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procura de um Cristo
soviético

Harvey Cox

No romance do escritor soviético Chingiz Aitmatov, The Executioner’s
Block, um piedoso seminarista ortodoxo russo chamado Abdias Kallistratov, filho
de um sacerdote, é expulso da escola de teologia por perguntar demais. Afastado
de sua vocagao inicial, Abdias comega a trabalhar para um jornal do Komsomol.
Apés uma série de peripécias, é finalmente preso ao se recusar a participar de uma
campanha para o exterminio do excesso de antilopes e julgado em estilo estalinista
como “‘inimigo do Estado™. Por fim, ele ¢ morto @0s 33 anos. Mesmo suportando
tudo isto, Abdias mantém uma espécie de honestidade e pureza. Nido perde nunca
0 que o autor chama de ‘“‘sua chama interior”.

O livro de Aitmatov causou sensacdo na Unido Soviética, e o debate que
desencadeou estd testando os limites da glasnost. Alguns criticos compararam
Abdias ao Principe Myshkin, de O idiota de Dostoiévski, uma figura cristica russa
tradicional, mas desta vez & moda soviética, impiedosamente comprimido entre
uma Igreja inflexivel e um Estado ateu, institui¢oes caracterizadas por Aitmatov
como ‘‘mastodontes’ gémeos. Uns classificam o livro como confuso e secunddrio.
Outros, ainda, o véem como prova cabal de que a atual geragdo de escritores tem
sido décil com a religiao. Mas ninguém nega que a pergunta subjacente a ele estd
se tornando inevitavel: serd que a idéia de um “*Cristo soviético’ é, em sua totali-
dade, um oximoro? Ou serd que, como em outros lugares, estd emergindo uma no-
va representagao de Jesus, combinando, neste caso, os tragos cldssicos do Cristo
russo — que conhecemos através dos fcones ortodoxos e de Dostoiévski — a expe-
riencia de 70 anos de histéria soviética?

Tradugdo do inglés: Sieni Maria Campos
Religido e Sociedade, 14/3, 1987



Crentes beijando a cruz na Catedral da Trindade de Zagorsk.
Foto: WCC, Peter Williams.



6 A Procura de um Cristo soviético

No infcio do verdo de 1987, eu estava em Moscou, com tempo disponfvel
e a pergunta de Aitmatov na cabega. Acompanhara minha esposa, historiadora da
Ruiissia, que estava fazendo um intercimbio académico. Como eu nio tinha quase
o que fazer, primeiro ocupei meu tempo visitando lugares histéricos e museus,
caminhando pelas ruas e mercados e explorando as infinddveis linhas do metrd.
Durante meus passeios, decidi um dia dar uma volta pelo pétio interno do Kremlin
— onde os terrenos adjacentes aos ediffcios sdo abertos ao piiblico —, para visitar
ali as espléndidas igrejas, hoje museus, que datam de épocas remotas do perfodo
imperial. Tomei o metré até a Praca Vermelha, saltei, atravesssei o portio externo
e passei vérias horas na Catedral Uspenski (Assuncao), na Catedral Blagoves-
chenski (Anunciagdo) e na Catedral do Arcanjo. Fiquei estupefato, atordoado pela
sensagdo de uma histéria interrompida, mas ainda viva, e pela dignidade envol-
vente dos icones, especialmente as rigidas representagoes de Cristo. Fiquei con-
tente por ndo ter vindo com uma excursdo. Estar sozinho significava que eu podia
parar diante de qualquer fcone pelo tempo que desejasse, deixar meus olhos se ha-
bituarem 2 escuridio e permitir que a forga silenciosa do Cristo russo — aquele que
os fiéