Karbala. Essa construgdo
se ergue sobre vérios elementos, a comegar pela morte de seu pai nas maos de

15 “Nao hd um dnico aspecto da vida humana para o qual o islamismo ndo tenha fornecido
instrugdo e estabelecido uma norma.” (Tradugdo de Algar, op. cit., p. 30). Ver também
o pardgrafo que comeca com “Primeiramente. as leis da shari'a compreendem um
variado corpo de leis e regulamentos que corresponde a um sistema social completo™.
(Ibid., p. 43).

16 “Becoming Mullah”, op cit.
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um bandido ou prefeito ou funciondrio piblico ou proprietario rural, dependendo
da variante, mas de qualquer forma um agente de Reza Xi. Essa perda ocorreu
quando Khomeini tinha, segundo uns, seis meses de idade ou, segundo outros,
um ano e meio. O que situaria o crime por volta de 1900, embora Reza X4 s6
tenha chegado ao poder nos anos 20. A mae de Khomeini, prossegue a lenda,
procurou e conseguiu vingar-se, divergindo os relatos quanto a forma como isso
se deu — execugdo do assassino ou remogao do governador — mas, de qualquer
modo, firmando o preceito de que a obstinacdo na busca da justica é parte inte-
grante da tradigao familiar e acaba sempre recompensada. O segundo componente
da lenda sobre o sofrimento é o exilio de Khomeini a partir de 1964, tornado
ainda mais comovente com a histéria (essa, verdadeira) de que escapou por
pouco da execugdo gragas a intervengdo do aiatold Shariatmadari e outros. Como
ocorreu com os irmaos, também a Khomeini tinha sido recusado o reconheci-
mento de sua justa condigdo. Andloga aoc tema do retorno final do 12.° imi, o
Mahdi, ha também uma lenda segundo a qual, antes de partir para Qum, em
1920, Khomeini previu que morreria nessa cidade, o que deu a seus seguidores,
durante o longo exilio no Iraque, a certeza de que voltaria ao Ird em triunfo.
O terceiro componente da lenda do sofrimento sao as perdas, primeiro, de uma
filha pequena e, mais importante, no outono de 1977, do filho mais velho, que
segundo muitos iranianos teria morrido nas maos da SAVAK, a policia secreta
do Xa. Os temas dessa imagem de sofrimento — o pai morto injustamente, o
filho privado de seus direitos (pai, terra, posigdo, filhos) e a necessidade de
buscar a justica mesmo tendo que enfrentar enormes obstaculos — sdo os mes-
mos de Ali, de Husain e dos imas. Segundo a versdo xiita, todos os imas foram
trucidados ou envenenados (exceto o ultimo, que retornard); e o tema do enve-
nenamento — a ocidentalizagdao e o colonialismo como venenos — € outro com
que joga Khomeini.

Aspecto ainda mais interessante e trago caracteristico da imagem de Kho-
meini ¢ que ele mergulhou no misticismo até o pescogo, contrariando os orto-
doxos, que temem que isso possa facilmente destruir a fé. Em defesa da posigdo
suprema de Khomeini e da atribuicdo a ele do titulo de imad (que em persa era
reservado, antes da revolugdo, apenas aos doze imas) um dos argumentos utili-
zados é o de que ele ndo sé controla o poder como domina perigosos conheci-
mentos esotéricos, dois tipos de forga que podem facilmente destruir os homens
inferiores.

Intimamente ligado a essa componente mistica é o ascetismo de Khomeini,
sua aversao ao humor e as efusdes afetivas, a estudada monotonia da fala. E aqui
¢ espantoso o contraste com o estilo de outros aiatolds, que cultivam o humor
como meio de atrair seguidores. O gnosticismo ou misticismo €é perigoso e a busca
da iluminacdo que pode propiciar requer muito autocontrole. O ascetismo isla-
mico (zohd) ndo é uma fuga do mundo, mas uma recusa a se seduzir por inte-
resses materialistas. O ascetismo ¢ uma técnica para evitar a loucura (seja o éx-
tase maniaco ou a depressao) a que podem levar as especulagdes misticas; é tam-
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bém uma técnica para evitar a corrupgdo num mundo corrupto. Menos pro-
funda, mas de igual importincia em termos de relages publicas, é a utilidade
do estilo ascético para desviar a suspeita de que qualquer um que exerce o
poder busca beneficio préprio.

Finalmente, ao contririo dos outros ulama-do alto escaldo, Khomeini cul-
tiva uma linguagem populista de confrontagdo e um estilo propagandistico hiper-
bélico de revista em quadrinhos. Enquanto os outros ulama usam uma lingua-
gem erudita e sébria, Khomeini fala a linguagem do homem comum, atacando
os intelectuais e papa-livros, os ricos e a elite. Adota a politica de confiar nas
massas e de intervir ocasionalmente para equilibrar facgdes de importantes figu-
ras politicas. Quando eclodiu a guerra entre o Ira e o Iraque, em vez de recor-
rer ao exército, Khomeini pediu armas para o povo: se os jovens ndo podem
salvar o pais, ele ndo merece ser salvo; ndo fizemos uma revolugdo apenas por
questao de seguranga e bem-estar econOmico, mas pelo Isla, por uma sociedade
justa, pelo nao-alinhamento, por uma sociedade que responda ao homem comum,
nao uma sociedade subserviente a um exército profissional que depende de ar-
mas, conselheiros e controle estrangeiros.

Toda a persona de Khomeini bebe na fonte das imagens tradicionais com
uma for¢a que ndo encontra paralelo em nenhum outro lider leigo ou religioso
do Ira. Como Husain, ele representa a perseveranga na busca da justica contra
todos os obstaculos e a capacidade de suportar a injusti¢a e o sofrimento. Como
Ali, combina a lideranga politica e religiosa, langando mao de todos os meios
ao seu dispor, inclusive a forca e a astdcia, em prol do islamismo, da comuni-
dade mugulmana e da sociedade justa. Como os imas, representa o acesso a sa-
bedoria e a habilidade em dominar os perigos que o mergulho no poder ou nos
conhecimentos esotéricos significa para os homens comuns. E um retrato emo-
cional que destaca o estoicismo e a determinagdo num mundo trigico onde a
injustica e a corrupgio tantas vezes prevalecem. E um prolongamento do quadro
emocional da histéria de Karbala, que constitui o nicleo simbdlico central da
religido popular no Ird. E um retrato que deve exercer forte apelo sobre as po-
pulagdes urbanas subproletdrias de origem rural, mas também sobre as classes
pequeno-burguesas tradicionais e alguns de seus filhos (sendo todos) educados
pelo moderno sistema universitdrio."”

\4

H4, naturalmente, estratos sociais que nd@o estdo propriamente apaixonados
por Khomeini, seja 0 homem ou sua imagem. Camponeses de uma aldeia perto
de Chiraz manifestaram por Khomeini a desconfianga e o desprezo que teriam
ante um novo xd e encararam os religiosos favoritos do aiatold como outros

7 Ver “Islam and the Revolt of the Petite Bourgeoisie” para uma exposi¢io mais com-
pleta desta andlise sobre a base social do apelo exercido por Khomeini.
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tantos burocratas corruptos e caprichosos.'”® Muitas pessoas ligadas ao establish-
ment clerical reconhecem a posicao que nele ocupa Khomeini (ver diagrama 1)
e conseqilientemente estdo ligadas demais para poder conferir validade as suas
pretensdes de ser o tnico lider supremo. Detratores fora desse circulo especulam
acerca de uma nova elite nepotista em torno de Khomeini, apoiada em lagos de
parentesco ¢ outras afinidades (ver diagrama 2). Cartunistas enfezados, arriscan-
do comparagoes nada gentis e alfinetadas de pretensdo rebelaisiana, retratam-no
como a coruja da morte empoleirada no alto de um campo coberto de ossos
humanos, vestida com o uniforme do x4 ¢ desfiando um rosério de cranios.'®

O socidlogo saide emir Arjomand denuncia que Khomeini, no inicio dos
anos 60, “tentou criar... um movimento politico tradicionalista” e que, através
da Constitui¢ao de 1979, conseguiu tornar-se o primeiro papa e césar da histéria
xiita®” Arjomand argumenta em termos organizacionais, citando Max Weber,
que com a emergéncia da politica de massas os establishments clericais que pre-
tendam influéncia politica tém também que se organizar como partidos. Ainda
nao estd claro até que ponto essa intui¢do ou estratégia weberiana ¢ atribuivel
ao proprio Khomeini ou a constante dindmica da liderang¢a do Partido Republi-
cano Islamico. O que estd claro é que por volta de 1970-71 Khomeini abandonou
sua linguagem tradicionalista de reclamar reformas ao x4 e engajou-se no esforgo
de elaborar uma justificagdo para o controle maximalista do clero na esfera
politica. Por volta de 1979, agitava suavemente os véus da retdrica constitucio-
nalista, conseguindo assim a aliangca de homens como Mehdi Bazargan, Ibrahim
Yazdi e Abdul-Hassam Bani-Sadr.

Até que ponto essa atitude era uma farsa calculada de sua parte (justificével
em termos de taqiyya, dissimulagdo em defesa do Isld) ou uma auto-ilusdo dos
que a ele se aliaram é algo que pode talvez ser ilustrado com uma anedota da
época em que pela primeira vez presidiu a oragdes em Paris. As preces tiveram
lugar numa tenda e varias mulheres se queixaram de ter que ficar do lado de
fora enquanto os homens estavam todos 14 dentro. Khomeini respondeu que a
queixa seria atendida, que as preces deveriam ser feitas como nos primeiros
tempos do Profeta, com homens e mulheres misturados. As mulheres ficaram
impressionadas e algumas devem ter tomado essa atitude como sinal de uma
certa liberalidade de Khomeini. Aos que pensaram na referéncia a Maomé, en-
tretanto, devia ter ficado claro que isso nao passava de um recurso temporario:
quando se estd cercado de infiéis, ndo se deixa mulheres desprotegidas do lado
de fora.

Os fiéis muculmanos que se opdem a Khomeini (excluidos os secularistas)
formam um grupo interessante: o ex-primeiro-ministro Mehdi Bazargan (que

¥ HOOGLUND, Mary. “One Village in the Revolution”, MERIP Reports n° 87, maio
de 1980.

19 Ver as edi¢des de 25 de junho e 26 de julho de' 1981 do Iran Times.

M “The State and Khomeini's Islamic Order”, Iranian Studies 13 (1-4) 1980, p. 153,
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numa entrevista a Oriana Fallaci, pouco antes de ser expelido do poder, se quei-
xava da dissimulagao de Khomeini), saide Mahmud Taleghani (0 mais impor-
tante lider religioso simpatizante da esquerda), o aiatola Muhammad-Kazem
Shariatmadari e, no geral, os que se véem como herdeiros do Dr. Ali Shariati (es-
pecialmente os “esquerdistas islamicos” Mujaheddin).

Shariatmadari ¢ o mais proeminente de um grupo de aiatolas conservadores
e liberais (incluindo o falecido aiatcld Bahaeddin Mahallati, de Chiraz, o xeque
Ali Teerani, de Meched, e o aiatola Abdullah Chirazi-Qumi, também de Meched)
que alertou e protestou contra o estilo autocratico de Khomeini e do Partido Re-
publicano Isldmico. Na primeira fase da revolugdo de 1977-79, Shariatmadari
foi 0 mais importante lider religioso dentro do Ira. Em toda a década de 70 ele
adotou a estratégia do bom pastor, tentando proteger seus seguidores, negociar
tacitamente com o governo e manter uma postura de critico moral da sociedade
iraniana. Era uma estratégia que contrastava deliberadamente com o estilo de
confrontagdo adotado por Khomeini. Portanto, quando Shariatmadari, em ja-
neiro de 1978, acusou publicamente o regime do xd de ter matado manifestantes
em Qum, era um sinal claro de que algo de revoluciondrio estava ocorrendo. Em
toda a primeira fase da revolugao, Shariatmadari exerceu um papel de lideranga,
tentando pressionar o governo ¢ ao mesmo tempo insistindo com o seu rebanho
para ndo provocar desnecessariamente a violéncia de uma mdquina militar imen-
samente mais poderosa. Logo apds o retorno de Khomeini, Shariatmadari invo-
cou trangiiilamente sua condigdo de lider mais antigo, tendo vindo Khomeini
primeiramente apresentar-lhe seus respeitos. Advertiu que a aquiescéncia de Kho-
meini em usar o titulo de ima@ era proxima da blasfémia.*® Lembrou ao povo
que as decisdes politicas que invocassem a autoridade islamica deveriam ser
tomadas, se ndo em colegiado, pelo menos através do consenso do alto escalao
do clero. Manifestou sua oposicdo a rapidez com que foi efetuado o referendo
que instituiu uma repidblica islamica, assim como a proposta de que um pequeno
grupo de pessoas do circulo de Khomeini esbogasse uma nova Constituicdo que
sé teria, se tivesse, for¢a popular através de um referendo igualmente manipu-
lado. Opods-se também a inser¢dao da férmula vilayat-i fagih (tutela clerical) na
Constituigdo e ao referendo que a ratificou. Enfim, até que fosse silenciado, foi
o lider religioso das forgas liberal-conservadoras da revolugdo.

O aiatold saide Mahmud Taleghani liderou, ao lado de Mehdi Bazargan, o
Movimento de Liberdade do Ira. Ambos estiveram envolvidos, no periodo 1960-

A No persa iraniano pré-revoluciondrio, “ima" era um titulo reservado geralmente aos
doze imas. No drabe falado no lIraque, era um titulo equivalente a aiatold. Shariati
muniu os esquerdistas de um critério racional para o uso do titulo no Ird, compa-
rando-o a definicdo weberiana da autoridade carismitica. Na utilizagdo filosofica mais
antiga, como em Sadra, o termo referia-se a um estigio de evolugdo espiritual. No
inicio, Khomeini apunha cuidadosamente em seus retratos oficiais a inscrigio “Nayeb-e
Imam" (assistente do imd), um titulo do séc. XIX.
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63, com o grupo de reformistas leigos e religiosos que organizou debates e pa-
lestras e publicou uma revista, Goftar-e Mah (Discursos Mensais), € um impor-
tante livro, Investigagdo sobre o principio da marja’iyyat (lideranga clerical) e o
clero. As preocupagtes centrais desse grupo eram 2s Jde como reformar o clero
e revitalizar a institui¢do religiosa. Tais inovagoes fora.a discutidas pela capula
clerical num sistema de colegiado (shura fatwa), dividindo-se as areas de respon-
sabilidade técnica de forma que viérios lideres religiosos pudessem adquirir um
grau de especializag@o nas matérias consideradas importantes para uma economia
e uma politica modernas. De 1965 a 1973 o grupo manteve um centro de ope-
ragdes, um conjunto de edificios chamado Husainiya Ershad. Institutos seme-
Jhantes foram criados anteriormente, em Meched, por saide Abdul-Karim Hashe-
mi-Nejad e saide Mahmud Abtahi, e mais tarde, em Chiraz, pelos Mahallatis. A
principal voz inovadora em Teerd era a do Dr. Ali Shariati, que empolgava a
juventude com a proposta de fundir o que havia de mais moderno na teoria
social do Ocidente com o islamismo, de forma a renovar a compreensao do is-
lamismo para o mundo contemporineo e livra-lo do escolasticismo decadente e
corrupto. Shariati criticava o escolasticismo do clero tradicional afirmando que
desde o periodo safdvida ele vinha descurando de uma religido perpassada de
superstigoes, veneragdo de santudrios, mediagbes entre Deus e o homem, ritua-
lismos sem sentido e sobretudo uma apropriagao da autoridade por velhos igno-
rantes. Classificava essa religidao hierarquizada, fossilizada e supersticiosa de
“xiismo safdvida”. Os mugulmanos precisavam de uma reforma protestante, de
uma limpeza e de uma renovagdo que insistisse na necessidade de cada fiel assu-
mir a responsabilidade de suas préprias agoes e de ajudar na reflexao sobre
o sentido moral, social e politico do islamismo numa sociedade tecnolégica mo-
derna, Via essa compreensao do islamismo como o verdadeiro “xiismo aldvida”
original. Naturalmenic o clero tradicionalista ndo apreciava muito Shariati. Fo-
ram distribuidos alguns pantletos conua elz, apontando erros de interpretagao
doutrindria. Tais gestos, todavia, eram cuidadosos, pois o clero reconhecia em
Shariati ndo apenas um aliado contra o x4 mas também — o que era mais im-
portante — o herdi da nova geracdo: um ataque muito frontal significaria para
eles perder grande parte da juventude.

Shariati morreu em 1977. Os Mujaheddin, que o vium como um de seus
heréis, haviam anteriormente rompido com o Movimento da Liberdade, de Bazar-
gan, porque defendiam o uso da violéncia. Na década de 70 iniciaram um pe-
queno movimento de guerrilha. Em 1975 tiveram uii “racha” entre os que que-
riam permanecer marxistas islamicos e os que optaram por uma via secularista,
Um filho de Taleghani, Mujtabai, liderava esta Gltima facgdo. Na primeira fase
da revolugao, saide Mahmud Taleghani comandou grandes manifestagoes de rua
no dia 9 de Muharram de 1979, um més depois de sair da prisdo. Quando Kho-
meini regressou de Paris, Taleghani, assim como Shariatmadari, recusou-se a
tomar parte das saudagGes clericais ao ex-exilado; estava no aeroporto, mas ficou
de lado e, segundo consta, respondeu de forma irbnica aos convites para juntar-
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se aos outros ulama: 14 é o lugar do ulema (literalmente, “o douto”), meu lugar
€ aqui, com o jahel (o rude, o ignorante, 0 homem comum). Apenas alguns me-
ses depois, passou espetacularmente a clandestinidade em protesto contra a ten-
tativa de se encarcerar os Mujaheddin (inclusive dois de seus filhos). Depois de
um encontro com Khomeini, foi silenciado por mais alguns meses, mas logo
voltou a criticar publicamente o regime pouco antes de morrer, advertindo que
havia o risco de uma ditadura pior que a do xd: a ditadura dos estudantes de
religido (enhezab-e tulab). Lembrou aos mugulmanos que era contrdrio ao isla-
mismo privar as pessoas do direito de critica, protesto e manifestagdo de suas
discordancias, afirmando que a teoria islamica da consulta ndo correspondia
a tomada de decisdes por parte de uma oligarquia, mas a um sistema de con-
selho democratico em todos os niveis da sociedade.”

E importante ressaltar que Khomeini e o Partido Republicano Islamico nao
sdo as Unicas vozes islamicas do Ira. E importante ouvir essas outras vozes para
identificar os limites da pretensao de Khomeini de ser o representante dos ira-
nianos e de que corporifica os valores da liberdade, da transcendéncia das divi-
soes de classe, da autenticidade e da justica social. Esses limites ajudam a de-
finir a linha que separa um povo que luta por livre ¢ espontdnea vontade para
viver segundo um ideal islamico e a imposigdo de uma tirania em nome do isla-
mismo. Mas, sobretudo, em termos de uma avaliagdao de Khomeini, do homem
e de sua imagem sdo um meio para entender como e por que tantos mugulmanos
o interpretaram mal, tomando sua visdo mistica como uma visao revoluciondria.
Para os ex-aliados e seguidores agora desiludidos e queixando-se amargamente da
farsa, a revolugdo era a meta: um governo que equacionasse as questes sociais
de maneira mais justa. Para Khomeini, esse governo ‘‘nao ¢ a finalidade dltima,
mas apenas um meio para fazer o homem avangar rumo aquela meta em nome

da qual os profetas foram enviados”.*

Vi

Os objetivos transcendentes da Reptiblica Islamica de Khomeini podem ser
avaliados através (1) da comparacdo de suas aulas sobre a Sura Fatiha com a
obra de Sadra, grande mullah do século XVII, (2) da observagdo de como evo-
luiram seus pronunciamentos politicos desde os anos 40 e (3) da analise dos
atos do atual regime, claramente inspirados por Khomeini a luz das possiveis

2 Suas conferéncias televisionadas sobre a Sura Naze'at foram publicadas pelos Mujaheddin
com o titulo Ba Quran dar Sanah (Com o Cordo no campo de batalha). Nelas distingue
as interpretagbes metafisicas do Cordao e seus significados sociais no dia-a-dia. Antes,
publicara uma interpretagio um pouco diferente da mesma Sura em Parto'i az Quran
(Raios do Corao), mas diz que modificou seus pontos de vista enquanto esteve preso.
O Partido Republicano Islamico recusou-se a publicar essas conferéncias e, em vez
disso, langou um livro de Khomeini com o mesmo titulo.

B Aula 5 sobre a Sura Fatiha (1980), tradugdo para o inglés de Algar, op. cit., p. 415.
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relagGes l6gicas entre governantes e governados. As trés consideragdes confirmam
que as intengOes e os atos sd@o milenaristas ou misticos e n@o revoluciondrios,
no duplo sentido de serem transcendentais (como todos os terriveis perigos de se
tentar impor utopias a este mundo, perigos que foram claramente analisados pelos
classicos da sabedoria mugulmana) e contra-revoluciondrics (tradicionalistas, in-
vocando niveis de media¢@o para o acesso a Deus e insistindo na autoridade hie-
rarquica do clero) se comparados com as metas da reforma “protestante” de
Shariati, da Husainiye Ershad e do Movimento da Liberdade dos anos 60 e 70.

Dois grupos de argumentos antitéticos sobre a relagdo entre os ideais ¢ a
sua realizacao sao geralmente debatidos entre os tedricos mugulmanos:

la — Quando cada individuo se tornar verdadeiramente mugulmano, desapare-
cerd a necessidade de qualquer coergao social e de estruturas opressivas
de Estado; versus

1b — O Corao fala da justica e do ferro (espada) na Sura Hadid (a Sura sobre
o faro), ou seja, a forga pode ser necessdria ao estabelecimento de con-
digbes sociais para incrementar o desenvolvimento de verdadeiros mugul-
manos e de uma sociedade verdadeiramente mugulmana.*

2a — O conhecimento ¢ acessivel a todo homem racional, portanto a sociedade
pode apoiar-se na consulta entre os homens; versus

2b — O conhecimento divino ¢ privilégio de poucos (um ima ou emir, um corpo
de ulama), portanto a sociedade deve ser governada por uma oligarquia
tutelar ditatorial.

Os escritos de Khomeini sempre ressaltam a segunda férmula de cada par.

Em Revelando os segredos (1943), comega com uma tradicional adverténcia
sobre o governo: “O mau governo ¢ melhor do que nenhum governo. Nunca
atacamos o sultanato; quando criticamos, foi um rei especifico e ndo o principio
do reinado. A histéria mostra que os mujtaheds tém ajudado os reis, mesmo os
reis que agiram de forma errada: Nasir-ud-Din Tusi, Mohaqqgiq Sani, o xeque
Bahai, Mir Damad, Majlisi” (p. 187). Ou entao:

Alguns dizem que o governo pode ficar nas mios dos que o detém mas que estes
devem ter a aprovagdo [ijaza] dos entendidos em leis [faqih]. Sim, mas um mujtahed
s6 pode dar essa aprovagio com a condigio de que a lei do pais seja a lei de Deus.
Nosso pais ndo satisfaz essa condigdo, ji que o governo ndo € constitucional nem
expressao da lei de Deus. Todavia, o0 mau governo ¢ melhor do que governo nenhum
¢ os mujtaheds ndo o atacam por qualquer motivo tolo, mas o ajudam, se necessario
(p. 189).

# Este versiculo tem interessantes implicagdes populistas que o Partido Republicado
Islimico gostaria de negar: “Mandamos com [nossos Mensageiros] o Livro e a Balanga
para que os homens [nas, o povo] possam garantir a justica. E mandamos o ferro,
no qual ha grande poder ..." (Tradugio para o inglés de Arthur Arberry, The Koran
Interpreted, Oxford University Press, 1964, :
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Chega mesmo a afirmar (falseando a verdade®) que, embora os umaidas te-
nham exercido o pior governo jamais visto por sua hostilidade a familia do Profe-
ta, ainda assim o quarto ima compds uma longa prece em sua defesa. Deve-se
lembrar que foram os clérigos que impediram Reza Xa de instaurar a republica
em 1924. Temendo que o republicanismo trouxesse também uma secularizagao no
estilo de Kemal Atatiirk, insistiram na forma mondrquica de governo. Em Reve-
lando os segredos Khomeini queixa-se das motivagoes materialistas e egoistas dos
politicos e dos reis. As solugdes que apresenta sdo as de se aconselharem com os
ulama e de estes poderem indicar um homem justo para o cargo de rei e servi-
rem como uma espécie de parlamento. Em todo caso, nega que tenha qualquer
desejo de ver os ulama como reis ou governantes diretos.

Na década de 60, como vimos, Khomeini reivindicava para os ulama o
legado da Constitui¢do. Foram eles, dizia, que a produziram; sdo eles os advo-
gados dos valores liberais da liberdade de expressdo. Esta, naturalmente, era
uma postura oposicionista e pedia ser interpretada como um argumento: se nao
hd um governo plenamente islamico, que seja pelo menos constitucional. Em
1970 Khomeini argumentava que a monarquia é incompativel com o islamismo,
pelo menos no sentido de que qualquer forma de governo deve subordinar-se a
lei do Isla. Enumerava a seguir os crimes dos monarcas através da histéria ira-
niana, chegando gradualmente, no fim da década de 70, 2 conclamagdo para
que se derrubasse ndo apenas 0 monarca que entdo octupava O trono mas a pro-
pria monarquia, A argumentagdo em torno da férmula cordnica uli'l amr (Sura
Nesa: 62, “O, vés que tendes fé, obedecei a Deus, obedecei ao Profeta de Deus
e obedecei ao uli'l amr [0 expedidor de ordens]”) desapareceu com as discussoes
sobre a férmula vilayat-i fagih (tutela clerical). Esta ultima, na jurisprudéncia
tradicional, referia-se primitivamente a tutela de pessoas incompetentes para
tratar de seus prOprios assuntos financeiros (6rfaos, vidvas, deficientes mentais)
ou de bens, como propriedades religiosas comunitérias, & falta de administrado-
res reconhecidos; hé esparsas referéncias na literatura insinuando a extensao
desse significado a tutela politica. O propésito de Khomeini em seu Governo
islamico foi tentar criar uma justificativa para essa extenséo.

Apébs a revolugdo, os discursos de Khomeini ficaram repletos de apelos a
unidade e firmeza de propésitos. Neles elabora uma ambigua fusdo entre a ne-
cessidade pragmadtica de defender a revolugdo e esforgos a mais longo prazo
para reorganizar a consciéncia social. Defende também as execugbes e descarta
os trdmites processuais: 0s criminosos ndo precisam de advogados, disse em
vdrias ocasides. Hd ainda apelos & unidade de expressdao (vahdat-e kalam) e
exortagdes aos pais para dobrarem as criangas que paregam recalcitrantes face
ao novo regime. No preambulo da nova Constituigdo adotada em 1979 (que

3 Jronicamente, o dua ou prece do ima Sajad ndo menciona os umaidas, orando apenas
pelos soldados do islamismo E Khomeini quem faz a inferéncia de que, se o governo
na época era um califado umaida, a prece era em sua intengao.
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tragca a histéria do regime em termos da carreira de Khomeini) foi inserida a
palavra maktabi, que antes tinha meramente o significado de “livresco”; agora
significa ““de acordo com o Livro, o Corao” e ¢ um instrumento utilizado para
excluir qualquer um que nao adere as interpretagdes do regime?® J4 foi dito”
que, dessa forma, Khomeini transformou pela primeira vez a sharia (lei islamica)
num instrumento para moldar consciéncias, para invadir a relagao individual de
cada homem com Deus. Tradicionalmente ndo havia taqlid (o ato de seguir o
exemplo, instrugdo ou conselho de um sdbio) em matéria de fé, mas apenas em
assuntos de ordem pratica (e, mesmo assim, ndo se deveria seguir de forma
cega®). O que uma pessca fazia era assunto de interesse social, assunto entre os
homens; o que pensava era para ser julgado apenas por Deus. Agora, o que
uma pessoa pensa ou pelo menos o que diz deve ser julgado e sancionado pelo
Estado. Rose assinala que o “aiatola”™ Muhammad Beheshti, idealizador do
Partido Republicano Islamico, dividia os sacerdotes segundo sua pureza ideolé-
gica e ndo por seu dominio da sabedoria tradicional, e que a grande preocupagio
expressa nos discursos de Khomeini tem sido a longa e dificil reorganizacdo da
consciéncia de massa, Uma das manifestacoes mais elogiientes da preocupagao
de Khomeini pelo auto-respeito iraniano foi o seu discurso de 1979 relembrando
o massacre da Praga Jaleh, ocorrido um ano antes (8 de setembro de 1978) e
conhecido como Sexta-Feira Negra:

. nossos problemas e misérias sdo causados pela nossa perda de nos mesmos. No
Ird, enquanto ndo tenha um nome ocidental. coisa alguma € bem aceita ... As roupas
que saem de nossas fabricas tém que ter alguma inscrigdo em alfabeto latino na dobra
da manga ... Nossos escritores e intelectuais sdo também ‘‘ocidentoxicados” e da
mesma forma nos ... Esquecemos nossas préprias expressdes e até as palavras. Os

%  De fato, no sexto dia de Khordad de 1360, Khomeini langou, em meio a um discurso,
a fatwa de que aqueles que zombam dos mugulmanos maktabi sio mortad-e [itri e
mahdur-e dam (ver nota B): “suas esposas lhes serdo proibidas (harram), sua proprie-
dade sera confiscada e distribuida e seu sangue pode ser derramado.” (Andnimo.
Munafeqgin-i Khalg Ru Dar Ru-ye Khalg, Teera, Escritério Politico dos Guardas Re-
voluciondrios, 31 de Shahrivar de 1360, p. 48.)

77 ROSE, op. cit.

2 O capitulo sobre a taglid no Usul al-Kafir (a primeira das quatro coletaneas de hadith
sunitas) tem apenas dois hadith (um deles com duas formulagdes diferentes) e ambos
censuram a faglid cega. Num dos hadith indaga-se o ima Sadeq acerca do versiculo
cordnico gue acusa os judeus e os cristidos de elevar seus rabinos e padres a categoria
de divindades. Perguntam se isso é verdade e o ima Sadeq responde: ndo no sentido
de que orem a esses lideres ou jejuem por eles. mas sim no sentido de que, quando
esses lideres permitiram o que Deus havia proibido ou proibiram o que Ele havia
permitido, os judeus e cristdos os seguiram. (A implicagdo é de que aquele que se
deixa mistificar ¢ tdo culpado quanto o mistificador; tomem cuidado, portanto, os
que praticam a taglid.) O outro hadith condena os Morje'eh (grupo muguimano que
acreditava que a [é por si sO traria a salvac@o) por praticarem a faglid de maneira
excessiva. '

¥ Titulo adquirido gragas a revolugdo.
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orientais esqueceram completamente sua honra ... Engquanto nao puserdes de lado
essas imitagdes, ndo podercis ser humanos e independentes

Um coragdo iluminado ndo pode ficar assistindo calado esse pisotear das tradigGes
e da honra. Um coragiao iluminado nao pode ver seu povo sendo arrastado a pla-
titude de espirito ou ficar apenas assistindo em siléncio enquanto pessoas vivem
em favelas nos subirbios de Teera.

O segundo mandamento que Deus entregou a Moisés foi “lembrai ao povo os dias
santos de guarda” ... alguns dias tém essa peculiaridade. O dia em gue o grande
Profeta do islamismo emigrou para Medina ... o dia em que conquistou Meca ...
O dia do Khawarej ... quando Hazrat Ali desembainhou sua espada e desfez-se
desses tumores corruptos e cancerosos ... o dia 15 de Khordad (5 de junho de 1963),
quando um povo se levantou contra a forga e fez algo que provocou quase cinco
meses de lei marcial. Mas como o povo nio tinha poder, nido estava forte, desperto,
acabou derrotado ... O dia 17 de Shahrivar (8 de setembro de 1978) foi outro desses
dias santos, quando todo um povo, homens, mulheres, jovens e velhos, todos se le-
vantaram para defender seus direitos e foram massacrados ... Uma nagdc que nada
tinha destrocou de tal forma um poder, que dele nada ficou ... De mios vazias se
destruiu um impérioc monarquico de 2.500 anos. desfizeram-se 2.500 anos de crimes.

Ressalte-se que o discurso langa mao de temas geralmente utilizados pelos
oradores revoluciondrios nao-clericais: o termo “‘ocidentoxicado™ foi extraido de
um famoso ensaio de Jalal Al-Ahmad, o tema da imitagdo/alienagao foi popula-
rizado na década de 70 por Shariati, que o extraiu de Sartre e Fanon. O recurso
retérico da repeticao dos dias santos de guarda ¢ uma poderosa imagem cosmo-
génica derivada da habilidade dos pregadores e da capacidade metaférica dos
literatos (que também davam for¢a e popularidade as formulagbes de Shariati).
Os temas da alienagao, “‘ocidentoxicagao” e falsa compreensio do islamismo
significam para Khomeini que o Ira enfrenta uma profunda problemdtica, bem
maior que a de uma simples reconstrugdo politica ou econdmica.

Assim, como vimos, quando o Iraque atacou o Ira e o presidente Bani-Sadr
sugeriu que se soltassem os militares presos para que pudessem lutar, Khomeini
lembrou ao pais que a revolugdao ndo tinha sido meramente pelo bem-estar eco-
némico, por um sistema politico diferente ou pela integridade territorial, mas
pelo Isla. Se o pais ndo podia se defender sem dar ao exército a hegemonia da
forga de que este se valera anteriormente para oprimir o povo, entdo o Ird ndo
merecia ser salvo. Ou como disse em outra parte:

Certa vez, quando uma batalha estava para comegar, alguém perguntou ao ima Ali
aleuma coisa a respeito da unidade divina. e ele respondeu. Quando outra pessoa
objetou que ndo era o momento para discutir tais questoes, ele replicou: “Esta ¢ a
razdo pela qual estamos combatendo Mu'awiya e ndo por um ganho mundano qual-
quer. Nosso verdadeiro objetivo ndo ¢ tomar a Siria; de que vale a Siria?” (Tradugao
de Algar, op. cit., p. 400-1).

Essas posturas transcendentais ¢ de longo prazo acerca dos problemas do
Ira deixaram as vezes os politicos e intérpretes de Khomeini (primeiros-ministros,
presidentes, lideres do Partido Republicano Islamico) pouco a vontade diante de
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suas instrugdes contraditérias, gerando igualmente certa inflexibilidade em ques:
toes pragmaticas. Dizem que certa vez Khemeini declarou que economia € coisa
ue burro. A legislagdo, como vimos, é uma atividade desnecesséria: o papel do
parlamento é meramente o de estabelecer agendas e fiscalizar a execugdo dos
planos; as préprias leis sao divinas ou dedutiveis do Cordo e dos hadith. Nao
se trata de obtusidade senil mas da certeza de que os detalhes administrativos
sdo inconseqlientes, podendo ser arranjados de vdrias maneiras, uma vez que
a politica geral esteja corretamente orientada, e de uma fé em que a orientagao
correta ¢ ou intuitivamente 6bvia ou simplesmente decidida por consulta as pou-
cas pessoas que conhecem os dados basicos de uma situacdo ou caso.

Nesse caminho, Khomeini foi primeiro influenciado a vetar um projeto de
reforma agriria aprovado pelo Conselho Revoluciondrio em 1979 e, depois, em
1981, quando a questdo ganhou novo interesse no Parlamento, passou por cima
das objecdes feitas pelo Conselho dos Guardides e aprovou o mesmo projeto.*
Uma demonstragdo mais cabal do estilo: os protestos contra o ritmo das exe-
cugdes logo apds a queda do x4 e a variedade de crimes pelos quais se era exe-
cutado levaram Khomeini inicialmente a ordenar que a execugéo sé deveria ser
aplicada aos que mataram e torturam para o antigo regime; mas a ordem foi
ignorada e Khomeini aquiesceu, pelo menos tacitamente, o que indica que ele
permanece fiel ao lema de que “o islamismo estd preparado para submeter os
individuos ao interesse coletivo da sociedade, tendo destruido intimeros grupos
que eram fonte de corrupg@o e perigo para a sociedade humana” (Governo isld-
mico, p. 89). Os procedimentos legais e a prote¢do dos direitos civis, segundo
a lei islamica, ponto em que o exemplo do ima Ali ¢ sempre citado com orgulho
pelos xiitas em contraste com o regime arbitrario do califa Omar, aparente-
mente ndo se aplicam numa sociedade ainda ndo mugulmana (embora isso con-
trarie o exemplo de Ali, que também viveu num periodo de luta para a criacdo
de uma sociedade mugulmana).

O fato de Khomeini ter ordenado o retorno ao costume popular da lamen-
tagdo do martirio de Husain no més de Muharram de 1981 € mais uma indicagdo
de suas preocupagdes transcendentais e nao-revolucionarias. Em 1978 ele havia
ressaltado a diferenga entre a lamentagao passiva e o testemunho e luta ativos
pela causa de Husain, conclamando a que se suspendessem as flagelagoes, as pro-
cissoes e os dramas da paixao, substituindo-os por marchas e mobilizagdes poli-
ticas contra o x4. Mas o momento revoluciondrio ja havia passado em 1981 e as
preocupacoes de Khomeini passam a ser a obediéncia ao regime, a ordem pas-
siva, a consolidagdo e estabilizacao do governo, de forma que volta a defender,

¥ Delineado por Reza Esfahani, entio ministro da Agricultura, o projeto determinava
a distribuicdo (1) das terras confiscadas pelos tribunais revolucionarios. (2) da$ terras
ndo cultivadas e (3) das fazendas que excedessem determinada area. de acordo com
as condigdes locais definidas por um conselho de sete pessoas. O terceiro ponto era
o motvio da controvérsia. .
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como em 1943, todos os recursos psicolégicos que ajudam as pessoas na sua
crenca. A defesa que fez do misticismo numa transmissao de TV (as ligoes da
Sura Fatiha) insinuava que, se todos os mugulmanos devem lutar para alcangar
0 progresso espiritual, existem certas pessoas que ja estdo bem além desse es-
tdgio e podem servir de lideres para as outras.

Talvez seja ébvio demais observar que nao hd nada nessa visdo que sequer
remotamente se compare a uma nogdo da politica como um jogo de concessdes
entre grupos sociais de interesses conflitantes mas justos. Nao hd nada nessa
visdo que considere a possibilidade de que a administragdo da sociedade € algo
mais que um simples detalhe técnico. O programa de Khomeini nesse ponto
consiste de criticas (ao colonialismo, ao imperialismo, 4 monarquia, a burocracia,
a coergao baseada na desigualdade econémica, a alienagdo através da erosdo da
autenticidade cultural e da autoconfianga), de uma abstrata visdo moral (cons-
truida de uma mistura de pardbolas tradicionais, filosofia mistica, argumentagao
erudita e fé na justeza das leis islamicas) e de defesas estratégicas (a conslitui¢ao
de instrumentos legais como a maktabi, a vilayat-i faqih, o Conselho dos Guar-
dides e os tribunais revoluciondrios). Tal programa ¢ vilido como expressdao de
afligGes (particularmente pequeno-burguesas) e tem pretensao a valores universa-
listas (antiimperialismo, justica social, autenticidade cultural), mas nao basta,
como ja demonstrou muito tempo atrés, de forma tragica e elogiiente, o exemplo
dos imas.

Esta critica ocidental pode situar para nés a tragica batalha de Khomeini.
Mas hé também tragédia de um ponto de vista filoséfico iraniano, como se pode
ver comparando as aulas de Khomeini sobre a Sura Fatiha com a obra do mullah
Sadra.®' A filosofia de Khomeini toma profundamente emprestado a Sadra. Am-
bos se inspiram numa visio de progresso simultaneo da justica social e da
consciéncia espiritual. Ambos acham que o papel do misticismo filoséfico é inte-
grar as normas sociais (um estdgio do contrato ético entre os homens) com os
mais altos valores filos6ficos e assim dar a sociedade uma orientagao para que
alcance mais justica, eqiiidade e realizagdgo. Ambos mantém uma tensao criadora
entre a percep¢do comum e a transcendental. Ambos surgiram em momentos his-
téricos criticos, quando parecia haver uma possibilidade de direcionar as inter-
pretagdes e simbolos populares do destino do homem. Ambos ridicularizam o
clero intelectualista e defendem a linguagem do misticismo. Sadra, entretanto,
combate a nogdo de que os mujtaheds ou fuqaha devem servir de intérpretes
. para as massas ignorantes, ao passo que Khomeini fez dessa idéia a pedra an-
gular de sua politica de Estado. A diferenga nao é anulada com o fato de a
distingdo feita por Khomeini entre os falsos clérigos e os entendidos em isla-
mismo ser paralela a que Sadra estabelece entre os fugaha e os urafa (misticos

3l Ver especialmente a nova introducéo e a tradugdo de James W. Morris, The Wisdom
of the Throne: An Introduction to the Philosophy of Mulla Sadra. Princeton University
Press, 1981,
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iluminados). Sadra concentra sua aten¢ao nas metas, na compreensdo € na luta
pelo mais alto potencial humano. A tragédia de Khomeini é que ele se recusa
a ver a fragilidade ou a relatividade da for¢ga de um homem, o fagih, ou de um
conselho de homens especiais. Sem querer, ele acabou justificando a acusagao
que lhe fez Shariati, a de praticar um xiismo safdvida que institucionalizaria o
poder dos religiosos profissionais e justificaria préticas populares tradicionais
para assim submeter as massas aquele poder. Como disse o im@ Ali vérios séculos
atras:*™

As pessoas estdo mortas, exceto os ulama; os ulama estdo mortos, exceto os que
praticam o seu conhecimento; todos aqueles que praticam o seu conhecimento estdo
mortos, exceto os piedosos, e estes correm grande perigo.

32 Primeiro poema de Divan-i Ali ibn Abi Taleb.
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Cristaos e
socialismo na Polonia

Este artigo foi publicado. no essencial, pela revista do movimento Pax Romana,
Convergences (n. 3, 1977-78). Integra também as coletdneas:

Socialismes et Chrétiens en Europe et engagement chrétien, Paris,

Ed. Jean Pierre Delarge, maio de 1979 (a partir da qual foi feita esta tradugao); e
Nous, Chrétiens de Pologne, Paris, Ed. Cana, 1979.

Tradugdo do francés: Marcus Penchel

1. A Nogao de Socialismo na Polonia

Embora na Polbnia sejam numerosos os que acham que pode haver vdrios
socialismos, predominam a convicgao e o sentimento de que socialismo € o sis-
tema politico fundado e dirigido pelo partido comunista.

A atitude para com o socialismo, portanto, tem menos a ver com uma ideo-
logia do que com uma realidade social que se distingue pelas seguintes carac-
teristicas:

a) um sistema autoritdrio de poder politico e econémico centralizado, estabele-
cido pelo Partido, com base nos meios de producao nacionalizados;

b) tendéncia, através da economia planificada, a um rdpido crescimento econd-
mico e a elevagao do nivel de vida e de instru¢do da populagdo, assim como 2
redugdo das antigas diferencas sociais. O que, entretanto, se choca com cres-
centes dificuldades e limitagGes estruturais;

¢) a promogdo de uma ideologia (como ideologia socialista) da qual o ateismo
¢ a luta contra a Igreja sdo tradicionalmente parte integrante.

E evidente que a intensidade desses tragos distintivos varia segundo o mo-
mento. Por exemplo, o crescimento econdmico pode ser reduzido em dado mo-
mento e, por outro lado, sdo percebidos sintomas de uma nova estratificagdo
social. Os dois fendmenos podem estar na origem de um mal-estar social. Ao
mesmo tempo, a luta contra a religiao e a Igreja pode ser um pouco aliviada
em nome do principio constitucional da liberdade religiosa, por uma politica
mais ou menos tolerante das autoridades ou, ainda, pela tentativa de estabelecer
um modus vivendi com a lgreja. Tudo isso, no entanto, nao muda coisa alguma
dos fatos essenciais enumerados, tais como a sensivel promogéao social de amplas
camadas da populagdao ou o principio da luta contra a religido, seja ela condu-
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zida pelos meios de pressac administrativa ou por outros, menos violentos, de
persuasao ideolégica.

A atitude da populagdo para com o socialismo enquanto realidade politica
e social é geralmente pragmaética, com as seguintes variantes:

— negativa, por razdes religiosas e também politicas e econdmicas, caso em que
sé resta adotar o principio “‘contanto que se sobreviva";

— aceitagdo critica, quando a aceitagdo dessa realidade é acompanhada de rei-
vindicagdes expressas no sentido de corregdes na politica confessional e ideo-
légica e, eventualmente, administrativa e econdmica;

— pragmadtico-construtiva, quando os individuos ativos se adaptam ao sistema
politico em vigor para agir de forma eficaz no plano social ou profissional;

— puro oportunismo.

Convém igualmente observar que existiram e existem na Polonia pessoas
que decidiram optar pelo socialismo enquanto valor, quer dizer, enquanto sis-
tema de justica social e de igualdade que, através da socializagdo e da auto-
gestdo, € tido como capaz de atingir um grau mais elevado de organizagdo e de
desenvolvimento sociais. Todavia, em razao da auséncia na Polonia de um de-
bate politico e ideoldgico profundo e da falta de vida da ideologia oficial, as
opgoes ideoldgicas dessa natureza carecem de importdncia e objetivo.

Os grupos politicos cristdos que declaram seu apoio integral ao sistema so-
cialista vigente nao podem se beneficiar de uma significativa base social, pois
nas atuais condi¢des de controle politico e de censura ndo poderiam formular
suas criticas, ainda que tivessem tal ambigao. Tais grupos, por conseguinte, sao
amplamente considerados como movimentos de fachada.

Uma atitude que em certa medida se aproxima da aceitagdo critica é a ado-
tada pelo episcopado polonés, que sempre evitou atacar o sistema politico-eco-
ndmico-ideolégico vigente mas que, por outro lado, manifesta constantemente,
tanto sob a forma de memorandos como de declaragdes piblicas, protestos:

a) por liberdade religiosa e pluralismo ideoldgico;
b) em defesa dos direitos dos cidaddos em diversos casos especificos;

c) em defesa de certos principios da vida social em conformidade com a ética
catdlica.

Convém, no entanto, ressaltar que se trata sempre, nesses casos, de uma
atitude pragmaitica face a realidades politicas e ndo de uma profunda tomada
de posi¢do com respeito a esse ou aquele modelo de socialismo. Admitindo-se a
ressalva, pode-se igualmente remeter a essa mesma atitude pragmética a corajosa
“nota” do episcopado polonés sobre o projeto governamental de alteragdo da
Constituigao da Repiblica Popular da Polonia. Essa nota foi lida em todas as
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igrejas da Polbnia na primavera de 1976. Seu texto foi atribuido ao cardeal
Woijtyla.

O documento formulava reivindicagoes fundamentais, como de eleigbes e
sindicatos livres, além de tomar a si a causa dos agricultores independentes.
Entretanto nao exprimia uma profunda tomada de posi¢@ao com respeito a nacio-
nalizagdo dos meios de produgdo e a diversas formas de socializagdo e de gestao
da economia; nao representava uma tomada de posicdo em bloco com relagao
ao socialismo.

Il. Raizes Histéricas da For¢a do Catolicismo Polonés

A Pol6nia constitui, no mundo socialista, um caso excepcional, pois as con-
digdes histéricas deram ao catolicismo uma forga social peculiar.

Esse estado de fato resulta de um enraizamento particularmente profundo
do catolicismo no pove polonés, dai sua forca social e sua resisténcia a repressdo
e as tentativas de laicizagdo.

Dois fatores importantes agiram com forga especial nesse sentido:

a) a poderosa ligagao estabelecida, apés as guerras nacionais e religiosas dos
séculos XVII e XVIII, entre consciéncia religiosa e consciéncia nacional, engen-
drando a equagdo “‘polonés = catélico” (um bom polonés = um bom catélico).
Naquela época era fraca a consciéncia nacional. Mas quando o pais foi invadido
vérias vezes pelos suecos, saxdes e prussianos protestantes, pelos russos orto-
doxos e pelos tdrtaros mugulmanos, o povo defendeu ndo apenas o seu pais e
o Estado, mas sobretudo a sua fé, suas igrejas e a Virgem Santa. E foi dessa
maneira que se formou a identidade religiosa e nacional das massas populares;

b) foi com a queda do Estado polonés no fim do século XVIII que a Igreja
Catélica na Polonia comegou a perder sua posicao privilegiada, sofrendo com
maior ou menor intensidade o menosprezo dos poderes ptblicos dos Estados
invasores até o seu renascimento em 1918.

Nos outros paises, hoje comunistas, a situag@o era completamente diferente.
S6 a Litudnia e, em certa medida, a Tchecoslovaquia atingiram, gracas a um
passado histérico especifico, um nivel de identificacdo entre o nacional e o reli-
gioso parecido com o que existe na Polonia.

A Igreja polonesa sempre esteve mais ou menos engajada na luta de liber-
tacdo e, durante a Segunda Guerra Mundial, na Resisténcia. A revolugdo social
operada pelos comunistas depois de 1944 reforgou, de maneira inesperada, a
posicdo social da lIgreja ao privd-la do apoio tradicional das classes proprietdrias,
que poderiam comprometé-la aos olhos das classes populares.

A partir desse momento, simultaneamente conservando sua existéncia insti-
tucional e se beneficiando de um imenso prestigio social, a Igreja transformou-se
na tnica instituicdo independente, o tnico centro de inspiragédo e de referéncia
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para inlimeras pessoas que se opunham ao sistema politico vigente, mesmo que
pouco ligadas a religido.

Todos esses fatores fizeram com que, na época do estalinismo, a mais dificil
para a Igreja depois da guerra, ela atingisse na Polonia talvez o mais alto grau de
unido com o povo em toda a sua histéria. S6 depois de 1956, durante os anos
de *‘degelo”, marcados pelo desenvolvimento da cultura de massa e pelo éxodo
rural, é que a laicizagdo conheceu certos progressos.

Fatores novos

Entretanto, desde os anos 60, novos fatores somaram-se aos antigos para
frear nitidamente os avangos da laicizagdo, inclusive aumentando o peso social
da lgreja. E dificil avaliar quais desses fatores desempenharam o papel primor-
dial. Passamos a enumeré-los:

a) manutengio da independéncia material e politica da Igreja em relagio ao
Estado, com o crescimento constante do seu prestigio social e da credibilidade do
seu testemunho;

b) confrontagdes politicas dos anos 60, a época em que Wladyslaw Gomulka
ocupava o poder e tendia a limitar a atividade pastoral da Igreja através de
métodos administrativos, que no entanto deram ao Partido Comunista resultados
contrdrios aos que pretendia. As grandes peregrinagdes e as manifestagoes reli-
giosas, a pastoral das familias, dos jovens, dos estudantes etc. desenvolveram-se,
apesar da cagoada politica e das sangdes. A luta pela construgao de igrejas, sua
construgdo sem permissdo, sobretudo no campo, mais raramente nas novas cida-
des, abriam as comunidades locais A integragdo confessional. A repressdo a
Igreja, alids limitada, suscitava criticas nao sé entre os catélicos como entre 0s
membros do Partido;

¢) o Concilio, a discussdo sobre uma reforma da Igreja e sobretudo a instaura-
¢do progressiva de uma liturgia nacional reavivaram sensivelmente a consciéncia
e as praticas religiosas. E bem caracteristico que, no regime comunista € no
clima ideolégico da Poldnia, os meios de comunicag@o tenham contribuido con-
sideravelmente para a propagagdo das idéias do Concilio, do Papa Joao XXIII
e da enciclica Pacem in Terris apresentando-as, de forma elogiosa, como idéias
progressistas;

d) o imenso esforgo pastoral e sobretudo de catequese realizado pela lgreja
influiu indiscutivelmente no nivel da pratica religiosa. A diminuigdo dos obsté-
culos e das dificuldades levantados pelo Estado a partir de 1970 facilitou essas
atividades;

€) a progressiva melhoria na formagdo do clero e o nimero bastante elevado
de vocagdes. Igualmente, crescem as fileiras de uma intelligentsia catélica cons-
ciente, formada em cerca de trezentas par6quias estudantis, assim como o papel
das revistas e dos meios de difusdo intelectual catdlicos;
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f) muitas vezes, nos ultimos anos, o episcopado polonés se fez porta-voz e eco
dos sentimentos e necessidades da sociedade polonesa e isso nao apenas em se
tratando de questdes religiosas mas também as que envolviam a tradigéo nacional,
e ainda as de cariter econdmica ou social. Assim, o episcopado polonés procura
defender os interesses das camadas sociais de baixo rendimento, dos operdrios
em greve, e levanta, quando preciso, a questao das condigoes de trabalho etc.
E isso é feito publicamente, através de comunicados dos bispos lidos em todas
as igrejas. Dessa forma a Igreja se apresenta como um porta-voz eficaz e em
certa medida como um fator determinante na luta popular pelas reivindicagoes
sociais, 0 que ndo era imagindvel quarenta anos atrds, quando a Igreja era tra-
dicional e conservadora.

I11. Os Dilemas dos Catdlicos Poloneses

Nessas condigoes, apesar das semelhancas dos sistemas politicos, a situagao
dos catélicos na Polonia, embora nem sempre eles tenham plena consciéncia
disso, é inteiramente diversa daquela que os cristdos enfrentam nos outros paises
socialistas. Sua atitude em relagdo & sociedade ¢é varidvel e divisamos quatro
tipos:

1) A primeira atitude pode ser chamada de individualista-passiva ou cultural e
familiar. Ela se baseia na constatagdo de que todo engajamento social é ineficaz
ou pouco eficaz e a0 mesmo tempo comporta riscos. Uma vez formulado esse
raciocinio, nao resta outra coisa sendo ser um catdlico praticante, um homem
honesto e ndo se envolver com qualquer atividade social. Essa atitude € seme-
lhante & de inimeros cristdos nos outros paises comunistas, aos quais sé resta
sobreviver. E uma atitude mais freqiiente entre as geragdes mais velhas ou de
meia-idade que viveram muitas experiéncias ruins e sofrem do ‘“‘complexo de
trabalho perdido”. Constituia a orientagdo de um considerdvel nimero de pa-
dres, mas tudo leva a crer que atualmente ela se encontra em baixa nas fileiras
do clero.

Por razdes evidentes, essa atitude desfruta da compreensdao e estima dos
poderes piiblicos, pois corresponde a tese da propaganda oficial de que a religido
€ um assunto privado dos cidadaos.

2) Asegunda atitude, em oposigdo a primeira, é uma atitude ativa de adaptagao.
H4 muito tempo é praticada pelas associagbes de catblicos que gozam do apoio
governamental (Pax e Associagao Crista Social, conhecida pela sigla ChSS) e que
pregam desde a origem o dever dos catélicos de apoiar a edificagdo do sistema
socialista; defendem, alids, uma ampla cooperagao entre a Igreja ¢ o Estado.

Uma atitude parecida é a do ODiSS (Centro de Documentacao e de Estudos
Sociais), grupo que resultou de uma cisdo no movimento Znak. Este grupo ca-
racteriza-se tanto pela atitude ativa de adaptagdao como pelo triplice compor-
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tamento de evitar referéncias a4 necessidade de democratizagdo da vida ptblica
polonesa, de formular reivindicagdes limitadas unicamente aos interesses da
Igreja e dos catélicos e, por fim, de se manter a distdncia da oposigdo politica,
que ele vé como resultado de “desentendimento entre comunistas” e portanto
estranha aos catélicos.! Além disso, o ODIiSS apresenta certas caracteristicas pré-
prias da atitude estreitamente confessional, de que falaremos mais adiante, €
que se preocupa principalmente com os interesses da Igreja.

>

Um trago importante da atitude de adaptacdo ativa ¢ a importancia atri-
buida a participagac na vida publica e politica, com a tendéncia a colocar a ser-
vigo desse fim a base social do catolicismo.

A experiéncia nos ensina que as manifestagGes dessa atitude constituem um
exemplo significativo do “espirito de fachada” na atividade social. Elas forne-
cem a prova da impossibilidade para os cat6licos de desenvolver uma atividade
eficaz nas condigGes do sistema comunista. As organizagOes que praticam a ati-
tude ativa de adaptag@ao sé podem existir gragas a sua falta de credibilidade, que
lhes tira todo peso social efetivo. Isso se deve ao fato de que operam a margem
da vida da Igreja.

Néo pode ser de outra forma. Com efeito, se assumissem uma posi¢do inde-
pendente ém relagdo ao Partido Comunista e fizessem eco as necessidades so-
ciais, ganhariam de imediato a credibilidade e a audiéncia sociais, mas seriam
logo liquidadas pelo Partido pela simples razdo de que a comunidade catdlica
constitui potencialmente uma for¢a por demais poderosa para receber autorizagdo
de organizar-se politicamente e ser aceita como grupo de pressao.

Também, nas condiges do sistema politico vigente, as organizagdes politicas
de catélicos, pelo menos até aqui, ndo podem sen@o constituir um ddeil instru-
mento de fachada nas maos do Partido, seja para fins de propaganda, seja para
uma neutralizagdo, ainda que parcial, do peso das massas catdlicas contra o
poder. Contar com a possibilidade de uma agdo politica eficaz é alimentar ilu-
sOes perigosas, pois as vantagens de uma alianca moméntanea do Partido Co-
munista com um grupo catblico auténtico serao sempre menores para este dl-
timo do que o risco que correria o poder se deixasse o peso social do catolicismo
exercer-se plenamente.

3) A terceira atitude pode ser chamada de estreitamente eclesidstica. Ela reco-
nhece em certa medida a oportunidade do engajamento social dos catdlicos e se
mostra reticente quanto a coopera¢do com o governo, considerando essenciais
a extensdo e a garantia das liberdades da Igreja. Ela se mostra igualmente reti-
cente ante a formulagdo, pelos catélicos e pela Igreja, de seus prprios desejos
politicos e sociais numa perspectiva ampliada, seja porque os considere irreais,

! H4, com efeito, nos meios de oposigio polmca um certo numero, alids pouco impor-

tante, de ex-membros do Partido.
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seja porque os considere injustos ao ir longe demais (por exemplo, na via do
liberalismo). A Igreja deveria, segundo essa atitude, ter possibilidades mais am-
plas de agdo, mas ao mesmo tempo deveria apoiar em certa medida os poderes
publicos, sobretudo na sua tendéncia a aumentar o potencial econémico do Es-
tado e, conseqiientemente, a independéncia nacional.

Essa atitude é adotada por intimeros padres ativos e devotados. Tem por
fundamento sociolégico um fendmeno descrito por Bohdan Cywinski* no seu
livro Genealogias dos insubmissos. Ele batiza esse fenOmeno sinteticamente:
“Igreja juliana”. A seu ver, a Igreja na Polbnia tem, por tradigdo, menos os
tragos da “lIgreja constantiniana” do que os da lgreja juliana, isto é, de uma
igreja perseguida que sonha com os bons tempos de outrora, os de Constantino.
Um certo nimero de padres e também de leigos — mais da velha geragdo do
que das geracdes mais novas — saudariam com satisfagdo uma nova forma de
alianga “do altar com o trono™ ou pelo menos um sélido modus vivendi para
a pritica trangiiila do culto e da catequese. Numa de suas declara¢des, o minis-
tro Kakol, chefe da Secretaria dos Cultos, proclamou sua convicgao, talvez abu-
siva, de que essa é a atitude da maioria dos padres.

Essa atitude pode igualmente gozar do apoio de uma parcela dos catélicos
de orientag@o conservadora ou autoritdria cldssica. Conhego casos de honoréveis
prelados e cidadaos respeitdveis decididamente anticomunistas que manifestaram
sua inquietude e mesmo sua irritagdao ao saber, em 1971, que o lider do Partido
Comunista havia cedido aos operdrios da industria téxtil em greve na cidade de
Lodz o que, a seu ver, teria ameagado o prestigio do Estado. Algumas vezes
essa atitude € acompanhada de um vivo temor de distirbios sociais e sobretudo
das conseqiiéncias politicas de um excessivo afastamento do modelo em vigor
no bloco comunista.

4) A quarta atitude pode ser qualificada de atitude democrdtica ou de de-
mocratizagao. Ela se baseia, quanto ao geral, na convicgao de que o destino do
cristianismo e da Igreja na Poldnia depende de uma extensdo das liberdades
civicas e da evolugdo do sistema politico vigente e nao de um acordo entre a
Igreja e o Estado ou de uma posigdo privilegiada dos catélicos.

Essa atitude se desenvolve sob o efeito dos seguinte fatores:

a) particularmente importante foi a evolugdo da posigdo do episcopado, diri-
gido pelo primaz da Pol6nia, cardeal Wyszynski, de uma atitude de confron-
tagdo confessional com o comunismo para a atitude da democratizagdo. Foi sem
agressividade, muitas vezes com moderagio mas igualmente com firmeza, que

os bispos poloneses adotaram essa atitude, fazendo eco as necessidades de toda
a nagdo.

* Ex-redator-chefe de Znak (Nota do editor)
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Muito significativa e amplamente conhecida foi a posiao tomada pela Co-
missdo Central do episcopado durante as greves e a crise governamental de fins
de 1970 e inicio de 1971, quando, num comunicado, indicou a necessidade de
o governo acertar algumas questdes sociais de grande urgéncia. S6 em sexto e
ultimo lugar aparecia a questap da liberdade de acao da Igreja.

No final de 1975 e inicio de 1976, o episcopado adotou uma posigdo seme-
lhante de firmeza com relagdo as alteragdes na Constituigao e, mais tarde ainda,
ao tomar a defesa dos operdrios reprimidos em decorréncia de greves e ao con-
vidar os fiéis a ajudi-los®.

b) a atitude dos meios catdlicos e dos jovens evoluiu claramente para a
atitude da democratizagdo. Os diversos componentes do movimento Znak, assim
como muitos outros intelectuais cat6licos eclesidsticos e leigos (principalmente
a Universidade Catdlica de Lublin) manifestaram em diversas ocasides o seu
apoio a essa orientagdo. Ja4 hé bastante tempo eles tém praticado uma atitude
aberta e ecuménica, colaborando com membros de outras igrejas, ou de outros
horizontes filoséficos, e pregando os principios do pluralismo e da democracia.

Os diferentes grupos do Znak ndo se apresentam como movimento politico
e evitam geralmente uma confrontagdo de tipo politico, voltando-se essencial-
mente para atividades de formagédo intelectual e cultural. Todavia, em momentos
particularmente graves, eles ndo se furtam a uma tomada de posigdo publica.
Foi o caso com o debate sobre a Constituigdo e os apelos aos poderes piblicos,
em 1976, para que cessassem a repressdo e fosse promulgada uma anistia. Entre
os que na época fizeram greve de fome para pedir a anistia dos operdrios presos
na lgreja de Sao Martinho, em Varsévia, encontra-se Bohdan Cywinski, e o
redator-chefe de Wiez, Tadeusz Mazowiecki, era o “homem de confianga” dos
grevistas®.

Alguns centros eclesidsticos engajaram-se profundamente na ajuda as viti-
mas da repressao, o que é ao mesmo tempo um ato de caridade crista e uma
opgdo ideolégica. E preciso ressaltar também que inimeros catélicos aderem a
diversas agbes de protesto dos intelectuais, nas quais freqiientemente constituem
a maioria. Nessas agOes encontram-se nomes conhecidos de padres e intelectuais,
Alguns deles chegam mesmo a ser presos temporariamente.

¢) houve uma clara mudanga de clima, mensurdvel pelo aumento do inte-
resse de um piblico mais amplo pelos problemas sociais e ideoldgicos e um
despertar sobretudo nos meios jovens. A formagdo dos dois movimentos de
oposigao — KSS-KOR (Comité de Autodsfesa Social), de caréter liberal e de-
mocrético, e ROPCiO (Movimento para a Defesa dos Direitos dop Homem e do
Cidaddo), mais tradicionalista — constitui um poderoso impulso. Esses dois

2 Comunicado de 19 de novembro de 1976.
* Encarregado de levar suas preocupagdes &s autoridades e 4 opinido ptblica. (Nota do
editer) -
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movimentos editam boletins que levam os seus nomes, mas sem a autorizagdo
dos poderes piiblicos. Some-se ainda outros grupos e um certo numero de bole-
tins e revistas literdrias ilegais.

E dificil avaliar na hora presente a possivel dura¢do e a extensdo desse
fendmeno. A consciéncia politica e o interesse pelos problemas politicos entre
o clero, em certos meios da intelligentsia e entre os jovens catdlicos, estdao até
aqui pouco desenvolvidos, mas uma certa animagdo € atualmente indiscutivel.

As atitudes e comportamentos dos diversos meios catélicos e de toda a
comunidade catdlica em relagdo ao socialismo, tal como encarnado pela forma
de governo em exercicio na Polonia, dependerao, no futuro, de um certo nimero
de fatores. De maneira geral, as atitudes continuarao a ser determinadas pelo
fato de a Polénia pertencer ao bloco comunista e pela alianga com a URSS.

A posigao dos poderes publicos, caracterizada hoje pelo pragmatismo, serd
de grande importancia. O governo estd decidido a buscar um entendimento com
a lgreja, indispensavel para a solugao das atuais dificuldades econdmicas e
socizis. Ele procurard certamente neutraliza-la no caso de um ressurgimento das
tensdes sociais. Em certa medida, com a ajuda de concessdes em favor da lgreja,
isso € possivel, pois muitos bispos e padres temem os distiirbios sociais. Pode-se
admitir que, no caso de tensGes graves, a lIgreja procurara deitar “dleo nas
engrenagens’ para suavizar uma crise e, nesse sentido, ela pode ser reconhe-
cida — apesar de todos os seus conflitos com o partido — como um fator
relativamente durdvel de estabilidade da situagao social na Pol6nia.

Entretanto, ¢ preciso também admitir que, apesar de uma acentuada passi-
vidade e dos temores de muitos catdlicos, a diregao da Igreja ndo poderd renun-
ciar a atitude democrética. Ao declarar sua vontade de salvaguardar as tradi-
¢oes de liberdade da nagao e os direitos do homem, ela exercerd uma pressao
nesse sentido e ndo poderd, ao que parece, guardar uma posi¢do neutra nos
conflitos sociais sob pena de perder sua credibilidade.

Além disso, tanto as necessidades maleriais, que se multiplicam e crescem
muitas vezes num ritmo mais rdpido do que o das possibilidades de sua satis-
fagdo pelo poder, como as necessidades espirituais e intelectuais tornarao ne-
cessdrias, para sua satisfagdo, novas condigdes e estruturas da vida social. Esses
fatos contribuirdo para criar constantemente novas situagdes, ante as quais os
catélicos serdo chamados a se redefinir.




O cantico catélico e 0o i
;'-"‘naczonalpopu Ocaso do-,.'*
- 3 Braszl eo cam de Portugal

Na romaria — o cdntico da Igreja (em cima)
0 ranto do novo fembaixo) /Eoto de Pierre Sanchic




60 : O Cintico Catdlico
O cantico catolico
e 0 ‘“‘nacional popular”’.
O caso do Brasil
e o caso de Portugal

Trabalho apresentado na reunidao do Grupo de Trabalho “Religido e
Sociedade”, no IV Encontro Anual da Associagdo Nacional de Pés-Graduagio e
pesquisa em Ciéncias Sociais, Friburgo, 20-22 de outubro de 1982.

Em fins de 1965, os jornais de Salvador anunciavam, para a formatura do
Instituto de Educagdo Isaias Alves, a celebragdo de uma missa de agdo de
gracas na Basilica de Sao Bento, na presenga do Governador, toda cantada em
ritmo préximo ao do Candomblé e acompanhada por atabaques (emprestados de
um terreiro), berimbaus, afoxés e outros instrumentos tipicamente populares.
Significativamente, essa missa chamar-se-ia Missa do Morro. O contraste entre
0 quadro socialmente seletivo dos organizadores e participantes da ceriménia,
o seu palco tradicional e elitista, o cardter universal e transcultural do rito esco-
lhido (a missa) e as formas '‘nacionais” e “populares” planejadas para a sua
concreta realizagdo, colocou a opinido ptblica um problema incomum, ao qual
ela reagiu com violéncia. Dois textos bastarao para ilustrar os temas ideoldgicos
da controvérsia que cercou a celebragao, e que os prolongou na imprensa local
durante vdrias semanas.

Do lado dos organizadores da missa: “Devemos dar gragas a Deus por esta
feliz oportunidade que a reforma conciliar da Liturgia nos oferece: assumir no
culto os valores que constituem o génio dos povos, a fim de que a celebragao
dos mistérios cristaos tenha uma certa conaturalidade com o povo, através das
formas auténticas de seu patrimonio artistico... Exorto os presentes a verem
nestes ritmos e nestas melodias e instrumentos nao uma concessao demagdgica
as massas, porém uma mensagem salvadora do Cristo, que vem para salvar-nos
e nos fala em nossa lingua e através dos sinais familiares que constituem o
nosso universo mental e cultural.,” O que uma leitora do jornal traduzia, menos
academicamente, por este desabafo: 'O importante ¢ que saibamos que chegou
a hora de dizer que a Igreja tem necessidade de se integrar de mais a mais as
massas, e para tal urge que se quebrem as carcagas do mundanismo, do fari-
saismo, do falso espirito cristio de que até entdo um pequeno grupo se revestia,
chamando-o de catolicismo. No Concilio, a Igreja encontrou o verdadeiro cami-
nho, o caminho da vida comum, da festa popular dos homens.” (Jornal da Bahia,
17-12-65; A Tarde, 7-2-66).

E do lado da reacdao: “Que se podera pensar hoje, em se rezar missa ao
som de atabaques, violdes, agogds, berimbaus e baterias, sob alegagdo estipida
quanto ridicula, deprimente e desagradavel, desprezivel e sobretudo desprimo-
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rosa, quando nao se chega a dizer até desrespeitosa ao sentido mistico, santifi-
cado do sacrificio da missa! Ruiram por terra os velhos cénones da lgreja Ca-
télica Apostélica Romana? Nao, senhores, apenas vivemos em ‘‘Bossa-Nova”!
A demagogia chegou até os redutos sagrados... Nao somos os botocudos do
Congo, para ouvir “missa da luba” ou “missa do morro”, e sentir éxtase mate-
rial, desfazendo a mistica do espirito. Que nos respeitem, ao menos, como um
povo menos atrasado que os africanos...” (A Tarde, 14-12-65).

Tal acontecimento nao teria sido possivel alguns anos antes. Por outro lado,
na mesma €poca mas em outros lugares ele ndo teria suscitado tamanha efer-
vescéncia. Tomando-o, pois, como pedra de toque de uma evolugao cultural de
profunda significacdo socioldgica, pareceu importante estudar, a luz desse acon-
lecimento, como se articula, ideoldgica e polticamente, determinada situacéo
histérica com um modo de expressdao aparentemente tao sui generis, limitado e
circunscrito as suas proprias determinacbes, como o céntico religioso.

A primeira vista, com efeito, o céntico religioso ocupa, até mesmo no inte-
rior do quadro “catélico”, um lugar bastante secundirio. O culto essencial,
a “Liturgia”, constitui-se na base de cdnones rigidamente hierdrquicos, funda-
mentalmente uniformes na drea internacional da extensao “catélica” e que, fi-
xados em Roma, deixam exiguo lugar para reinterpretagdes, adaptagdes ¢ even-
tuais improvisagoes locais ou nacionais. Por outro lado, os documentos oficiais
da lgreja estabeleceram sempre uma estrita distingao entre o rito oficial e fun-
damental da Liturgia e as reunides ou celebragdes de *‘devogdo”, onde o “cén-
tico”, sem divida, ocupa lugar privilegiado e relativamente livre, mas cuja
importancia estd sendo estruturalmente minimizada pelo préprio cariter nao-
sacramental e nao-oficial. “Culto devocional de uma comunidade”, diziam os
antigos tedlogos, e nao da “Ecclesia Orans”, “enquanto tal”.

Uma primeira relativizagao destas afirmagdes deve imediatamente ser ope-
rada, tratando-se de um pais como o Brasil, onde o cardter sempre rarefeito da
implantagao da rede institucional — e sacerdotal — catélica permitiu sempre a
eflorescéncia de um culto nao-oficial, no qual a participagao popular, sob sua
forma cantada ou mesmo dancada, constitui o ntcleo cultural essencial. Mas
nao ¢ dessas manifestagGes, do catolicismo “popular” que tenciono tratar aqui.

No entanto, mesmo tratando-se da Liturgia oficial catélica, uma segunda
relativizagao € possivel e necessaria, desta vez de ordem cronolégica. O movi-
mento teoldgico-pastoral do segundo quartel deste século, dito ‘“Movimento Li-
tirgico”, teve como meta uma revalorizagao da participagdo comunitdria e leiga
dos fiéis na prestagdo sacramental, tida até entdo como monopélio hierdrquico
e candnico do ministro oficial da liturgia: o sacerdote. Donde — entre outras
conseqiiéncias — uma énfase sobre a importéncia e a necessdria renovagao do
céntico popular, no interior mesmo do culto litdrgico. Por outro lado, o movimen-
to biblico redescobria, paradoxalmente, ao mesmo tempo o impacto universal e
insubstituivel da ‘“Palavra de Deus” e sua rica e limitada inser¢do nos quadros

socioculturais de uma época e de um pova determinados. Uma Biblia hebraica,
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uma liturgia oficial greco-romana-ou euromedieval colocavam por conseguinte
a0 movimento missiondrio — sobretudo em época de descolonizagio — a desa-
fiante necessidade de uma retradugdo da mensagem biblica e da expressao litdr-
gica nas linhas de forga das variadas culturas em que a Igreja Universal —
“Catdlica” — pretendia autenticamente enraizar-se.

Esses trés “movimentos” precederam cronologicamente o dltimo Concilio
Vaticano, mas foram essenciais na maturacac de idéias que nele desembocaram.
Como exemplo, e para nos restringirmos ao assuntc preciso desta comunicagao,
poderiamos citar os artigos 37-40 e 119-120 da Constituigdo De Sacra Liturgia.
Parecem-me suficientemente importantes na colocagao do problema que vai nos
ocupar, para serem aqui resumidos.

Par. 37 — A lgreja nao deseja impor na Liturgia uma forma rigida e dnica; ela
cultiva as qualidades e dotes dos povos diversos a ponto de querer introduzir-Thes
as cxpressoes na Liturgia.

Par. 38 — Admitir-se-iio, pois, diferencas legitimas e adaptacGes conforme a diver-
sidade das assembléias, das regides, dos povos, sobretudo em paises de missdo.

Par. 39 — No tocante as adaptacdes relativas, entre outros pontos, no que se refere
& misica sacra, a autoridade competente sera a autoridade eclesidstica local.

Par. 40 — Quanto a adaptagbes mais profundas, a partir das tradigdes e da men-
talidade de cada povo, essa mesma autoridade local estudard propostas a serem sub-
metidas a Sé Apostélica.

Par. 119 — Ji que, sobretudo em paises de missdo, existem povos cuja vida social
e religiosa estda profundamente marcada por uma tradigio musical propria, dever-se-d
conceder a essa mdsica a devida estima e adaptar a liturgia ao génio desses povos.

Par. 120 — O érgdo, instrumento tradicional, goza de profunda estima. Mas outros
instrumentos poderdo ser introduzidos no culto pela autoridade territorial compe-
tente, no caso de serem ou poderem ser adaptados ao uso sagrado, de combinarem
com a dignidade do templo e favorecerem verdadeiramente a edificagio dos fiéis.

E exatamente a repercussdo de tal abertura oficial em direg@ao a uma expres-
sdo litdrgica “nacional” que me proponho estudar, em dois casos distintos e até
opostos: o do Brasil e o de Portugal. Para focalizar e balizar o problema, limi-
tar-me-ei ao aspecto musical do culto, sem abordar o contetido literario das
composigdes. Por outro lado, ficarei dentro de marco cronolégico restrito: Quan-
to ao Brasil, os anos imediatamente pds-conciliares (1964-1968) — uma época
de transi¢do a qual costumam dar pouca ateng@o os analistas, mais atentos a
fen6menos recentes como o engajamento sociopolitico da Igreja e as comunidades
de base. Quanto a Portugal, a época de fermentagdao que precedeu a revolugdo
dos cravos. Estas duas limitagbes — de tema e de tempo — ndo deixam,
alids, de se justificar mutuamente. Pois ao trazer a anélise para periodos nais
préximos de nés, seriam outros temas € nd@o o “nacionalismo musical” que
chamariam preferencialmente a nossa atengao.

Através de todas as vicissitudes da histéria religiosa do Brasil, a liturgia
oficial nos aparece como surpreendentemente estével. Passados os primeiros anos
da evangelizagdo jesuitica, com suas tentativas de adaptagao cultural da men-
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sagem crista ¢ de criagdo de uma expressao cultural propriamente indigena,
podemos dizer que a liturgia catdlica praticada até estes tltimos decénios tem
sido um prolongamento fiel da liturgia barroca. Mesmo nas épocas em que o
esforco nacionalista ou a defesa das prerrogativas do poder imperial orientava
determinadas correntes de opinido ptblica para uma relativa independéncia de
Roma, nunca se pensou em “abrasileirar” a liturgia. Nem Pombal, nem, apds
a Independéncia, Feij6 — que, no entanto, concebeu o projeto de uma lIgreja
praticamente nacional — nem os ministros de D. Pedro Il — durante o conflito
que os opds aos bispos ultramontanos a propésito das Confrarias e da Magona-
ria — parecem ter pensado em renegar as formas da liturgia latina para intro-
duzir no culto particularidades de expressao nacional. Pelo contrério. E também
o renascimento da Igreja Brasileira, apés a proclamagdo da Repiiblica, apoian-
do-se na entrada macica no pais de um clero estrangeiro e marcado pela volta
aos limites do “espiritual”, repisou mais do que nunca a importincia de um
rito universal e “catélico” codificado até os minimos detalhes.

O movimento cultural que, a partir da Semana de Arte Moderna de 1922,
tentou, em todos os dominios, revalorizar a cultura nacional, conheceu o seu
correspondente catélico com a pléiade de intelectuais agrupados em torno de
dois convertidos: Jackson de Figueiredo e Alceu Amoroso Lima, que funda-
riam logo depois no Rio o Centro D. Vital e se exprimiriam através da revista
A Ordem. Paradoxalmente, no entanto, as produgdes literdrias do grupo mani-
festam apenas muito pouco a preocupagao de volta as fontes de sua sensibilidade
catdlica nacional. O paradoxo, alids, é somente aparente, pois, para esses inte-
lectuais da burguesia, tratava-se antes de tudo de fazer sair o catolicismo da
rotina tradicionalista e da situagdo de religido “‘sentimental”, ‘“‘sociolégica™ e “ri-
tualista” na qual ele havia se “degradado” no Brasil. Preocupados em oferecer
uma sintese catdlica assimildvel pela nova classe intelectual urbana, eles tomaréo
suas distancias com relagdo a religido popular e procurardo nos mestres estran-
geiros — J. Maritain sobretudo — a solugdo de problemas religiosos e sociais,
cujos dados especificamente nacionais serdo negligenciados. Foi através desse
meio que, durante os anos 40 e na trilha da renovagao doutrinal, penetrou no
Brasil o Movimento Litdrgico. Gravitando na érbita dos mosteiros e da nascente
Acao Catdlica, ele adotou com algum atraso os modelos alemao e francés. Ora,
a Europa, desse ponto de vista, saia ainda da primeira fase dessa revalorizagao
das fontes tradicionais da vida cristd, obra sobretudo de monges e de tedlogos.
Renovagdo biblica ou tomista, volta aos padres da Igreja e aos monumentos lite-
rérios da pré-ldade Média, redescoberta do canto gregoriano — nada disso pa-
recia favorecer a reconsideragao de um problema de aparéncia tao rasteira como
o de uma expressao litlrgica conatural ao povo brasileiro.

Durante a Segunda Guerra Mundial, no entanto, 0 movimento europeu atin-
giria amplamente o nivel dos pastores. E justamente a partir da tomada de cons-
ciéncia daquilo que a Igreja no Brasil mais tarde chamaria “os pobres”. Mas a
expressdo ‘‘pastoral litirgica” sé se traduziria aqui num primeiro esforgo pela
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criagdo de formas culturalmente nacionais e populares depois da Enciclica
Mediator Dei (1948), e mesmo assim em grupos isolados de padres do interior,
criticados de imediato pelos mentores intelectuais do movimento litdrgico. Ficou
dessa época um cantico, que rapidamente espalhou-se pelo pais inteiro a ponto
de merecer quase até hoje o apelido de “hino nacional do ofertério”. Texto de
inspiracdo pobre, mas melodia simples, cantante, “toada” que se presta, sem
caracterizagao etnomusical excessiva, a uma interpretagao lenta e melancélica, o
“Senhor Vos Ofertamos” representava, de fato, uma primeira tentativa, bem mo-
desta, de uma musica litirgica brasileira.

Mas trata-se de uma tentativa isolada. Durante muitos anos ainda o clima
musical das celebragdes se caracterizard pelo que, mais tarde, e na esteira do
pensamento isebiano, serd chamado, dentro da prépria Igreja, de “alienacdo
cultural”. Tais celebrag¢des ocorrem num meio social fechado, onde se impdem
os modelos de uma “elite” que forma a maioria dos praticantes, presenga do-
minadora de um clero autoritdrio, que conhece o seu lugar dentro dos quadros
estruturais dessa elite e que, muitas vezes de origem estrangeira, vinha das
regides européias onde domina o tipo tradicional de pardquias rurais: Espanha,
Itdlia, Alemanha, Pol6nia, Holanda do Sul. Numa regidgo do Estado do Rio,
por exemplo, cantou-se durante anos um céntico & Virgem Maria, adaptado por
um sacerdote espanhol a partir da misica do hino original de seu pais. O caso
¢ marginal, mas ainda em 1967 o responsdvel pela misica sacra na CNBB podia
escrever, referindo-se a anos recentes: “90% de nossos cdnticos sacros popu-
lares foram ‘importados’, e, apesar de enraizados no povo, nunca atingirdo pro-
fundamente a alma do brasileiro moderno”. Mesmo, aliés, se ele for brasileiro,
o vigdrio terd sido formado num semindrio onde nada entrava que nao fosse
conforme a ortodoxia de uma cultura cldssica, e onde tudo o que lembrava o
povo e suas manifestagdes espontdneas era taxado de ‘‘ocasido de pecado”.
Cita-se 0 caso de um bispo ainda vivo, posto que recentemente resignatdrio que,
quando Superior de Semindrio, tendo descoberto debaixo de uma poltrona do
saldo de festas um violdo ali escondido por um seminarista impenitente, inter-
rompeu a sessdo e deslocou-se para quebrar o instrumento, como o simbolo de
um profano pecaminoso, indigno de penetrar numa casa de formagao sacerdotal.
Nessas condigdes, ninguém estranhard o depoimento de uma monitora de escola
radiofdnica, nascida numa favela do Rio: “O povo ndo gosta do padre, no
fundo, porque o padre condena o samba. E, para ele, o samba ¢ de Deus. E, pois,
o padre que estd contra Deus.”

Nessa mesma linha, é o depoimento de um sacerdote estrangeiro, depois
de alguns anos de observagdo das celebragGes littirgicas e das festas ou celebra-
¢oes de religides populares. Tendo analisado as diferengas, tanto no ambiente
musical quanto no uso dos instrumentos, na atitude e expressdao corporal, ele
conclui: “Tudo se passa como se, a este povo, € no momento em que ele penetra
na Igreja, se lhe proibisse ser ele mesmo e reagir como brasileiro.”
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Quando se desenhou nesse quadro o primeiro movimento de renovagao, a
confusdo dos espiritos seria, pois, completa. A sociedade brasileira, passando
por um momento acelerado de industrializagdao, conhecia, com a politica de
substitui¢do das importagdes e o nascimento de uma burguesia industrial que se
quer “nacional”, um surto de nacionalismo polémico ¢ ambiguo, que néo tar-
daria a atingir o campo da musica popular como, alids, o campo cultural no
seu conjunto. O espago falta aqui para analisar convenientemente um movi-
mento de tal amplitude: Bossa-Nova, movimento de cultura popular, com os
seus vérios matizes, Cinema Novo, Teatro Popular do Nordeste, Teatro de
Arena, Grupo Opiniao e Movimento da Musica Popular, que retine o samba
de morro, a miisica sertaneja e as recentes composigdes da zona sul do Rio,
mais tarde do grupo da Bahia — fazendo da expressdo entdo consagrada sob
a sigla MPB o simbolo ndo apenas de um objeto de estudo, mas de um obje-
tivo fixado para a criagdo, um programa. Misica e espetdculo ndo sdo, alids,
desse ponto de vista, sendo o reflexo de um dinamismo mais global. Trata-se
para todas as tendéncias de uma esquerda nacionalista — e que se quer revo-
luciondria — de fazer emergir & histéria um povo marginalizado. Para isso, €
preciso inverter a pirAmide dos valores culturais tradicionais. Até entdo, espe-
rava-se tudo do Ocidente — da Europa e, depois, dos Estados Unidos — no
qual o Brasil considerava-se inserido. O programa serd dai em diante, e face &
“dominagdo imperialista”, reconhecer como parte integrante e essencial & cons-
trugdo de um futuro nacional o conjunto desse “proletariado histérico” que é
preciso despertar de sua passividade e de sua “alienag@o”. Trata-se de conscien-
tizar o povo dos valores que ele esconde; de fazé-lo perceber o esmagamento
desses valores por uma sociedade que o reduz, ao longo de ciclos econdmicos
sucessivos, a ser apenas um residuo da histéria; de fazé-lo ascender ao plano
de sujeito, e de sujeito comunitdrio de sua prdépria promogao.

Parte da Igreja, através da colaboragdo com os movimentos de cultura
popular, do Movimento de Educagao de Base, da Agdo Catélica etc., participou
dessa imensa empresa cultural, ideolégica, bem como concretamente politica.
Mas a repercussdo dessas perspectivas demorou a atingir o campo da expressao
musical da vida intra-eclesial, na liturgia. O representante brasileiro na I Se-
mana de Estudos sobre o tema Liturgia e Missdo, organizada em 1959 em
Louvain, até podia sugerir na Revista Eclesidstica Brasileira (dez., 1959, p. 899-
902) que, para o Brasil — ji4 que respondia por véarios de seus tragos culturais
a definicao de um pais de missdo — se justificaria uma liturgia em parte pré-
pria, utilizando-se lingua verndcula e miisica brasileira. Tal sugestao ndo susci-
tava eco, sendo em alguns grupos de padres do longinquo Nordeste, préximos
dos movimentos de promogao popular dos quais acabamos de falar. E entdo
que sdo editadas pela Diocese de Sobral, sob forma de fasciculos de cordel,
composigdes sacras que, mais tarde, serdo reunidas pela prépria CNBB em dois
cadernos: O Evangelho em ritmo popular. De fato, nessas composicdes o Evan-
gelho € reinterpretado sobre o pano de fundo do quotidiano popular e numa
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dtica de engajamento “temporal”. (como entdo se dizia). Interessa-nos aqui su-
blinhar que ritmo e que melodia eram os dos cantos populares e das dangas
do sertao: chote, marcha, bolero, baido — sobretudo, bumba, polca, quadrilha
e até fox — misturando-se, como se vé, aos géneros folcléricos antigos, sempre
vivos, as aquisigdes ritmicas mais recentes e jd familiares.

Mas o movimento pastoral no seu conjunto nao chegava ainda a essas
perspectivas, e, durante vérios anos, a renovagao litlrgica se traduzird, no campo
das formas de expressao, pela importagdo e pela tradugdo. Duas colegdes sao
nesse particular caracteristicas, pois, oriundas do Rio, elas alcangaram rapida-
mente uma difusdo nacional e constituiram o material bdsico para quem quer
que — animador de comunidade ou vigirio — desejasse contribuir para a reno-
vagdo. Trata-se de “‘Salmos e Canticos”, uma traducao do célebre ‘‘Psaumes et
Cantiques” do Pe. Gelineau; e da série de fichas, imitando até na sua apre-
sentagao as fichas francesas, de Canto Pastoral, editadas pela Comissao Dioce-
sana de Musica Sacra. Quanto aos Salmos — e do ponto de vista que € neste
momento o nosso — basta dizer que o tipo de recitativo utilizado, adaptado da
Salmodia ritmica hebraica, ¢ com melodias baseadas nos modos gregos, nao
correspondia as caracteristicas da espontaneidade popular brasileira, tal como a
analisa, por exemplo, Mdrio de Andrade. De fato, constatava-se em toda a parte,
e apesar do entusiasmo, um mal-estar, e nao se conhece um sé exemplo em que
os esforgos para obter de um *“cantador” popular uma reinterpretagao pessoal
desse recitativo tenham dado algum resultado. Paradoxalmente, a tnica tenta-
tiva de brasilinizagdo do canto dos Salmos, quanto ao ritmo pelo menos, ia
desembocar num ritmo de samba. Mas a experiéncia, nascida no meio fechado
de um colégio de freiras, nao teve repercussao, exceto em alguns outros colégios
da mesma congregagao. Quanto as Fichas de Canto Pastoral, num primeiro mo-
mento elas eram na sua maioria traduzidas do original francés. E mesmo quando
as colaboragdes autéctones forem se multiplicando, elas s6 se distinguirdo de
seus modelos estrangeiros — pelo menos algumas delas — por qualidades de
fluidade mel6dica tipicamente cariocas. Alguns anos depois, os membros da
Comissdo Nacional de Misica Sacra, reunidos para julgar as produgdes entao
vulgarizadas, ndo detectarao em quase nenhuma Ficha Pastoral os caracteres que
poderiam fixar a imagem de um canto sacro “brasileiro”.

Havia, entdo, passado a primeira fase do concilio, no fim da qual o diretor
da Revista Eclesidstica Brasileira (1962) poderia concluir que o programa deli-
neado pela assembléia, e que exigia da lIgreja brasileira uma mudanga de dtica,
era um programa de descentralizagdo e desocidentalizagdo da Igreja. A extensao
de uma liturgia criada na matriz cultural do mundo greco-romano ao conjunto
do planeta constituia uma operagao de “colonialismo cultural”. Por que nao
renovar o esforgo criador da liturgia inicial em favor do chinés, do banto, do
japonés, e do caboclo brasileiro? Essas perspectivas reencontravam exatamente
as da fermentac@o cultural brasileira que evocamos acima. E, no entanto, elas
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vao demorar ainda um tempo para se traduzir — e ndo sem resisténcias — em
realizagGes concretas.

Dois anos mais tarde, quando do Primeiro Encontro de Liturgia, no Rio
de Janeiro — mesmo nao tendo as diversas sondagens nas regides feito aparecer
sendo raras sugestoes nesse sentido — a equipe organizadora, do segundo esca-
lao da CNBB, insiste sobre este ponto. O Evangelho em ritmo popular é citado
como uma realidade exemplar, e a pesquisa de Paulo Freire preliminar a criagao
de seu método de alfabetizagdo é tida como um procedimento a ser imitado.
Pede-se que se organize uma série de pesquisas semelhantes no campo da ex-
pressdo musical (sem excluir as do candomblé), dos gestos e dos simbolos. “Na
composi¢do de novas melodias, concluem as ‘Diretivas Pastorais’, que seja asse-
gurada, pela utilizagdo de seu patrimoénio cultural, a presenga do génio préprio
ao povo brasileiro”. A conferéncia consagrada aos “cantos da assembléia” retoma
vérias vezes esses temas. Sente-se ai, no entanto, uma preocupacdo de “equili-
brio” mais acentuada. Fala-se mais do “folclérico” que do “popular”, deixando
entrever um debate entre aqueles para quem a expressdo cultural prépria de
um povo ¢ a de sua misica viva, e aqueles que pretendem encontréd-la numa
exumacdo de discretas caracteristicas "‘folcléricas”. Tudo, finalmente, é posto
em modo de futuro, e remetido para “‘conclusdo de pesquisas e estudos aprofun-
dados”, pois “‘existe o perigo de introduzir na Igreja o que € préprio do ter-
reiro ou da sala de danga”.

A impaciéncia, no entanto, na procura do que se chamava de “autentici-
dade”, ndo permitia esperar muito. De fato, a partir desse momento, surgem
vérias iniciativas, umas vindas da periferia, outras de instincias relativamente
oficiais. E a sua repercussdo € suficiente na opinido publica para justificar que
a Editora Civilizagao Brasileira consagre um dos debates sobre os problemas
brasileiros que ela organiza regularmente nos anos de 1966/67 no Teatro Santa
Rosa, a esse assunto: uma expressdo nacional da liturgia catdlica. Em colégios
e pardéquias do interior — onde comegam a surgir as comunidades de base —
a liturgia passa a ser acompanhada por instrumentos musicais populares; “‘mis-
sas”’, “Semanas Santas” e canticos novos s@o compostos com caracteristicas defi-
nitivamente brasileiras. Alguns escéndalos pipocam, as vezes vindos de pais de
alunos em colégios burgueses, as vezes daquelas mesmas autoridades militares
que vao em breve comegar a acusar a Igreja de participar ativamente da subver-
sdao dos valores. Um exame de todos esses casos, no entanto, convence do se-
guinte: onde e quando essas iniciativas foram apresentadas com naturalidade
e sem encenacdo ‘‘agressiva’, a sensibilidade coletiva ndo somente as tolerou,
mas as adotou sem problemas. Basta citar o caso de uma colegdo de folhetos
semanais, acompanhados de discos com orquestragdo “popular brasileira” — dis-
creta, é verdade — que uma editora catblica tradicional, cuja linha editorial
estava se modificando sob a orientagdo de uma nova geragdo de responsaveis,-
espalhou pelo Brasil, e cujas musicas foram cantadas, durante varios anos, na
missa dominical de paréquias de todo tipo, sem suscitar mais do que rarissimas
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reacOes. Ora, essas mdsicas, nitidamente “populares brasileiras” quanto ao ritmo
e a melodia, tinham sido em parte compostas — e anonimamente — por alguns
grandes nomes do movimento musical popular (Edu Lobo, Sidney Miller, Pauli-
nho da Viola, Z¢é Keti), sem que lhes fossem impostas limitacoes particulares.

Outras vezes, pelo contrdrio, a reagdo veio violenta, de alguns setores da
opinido publica ¢ de uma parte da hierarquia. Era quando as circunstincias
ressaltavam o contexto ideolégico da iniciativa: restitui¢ao ao povo brasileiro,
e sobretudo as suas camadas sociologicamente ‘‘populares”, da iniciativa de uma
celebragdo sua, em contraposicio com a “alienagdo” de uma expressao religiosa
e litirgica tradicional. Nessas rea¢Ges entrecruzam-se defesas ideolégicas: raciais
(contra uma pretensa interpretacdo da especificidade brasileira através de ele-
mentos fambém africanos ou indigenas); tradicionais religiosas (contra uma
mutacdo do sagrado tradicionalmente legitimador); sociais (contra uma revalori-
zacdo da cultura “popular™); apologéticas (contra um reconhecimento da digni-
dade do candomblé ou da “macumba”); enfim, politicas, no clima que precedeu
e seguiu-se ao golpe de Estado de 1964. O “nacionalismo cultural” dessas inicia-
tivas atingia, através da expressdo liturgica, uma consciéncia social em plena
crise, e a atingia na sua globalidade. Tal foi o caso da “Missa do Morro”, que
narramos no inicio deste artigo, e cuja significacdo sociolégica podemos agora
entender. “As formas e os ritmos da mdsica”, dizia ja Platao, “nunca se modi-
ficam sem que esta modificac@o seja seguida de transformagdes nas instituigoes
politicas e nos comportamentos”. E Marcel Mauss arremata: “Existe, entre uma
dada oragdo, uma sociedade e uma religido dada, uma correspondéncia neces-
saria”.

Tendo sido esta a situagdo no Brasil, podia-se esperar encontrar em Portu-
gal, pelo menos com alguns anos de atraso — jé que a repercussao do concilio
foi ali mais lenta — atmosfera semelhante. No entanto, uma vez dada a volta
a quase todos os centros propulsores do ‘‘cédntico renovado” e tomado contato
com as vdrias correntes através das quais se expressava a ‘“‘renovagao” litdr-
gica, era-se obrigado a constatar, ainda nos meses que precederam a revolugdo
de 25 de abril, que o esforgo para criar uma expressao litlirgica especificamente
“portuguesa” era quase que totalmente ausente, tanto das perspectivas da hierar-
quia quanto da preocupagdao dos compositores e até da expectativa dos grupos
e das assembléias.

A maioria dos cénticos e das “missas” espalhados, de Norte a Sul, nas
par6quias e romarias, eram caracterizados pela tradugdo ou adaptagdo musical.
A Espanha, sobretudo, e menos um pouco a Franga eram as fontes mais comuns.
E verdade que tal estado de dependéncia acabou por criar aspiragbes a uma
mudanga e que apareceram logo compositores nacionais. Mas a produgao que
daf se originou, quase toda ela de fonte eclesidstica, mesmo gozando rapidamente
de grande sucesso, a ponto de unificar logo o novo repertério nacional, ndo se
caracterizava por uma coloragao “etnomusical” muito perceptivel. A sensibilidade
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nacional, as vezes, se reconhecia nela, e marcava as celebragdes de um cunho
de participagdo espontidneo, mas o modelo subjacente e facilmente perceptivel
continuava sendo o dos céanticos vindos do exterior. Mesmo se, num caso pelo
menos — o do Instituto de Musica Sacra do Porto —, uma reflexdo e uma
experimentacao sistemdtica tentavam responder a expectativa concreta das assem-
bléias, a orientagdo autenticamente ‘‘popular” nao traduzia nenhum desejo de
reencontrar as fontes de uma inspirag@o local tradicional, religiosa ou profana.
Ao contrério, os testemunhos recolhidos pelos membros do instituto e que orien-
tavam o seu trabalho apresentavam a ‘“‘tradigao”, no ambito musical como tam-
bém no teolégico, como uma prisao da qual as jovens geragdes pretendiam
escapar em nome da “positividade” de uma nova visaio do mundo. Enquanto
no Brasil a assung@o das formas musicais populares tradicionais tinha valor de
reivindicacdo polémica orientada para um futuro, parecia ela constar aqui nas
consciéncias passividade e lagos com um passado em vias de desaparecimento.
Também na outra extremidade geogrédfica, no Baixo Alentejo, um jovem
sacerdote compositor pretendia encontrar nos grupos de jovens um desejo de
formas musicais ‘‘mais vivas” que as formas tradicionais do “coral alentejano”,
que para eles nao produziriam sendo enfado e tédio. E forgoso, no entanto,
interpretar esses testemunhos sobre testemunhos. Os sacerdotes (bem como os
pastores protestantes) interrogados eram todos especialistas da reflexao pastoral
sistemdtica e os seus contatos eram, por isso mesmo, seletivos. Militantes de
Acao Catdlica, lideres de comunidades experimentais, membros de grupos de
casais cristaos formavam um meio ativo, cuja problematica social e religiosa
indicava, sem didvida, uma linha de forca da consciéncia coletiva catélica (a
sua componente critica de agiornamento num sentido personalista e racional),
mas ndo recobria a totalidade dessa consciéncia, Entre esse meio e o0s seus
sacerdotes — que, viajados pelo exterior, inspiram-se em revistas internacionais
de Acédo Catdlica, especialmente operéria, e ddo a fé o sentido de um engaja-
mento licido e pessoal — estabelece-se nos dois sentidos uma circulagao de
influéncias. E essa sustentagdo mutua pode esconder realidades: a consciéncia
que ¢ dita “popular” é, na realidade, a dessa “elite” de fiéis cuja voz é ouvida
como numa camara de ecos. Um caso acontecido em Moura (Alentejo) parece
precisamente prova-lo. Ai, varias composicoes ‘“‘alentejanas”, obras de um leigo
compositor popular tradicional, foram em pouco tempo adotadas nas celebra-
¢Oes populares, sem preparagdo sistematica, sem influéncia de grupos organi-
zados, sem que o fato se revestisse de um sentido ideoldgico ou obtivesse uma
repercussao nesse sentido. Jd haviamos constatado no Brasil a interferéncia expli-
cita das ideologias na transformagdo do repertério e do gosto musical, especial-
mente na liturgia catdlica: ideologias “modernizantes” que induzem & adogdo
de modelos internacionais e ao desaparecimento dos géneros locais tradicionais;
ideologias “‘revoluciondrias”, que levam a introduzir no culto a expressao mu-
sical popular e quotidiana; ideologias “conservadoras”, referidas a uma época
em que a Igreja se comportava como uma Iciﬂadela assediada num meio social
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hostil, impondo a exclusividade de uma misica dita “religiosa”, contracultura
tao distante quanto possivel dos modelos populares e “profanos”. Mas, aqui,
como 14, momentos fugazes, em que a sensibilidade coletiva é atingida e solici-
tada antes que as barreiras psicolégico-ideolégicas possam funcionar, parecem
indicar — mesmo em sociedades onde a divisao social do trabalho e a correlativa
divisdo em classes introduziu clivagens — uma dinamica “cultural” de coesdo
e unanimidade, que ndo poderia simplesmente ser confundida com um fend-
meno de ideclogia dominante., Confirmando assim a permanéncia — ainda que
relativa — de certas intui¢des durkheimianas: a “Festa” bem pode ter, em toda

sociedade, o papel de “revelador” de um modelo cultural comum.

Mas, apesar de significativo, o caso de Moura permanece isolado. E que,
numa sociedade submetida hé longos anos & influéncia de uma ideologia tradi-
cionalista erigida em doutrina de Estado, como era o caso do Portugal salazaris-
ta, qualquer abertura tem que dar vazdo a outras ideologias, variadas e anta-
gonicas, mas todas articuladas em torno do tema da modernidade. Fora cir-
cunstancias excepcionais e fugazes, seria vao pensar na possibilidade da simples
tomada de consciéncia da unidade de um patriménio cultural. O reconhecimento
ou a rejeicao desse conjunto de formas serdo necessariamente mediados por
fortes incidéncias ideolégicas: no caso de uma aceitagdo e de uma volta as
fontes, nao se tratard de simples confissio de uma realidade cultural ‘“‘comuni-
taria”, mas de uma luta simbélica para revestir uma expressao “decaida” ao
nivel das classes populares da auréola de prestigio de uma cultura “nacional”;
no caso de uma rejeigdo, serdao novas classes que, aspirando a um papel hege-
monico, tentardo inscrever a “modernidade” em nome da qual se legitimam sobre
o fundo da negagdo de um statu quo cultural imposto. No Brasil, funcionou,
em parte, a primeira alternativa; em Portugal foi a segunda que se pdde
constatar.

Com efeito, a aspiragdo a modernidade inspirou um segundo tipo de cén-
tico, destinado a uma aceitagdo relativa nas paréquias e a um éxito quase total
em “grupos informais” — como eram chamados — reunidos em base de comu-
nhao ideoldgica e, as vezes, de comum engajamento sociopolitico: a adaptagao
ou imitagdo do negro-spiritual, com um texto em que sdo frisadas as implica-
¢oes sociais da ética cristd. O significado sociol6gico dessa “forma” tornou-se
evidente no decorrer dos ltimos anos do “Estado Social” (como se auto-intitu-
lou o regime imediatamente pés-salazarista): um rito de protesto contra as con-
digGes sociais vigentes se nutre — e se mascara — de uma referéncia longinqua
e exética, enquanto que se transfere implicitamente para um povo que se tornou
como que o arquétipo do oprimido — o negro americano — a imagem do povo
portugués, a cujo sofrimento alude a letra do céntico. Foi conforme um modelo
semelhante de transferéncia que se expressaram os primeiros protestos da juven-
tude contra a guerra colonial portuguesa na Africa — através de manifestagdes
contra a guerra americana no Vietna. Além do mais, e, dessa vez, no plano
da pura forma, a adogdo de um género musical reconhecidamente “sacro” no
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seu contexto de origem, mas baseado numa forma de ritmo “visceral”, diferente
da expressao religiosa aqui costumeira, permite, sem que seja necessirio apelar
para uma contaminagdo ‘‘profana”, introduzir mais uma ruptura e sacudir a
expressdo tradicional num gesto em que o corpo estd diretamente concernido.

Num outro sentido, uma outra forma de renovagao consistird na introducdo
na celebragao, nao somente do simples violao, mas da guitarra elétrica, do 6rgéo
eletrénico e da bateria, acompanhando céanticos “pop”, o género que invadia
entdo em Portugal os canais de difusdo de massa: rddios, edigdes de discos,
televisao. Aqui, a modernidade nao receia recorrer a formas “profanas”, mas se
abriga, para fazé-lo, atrds de um efeito de exotismo. Como no caso precedente,
vai se buscar no “longe” um modelo, mas as implicagdes ideol6gicas desse
recurso sao bem diferentes. O *‘longe” nesse caso ndo é mais o de um grupo
social percebido como sofredor e dominado. Pelo contrdrio, é em direcdo as
metrépoles de uma modernidade estabelecida e triunfante que esse céntico se
orienta. Nao se trata mais de transferéncia, e sim de um efeito de sedugdo.
A repulsa da situacdo efetivamente vivida traduz-se no recalque do préprio
passado; a identidade cultural é percebida como um atraso a compensar € a
auto-imagem que € projetada no futuro reveste a forma de um reflexo das me-
trépoles do mundo industrial: a Inglaterra, os Estados Unidos. Como € natural
em tais condigbes, os textos que acompanham as formas musicais sdo menos
marcados pelo protest social que os precedentes, e é notédvel a condescendéncia
das autoridades eclesidsticas, em contraste com a sua severidade para com a
expressdo popular local, condenada como “profana” quando ela tenta se intro-
duzir, por exemplo, nas romarias. E que essas autoridades entrevéem na nova
forma de expressdo musical — por mais “profana” que ela possa também pa-
recer — um meio de prolongar a sua influéncia sobre o grupo social entdo em
plena transformacdo, permitindo-lhes integrar as tensGes provocadas pela inva-
sdo dos midias no interior provinciano e pela vontade de ‘“modernismo” da
juventude. Essa renovagao das formas de expressdo do sagrado é o preco pago
pela profilaxia contra uma anomia ameagadora.

Assim, o estreito circulo da expressdo musical da oragdo corresponde a
outros, que se alargam em torno dele. Alguns desses circulos situam-se no
mesmo nivel que o primeiro: o das institui¢des culturais. Havendo entdo um
paralelismo mais ou menos exato entre as formas culturais litrgicas e as que,
no mesmo momento, impdem o espetdculo ou os meios de comunicagdo de
massa. Outros atingem niveis diferentes da realidade social: a ideologia, a orga-
nizacdo politica e até a economia.

A utilizagdo dos canticos de género “pop” corresponde a uma reivindicacdo
de abertura cultural ao além-fronteira, & ruptura dos quadros rigidos de pensa-
mento e de costumes impostos durante decénios por um regime obcecado pelas
“tradi¢Ges nacionais” vistas através de um prisma conservador, autoritério, esta-
bilizador a todo custo. No plano econdmico-politico, ela conota a aspiragdao a
um modelo de democracia representativa e de neocapitalismo liberal. O negro-
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spiritual alia-se a uma perspectiva mais radical, a dos grupos que, conforme
um leque, alias relativamente aberto, recusam-se a entrar no jogo de um impe-
rialismo dominante ¢ dominador, e pregam uma evolugdo (de fato, uma revo-
lugao) popular e socialista. Grupos estruturalmente homoélogos aqueles que, no
Brasil, pretendiam introduzir na liturgia a linguagem musical tanto “folclérica™
quanto “moderna” dos compositores populares nacionais.

Ao contrario do caso brasileiro, no entanto, as duas correntes portuguesas
tém em comum uma tunica atitude coletiva: a recusa de um ‘‘nacionalismo
cultural”, entendido como passadista.

A explicagdo é de ordem histérica. No decorrer do século XIX portugués,
dominado pelas “guerras liberais” entre os partiddrios do Antigo Regime e os
admiradores dos modelos revoluciondrios vindos de além-Pireneus com os exér-
citos napolednicos, as sucessivas vagas ‘‘progressistas” sempre viram opor-se a
elas um apelo as raizes nacionais e as tradigdes. Para os legitimistas, mais tarde
simplesmente para os monarquistas, para os partiddarios de um Antigo Regime,
sem duvida rejuvenescido mas afinal intocado nas suas estruturas econdmicas
(agrarias e comerciais) fundamentais, para a Igreja também, a qual, pelo menos
nas suas instancias hierdrquicas, havia quase sempre se identificado com o
campo da conservagcdo e do passado — qualquer aspiracdo a um regime de
“movimento”, economicamente industrializador e politicamente aberto a parti-
cipagdo e a iniciativa popular, representava a penetragio de uma influéncia
vinda de fora, e seus partiddrios mereciam o qualificativo infamante de *‘estran-
geirados”. Mais recentemente, as forgas sociais que, em 1926, haviam conse-
guido instaurar a Ditadura Nacional ¢ depois o Estado Novo, reuniam em torno
delas os mesmos grupos e correntes sociais que — virias vezes metamorfoseados
no decorrer dos avatares histéricos do século XIX e da primeira metade do
século XX — representavam sempre o mesmo lado da “Ordem”, da *‘autori-
dade”, da “tradicdo”: nacionalistas, monarquistas, integralistas, catélicos (com
poucas excegdes). A prépria ideologia do Estado Novo havia sido um sé hino
prolongado as virtudes atdvicas e cristas da raca, as ligdes de grandeza do pas-
sado nacional, as tradigdes populares, garantidores — sobretudo no campo —
de uma ordem social estavel.

No Brasil, pelo contrério, eram as revolugdes triunfantes do século XIX,
Independéncia e Reptblica, que haviam apelado para uma ideologia “nativista”,
nacionalista avant la létre; e os surtos sucessivos de industrializacdo, consecuti-
vos as duas guerras mundiais, avivando a consciéncia de dependéncia econé-
mica na qual o imperialismo mantinha o pais, haviam suscitado, no interior
dos setores sociais onde podia nascer um pensamento critico, uma reivindicagao
de nacionalismo cultural, concomitante com uma aspiracdo a um desenvolvi-
mento autdnomo, a independéncia politica em relagdo a Europa e aos Estados
Unidos, enfim a uma liberacdo popular. Semana de Arte Moderna de 1922,
Movimento de Cultura Popular no fim dos anos 50, Cinema Novo, Misica
Popular Brasileira, Teatro Novo... O fundo ideoldgico que sustenta todos esses
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movimentos, cujas ambigiiidades ndo é agora o momento de analisar, havia
acabado por identificar, na consciéncia dos setores culturalmente mais criado-
res, a aspiragdo '‘progressista” & mudanga com a busca de uma expressdo nacio-
nal, revitalizada, aquém das “alienagOes” burguesas, nas riquezas vivas das ca-

madas populares.

Nessas condigdes, era fatal que, nos meios catélicos, portugueses e brasi-
leiros, e especialmente dentro dos grupos — leigos e eclesidsticos — mais aber-
tos as perspectivas de transformacdo, o ‘“‘nacionalismo” fosse marcado naquela
época por sinais diametralmente opostos.

As posicdes, no entanto, nao se fechavam monolitica e definitivamente. Em
Portugal, e quanto ao campo da “mdsica popular”, vérios jovens compositores
acabavam de langar o género da “balada”, que se queria — apesar de eventual-
mente sem referéncia direta e uma forma determinada do patrimbnio musical
tradicional — criag@ao nacional e veiculo de uma forma de protest. Algumas
dessas composigdes originavam-se das fileiras clericais, o autor tendo ou nao
abandonado o ministério. E a balada entrava, as vezes, naquelas celebrages li-
tirgicas que nés vimos marcadas pela presenca dos negro-spirituals. Quanto a
José Afonso, o “pai da cangdo portuguesa moderna”, ndo se contentava com o
género novo da balada. Algumas de suas composicoes reencontravam formas
musicais antigas e tradicionais, especialmente as dos corais alentejanos, escolhi-
das pela evocagdo de um povo de “béias-frias”, sofredor e revoltado. O traba-
lhador rural alentejano tinha entdo o mesmo valor de polarizagdo simbdlica que
0 negro americano nos negro-spirituals. Nao se tratava, dessa vez, de um simbolo
tomado por empréstimo a categoria do longinquo, mas de uma parte privilegiada
no interior de um conjunto presente, e evocadora da totalidade desse conjunto.
As autoridades nao se enganaram: depois de um tempo de liberdade, elas apli-
caram as baladas e as cangdes de José Afonso um regime de censura, em geral
discreta, mas as vezes ostensiva e radical.

E que o endurecimento da luta contra o regime e a radicalizagdo dos grupos
de oposicdo levavam pouco a pouco os atores mais diretamente engajados na
mudanga politica — e, entre eles, vdrios grupos catélicos — a uma nova meta-
morfose do nacionalismo. Metamorfose timida ainda, freada pelas interferéncias
ideoldgicas de que ja falamos, € que na@o tinha tido tempo de se projetar total-
mente no campo cultural. Em termos politicos e econdmicos, ela tomava ji na-
queles anos a forma, ndo sé de uma rejeicdo da situacdo dependente no interior
do capitalismo tradicional, mas também de recusa de uma integragdo de Por-
tugal, em posi¢ao forgosamente dominada, ao espago do neocapitalismo europeu,
entendido como ‘“‘a Europa dos trustes e das multinacionais”.

Um estudo publicado em 1973 por F. Pereira de Moura permite detectar a
emergéncia dessa nova visdao, bem como medir os riscos de confusdo que, nesse
clima de fim de regime, a impediam de desenvolver todas as suas consegiiéncias
no campo da cultura e até da ideologia. O autor detalha as respostas, dos oito
grupos socio-econdmicos (classes) e das quatro correntes politicas mais impor-



74 O Cantico Catélico

tantes da sociedade portuguesa da época, aos dilemas essenciais que oferecia a
conjuntura. Uma dessas questdes-chaves é a da integragdo & Europa — integra-
¢do conotando a entrada macica dos capitais internacionais, a concentragao das
empresas e uma politica orientada para a exportagao — ou a constituicao de um
espago econdmico préprio. Ora, enquanto se opdem — de um lado, as classes
socioecondmicas e os grupos politicos que tinham sido desde o infcio o sus
tentdculo do Estado Novo salazarista, e de outro lado as forgas populares mais
engajadas no processo contestatério e revoluciondrio — sobre todas as outras
opgdes (conservag@o ou ruptura dos lagos coloniais; estabilizagdo ou modificagao
de uma estrutura social desigual; desenvolvimento ou modificagao de uma estru-
tura social desigual; desenvolvimento concentrado em Lisboa e Porto ou difuso
sobre o conjunto do territério; repressao e autoritarismo ou abertura democra-
tica), estdao de acordo em torno de uma resposta: o nacionalismo econdmico, ou
seja a recusa da abertura da economia portuguesa as correntes do capitalismo
internacional moderno. Ao contrdrio, os grupos ‘‘tecnocratas” e as correntes po-
liticas “modernizadoras™ se opdem radicalmente, nesse ponto, tanto a essas forgas
reaciondrias quanto a essas correntes revoluciondrias.

Mesmo, pois, na histéria de uma tnica formacdo social e até numa con-
juntura tnica dessa histéria, o ‘‘nacionalismo” ¢ susceptivel de sentidos e de
valores diferentes e opostos, conforme o modelo global no qual ele se insere. O
que faz entender que uma ideologia de renovacao, de modernizagao, de aggior-
namento, de oposicdao ou até de revolucdo, eventualmente expressio de um mo-
vimento social popular, nado pode sempre sem problemas, quando ¢la procura
as suas formas de expressdo cultural — e, singularmente, no canto religioso, a
forma cantada de sua oragdao — traduzir simplesmente o seu nacionalismo nas
formas populares tradicionais e folcléricas — este “folclore” que um poder con-
servador e antipopular esforgou-se durante decénios por revalorizar como o sim-
bolo do Portugal eterno. No entrecruzamento histérico das ideologias, nacional
e popular nao se identificam necessariamente.

Tal é finalmente a explicagdo dessa auséncia, em todos os niveis das cele-
bragbes culturais, da “mdsica popular portuguesa”, auséncia que contrasta com
o papel mantido na liturgia por seu equivalente brasileiro, no tempo em que a
ideologia nacionalista constituia, no Brasil, o sinal de convergéncia tanto de uma
“burguesia nacional” em vias de definigdo quanto dos movimentos sociais
populares.

Tal situagdo, porém, é, por definicdo, movedica. Basta que a histéria le-
vante a ambigiiidade e o risco de confusdo, para que a reivindicagdo naciona-
lista possa mudar de sentido, com todas as repercussdes culturais — e eventual-
mente religiosas — que essa inversao de sinais supde. Ndo é sem significagao
o fato de que o simbolo musical da revolugdo tenha sido, durante tanto tempo
e até hoje, na consciéncia popular, a cangdo que, no radio, tinha dado o sinal
de seu inicio: o coral alentejano de José Afonso, “Grindola, Vila Morena”, um
dos raros refiigios, semiclandestino, do sentimento de reivindicagdao de uma re-
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valorizagdo da realidade “nacional”; ndo mais a partir dos feitos histéricos de
uma histéria contada pelas classes dominantes, mas a partir do sofrimento agiien-
tado, dia apés dia, por suas classes oprimidas. Mas o coral alentejano também
tinha sido durante anos, para o regime, o simbolo acalentado das riquezas cul-
turais escondidas nas camadas de um povo simples, submisso e tradicional. ..
Assim como um hino nacional, cantado até no decorrer de manifestagdes reli-
giosas, nao significa necessariamente — como a histéria recente o demonstra,
no Brasil e na Polonia — o sentido de ades@o legitimadora ao poder que a tra-
digdo lhe atribui.

Esses paralelismos entre o caso dos céanticos religiosos e o de outras musicas
a qualquer titulo populares, nos levaria a levantar, dentre os mesmos marcos
cronoldgicos da renovagao pds-conciliar, o problema do cardter sagrado ou pro-
fano da mdsica inserida no rito ou na celebracao. O problema existiu, e criou
casos, na época da qual hoje tratamos. Por sua vez, alids, ele nos levaria a outro,
forma talvez do seu desdobramento mais atual: o do conteido, religioso ou po-
litico, do cantico que, a partir de comunidades de base populares, espalha-se em
numerosas celebragoes litlirgicas. Basta ter indicado essas pistas para confirmar
que o estudo do céntico religioso, mesmo na Igreja Catélica, pode muito bem
revelar-se um campo sociologicamente significante.,
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Teses sobre a
Igreja Moderna no Brasil

As teses que aparecem neste texto foram apresentadas no Semindrio sobre
“lgreja e questdao agréria”, promovido pelo Centro Jodo XXIII entre 23 e 25 de
novembro de 1983. Durante o perfodo de realizagio da pesquisa que deu

origem ao texto, a autora contou com o apoio do CNPQ.

Este texto propde algumas teses para discussdao sobre as transformagdes so-
fridas pela Igreja Catélica no Brasil e sobre os limites da evolugéo das suas po-
sigoes politico-sociais. Trata-se de um trabalho com caréter preliminar, no qual
nao se esgotam as teses que orientam uma pesquisa mais ampla sobre o tema
nem se apresenta um desdobramento suficientemente amplo de cada uma das
que nele aparecem (em virtude da prépria finalidade com que foi escrito e
dos limites de tempo para sua exposi¢do e discussdo), que se apdia sobre uma
idéia central: a de que as duas ultimas décadas de histéria da Igreja no Brasil
correspondem & histéria da instalacdo da Igreja Moderna neste pais.

A disponibilidade de uma avassaladora quantidade de dados empiricos e de
grande quantidade de estudos prévios sobre a Igreja Brasileira torna muito dificil
ser breve numa questdo tdo complexa. As teses aqui apresentadas serdo, porém,
tdo sumariamente desdobradas quanto me seja possivel. Antes, porém, de passar
a elas devo fazer um esclarecimento para evitar equivocos e explicitar a posi-
¢do a partir da qual falo:

1 — Acredito firmemente que é preciso combater tanto uma visdo conspiratéria
da Igreja quanto uma visao cinica das instituigdes — que certo primarismo
atribui a qualquer andlise que considere ou enfatize a perseguicdo de obje-
tivos institucionais e que se faz presente mesmo nos meios académicos.
Paradoxalmente este tipo de enfoque é encontrdvel mais nos “aliados” das
instituicdes do que no seu corpo de funciondrios, certamente mais cons-
cientes e conseqiientes em seus objetivos cuja legitimidade ndo colocam
em questdo.

2 — Considero-me um exemplo tipico de perseguidos pelo regime instaurado
em 1964 que, com posi¢oes independentes, receberam protecio da Igreja
e que a ela se aliaram sem aderir a fé. Minha pesquisa sobre a Igreja, de
que estas teses sd@o um produto, resulta de uma tentativa de entender —
entre outras coisas — minha trajetéria pessoal e de minha geracdo.
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3 — O fato de que eu procure formular minhas teses numa linguagem distan-
ciada nao significa que eu necessariamente discorde das posigdes que iden-
tifico ou dos objetivos que explicito.

Estes esclarecimentos sao colocados aqui porque o inevitavel envolvimento
emocional daqueles que, seja como religiosos ou como leigos, se engajaram no
processo de transformagao da Igreja, especialmente através da chamada " pastoral
popular”, tem deixado pouco espaco a uma discussdo da instituicdo com maior
distanciamento critico, gerando com freqiiéncia equivocos e incompreensdes. Mes-
mo nos trabalhos académicos sobre o assunto, nos deparamos com um tipo de
andlise que nao apenas privilegia determinadas instancias da Igreja e sua atuagéo,
mas que, ao fazé-lo, desqualifica aquelas que enfocam fundamentalmente os in-
teresses institucionais ou que se atém a outros niveis possiveis no tratamento do
tema. Ndo raramente os estudos que levam em conta ou enfatizam o aspecto
institucional s@ao vistos como “impertinentes” (em ambos os sentidos), prejudi-
ciais, nac-engajados, e s@o interpretados como resultado de uma visdo conspira- -
téria da lgreja. Na minha maneira de ver, a Igreja é uma instituicdo excessiva-
mente complexa para que nos possamos permitir semelhantes simplificagdes.
Apresentando-se simultaneamente como um corpo de fiéis que compartem uma
religido, como uma instituigdo civil das mais importantes dentro das sociedades
nacionais e ccmo um Estado regido por uma muito peculiar forma de monarquia,
a Igreja permite e exige andlises de niveis, dngulos e aspectos muito variados.
Permanecz, porém, como questao maior o entendimento de para onde aponta
seu movimento global, qual o fio condutor da sua evolugao recente, sem perder
a perspectiva de que esse fio vai sendo tecido dentro de uma complicada trama,
na qual a tradicdo e a l6gica peculiar a instituicdo desempenham um papel nada
desprezivel e na qual se cruzam — nacional e transnacionalmente — forgas e
tendéncias sociais do nosso tempo. Tal compreensao exige que se levem em conta
as interconexdes ¢ mediagbes que se colocam entre as diversas instdncias e con-
cepgdes de Igreja, considerando os interesses institucionais no seu quadro pré-
prio, ou seja, de uma instituicao que — em nome do transcendente — visa pri-
mordialmente a difusdao da fé e a manutengdo da sua unidade.

Nos iltimos anos temos nos deparado com verdadeira avalanche de inter-
pretagdes sobre o sentido das mudangas observadas na Igreja brasileira nas ul-
timas décadas. Entre elas se encontram desde estudos histéricos e socioldgicos
com orientacac e niveis de sofisticagdc diversos, ate anélises das idéias domi-
nantes na drea catélica, com énfase sobre o peso da ideologia nacionalista e de-
senvolvimentista, difundida no pais desde os anos 50, ou da propriedade cien-
tifica dos conceitos que utiliza nos documentos que orientam sua prética politico-
pedagdgico-pastoral. Encontram-se ainda textos de analistas que véem a Igreja
como representante de interesses de classes, ou fragdes de classe, e ainda outros
que consideram uma gama mais ampla de fatores internos e externos & vida da
instituicao. Entre as interpretagGes disponiveis, porém, trés sio especialmente se-
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dutoras: aquela que, defendida em geral por cientistas politicos, tende a reduzir
a explicacdo de sua evolugdo recente a uma agdo defensiva contra o autorita-
rismo do regime; a que, promovida por militantes catélicos, pretende que tal
evolucdo seja ditada fundamentalmente pela pressdo de suas novas bases sociais
(a “lgreja que nasce do povo™ ou o “povo que ocupa a Igreja”); e a que, pre-
tendendo ser “total”, conecta *“tudo com tudo” e termina por atribuir, em dltima
instdncia, suas transformagdes mais significativas a crise do capitalismo inter-
nacional. Estas trés interpretagdes, isoladamente ou combinadas entre si, per-
meiam com maior ou menor forga, salvo poucas excegdes, a maior parte dos
trabalhos sobre a lgreja, especialmente aqueles que minimizam a questao institu-
cional, em que pese o refinamento de alguns dos trabalhos disponiveis. E certa-
mente elas enfocam fatores da maior importancia e contribuem para a compreen-
sao de diferentes aspectos do processo de transformag@o da lgreja brasileira, dos
rumos e da velocidade da mudanca no interior da instituigao. Nao ha como ne-
gar que o autoritarismo do regime influiu sobre posi¢des assumidas, seja pela
Hierarquia como conjunto e sobre bispos individuais, seja por outros membros
da Igreja e que, sem o regime militar, sem a perseguicdo sofrida a partir da se-
gunda metade dos anos 60, a Igreja possivelmente teria modificado mais lenta-
mente suas posicdes. A mudanca observada nas suas bases sociais, por outro
lado, exigindo o contato direto com os problemas das camadas populares, con-
duziu a formas de solidariedade com suas lutas que repercutiram nao somente
sobre os fiéis mas sobre o conjunto do corpo de funcionérios da Igreja, nos mais
diversos niveis, provocando mudangas nas estruturas locais da instituicdo e na
mentalidade dos homens de Igreja. Sem as transformacdes por que vém passando,
a economia mundial e a politica internacional, bem como aquelas atravessadas
pelo pais nas dltimas décadas, provocando o surgimento e a confrontagio de
novas forgas sociais que atravessam a institui¢do, tais mudangas poderiam ndo
jter ocorrido ou ter tomado rumo distinto.

Parte substancial das anélises considera, porém, de maneira insuficiente o
caréter cafdlico, universal, da Igreja como instituigdo que reivindica — em nome
de objetivos préprios de cardter transcendente — o direito e a liberdade de
atuar dentro de sociedades nacionais configurando-se, para usar a expressio de
Gramsci, como uma “‘sociedade civil (transnacional) dentro da sociedade civil
(nacional)” e desenvolvendo estratégias que lhe permitam simultaneamente man-
ter sua unidade, nacional e transnacionalmente, e influir sobre as sociedades na-
cionais e sobre a politica internacional. Nédo se deve esquecer, a esse respeito, que
a Igreja é também um Estado — embora muito singular — cuja “sociedade
civil” correspondente ndo conhece fronteiras e cuja transnacionalidade supoe
uma circulagdo ampla de seu corpo de funciondrios, de maneira a assegurar ndo
apenas uma relativa homogeneidade ideolégica mas também a facilidade de co-
municagdo em multiplos idiomas — fatores fundamentais para a preservagio
da sua unidade. O cardter universal do discurso da Igreja exige que ele seja
genérico de maneira a poder atingir todas as nagdes e todas as classes sociais.
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A instituicao vé-se, porém, atravessada ndo apenas pelas forgas e tendéncias so-
ciais que interagem em cada formagao social na qual estd presente, mas por ten-
déncias mais globais que se cruzam transnacionalmente numa *'sociedade civil ca-
télica” e que se fazem representar na doutrina e nas orientagdes préticas da
Igreja Universal. Assim, se a tradugao deste discurso genérico em cada socie-
dade responde a dinamica desta — e se realiza com nuances nos diferentes niveis
da vida da Igreja — as orientagdes que o informam recebem o influxo de acon-
tecimentos e tendéncias que transcendem o quadro de uma nagdo ou sociedade.
E preciso, pois, na interpretagdo dos caminhos trilhados pelas Igrejas nacionais,
nao esquecer a sua referéncia a Igreja Universal e a defesa dos interesses insti-
tucionais fundamentais — os quais podem, na segunda metade do século XX,
ser perfeitamente compativeis com a resisténcia ao autoritarismo e com a apro-
ximagao e solidariedade com as camadas subalternas. Este é o pano de fundo
sobre o qual deve ser analisado o enraizamento das lgrejas nacionais nos res-
pectivos paises, cujas caracteristicas e histéria sdao sem duavida determinantes da
sua evolugdo concreta e explicam transformagdes por que passa a institui¢do lo-
calmente, mas que se articulam as orientagGes gerais ditadas por Roma. Men-
cione-se, ainda, que muitas das debilidades das andlises disponiveis estdo ligadas
ao fato de que a avalanche interpretativa tem sido marcada por anélises socio-
politicas que se atém ao presente ou a histéria local, esquecendo, na maior parte
dos casos, a milenar histéria da instituigao.

1.* Tese:

A Igreja Universal passou por mudangas significativas nas duas ultimas décadas
que, embora longamente preparadas no seu interior, foram desencadeadas pelas
exigéncias colocadas pelo pds-guerra. Elas lhe permitiram remontar seus modelos
de influéncia e adquirir relevincia politica e prestigio neste final de século, man-
tendo nao somente sua unidade mas ampliando as possibilidades de difusao da
fé no laicizado mundo contemporaneo. Através delas a Igreja, na expressao de
Thomas O'Dea, logrou “‘pér-se de pé”, rompendo cristalizacdes anacrénicas e
tornando-se uma instituicdo moderna capaz de ter como item importante do seu
programa fazer-se um dos, sendo o principal mediador universal.

A idéia de que os eventos histéricos (e o inevitdvel envolvimento da Igreja
nos mesmos) tém um forte impacto sobre a ideologia, as formulagdes doutrind-
rias e as orientagdes basicas de uma instituigdo como a Igreja nao € propria-
mente original, embora seja freqiientemente esquecida. A questdao estd em levar
em consideragdo como a instituicdo é capaz de responder a eles: a Igreja certa-
mente possui um ritmo e uma légica peculiares que tém a ver com a sua com-
plexidade, com sua longa histéria e com a consegiiente pratica de apelar & tra-
digdo como fonte de legitimidade para posigbes atuais, com os complexos meca-
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nismos através dos quais ela tem sido capaz de manter sua unidade (peculiares
formas de tolerancia a fragmentacao interna, geragdo e acionamento de compli-
cados e sutis mecanismos de obtengdo do consenso, combinados 4 observincia
do principio de autoridade) ¢ com a finalidade ao seu objetivo dltimo: a difusao
da fé. As idéias que estdo contidas nesta primeira tese s@o, sumariamente, as
seguintes:

1 —

ra

A renovagao dos anos 60 foi longamente preparada no interior da Igreja
por correntes nao-hegemonicas, fortemente reprimidas desde o inicio do
século XIX, mas fortalecidas a partir dos anos 30, o que tornou possivel
introduzir modificagdes coerentes na sua doutrina e orientagdes praticas
com o Vaticano Il e as enciclicas da década.

Em que pese a importancia de tal evolucao interna (ela mesma fortalecida
e acelerada pelos fatores externos que mencionaremos a seguir), os fatores
determinantes fundamentais do seu aggicrnamento foram o fascismo e a
guerra, bem como o espago aberto pela conjuntura do pds-guerra @ ocupa-
¢ao pela lgreja de importante lugar na cena politica dos paises ocidentais.
A lgreja modernizou-se na medida em que essa exigéncia lhe foi colocada
por um “mundo moderno” que exigia seu concurso. E, se o aggiornamento
ocorreu para o conjunto da instituigac somente uma década e meia depois
do término da guerra, isto tem a ver com a ldgica, o ritmo e a forma de

governo da institui¢do.

Muitas das caracteristicas que aparecem hoje na América Latina como re-
voluciondrias correspondem a exigéncias levantadas pela conjuntura do pés-
guerra: a evangelizacdo das massas como remédio contra a ‘“‘massificagao”,
para uma “erupgdo organizada das massas na histéria” — exorcizando o
fascismo e evitando o avango em direcdo ao socialismo. Foi o "“mundo
moderno”, representado pela faccdo vitoriosa da burguesia ocidental, que
solicitou as Igrejas — facilitando o didlogo entre as diferentes confissoes
e alargando os horizontes ao ecumenismo — que “fossem ao povo”, re-
conquistassem as massas, deslocassem suas bases sociais das classes médias
para as camadas subalternas.

Nesta conjuntura a lgreja rompe seu isolamento e inicia o processo de
reconstrucdo de seus modelos de influéncia sobre as sociedades nacionais
e sobre a comunidade internacicnal. Os Estados seguem como mediadores
entre ela e a sociedade civil em muitos aspectos, mas ela conquista espago
para uma acdo direta que redundard no modelo de influéncia que se
tornard dominante enquanto ideal da Igreja na segunda metade do sé-
culo XX: aquele em que ela se coloca como mediadora entre a sociedade
civil e o aparelho de Estado.
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5 — Em modelo parece ter tido mais éxito quando foi possivel transpd-lo

para os paises peritéricos e socialistas que nos paises centrais, nos quais
tem sua origem.

Outros fatores estiveram presentes na remontagem de suas estratégias de
influéncia e difusao da fé: a destruigdo de preconceitos contra as forgas
de esquerda durante a resisténcia, o didlogo com o marxismo, a distensdo
quase que simultdnea do Vaticano (com a morte de Pio XII e a ascensdo
de Jodo XXIII) e do Kremlin (com a desestalinizacdo). A lgreja renovou,
no final dos anos 50 e inicio dos anos 60, suas esperancas de atuagao nos
paises socialistas e incorporou a sua estratégia de influéncia no mundo
moderno um elemento ncvo: o de se constituir como mediadora entre
os blocos econémico-sociais-militares.

O aggiornamento significou o lancamento de bases doutrindrias e orienta-
¢Oes praticas capazes de permitir a instituigdo enfrentar os dilemas do
mundo contemporineo, dando a eles respostas “‘modernas” inspiradas po-
rém na tradigdo da Igreja. A forga da Igreja, a conquista de uma posicao de
prestigio e influéncia sobre as sociedades nacionais e scbre a comunidade
internacional, neste final de século, algo deve ao fato de que o seu aggior-
namento ocorreu num momento e num ritmo diferente daqueles que dela
foram exigidos pelo “mundo moderno”. Enquanto os Estados nacionais
retomaram a corrida armamentista, levaram adiante guerras e invasoes,
violaram os direitos humanos e restringiram as liberdades democraticas,
perseguiram politicas neocoloniais e imperialistas, o Vaticano assumiu numa
conjuntura que nao era mais a do pds-guerra — embora fosse a do final
da guerra fria — as exigéncias daquele periodo: a lentidao da resposta da
Igreja no plano doutrindric é também fonte de sua forga, como demons-
tracdo de que a lgreja foi capaz de manter a meméria — mesmo porque
esta era a memdria do chamamento a compartir o espago politico — tor-
nando-se, por isso, capaz de falar em nome de interesses universais do
homem (da paz mundial, da justiga social, da democracia de base, da vida,
da sobrevivéncia da humanidade) e adquirindo deste modo maior legiti-
midade e autoridade moral para interpelar os Estados e seus governos.
A consciéncia do seu papel no mundo moderno reflete-se no titulo e no
contetido da enciclica que abre em 1961 a modernizagao da Igreja: Mae
e mestra dos povos.

2. Tese:

A modernizacao da Igreja e o éxito de sua estratégia moderna de influéncia
supuseram a explicitacdo de suas propostas sociais e politicas, mesmo que nao
se configurem num projeto articulado. Os principios crientadores destas, buscados

.

na tradicdao e atendendo a sua ldgica interna, procuram tragar um caminho que
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— se rejeita muitos aspectos dos sistemas socioecondémicos existentes — deve per-

mear

tanto o capitalismo quanto o socialismo. Tais principios orientadores da

conduta individual e das insiituicoes prendem-se a justiga distributiva e remetem
a tradigdao rural e a produgdo independente (pequena propriedade, artesanato,
pequena ‘empresa), tanto do Estado quanto do grande capital, apresentando ele-
mentos ideoldgicos que aparecem no populismo cldssico.

[ &=

Para poder atuar com éxito dentro de ambos os sistemas e realizar even-
tualmente a mediacdo entre eles, a Igreja precisou colocar-se “fora e aci-
ma” deles, nao apenas definindo suas propostas, mas também explicitando
suas incompatibilidades. Tal movimento supde a aceitagdo do pluralismo
nas formas de organizacao social — condi¢do para que ela possa fazer
penetrar os valores do cristianismo em todos os ‘‘sistemas’.

Os documentos do Vaticano Il descomprometeram a Igreja dos sistemas
socioecondmicos existentes, permitindo-lhe falar a partir de uma nova po-
sigdo. Pela primeira vez a lgreja reconheceu os aspectos positivos do socia-
lismo, especialmente no que concerne & justica social, ao mesmo tempo
que reiterou sua incompatibilidade politica com o ‘“socialismo real”. Em
nome dos direitos humanos definidos na Pacem in terris, da justiga distri-
butiva, a Igreja explicitou uma vez mais a incompatibilidade da légica da

acumulagdo capitalista com a sua ética da eqiiidade.

Os mesmos principios foram estendidos s relacdes entre os paises pobres
e os paises ricos quando Paulo VI na Populcrum pregressio incorporou
oficialmente a preocupacio com o desenvolvimento &s preocupagdes da
Igreja. Defendendo os “paises pobres™ nas relagdes comerciais interna-
cionais e reclamando a aplicacdo da ética da eqiiidade em tais relagdes,
a Igreja colocou-se numa pusi¢do que a fez capaz de realizar a mediagao
no eixo norte-sul.

Pode-se dizer que, como organizagdo supranacional, falando em nome de
toda a humanidade e apoiada sobre valores transcendentes, a Igreja buscou
colocar-se num plano somente comparavel ao da ONU e como seu even-
tual substituto num momento em que a ela ocorra o mesmo que a Liga
das Nagoes. Em relacao a ONU ela dispoe claramente de algumas vanta-
gens: maior independéncia financeira e politica em relagio aos Estados
nacionais e um corpo doutrindrio cuja legitimidade ndo depende dos Esta-
dos e dos homens, mas se coloca além deles.

As linhas gerais explicitadas pela Igreja em relagio ao social e ao eco-

némico apelam 2 tradigdo, remetendo tanto A sua origem remota como
religido de artesdos urbanos, quanto ao seu periodo dureo na Idade Média
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da Europa Ocidental, remetendo ao campo. Neles ela busca a justica distri-
butiva como divisdao dos bens de consumo imediato e a defesa da pequena
producdo independente para autoconsumo no campo e do artesanato nas
cidades. Sua experiéncia com as massas urbanas em grandes cidades é pe-
quena e recente, e freqiientemente mesmo ai o referencial é o campo ou
a pequena cidade interiorana — trabalho com migrantes visando preser-
var seus valores, sua religiosidade, impedir o “desenraizamento”. Por tudo
isso hd uma mistificagdo negativa do que seja a vida na grande cidade, e
uma “fantasia regressiva” em relagdo ao campo que se apéia sobre valores
ligados a familia e a ética da vizinhanga.

Se de um lado € clara a incompatibilidade econdmica das propostas caté-
licas com o capitalismo, suas propostas politicas — que enfatizam a ‘“‘de-
mocracia de base”, a partir do pequeno grupo, da “comunidade” — entram
em choque com os modelos socialistas tradicionais. Parece se estabelecer
uma certa compatibilidade entre suas propostas e o "alternativo contem-
poraneo” — com o que a Igreja se coloca ao lado do que se poderia con-
siderar como a vanguarda do mundo contempordneo (o ecologismo, o “re-
torno ao pequeno”, a volta ao campo em pequenas comunidades). Possi-
velmente passa por ai o deslocamento das aliancas estabelecidas por parte
das forgas catélicas brasileiras dos anos 60 para cd, bem como a evolugao
dos seus setores mais radicais: da esquerda tradicional (alianga JUC/UJC)
ao maoismo e & ultra-esquerda em geral.

Do ponto de vista politico a defini¢ao em favor de uma “democracia de
base™ nic coloca necessariamente em questdo a hierarquizagdo das rela-
¢des nem o principio de autoridade a macronivel; defende, porém, a “per-
sonalizacao” dos individuos contra a “massificacdo” do “mundo moderno”,
protegendo-os dentro da mais estrita tradigdo catélica: a da “comunidade”
contra a “grande sociedade”. Estas diretrizes, se nao coincidem inteira-
mente, tampouco passam ao largo da proposta populista classica, seja em
seu fildo russo ou norte-americano: a da defesa do pequeno produtor (espe-
cialmente rural), com sua valorizagdo enquanto “povo simples” portador
de uma cultura auténtica (inclusive enquanto religido), e de uma demo-
cracia radical a micronivel.

A tradugdo pritica de tais ideais e orientagdes supde uma complicada dialé-
tica entre o antiintelectualismo necessirio ao éxito do trabalho na base
— também justificado na I6gica do cristianismo, pois o intelectualismo
supde uma “ética nao-fraterna” — e o intelectualismo da cipula que até
certo ponto articula as estratégias que permitem o fortalecimento institu-

cional e a manutengao da unidade da Igreja.
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3.7 Tese:

As transformagdes sofridas pela Igreja brasileira correspondem a instalagdo da
Igreja Moderna no Brasil. Neste pais, por motivos ligados a especificidade da
conjuntura dos anos 50, a Igreja nacional sofreu o que se poderia chamar de um
“aggiornamento precoce” que possibilitou uma assimilagido da doutrina moderna
nos anos 60 com maior velocidade do que a maioria dos paises latino-americanos.

I —

Idéias trabalhadas pelo setor mais progressista da Igreja européia em co-
nex@o com a conjuntura do imediato pés-guerra nos chegaram rapidamente
ndo apenas devido a nossa “francofilia” mas também a existéncia de uma
intelectualidade catélica em dia com o que de mais novo se produzia

la fora.

Aqui chegadas tais idéias — que integrardo posteriormente o arsenal dou-
trinario da Igreja Moderna — tiveram eco porque atendiam a necessidades
das forgas catdlicas em seu envolvimento social e politico nos anos 50.
Atendiam, por um lado, ao setor radical do movimento leigo a partir de
meados dos anos 50, no que concernia as aliancas politicas estabelecidas
no movimento estudantil e ao desdobramento de suas posigbes. Mas tam-
bém a hierarquia comegou a passar por um processo de a@ggiornamento
precoce a partir do segundo governo Vargas. Nos anos 50, na verdade,
a forca politica da Igreja sé fez crescer gracas a instabilidade do periodo,
especialmente depois do suicidio de Vargas. Para exercer a influéncia
que lhe era possibilitada pelos governantes do periodo desejosos de seu
apoio fazia-se mister imbuir-se da ideologia que informou tais governos:
o desenvolvimento e, até certo ponto, o nacionalismo. Esta foi uma con-
digdo para o exercicio e ampliacdo de sua influéncia e da capacidade de
utilizar o Estado como mediador, até mesmo para poder dar o passo no
sentido de uma acgdo direta sobre as massas: o exemplo do MEB é neste
caso muito ilustrativo e ndo casualmente estd voltado para as massas rurais.

A evolugdo observada nos anos 50, tanto no que diz respeito a hierarquia
quanto ao movimento de leigos, é o pano de fundo sobre o qual a Igreja
brasileira atravessard o periodo do concilio atenta e aberta a inovagdes
doutrindrias e a orientagGes préticas novas.

Quando da visita do Papa ao Brasil em 1980, o Pe. Henrique Lima Vaz
escreveu um artigo interpretativo das relacGes entre a Igreja e a sociedade
no Brasil que expressa com extraordindria lucidez aquilo que parece cons-
tituir um dos pontos-chaves da proposta e da estratégia da Igreja Moderna
neste pais. Diz ele: “Em sociedades como a brasileira — e a pergunta
poderia ser estendida as sociedades latino-americanas — na@o caberia a
Igreja, como parte da sociedade civil, mas trazendo ao mesmo tempo toda
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a densidade popular de seu enraizamento histérico e cultural no ethos
nacional, uma funcdo de mediagdo entre a sociedade politica organizada
como Estado da razdo instrumental e técnica e a vida concreta do povo?”
Podemos perguntar-nos se o chamado “radicalismo catélico” dos jovens nos
anos 50/60 ndo teria sido condigdo para a aproximagao e conquista das
massas, uma mudanca de diregdo cujos “‘excessos” seriam corrigidos com
a paciéncia histérica de uma instituicdo milenar ou absorvidos, na forma
e com a velocidade permitida por seu enraizamento social, dentro de um
quadro institucional capaz de coloci-los a servigo de objetivos mais amplos
e de mais longo prazo.

4.2 Tese:

Se a compatibilidade entre muitos dos principios da Igreja Moderna e do nacio-
nal-desenvolvimentismo que dominou a cena brasileira do periodo anterior a 1964
nos faz entender que algumas das posi¢des que o caracterizaram se constifuam
ainda hoje como o limite até onde se desdobram e se reorientam as posigoes do
conjunto da Hierarquia, a evolucao dos setores catélicos laicos e religiosos que
“foram ao povo” a partir de entdo se fez no sentido de desdobrar e radicalizar
aspectos que se colocam mais proximos do populismo cldssico e que tangenciam
certo anarquismo, tendo como meta a construgio de uma “democracia de base”.

=

A assimilacdo de muitos aspectos da ideologia que dominou a cena brasi-
leira do periodo anterior a 1964 pela Igreja, se por um lado foi condigao
para o aprofundamento da alianga ¢ da influéncia sobre o Estado, ela so-
mente se mostrou possivel devido & compatibilidade de aspectos daquela
ideologia com os principios da Igreja Moderna (distributivismo, por
exemplo).

As posigdes defendidas: pelo conjunto da Hierarquia nas iltimas décadas
nunca ultrapassaram o quadro entdo tracado, em que pese a firmeza dos
seus pronunciamentos em favor dos direitos humanos e da redemocratiza-
¢ao. No que concerne a organizagao socioecondmica, a Hierarquia defen-
deu estavelmente reformas sociais que permitissem a penetragdo da justica
distributiva em estruturas capitalistas de um pais em desenvolvimento,

Muitos dos conflitos com o regime implantado em 1964 tém a ver com
a incompatibilidade entre a l6gica desta forma de pensar e a colocagdo
em pritica pelo regime de uma l6gica capitalista estrita,

No que concerne aos leigos, uma parte radicalizou até chegar ao maoismo.
Aqueles, porém, que se mantiverem fiéis & problemdtica “massificagio X
personalizagao” através de um trabalho educativo-pastoral atenderio ao

apelo de Joao XXIII em nimero considerdvel, “indo ao povo”. Neste
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contato, eles radicalizaram aspectos da ideologia que endeusa o povo sim-
ples e o seu saber, principalmente no caso do campesinato.

5.2 Tese:

A interconexdo entre a aparentemente contraditéria evolugao ideoldgica dos se-
tores da Igreja que “foram ao povo” e do conjunto da Hierarquia, como corpo
que zela pelos interesses institucionais fundamentais e de longo prazo, encontra
seu paralelo politico na articulacao entre a Igreja institucional e a “Igreja Popu-
lar”. A Igreja Moderna supde uma esquerda catélica forte (uma “Igreja Popular”)
que, se por sua vez ao “‘ir ao povo” provoca mudangas na ideologia e na prdtica
de seus membros — com reflexos na luta interna pela hegemonia —, se apre-
senta como condicao para o fortalecimento do conjunto da Igreja e para o éxito
de sua estratégia de influéncia neste final de século.

1 — O fato de estarmos lidando com uma Igreja e ndo com uma seita implica
a tolerincia 2 fragmentac@o interna, tornada sempre que possivel fun-
cional a sobrevivéncia e fortalecimento da instituigdo. Se por um lado
assistimos a uma nada desprezivel luta pela hegemonia entre forcas e ten-
déncias muito diversas dentro da Igreja, ndo é menos verdade que a Igreja
Moderna nao poderia instalar-se com éxito se prescindisse de sua ala es-
querda. Se o seu fortalecimento provoca mudangas e ameaga a posicdo de
alguns setores e forgas nela presentes, a consciéncia dos interesses da insti-
tuicdo é suficientemente forte entre a Hierarquia para o acionamento de
mecanismos capazes de manter sob controle a chamada “Igreja Popular”,
tornando-a funcional aos interesses institucionais.

2 — Se a prética coerente da “ética da fraternidade” pela “Igreja Popular”
conduz — como lembra Weber — ao choque desta parte da Igreja com
a ordem do mundo, ndo se pode esquecer que a instituigdo dispoe de me-
canismos e instancias hierarquizadas capazes de, até certo ponto, “admi-
nistrar” e estabelecer os limites do conflito. Esta tensiao permanente é,
simultaneamente, sinal de vitalidade e condi¢ao de influéncia da instituic@o.

3 — Como a radicalizagdo ocorreu num determinado sentido (“em pequeno”,
a micronivel, na contestagdo das relagdes pessoais), ela permitird a Igreja
institucional manter o controle sobre sua ala radical, chegando ao paradoxo
de que quanto mais radical mais funcional se pode tornar.

4 — Onde problemas apareceram estao presentes pelo menos dois dados: 1) a
radicalizagdo ndo seguiu o mesmo curso (a “vida quotidiana” e a relagdo
face a face); 2) a acdo na base ndo esteve controlada por religiosos, como
foi o caso brasileiro, fugindo mais facilmente tanto aos padrdes populistas
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cldssicos quanto aos mecanismos de controle (consenso/aceitagdo da auto-
ridade).

6. Tese:

O conflito Estado-lgreja no Brasil nas décadas de 60 e 70 estd assentado sobre
incompatibilidades de fundo entre a doutrina moderna da Igreja e o regime insta-
lado em 1964, tendo ecledido mais rapidamente como consegiiéncia da moder-
nizacdo precoce da Igreja brasileira e da coincidéncia temporal entre o golpe
militar e o periodo do Vaticano II e das Enciclicas de Joao XXIII. A integragdo
da Igreja na frente de oposi¢oes e a alianca com a intelectualidade, crista ou
ndo, foi condi¢do para a ampliagdo de sua influéncia sobre o conjunto da socie-
dade e para a instalacdo de seu programa moderno no pais.

1 — A coincidéncia temporal entre o golpe e o concilio tornou claro, para ambos
os lados, que o novo regime cafa dentro das incompatibilidades definidas
pela doutrina moderna: incompatibilidade politica e incompatibilidade eco-
ndmica, com a légica da acumulagao. O Estado parece ter se dado conta
disso rapidamente, 0o que ndo é menos verdade para a Igreja. Esta, porém,
tentou salvar o salvdvel imediatamente apés 1964 com as esperangas levan-
tadas pela moderacdo de Castelo Branco. Ela assumiu integralmente tais
incompatibilidades quando a chamada “linha dura” empalmou o poder,
o que ficou claramente explicitado no documento em que condena o Al-5.

2 — O envolvimento da Igreja nas lutas sociais, especialmente no campo, pren-
de-se a sua estratégia moderna de agdo direta e, no caso brasileiro, se
intensificou gragas & incompatibilidade com o regime e a incapacidade
deste de cortar também a Igreja a possibilidade do contato interclasses.
Tal envolvimento esteve em muitas partes marcado por aliangas com os
grupos politicos para os quais se deslocaram as aliangas das forgas catdlicas.

3 — A integracdo da Igreja na frente de oposicdes ampliou enormemente o seu
espectro de aliangas, através das quais ela somou as suas forgas um consi-
derdvel contingente de pessoal qualificado que se integrou ao trabalho
politico-pedagégico articulado ao seu programa pastoral.

7.2 Tese:

A reorientagdo da Igreja apresenta limites que sdo ditados pela tradigdo e pela
I6gica da instituicdo. Se a década que se seguiu ao concilio ofereceu instrumentos
doutrindrios capazes de legitimar aliangas como as que indicamos anteriormente,
o decénio iniciado em 1975 vem sendo marcado por um movimento de “retra-
¢d0", no qual novos pardmetros estdo sendo estabelecidos para a evolugdo caté-
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lica moderna. A “retracdo” romana, ao coincidir com a abertura politica no
Brasil, gera condigcoes para o estreitamento do espectro de aliancas da Igreja no
plano politico e intelectual.

|

As interpretagdes sofridas pelas enciclicas dos anos 60, especialmente pela
Populorum progressio, e suas conseqiiéncias préticas no continente certa-
mente contribuiram para o acirramento da luta interna na Igreja e o inicio
de um movimento de contengao das interpretacoes e das orientages pra-
ticas delas decorrentes.

A “retragdo” romana exprime um movimento mais amplo que se espelhou
tanto nas preccupacdes do IIlI Sinodo dos Bispos quanto na eleigao do
novo pontifice, refletindo-se sobre as possibilidades de evolugdo das Igrejas
nacionais,

Tal movimento indica o fortalecimento de uma nova direita no interior da
Igreja (uma direita moderna') capaz de levar adiante o aggiornamento da
Igreja sem os riscos do primeiro momento. Neste sentido, seria possivel
levantar a hipétese de que ficou para trds o momento em que a agao da
ala esquerda da Igreja era condigdo para a modernizacdo. A “ida ao povo”
logrou dotar a Igreja de uma nova vanguarda apostélica de conquista — de
extragdo popular e, por isso mesmo, ao contrdrio do que pensa a ‘‘lgreja
Popular”, mais controldvel e mais sensivel a autoridade que a tradicional
vanguarda de classes médias. Se 0 desdobramento da luta interna na Igreja
assegurar a hegemonia a esta “nova direita” pode-se supor que — embora
a chamada “Igreja Popular” continue existindo — ela sera objeto de
maiores pressdes no sentido de “enquadrar-se” em nome da unidade da
Igreja e de permitir somente posturas radicais “‘funcionalizdveis” em rela-
¢do aos objetivos mais amplos da instituicdo, reduzindo o espago deixado
ao dissenso.

A “retra¢@o” da Igreja tenderd a reduzir o espectro de aliangas estabeleci-
das pela instituicao durante os ancs 60/70, movimento que sera fortalecido
pela prépria conjuntura politica — favordvel & independentizacao de
grupos e forcas que, até o memento, se abrigaram sob o grande guarda-
chuva da Igreja.

Tais movimentos refletir-se-do nos trabalhos da Igreja seja nas cidades seja
no campo, embora — devido a permanente fragmentagao interna de tal
instituigado — sempre possam existir espagos para formas de agdo e alian-
¢as que nao se encaixam coerentemente no novo momento da transfor-
magao da Igreja universal e da Igreja brasileira em particular,

! Idéia que tem sido defendida por Ralph Della Cava,
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Texto encaminhado pelo autor para publicagio em Religido e Sociedade.
reproduzido de Filosofia e Politica, La Nuova Itilia, 1981.

Tradugdo do italiano: Marcia Lamario.

Nao se trata de proceder a enésima morte simbdlica. Nos dltimos tempos,
essas mortes ndo tém faltado e sdo seguidas por um tipo de macabra danga
ritual em torno do caddver. Como caga, ndo ao homem mas ao simbolo, essas
mortes tornam-se um esporte da moda, uma espécie de safari. Por outro lado,
como praticar esse esporte em relacao a Marx e Engels juntos? O gesto ritual
tem sentido apenas se designar como objeto do homicidio sacrificial uma sé
pessoa, isto é, o Pai, escrito, convém ressaltar, em letra maiuscula.

Nas paginas que se seguem, {rataremos da morte fisica de Marx e de Engels,
ou melhor, das duas mortes, jd que cada um teve a sua. Mais exatamente, pro-
pomo-nos evocar os comportamentos de Marx e de Engels diante da morte e os
ritos flnebres que se seguiram as duas mortes. Em um segundo momento, pre-
tendemos fazer algumas observacbes relativas aos discursos histéricos sobre a
morte de Marx e de Engels.

Marx morreu em 14 de marco de 1883, com 65 anos. Marx passou os lti-
mos 15 meses de vida sob o duplo signo da morte: a morte dos membros da
familia e a prépria morte, que sente cada vez mais préxima. Sua mulher Jenny
morre em 2 de dezembro de 1881. Marx, que sofre de uma grave pleurite desde
meados de outubro, nao pode levantar-se da cama para assistir as exéquias.
O enterro realizou-se em 5 de dezembro, em Londres, no cemitério de Highgate.
Jenny Marx foi sepultada numa tumba destinada a ser a tumba da familia.
Poucas pessoas compareceram a cerimOnia e Engels se encarregou de fazer o
elogio fiinebre, Nao temos informagdes sobre quem escolheu o cemitério e a
localizagdo da tumba. Contudo, o cemitério de Highgate era, por assim dizer,
uma escolha obrigatéria: era o cemitério dos imigrantes, talvez mesmo dos
pobres. Marx nao se restabelece antes da metade de dezembro. A grande casa
de Modena Villas estd vazia. Com Marx ficou apenas Helena Demuth, a gover-
nanta e amiga da familia. Duas de suas filhas, Jenny e Laura, estdo na Franca:
a terceira, Eleanor, mora na cidade. Marx sai da doenca e da prova representada
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pela morte da mulher muito debilitada, fisica e moralmente. Praticamente ndo
retoma mais o trabalho. Para fugir do fog londrino, vai, a 29 de dezembro
para a ilha de Wight, onde permanece apenas trés semanas. A 9 de fevereiro
de 1882, parte para Argel a conselho do seu médico. Triste permanéncia que
nao melhora em nada sua saide. No inicio de maio, Marx volta para a Franga
onde, novamente adoentado, passa duas semanas em Argenteuil na casa da filha
e do genro, Jenny e Charles Longuet. Além do mais, Jenny também estd doente,
com tuberculose. Em 23 de julho, Marx vai tratar-se na Sui¢a, acompanhado
da filha Laura Lafargue. Passa a maior parte da sua estadia em Vevey, com
algumas breves paradas em Lausane e Genebra. Retorna a Londres a 26 de
novembro e parte novamente para a ilha de Wight, para escapar do outono
londrino. Mas também na ilha de Wight chove continuamente e faz frio. Marx
pega um resfriado. Em 11 de janeiro de 1883, Eleanor anuncia ao pai a morte
de Jenny, a filha predileta. Abatido, Marx volta no dia seguinte para Londres,
de onde nao saird mais.

Durante todos esses meses, caracterizados por recuperagdes cada vez mais
breves e recaidas cada vez mais longas da doenga, Marx sabe que a morte se
aproxima. Ele, que repetia com Epicuro que a morte nao ¢ uma desgraga para
quem morre mas para aqueles que sobrevivem, no entanto fala fregiientemente
sobre isso para quem lhe é préximo. Estd consciente da diminui¢ao das suas
forgas. Em dezembro de 1881, escreve a Sorge. Na carta diz que saiu da dltima
doenga “duplamente invalido”: mecralmente, pela morte da mulher, e fisicamente,
pelas lesdes nos pulmdes. De Argel, escreve para Engels que, apesar da sua
repugnincia por qualquer exibi¢do patética dos préprios sentimentos, ndao pode
lhe esconder que seus pensamentos estdo quase que inteiramente absorvidos pelo
passado, pelas lembrangas da mulher, “as melhores lembrangas da melhor parte
da (sua) vida”. Lamenta que escrever o canse cada vez mais. Desculpa-se pelos
erros de ortografia e de gramética que aparecem nas cartas, dos quais s6 se dé
conta post factum (Marx e Engels, 31 de margco de 1882). Lamenta por viver
“uma vida sem utilidade, sem contetido e além disso muito cara” (Marx e Engels,
maio de 1882). Marx nao redige um testamento (além do mais na@o tem nenhum
patriménio para deixar), mas preocupa-se muito com o destino dos seus manus-
critos, da sua obra incompleta. A esse propésito, tem uma longa conversa com
Laura em Vevey, fala sobre o assunto também com Engels e Eleanor. Parece
que as suas disposi¢cdes em cada caso ndo foram as mesmas. As iltimas semanas
de vida devem ter sido particularmente dolorosas para ele e para quem lhe
estava préximo. Bronquite cronica, laringite aguda — que lhe impede de se
alimentar de outra coisa sen@o liquidos (é obrigado a alimentar-se de leite que
durante toda a vida detestou) —, tumor nos pulmdes. Marx estd sob vigiléncia

-

médica didria, mas o tratamento € ineficaz. Estd cada vez mais fraco, perde
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peso. No dia seguinte & morte do seu amigo, Engels procurard consolar-se lem-
brando- o estado do doente. ““A arte dos médicos talvez pudesse dar-lhe alguns
anos de uma existéncia vegetativa, a existéncia de um ser malformado que
nao morre logo, mas pouco a pouco... Ver esse homem cheio de valor, genial,
vegetar, reduzido a uma ruina, para a grande gléria da medicina e o escarnio dos
filisteus que ele freqgiientemente arrasava quando estava em posse de todas as
suas forgas — mil vezes nao, melhor aceitar o que aconteceu” (Engels a Sorge,
15 de margo de 1883). A morte ocorreu bruscamente, depois de uma hemorragia,
em 14 de margo de 1883, as 2,30 horas. Engels deixou uma descri¢ao detalhada
da morte de Marx. No espaco de dois minutos, Marx adormece tranqiiilamente
e sem dor, sobre a poltrona, para ndo acordar mais. Helene Demuth foi a dltima
pessoa que viu Marx vivo. Engels ressalta insistentemente aqueles “‘dois minu-
tos”, como se ndo conseguisse conceber que a morte de Marx pudesse acontecer
em tao pouco tempo.

Nao sabemos muito sobre os preparativos do funeral (sera verdade, por
exemplo, que Engels colocou no terno do defunto o retrato do pai que Marx
sempre trazia consigo?). Algumas pessoas vieram ao velério em casa. O enterro
foi em 15 de margo, em Highgate. Marx foi sepultado ao lado da mulher. Engels
pronunciou o discurso funebre (em inglés); Longuet leu mensagens dos socialis-
tas russos, franceses e espanhdis; Liebknecht, que veio especialmente para o en-
terro, falou em alemio em nome da social-democracia alema. A assisténcia nao
foi muito numerosa (parece que Marx assim o desejou). Engels lembra, entre
os presentes, Paul Lafargue, F. Lessner e G. Lochner, dois “veteranos” da Liga
Comunista, dois estudiosos ingleses, membros da Royal Society. J4 que Marx
ndo deixou um testamento, o problema da sua sucessdo, em particular dos seus
objetos pessoais e principalmente dos seus manuscritos, ndo poderd ser resolvido
sem incidentes entre Laura Lafargue de um lado e Engels e Eleanor do outro
No final, os manuscritos sao entregues a Engels, na qualidade de executor das
tltimas vontades literdrias de Marx. Pouco depois da morte de Marx, de acordo
com Eleanor, ele destréi uma parte da correspondéncia privada.

O timulo da familia de Marx foi reaberto pela primeira vez para receber
os restos mortais do pequeno Harry Longuet, filho de Jenny, morto aos cinco
anos, alguns dias depois do falecimento de Marx. Foi reaberto uma segunda vez
em novembro de 1890, depois da morte de Helene Demuth (parece que Marx
e sua mulher tinham expresso o desejo de que Helene, que desempenhara um
papel tdo importante nas suas vidas, fosse enterrada junto com eles, no mesmo
tdmulo). A inscricio para Nimmy (apelido de Helene Demuth) a ser colocada
na lapide traz alguns problemas. Engels discute sobre isso com Tussy (Eleanor
Marx) e Laura Lafargue. “Depois de ter proposto diversas epigrafes que levan-
taram muitas objegdes, concordei com a proposta de Tussy de colocar apenas o
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nome” (Engels a Laura Lafargue, 12 de julho de 1891). Aceita essa proposta,
a inscricao sobre a modesta pedra sepulcral toma sua forma definitiva:

Jenny von Westphalen

the beloved wife of Karl Marx

Born 12th February 1814, died 2nd December 1881

And Karl Marx

Born May 5t 1818, died March 14th 1883

And Harry Longuet

Their grandsen, born July 4th 1878, died March 20th 1883
And Helene Demuth

Born January 1%t 1823, died November 4th 1890

Depois da morte de Marx, falou-se em levantar sobre o timulo um monu-
mento, aos cuidados do Partido Social-Democritico Alemao, mas a iniciativa
nao vingou (parece que Marx ndo queria que fosse feito um monumento para
ele; falara sobre isso com Liebknecht pouco antes de morrer). Engels, a familia
de Marx em Londres, alguns amigos se encarregam de cuidar do timulo. Quando
vao a Highgate, especialmente por ocasidgo dos aniversdrios, nem sempre encon-
tram o timulo em bom estado. “Acabamos de voltar de Highgate (sdo trés e
meia). O cemitério é um horrivel pantano de barro, estamos com os pés cheios
de barro. Tussy (acho eu) plantou sobre o timulo um cipreste e uma das velhas
raizes de crocus floresceu. O ramo de hera que Motteler trouxera do tdmulo
de Ulrich von Hutten, na ilha de Ufenau no lago de Zurique, e que unhamos
plantado no dia seguinte ao funeral da pobre Nimmy, depois de fazé-lo crescer
na nossa varanda, fora roubado — em grande parte — no ano passado, mas
0 que sobrou estd crescendo, e estd bem preso ao solo, de modo que nio temos
medo de uma outra profanagao.” (Engels a Laura, 14 de margo de 1892). Depois
da morte de Engels e do suicidio de Eleanor (1898), o timulo ficou cada vez
mais abandonado. Em 1922, encontra-se em estado tao deplordvel que o Partido
Comunista Inglés e algumas organizagdes revolucionédrias langam uma convo-
cagdo para a coleta de doacGes para ‘‘restaurar o tiimulo abandonado de Karl
Marx”. Com a convocagdo, constata-se que ¢ preciso 25 libras esterlinas para
consertar a pedra sepulcral (sobre a qual a inscricao estd apagada) e mais seis
libras esterlinas por ano para assegurar uma manutencdo constante. Parece que
a iniciativa ndo teve éxito, porque em 1940 um jornalista americano constata
que o timulo encontra-se em estado de abandono, o mato cresce em volta e
raramente tem uma coroa ou uma flor depositada. S6 em 1956 é que o Par-
tido Comunista Inglés, com a ajuda do governo soviético, procede a restauragdo
do timulo. Os restos mortais sdo exumados e transladados para um outro lugar,
mais elevado, no mesmo cemitério e sdo colocadas nesse timulo as cinzas de
Eleanor. E levantado um monumento sobre o novo timulo: um enorme busto
de Marx em ferro apoiado sobre uma base de granito com a inscrigdo “Workers
of all Lands Unite.” Os jornais anunciam, de vez em quando, que as delegagdes
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oficiais dos partidos comunistas e'dos governos dos paises comunistas depositam
coroas de flores' sobre o timulo quando passam pela Inglaterra.

Engels morreu em 5 agosto de 1895, aos 75 anos de idade. Ao contrério
de Marx, Engels gozava de excelente saide. Para festejar seus 70 anos, reuniu
amigos na sua casa em 29 de novembro de 1890 e a noitada se prolongou até
as trés e meia da madrugada. “‘Bebemos além do Bordeaux, 16 garrafas de
champanhe. De manha comemos 12 duzias de ostras. Veja bem que fiz o melhor
de mim para mostrar que ainda estava vivo e forte” (Engels a Laura Lafargue,
1. de dezembro de 1890). No entanto, trés semanas antes, Engels sofrera uma
grave perda: em 4 de dezembro morrera Helena Demuth que, depois da morte
de Marx, fora morar na casa de Engels e cuidava dele e da casa. Luisa Kautsky,
recém-divorciada de Karl Kautsky, toma o seu lugar, administra a casa e se
encarrega da secretaria. Depois do seu casamento com o Dr. Ludwig Freyberger
(no inicio de 1894) este vai morar com ela na casa de Engels, que tem assim
a seguranga e uma vigilincia médica permanente. Apesar da idade, ndo precisa
realmente de médico, geralmente estd bem. Em maio de 1894, pega um resfriado
seguido por uma bronquite. “Estou convencido de que finalmente me tornei
velho” (Engels a Sorge, 11 de maio de 1894). Mas mesmo antes dessa doenga,
Engels se prepara para a morte. Em 29 de julho de 1893, faz seu testamento
no qual anula os testamentos precedentes (havia pelo menos um, da época em
qua Marx ainda era vivo, no qual deixava tudo para ele. No caso da morte de
Marx, a heranga deveria ser dividida entre as trés filhas de Marx e Helena
Demuth). Engels dispde com cuidado desses bens: em uma primeira parte, faz
diferentes legados aos amigos, ao irmdo (ao qual deixa o retrato do pai), ao
partido alemao etc. Na segunda parte, toma disposi¢oes concernentes aos manus-
critos de Marx em seu poder e as suas préprias cartas, Numa dltima parte, deixa
o grosso dos seus pertences para Laura Lafargue, para Eleanor Marx-Aveling
e para Luisa Kautsky. O testamento é feito na casa de Engels, na sua forma
devida, com todas as precaugoes legais, diante de testemunhas. Samuel Moore,
Eduard Bernstein e Luisa Kautsky sdo designados executores testamentarios. Em
14 de novembro de 1894, Engels envia a esses executores um complemento
ao testamento anterior. Toma novas disposigoes detalhadas, sobre as quais nao
insistiremos, relativas ao seu patrimbnio, aos manuscritos, a biblioteca etc. No
inicio, acrescenta um ponto concernente as suas exéquias: Es ist mein ausdriickli-

1 Finalmente, lembremos de um “translado imagindrio” do timulo de Marx. Um recente
romance de ficgdo politica, no qual a agdo situa-se na Inglaterra ocupada pelos na-
zistas, depois da derrota de 1940, imagina uma cerimdnia de translado dos restos
mortais de Marx. O governo alemao decidiu oferecé-los, digamos, como uma home-
nagem ao governo soviético com o qual mantém relagdes amistosas, conforme o pacto
de agosto de 1939. A cerimdnia, com muita pompa, se realiza na presenga de Ribben-
trop e Molotov, em Highgate. Porém, no momento em que se retira o ataide de
Marx, uma terrivel explosio semeia o pénico. E um ato de sabotagem: a resisténcia
inglesa havia enchido a tumba de explosivos.
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cher Wunsch, dass mein Leichnam eingedschert und meine Asche bei erster
Gelegenheit ins Meer versenkt werde. No mesmo dia, escreve uma carta a Laura
e Eleanor, na qual explica alguns pontcs das suas ultimas vontades (sem no
entanto mencionar as disposi¢Oes para as exéquias) e termina com uma espéeie
de adeus: “E agora adeus, minhas caras, caras meninas. Que possam viver uma
vida longa e sadia, fisica e moralmente, e dela extrair alegria”! Nao sabemos
quando exatamente veio a Engels a idéia de determinar dessa forma as modali-
dades das suas exéquias, nem sequer se falou sobre isso com os amigos.

Engels fizera o testamento em julho de 1893 antes da sua viagem ao con-
tinente. Em agosto, acolhido triunfalmente, assiste ao congresso da Il Interna-
cional, em Zurique. De volta a Inglaterra, trabalha durante todo o ano de 1894
no terceiro volume do Capital (o seu prefacio leva a data de 4 de outubro) e, ao
mesmo tempo, redige alguns artigos para a “Neue Zeit”. No inicio de 1895,
continua a trabalhar na continuaciao do Capital e redige o prefacio para Luta de
classes na Franga. Em maio de 1895, Engels reclama de uma inchacao muito
dolorosa no pescogo que o impede de dormir. “No momento estou bastante
mal, mas ndo € grave”, escreve a Denielson em 4 de junho. Mas, ao contririo,
era grave: Engels tem um céncer na garganta. Sob conselho do seu médico vai
para o litoral, em Eastbourne. “Estcu melhor, mas segundo as leis da dialé-
tica os lados positivos e os aspectos negativos estdao ampliados. Tenho mais
forgas, como melhor e com mais apetite, tenho uma 6tima aparéncia pelo que
me dizem. Mas, a0 mesmo tempo, a doenc¢a progride, a incha¢do aumenta, dores
mais fortes, tenho cada vez menos sono” (Engels a Bernstein, 16 de junho de
1895). Ne final de julho, Engels volta para Londres, para o nimero 41 da
Regent Park Road, para onde se mudara hd pouco tempo. Seu médico percebe
que o final se aproxima, mas Engels ainda parece convencido da sua cura.
Entretanto, em 26 de julho de 1895, tendo sua enfermeira e a cozinheira como
testemunhas, acrescenta ainda algumas modificagdes ao testamento, E sempre
o destino dos manuscritos que o atormenta. Mas também o destino do seu patri-
moénio: quando Engels morreu era um homem bastante rico; seus bens giravam
em torno de 30.000 libras esterlinas. Nao pode mais falar e se comunica com
quem estd proximo apenas escrevendo sobre uma lousa. Nas vésperas da morte,
Tussy, Eleanor Marx, vai encontrd-lo para ter dele pessoalmente esclarecimentos
sobre uma questao a qual ela atribui a maior importincia. Trata-se da paterni-
dade de Freddy Demuth, filho ilegitimo de Helena Demuth. Pouco tempo antes,
Engels confirmara a Luisa Kautsky e a Samuel Moore que Freddy era realmente
filho de Marx e que ele, Engels, assumira a paternidade para ajudar Marx,
tirando-o de uma situagdo embaragesa em relagao a mulher. Tussy fora infor-
mada por Samuel Moore, mas nao queria acreditar nisso. “(Ela) replicou que
0 General mentia e que ele mesmo sempre dissera ser ele o pai... Moore inter-
rogou mais uma vez o General, mas o velho permaneceu nas suas posigdes:
Freddy era mesmo filho de Marx. Disse a Moore: Tussy wants to make an idol
of her father. No domingo, portanto na véspera da sua morte, o General escreveu
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na lousa especialmente para Tussy. E Tussy saiu tdo transtornada, que se langou
nos seus bracos e chorou amatgamente” (Luisa Freyberger a A. Bebel, 2 e 4
de setembro de 1898). Engels morreu numa segunda-feira, em 5 de agosto de
1895. As exéquias realizaram-se no sdbado, 10 de agosto. Cerca de 80 pessoas,
a familia de Engels, os seus amigos, delegados socialistas de muitos paises (entre
os quais Bebel, Liebknecht, Bernstein, Lafargue, Vera Zasulic, Lessner) acom-
panharam os restos mortais até a estagao particular da Necropolis and National
Mausoleum Company, de onde um comboio finebre transportou o corpo e ©
cortejo ao crematdrio de Woking. Antes da cremagao, foram pronunciados dis-
cursos (Moore, Liebknecht, Bebel, Paul Lafargue e G. A. Schlechtendahl, uym
sobrinho de Engels). Engels ndo indicou o lugar onde as cinzas deveriam ser
jogadas. Os seus amigos desceram em Beachy Head, uma localidade em East-
bourne da qual gostava muito. Num dia de outono (ndo conseguimos precisar
a data) Bernstein, Lessner, Eleanor Marx-Aveling e seu marido subiram a bordo
de uma pequena embarcagdo, e, com um mar agitado, se afastaram algumas
milhas da costa e 14 langaram a urna com as cinzas.

Apresentamos dois relatos de fatds e da sua concatenagdo que poderiam
ser encontrados no final das biografias, digamos, “cldssicas” de Marx e de Engels.
Esses relatos (‘o enredo”, usando a expressao de Paul Veyne) permanecem
necessariamente incompletos. Poderiamos acrescentar a esses relatos muitos deta-
lhes, outras informagdes que faltam e que omitimos apenas por falta de espago.
O relato dos acontecimentos é freqiientemente um conjunto seletivo e cheio de
lacunas. Mesmo num caso relativamente simples como o nosso, isto €, o de
relatar os “dltimos dias” de dois homens sobre os quais dispomos de um grande
ntimero de depoimentos, é impossivel haver um relato “completo”, no sentido
de que englobe todos os acontecimentos. A prépria defini¢do de evento, esta parte
elementar do enredo, ndo ¢é, necessariamente arbitrdria, marcada pela raridade
ou pela superabundincia de fontes disponiveis?

Parecia-nos dtil lembrar os relatos dos eventos no estado mais ou menos
“bruto”, pelo menos para colocd-los em contraste. De fato, as vidas interligadas
e a obra comum de Marx e de Engels fregiientemente parecem acabar com a
diferenga entre as atitudes dos dois diante da morte, que se traduzem em rituais
finebres opostos..Passar em revista a histdria da histéria das suas mortes, exa-
minar as estratégias discursivas tdo numerosas quanto diversas feitas nessa oca-
sido, seria uma tarefa sedutora que ultrapassa de longe o quadro deste ensaio.
Vamos deter-nos apenas no caso em que a anulagdo dessa diferenga é o resultado
«de uma estratégia ideoldgica, deliberada, que, ao mesmo tempo, impele-o ao
extremo. Pensemos principalmente no discurso hagiogrdfico de Engels sobre
Marx. Engels reprovou Tussy por querer fazer de seu pai um {idolo, mas ele
mesmo inaugurava o discurso hagiografico sobre Marx, especialmente na alo-
cucdo diante do timulo do amigo (como ressaltamos, Engels destréi também
uma parte dos escritos particulares de Marx que poderiam prejudicar sua ima-
gem piblica). Mas ¢ apenas com a institucionalizagdo do marxismo, enquanto
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ideologia de Estado, que o discurso hagiografico toma sua forma estereotipada.
Podemos encontrd-lo, com todas as redundéncias possiveis, nas enciclopédias,
nos manuais escolares, nas biografias oficiais (quer dizer, aprovadas nas altas
esferas como ideologicamente “corretas”) publicadas nos paises comunistas.
Neles, a morte é apresentada para ser anulada. Realmente, transformar indi-
viduos reais em simbolos equivale a colocar sua morte em termos de imortali-
dade. Dessa forma, anula-se a diferenga entre as duas mortes, investindo-as,
uma e outra, do mesmo simbolismo: tanto Marx quanto Engels morreram u-
tando pela causa justa e suas mortes foram exemplares como suas vidas (ao
mesmo tempo, retiraram das biografias tudo que poderia escandalizar a boa
moral). Acima do evento da morte estd a perenidade da sua obra, que é afir-
mada e exaltada. Perenidade da qual é testemunha, em primeiro lugar, a cons-
trugao vitoriosa do socialismo. Perenidade, em segundo lugar, do fato de que
as suas idéias permaneceram sempre vivas, especialmente na obra e no pensa-
mento de Lénin, Stalin, Mao Tsé-tung, ou também de Enver Hoxa. (Os nomes
dos “fi¢is continuadores da obra de Marx e de Engels” variam, sem divida,
em fun¢ao do tempo e do lugar no qual este tipo de discursos é fabricado,) Em
outras palavras, a morte dos pais fundadores ndo deixou um vazio mas um
lugar a ser ocupado por aqueles que o discurso hagiografico designa como her-
deiros e intérpretes legitimos da doutrina. Ao mesmo tempo, 0 ponto bésico da
ortodoxia € que as mortes de Marx e de Engels ndo marcariam exatamente a
ruptura, mas a continuidade. A ritualizagdo do discurso hagiogrifico resume-se
de forma mais sucinta na propaganda visual, como, por exemplo, os grandes
cartazes que apresentam uma espécie de medalhdo dos perfis superpostos, que
comecam com Marx e Engels e terminam com ¢ ultimo dos herdeiros desig-
nados. . .

O discurso hagiogrifico, ao qual a propaganda dd um aspecto um tanto ca-
ricatural e burocrético, talvez nao traduza, a seu modo, o fato de que a morte
no marxismo ¢ tematizada apenas mediante a sua anula¢ao? Na realidade, fala-se
pouco sobre isso na obra de Marx e de Engels e apenas para afirmar um tipo
de impulso prometético, a superagdo da morte individual através do desdobra-
mento do Gattungswesen, ou entao através do caminho inevitavel da Histéria.
Entdo, como inserir em tal discurso ideolégico e filoséfico dois posicionamentos
individuais diante da morte que se traduzem, um pelo sepultamento no timulo
da familia, e outro na dispersdao das cinzas no mar?

Voltemos acs nossos relatos, estabelecendo contrastes. As recentes pesquisas
sobre a histéria das mentalidades e principalmente sobre as atitudes coletivas
diante da morte permitiriam fazer uma outra leitura? A resposta ndo pode deixar
de ser hipotética e indefinida. No entanto, tentamos propor um esbogo sobre ela,
nem que seja para comprovar as particularidades desse procedimento. Para a
construgdo do seu objeto e portanto para os seus métodos e a sua escolha de
fontes, a histéria das mentalidades interessa-se pelo coletivo, isto €, pelo disposto
em série ¢ pela longa duragdo. Reunindo os posicionamentos diante da morte as
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suas expressOes simbélicas e, especialmente, aos ritos funebres, transformando-os
em objetos de interrogacao socioldgica e antropolégica, a histéria das mentali-
dades ultrapassa necessariamente o nivel individual e psicolégico. Ao mesmo
tempo, o estudo da evolugdo dos posicionamentos coletivos diante da morte nao
pretende trazer respostas a perguntas que surgem no discurso biogréfico, espe-
cialmente as perguntas relativas a psicologia individual, o sentido que toma a
aproximacgao da morte em uma vida que chega a termo. Por outro lado, a histé-
ria das mentalidades desconfia de qualquer redugdo dos posicionamentos e dos
comportamentos coletivos aos discursos filoséficos e ideoldgicos que procuram
pensar a morte, conferir-lhe um “sentido”. Dito isso, tanto o relato biografico
quanto o discurso ideolGgico podem interessar a histéria das mentalidades. O
primeiro, pelo menos na medida em que permite estudar a diferenca entre o in-
dividual e o coletivo, entre a psicologia individual e os comportamentos coleti-
vos. O segundo, pelo menos na medida em que permite estudar o impacto real
das ideologias sobre as mentalidades, especialmente no caso em que as ideologias
se propoem a moldar e a submeter os comportamentos diante da morte.
Nesse sentido, comparar as duas mortes, a de Marx e a de Engels, apresenta
um interesse certo, tanto em razao dos seus tragos comuns como em razao do
seu contraste. A morte de Marx apresenta um afastamento minimo em relagio
aos paradigmas que se instalam na segunda metade do século XIX. Como em
todas as camadas sociais abastadas, até a pequena burguesia, trata-se de uma
morte de forte “medicalizacdo”. Aqueles que estdo proximos e especialmente a
familia asseguram desde cedo uma vigilancia médica, desde 0 momento em que
aparecem os sinais de uma doenca grave. (Nesse sentido, a reagao de Engels con-
tra a “obstinagdo médica” € bastante forte ¢ parece ser, antes de tudo, excep-
cional.) O doente recebe os cuidados ¢ morre em sua casa e ndao no hospital,
que ainda continua sendo o lugar reservado aos pobres. Nenhum cerimonial espe-
cial circunda o falecimento: a morte é um ato privado que tem como teatro o
quarto do morimbundo e como tnica assisténcia a sua familia e o circulo dos ami-
gos mais préximos. O cendrio das exéquias é preparado automaticamente, devido
ao sepultamento de Jenny Marx em um timulo de familia (os Marx nao pensaram
na aquisicao de um lugar para o timulo da familia na ocasidao da morte do filho
Edgar, em 1855. Isso se explica certamente pela falta cronica de dinheiro, para
ndo dizer a miséria, que passavam na época). Os ritos fiinebres sdo leigos, mas
isso ndo é mais uma coisa excepcional na Inglaterra daquela época. Nesse qua-
dro, realizam-se os discursos, muitos elogios ao defunto, cujo contetddo diz res-
peito, € claro, a personalidade excepcional de Marx. O tiimulo é concebido como
objeto de culto intimo, serd mais ou menos conservado pela familia ou pelos
amigos que nele plantam flores, nele retinem-se com uma certa fregiiéncia, es-
pecialmente em ocasido dos aniversérios de nascimento e da morte. O sepulta-
mento de Helena Demuth, a fiel governanta, no mesmo timulo, acentua esse
comportamento intimista “familiar” (tanto que é mantido o segredo sobre as
relagdes complexas que se estabeleceram na familia depois do nascimento de
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Frederick Demuth). Nestes comportamentos e ritos se inserem os posicionamentos
e os simbolos ligados ao homem piublico, fundador do marxismo, que mencio-
namos e que levaram & transferéncia do timulo, & construgao da escultura mo-
numental etc.

A morte de Engels contrasta com a de Marx, sobretudo pelo rito finebre
(omitimos alguns detalhes, em particular a questdao do testamento — Engels ela-
bora muitas versdes de testamento, Marx ndo deixa nenhum). Entretanto, a dife-
renga ¢ de tamanho. Engels concebe todo um cendrio para a sua morte no qual
estdo combinados o lado barroco, a mise-en-scéne complicada e uma grande von-
tade de destruir o corpo. Initil insistir sobre o afastamento entre o cendrio e 0
paradigma dominante. A escolha da cremagdo como rito funebre jé traduz este
afastamento. Na época era um precedimento totalmente novo e sua prdtica um
comportamento marginal. Apenas em 1884, a sentenga de um tribunal declarou
legal a cremagdo na Inglaterra €, um ano depois, realizou-se a primeira cremagao
em Woking. Em 1888, contavam-se ao todo apenas 100 cremagdes. O niimero
cresce bastante rapidamente e chega a 1.800 pessoas em 1900. Seria ir longe de-
mais examinar aqui as razdes que levaram ao apoio 4 cremagdo e as mudangas de
comportamento diante da morte introduzidas pela rdpida difusdo dessa pratica.
Digamos apenas que o movimento parte das elites “iluminadas™ e que se relacio-
nam a um certo cientificismo moralizador (higiene, urbanismo, falta de lugar
nos cemitérios etc.). Na época em que Engels morre, a urna com as cinzas nor-
malmente sdo conservadas em um columbério (apenas mais tarde se estabelece
o uso do “jardim das lembrancas”, construido no crematério, no qual as cinzas
s@o jogadas). Ao imaginar a imersdo das cinzas no mar, Engels leva ao extremo
um comportamento elitista e marginal, dd4 vazdo ao individualismo no que se
refere ao comportamento diante da morte. O sentido psicolégico do seu gesto
aqui n@o nos diz respeito, como alids j4 destacamos. Engels nao deu explicagGes
sobre esse ponto. Observamos que ndo parece que esse roteiro tenha surpreen-
dido pela sua extravagancia seus amigos e companheiros de luta. Pelo menos
ndo encontramos nenhum depoimento de tal reagdo e, de qualquer forma, a 1l-
tima vontade de Engels foi escrupulosamente realizada. Além disso, notamos que
Engels nao procurou dar nenhuma justificacdo filoséfica ou ideolégica a esse
cendrio, colocé-lo, por assim dizer, de acordo com o marxismo. Engels dava um
sentido militante & sua vida, opondo-a exatamente & sua morte. Sendo assim,
escreveu por ocasido dos seus 70 anos: ‘‘Fiquem certos de que a vida e as forgas
que me restam ainda serdo gastas na luta pela causa proletiria. No momento
em que nao valer mais nada para a luta, que me seja concedido morrer” (Engels
ao Conselho Nacional do Partido Operdrio Francés, a 2 de dezembro de 1890,
carta de agradecimento pelas felicitagdes). Engels concebe sua morte como uma
coisa sua, pessoal, privada, da qual tem o direito de dispor livremente. Ao mesmo
tempo, se apropria do espago de liberdade que, a sociedade britdnica do final do
século XIX oferece ao individuo para imaginar e celebrar o rito da prépria morte.
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Seria ir longe demais iniciar uma pesquisa sobre o impacto do marxismo
nos comportamentos diante da morte. Tendo se tornado ideologia dominante nas
sociedades de tipo autoritdrio devia necessariamente alimentar a vontade de mol-
dar todos os comportamentos humanos, inclusive o comportamento diante da
morte. Dessa forma, as tentativas de inventar e de impor ritos flinebres novos
e um novo simbolismo da morte nao tém faltado na histéria das sociedades co-
munistas. Sua andlise constituiria um capitulo fascinante da histéria das relagGes
entre ideologia e mentalidades coletivas (estas, alids, manifestaram uma grande
resisténcia). Uma longa péagina deveria ser dedicada as gigantescas ceriménias fu-
nebres na Praga Vermelha ou na Praga Tien An Men, aos mausoléus que ali
foram levantados para fazer espetdculo dos corpos embalsamados e oferecé-los
como objeto de culto. Mas isto nos afastaria muito, no espago e no tempo, de
um timulo em Highgate e de um lugar no mar, de coordenadas imprecisas, ha
algumas milhas de Eastbourne.
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“O caso da Pomba-Gira’’:
Religiao e Violéncia. Uma
analise do jogo discursivo
entre Umbanda e Sociedade

I — APRESENTACAO!

Este trabalho teve inicio durante as reunides mantidas pelo grupo de estudos
de religiGes afro-brasileiras do Instituto Superior de Estudos da Religidao (ISER)
nos anos de 1980 e 1981. Ai foram organizados vérios subgrupos cujo trabalho
deveria concentrar-se em casos que evocassem, de algum modo, o tema geral das
relaces entre “Umbanda e Violéncia”. Tendo como ponto de partida e inspiragdo
o trabalho de Yvonne Maggie, Patricia Monte-Mér e Marcia Contins, que trata
das perseguicdes policiais aos terreiros nas décadas de 30, 40 e 50, o subgrupo
formado pelos autores deste texto decidiu, num primeiro momento, alargar esse
espectro temporal analisando as relacGes entre Umbanda e Estado a partir da
década de 60 quando ndo mais, certamente, tais relacdes podem ser pensadas
em termos de “‘perseguigao” exclusivamente, tornando-se muito mais fluidas,
multifacetadas e contraditorias. Problemas técnicos de verba e tempo obrigaram-
nos a reduzir o alcance empirico da pesquisa, concentrando-a sobre um determi-
nado caso e tentando extrair dai nao apenas todo o material concreto possivel
como também as implicagGes analiticas nele contidas, o que, evidentemente, nado
significa — longe disso — que uma abordagem exaustiva tenha sido atingida: o
caso permanece aberto e diversos retornos poderiam a ele ser efetuados.

Decidimos, ap6s escolher como foco de andlise o chamado “caso da Pomba-
Gira”™ — ndo apenas por sua repercussao popular, ccmo principalmente pela
multiplicidade de discurscs que levantou em torno de si e da Umbanda em geral
— adotar um método misto de trabalho, que conjugasse o acesso a documentos,

! A pesquisa foi efetuada com uma verba concedida pela Fundagdo Ford.

2 MAGGIE, Yvonne, CONTINS, Marcia, MONTE-MOR, Patricia. Arte ou magia negra:
Uma andlise das relagoes entre a arte nos cultos afro-brasileiros e o Estado. Rio de
Janeiro, FUNARTE, 1979,

Esse caso foi posteriormente analisado na dissertagio de mestrado de Marcia Contins.
O objetivo dessa pesquisa foi o de analisar o problema da possessdo nos cultos afro-
brasileiros e as diversas concepgdes de pessoa ai atualizadas bem como a relagdo
Umbanda ¢ crime (acusagio) e o tipo de imagem feminina que se relaciona ao transe.
Ver CONTINS, M. O caso da Pomba-Gira; reflexdes sobre crime, possessio e ima
gem feminina. Rio, Museu Nacional, 1983, mimeo.
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tendo em vista o aspecto “histérico” do acontecimento, e os procedimentos mais
tradicionais da pesquisa antropoldgica, entrevistas' etc... Assim, obtivemos e
analisamos em primeiro lugar o noticidrio relativo ao caso de dois diferentes
jornais cariocas — O Dia e O Globo, ccbrindo assim dois ¢'3dos inequivoca-
mente destinados a camadas sociais diferentes. Em seguida trabalhamos sobre
a totalidade dos autos do processo, que envolvem o inquérito policial, laudos
médicc-psiquiétricos, o julgamento propriamente dito, as sentencas e as apelagdes.
Nossa inteng@o subseqiiente era entrevistar diretamente alguns dos envolvidos no
caso, mas a mencionada exigliidade de tempo torncu impossivel a localizagao de
alguns dos protagonistas — como o juiz, o delegado e os advogados — ou o
estabelecimento de contato com outros — o0s acusados que se encontram numa
prisdo a qual nao pudemos ter acesso. Restringimos, portanto, nossa entrevista
ao Pai-de-Santo que participou do caso como apoio da defesa e posteriormente
como protetor de uma das acusadas. Certamente tratava-se do depoimento mais
imprescindivel a medida que o discurso oficial da Umbanda ocupa pouco espago,
seja no noticidrio jornalistico, seja nos autos do processo.

Finalmente, oﬁlamos por uma apresentacao nao muito ccnvencional do ma-
terial e de sua andlise. Ao invés de reproduzir, “etnograficamente”, um aconte-
mento passado — que nds ndo presenciamos, é preciso frisar — concluimos ser
mais honesto e atil colocar a frente do trabalho de andlise propriamente dito
alguns documentos que podem fornecer aos leitores uma idéia mais direta e mais
viva dos fatos analisados. Devido & absoluta impossibilidade de apresentar todos
os documentos (que montam a, pelo menos, mil péaginas), selecionamos alguns
poucos, mais significativos, que possam efetivamente servir como introdugao
para a andlise efetuada.?

Apesar das limitagoes acima confessadas, esperamos que este trabalho possa
ao menos abrir para os estudiosos dos chamados cultos afro-brasileiros um campo
fundamental, mas que tem permanecido inexplorado, a saber, a andlise dos dis-
cursos mantidos em torno das relagdes entre tais cultos e a sociedade abrangente
(e ndo apenas com o Estado como acreditdvamos no inicio), discursos que, nao
¢ possivel esquecer, fazem parte constituinte dessa relagdo mesma.

4 A apresentagio dos documentos levanta de imediato a questio do “anonimato” dos
protagonistas do caso. Muito embora se trate de um acontecimento piblico e de fécil
acesso a quem quer que se interesse, decidimos revelar apenas as iniciais dos nomes
dos envolvidos, visando com isso principalmente preservar uma certa impessoalidade
necessaria ao trabalho analitico. Mesmo nos documentos esse padrdao foi mantido. Isso
porque, talvez nem fosse preciso acrescentar, nosso objetivo nao é a simples discussdo
do caso em si, procurando eventuais culpados e vitimas: trata-se, é claro, de extrair
a partir do caso e de maneira impessoal as implicagdes das relagdes mais gerais entre
Umbanda e Sociedade abrangente. -
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I — DOCUMENTOS
a) Jornais:
O Globo — 11/09/79

MULHER MATA COMERCIANTE
A MANDO DA ESPOSA DELE

M. L., de 25 anos, confessou ontem, na 22* DP (Penha), ter assassinado
com um tiro, na madrugada do dia 20 de agosto, o comerciante A., a mando
da mulher deste, S., que lhe prometeu Cr§ 50 mil pelo crime, mas nada lhe pagou.
S., depois de insistir em negar ter contratado M. L. para matar o marido, acabou
confessando a autoria intelectual do assassinio. As duas estdo presas na delegacia.

— S6 uma mulher que esteja passando o que eu passei, durante 16 anos
de casada, pode avaiiar o meu drama: ter marido sé no nome porque, como
homem, ele era um completo fracasso. Até para termos dois filhos foi um tra-
balho paciente e sacrificado. Ele tentava, e sei que se esforgava, mas no fim ter-
minava chorando feito uma crianga, diante da sua impoténcia. No comego eu
suportava. Mas, com o tempo, ele foi piorando o seu humor, me maltratava, me
espancava, me fazia sofrer o inferno, como se eu fosse a culpada.

Foi assim que S. explicou por que decidiu mandar matar o marido. Ela, que
negara o crime por mais de cito horas, contou a O Globo que a idéia de assassi-
nar o marido “foi surgindo aos poucos”.

— Minha irma V., conhecendo meu drama, dizia que “um homem como
esse merecia morrer”. E depois tinha 0 W., um rapaz que eu praticamente criei
desde os 11 anos. Ele, um pretinho bom, era meu confidente. Ele assistia as
maldades do A. E foi W. quem meteu na minha cabeca a idéia de matar meu
marido. Ele dizia: “D.S., deixe comigo. Eu acabo com esse canalha”. Mas W.
era realmente frouxo. Tentou trés vezes e nao teve coragem. Até que no fim
arranjou aquela moga, a M. L. Ela, sim, teve peito. Tomou alguns uisques em
casa, esperou meu marido dormir e, de madrugada, o liquidou com um tiro s6.

PRIMEIRO PLANO

O faxineiro W., de 25 anos, por trés vezes tentou matar A., com uma barra
de ferro, mas acabou desistindo da empreitada “por falta de coragem”.

Os primeiros contatos de S. com W. para a prética do crime ocorreram em
junho. Além de ndo viver bem com o marido, S. queria herdar dele pelo menos
Cr§ 10 milhdes, em imdveis.

W. conhecia hd mais de dez anos o casal, para o qual executava faxinas.
Combinado o crime, partiu para a primeira tentativa na tarde de um dia de
junho. S. abriu-lhe a porta e escondeu-o num dos trés quartos da casa. Pouco
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depois chegava A., trazendo os dois filhos da escola. O comerciante foi deitar-se
em seu quarto, no qual dormia sozinho, por volta de 23 horas. A meia-noite,
W. entrou no quarto, com a barra de ferro, mas ficou com medo e fugiu.

No fim do més S. convenceu W. a fazer nova tentativa., Ao entrar no quarto
de A. pela segunda vez, W. fez barulho e acordou-o. Correu e escondeu-se no
banheiro. A., porém, foi até 14, e entao W. lhe aplicou um golpe com a barra de
ferro, pelas costas, e fugiu. A. comentou depois com a mulher que fora vitima de
uma tentativa de assalto.

Foto O Dia.
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Na fltima tentativa, na primeira semana de agosto, W. tomou umas doses
de cachaca, para criar coragem, e chegcu a casa do casal por volta de 19h30m.
S. escondeu-o atrds de um sofa, e A. nao demorou a chegar, com as criangas.
56 as 23 horas, depois de jantar e ver televisdo, é que o comerciante foi dormir.
W. disse que jd estava quase dormindo atrds do sofa. S. combinara pigarrear
trés vezes, dando-lhe sinal para entrar no quarto de A. e maté-lo. Ela pigarreou
vdrias vezes e continuou tossindo, mas W. ndo sentiu coragem de executar o
crime. J4 eram quase 4 e meia da madrugada quando S. lhe disse que nd3o dava
mais: daf a pouco o marido se levantaria para sair com os filhos. W. nao queria
sair aquela hora para Caxias, foi para a garagem e esperou o dia amanhecer,
Depois que A. saiu com os filhcs, ele foi embora.

NOVO PLANO

— Ela me deu a maior espinafracdo, contou W., na 22.* DP. Me chamou
de covarde e de tudo que ¢ palavrdo. E pediu que eu encontrasse uma pessoa
com coragem para fazer o servigo.

Depois de muitas tentativas, W. entrou em contato com M. L., nora de C,,
sua amante:

— Perguntei a M. L. se ela tinha coragem de matar um homem por Cr§ 50
mil. Ela disse que topava, e nds acertamos tudo.

Na delegacia, ontem, M. L. explicou que deu a resposta afirmativa, na oca-
sido, “‘mais por brincadeira”; nao acreditava que fosse capaz de matar alguém
por dinheiro.

W. levou M. L. a um bar de A., em Caxias, para que ela o conhecesse. De-
pois lhe deu um revélver calibre 32, que comprara do vigilante de um supermer-
cado. Ela aprendeu rapidamente a manejar a arma.

Tudo acertado, M. L. apareceu na casa de S. no dia 20 de agosto, por volta
de 14h30m:

— Quando cheguei, o0 marido da dona estava saindo e ela me fez um sinal
para nao falar nada. Me escondeu num quarto e disse para eu ndo ter medo.

A noite, como das outras vezes, A. chegou cedo, jantou, viu televisdo e foi
se deitar as 23 horas.

— Quando ele entrou no quarto — recordou M. L. — d. S. chegou onde
eu estava escondida e me deu um copo de uisque para eu tomar coragem.

Ela diz que o tempo passava e ela se sentia angustiada. Quando ndo havia
mais nenhum barulho na casa, foi & sacada e de 14, por gestos, perguntou as
horas a W., que estava |4 embaixo. Era meia-noite e meia.

— Entéo, entrei no quarto do homem, e ele estava dormindo. Apontei o re-
vOlver para o peito dele mas nao tive coragem de disparar. D. S. me deu outro
copo de uisque e fiquei mais de uma hora para me decidir. Depois, fui ficando

com raiva: entrei no quarto, apontei para o peito do homem e disparei. Fez um
barulhéo.
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Depois do crime, S. pediu a M. L. que fugisse pela sacada:

— Eu disse que nédo, porque tinha que dar um pulo de mais de trés metros.
Peguei minha bolsa e meus tamancos e sai pela porta da frente, que estava fe-
chada com chave por dentro.

M. L. disse que s6 aceitou matar por dinheiro porque o saldrio do marido
ndo dé para as despesas da casa. Tem uma filha de 4 anos, e sempre falta di-
nheiro para lhe comprar remédios.

PERSEGUICAO

M. L. e W. contaram a policia que apds sua participacdo no crime passaram
a ser perseguidos “por dois homens negros e altos”.

M. L. disse que poucos dias depois do assassinato, um negro alto e forte
puxou-a pelo brago no Shopping Center de Caxias. Insistia em conversar, mas
ela se desvencilhou dele, fugiu rdpido e entrou num 6nibus. Depois, viu-o ou-
tras vezes, mas tinha o cuidado de se aproximar logo de outras pessoas.

A policia ja desconfiava, hd alguns dias, do envolvimento da vitiva de A. no
crime e estava fazendo diligéncias. Um dia esteve na casa de W., mas néo o en-
controu. No dia seguinte (segunda-feira da semana passada) ele se apresentou
espontaneamente & policia mas negou o crime. Depois de quatro dias, contou fi-
nalmente o que ocorreu.

M. L. ao chegar a policia, confessou o assassinio mas contou outra versio:
disse que matara A., numa cena de ciime. Depois, entretanto, contou a versdo
verdadeira.

S. também negou, a principio, a autoria intelectual do crime:

— Como eu poderia mandar matar meu marido, se nés viviamos em lua-
de-mel? Ele me dava tudo o que eu queria, ¢ nés nd3o tinhamos motivo para
brigar. )

Ela ndo teve como sustentar essa versao por muito tempo. A policia ji sabia
que ela e A, brigavam com freqiiéncia e dormiam em quartos separados.

O Globo — 15/09/79

MULHER QUE MANDOU MATAR O MARIDO:
CRIME FOI TRAMADO EM ‘TERREIRO’

A morte do comerciante A. foi tramada pela sua mulher, S., entre adeptos
do culto de magia negra num terreiro de Candomblé de Caxias. Na trama estdo
envolvidos também a irma de S., V., o faxineiro W., que era o cambono, sua
mulher e mae-de-santo C. e a doméstica M. L., nora de C. e assassina do comer-
ciante, a0 qual matou com um tiro no peito quando ele dormia, no dia 20 de
agosto.
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Antes de se decidir pelc-assassinato, S. tentou eliminar o marido “pela via
espiritual” — o ritual de Candomblé: a pedido da Pomba-Gira Maria Padilha,
entidade que C. diz encarnar, levou sete retratos do marido, uma sunga, uma
camisa e um par de meias suadas. “Maria Padilha™ garantia que, “sem pressa”,
faria com que A. ficasse, primeiro impotente sexual; depois, fa-lo-ia sofrer’ um
enfarte, “‘como o que sofreu o pai dele”. O pai de A. realmente morreu de en-
farte ha trés anos, e S. acredita que foi gragas a sua magia.

Mas S., que hd anos vinha freqiientando diversos terreiros de Candomblé,
sem sucesso, quando passou a se consultar no terreiro de C. exigiu pressa na
solugdo do problema. Quando C. disse que as dificuldades de provocar um en-
farte em A. ocorriam porque ele tinha o corpo fechado — prote¢ao do além —
S. decidiu que a morte teria que ser violenta, sob pena de se afastar do terreiro
e procurar outro.

Maria Padilha determinou entao que seu cambono W. assassinasse o comer-
ciante. W, tentou trés vezes — duas com uma barra de ferro e a dltima com
um revdlver — mas desistiu porque estava com medo. A cada tentativa frustrada
era marcada nova sessao no terreiro, com S. participando cada vez mais danada.
Maria Padilha transferiu entao a responsabilidade de W. para M. L.

Morto A. de madrugada, ao clarear o dia a preccupagao de S., enquanto o
corpo permanecia no IAP, era completar o ritual de magia negra: enterrar no
mesmo caixd@o os objetos e fotos do comerciante assassinado. Foi M. L. que, a
pedido de V., levou para S. os pertences de A. que ficaram no terreiro de Caxias.
A pista para revelar toda a trama foi levantada pela reportagem de O Globo:
a policia confirmou-a, e trés pessoas jd confessaram, em novos depoimentos na
22.* DP. Segunda-feira serao pedidas as prisoes preventivas de todos os envolvi-
dos, e o delegado D. pretende requerer a exumacdo do corpo, para saber se S.
chegou a colocar os pertences de A. no caixao.

A PISTA

Quinta-feira, O Globo soube que V. visitara W., em Caxias, pelo menos trés
vezes antes da morte de A., fato posteriormente confirmado em cartério por C.
e M. L. Em seu depoimento, porém, ao referir-se a W., V. afirmara que mal o
conhecia: nao tinha qualquer afinidade com ele, muito menos um relacionamento
formal. Imaginava-se entao que V. tivesse ido a Caxias instigar W. a matar A,
a pedido da irma que a acusou de té-la induzido a matar o marido.

Quando V. chegou ontem a delegacia, para uma acareacdo com a irma (o
que ndo ocorreu porque S. continua desaparecida), um repérter de O Globo
perguntou-lhe sobre suas visitas a casa de W., antes do crime, o que ndo seria
normal em quem afirmara mal conhecer o rapaz. V. deixou escapar que ia pedir
prote¢ao a Maria Padilha e contou até que uma ocasiao levou S.

Uma repérter foi conversar com M. L. citando o nome de Maria Padilha
e dizendo que j4 sabia de tudo. M. L. contou ent@o a trama em todos os detalhes.
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Enquanto ela era ouvida em cartério, o repérter de O Globo esteve com W., a
quem disse: “Sobre Maria Padilha, a M. L. jd@ contou tudo”. W. teve uma crise
de nervos e em seguida contou toda a histéria, em tudo igual a de M. L. Depois,
C. também confirmou (nenhum dos trés se viu antes das confissdes em separado)
e, até agora, apenas V. reluta em entrar em detalhes.

MAGIA NEGRA

W., que mora com C. hé sete anos, disse que S. vinha tentando matar A.
héd muitos anos:

— Ela freqiientou de tudo, até quimbanda, ¢ em todo lugar era muito ex-
plorada. Gastou muito dinheiro e deu muitas j6ias. Até que um dia, hd uns trés
anos, eu lhe disse que minha mulher recebia uma entidade forte, a Maria Padilha.
Ela entdo pediu que eu a levasse ao terreiro. A partir dai, d. S. passou a fre-
giientar o terreiro de C., pelo menos duas vezes por més, acompanhada de d. V.

W., sempre procurando proteger a companheira e dizendo que ela “é uma
pessoa totalmente diferente de Maria Padilha”, disse ao delegado F. que a “coisa
nao deu certo porque S. tinha muita pressa’:

— Ela chegou a gritar com a entidade, e isto ndo se faz. Até que Maria
Padilha disse que teria que ser eu a matar o A. Ele tinha o corpo muito fechado,
e os despachos nao estavam dando certo. Maria Padilha me deu uma barra de
ferro de 20 centimetros de comprimento por uma polegada e meia de grossura
que estava na caixa de ferramentas, e me mandou fazer o servigo.

Mas W. conta que ndo teve coragem, e quando ja estava dentro do quarto,
em frente a A., desistiu e fugiu. Dias depois foi convocada nova sessdo no ter-
reiro de Caxias:

— A d. S. estava brava, e a Maria Padilha também. Foi escolhido outro
dia e, pouco antes, houve nova sessdo. Ai, fui com uma barra de ferro de meio
metro, que encontrei na rua. Embrulhei-a num jornal e entrei na casa com a
ajuda de d. S., que me escondeu num quarto até A. dormir. Nesse dia ele acordou
e eu me escondi no banheiro. Quando ele foi atrds, eu tive que dar um golpe na
cabeca dele, para fugir.

Consumado outro fracasso, S. convocou uma nova sessao. W. explicou que
“com ferro e com as maos nao dava; tinha que ser com arma de fogo”:

— Mas Maria Padilha néo queria as duas coisas, e por isso deu tudo errado:
ndo queria que eu matasse A. na rua, como pedia S., mas sim dentro de casa,
porque era mais seguro; nao queria armas de fogo. Mas S. insistiu, me deu
Cr§ 3 mil e eu comprei de um vigilante um revélver calibre 32. Outra sessédo,
e eu ja estava pronto para fazer o servigo. Entrei & meia-noite, porque tinha que
ser sempre & meia-noite, e apontei o revélver para A. mas ndo tive coragem e me
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escondi outra vez atrds de um sofd. D. S., como tinhamos combinado, & meia-
noite deu trés pigarros, e ficou dando pigarros até quase as 5 da manhd, quando
se levantou, me deu a maior bronca e me mandou embora, dizendo que A. ja
estava na hora de levantar para se preparar e levar as criangas ao colégio.

HORA DO MEDO

A essa altura, S. j4 estava tentando desistir do terreiro e ameagou ir procurar
outro. Mais uma sessao, e Maria Padilha determinou que o crime teria que ser
praticado por M. L.

— Ela me disse que ndao concordava com arma de fogo, mas que mesmo
assim me guiaria — contra M. L. — Entdo, a S. me fez entrar ¢ me escondeu
cedo atrds do sofd. A meia-noite eu entrei no quarto do A. mas pensei em desistir.
Ai, uma for¢a estranha me empurrou novamente para dentro do quarto. Quando
dei por mim, tinha apertado o gatilho. Entdo sé pensei em sair correndo, dei-
xando no quarto todas as coisas que a C. mandou que eu roubasse.

Segundo M. L. — ela também no seu relato, procura minimizar a partici-
pagdo de C., e esta afirma que agia tomada pela entidade — S. ndo era explo-
rada no terreiro:

— Pagava apenas consultas de Cr§ 100 e levava sé cigarros, cachaga, velas
e algumas pinturas, que Maria Padilha é muito vaidosa. Depois do crime, Maria
Padilha ordenou que ndo se tocasse nunca nesse assunto. Ndo sei o que vai ser

de mim agora. De cadeia, ndo tenho medo. Estou apavorada é com a Maria
Padilha.

O Dia — 22/09/79

EXORCISTA NA DELEGACIA

A 22 Delegacia Policial, em Bras de Pina, viveu, ontem, um dia de muita
egitacdo e inédito nos anais da criminalidade. Como foi divulgado, estava mar-
cado a tomada de depoimento de C., implicada no assassinato do comerciante
A., morto com um tiro em sua casa, a mando da prépria esposa, segundo sua
confissdo e o depoimento dos demais implicados.

C., é a criatura que se incorpora na entidade espiritual “Maria Padilha”
e, segundo todas as versoes, ela teria orientado e induzido ao assassinato. No
entanto, surgiram muitas ddvidas, pois ela afirmava que, em seu estado normal,
nada sabia e que apenas a entidade conhecia os detalhes do crime. Na primeira
tomada de depoimento, o delegado D., nada pdde fazer, pois a “Pomba-Gira”
desceu e nesse estado se manteve todo o tempo. Néo foi possivel, entdo, o regis-
tro oficial de suas declaragdes para a juntada nos autos.
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EXPECTATIVA

Diante de todos os antecedentes, foram tomadas inimeras providéncias
para garantir o depoimento oficial, evitando-se o transe da testemunha. O advo-
gado de C., por oficio, convocou o Pai-de-Santo |., presidente da Federagao
Nacional das Sociedades Religiosas de Umbanda, para atestar a autenticidade
de sua mediunidade. O delegado, por sua vez, solicitou o comparecimento do
médico psiquiatra P. Além dos dois, compareceu o pastor da Igreja Pentecostal,
J., que se propunha a realizar uma cerimdnia de exorcismo, destinada a expul-
sar o deménio que se apossasse do corpo de C.

Pai ]., se fazia acompanhar de dois advogados e também de sua filha, advo-
gada M. O clima de expectativa era imenso, sendo grande o niimero de curiosos
que superlotavam todas as dependéncias da delegacia.

Segundo o que estava determinado, o primeiro ato oficial deveria ser a
acareacao entre C., W., seu amante e que chegou a fazer trés tentativas para
matar o comerciante, M. L., que foi quem fez o disparo fatal, S., esposa do
morto e acusada de ser a mandante do crime, além de V., irméd de S. Essa aca-
reagdo estava marcada para as 14 horas, mas S. e V. ndo compareceram. As
15 horas o delegado resolveu, entdo, transferir o ato.

PRIMEIRA INCORPORAGCAO

Foi nesse periodo que se deu a primeira incorporagdo de C., na “Pomba-
Gira Maria Padilha”. O delegado perdeu o controle da situagao e a multidao
de curiosos invadiu o gabinete. A “Pomba-Gira” dava gargalhadas e o ambiente
era de completo tumulto. O pastor |., comegou a entoar cantos religiosos e tudo
parecia que ia degenerar.

Os policiais, entretanto, conseguiram restabelecer a ordem e s6 foi admitida
a presenga do Pai J., de sua filha, do psiquiatra P. ¢ dos advogados.

Foi nesse momento que se iniciaram os testes, e as conclusdes do psiquiatra
e do dirigente umbandista sdo as mais conflitantes. Um atesta a espiritualidade
de C., e o outro afirma que tudo se trata de uma grande farsa mal representada.

CONFLITO DE OPINIOES

Pai J. é um dos mais experimentados homens da religiado umbandista,
possuidor de vasta cultura religiosa e que ainda h4 pouco tempo viajou por todo
o mundo para manter contatos com lideres espirituais. Ele citava fatos para
atestar sua conclusdo de que o transe de C. era auténtico. Entre outros exem-
plos, disse que, quando uma entidade estd na Terra, para provar se € auténtica
os especialistas comprimem os olhos e o ttero. Se a entidade ndo ¢ verdadeira,
ela imediatamente volta ao normal. “Maria Padilha” resistiu a todos esses testes
e, para terminar, sem que ninguém lhe dissesse, identificou sua filha, a advogada
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M., como a guardia da sua entidade, fungdo que ela cumpre em seu terreiro
original.

O psiquiatra P., por sua vez, asseverou que a incorporagdo era inauténtica,
pois a paciente respondeu positivamente aos testes de sensibilidade e estava
com seus sentidos normais. Ela sentiu cécegas na planta dos pés e respondia
positivamente aos sinais que fazia. O Dr. P. afirmou que acredita em uma farsa
mal encenada, embora na psicopatia dela admita que C. possa acreditar que
realmente recebe uma entidade espiritual. Porém, sua expressao corporal e seus
sentidos sd@o absolutamente normais.

O psiquiatra ainda disse que, sob o ponto de vista psiquidtrico, as pessoas
que lidam com esse tipo de misticismo geralmente sdo dotadas de desequilibrio
e ele arriscaria um diagndstico baseado numa estatistica de 90% de possibili-
dades de que C. possui esse desequilibrio.

O EXORCISTA

“Maria Padilha” ainda estava em transe, quando entrou em cena o Pastor J.
A entidade saudou-o com uma gargalhada e logo em seguida expulsou-o da sala.
Pai J., teve de voltar a sala e novamente teve de atuar junto & “mie-de-santo”,
conseguindo trangqiiilizd-la e manter uma conversagao mais calma. Foi nesse mo-
mento que “‘Maria Padilha” reconheceu a advogada M., e a saudou como guar-
dia das ‘“Pombas-Giras”.

DEPOIMENTO

Logo depois C., voltou ao normal e foi iniciada a tomada de depoimento,
ainda assistido pelo psiquiatra e por Pai ]. O depoimento constitui-se numa
dificil tarefa para a policia. C. sistematicamente dizia que desconhecia qual-
quer detalhe do fato e que somente sua ‘““Pomba-Gira” conhecia os episédios.
W. e M. L., que estavam presentes, confirmavam essas afirmagGes e diziam que,
realmente, em seu estado normal, jamais C. tinha conversado sobre o assunto
e que desconhecia tudo o que se relacionava com o destino do comerciante
assassinado.

O Delegado D. decidiu registrar tudo e tomar a termo todas as declara-
¢oes. Ele deixard ao encargo do juiz a decisdo de mandar indiciar ou nao C.
como mentora do crime. Para ele, a figura a ser autuada seria a de C., que,
em dltima anilise, é a responsdvel pela personalidade da ‘“Pomba-Gira”. Entre-
tanto, ndo sabe se essa incorporagdo lhe traz o estado de inconsciéncia e, nesse
caso, ndo haveria forma de indici4d-la, mas, ao contrdrio, envid-la a tratamento
especializado.

PRISOES DECRETADAS

Sem que ninguém soubesse, o delegado guardou para o final do depoimento
de C. um trunfo que trazia no bolso. Era a decretagio da prisdo preventiva
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de W, M. L. e S,, concedida pelo juiz sumariante do I Tribunal do Jari. O ma-
gistrado negou, apenas, a decretagdo da prisao de V.

Nessa altura, C., ao tomar conhecimento de que seu amante W. ficaria
preso, comegou novamente a passar mal e foi levada as pressas para o 1.° andar
da delegacia. O psiquiatra e Pai ]. ja tinham se retirado e s6 se encontrava
presente o Pastor ]. que, durante todo o tempo, continuava entoando suas can-
¢oes religiosas.

BATALHA

Foi, entdo, que se assistiu a uma batalha dramaética, que chegou a provocar
a intervencdo enérgica de um policial. O pastor aproximou-se e comegou a ser
repelido. “Maria Padilha” nao cessava de gargalhar. Quando ele fez mengao de
passar sobre ela o “dleo sagrado™, que disse que expulsava qualquer deménio,
ela ofereceu seu corpo, deixou que o untasse a vontade, para, depois, voltar
a se manifestar, agressivamente, proferindo palavras de baixdo calao e quase
agredindo o pastor. Travou-se entdo uma batalha, que, pela brutalidade, cho-
cava aos que assistiam. O Pastor J. segurava a ‘“Pomba-Gira” pelos bragos, a
sacudia violentamente e ela, sem parar de rir, reagia, e voltava aos xingamentos,
cada vez mais violentos.

Foi necessdrio, nessa altura, que um detetive interviesse e pedisse ao pastor
que se retirasse, pois antevia-se cenas de grande violéncia.

EXPLICACOES

O Pastor |., depois, procurava explicar o fracasso de sua tentativa. Ele
confessou que o demodnio que atacava C. era violento demais e ele necessitava
da ajuda de outros irmdos ¢ um local mais apropriado. Ele disse que conhecia
casos iguais e citou um fato, ocorrido com um doente, numa mesa de cirurgia,
que foi morto porque um demoénio invadiu o corpo do médico que o operava.

Para o Pastor J., C. é vitima de um demoénio de grande forca que pode
até matd-la, caso ela ndo possa encontrar uma forma de se libertar de seu
demdnio,

O advogado L., que defende C., W. e M. L., assistiu a todos os fatos e afir-
mou que solicitard uma certiddo das declaragbes do Pai J., atestando a mediuni-
dade de sua cliente, para anexa-lo aos autos do processo ¢ basear nesse atestado
a defesa de sua constituinte, que considera inocente em seu estado normal.

O Globo — 06/10/79

DELEGADO DO CASO DA “MAGIA NEGRA"
VAI SER SUBSTITUIDO

O Delegado D., que permitiu a realizacao.de sessGes de umbanda em seu
gabinete, durante as investigagdoes do assassinato do comerciante A., chegando
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a ouvir uma mae-de-santa supbstamente em transe, serd substituido no cargo
de titular da 22.* D.P. nesta segunda-feira. Outro delegado que também devera
perder o cargo de titular é C., que deve deixar a Delegacia de Entorpecentes.

D. esteve com o diretor do DPM, A.R., e do DGPC, O., seguindo depois
para uma audiéncia com o Secretdrio de Seguranca, General E. M., a quem deu
explicagbes sobre a realizagao de sessOes espiritas na delegacia.

O comerciante A. foi assassinado por M. L., a mando da mulher da vitima,
S., que também contratara para o homicidio W.

O Globo — 20/10/79

JUIZ IMPEDE MAE-DE-SANTO DE REPETIR
NO TRIBUNAL O “SHOW" QUE DEU NA POLICIA

Vestida de branco e com colar da mesma cor, segundo recomendagao do
pai-de-santo ]., C. nd@o incorporou a “Pomba-Gira”, ontem, no [ Tribunal do
Juri, como fez, hd um més, na 22.* D.P. No depoimento sobre a morte do co-
merciante A., foi advertida pelo Juiz R.: “‘Sabe muito bem o que vai acontecer,
se repetitr o show.” -

C., entdo, ficou quieta e controlada, ao lado dos quatro acusados do homi-
cidio. A. foi morto quando dormia em seu quarto, com um tiro no peito, na
madrugada de 21 de agosto, e sua mulher, S., é acusada de ser a mandante do
crime.

DOUTRINA

Antes das 14 horas, C. e V. — as tinicas denunciadas em liberdade — esta-
vam no corredor do tribunal, com seus advogados. C. tinha no colo dois magos
de cigarro sem filtro e quase ndo quis falar. O advogado E. informou que sua
cliente nunca tinha visto A. e ndo tem nada com o crime. Segundo ele, C. “in-
corporou a Pomba-Gira na policia para evitar maus-tratos, mas, agora, o pai-de-
santo . estd desenvolvendo uma doutrina para que ela se controle”.

As 14h30min., o Juiz R. chegou e disse que ndo permitiria fotografias,
“para que essa moca nao tenha platéia e nao repita o show. Seria desmoralizar
a Justica”.

Logo depois, chegaram, escoltados, os outros dois acusados: W. e M. L.,
os quais, segundo os advogados, contrairam sarna e deverao ser removidos para
Jocal onde tenham assisténcia médica, seguidos de S., chorando.

Todos os quatro estao denunciados por homicidio duplamente qualificado,
com motivo torpe, porque houve promessa de pagamento, € surpresa, porque a
vitima dormia. Segundo o Promotor J.A., M. L. deu um tiro no peito de A.
a mando de W., que lhe oferecera Cr$ 50 mil.

O dinheiro seria dado pela mulher do comerciante, S., que ja havia ten-
- tado maté-lo por trés vezes. V., irma de S., foi incluida na acusagdo como soli-
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daria no planejamento do crime. E C. porque fez trabalhos em sessoes espiritas,
abusando da crendice dos outros denunciados.

O Delegado D. foi a primeira testemunha interrogada, porque presidiu o
inquérito na 22.* D.P. Ele disse que o apartamento do comerciante estava em
ordem, o que afastou a hipétese de assalto.

A primeira pista para descobrir os autores do crime foi dada pelo comer-
ciante F., que compareceu a delegacia e contou que ouviu, por “uma extensdo
telefonica”, uma conversa de W.

W. criado por S. e A., negou no primeiro depoimento, mas, depois, con-
fessou que foi induzido pela mulher do comerciante, por duas vezes, a maté-lo.
Como nao teve coragem, disse ter contratado M. L.

O delegado contou, ainda, que antes da decisdo de matar o marido, S. foi
a casa de C., em Duque de Caxias, e ela receitou “um pé preto, feito com ossos
moidos de defuntos, formicida, terra de sepultura e pimenta”, que foi colocado
na comida de A.

O Globo — 25/10/79
MORTE DE COMERCIANTE: DEPOIMENTOS

Com os depoimentos de cinco testemunhas, foi feito ontem, no 1 Tribunal
do Jiri, o sumdrio do processo em que S. é acusada de mandar matar o marido,
A., comerciante. A, foi morto com um tiro dia 28 de agosto, disparado por
M. L., a quem S. prometera pagar Cr§ 50 mil.

O Globo — 01/08/81
JUIZ CONDENA QUATRO NO CRIME DA “POMBA-GIRA™

S., acusada de planejar a morte do marido, o comerciante A., assassinado
com um tiro em agosto de 1979, em episédio que envolveu a pomba-gira C. ¢
mais dois outros cumplices, foi condenada ontem a 18 anos de prisdo e mais
dois por medida de seguranca.

No total das penas, os quatro somam 72 anos de reclusao. Na sentenga,
o Juiz E. diz ter o jiri reconhecido que a ré “praticou homicidio duplamente
qualificado pela motivacdo torpe e ataque scrrateiro, recurso que impossibilitou
a defesa da vitima”.

C., que aconselhou a mulher a matar o marido, foi condenada a 12 anos.
M. L., que matou o comerciante apds ser contratado por S., cumpre pena de
18 anos. O faxineiro W., confidente da mulher do comerciante e que comprou
a arma para o crime, foi condenado a 16 anos. Os trés, assim como S., rece-
beram mais dois anos de pena por medida de seguranga.
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Ainda este més deverd ser. julgada sua irma, V. Ela estd denunciada por
“concorrer para o crime solidarizando-se com a conduta da criminosa, a quem
acompanhou nos momentos em que foi tramado o plano criminoso, sempre
incentivando-a a providenciar a eliminagdo do ofendido”.

'ESPIRITUALIDADE’

Embora anteriormente tenha confessado sua participagdo no episédio, S., ao
ser interrogada no julgamento, negou ter mandado matar o marido, e disse que
sua vida com o comerciante era “insuportivel”, devido a problemas de rela-
cionamento sexual. Explicou ter concordado com a proposta de C., para que seu
marido fosse eliminado “espiritualmente”, tendo desautorizado o homicidio.

No libelo, o Promotor J. M. sustentou a dentncia de que, “no dia 21 de
agosto de 1979, por volta de 00h30min., no interior de um dos quartos do
apartamento 202 do edificio nimero 100, da Av. Antenor Navarro, M.L.
atirou contra A. O crime foi cometido por motivo torpe, mediante promessa
de recompensa “feita por S.".

S. foi casada 16 anos com o comerciante, com quem teve dois filhos. Seus
advogados recorreram da sentenga.

b) Autos do Processo:

CARTA DO PAI |., PRESIDENTE DA FEDERACAO NACIONAL
DAS SOCIEDADES RELIGIOSAS DE UMBANDA:

Rio de [aneiro, 2.°-feira, 08 de outubro de 1979
Ilmo. Sr. Dr. L. da R. B.,
Saudacaes.

Passo a dar resposta a carta de V. Sa., assinada em 19-09-79, soli-
citando a nossa preseng¢a, as 14 horas de sexta-feira, dia 21, na 22.° Dele-
gacia Policial, na Rua Lobo Junior, Bairro da Penha, a [im de tratar e
certificar da incorporagcdo da médium C., incorporando a entidade Maria
Padilha.

A incorporagao efetuada torna a médium inconsciente, isto é, a mé-
dium ndo tem consciéncia das perguntas dos consulentes e das respostas
da entidade.

A médium C. nao tem conhecimento do ritual e nem da doutrina
religiosa umbandista, pois freqiientou outra religidgo, da qual se afastou
quando das suas primeiras manifestagoes meditinicas.

A médium C. é analfabeta, nunca fregiientou Terreiro, Centro ou
Roga, nao sendo doutrinada para o controle de seu transe meditinico total,
com as caracteristicas de Pomba-Gira e de Maria Padilha.
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E tipo de mediunidade procurada por consulentes, que por motivos
6bvios, desejam segredo de suas consultas.

Quando em Terreiro, os médiuns sao assistidos por auxiliares (cambo-
nos), para prote¢io dos médiuns, o que nao ocorria com a médium C.

Recolhemos na segunda-feira, dia 24-09-79, em recinto religioso, a
médium C., a pedido da mesma, apds o transe na delegacia, mantendo-a
para sua orientagao religiosa até o dia 20-10-79. Durante esse periodo teve
comportamento normal.

Certos de termos cumprido com nosso dever religioso e de cidadao,
continuamos ao inteiro dispor do nobre causidico.

Cordialmente,

LAUDO DE EXAME DE SANIDADE MENTAL

Os abaixo assinados, peritos encarregados do exame de sanidade mental
em C., dao a seguir o laudo respectivo.

HISTORIA CRIMINAL

Dentincia: “No dia 21 de agosto de 1979, por volta das 00,30 horas, no
interior de um dos quartos do apartamento 202, do edificio situado na Avenida
Antenor Navarro n.° 100, nesta cidade, a PRIMEIRA DENUNCIADA — M.L.
— efetuou disparo de arma de fogo contra A., atingindo-o e causando-lhe as
lestes descritas no auto de exame cadavérico de fls. 124, as quais, por sua
natureza e sede, foram a causa da morte da vitima.

O crime foi cometido por motivo torpe, ou seja, mediante promessa de
recompensa feita pela terceira denunciada, agindo o segundo acusado como inter-
medidrio da empreitada criminosa.

Na pratica do crime, usou a primeira denunciada de recurso que impos-
sibilitou a defesa do ofendido, pois agiu mediante ataque sorrateiro, apds aguar-
dar que a vitima dormisse, eis que ficara, por algum tempo, escondida em um
dos quartos do apartamento, contando, para tanto, com o auxilio da terceira
acusada.

Os demais denunciados — segundo, terceiro, quarto e quinto — concorre-
ram eficazmente, com consciéncia e vontade, para a prética do crime descrito
no item anterior, uma vez que se encontravam unidos pelo mesmo propdsito
homicida.

O segundo acusado — W. — aderiu ao plano criminoso da terceira acusa-
da, dela aceitando promessa de recompensa a fim de providenciar a eliminagdo
da vitima, tendo, inclusive, subempreitado a atividade delituosa i primeira
acusada, a quem, por sinal, acompanhou até as: proximidades do edificio em
que se deu o crime, a fim de lhe facilitar a fuga, como de fato ocorreu.
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A terceira denunciada — S., esposa da vitima — participou, por seu turno
como mandante do crime, empreitando a atividade criminosa aos dois primeiros
denunciados e dando cobertura a executante do delito, chegando, mesmo, a es-
condé-la no apartamento, com o propdsito de aguardar que a vitima dormisse,
a fim de que o plano sinistro fosse executado.

A quarta denunciada — V. —, por sua vez, concorreu para o crime soli-
darizando-se com a conduta criminosa da terceira denunciada, sua irma, a quem
acompanhou em momentos em que foi tramado o plano criminoso, sempre incen-
tivando-a a providenciar a eliminag¢do do ofendido.

A quinta denunciada — C. —, com sua conduta solidarizante e acorogoa-
dora, concorreu aficazmente para a prdtica do homicidio, pois, ante o fanatismo
e a crendice dos demais denunciados, realizou, mediante remunerag¢do, algumas
“sessOes’’, nas quais se tramou a morte da vitima, animando, assim, os acusados
4 prética do crime e prometendo a eles a sua “‘protecdo”.

ESTAO, assim, incursos nos artigos 121, § 2° I e IV (a primeira denun-
ciada), 121, § 2°, 1 e IV ¢/c 25 (os segundo, quarto e quinto denunciados) e
121, § 2°, 1 e 1V, c/c 25 e 44, 11, £ do Cédigo Penal (a terceira denunciada).
~ Elementos Colhidos nos Autos: De fls. 111, o discurso da examinada, ainda
que se possa fazer algumas ressalvas quanto ao conteido, nada se pode dizer da
intengdo: busca, de maneira clara, defender a sua inocéncia no caso e o faz
sob uma argumentagdo légica, nada indicando a perturbagdo mental aquele
tempo. Idem de fls. 190 até 191 verso, Interrogatério em Juizo. De fls 200, uma
declaracdo da Federacac Nacional das Sociedades Religiosas de Umbanda, que
serd melhor estudada adiante.

Versao da Acusada aos Peritos: “Eu estou presa por esse sentido: porque
esse casal morava na minha casa que era a menina (M. L.) e o rapaz (W.) que
fizeram isso do crime; eu ndo sabia de nada do que se tratava, eles foram presos
sendo que eu ia levar comida para eles; ficou um tempao sem eu nada saber
do que se tratava, sendo que o Detetive N. ji tinha me avisado que eles iam
me complicar; um dia o detetive foi 14 e disse que o delegado tinha mandado
me buscar; ai quando cheguei 14 tinha uma televisdo e disseram que eu fiz uma
porgdo de coisas mas ndo é nada disto porque eu nd@o acredito em macumba;
com isto tudo que estd ai eu ndo tenho nada com isto porque eu nem conhecia
0 mogo que morreu,”

ANAMNESE

Antecedentes Psicossociais: Vem de familia humilde, filha de lavrador do
interior do Estado do Espirito Santo. Jamais [reqiientou escola; casou-se aos
12 anos, quatro filhos, todos sauddveis. Veio para o Rio em companhia do
marido, aos 21 anos. De sua fala: “‘assim que chegamos no Rio, meu marido
comegou logo na farra, arrumando mulher de tudo quanto é lado, acabou me
largando e indo morar com outra; eu fui trabalhar em casa de familia para sus-
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tentar os filhos; sempre trabalhei como doméstica, sendo que ha 2 anos arrumei
um emprego na Funerdria Duque de Caxias; dava para ir vivendo porque eu
fazia horas extras; eu conheci a M. L., desde quando ela tinha 17 anos, 3 anos
depois foi morar 14 em casa com uma filhinha porque ela também trabalhava
e depois comegou a gostar do meu filho R., que tem 23 anos e passaram a
dormir juntos; eu quase nao parava em casa porque trabalhava a noite e quando
chegava em casa para descansar jd estava na hora de voltar para o trabalho;
este negécio de macumba que andam dizendo por ai de mim é tudo mentira
porque eu ndo acredito em nada disto; eu tive uma coisa qualquer quando
estava dentro da delegacia e a televisdo filmou tudo e depois um senhor reli-
gioso me levou para a casa dele e fiquei 14 uns 15 dias e me dei bem porque
fui bem tratada; 1d eu fiquei num quarto em repouso e eles me tiravam para
fora e me jogavam pipoca em cima e sacudimento de comida seca, tudo que
fosse de comer, eles me botavam de vestido branco no centro de uma roda com
um pano forrando o chao, eu ficava no meio de pé, eles davam passes em mim,
eu nao entendo nada disso, mas me sentia bem”. Perguntada sobre o que consta
do processo, no referente ao fato que exercia regularmente as préticas de dar
passes, fala: “Eu nao acredito nisso mas recebia dinheiro quando as pessoas
deixavam 100 cruzeiros para eu comprar cigarros; eu dava passes porque é um
negécio que me pega mas nao acredito em nada disso; eu nao sei nada disso de
centros de macumba, mas eu nao pedia dinheiro a ninguém; quando eu dava
cor de mim ja estava o dinheiro 14 que as pessoas tinham deixado em cima
da mesa, sem mesmo eu pedir, mas eu digo ao senhor que eu nao acreditava
em nada disto porque eu sou catélica e quando tenho tempo eu vou até & missa
na Igreja de Santo Anténio 14 em Caxias; isso que estao dizendo ai que fui eu
que mandei a mulher matar o homem eu continuo dizendo que nio tenho nada
a ver com isso, que eu ndo ia mandar matar ninguém.”

EXAME PSIQUICO

Paciente calma. Normalmente orientada no tempo e no espago. Atengio
de tenacidade e vigilancia normais. Meméria conservada para os fatos atuais
e antigos. Refere episédios de perda da consciéncia com atividade motora e
amnésia lacunar. Estado de humor sinténico. N@o hé distiirbios da senso-percep-
¢do nem atividade delirante atual. Inteligéncia dentro da média. Auséncia de

sinais da série psicotica. Acentuada labilidade emocional e afrouxamento da
autocritica.

CONCLUSOES

C:arrsideragées Psiquidtrico-Forenses: A paciente apresentando comportamen-
to tipico dos portadores de estruturagio anormal da personalidade. Seria a per-
sonalidade psicopética cléssica, de feitio predominantemente histérico. De plano
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avulta a mendacidade sistemdtica como a possivelmente tnica maneira de se
relacionar com os outros. Exemplo: diz que nasceu em 1941, havia dito na
delegacia (fls. 72) que nascera em 1933, no meio do exame revela que tem
35 anos (1945) adiante modifica, afirmando que nao sabe ao certo a idade nem
o ano do nascimento, e, assim, em uma linha de tentativa de manipular o exa-
minador, vai dizendo o que lhe ocorre, para depois desdizer e, em alguns mo-
mentos, até se surpreender com o que houvera dito minutos atrds. A faléncia
da autocritica é notdvel. Exemplo: comeca chamando o examinador de “meu
querido”; depois de “meu filho”; adiante: “meu santo” e vai por ai pretendendo
a intimidade, sem qualquer forma de contengéo indicativa de uma percepgao
adequada da realidade que estd vivendo. Prossegue a mitdmana: “nfo sou ma-
cumbeira; ndo sei de nada disso; é verdade que dou uns passes e ajudo as
pessoas mas ndo recebo dinheiro, s6 quando querem me dar; ai, sim, recebo
¢ pronto, mas nao recebo porque quero, recebo dinheiro porque querem me
dar; ndo me lembro de nada do que acontece comigo, nao sei de nada que
acontece comigo e dizem que sou médium”,

Todo este funcionamento se cumprindo dentro de uma atitude que discre-
pa, em muito, daquela que seria de se esperar de quem estivesse sob processo
e expectativa de condenagdo; parece que nada lhe ameaga nem lhe diminui a
altura do pedestal em que se julga estar; olimpica, confiante, intrusiva, falas-
trona, mentindo a cada frase, sobressai neste painel de anormalidade do caréter,
a onipoténcia infantil do pensamento que é, por, certo, a raiz da conduta and-
mala. Em outros termos: acredita em si mesma o suficiente e o total para nao
precisar acreditar em mais ninguém; mantém um conluio com a divindade da
qual ninguém mais participa e as forgas césmicas, ou espiritos ou o que la que
sejam, sdo seus perenes convidados e parceiros de engodo que estd pronta a
empurrar para cima dos crédulos, sem qualquer forma de respeito pelo outro:
dispoe-se a prometer a cura de doencas que nem sabe quais sejam e cicatrizar
feridas em pernas que nunca viu. A faléncia da autocritica, ainda uma vez, é tao
exuberante que atinge ao ridiculo: a paciente ndo consegue estabelecer a dife-
renga entre o médico psiquiatra e os crédulos que constituem a sua clientela:
“deixa comigo que tudo vai correr bem para o senhor”. A mistificagdo e as
atitudes histéricas, a onipoténcia levada ao extremo e a faléncia conseqgiiente da
autocritica, 0 comportamento anormal, enfim, tem a sua origem no radical psico-
pdtico. Trata-se de personalidade anormal, que mesmo entendendo do que seja
punivel ndo tem condi¢des de reflexdo suficiente para se conduzir adequada-
mente. . .

Il — Andlise

O cardter extremamente ambiguo que reveste a posigdo da Umbanda (e
dos chamados cultos afro-brasileiros em geral) no contexto da sociedade brasi-
leira ndo constitui, j4 hd algum tempo, novidade para os antroplogos e cientis-
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tas sociais que se tém dedicado ao assunto. Incorporada como elemento de
autodefini¢do de uma certa “identidade nacional” a Umbanda encontra a contra-
partida dessa fung@o nas constantes acusagdes a que é submetida, encarada como
manifestagdo de certos problemas sociais (‘“primitivismo”, ‘‘selvageria”, “atraso”
etc...) ou mesmo individuais (perturbagbes mentais, desajustes psico-sociolé-
gicos...).

Parece contudo que as verdadeiras razdes para essa ambigiiidade funda-
mental ndo constituiram objeto de pesquisa especifica.® Em outros termos, a po-
sigao ambigua ocupada pela Umbanda na sociedade nacional tem sido tomada
como um dado e ndo problematizada enquanto questdo. Em dltima andlise é
esse 0 objetivo deste trabalho. Partimos de uma constatagao geralmente aceita,
implicita ou explicitamente, por todos os analistas: os cultos afro-brasileiros em
geral, e a Umbanda em particular, estao marcados, desde sua introdugdo ou
génese no Brasil, por um duplo sistema de forgas que comanda seus movimentos.
De um lado, temos um sistema de ordem centrifuga que tende a pluralizar as
variantes do culto, a acentuar as diferencas, a proliferar discursos paralelos; de
outro, um conjunto de forgas centripetas que busca incessantemente conduzir
o sistema para um possivel centro, ordend-lo, normatiza-lo.

Ambos os sistemas de forcas ultrapassam amplamente o que se convencio-
nou chamar de “campo religioso”. Assim, certos discursos difundidos pela so-
ciedade associam a “Umbanda” toda e qualquer manifestagao “sobrenatural™, con-
tribuindo assim para expandir o sistema em vidrias dire¢des; por outro lado,
discursos codificadores — entre os quais se coloca na linha de frente o préprio
discurso dos antrop6logos — tendem a produzir, e conseqiientemente encontrar,
uma unidade através de definigdes restritivas e cortes marcantes. Além disso,
¢ preciso notar que esses feixes de discursos sdo em grande parte “andnimos”
no sentido de que seus possiveis autores representam apenas a cristalizagdo
momentanea de um processo muito mais abrangente.

A hipétese basica aqui em jogo é que essa ambigiiidade radical da Um-
banda — no sentido de que ela é coextensiva com o préprio culto enquanto
sistema — responde pelo caréter incerto e também ambiguo de sua classificagdo
socialmente atribuida no Brasil.

5 A excegdo parece-nos ser o artigo de Peter Fry (FRY, Peter. Feijoada e soul food:
notas sobre a manipulagdo de simbolos étnicos ¢ nacionais”. In: Ensaios de Opinido.
Sao Paulo, Intdbia, 2(2):44-47, 1977) onde, ao mencionar rapidamente o Candomblé,
o autor sustenta que a utilizagdo desses cultos como elementos definidores da “identi-
dade nacional” é uma espécie de neutralizagdo dos perigos simbdlicos representados
por esses cultos marginais. Em outros termos, a ambigiiidade da Umbanda estaria
situada sobre um eixo diacrénico onde o processo de neutralizagdo avangaria conti-
nuamente. Sem negar a justeza dessas observagdes, acreditamos que o trago funda-
mental desse cariter ambiguo é a sua manifestagao sincrbnica, ou seja, que os pontos
de vista positivo e negativo a respeito da Umbanda formam um todo indissocidvel.
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Como atingir contudc esse nivel, e verificar essa hipétese, testando-a, am-
pliando-a e complexificando-a? E 6bvio que sé o recurso a observacao concreta
rode permitir esse passo generalizante. Na ordem cronolégica da pesquisa — que
a ordem légica da exposicac transforma inevitavelmente — foi a atengdo empres-
tada a um caso especifico que levantou essas questes, permitindo entdo a and-
lise desse caso mesmo. Trata-se de um assassinato que ocupou as péginas do
noticidrio policial dos jornais do Rio de Janeiro (e, algumas vezes, suas pri-
meiras paginas) entre os dias 11 e 30 de setembro de 1979. Tingido de elemen-
tos “misticos” e asscciado a praticas tidas como umbandistas, ele pdde fornecer
o foco a partir do qual alguns elementos essenciais da posigdo dos cultos afro-
brasileiros na sociedade brasileira puderam ser examinados.

Cumpre preliminarmente, contudo, afastar um possivel equivoco. De fato,
um “estudo de caso” poderia ser considerado como uma perspectiva excessiva-
mente parcial e limitada, incapaz portanto de dar conta de fatos de nivel muito
mais abrangente, e que constituem o alvo desse trabalho. Tudo depende entre-
tanto de como encarar o préprio conceito do que vem a ser um ‘“caso”. Longe
de constituir esse fato isolado e cerrado sobre si mesmo um caso € antes um

“acontecimento em torno do qual e a propdsito do qual vieram se cruzar discursos
de origem, forma, organizagdao e fungao diferentes... Todos falam ou parecem falar
da mesma coisa... Mas todos eles, e em sua heterogeneidade, nao formam nem uma
obra nem um texto, mas uma luta singular, um confronto, uma relagio de poder,
uma batalha de discursos e através de discursos. E ainda dizer uma batalha ndo é
dizer o bastante; vérios combates desenrolaram-se ao mesmo tempo e entrecruzando-
ge...™

Em outros termos, um ‘“‘caso” é o lugar a partir de onde é possivel visua-
lizar e confrontar uma multiplicidade de discursos que, mais ou menos casual-
mente, ali encontraram seu ponto de cruzamento. Estamos, assim, diante da
indeterminacao do que poderiamos chamar de uma “tragédia”. Tratar um “‘caso”
como uma “tragédia” ¢ estar atento a seus detalhes mais imprevistos, a suas
reviravoltas, a seus combates: em uma palavra, a seu poder transformador e
produtor.

Nossa trama ¢ razoavelmente banal, igual a muitas outras que ocorrem na
periferia das grandes cidades brasileiras e que alguns jornais noticiam com certo
destaque e, as vezes, com grande estardalhago. Uma mulher de trinta e cinco
anos S., classe média, suburbana do Rio de Janeiro, planeja e ordena o assas-
sinato do marido A., comerciante ¢ herdeiro de uma boa fortuna paterna. S.
teria contratado por cem mil cruzeiros um rapaz chamado W. (faxineiro e co-
nhecido da familia de A. e S. desde os doze anos de idade) para executar o
crime; este, por sua vez, teria aceitado o encargo por gostar de S., sendo mesmo

6 FOUCAULT, Michel, org. Eu, Pierre Riviere, que degolei minha mae, minha irma e
meu irmao. Rio de Janeiro, Graal, 1977.
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seu amante (0 que S. nega veementemente). W. descobre-se porém incapaz para
o crime apés trés tentativas frustradas, contratando entdo a nora de sua mulher
(M., empregada doméstica), a quem promete metade do dinheiro que receberia
de 8. M., que mais tarde afirma ter aceitado o acordo por estar precisando de
dinheiro para comprar uma casa para sua familia, assassina realmente A., na
noite (a2 meia-noite, sustentam algumas versdes) do dia 20 de agosto de 1979.

E apenas no dia 10 de setembro que o crime se torna conhecido através
da confissdo de S., numa delegacia da zona norte; no dia seguinte os jornais
tratam do fato, se bem que com a discricdo merecida pela vulgaridade da est6-
ria. A partir do dia 16 tudo muda de diregdo: S. denuncia o fato de que o
crime teria sido tramado num terreiro de Umbanda e executado a mando de
uma ‘‘mde-de-santo”, C., supostamente a mulher de W. S, teria ido algumas
vezes & casa de C., juntamente com sua irma V., através de W., que lhes teria
dito que sua mulher recebia uma “Pomba-Gira” muito forte, para se consulta-
rem. As duas possuiam motivacGes diferentes para as consultas: enquanto S.
desejava a cura de seu marido que estaria sofrendo de impoténcia sexual, V.
estava a procura de emprego. De acordo com S., a “Pomba-Gira Maria Padilha”
de C. lhe teria entregado um pé que deveria ser colocado na comida de A. S
imaginava que o pé servia como tratamento contra a impoténcia de A., sabendo
apenas mais tarde que se tratava de um “pé da morte”, produzido através da
mistura de veneno e terra de cemitério. Tendo percebido que o p6é n@o produzia
os resultados esperados, C., ou antes, sua “Pomba-Gira”, teria dito — tudo
ainda de acordo com S. — que A. deveria morrer por outro meio, encatre-
gando M. de fazé-lo com um revélver.

No dia 18 o caso ja ocupa as primeiras paginas do noticidrio dos jornais,
mas com um destaque em acréscimo: a incorporagao de C., por uma “Pomba-
Gira" durante seus depoimentos na delegacia. O delegado, assustado, convoca
pais-de-santo, pastores, psiquiatras para ajudéd-lo a cuidar da possuida. O caso
prossegue através de um jogo de acusagOes miituas em que S, continua a atribuir
a C. a ordem de matar seu marido, enquanto esta — incorporada, jd4 que alega
que apenas sua “Pomba-Gira” sabe de algo — nega que “Maria Padilha” traba-
lhe para o mal, acusando S. pela trama do assassinato. W e M., por sua vez,
sustentam que C. e sua ‘“Pomba-Gira” nao estdo envolvidas no crime, tendo
sido procuradas pelas duas irmas por causa da “boa entidade” que poderia
resolver “espiritualmente” os problemas de ambas.

Através desta sumdria descricio pode-se perceber imediatamente quais as
instdncias em jogo no caso: o sistema da Umbanda, o aparelho do Estado e
algumas manifestacées que, por falta de melhor denominagdo, classificaremos
como provenientes da *‘sociedade abrangente”. Ndo que esses campos se apre-
sentem de modo homogéneo ou uniforme; muito ao contrdrio, é a-pluralidade
interna de cada um, bem como suas relagdes entre si que produzirdo essa mul-
tiplicidade de discursos que se entrecruzam num plano de lutas que tentaremos
reconstituir.
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Primeiramente o Estado. Seu papel no caso é essencial, pois ¢ em seus
aparelhos que ele encontra seu ponto terminal. No entanto alguns niveis dife-
rentes sdo acionados e seus discursos ndo sao, de modo algum, idénticos. O de-
legado de policia é o primeiro representante dessa instancia a entrar em cena.
Sua posi¢ao é ambigua. Sem divida ele cré firmemente na culpa de todos os
envolvidos; mas cré também, de alguma forma, na participagao da “Pomba-
Gira”: permite sua incorpora¢do na presenga de testemunhas, convoca “‘espe-
cialistas”, registra seus depoimentos mesmo sem saber se poderao ser utilizados
durante o julgamento. Em suma, ele parece acreditar que apesar de seu cariter
legal duvidoso a Umbanda pode possuir, de algum modo, uma eficacia real.

Em seguida, os médicos. Todos os envolvidos sao submetidos & pericia
psiquiatrica; os laudos sdo incertos. Constata-se a saide mental de todos exceto
um, embora aparas de divida sejam, como sempre, deixadas como aviso, numa
espécie de prevencdo contra eventuais enganos. Apenas C., a possuida, é suma-
riamente diagnosticada: “personalidade psicopdtica cldssica”, “mitémana”, “his-
térica”, “com faléncia de autocritica™. .. Para a medicina legal parece nao haver
davidas: o transe de C., ndo passa da realizacdao de certos desajustes psiquicos
que revelam tratar-se tudo de uma fraude, ainda que essa fraude escape ao
controle da “doente”, jd4 que seus motivos estariam alojados nas profundezas
de seu inconsciente. No entanto, como em todo discurso, e talvez no psiquidtrico
em especial, ndo parece haver certezas definitivas, e contradi¢oes se instalam
sob a capa de uma linguagem segura de si mesma. A pergunta do Tribunal do
Jari acerca do estado mental de C. na época do crime, os mesmos psiquiatras
encarregados do laudo médico sustentam, paradoxalmente, sua plena satde
mental, concluindo entao estar C. consciente de tudo o que estava acontecendo.
Em outros termos, parece que a psiquiatria conclui que a “loucura” de C. nédo
estava suficientemente forte para livrd-la de uma condenacio. ..

Por fim, o juiz. Seu veredito é direto: trata-se tudo de um show, de uma
mistificagdo consciente visando encobrir um crime hediondo. O delegado é se-
veramente advertido: como permitir esse “teatro” composto pelas possessdes
de C. num assunto tao sério quanto um assassinato ¢ num lugar tdo importante
quanto uma delegacia? A medicina legal ndo é levada em consideragao, nao se
presta atengdo a suas hesitagdes, a “dcente” é condenada: nada de patologia,
mas simples criminalidade. Todas as declaragdes que, durante os depoimentos
no julgamento ameacam falar da Umbanda sdao imediatamente proibidas e exclui-
das dos autos. O juiz declara legalmente a inexisténcia da Umbanda, o que ndo
significa em hipétese alguma que essa inexisténcia se concretize. Indiretamente
a Umbanda surge em todos os depoimentos, desde os de C. até o do delegado,
passando por W. e M. e por S. e V.; ela é alvo e objeto de disputas, ora
acusada, ora aprovada, dependendo de quem fala e contra quem se fala. Em
outros termos, mesmo ao ser condenada e negada formalmente, a Umbanda
afirma sua existéncia. Como num modelo reduzido da prépria sociedade brasi-
leira, a Umbanda e a possessdao aparecem no julgamento como fantasmas que
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ao verem sua materialidade recusada assombram, paradoxalmente, os que em
torno delas se debatem, com tanto mais forga quanto mais sd@o negadas.

Em segundo lugar estdo os discursos que agrupamos mais ou menos arbi-
trariamente sob o rétulo de sociais, no sentido de que as duas visdes aqui encon-
tradas refletem de modo bastante direto certas posi¢des facilmente encontrdveis
em toda a sociedade brasileira. De um lado, S. ¢ V.: classe média, desconfiam
sem divida dessas estranhas praticas “inferiores”, mas em um caso de necessi-
dade — V. perde o emprego; S. deseja a cura de seu marido — recorrem a
elas: a Umbanda é uma possibilidade aberta, no Brasil, mesmo aqueles que
ndo a praticam, que ndo créem nela, ou até mesmo que a condenam. Sao em
parte recompensadas, mas o mal estd feito pois permanecem presas ao que dese-
jam abandonar; nao as deixam mais em paz, terminando por envolvé-las num
crime de morte. Defendendo-se do crime, acusam outros de serem bruxos, de
“trabalharem pro mal.”

De outro lado, W. e M., pobres, acostumados a conviver com préticas
umbandistas, morando num ‘“‘quase terreiro” (a casa de C., utilizada também
para as consultas). Pensam as préticas de que participam direta ou indiretamente
de um ponto de vista ‘‘de dentro”, ou seja, enquanto participantes dos rituais,
ou mesmo, no caso de W., como “cambono™ (auxiliar mistico) de C. Recorrer
a4 Umbanda faz parte, para eles, de seu cotidiano. Seu discurso ¢ de defesa da
acusacao de “trabalhar pro mal” e ndo de defesa do crime praticado. Defendem
a Umbanda.

Por fim, encontra-se um conjunto de discursos mais ou menos internos ao
préprio campo da Umbanda. C. sustenta sua completa ignordncia nao apenas
a respeito do crime como de tudo o que ocorre quando estd incorporada. Recebe
uma ‘“coisa”’, uma “mulher”, algo que ela nao sabe bem o que é. Nunca fre-
qiientou centros organizados de culto; nao se recorda do que acontece durante
as “‘consultas”. Sua “Pomba-Gira”, esta sim, sabe de tudo. No discurso da
“Pomba-Gira™, esta diz que sabia que S. queria ver o marido morto, alegando
sua impoténcia sexual. Mas essa entidade enganou a consulente, tomou seu di-
nheiro, ludibriou-a com pogdes madgicas falsas para mostrar a S. que “nao tra-
balha para o mal’.

Mas a perspectiva umbandista tem outra faceta: a do especialista. Pai ].
toma conhecimento do que ocorre através dos jornais, teme as repercussdes
negativas do caso para a Umbanda, apresenta-se ao delegado oferecendo-se para
cuidar de C. Atesta sua “mediunidade”, mas nega por completo sua “religiosi-
dade”. Despreparada, ndo-iniciada, ninguém pode saber ao certo a que as des-
governadas priticas de C. podem conduzir. Pai /. leva-a para seu terreiro,
controla sua mediunidade, impede a incorporagdo de sua ‘‘Pomba-Gira” no tri-
bunal — mas serd mesmo uma “Pomba-Gira”, ou tratar-se-4 de uma “energia

psiquica e/ou cdsmica” que C. ndo sabe controlar? — em uma palavra: si-
lencia C. -
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E preciso deixar bem clarc, contudo, que tampouco aqui existe univocidade
no discurso. A posicao de Pai J. “para fora” do culto — para jornais, juizes,
tribunais e, mesmo, pesquisadores — ndo corresponde exatamente a sua posigao
“para dentro” do culto que comanda. Em nossas entrevistas diretas com Pai J.
e seus “auxiliares” essa visdo “para dentro” era por vezes colocada ao lado
daquelas “para fora” como duas interpretagdes igualmente vélidas para os mes-
mos fenémenos. Assim, disseram-nos, C. poderia ser uma médium possuidora de
“Pomba-Gira” que poderia ser “Maria Padilha” e que estaria sendo castigada
por essa entidade por ndo ter seguido a iniciagdo na Umbanda e por néo ter
montado um terreiro para a préatica umbandista, embora tivesse condiges para
tanto. Assim, o discurso umbandista sobre a possessao de C. tem duas facetas
que nao sao para os membros do culto necessariamente contraditérias. De um
lado, uma explicacao “‘para fora” que tenta ‘‘defender” a Umbanda ao isolé-la
de outras manifestacoes de transe onde ela ndo estaria presente, o transe se ma-
nifestando de maneira selvagem, incontrolada e inconsciente (a Umbanda daria
entdo ordem e significado para a possessao); de outro lado uma explicagio *‘para
dentro”, interna aos participantes do culto, na qual se afirma a existéncia de um
espaco independente da vontade dos homens e no qual apenas os deuses tém voz.
Espaco que serve para as explicagdes “‘nao-cientificas” dos fatos, ou seja, aquelas
que invocam “santos”, “entidades”, explicagbes derivadas de uma légica “ma-
gica”, enfim.

Travam-se pois multiplos combates que cruzam o acontecimento em todas
as direcbes e que constituem alguns planos especificos de luta. Combate entre
C. e §. que se acusam mutuamente pelo crime; entre C e S. de um lado e o
aparelho estatal de outro, que em suas miltiplas instancias busca a condenagao
de ambas. Combates internos, também, ao préprio aparelho de Estado: o juiz que
desqualifica o parecer médico ao condenar C. que havia sido diagnosticada como
doente mental; que repreende o delegado que ousou dar voz ao comportamento
mistificador de C. durante seus depoimentos, repreensao que termina mesmo
com sua transferéncia. Combate entre o Estado e o discurso “oficial” da Um-
banda. Pai J. busca afirmar a inocéncia de C. — convicto de que sua condena-
¢ao acarretard danos para a imagem publica do culto que comanda — mas pre-
vine-se: apregoa seu despreparo religioso e usa em seu confronto com a insténcia
judicidria armas escolhidas por esta dltima — um parecer autenticando a medi-
unidade de C. (que, é 6bvio, é desconsiderado pelo juiz) e a presenga de sua
prépria filha carnal, advogada. Combate entdo que cruza o préprio campo da
Umbanda, representado pelo confronto, mas também pela alianga, entre C. e Pai
/. O dltimo nega decididamente o cardter umbandista das préticas de C.: a Um-
banda ¢ definida como uma religido, organizada e voltada para a prética do bem
e da caridade; jd o que é executado por C. ndo passa de um feixe de potenciali-
dades (sua "“mediunidade™) mal-organizadas e mal-direcionadas, e que para serem
convertidas em Umbanda devem obrigatoriamente passar por certos rituais con-
troladores e normalizadores, Pai /. — chefe de uma dessas intimeras federagoes
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que buscam codificar a Umbanda, homem com contatos politicos — manipula
um discurso cientificizante. Os deuses nao sdo, na verdade, deuses: trata-se de
forgas césmicas e psicolégicas; os rituais, canticos, toques, sacrificios, sao verda-
deiras experiéncias que conjugam tais forcas e que seu poder pessoal direciona
no sentido por ele planejado — e eis o que C. ¢ incapaz de executar, seu pre-
paro é nulo, sua vontade fraca. Nada de magia portanto: a Umbanda é racional
ao mesmo titulo que as priticas cientificas. Todo o cuidado com os mistificadores
¢ pouco.

Ora, C. é o oposto de tudo isso, e no seio mesmo da Umbanda ameaga ne-
gar na pratica todas as construgoes ideoldgicas de Pai /. Sua pratica é fluxo nao-
codificado ¢ dificilmente codificdvel; praticamente analfabeta, nao pode sequer
sonhar com o vocabuldrio “cientifico” de Pai /. Sua forga é mdgica, no sentido
radical da palavra: no sentido da légica do concreto, situada para além da ra-
cionalidade cientifica. Para C., o médium ndo controlaria a entidade mais forte,
ao contrdrio de Pai /., que entende o médium como controlador dessas forgas.
Mas C. combate ainda consigo mesma, com sua Pomba-Gira’ ndo gosta dela
mas ¢é obrigada a recebé-la; dé consultas contra sua vontade, mas extrai algumas
vantagens materiais dessas pradticas. Enfim, e paradoxalmente, jamais foi a um
centro ou terreiro de Umbanda, nao tem a menor idéia das razdes que fazem
com que “aquilo” acontega com ela — e eis aqui, sem divida, o dilema funda-
mental de Pai /. ao tratar de C.: C. atesta que as forgas que ele pretende contro-
lar se manifestam conferindo assim legitimidade & sua agdo controladora.

Temos af entdo a trama, os personagens, os discursos e os combates neles
e ¢ através deles travados. Resta, contudo, indagar o essencial. O que dizem na
verdade, em sua complexa heterogeneidade, todos esses discursos em seus com-
bates? De que falam eles, enfim?

Diziamos, no inicic, que a Umbanda estd marcada por um jogo entre um
duplo sistema de forgas, um de ordem centrifuga e outro de ordem centripeta.
Procuremos agora o significado profundo dessas nogdes. Se h4 um trago essencial
as prdticas umbandistas no Brasil este é, sem duivida, a absoluta impossibilidade
de sua codificacao e uniformizagao globais. Desde os primeiros estudos acerca
dos *‘cultos afro-brasileiros™ os autores tém se impressionado com a diversidade
de prédticas e doutrinas, com a variacdo cerimonial quase que de terreiro a ter-
reiro. Sem duvida, existem alguns elementos estruturais ao culto — e que nao
cumpre analisar nos limites deste trabalho — responsdveis por esse processo.
Seu resultado concreto, contudo, ¢ uma dispersio fragmentada do discurso um-
bandista em todas as diregbes da sociedade, sendo que em cada ponto um rea-
grupamento especifico pode ser efetuado, dependendo de certos constrangimentos
e configuragoes locais. Como os “universos mitoldgicos”, também o discurso um-

7 Pai /. nega, evidentemente, que essa “forga” de C. seja uma pomba-gira, pois essa
“entidade™ seria jd& uma “energia” dotada de forma, enquanto que com C. nada estd
absolutamente definido. '
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bandista estd condenado a se desfazer e refazer a cada instante, num devir puro
e num fluxo constante.

Consubstancial a essa tendéncia existe outra, centralizadora — abstenhamo-
nos de dizer que se trata de uma repressdo a posteriori: os dois mecanismos sao
coextensivos e interdependentes. Busca-se entdo uma ordem definida, imutdvel;
condena-se as préticas (como aquelas de C.) que escapam aos limites demarcados
pelas federagGes e pelos grandes iniciados; codificam-se as préticas e as crengas:
a Umbanda deve ter também seu Concilio de Nicéia. A essa rede de forgas cen-
tripetas os discursos multiplos heterogéneos tendem a escapar, como que por
entre suas malhas, Quando esses discursos se manifestam, como no caso de C.
(ou em Cantagalo, ou em intimeros casos mais obscuros que se repetem constan-
temente e que, sem divida, podem servir de ponto de apoio para todo um dis-
curso preconceituoso e racista contra a Umbanda), devem ser rapidamente silen-
ciados, desqualificados, ou ainda, preferencialmente, normatizados, ao serem
incorporados ao culto “codificado”.

Teriamos aqui entdo, aparentemente, um processo ja captado e analisado
por viérios antropélogos:* um processo de burocratizagao da autoridade mégico-
carismética, cuja raiz estaria numa tentativa de legitimagdo da Umbanda frente
a sociedade mais ampla. E claro que esses processos — burocratizagao e legiti-
magdo — estdo, sem divida, em marcha. Mas, talvez, nao se trate aqui de pro-
cessos primeiros e sim de efeitos mais ou menos superficiais de certos agencia-
mentos de nivel mais microscépico e que habitualmente passam despercebidos.
Esses processos mais fundamentais parecem constituir, cremos, um sistema de
controle do discurso da Umbanda, no sentido dado ao conceito por Michel
Foucault:

“procédures qui ont pour rdle d'en conjurer les pouvoirs et les dangers, d’en mafitriser
I'événement aléatoire, d’en esquiver la lourde, la redoutable matérialité”?

Seguindo ainda Foucault, poderiamos também isolar alguns desses procedimentos
que atuam no caso da Umbanda em sua relagdo com a sociedade abrangente.
Primeiramente constatando que também aqui os procedimentos de controle po-
dem ser exteriores ou interiores ao préprio discurso.'

8 LAPASSADE, Georges; LUZ, Marco Aurélio. O segredo da macumba. Rio de Janeiro,
Paz e Terra, 1972.
MAGGIE, Yvonne. Guerra de Orixd. Rio de laneiro, Zahar, 1975.
BROWN, Diana. Umbanda e classes sociais.
ORTIZ, Renato. “A morte branca do feiticeiro negro”. In: Religiago e Sociedade n. 1,
Sdo Paulo, Hucitec, 1977.
FRY, Peter. “Feijoada e sould food: notas sobre a manipulagio de simbolos étnicos

e nacionais”. In: Ensaios de Opinido. Sao Paulo, Indbia, 2(2):44-7, 1977.
? FOUCAULT, Michel. L'Ordre du discours. Paris, Gallimard, 1971. p. 11.
10 Idem, p. 11.
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Os primeiros — exteriores — seriam da ordem da exclusao e consistiriam
basicamente no interdito, na rejeicao e na vontade de verdade. Interdi¢ao do juiz
as manifestacoes da Umbanda no tribunal, declaragao legal de sua inexisténcia,
negagdo de sua presenc¢a material; mas interdicdo também por Pai J. da incorpo-
racao da Pomba-Gira no julgamento; interdicao do discurso desqualificado; limi-
tacdo de sua manifestag@o a espagos “‘apropriados”. A Umbanda, isso ndo existe,
sustenta o aparelho judicidrio; isso ndo é Umbanda responde o especialista co-
dificador.

Em seguida, a rejeicao, efetuada sempre através de uma partigdo dos do-
minios em aceitos e nao-aceitos, admitidos ¢ nac-admitidos, e que, na sociedade
ocidental a0 menos, toma quase invariavelmente, a partir de um certo momento
da histéria, a forma do confronto e da oposi¢ao entre o normal e o patoldgico.
Fronteira estabelecida pela medicina legal entre C. (a possuida, a tinica “um-
bandista”) e os demais acusados; deslocada pelo juiz ao inclui-los todos como
culpados e ao desqualificar a Umbanda como manifestacdo verossimil. Fronteira
contestada enfim por Pai J.: sua localizacdo n@o estaria entre Umbanda e So-
ciedade, mas entre Umbanda e Sociedade de um lado, C. de outro.

A vontade de verdade, finalmente. Lembremos que com esse conceito Fou-
cault deseja designar basicamente a submissdo do discurso a uma l6gica tida como
racional e independente do sujeito que fala ou do lugar por ele ocupado, opondo-
se assim aos discursos “rituais” da Antiguidade e da Idade Média que valem
aquilo que vale seu emissor ou a posi¢do por ele ocupada. Esse procedimento
responde diretamente pelo processo de formagdo dos saberes cientificos ociden-
tais, mas permeia também, sem duvida, outros dominios, e é a essa “vontade de
verdade” que Pai /. apela ao “traduzir” o discurso da Umbanda em termos pre-
tensamente fisicos, bioldgicos e psicoldgicos, A racionalidade vagamente entre-
vista atrds de alguns nomes teria, imagina-se, o poder de embeber de légica e de
razao todo o dominio para o qual sao transportados. Note-se que também aqui,
como nos outros procedimentos, o ponto fundamental em jogo é o controle do
imprevisto e da materialidade de um discurso aleatério: as tentativas de legiti-
magao e/ou burocratizagao sao efeitos desses processos mais fundamentais.

Existiriam por outro lado — ainda segundo Michel Foucault —'" alguns pro-
cedimentos “internos” de controle dos discursos: o comentdrio e o autor. Ora, o,
discurso madgico da Umbanda caracteriza-se justamente, fluxo que €, por ndo
possuir nem autor nem autores,'® e por ser absolutamente impenetrivel ao co-

1 Idem, p. 23.

2 “non pas entendu, bien slir, comme l'individu parlant qui a prononcé ou écrit un
texte, mais I'auteur comme principe de groupement du discours, comme unité et origine
de leurs sginifications, comme foyer de leur cohérence” (idem, p. 28) ... “Le principe
de l'auteur limite (le hasrad du discours) par le Jeu d'une identité qu: a la forme de
l'individualité et du moi (idem: 31).
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mentério," ji que este, cuja condicdo de existéncia é a presenca de uma defa-
sagem entre a palavra e a coisa, perde inteiramente seu sentido num tipo de
discurso (magico) onde entre palavra e agdo nenhum espaco se abre. Ora, um
esforco de codificagdo da Umbanda significa justamente ‘“territorializa-la”™** dar-
lhe uma pretensa unidade através de um autor (ou de autores) e abrir, portanto,
a possibilidade do comentdrio através da discordancia doutrindria.

O que o “caso da Pomba-Gira™ representa €, sem ddvida, um certo momento
desse jogo de controle do discurso umbandista (em sentido lato). Nao se trata,
contudo, conforme tentamos mostrar, de fendmeno simples. Parece impossivel
reduzi-lo a qualquer forma de dualidade (do tipo Estado X Umbanda; Umbanda
X Quimbanda; Opressores X Oprimidos etc....) pois os elementos se multipli-
cam em cada ponto do acontecimento e as posigdes rodam umas sobre as outras
dependendo do confronto especifico em questdao e do ponto de vista adotado. O
que parece certo é que o embate entre forgas centrifugas e centripetas, entre o
acaso e a materialidade difusa de um discurso fluido, desterritorializado, em
perpétuo devir, e seu controle normalizador e estruturador, toma também o as-
pecto de um fluxo ininterrupto, combate de resultado sempre indefinido e im-
previsivel e no qual s6 hd vencidos e vencedores de um ponto de vista estrita-
mente conjuntural.

Para concluir, duas observagdes a respeito de possiveis criticas. Primeiro, a
relativa pouca atengao prestada ao caso ‘“‘em si”, a verdadeira nao-explicag@o,
no sentido positivista, dos fatos. Ora, parece-nos impossivel falar de um aconte-
cimento, encard-lo diretamente, sem estruturd-lo, sem criar o fantasma de sua
unidade intrinseca. Em outros termos, falar sobre o “‘caso da Pomba-Gira” é co-
locar-se inevitavelmente no mesmo plano em que se situam os discursos legais,
médicos, religiosos: € dominé-lo e controlar seu poder explosivo; é “esquivar sua
temivel materialidad=". Optamos portanto em falar @ partir dele, em contorné-lo
sistematicamente como objeto e em adotéd-lo decididamente como ponto de vista.

Finalmente, aqueles que ainda créem que a atencdo dedicada a *‘discursos”
representa um sinal inequivoco de idealismo (incitam-nos entdo a olhar mais
para a “organizagao social”, para as “infra-estruturas™) cumpre dizer que € jus-
tamente a falta de reconhecimento da materialidade terrivel desses discursos que
¢, hoje em dia, apesar das aparéncias, o melhor signo para detectar a verdadeira
posigao idealista.'

B3 Que “limitant le hasard du discours par le jeu d'une identité qui aurait la forme de la

répétition et du méme” (Idem, p. 31).

W Cf, DELEUZE, Giles, PARNET, Claire. Dialogues. Paris, Flammarion, 1977.

15 Apenas de uma posigio desse tipo ¢ possivel imaginar que os discursos nao sdo eficazes
no nivel mesmo da organizagdo social,
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Entre os artigos deste namero de Religiao e Sociedade ha ensaios gue tra-
tam dos problemas da religiao no Ira, Nicardgua e Polonia. Sao trés paises,
focos de confrontos internacionais onde, a nivel nacional, um dos eixos de
conflito é a questdao da liberdade da consciéncia e da palavra e a relagao
entre o Estado ¢ a lgreja.

Uso esta oportunidade para apresentar a poesia dessas diferentes areas cul-
turais, dedicando mais espago ao Ird cuja riquissima tradigio ¢ quase
totalmente desconhecida aqui. Entre os poetas inclui alguns cldssicos da
lingua persa e pcetas iranianos contemporaneos, Da Nicaragua vem a voz
de Ernesto Cardenal, o prestigiado poeta de protesto da América Central.
Da Poldnia escolhi poemas de Anna Kamienska, uma das poucas artistas
— dentro do quadro da poesia contemporanea polonesa — que toca direta-
mente a questdo da fé. Completam a selecao dois poemas de Mitosz, intro-
duzido aos leitores de Religido e Sociedade através da entrevista publicada
no n.” 9,

Xams al-Din Mohammed, de cognome HAFIZ (‘o homem que lembra™,
ou “o que sabe o Corao de cor”) nasceu no inicio do século XIV em
Chiraz, onde também morreu, em 1388. Pertericeu a seita dos Sulis, mis-
ticos do Isla, e ensinou o Cordo na madrassa, colégio monastico dos der-
vizes. Haliz gozou de grande popularidade no seu tempo, foi admirado
por Goethe e Fitzgerald como o maior dos poetas liricos, e ainda hoje
seus lindos gazéis (espécic de ode) sao cantados ¢ imitados no Irda. O Diwan
(coletanea de odes) continua a ser usado como uma fonte de referéncia
para aconsélhamento e prazer.

Mubharrif al-Din Abdallah SA'DI — outro dos “rouxindis de Chiraz" —
foi chamado por seus contemporaneos o Shaikh, "o homem sibio”, “o guia
espiritual”. Nascido em 1184, foi um erudito, estudioso da filosofia e
ciéncia que floresciam sob o dominio dos califas da dinastia Abbaside.
Um mistico Sufi, como Hafiz, ensinou em Bagda, Damasco, Jerusalém,
Baalbeck, Tripoli e viajou por toda a drea — da Europa, Egito, Abissinia,
Asia Menor, india — sob a influéncia drabe. Os dltimos 40 anos de sua
longa vida, viveu como eremita, escrevendo, em Chiraz onde morreu em
1292, Autor de 22 trabalhos — incluindo risalahs (homilias misticas) poesia
lirica e erdtica em drabe, turco e persa — ¢ conhecido particularmente
por sua grande obra diditica O Gulistan (O jardim de rosas) que, em
prosa ¢ poesia, transmite sua experiéncia secular e conhecimento religioso.

Xams al-Din LAHIJI, falecido em 1506, é um mistico persa, autor de
comentarios sobre uma obra fundamental do sufismo, O Golchan-e Ra:z
(O rosal do mistério) de Mahmud Xabestari. O Cordo (a palavra de Deus
revelada a Maomé) e os hadith (aforismos) de Maomé constituem a prin-
cipal fonte de meditacdo no Isla, isto ¢, de uma busca da mais alta forma




possivel de conhecimento — conhecimento da realidade supra-sensivel —
adquirido através da percepcio espiritual (revelagao, inspiracao divina,
ou sonho mistico). Mas sdo os escritos ¢ aforismos dos misticos — como
aqueles apresentados brevemente aqui, Lahji, Sa'di e Hafiz, ¢ outros, como
Farid ad-Din Auar, Jalal ad-Din Rumi, Yunus Emre — que alimentam
e claboram essa rica tradicdo mistica no Isla, desenvolvida durante os
ultimos 14 séculos.

Mansur OW]I, 65 anos, poeta, vive atualmente na clandestinidade no Ira.

Meem ATASH, 49 anos, poeta ¢ professor de escola secunddria. Foi proi-
bido de ensinar em 1980 ¢ vive na clandestinidade no Ira. Autor das cole-
taneas de poemas Chamuadas doces e Ciduades estranhas.

Nader NADERPOUR. 52 anos, um dos mais conhecidos poctas contem-
porancos do Ird, vive agora no exilio na Franga. Autor das coletaneas Falso
amanhecer ¢ Maos e olhos.

Saeed SOLTANPOUR, poeta ¢ dramaturgo, foi membro-fundador da Asso-
ciacdo Iraniana de Teatro ¢ membro da diretoria da Associagao Iraniana
de Escritores. Preso virias vezes durante o regime do Xd Pahlevi, teve
suas pecas e peemas censurados, Preso novamente em 1981, dessa vez pelo
Conselho Revoluciondrio Islamico, foi executado no dia 26 de agosto de
1981. Entre seus livros: Buladas da prisao ¢ O matadouro, sua dltima pega
teatral.

Ernesto CARDENAL nasceu em 1925 em Granada, Nicardgua. Estudou
com Thomas Merton no mosteiro dos trapistas em Gethsemani (Kentucky.
EUA), no Monastério Beneditino de Guernavaca, no México, e no semi-
nario colombiano préximo de Medellin. Depois de ser ordenado em 1965.
fundou uma comunidade meditativa na ilha de Solentiname Mancarrén no
Grande Lago da Nicardgua. A comunidade de Nossa Senhora de Solenti-
name foi destruida pela Guarda Nacional de Somoza em 1977. Cardenal
apoiou a Frente Sandinista e participou, como sacerdote, de sua dltima
campanha contra os somozistas. Desde 1980 é o Ministro da Cultura do
governo sandinista. Autor de Salmos (1964), Homenaje a los indios ame-
ricanos (1970), Canto Nacional (1972 dedicado 4 FSLN), La santidad de
la revolucion (1972/76).

Anna KAMIENSKA, nasceu em 1920 em Krasnystaw, Polonia. Durante
os anos 1952-58, foi editora de Nowa Kultura (Nova Cultura), o mais li-
beral dos periédicos daquele periodo, e de 1968 a 1981 foi editora da
secdo de poesia de Tworczose (Criatividade), prestigiosa revista cultural
de Varsdvia. Poeta. ensaista, autora de livros para criangas, tradutora de
poesia russa, bulgara, serva e croata, tem entre seus livros Coletinea de
poesia (1939), Coisas transitdrias (1963), Momento branco (1970), Silén-
cios (1979).




Czeslaw MILOSZ, nascido em 1911 em Vilna, Lituénia, é o poeta polonés
mais importante da atualidade. Foi um dos lideres dos movimentos esquer-
distas da vanguarda poética dos anos 30. Participou da Resisténcia Polo-
nesa durante a 2.* Guerra Mundial e editou uma antologia de poesia anti-
nazista, O canto invencivel. Depois da guerra trabalhou no Corpo Diplo-
matico Polonés mas, em 1951, rompeu com o governo de Varsévia e
exilou-se em Paris. Desde 1960 vive na Califérnia, onde lecionou linguas
e literaturas eslavas na Universidade de Berkeley. Entre seus livros, além
das varias coletineas de poesia, A Mente cativa (ensaios, 1953), Vale de
Issa (romance, 1955), Europa nativa (autobiografia, 1959), Histdria da lite-
ratura polonesa (1979), tradugdes de Whitman, Eliot, Neruda e do Livro
dos Salmos (do hebreu, que aprendeu especialmente para fazer essa tra-
dugao). Em 1980, recebeu o Prémio Nobel de Literatura.

Para nossos ouvidos acostumados a dicgdo poética moderna — mais austera
e fragmentada — a poesia de Hafiz, e a poesia cldssica persa ou édrabe
em geral, pode soar excessivamente suave, um Roberto Carlos perfumado
com incensos do Oriente. Os versos de métrica rigorosa, dispostos em dis-
ticos reunidos pela rima e pelo ritmo mais do que pelo sentido, compdem
os gazéis charmosos e melddicos. Falam de rouxindis em jardins de rosas,
ciprestes esbeltos & beira da édgua, delicias do vinho puro. Cantam, incan-
savelmente, a beleza das Amadas — e muitas — do poeta, dessas mogas
de Cachemira: infiéis, caprichosas e lindas, olhos de diamante negro, so-
brancelhas arqueadas, trancas cheirando a almiscar. Mas as frases graciosas
contém seus segredos e a dogura esconde uma teimosa escolha: “O hipé-
crita procura o favor dos reis — eu cedo a fascinagdo das belas imagens”.
Em Hafiz encontramos um humanismo gentil e tolerante, respeitoso da
individualidade dos outros, compassivo. Neste mundo onde existem “‘lado
a lado, o prazer e a dor”, Hafiz aceita estoicamente 0§ transtornos da
sorte e procura suavizar essa dor e apreciar as coisas simples da vida.
Profundamente religioso, confessa contudo, que nunca trocaria o gozo da
chegada da primavera, a ternura do namoro, ou um bom livro “por um
mundo — presente ou prometido”, e sempre destaca o valor dos momentos
ternos desta breve passagem pela terra: “Deve ser doce o jardim do Pa-
raiso, mas ndo esqueca a sombra do salgueiro e a larga margem do campo

fértil”. . .

Gragas as suas odes, Hafiz ficou conhecido como o maior dos “rouxindis
de Chiraz”. Mas os mesmos poemas conquistaram para ele o nome de
Lisanu’l-Chayb, “a Lingua do Invisivel”, ou ainda Tarjuman’l-Asrar, “o
Intérprete de Mistérios”. De fato, Hafiz apenas parece simples. Ele é um
mestre do ambiguo e do velado, do miiltiplo sentido. Para esse poeta os
dominios deste ¢ do outro mundo coexistem em perfeita harmonia, sdo
0 mesmo, ¢ a linguagem sensual funde-se com a linguagem mistica num




espléndido exercicio do lirismo lindo e forte que lembra o *Cantico dos
Cénticos” de Salomao.

Rosa, Rouxinol, Primavera referem-se as coisas concretas e representam
os prazeres sensuais desta vida. Tranformam-se, contudo, em simbolos
transcendentais; neles, como em *“‘cada ramo de erva”, manifesta-se a es-
séncia espiritual, o préprio Principio da Vida. Compartilhar da sua beleza
significa compartilhar do divino. Assim, a rosa floresce perto da janela da
Amada. Mas essa Rosa ¢ sempre-fresca e perfumada, porque Hafiz vé nela
o segredo da Eterna Juventude. O cipreste balanca ao sopro do vento e
oferece sombra para o descanso. Mas além disso representa um ser verda-
deiramente livre; aspirando a tal liberdade, te aproximas de Deus. O vinho
¢ um fluido rubro que empresta *‘aoc meu rosto as cores da alegria” mas,
como a metdfora, é o “doce mensageiro”, o intermedidrio sublime entre o
humano e o divino, que vence a hipocrisia e revela a verdade. Sem essa
“4dgua benfazeja da vida”, insiste Hafiz, como sem amor, morres de sede.
E o hébil Hafiz quando se embriaga na taverna, embriaga-se também “do
Unico na Taca de Eternidade”.

Prazer de ler Hafiz, de permitir-se ouvir a sua melodia, é o prazer, ra-
rissimo, de encontrar alguém profundamente feliz — em paz consigo mes-
mo, com seu destino, e com seu deus. Alguém que nao constréi argumentos
impressionantes mas seduz, suavemente, com uma oferta de consolo e be-
leza. Acima de tudo, Hafiz celebra a alegria de simplesmente viver. E seu
deus — jubiloso como Dionisio, exuberantemente generoso — néo te julga
€ ameaca com puni¢do, mas oferece misericérdia e acolhimento. “Vive a
mercé dos teus scnhos. Bebe vinho”, aconselha Hafiz, irreverente. ‘‘Des-
preza a hiprocrisia. Que melhor caminho?” Que melhor caminho, se sabes
que tudo passa, que os reinos e seus poderosos governantes se transforma-
rao em p6 amanha, e se guardas sempre a esperanga de que, desfrutando da
vida, no tltimo dia, “mesmo se ainda tiveres a taca na mao, poderds da ta-
verna ser levado ao Paraiso”. ..

Os simbolos cldssicos da poesia persa adquirem um novo sentido nas vozes
dos poetas iranianos de hoje. O rouxinol, trovador do Amor, cala-se ou
junta-se as preces monétonas do muezzin. Ciprestes secam de temor e tris-
teza. Rosa chora com lagrimas de sangue. Nas dguas que atravessam a terra
devastada, béiam os corpos dos assassinados. Sdo as vozes de protesto e
dor que quando invocam Deus ndo o festejam mas suplicam por protegdo
ou pedem puni¢do para aqueles que — também em nome de Deus —
imp6éem a nova ordem.

“Queimem as bibliotecas. Pois a verdade de todos os livros é contida no
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Corao”, ordenou Omar, o segundo califa do Isld, quando alcangou Alexan-

dria durante a triunfante conquista drabe dos antigos impérios da Pérsia




e Bizdncio, hd 13 séculos. Essa ordem ecoa nos pronunciamentos do Aiatold
Khomeini, que definem o “verdadeiro Isla” na sua forma severa e puritana.
Os que criticam a linha fundamentalista e questionam o principio do Ve-
layat-e-Faghih, o governo do clero, “devem ter seus dentes quebrados e
suas cabecas esmagadas’, escreveu Khomeini em Mistérios explicados. *'O
governo de um pais islaimico deve proibir tais publicagoes e enforcar tais
pessoas em ptiblico e limpar a face da terra desses Propagadores da Cor-

rupgdo..." Em nome de Uma Unica Verdade — como interpretada pelos
fundamentalistas xiitas, ¢ em particular pelo Guia Supremo da nagao, o
préprio ima Khomeini — enforca-se agora os adolescentes nas pracas pu-

blicas, tira-se sangue dos prisioneiros para que eles possam oferecé-lo “vo-
luntariamente” aos soldados envolvidos na guerra com o Iraque, manda-se
milicianos xiitas a Baalbeck no Vale do Bekaa para ajudar os milicianos
libaneses, tortura-se os detidos, executa-se em massa 0s ‘“'transgressores da
lei divina”.

Nessa guerra santa para garantir o Justo Caminho, os guardas da revolugao
dedicam atengao especial aos intelectuais e poetas. As universidades, com
excegcao de algumas faculdades de engenharia e medicina, permanecem
fechadas. Cerca de 3000 jornais e revistas estdo suspensos. Musica, danga,
teatro — proibidos. Durante os trés primeiros anos da Revolugdo, até o
fim de 1982, 39 poetas, escritores e jornalistas foram executados pela mili-
cia isldmica. Entre eles: Mohammad Allameh-Vahidi, poeta de 102 anos,
por “defender a liberdade sexual™, Ali-Asghar Amirami, jornalista ¢ editor
por suas “idéias liberais”. Entre 900 e 2000 intelectuais permanecem na
prisao. Centenas tiveram que fugir para o exilio ou esconder-se dentro do
pais. Ha desaparecidos, como Reza Baraheni, poeta e critico, e outros que
se retiram da vida piblica e vivem uma “‘emigracao interna”, como o pres-
tigiado poeta Ahmad Shamlou, ou Khosrow Shahani, humorista famoso
que hd 3 anos ndo sai do seu apartamento num subtirbio de Teera.

“Ser um escritor no Ira sempre foi perigoso”, comenta Eslam Kazamieh,
membro-fundador da Associagao Iraniana de Escritores, atualmente exilado.
“Mas agora, na Republica Islamica, é equivalente & sentenca de morte”.
Este veredicto recai também sobre os livros. Estima-se que 5 milhdes de
livros nas bibliotecas foram destruidos durante a intensa “purificagdo” das
universidades em 1979 e 1980. Proibidos estio Homero e Marx, Hemin-
gway e Mao. Proibidos estdao |.P. Sartre e Ali Shariati, socidlogo iraniano,
porque era amigo de Sartre. O “judeu” Gurvitch, sociélogo francés, e o
“revoluciondrio” Lénin. Solzenitsyn e Virgil. Entre os “perigosos”, “cor-
ruptos”, ou simplesmente “anti-islimicos’, estdo incluidos os classicos da
lingua persa: Hafiz ¢ Sa'di — censurados; Rubdivit de Omar Khavyam, e
O Shah Nameh (O Livro dos Reis), um grande épico nacional do século X
— proibidos. Este dltimo, como parte de uma sistemética campanha contra




a tradicao persa, na tentativa de reforcar a influéncia da cultura arabe —
paradoxalmente, num pais que em 1935 mudou o nome de Pérsia para Ira,
“ariano”, para se distinguir dos vizinhos drabes, considerados "“impuros”.
Desafiar os “donos da verdade” ¢é arriscado nédo sé na Reptblica Islamica
do Ira. As ditaduras com que estamos familiarizados neste continente tam-
bém consideram a palavra perigosa.

Cantarei nossa dor cotidiana

que cal como gotas amargas em Nnossos coragoes.

Cantarei as segundas-feiras que amanhecem com esperanca
enquanto as portas das casas de penhores se abrem para nds.
Cantarei o que outros poetas mantém em siléncio.

Assim declara-se Escobar Velado em Del dolor cotidiano, e por esse canto
0s poetas continuam a pagar com a vida, o exilio e a prisao: Otto Rene
Castillo, capturado pelos militares ¢ queimado vivo na Guatemala. Roberto
Obregon Morales, entregue pelas autoridades salvadorenhas aos militares
guatemaltecos e “desaparecido”. Oscar Artur Palencia, outro poeta morto
na Guatemala em 1981. Roque Dalton, assassinado em 1975 quando voltou
a El Salvador depois de anos no exilio. Jaime Suarez Quemain, poeta e
editor do liberal La Cronica, assassinado em 1980 em El Salvador. Leonel
Rugames e Ricardo Morales, poetas nicaragiienses, mortos pelos somozis-
tas. Quer-se acreditar que a Revolugao de que Ernesto Cardenal faz parte,
feita contra os que torturam e matam impunemente, serd mais gentil com
seus poetas. E que nao repetird as experiéncias de Cuba: Angel Cuadra
Landrove — 15 anos na prisdo, Armando Valladres — exilado, depois de
22 anos na prisao, Juana Rosa Pita — no exilio. ..

Na Polénia, a tdtica de controle conta menos com violéncia fisica contra
as pessoas e mais com um estrangulamento lento através das pequenas
repressdes € da severa censura que impdem a sentenga de morte civil aos
que divergem da versao oficial da “verdade”. E uma guerra cotidiana que
silencia as vozes criticas e aumenta as fileiras dos intelectuais exilados.
Mifosz teve seu nome no index por duas décadas. Sé foi *‘rzabilitado™ com
a abertura pds-Solidariedade, o reconhecimento internacional trazido pelo
Prémio Nobel contribuindo para o benevolente perdiao concedido pelos
poderosos. Os poemas de Anka Kowalska, detida por um ano em campos de
internamento de Darlowek e Goldap, s6 podem ser lidos — como atual-
mente os de Anna Kamienska — quando divulgados clandestinamente de
mao em mao. Censurados sdo o jovem Krynicki por sua poesia amarga e
irreverente e a ja idosa Szymborska — uma vez condecorada com meda-
lhas do Estado. O irdnico Zagajewski, e Herbert, um “classicista” calmo.
Forcados ao exilio Chojecki, importante editor independente dos anos 70,
Karpinski, liberal escritor e critico de arte, Baranczak, excelente critico
literdrio e sarcdstico poeta. . . '




Segundo o relatério do Comité dos Escritores na Prisao, do Pen Club, pelo
menos 500 escritores, poetas e jornalistas em diversos paises estdo se-
qgiiestrados ou respondendo a processo criminal por causa de suas crengas
politicas. A Anistia Internacional reporta anualmente casos e casos de per-
seguicdo a pessoas cujo ‘‘crime” sdo as palavras desconfortdveis para os
regimes onde vivem — na Uniao Soviética, que mantém 103 escritores pre-
sos, em campos de trabalho for¢ado ou em hospitais psiquidtricos, na Ar-
gentina onde em 1982 houve 98 escritores e jornalistas submetidos a
diversas formas de intimidagdo oficial, no Vietnam, na Africa do Sul, no
Chile, Uruguai, China, Kenya. ..

Poesia ¢ perigosa — testemunham essas cronicas da perseguicao e as listas
intermindveis dos livros proibidos. Os que detém o poder talvez reconhe-
¢am isso melhor que nés mesmos que batalhamos usando as palayras. E
facil descartar Hafiz, por exemplo, como naif otimista que para seu con-
forto vira-se de costas aos problemas '‘reais’. Mas louvar a vida também
¢ um desafio. E um protesto contra as mentiras oficiais, a hipocrisia do
clero, ou a ganancia dos ricos, Uma recusa de submeter-se aos seus ditames.
Vale lembrar que esse Hafiz foi atacado pelas autoridades eclesidsticas do
seu tempo. Foi-lhe negado o enterro na terra consagrada — como também
a Firdusi, quatro século antes, ou a Omar Khayyam no século XII. Reedi-
tando Hafiz hoje, os revoluciondrios vigilantes julgaram prudente “purifi-
car” sua poesia: 90% das odes foram censuradas por falta de “ortodoxia”
e por “indecéncia”.

O poder nao gosta da alegria. Teme o canto pela vida. Concede a diversao
e o prazer quando servem a seus interesses. Pdo e circo para o povo. Mas
depois do espetédculo, que todos estejam prontos para marchar, gratos, nos
desfiles, para subir as barricadas ou morrer conquistando as Malvinas. As
suas vidas sao pouco significativas, nos dizem. Nao ha lugar para o pes-
soal, para os lagos intimos. As maes — “loucas” sao chamadas — nao
devem protestar nas Pragas de Mayo quando seus filhos estao sendo de-
saparecidos em nome da Patria, de Deus, ou da Revolugio.

Nessa batalha escolho o lado do poeta, mesmo que seja o lado marcado
para a derrota. Nao posso compartilhar a serena fé de Hafiz — sua lin-
guagem ¢ distante demais da nossa, seu deus inalcansdvel, Mas talvez esse
“intérprete de mistério” tenha um segredo que a nés — tdo céticos e con-
tudo tdo certos das nossas verdades severas — escapa: a paz e a alegria
da vida. E o respeito pelo “eu” que o fascinio moderno pelas grandes
marchas do progresso esmaga.

Certamente ¢ mais belo o deus jubiloso de Hafiz, ou aquele que Milosz
procura e quer admirar no gesto humano, do que o deus da espada amea-




gadora. Ou do que a “maioria” santificada que transforma numa espécie
de lei divina as determinacbes dos que falam em nome da ‘‘classe”. Des-
confio de qualquer Unica Verdade, seja divina ou humana, proclamada
por um aiatold, um papa, ou um lider secular, porque ela concede o direito
de destruir os outros, de matar com consciéncia limpa e com a béncéo da
Histéria Triunfante. Em nome da justica abstrata e futura, distribui-se
injusticas concretas, agora. Sou a ‘“‘minoria”. Protejo as minhas dividas.

Hé algo méagico nas palavras, em como elas atravessam o tempo e 0 espaco.
Permitindo ouvir a melodia contida nos poemas compostos hda 600 anos,
ou tornando compreensivel a dor de alguém no outro lado do mundo, con-
cedem-nos uma dimensdo maior e mais nobre. Resgatam nossa humanidade
comum, acima das divises ideoldgicas e religiosas, contra a ldgica da for-
¢a. Ser humano — capaz de entendimento e de criar beleza.

Fico entao do lado do poeta. Nao aquele que se cala ou junta sua voz
aos hinos dos poderosos, mas o que canta “nossa dor cotidiana”. E tam-
bém nossas alegrias simples de viver. As vezes até acredito, com a taga
na mao, junto com Hafiz: “O vinho € claro, e os péssaros estao bébados
de sol. E o tempo do Amor — e a vida ¢ bela.”

E desejo a vocés uma boa leitura.
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HAFIZ

A VINDIMA

Eis que o vinho novamente me arrebata! Novamente o vinho me
conquistou com as suas caricias.

Mil vezes bendito o vinho rubro, que empresta
ao meu rosto as cores da alegria!

Bendita a mao que colheu a uva. Nao tropece
jamais o pé que a amassa!

A palavra “Amor” foi escrita em minha fronte pela mao do
Destino em letras indeléveis.

Nao pronuncies sentengas vds sobre a sabedoria. No dia
fixado, Aristdteles entregard a alma como qualquer mendigo.

Nao desperdices tua vida neste mundo. Quando jd nao existires,
os homens nada dirdo de ti, sendo, talvez: — “Ele morreu.”

Aqueles que bebem vinho puro, como Hafiz,
embriagam-se do Unico na taga da Eternidade.

Os PAssAROS CANTAM

No galho mais alto do cipreste o rouxinol cantou, uma
destas noites, para aqueles que o compreendiam,
este canto, na divina linguagem pélevi:

— "“Vem! A roseira estd em chamas como a sarca ardente de
Moisés. Aprende com ela o mistério da Unidade Divina.

“Os passaros do jardim cantam e brincam para que o Amo
possa beber seu vinho ouvindo cancoes na lingua do passado.

“Feliz do mendigo que dorme sobre seu tapete usado:
é uma alegria, esta, desconhecida dos que trazem coroa.

“De quantas riquezas possuia, Djemschid, ao deixar este
mundo, apenas levou consigo a sua taca. Nao te
prendas a coutros bens senao aqueles que podes levar contigo.”

Bela palavra a de certo velho camponés a seu filho:
— “Possas tu, 6 luz dos meus olhos, sempre semear
apenas o que desejares colher!”

Talvez o escangao tenha enchido demais a taga de
Hafiz: seu turbante ndo estd bem preso a cabega.




O SEGREDO DAS RosAs

Muitas vezes um coragdo pesado se alivia com um belo
verso. Possas tu encontrar neste livro de cantos
mais de um remédio a tua dor.

Tivesse eu em minha boca um beijo da tua — um sé —,
conservaria na alma o sinal desse beijo, e com este selo
mdgico, mais poderoso que o selo de Suleimao, teria

em meu poder todos os reinos.

Por que choras assim? Observa sem espanto a flecha que o

Destino te enterrou no coracdo. Olhando-a bem,
talvez a julgues bela.

Nao hd quem ndo possua um dom da misericdrdia divina: este,
tem a taca; aquele, o amor.

Conheces o segredo das rosas e de sua esséncia:
exibem-se as rosas no mercado, mas a esséncia estd oculta.

Caligrafias da evocagdo a Bismillah-al-Rahman al-Rahim: “em noma\de
Deus o Misericardiosa cheio de misericardia’”

EEE——



MOSTRA-ME 0 ROSTO

Deixa-me ver-te o rosto, para esquecer a minha vida.
Dize ao vento que leve quanto colhi.

Quem pode aspirar o perfume dos teus cabelos?

Ai de mim! o coracao doente, esquece!

Promete que me verds um instante no dia de minha morte,
e irei para a sepultura trangiiilo e contente,

Que tudo me abandone e me esqueca! Meu pdlido rosto
se oculta na poeira de tua porta.

Hafiz, pensa na docura dela, e cala-te.

O SORRISO
Uma destas noites, um sdbio me falou: — E preciso
conheceres o segredo daquele que nos vende o vinho.”
E ainda: — **Nao leves nada a sério. O mundo carrega de

enormes fardos aqueles que dobram a cerviz.”

Depois, estendeu-me uma taca onde o esplendor do céu se
refletia tao vivamente que Zuhra se pos a dancar:

— “Filho, segue ¢ meu conselho; ndo le inquietes com as
coisas deste mundo. Guarda as minhas palavras:
elas sao mais raras do que as pérolas.

“Aceita a vida como aceitas essa taca, de sorriso nos ldbios,
ainda que o coracao esteja a sangrar. Nao gemas como um alaiide;
esconde as tuas chagas.

“Até o dia em que passares por trds do véu, nada
compreenderds. Nao podem ouvidos humanos ouvir a
palavra do anjo.

“Na casa do Amor, nao te envaidecas das tuas
perguntas, nem da resposta.”

Vinho, é Saki, mais vinho: as loucuras de Hafiz foram
compreendidas pelo Senhor da alegria,
Aquele que perdoa, Aquele que esquece. . .

Trad. de Aurélio Buarque de Holanda
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SA’'DI

CIPRESTE

Perguntaram a um homem sdbio dizendo: “Das muitas e
celebradas drvores que o todo Poderoso Deus criou altivas e
umbrosas, nenhuma é chamada “azad”, ou livre, exceto o cipreste
que ndo produz [rutos. Que mistério hd nisso?” Ele

respondeu: "Cada uma tem seu produto préprio e sua estagio fixa,
quando ¢ fresca e florescente. Fora da sua época, é seca e sem vida,
A nenhum desses estados o cipreste estd exposto estando

sempre florido; e dessa natureza sdo os ‘“‘azads”, ou independentes
religiosos. Nao fixes o teu coragio no que é

transitorio, porque o Dijlah, ou Tigre, continuard fluindo

através de Bagdd depois que toda a raca dos califas for extinta.
Se tens bastante, sé generoso como a tamareira, mas

se ndo tens nada para dar, sé um azad, ou homem livre,

como o cipreste.”

Trad. de Juju Campbell Penna e Grazyna Drabik

LAHUJI

UM SoNHO MisTIico

Uma noite, apds ter feito a Prece e os recitativos

litirgicos previstos para as horas noturnas, continuei meditando. E
eis que, em éxtase, tive uma visao. Vi um khangéh

(alojamento de sufis) muito alto no espago: estava aberto, e eu
também estava nele. De repente vi que jd estava fora.

Vi que o universo inteiro, da forma que o vemos, é

feito de luz. Tudo era monocrémico, e todos os dtomos dos seres,
por sua maneira prépria de ser e por suas virtudes, proclamavam:
“Sou a Verdade”. Eu nao conseguia entender a

razao que os fazia proclamarem issc. Quando percebi
visionariamente esse estado, um torpor e uma exaltacdo, um
deleite e um desejo grandissimos tomaram conta de mim.

Eu queria voar. Notei que em meu pé havia alguma

coisa parecida com um pedaco de pau, e isso me impedia de voar.




Tomado de violenta emogao, bati o pé no chio de todas as
maneiras possiveis, até que o pedago de pau se soltou.

Como flecha langada pelo arco, mas com cem vezes

mais forca, eu subi e me distanciei. Chegando ao primeiro Céu vi
que a Lua nao era solida, e passei por dentro dela.

Depois acordei e voltei ao lugar onde estava.

MANSUR OWJI

O DEus ENSINA-LHES A LicAo

Nao perguntem por nossos cedros caidos

Vejam o orgulho dos que estdo de luto através

de horizontes de sangue.

Uma nuvem de morte choveu nessa terra

Levando o britho da face de nossas rosas.

Uma onda de praga devastou essa terra

Deixando atrds morte e desolagao.

Vejam os cavaleiros do mal, montando céleres, desenfreados,

O Deus, ensina-lhes a ligio sobre o tempo do acerto das contas.
Nosso nascer do sol é fonte de sangue deixado por Ghengis Khan
E ainda assim sabemos quao curto é o dominio dos

homens da espada.

Lembram-se daquele terror tdrtaro que misturava fé com 6dio?
Lembrant-se como ele e seu império chegaram a nada?

Vocé pode afogar a noite os gritos de dor,

Mas que fard vocé com sua vergonha de amanha?

Onde estd o Rei da Vida cujo toque nos livrard de nossas dores?
lluminard Ele a noite daqueles que ficaram acordados?

Trad. de Juju Campbell Penna




MEEM ATASH

E VocE o CANTOR

Néao me pecam uma nova cangdo.
Levaram-me a voz embora;

Sou agora apenas um ex-cantor.

Ndo me pegam um novo poema.
Roubaram-me as rimas e a méfrica;
Sou agora apenas um ex-poeta.

Nao me pecam um canto novo.

Meu povo estd na prisdo;

Sou agora apenas um ex-contador de estérias.
Nao me pecam uma nova licdo.
Expulsaram-me da minha escola
Tornando-a um sérdido templo

Em honra de seu ressurgente Baal.
Hoje, sou apenas um ex-professor.
Vocé que estd lutando do lado da vida
Resgatando nossos ontens

E imaginando nossos amanhas —
Heje, é vocé quem canta a cangdo,
Escreve o poema, conta a estoria,
Ensina a licdo que todos precisamos
Para sermos cantores, poetas, escritores
E professores de liberdade.

Trad. de Juju Campbell Penna

NADER NADERPOUR

Rosa E RouxiNOL

O Now-Ruz de sete meses deste ano

Nasceu em sangue da alvorada

E batizou a Primavera Vermelha.

Nessa Primavera Vermelha

Uma rosa terrivel floresceu,

A rosa mais esguiqa que as mais esguias mesquitas,
Mais alta que os mais altos redemoinhos,




Cada uma de suas pétalas maior que mihrab,
Suas flores assustadoras como os minaretes.
E os rouxindis a louvam

Em tons do muezim,

Fazendo preces com cada sopro de vento.
Todos os dias, encarando essa rosa,

O impio sol

Levanta siplicas.

Trad. de Grazyna Drabik




FALSO AMANHECER

Hoje a noite, a Terra abandonou todos os seus pecados;
A branca pureza da neve

Cobriu o paganismo dos limites terrestres.

Esta mdscara argéntea

No rosto da natureza,

E a mentira mais bonita do mundo.

Hoje a noite, a velha drvore

Sonha-se jovem outra vez.

Mas, assim que o sol se levante,

Suas fantasias nevosas derreterdo,

Que par de olhos

Pode ver a face oculta da verdade

Tao bem quanto o sol?

Talvez somente olhos que tenham vertido ldgrimas
Trard@o uma resposta.

O antiga, 6 drvore

Que vasto derramar de ldgrimas é a chuva,

Um assalto de pranto grande como os céus,

Ldgrimas derramadas por Terra inconsciente.
Lagrimas que escurecem esse falso amanhecer de neve
No anoitecer fugaz de tua mocidade;

Aproximando-te para hd muito extinta luz da infancia,
Ldgrimas que podem dar aos olhos dos velhos

A vis@o tdo pura quanto dos olhos simples do sol.

O galo que espera a madrugada,

Fogo nao morre numa mortalha de algodao.
Mas veja:

O sol morreu na brancura dos horizontes;
O feitico da neve levou a dormirem

Os olhos das drvores inocentes.

Levou aos tempos da juventiude fabulosa
Esses velhos e pedestres camponeses

Para longe da velhice, no dorso do garanhdo dos sonhos.
E o coracao da Terra

Reza pelo choro da chuva.




A noite esta escondendo a verdade.

O tristeza mais negra que qualquer nuvem,
Conceda-me hoje ldgrimas incessantes.

O boas ldgrimas,

Concedam-me o olhar da crianca.

Trad. de Juju Campbell Penna e Grazyna Drabik

SAEED SOLTANPOUR

NESSE LITORAL DO MEDO
Nao
Eu alcancarei
As alturas da deméncia e da firia
Nao
Eu voarei até a mais distante estrela ensangiientada
E escalarei os picos da repugnancia.

Largar-me-ei das alturas da coragem

Aos mais fundos brejos escuros

E ld repousarei

Como neniifar antecipando a ira do meu amado,
Dos meus lauréis deixando cair na dgua morta
O pdlen da rebelido.

Vejam a planicie:

Aguas ameacadoras

Nutrindo-se com nosso sangue pulsante de amor.
As velas sao negras,

Destruidos os crucifixos para esses tumulos do mar.

Observem os martirios cavalgando para o oeste.
Ougam as vozes feridas pelo sangue.

Lembrem na sua confusao

As redes velhas dos pescadores

Que apanham o0s corpos

Nessas dguas turvas.




Na terra maninha do siléncio

Nesse litoral do medo

Nessa planicie de sangrentas rosas com talos férreos
Nao fico calado.

Escolho o desprezo

Como aqueles poetas do passado
Como Eshghi, ou Farrokhi.
Ougam entao a minha voz
Cantando no matadouro.

Outra cor cobre minha voz rouca:
Carmesin ira de uma dguia feroz

Nas alturas batendo suas asas ao amanhecer.
Os espigdes fundidos de seus gritos

Giram e sobem acima dos limites

Onde o futuro e a revolugdo se juntam.

As ondas me trardo um barco

E continuarei no mar

Velejando para a morte.

Mas as sementes ficarao —

Sementes da flor sempre-verde

Sementes da minha vida

Plantadas em algum lugar no caminho

Em algum lugar perto da casa onde vive nosso -povo
No jardim febril de tulipas.

Depois da primavera seca da nacao derrotada
Plantem sementes matizadas

Escondam-nas perto do forno

Espalhem pelos campos

E observem como crescem em siléncio

Para a futura ressurreicdo.

Trad. de Grazyna Drabik
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Nicaragua

ERNESTO CARDENAL

O CosMos £ 0 SEU SANTUARIO
SALMO 150

Louvai ao Senhor no cosmos

Seu santudrio

de um raio de 100.000 milhées de anos-luz
Louvai-o pelas estrelas

e pelos espagos interestelares

Louvai-o pelas galdxias

e pelos espacos intergaldticos
Louvai-o pelos dtomos

e pelos espagos intergaldticos

Louvai-o com o violino e com a flauta
e com o saxofone

Louvai-o com os clarinetes e a trompa
com cornetas e trombones

com cornetins e trombetas

Louvai-o com violas e violoncelos
com pianos e pianolas

Louvai-o com blues e jazz

e com orquestras sinfénicas

com os spirituals dos negros

e a 5. de Beethoven

com guitarras e marimbas

Louvai-o com toca-discos

e com fitas magnetofbnicas

Tudo o que respira louve ao Senhor
toda célula viva

Aleluia

Trad. de Thiago de Melo




ErisToLA A JosE CORONEL URTECHO

Poeta: . B
Deliciei-me com suas “Conferéncias sobre a Iniciativa Privada

(eu diria Homilias) que escreveu em Granada, na casinha do
lago, e tardou tanto escrevendo-as que pensava — disse-me ali
uma vez que talvez quando as terminasse nao haveria
iniciativa privada.
No entanto hd. Mas ndo serd por muito tempo.
Foi um esforco heréico o seu para que o entendessem
ndo obstante a inflagao e depreciacao da linguagem
na linguagem de todos os dias, que é também a da poesia,
os gerentes de empresa. E foi, suponho,
um esforgo initil. Nao se salvam, salvo
as excegoes que conhecemos.
Alguns sim individualmente.
Engels foi miliondrio.
Vocé sabe como eu que nao tem remédio.
Salvo uns poucos que jd sabemos,
(Revoluciondrio feito empresdrio para financiar O Capital...)
Vocé, poeta, que como diz, nao possui “bens terrenos”
e muito nes repete que a herdade Las Brisas ndo é sua
mas sim da Maria e de seus filhos e estd ali posando como héspede,
e jamais em sua vida vendeu nada,
pregou a Iniciativa Privada. E foi para,
assim me parece, que vendo ndo vejam
ouvindo nao entendam
“tomara que se convertam e se salvem”
...um Cadilac pelo buraco de uma agulha.
Podem ser bons, segundo Marx. Alguns capitalistas
sdo de bom coragdo. Por isso: ndo é para mudar o coracdo
mas sim o sistema.

A propriedade privada — esse eufemismo.
Ladrées, nao é retdrica.
Nao é metifora.
Caridade na Biblia é sedagah (justica)
(a terminologia correta que queria o mestre Pound)
e “esmola”, devolver.




Isto tem muito que ver com a inflacdo e desvalorizacdo
(da linguagem e do dinheiro).
A solugao é simples repartir fraternalmente.
O capitalismo impede a comunhao.
Os bancos impedem a comunhao.
E ninguém com mais do que realmente necessita.
Aos bancos interessa que a linguagem seja confusa
nos ensinou o mestre Pound
dai que nosso papel seja aclarar a linguagem.
(o)
Recordo aquela vez no portinho de San Carlos
onde a gente dobra para ir ao correio e ao telégrafo
e se vé o grande lago aberto cor de céu, e Solentiname
também azul celeste, e os vulcoes de Costa Rica
e os pores-de-sol sdo somente compardveis aos de Ndpoles
segundo Squire:
0 guarda bébado na calgada com o garand a pique de atirar
apoiando-se no garand para nao cair,
o operdrio bébado arriado sobre o lodo da rua
coberto de moscas e com a braguilha aberta.
E vocé me disse: “E preciso escrever isto em um poema
para que saibam depois o que foi Somoza.”
(A poesia como poster
ou como filme documental
ou como reportagem).
Vocé antes esteve na reagdo. Porém sua ‘‘reagao”
ndo era tanto a volta a Idade Média como a da Pedra
fou talvez mais para trds ainda?)
Tive nostalgia do paraiso toda minha vida
busquei-o como um guarani
mas jd sei que ndo estd no passado
(um erro cientifico na Biblia que Cristo corrigiu)
mas sim no futuro.

Vocé é um otimista empedernido, como eu, e
ao menos a curto prazo é mais que eu,
e liga o rddio cada manha para ouvir a noticia de que caiu Somoza.

Agora vocé vai completar 70 anos
e espero ndo caia na tentacao do pessimismo.




A revolugdo nao acaba neste mundo
disse-me vocé uma vez nesta ilha, em frente ao lago,
e 0 comunismo se prolongard no céu.
A FSLN vem avangando no norte.
Ainda na universidade dos jesuitas hd sinais de vida,
0 capim tenaz assoma outra vez entre o concreto,
o terno capim abre gretas no concreto.
Suas conferéncias serdo mais apreciadas sem iniciativa privada.
Contemplo aqui apenas através da rede o lago em calma, e penso:
como o lago azul reflete a atmosfera celeste
assim serd no planeta o reino dos céus.
Uma garca junto a dgua comunga com uma sardinha.
Lembrancas a Maria e ao rio.
Abraca-o
Erhesto Cardenal.

Trad. de Olga Savary




ESTA SERA M1 VENGANZA

Esta serd mi venganza:
Que un dia llegue a tus manos el libro de un poeta famoso

y leas estas lineas que el autor escribid para ti
y ti no lo sepas.

ME CONTARON

Me contaron que estabas enamorada de otro
y entonces me fui a mi cuarto

y escribi ese articulo contra el Gobierno

por el que estoy preso.




Polonia

ANNA KAMIENSKA

A FRONTEIRA
PENSANDO EM MADRE TEREZA DE CALCUTA

Esta é uma terra fronteirica

terra contaminada

terra leprosa

Nao separa sistemas politicos

linguas, ideologias, religides

E um machado deitado entre a riqueza e a miséria
enire o crime e a virtude

a mentira e a verdade

a guerra e a paz verdadeira

entre a morte de fome e a fome de morie
terra cortada, dividida

terra vazia

que ninguém ousa atravessar

Apenas uma velha freira de Calcutd

passa de ld para cd

como uma agulha diligente de prata

e com um fio de aranha costura o abismo

FALTA DE FE

Quem ainda pode acreditar em Deus
0s cosmonautas jd sondaram o céu
vasculharam sob cada estrela como debaixo dos mdveis

Os icones levantam inutilmente os olhos lacrimosos
as torres e cupulas erguem-se para o alto

gritam as mesquitas, as sinagogas

no século vinte em Deus acreditam sé os velhos

Um velhinho sentimental, o Einstein
desajeitadamente tocava violino

andava descalgo

e conversava com Deus sobre geometria




Joao Segundo repousa em Roma
sob a ciipula de Pedro
nao tem nada a dizer

O que se pode dizer
quando Deus como todo amor sdbio
é um siléncio




PIETA POLONESA

Neve neve neve e eu
seguro no colo a crianga
o mineiro morto
o estudante espancado com cacete
inclino-me sobre eles
toco as suas testas geladas com a minha testa
sou prisao eu mesma aprisionada
como no sonhe nio tenho uma bolsa
onde estao os taldes para repasto ftnebre
0 que vou fazer sem permissqo para viver
sem passaporte e carteira de identidade
suspeita da liberdade final
do sofrimento
Nao tenho grite na boca
nem cuspe nein maldicao
apenas a hdstia amarga do siléncio
na lingua

dezembro 1981

Trad. de Ana Cristina Cesar e Grazyna Drabik

CZESLAW MILOSZ

VENI CREATOR

Vem, Espirito Santo,

balancando (ou nao balangando) o capim

aparecendo (ou nao) acima da cabegca sob forma de chama
no tempo da colheita, ou quando os tratores saem para arar
no vale dos bosques de nogueiras, ou quando as neves
cobrem os pinheires fustigados em Sierra Nevada.

Sou apenas humano, preciso entdo de sinais visiveis,
canso-me rapidamente com a construcdo de escadas abstratas.




Mais de uma vez pedi, sabes bem, que a estdtua na igreja
erguesse a mao para mim, ume vez, uma so vez.

Mas entendo que os sinais somente podem ser humanos.
Acorda entdo um homem, em qualquer lugar da terra
(ndo a mim. pois apesar de tudo sou modesto)

e permite que olhando-o possa admirar-Te.

Rios

Sob nomes diferentes louvei somente a vocés, rios!

Vocés sao leite e mel, amor e morte, e a danga.

De uma fonte lancando-o entre pedras cobertas de musgo
nas grutas secretas,

Onde a deusa decanta a dgua viva das suas jarras,

Dos cdrregos claros cortando o pasto onde murmuram
nascentes sob a grama,

Comega a sua corrida e a minha corrida, o encanto ¢ a passagem.
Nu, eu virava meu rosto para o sol,

Com um mergulho do remo de vez em quando desviava o curso,
E passavam bosques de carvalho, campinas, florestas de pinheiros,
A cada curva abria-se para mim a terra prometida,

Fumaca das aldeias, gado sonolento, voos dos pardais, barrancos.

Lentamente, passo a passo, entrava nas suas dguas

E a corrente enlacava silenciosamente meus joelhos,

Até que me entreguei, e me levou, e nadei

Através do grande céu refletido no meio-dia triunfante,

E sentei nas suas margens no comeco da noite de verdio
Quando sobe a lua cheia e juntam-se as bocas num ritual,

E ouco em mim, agora como entdo, o seu murmirio perto do cais
Para a chamada, o abraco, e para o consolo.

Com o toque de todos os sinos das cidades afundadas partimos.
Esquecidos. acolhem-nos as geracées passadas.

E a sua corrida intermindvel leva mais e mais longe.

E nem ¢, nem era. Apenas permanece o momento eterno.

Trad. de Ana Cristina Cesar e Grazyna Drabik




Resenhas

CAVALCANTI, Maria Laura Viveiros de Castro
O mundo invisivel: cosmologia, sistema ritual e nogdo de pessoa no espiritismo.
Rio de Janeiro, Zahar, 1983, 143pp.

Lendo os classicos de Antropologia desvendamos universos culturais distan-
tes que nos remetem a relativizagdo e ao estranhamento de nossa prépria socie-
dade e cultura. Para os que estudam, hoje, sua prépria sociedade fica sempre
algum “‘ressentimento” por estar falando de coisas “‘conhecidas”, “familiares”.

Acho que foi isso que Maria Laura Viveiros de Castro Cavalcanti enfrentou
e tentou superar na sua monografia O Mundo Invisivel; cosmologia, sistema
ritual e nogio de pessoa no Espiritismo. Maria Laura fala mesmo da importancia
que teve para ela a leitura de Bruxaria, ordculos e magia entre os Azande* no
sentido de ter apontado para a necessidade de se buscar critérios de racionali-
dade outros que nao os da ciéncia nos sistemas religiosos. Descrever o Espiritismo
no Brasil é uma experiéncia corajosa e dificil, porque ao lado de ser “familiar™
para muitos ¢ um sistema religioso que se pretende racional e sem “ritual”.

Maria Laura, consciente dessas questoes, enfrenta o desafio descrevendo o
sistema cosmoldgico e ritual espirita a partir da observagdo do Instituto Brasileiro
de Cultura Espirita, de um centro espirita, o Lar de Teresa, e também da dis-
cussao de uma vasta literatura espirita.

O objetivo da monografia é descrever “as representagdes implicitas e expli-
citas e os rituais... e... através deles apreender as regras, principios e catego-
rias que caracterizam o espiritismo como sistema de pensamento”. Correndo o
risco de perder a “distdncia” em relacao a seu objeto, Maria Laura mergulhou
nesse universo e tentou apreendé-lo de “‘dentro” porque acredita, como Geertz
e Weber, que o dominio religioso “produz determinados tipos de ethos e visoes
de mundo e ¢ um dominio no qual se forjam matrizes de leitura e de experiéncia
social”.

Descrever esse sistema de pensamento ‘‘racional” do espiritismo a partir

dessa perspectiva implica, é claro, em selecionar esferas ou categorias funda-

Ver E. E. Evans-Pritchard — Bruxaria, ordculos ¢ magia entre os Azande, Rio, Zahar,
1978
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mentais e perguntar-se, primeiro, como os préprios espiritas as concebem. Esses
espiritas nao sdo adivinhos Azande mas profissionais liberais, intelectuais, pes-
soas de camadas médias brasileiras que, no entanto, através da leitura de O mun-
do invisivel se tornam, talvez, tao “estranhos” quanto os Azande.

Descrevendo a nog¢do de mundo visivel e invisivel; de reencarnagio e da
relacdo dos espiritos encarnados com os desencarnados; a nogao de evolugdo,
progresso e desigualdade entre os espiritos; os rituais do centro espirita e, sobre-
tudo, desvendando a mediunidade a partir das concepgGes espiritas, a autora nos
leva para esse universo diferente e semelhante, distante e préximo que € o es-
piritismo. Essa sensag@o de estranhamento e proximidade aparece para o leitor
porque a descri¢ao desse sistema faz com que se descubra que sua racionalidade
¢ fundada em uma certa nogao de pessoa e nos principios de livre-arbitrio e de
determinismo.

Ser espirita, é claro, nao é apenas pensar como um espirita e Maria Laura,
consciente disso, se pergunta também com quem os espiritas estariam dialogando,

Confesso que durante toda a leitura do livro, que foi também sua disserta-
¢do de mestrado, vinha sempre 4 minha cabeca a frase poética de Caetano na
musica Sampa: “ ¢ que narciso acha feio o que nao € espelho”. Explico.
Sempre trabalhei com um universo de pesquisa onde os médiuns entram em um
transe ‘“‘violento?”, onde sdo possuidos por espiritos que rolam em cacos de
vidro, se dilaceram, enfim, pessoas bem diferentes das descritas nesse livro. Es-
tudando a Umbanda sempre tive uma enorme dificuldade de entender esse uni-
verso espirita que me parecia tdo pouco “espelho meu”. Lendo O mundo invi-
sivel, percebi que essa distancia tem um significado e que nos terreiros de Um-
banda onde pesquiso, as pessoas estdo, de certa forma, dialogando com os espi-
ritas. Lendo essa monografia pude “sentir” os espiritas.

Descrevendo esse sistema de pensamento fundado na tensao constante entre
o principio de livre-arbitrio e o principio de determinismo, Maria Laura nos
remete para um universo que nédo ¢ “espelho” e que s6 pode ser percebido assim
por um observador que relativizou seus pontos de vista propriamente académicos.

Desvendar esse universo espirita e descobrir esse principio estruturador, essa
tensao entre livre-arbitrio e determinismo, deve estar de alguma forma condicio-
nado pela interpretacao da antropSloga. Essa constante tensdo entre esses dois
caminhos é também, e ndo por acaso, uma caracteristica de pessoas que viveram
nesses ultimos vinte anos, seus vinte anos, no Brasil. Acho que é por isso também
que a autora privilegia a andlise do “religioso” enquanto social e desenfatiza as
inter-relagdes entre o religioso e outros dominios do social,

Ler esse livro é se deixar levar pela proposta de uma Antropologia interpre-
tativa no sentido de buscar a versdo do grupo pesquisado, tendo sempre pre-
sente que essa versdo é permeada pela interpretagdo do pesquisador.

Por tudo isso considero essa monografia de leitura fundamental para uma
discussao tedrica sobre como fazer antropologia e, ao mesmo tempo, altamente
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estimulante para quem quiser ter uma interpretagao de “dentro” de um certo
tipo de sistema de pensamento: o espiritismo.

Yvonne Maggie
Antropologia — UFRJ

MARIA, Pe. Jalio
A lIgreja e o povo. Sao Paulo, Edigdes Loyola/CEPEHIB, 1983, 63 pp.

Dividido em duas partes que pretendem, a primeira nos dar uma idéia da
trajetéria pessoal e intelectual do padre catdlico redentorista Jilio Maria (1850-
1916), antes e depois de abragar o sacerddcio, e a segunda uma referéncia signi-
ficativa sobre o teor da sua obra, o livro ora editado pela Loyola, em convénio
com o CEPEHIB, intitulado A Igreja e o povo, é no minimo instigante. E opor-
tuno.

Instigante por vérias razdes. Ao lado de uma biografia, por si sé fascinante
— antes de converter-se e ordenar-se, aos ja 41 anos de idade, Julio Maria for-
mou-se advogado, foi casado duas vezes e teve filhos, e viveu os anos turbulentos
que antecederam a Proclamagao da Repiblica —, o apostolado intelectual por
ele levado a efeito, no contexto politico e religioso do Brasil, em plena década de
90, nos remete a uma série de questdes importantes,

Questdes cuja problemdtica ndo perdeu ainda a sua forga histérica, que na
continuidade do processo ressurge em nossos dias, travestida e encarnada numa
Igreja que se debate entre discursos dissonantes, onde a preocupagdo ndo apa-
rece somente sob a forma de novos postulados religiosos, mas sobretudo na ten-
tativa de conciliar esses postulados com a préxis. Religido e politica; igreja versus
Estado; os “discursos possiveis” de uma Igreja que nunca esteve assentada em
uma unidade intelectual; a Igreja e a questao social, ou como queria Jilio Maria,
a lgreja e o povo; eis algumas das mais candentes questoes que se pode levantar,
a partir da leitura de A Igreja e o povo.

Conforme adverténcia da prépria introdugdo, o livro reproduz doze artigos,
editados numa sucessdo semanal, entre mar¢o ¢ maio de 1898, na Gazeta de No-
ticias, do Rio de Janeird. Embora tenham sido posteriormente reunidos e im-
pressos, pelo préprio Jilio Maria, em Minas Gerais, ndo foi possivel o resgate
de um tnico exemplar dessa edigao.

Sdo, portanto, doze pequenos textos, mas de enorme densidade, unidades
sem subtitulos, que discutem, além da temdtica deixada entrever pelo préprio
titulo (A Igreja e o povo), outras tantas de igual porte: a Igreja e a democracia,
onde defende um acordo entre a Igreja Catdlica e o regime democritico (criti-
cando o clero brasileiro conservador, e em sua maioria monarquista); a Igreja
e a Republica, pregando a adesdo ao regime republicano instaurado em 1889; a
questdo social, onde incita o clero catélico brasileiro a reconhecer a existéncia
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da exploragdo, incursionando pelas enciclicas de Ledo XIII (Rerum novarum);
a Igreja e o século, em que aborda, de um modo abrangente e inesperado, toda
a problematica filos6fica do seu tempo: ciéncia e religiao, o positivismo, a laici-
zacdo do Estado, da sociedads etc.

O discurso ¢ polémico, corajoso e mesmo ousado, se pensarmos na con-
cretude do momento histérico em que foi proferido: o clero brasileiro nao se
refizera ainda do impacto da Republica, que determinara a separagdo entre Igre-
ja e Estado; a Igreja Catdlica do Brasil, extremamente europeizada, elitista, sob
a hegemonia do catclicismo ultramontano que aqui penetrara hd mais de meio
século, ndo via com bons olhos a idéia de clérigos participantes, envolvidos nos
problemas concretos da sociedade. As enciclicas do Papa Ledo XIlI, o primeiro
Papa que se preocupou com ‘‘a questdossocial”, ndao eram difundidas e a emer-
géncia de novos grupos sociais, bem como a realidade urbana da industrializagao
eram ainda processos hd pouco iniciados no Brasil.

Deixemos, no entanto, falar o préprio Jalio Maria: “Hoje, sob o ponto de
vista social, sé ha duas forgas no mundo: a Igreja e o Povo. Uni-las é o ideal
do Papa; concorrer para essa unidao €, em cada pais, o dever dos catélicos, prin-
cipalmente do clero” (p. 35) — em todos os textos, sob vérias formas, essa ¢ a

mensagem incessantemente repetida.

E mais adiante: “Por seu turno, a Igreja, que ndo € incompativel com qual-
quer forma democrdtica, nao € indiferente também a nenhuma necessidade social
nova que se faga sentir, porque Deus adaptou-a, ndo sé a todas as almas, mas
a todos os séculos e geragOes.

No inicio desta resenha, afirmdvamos que, além de instigante, a leitura de
Jilio Maria era também oportuna. Isto porque ncs causou certa perplexidade a
observagdao de que, afora alguns poucos vocidbulos e referéncias definitivamente
coladas ao tempo em que foram criados, o discurso de A Igreja e o povo é atua-
lissimo. O que nos leva a meditar sobre a questao da continuidade e desconti-
nuidade dos discursos produzidos pela Igreja Catdlica. Seria a hoje chamada
“opgdo pelos pobres”, pregada pela “teologia da libertagao™ uma herdeira desse
discurso abafado pelos rumos tomados pela Igreja no final do século XIX e
inicio deste? '

Fiquemos, para encerrar, com Jilio Maria e tentemos ndo acreditar que se
trata de um “te6logo da libertagao™: “Heresia, porque a dignificagdo civica das
massas, a ascensao do povo aos cumes da vida politica é o pensamento social do
Evangelho. Heresia, porque é também heresia, no espirito da Igreja, tudo o que
atenta contra o direito, a justica e a liberdade. .. heresia porque é separar absur-
damente a vida social da vida espiritual... heresia porque é cindir o reino de
Deus, que ndo compreende somente o patrimdnio individual das almas humanas,
mas também o destino das sociedades politicas” (pag. 51/grifos do autor).

Samyra B. S. Vieira
Historia Social — USP
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SANCHIS, Pierre.
Arraial — festa de um povo. Lisboa, Ed.
Dom Quixote, 1983,

Arraias ¢ Romarias
A IGREJA E A FESTA

Poderao as [estas converter-se ainda num lugar
privilegiado de recuperacao da autonomia popular,
e numa "“oportunidade para uma sociedade que
quer entrar na sua modernidade sem se perder”?
A pergunta acaba de ser posta a todos nds,
num livro hd dias aparecido sobre as romarias
populares portuguesas, da autoria de Pierre Sanchis,
antropologo francés atualmente a trabalhar no Brasil.

|. Pierre Sanchis é natural de Perpignan (Franga).

E formado em Teologia pela Universidade de Estrasburgo.
Fez o mestrado em Etnologia, Antropologia e
Ciéncia das Religioes e o doutoramento em Sociologia,
pela Ecole Pratique des Hautes Etudes e pelas
Universidades de Paris VIl e Paris X. Dedicou-se,
primeiro, ao estudo da literatura cristd dos séculos 1V e
V e, depois, residindo ja no Brasil, a pesquisas
sobre religiosidade popular, sobre os ritos da
liturgia catdlica, especialmente na sua
relagdo com as diversas culturas.

Trata-se do resultado de uma pesquisa feita ainda antes do 25 de Abril, mais
concretamente em 1971 e 1973, abarcando praticamente todas as regioes do Con-
tinente, Esta limitagdo temporal impediu, por conseguinte, que o autor abordasse
em que medida as festas continuaram a polarizar a vida social das comunidades
rurais, bem como as eventuais relagdes entre as festas de romaria e a festa revo-
luciondria, pistas que ai ficam, a desafiar os estudiosos destas tematicas.

No entanto, esta lacuna néo confere ao trabalho agora publicado qualquer
“sombra de irrisdo”, como compreensivelmente temeu Pierre Sanchis, que ndo
teve possibilidade de voltar ao seu campo de pesquisa. A meu ver, trata-se de
uma obra que ird marcar a reflexdo antropolégica dos proximos tempos entre
nds, na medida em que, tanto na comunidade des investigadores comao na socie-
dade em geral, ela introduz um olhar de tipo novo sobre a nossa sociedade social.

O pensamento contemporineo portugués no campo das Ciéncias Sociais e
Humanas tem tido dificuldades em se libertar das peias do clericalismo, bem
como do seu contrdrio, no que se refere ao problema religioso.

Ciosamente controlada pelo aparelho eclesidstico e instrumentalizada ou
manipulada pelos poderes politicos, a religido, e em especial a Catdlica, rara-
mente constituiu objeto de reflexao que ndo tivesse finalidades apologéticas.
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E certo que, designadamente no campo das manifestages religiosas popu-
lares, muito material etnografico foi sendo compilado no dltimo século, mas, bem
vistas as coisas, sao insignificantes cs esbogos de tratamento sério e rigoroso des-
sa literatura.

S6 em anos muito recentes (casos de Moisés Espirito Santo, de Joaquim
Pais de Brito, de Jodo de Pina Cabral e de alguns outros), as vivéncias religiosas
passaram a ccnstituir tema de estudos e de teses de doutoramento. Mas sublinhe-
se o fato de estes ainda nem sequer terem sido publicados.

E neste contexto que o livro de Sanchis constitui uma novidade: pela relei-
tura de uma vasta literatura etnogrifica; pela exploracdo (pioneira) de um ni-
mero significativo de documentos episcopais relativos as romarias; e pelo estudo
feito de algumas colegbes de jornais relativos ao periodo de 1923-1930, “época
em que, como refere o autor, a hostilidade da Igreja face as romarias ‘a antigd'
se concretizou sccialmente com o surgir da Ditadura Nacional que antecedeu
a do Estado Novo”.

Novidade, sobretudo, os dados trazidos a nossa reflexdao, a propésito da
“corrente genética” que permitiu a estruturacao da peregrinagao popular tal como
ela nos chegou, e que, no presente estudo, recua até aos séculos V e VI peninsu-
lares, periodo considerado charneira para “‘o estabelecimento e fixacao das linhas
socioculturais que limitarac, até aos nossos dias, no campo religioso, a distancia
entre o legitimo (legitimado) ¢ o interdito. E o periodo da conversao de Teodo-
miro, rei dos Suevos, ao Cristianismo; da agdo de Martinho de Dume contra a
“heresia" do priscilianismo e a favor da “correcdo dos risticos” (“De Correctione
Rusticorum™), bem documentada, designadamente, nos concilios bracarenses de
561 e 572.

E ai, neste processo de aculturagdo, de caracteristicas riquissimas, que re-
montaria, por um lado, a edificagdo de uma verdadeira religido diabdlica (repen-
tinamente valorizada no imagindrio popular pela insistente campanha repressiva
do clero) e, por outro, a inauguracio de uma coexisténcia conflituosa secular
entre o “oficial” e o “popular”, a que sempre andou associada uma dimensao
de ambigiiidade de que o exemplo mais sintomatico é o da romaria — “‘espago
de tolerdancia que vai desde a aceitacao quase sem reservgs (da parte da hierar-
quia da lgreja) até uma rejeicdo quase total”.

Dois campos especialmente estudados, nos quais esta tensao estd historica-
mente presente, sao os das promessas e o do arraial, em que os romeiros mais
exprimem a sua visao do mundo social e simbdlico, os seus valores e artes, em
que mais afirmam, em suma, a sua autonomia,

Nao admira, pois, que seja aqui que as relagdes com a chamada *‘Igreja ofi-
cial” mais acuidade adquiram, uma vez que, conforme as conjunturas histéricas
e os condicionalismos culturais, as entidades de poder simbdlico vao das tenta-
tivas de obliteracao a justaposi¢do, chegando freqiientemente & supressio pura
e simples de formas especificas (mas por ela condenadas) de as sociedades cam-
ponesas manifestarem e produzirem a alegria na festa.
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E exatamente porque a romaria é vivida como festa, isto €, “como aconteci-
mento total que se constitui em ruptura com o quotidiano, irrupcao de um ‘outro’
universo” ¢ que a Igreja portuguesa tanta atengdo lhe dispensou, especialmente
no nosso século, como mostra Pierre Sanchis.

Tanto do episcopado no seu conjunto como ao nivel de cada diocese, é
verdadeiramente impressionante a quantidade de tomadas de posigao (provisdes,
admoestagoes, interdigoes) relacionadas com as romarias em geral ou algumas
delas em particular, versando especialmente aspectos como as autoridades da
festa, as violéncias e outros “‘excessos”, as dancas, as promessas, a definicao do
espago ¢ tempo sagrados, e papel das comissdes e confrarias etc.

O autor, no capitulo VI, procede, a luz desta visdo, a uma releitura da his-
téria das relagdes Igreja-Estado a partir do século XVIII, incidindo a investiga-
¢do, de modo especial, na forma como aquela primeira instituicao foi reagindo
as profundas alteragdes politico-econdmicas verificadas em Portugal na primeira
metade do século XIX e no primeiro quartel do presente século.

Uma progressiva perda de hegemonia do clero no plano regional e local se
revela & medida que uma nova burguesia “potencial” se foi constituindo e ins-
talando. E € neste contexto que o acontecimento “‘Fatima-1917" € interpretado.

Na linha de uma acéo tenaz no sentido de exterminar das festas e romarias
os “vestigios de paganismo”, Fatima, a volta de cujos acontecimentos se desenca-
deia um vasto movimento de propaganda simultaneamente religiosa e politica,
comeca a ser apontada como exemplo a seguir para os organizadores de romarias.
Fatima converteu-se, desse modo, num expressivo paradigma de anti-romaria.

Em resumo, a obra agora trazida a pdblico revela, até certo ponto, como a
carga repressiva da Igreja, que alguns setores apontam, é de fato fundamentada
e que “apascentar as ovelhas” foi, durante muito tempo, para os escaloes supe-
riores do clero, um esforgo grosseiro de domesticacao e uma expressao evidente
de incapacidade de dialogar com o povo.

Mas o autor de “Arraial — festa de um povo” manifesta, a0 mesmo tempo,
uma atitude aberta e uma leitura nao linear do processo histérico das romarias,
apontando as contradigdes no seio do clero, as limitagdes culturais e as contradi-
¢oes de classe no interior da sociedade portuguesa.

Pierre Sanchis chama, finalmente, a ateng@o para a capacidade do povo de
utilizar uma arma dificil de aniquilar, a reinterpretagao. E refere como uma tran-
qiiila e aparente submissdao mascara freqlientemente formas dissimuladas de
resisténcia, a espera de uma conjuntura favordvel. Talvez tenha sido essa capa-
cidade de atribuir um novo significado as coisas, aes gestos e aos simbolos, que
fez com que uma antiga religido permanecesse viva “nas camadas mais profun-
das da memdria coletiva e especialmente popular”.

A festa de romaria, que outrora assumia uma elevadissima dose de partici-
pagdo, estd hoje quase reduzida 4 sua dimensdo de espetdculo, “‘@ que se assiste
sem se participar”. As dancas foram monopolizadas pelos grupos folcléricos, a
alegria e a espontaneidade foram sacrificadas as leis da economia de mercado.
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Da producao popular da alegria, passou-se, como hd anos sublinhava Nuno Tei-
xeira Neves, ao consumo popular da alegria, consumo esse que nem sempre € dos
melhores “produtos”.

E voltamos, assim, a pergunta inicial — a atualidade e o futuro da festa
e a procura, pela sociedade portuguesa, de um caminho peninsular (no sentido
que lhe da Edgar Morin), mas simultaneamente auténomo, para a sua moderni-
dade, caminho que nao tenha obrigatoriamente de seguir por trilhos ja4 andados,
embora também nao os ignore,

O Estado e a Igreja, de maos dadas, submeteram as almas e constrangeram
os corpos, especialmente a partir dos séculos XVI e XVII. Por outro lado, “a
racionalizagdo modernizadora de todos os setores da vida social e, em particular,
a universalizagdo e maximizagdo da preocupacao de produtividade, na sua relacao
com o tempo, com o investimento do excedente e com a prdpria operagdo fria,
calculada e sujeita a uma rigida grelha de organizagao, tende a tornar impossivel
a festa, a debilitar-lhe a energia destruidora e gratuita, a enfraquecer-lhe o
sentido”.

Por seu turno, o dinamismo festivo, na medida em que desencadeia pode-
rosas forgas de destrui¢do e de caos e poe em jogo a loucura e o excesso; na
medida em que rompe os limites da normalidade e dos vérios status quo e as
experiéncias de finitude, abre igua!mente novos horizontes a vida, ao desejo, a
ansia de total liberdade — “‘um dado humano recalcado pela esséncia da vida
social”, nas palavras de Pierre Sanchis.

Iremos, todcs, ainda a tempo de arrepiar caminho, de reequacionar, de
forma o mais possivel participada, os horizontes possiveis do nosso comum ca-
minhar? E para isso que, de forma inovadora, nos desafia o autor de “Arraial
— festa de um povo”.

Manuel Pinto
Historiador

Publicado originalmente em Plural, Lisboa, out. 1983.



Notas de livros

Patricia Monte-Mor

AZEVEDO, Thales

A religiao civil brasileira: um instrumento politico. Petrépolis, Vozes, 1981,
144 pp.

Partindo do conceito de “religiao civil”, de Jean Jacques Rousseau, o autor
faz, neste ensaio, uma documentada andlise de como no Brasil, desde a colonia
até a Revolugao de 64, “o catolicismo, o positivismo e certo humanismo prag-
mético tém servido de suportes a regimes e sistemas, a governos e revolugoes, a
politicos, militares e tecnocratas™.

Segundo o autor, sua obra busca identificar “os principios, as doutrinas, as
idéias que no Brasil, desde a Colonia, teriam constituido uma ‘religidfo civil’
ainda que pudesse confundirse com a religifo catolica em sua identidade dou-
trinal e institucional”, Azevedo levanta a hipdtese de que, “parecendo ou se ex-
ternando como o catolicismo, as vezes a crenga transcendente abragada e incul-
cada pelo Estado foi realmente a que Rousseau aconselhou aos principes de seu
tempo”.

Historia da Teologia na América Latina. Sao Paulo, Edigdes Paulinas, 1981,
198 pp.

Os estudos reunidos nesta obra foram apresentados e debatidos sob a
coordenagdo de Pablo Richard, no simpésio sobre Histéria da Teologia na
América Latina, realizado pela Comissdo de Estudos de Histéria da lIgreja
na América Latina (CEHILA), em Lima, Peru, de 23 a 26 de julho de 1980.
O simpésio foi o primeiro resultado palpavel do projeto em curso de uma dupla
Histéria do Pensamento Teol6gico Latino-Americano, ‘‘centrada nas figuras
e nos mcmentos que estiveram voltados para o clamor dos pobres e dos opri-
midos”, diz o Pe. Oscar Beozzo, coordenador do CEHILA, no Brasil (ver
introdugao).

Foram selecionadas nove das dezesseis contribuigdés apresentadas, incluindo
0s quatro ensaios relativos ao Brasil: de Riolando Azzi, Eduardo Hoonaert, Oscar
Beozzo e Rubem Alves — sendo os demais de autoria de Otto Maduro, Gustavo
Gutierrez, Agustin Pelaez, Samuel Gotay e Enrique Dussel.
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Cemissao de Estudos de Histéria da lgreja na América Latina

Das Redugdes latino-americanas as lutas indigenas atuais: 1X Simp6sio Latino-
Americano da CEHILA, Manaus, 29 de julho a 1 de agosto de 1981. Eduardo
Hoonaert (crg.) Sao Paulo, Edi¢Ges Paulinas, 1982, 264 pp.

“Quem quiser estudar a Igreja ‘a partir do pobre’ tem que ficar atento aos
caminhos e descaminhos trilhados por este pobre.” Este é o tema da obra orga-
nizada por Hoonaert a partir do IX simpésio da CEHILA, em 1981. “Estudar
a historia da Igreja na América Latina a partir das redugdes, também chamadas
missdes ou aldeamentos”, continua o organizador, “‘constitui um avango quali-
tativo em relacdo ao estudo desta histéria a partir, por exemplo, das pardquias,
das dioceses, das ordens religiosas. Pois os aldeamentos brotaram do chao latino-
americano, eles exprimem o modo pelo qual europeus se confrontaram com indi-
genas — colonizadores com colonizados”.

Com apresentacao de Hoonaert e introdugdo de Enrique Dussel, a obra con-
tém artigos de Laura Galvan, Francisco Miranda, C. Polzer, M. Marral, Hugo
Fragoso, Joao Renor de Carvalho, Antonio Menacho, Bartolomeu Melid e do
proprio organizador. Ao final, encontra-se o registro da fala de dois indios Tu-
cano — Gabriel Gentil e Carlos Machado (Alto Rio Negro) — por ocasiao do
Simpésio que gerou a obra.

BEOZZO, José Oscar
Leis e regimentos das missoes: politica indigenista no Brasil. Sao Paulo, EdigGes
Loyola, 1983, 220 pp.

“0 indio, aquele que deve morrer.” A frase, retomada do poema I—Juca
Pirama, de Gongalves Dias, serviu de frontispicio a uma pungente dentncia do
rapido processo de extingdo a que estava sendo submetida a populagdo indigena
do Brasil, na década de 70. Assim inicia Oscar Beozzo a sua obra, falando do
agravamento do quadro geral em que vivem os grupos indigenas no Brasil e a
mobilizagao que surgiu nos anos 70, da cpinidao piblica em defesa da causa indi-
gena, organizando-se em associagdes de defesa do indio.

Essa mobilizacdo, diz o autor, “alcangou também a Igreja e os seus setores
missiondrios, levando & criagdo do CIMI, Conselho Indigenista Missionério (.. .)
O presente e a luta pelo futuro tornam necessdrio o conhecimento do passado”.
Assim, segue o autor, “interrogar-se como comportou-se o pais do ponto de vista
legislativo em relag@o as populagdes indigenas talvez permita evitar os erros
do passado, extraindo as li¢bes para o futuro.”

O estudo de Beozzo, dividido em quatro periodos, aborda, portanto, a hist6-
ria da politice colonial, que ele vé, em larga escala, como uma politica indi-
genista:

1. 1500-1755 — Cativeiro e liberdade dos indios — predominio missio-
nério.
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2.° — 1755-1798 — Liberdade para servir e negociar — Legislagdo pom-
balina e predominio da administragao civil.

3. — 1798-1845 — Guerra ao bérbaro.

4.° — apds 1845 — Militares e capuchinhos.

CANCLINI, Néstor Garcia
As culturas populares no capitalismo. Sao Paulo, Brasiliense, 1983, 149 pp.

Este livro, vencedor do Prémio de Ensaio 1981 da Casa das Américas, ela-
bora, através do gstudo de artesanato e festas populares, um esquema geral dos
procedimentos com os quais o capitalismo reestrutura o significado e a fungao
das culturas subalternas.

A investigagdo que originou este trabalho foi realizada entre os anos de
1977 e 1980, na Escola Nacional de Antropologia e Histéria do México. O tra-
balho de pesquisa foi feito em povoados da zona tarasca do estado da Michoacan,
no centro do México, a respeito das mudangas no artesanato e nas festas popu-
lares nessas comunidades.

O autor faz ao longo, de seu trabalho, uma discussdo sobre cultura popular.
“O que € cultura popular: criagdo espontdnea do povo, sua memdria convertida
em mercadoria ou espetdculo exdtico de um subdesenvolvimento que a indstria
vai reduzindo a curiosidade para turistas?”

Segundo o autor, “o tratamento dado a estes temas bem como a metodologia
empregada situam este livro entre a Antropologia e a Sociologia. Mas também
serdo encontradas reflexdes politicas e filos6ficas sobre a cultura.”

FAVERO, Osmar (org.)
Cultura popular e educa¢ao popular: meméria dos anos 60. Rio de Janeiro, Edi-
¢oes Graal, 1983, 183 pp.

Com apresentagdo de Osmar Févero, a obra contém artigos de Carlos Es-
tevam Martins, Ferreira Gullar, Paulo Freire, Jarbas Maciel, Jomdard Muniz de
Brito, Aurenice Cardoso, Raul Landim Filho, Maria José dos Santos e Sebastido
Uchoa Leite, além de outros documentos. Baseados nas experiéncias de luta sur-
gidas nos anos 60, no Brasil, os textos enfocam uma delas, a que se chamou
“Cultura Popular”, e, subordinada a esta, a “Educagdo Popular”.

Vinte anos depois, este livro retine um conjunto de documentos que cons-
tituiram as bases tedricas e as justificativas de algumas priticas dos vérios mo-
vimentos de cultura ¢ educag@o popular no periodo: CPC, MCP, MEB, Pé no
Chdo, Paulo Freire. Boa parte dos textos é inédita, tendo circulado apenas mi-
meografada.

“Nao foram feitas andlises, nem mesmo comentérios. Pretendeu-se apenas
recuperar a ‘memoria’ desses movimentos e colocar nas médos daqueles que no-
vamente reinventam a educacdo e a cultura, nos anos 80, as idéias originais
sobre estes temas, nos anos 60."”
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FEIJO, Martin Cezar

O que é politica cultural. Sao Paulo (Colegdo Primeiros Passos, 107), Brasiliense,
1983, 80 pp.

Ao iniciar o livro, o autor chama a atengdo para a conceituagdo de cultura,
que, segundo a sua abordagem, significa: “Toda produgao ou manifestagdo volun-
taria, individual ou coletiva, que vise com sua comunicagao a ampliagio do
conhecimento (racional e/ou sensivel) através de uma elaboragdo artistica, de
um pensamento ou de uma pesquisa cientifica”. Isto quer dizer, continua Feijo,
“que toda produgdo cultural que merega esse nome parte de um ato de vontade,
por isso, ela é sempre um momento de liberdade.”

O autor vai discutir a relagdo cultura/liberdade x politica/organizagao e
traga alguns roteiros para debate: “inicialmente atravessaremos o deserto das pri-
meiras praticas e politica cultural (Grécia, Roma). Depois navegaremos pelo
oceano onde ela comegou a ficar clara. Desta passagem chegaremos em terras
onde sua pratica foi definida por teorias. Voltamos ao Brasil para ver as coisas
como aqui se dao, para friamente observarmos como a questdo se coloca hoje
no mundo”.

Contém indicagOes para leitura.

GARCIA JR., Afranio Raul
Terra de trabalho. Rio de Janeiro, Paz e Terra, 1983, 236 pp.

Originalmente escrito como tese de mestrado apresentada ao Programa de
Pés-Graduagao em Antropologia Social do Museu Nacional (UFR]), este livro
reune os resultados de um trabalho iniciado em 1972, na Zona da Mata de
Pernambuco e analisa as condi¢des de vida e trabalho de pequenos produtores
periféricos & grande plantacdo canavieira.

A partir das praticas e concep¢es dos préprios camponeses sobre o seu
trabalho e modo de vida, ¢ analisado o movimento da economia desses pequenos
produtores, em particular as determinacGes do trabalho familiar.

Terra e trabalho “abre novos caminhos para a pesquisa scbre o campesinato
e para o ensino da pratica das ciéncias sociais no meio universitario”. E indicado
para o ptblico ligado & “educacdo popular”, ao movimento sindical dos traba-
Ihadores rurais e urbanos, ou para “‘um publico mais indiferenciado interessado
na relagdo entre a situagdo dos trabalhadores rurais, a sua cidadania e a demo-
cracia neste pais”. (Ver preficio de José Sérgio Leite Lopes.)



_ Resumos

Margaret Craham
VARIACOES DA FE: RELIGIAO NA NICARAGUA HOJE

O artigo faz uma avaliagao do posicionamento e da atuagdo da

Igreja na Nicardgua desde os anos 60 e particularmente a partir da derrubada

de Somoza e do estabelecimento do governo sandinista. Apesar do apoio

inicial da lgreja ao movimento revoluciondrio, criaram-se divergéncias a partir da
preocupagdo dos bispos quanto a incursdes marxistas e & chamada “‘igreja
popular”. Assim, tem-se um quadro onde se opdem, de um lado, 0 governo
sandinista, a parte do clero que o apdia e as CEBs (a “igreja popular™),

as organizacOes progressistas, as coalisdes pré-governistas; e, de outro, o
episcopado/hierarquia, o clero e setores mais conservadores, as coalisdes
antigovernistas. Sao mostradas as relagdes entre todos esses setores,

diante inclusive de fatos como a visita do Papa o caso das minorias étnicas
(miskitos), a concorréncia de igrejas protestantes, a interferéncia e

pressao dos EUA. O artigo conclui que o caso da Nicardgua levanta questOes
sobre a natureza e extensao das transformagbes da Igreja na América Latina.
Discute essas questdes fazendo uma referéncia comparativa ac caso de Cuba.

Michael M. F. Fisher

IMA KHOMEINI: QUATRO NIVEIS DE COMPREENSAO
(BIOGRAFIA, IMAGEM, POLITICA, GNOSE)

Uma andlise da figura de Ruhullah Musavi Khomeini, feita em quatro

niveis, como indica o titulo do artigo: o da sua biografia; o da sua imagem,
projetada em cinco dimensdes (o jogo de tensdo entre o credo xiita tido

como nacionalista iraniano ¢ o islamismo como religido universalista; o cultivo
da lenda do sofrimento; o misticismo; o ascetismo; a linguagem populista

de confronto e o estilo propagandistico hiperbélico); o da politica, a partir de
defini¢des de tipo semidtico por contraste com seus adversdrios, e de

diferentes interpretacdes do seu programa; e o da gnose, mostrando o caréter
mistico e ndo revoluciondrio de seus atos e intengoes.
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Andrzej Wielowieyski
CRISTAOS E SOCIALISMO NA POLON[A

Explicando as raizes histdricas e fatores recentes da forga do catohicismo polonés,
que faz da Polonia um caso excepcional no mundo socialista, o autor

trata dos dilemas dos catélicos polcneses cujas atitudes resume em quatro
tipos: 1) Individualista-passiva, ou cultural e familiar — postula que todo
engajamento social ¢ ineficaz ou pouco eficaz (sé resta sobreviver);

2) Ativa de adaptacio — defende a cooperac@o entre Igreja e Estado e o dever
dos catdlicos de apoiar a edificacac do sistema socialista; 3) Estreitamente
eclesidstica — reconhece a opertunidade de engajamento social dos catélicos e
€ reticente quanto @ cocperagdc com O governo, preocupando-se com a
extensdo e garantia das liberdades da lgreja; 4) Democrdtica ou de
democratizacdo — baseada na convicgao de que o destino do cristianismo e

da Igreja na Poloénia depende de uma extensdo das liberdades civicas

e da evolugao do sistema politico vigente. O artigo conclui com uma avaliagdo
das perspectivas do comportamento futuro dos catdlicos poloneses em

relagdao ao socialismo encarnado pelo governo autoritdrio em exercicio.

Pierre Sanchis
O CANTICO CATOLICO E O “NACIONAL POPULAR”.
O CASO DO BRASIL E O CASO DE PORTUGAL

Um fendmeno t@o restrito aparentemente a drea “espiritual” como o céntico
religioso ndo escapa — sendo expressdo e expressao comunitdria — de uma
analise de cardter socioldgico. A partir de um exemplo significativo (uma

missa em estilo musical de candomblé — Salvador, 1965), o autor examina
aqui a produgdo do cantico cat6lico, em periodo recente de mudanga
institucional da lgreja Catélica e em duas sociedades distintas, Brasil e Portugal,
do ponto de vista de uma expressdo etnomusical. Os dois casos revelam-se
opostos, o nacicnalismo musical revestindo-se, no Brasil, de um caréter
nacional-popular ideologicamente reivindicatério, enquanto, em Portugal, néo
serve de canal de expressdo & corrente progressista catélica. E a situagdo

da Igreja em sociedades que sofrem evolucdo diferenciada que explica

esta troca de sinais, no interior do culto catélico, do nacionalismo cultural.

Vanilda Paiva
TESES SOBRE A IGREJA MODERNA NO BRASIL

As transformacgdes sofridas pela Igreja Catélica no Brasil nas tltimas décadas
correspondem & instalagdo da Igreja Moderna neste pais. O aggiornamento

da Igreja Universal nos anos 60, condi¢do para ampliagdo de sua influéncia e
para que ela pudesse se propor como um dos grandes mediadores
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universais neste final de século, foi exigido a partir do pés-guerra quando

a facgdo vitoriosa da burguesia ocidental propés-se a compartir o espago politico
com as Igrejas. O “‘aggiornamento precoce” da lgreja brasileira prendeu-se

a rapida assimilacao das idéias formuladas na Europa e que serdo mais

tarde incorporadas a4 doutrina catdlica moderna e a especificidade da

conjuntura nacional dos anos 50. A incompatibilidade politica e econ6mica da
doutrina moderna com o medelo instaurado no pais a partir de entdo constituiu
o pano de fundo do conflito Estado-lgreja. A instalagdo da lgreja Moderna
impos o fortalecimento de sua ala esquerda, que se articula a Igreja
institucional e contribui para a realizacdo de seus objetivos mais amplos: a
difusdo da fé e a manutencio da sua unidade. O conflito com o Estado bem
como a influéncia da sua ala esquerda na construgao de sua nova estratégia

de influéncia — que inclui a agdc direta sobre as massas e a formagao

de uma vanguarda apostélica de conquista de extragao popular — conduziu

a instituicdo a integrar-se na frente de oposicdes ¢ a aliar-se & intelectualidade
de esquerda. Este processo comecou a esgotar-se em meados dos anos 70,
observando-se o fortalecimento de uma direita moderna no interior da instituigao,
em consegiiéncia da conjugagao de fatores que incluem a “‘retragdo romana”

e a abertura politica no pafs.

Bronislaw Boczko
MARX E ENGELS MORRERAM

O autor faz dois relatos tratando da morte fisica respectivamente de Marx ¢
Engels, usando como referéncia a correspondéncia deles entre si e com
familiares ¢ amigos bem como a correspondéncia trocada entre estes.
Descreve os fatos que antecederam as duas mortes (a doenga, o trabalho, a
preocupagao com a transmissao de bens, o comportamento diante da

morte) ¢ os ritos flinebres que se seguiram, incluindo o envolvimento dos
familiares, amigos e correligiondrios em toda a sucessio dos acontecimentos.
Mostra a anulagao das diferencas entre essas duas mortes nas biografias oficiais
e nos discursos hagiograficos, como uma estratégia ideoldgica. Partindo de
uma perspectiva da histéria das mentalidades, compara entdo os dois casos
mostrando o significado, em relagao aos paradigmas da época, de alguns

aspectos contrastantes nas duas situagoes.

Marcia Contins/Marcio Goldman
“0O CASO DA POMBA-GIRA": RELIGIAO E VIOLENCIA — UMA ANALISE
DO JOGO DISCURSIVO ENTRE UMBANDA E SOCIEDADE

Este trabalho discute, a partir da andlise detalhada de um caso, a trama de
jogos discursivos que se processa entre o campo religioso da Umbanda e a
sociedade abrangente, tentando captar tais jogos em sua diversidade e
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imprevisibilidade. Apés uma apresentagdo de parte do material empirico
utilizado na pesquisa — noticias de jornais, laudos psiquidtricos,

depoimentos juridicos etc... — procura acompanhar o tragado irregular

do jogo discursivo montado a partir do chamado “Caso da Pomba-Gira”, em
que uma desconhecida praticante de Umbanda é acusada pelo assassinato

do marido de uma cliente. Seguindo as acusagOes entre os vérios participantes
do episédio, isolam-se as instdncias em agdo no caso, o sistema da Umbanda,

o aparelho de Estado e a “sociedade abrangente”. Em seguida distinguem-se
niveis dentro de cada uma dessas instdncias, constatando-se a pluralidade de
discursos opostos e contraditérios ndo somente entre as instdncias como

também entre os niveis que as compdem. Tenta-se entdo mostrar como esta
dialética complexa estd relacionada com a dindmica ao mesmo tempo centrifuga
e centripeta da Umbanda e como entra em acdo durante o caso uma série

de “‘mecanismos de controle discursivo” visando impedir a explosédo

do discurso umbandista.

Grazyna Drabik
COM A TACA NA MAO

A introdug@o a secdo de Poesia apresenta alguns poetas do Ird, da América
Central e da Europa Leste, trés diferentes dreas culturais marcadas por
diferentes tipos de confronto politico, mas onde, a nivel nacional, um dos
eixos de conflito é a questdao da liberdade da consciéncia e da palavra. O artigo
ressalta a voz do poeta como a voz de protesto contra os que detém o poder,
um desafio respondido pelas autoridades com a sistemética perseguigao

dos intelectuais e artistas. Nesse protesto participam ndo sé os poetas
explicitamente engajados no discurso social, como Cardenal nos tempos da
ditadura somozista ou Saeed Soltanpour no Ird. Também a poesia lirica ou de
meditagdo religiosa pcde ser vista como ‘“‘subversiva”. Defendendo o direito

a divergéncia e a liberdade individual, a poesia colide com a ““iinica

verdade”, oficial e obrigatéria, seja formulada em termos da ortodoxia religiosa,
da doutrina da “seguranga nacional” ou dos “interesses de classe”. O valor
humanista da poesia estd na sua capacidade de construir lagos de
entendimento, através do espago e do tempo, resgatando nossa humanidade
comum, contra a l6gica da forga e contra a arbitrariedade das

divisdes ideoldgicas.



Abstracts

VARIATIONS OF FAITH: RELIGION IN PRESENT DAY IN NICARAGUA

The article evaluates the posture and performance of the Church in Nicaragua
since the 1960’s, paying particular attention to the period beginning with

the overthrow of Somoza and continuing through the establishment of the
“Sandinista” government. Despite initial support given by the Church

to the revolutionary movement, disagreements sprang up, arising from the
bishops’ concern about Marxist incursions and the so-called “popular church”.
Thus, we have a situation in which on one side is ranged the “Sandinista”
government, along with that portion of the clergy supporting it and the

CEBs (the “popular church”), the progressive organizations and the
pro-governmental coalitions; and on the other side, the episcopate/hierarchy,
the more conservative sectors and clergy, and the antigovernmental
coalitions. The relations between all of these sectors are described in the light
of facts and events such as the Pope’s visit, the case of ethnic minorities
(miskitos), the competition presented by Protestant churches, and the
interference and pressure exerted by the United States.

The article concludes that the Nicaragua case raises questions concerning the
nature and extent of the transformations undergone by the Church in

Latin America. In treating these questions, the example of Cuba serves as

a point for comparative reference.

IMAM KHOMEINI: FOUR LEVELS OF INSIGHT
(BIOGRAPHY IMAGE, POLITICS, GNOSIS)

An analysis of the personality of Ruhullah Musavi Khomeini, conducted on four
levels, as the title of the piece indicates: that of biography; image, projected

in five dimensions (the play on tensions existing between the “chiite”

creed, considered to be Iranaian nationalist, and Islam as a universalist
religion; the cultivation of the myth of suffering; mysticism; asceticism; the
populist language of confrontation and a hyperbolic propaganda style);
politics, using semiotic definitions for contrast with his adversaries as a starting
point as, well as different interpretations of his program; and that of gnosis,
revealing the mystical and non-revolutionary nature of his actions and aims.
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CHRISTIANS AND SOCIALISM' IN POLAND

Explaining the historical origins of Polish Catholicism and the recent proofs
of its strength, which make Poland an exceptional case in the sccialist

world, the author discusses the dilemmas faced by Polish Catholics, whose
attitudes may be classified under one of four headings: 1) Passive-individuated,
or cultural and familial — postulates that all social involvement is either
largely or wholly ineffective (all that matters is survival); 2) Active adaptation
— justifies cooperation between the Church and State as well as emphasizing
the Catholic’s duty to aid in building the socialist system; 3) Narrowly
ecclesiastical — recognizes the Catholic’s opportunity for social engagement
and is reticent as regards cooperation with the government, concerning itself with
the extension and guarantee of Church liberties; 4) Democratic or one of
democratization — based on the belief that the destiny of Christianity and

the Church in Poland depends upon a broadening of civil liberties and

the evolution of the present political system.

The article concludes with an evalution of the prospects for Polish Catholics’
future conduct in relation to the socialism incarnated by the authoritarian
government in power.

THE CATHOLIC HYMN AND THE “NATIONAL POPULAR IDEOLOGY".
THE CASES OF BRAZIL AND PORTUGAL

Although the religious hymn is a phenomenon apparently restricted to

the “spiritual” area, as a form of expression — communitary expression, it
is not exempt from sociological analysis. Using a relevant example (a
“candomblé” Mass — Salvador, Bahia, 1965), the author examines the
production of Catholic hymns, from an ethno-musical viewpoint, in two
distinct societies: Brazil and Portugal, during the recent period of institutional
change within the Catholic Church.

The two countries are shown to be at odds, with musical nationalism in

Brazil assuming a nationalist-popular” character encompassing ideological
demands; while in Portugal, it does not serve as a vehicle of expression for the
Catholic progressive tendency. The presence of the Church in societies
following distinct courses of development explains this switching of the signals
of cultural nationalism within Catholic worship.

THESES ON THE MODERN CHURCH IN BRAZIL

The transformations undergone by the Catholic Church over the past few
decades correspond to the establishment of the Modern Church in Brazil. The
aggiornamento of the Universal Church during the 1960's a pre-condition

for the extension of its influence and for allowing it to offer itself as one of
the great universal mediators for the end of this century, was required from
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the postwar period onward, when the victorious segment of the western
bourgeoisie proposed the division and sharing of the political space

with the Churches. The “aggiornamento precoce” (premature adjournment)

of the Brazilian Church was linked to the rapid assimilation of ideas
formulated in Eurepe — later to be incorporated into modern Catholic
doctrine — and to the particularity of the national circumstances during the
1950's. The political and economic incompatibility of modern doctrine

with the model instituted in Brazil thenceforth provided the backdrop for
the conflict between Church and State.

Te establishment of the Modern Church led to the strengthening of a left

wing attached to the institutional Curch, and contributed to the realization
of broader Church objectives: the propagation of the faith and the preservation
of its unity. The conflict with the State, as well as the influence of its left

wing in formulating its new strategy of influence — including direct action on
the masses and the formation of on apostolic conquest vanguard of popular
origin — determined the institution’s integration into the opposition front and
to its allying itself with the intellectuality of the left. This process began

to lose impetus during the mid-1970’s, given the increased strength of a
modern right wing within the institution, a result of such factors as the
“Roman retraction” and the political “abertura” (opening) in the country.

MARX AND ENGELS HAVE DIED

The author offers an account of the deaths of Marx and Engels respectively,
using their correspondence with one another and with family and friends, as
well as correspondence exchanged among the latter, as his source of

reference. The author reports the events preceding the two deaths (illnes,
work, preoccupation with the transmission of possessions, behaviour in

the face of death) and the funeral rites which followed, including the
involvement of family, friends and colleagues during the entire

sequence of events.

The author shows that the suppression of differences in the accounts of the two
deaths wich appear in official biographies and in hagiographic discourse

was an ideological strategy. Using the history of mentalities as his point of
departure, the author then goes on to compare the two cases, revealing

the significance of certain contrasting features of the two situations in

the light of paradigms from that period.

“THE ‘POMBA-GIRA’ CASE": RELIGION AND VIOLENCE — AN
ANALYSIS OF THE INTERPLAY BETWEEN THE DISCOURSES OF
“UMBANDA"™ AND SOCIETY.

Using the detailed analysis of a case as a starting point, this work examines
the web of communicative interplay spun between the religious realm of
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“Umbanda”™ and the larger society,, aiming to convey the diversity and
unpredictability of such interplays. After presenting a portion of the empirical
material used in the study — newspaper accounts, psychiatric findings, legal
testimony, etc. —, the study attempts to follow the irregular outline of the
discourse interplay arising from the so-called “ ‘Pomba-Gira’ Case”, in which
an obscure practitioner of “Umbanda” is accused of the murder of a
client’s husband. According to the accusations exchanged among the various
participants in the episode, the active forces in the case are identified as
the system of “Umbanda”, the apparatus of the State and the “larger society”.
Immediately after, levels existing within each of these forces are distinguished,
establishing the plurality of opposed, contradictory discourses, not only
between forces, but also among the levels of which they are composed.
The study then attempts to show how this complex dialectic is related to
the simultaneously centrifugal and centripetal dynamic of “Umbanda”, and
how a series of “discourse control mechanisms” are set in motion during the
case, aimed at preventing the explosion of the “Umbandista” discourse.

Grazyna Drabik
WITH GOBLET IN HAND

The introduction to the poetry section presents some of the poets of Iran,
Central America, and East Europe, three different cultural areas, marked by
a different type of political dynamic. However, one of the common axes of the
internal conflict in the countries of these regions is the question of freedom

of conscience and expression, The article underscores the importance of

the poet’s voice as a voice raised in protest against those who hold

power, a challenge met by authorities with a systematic persecution of
intelectuals and artists. Not only the poets explicitly critical of the regimes
where they live, such as Ernesto Cardenal under the Somoza dictatorship or
Saeed Soltanpour in Iran, take part in this confrontation. Lyrical or

religious poetry may also acquire a “subversive” dimension. Defending the
right to disagree, and the right to individual liberty, poetry clashes

with the “one and only truth”, official and obligatory, be it formulated in

terms of religious orthodoxy, or of the doctrine of “national security”, or of
“class interest”. The humanistic value of poetry lies in its capacity to

weave ties of understanding across the expanse of space and time, thus
recovering our common condition of being human, against both the logic of
force and against the arbitrariness of ideological divisions.
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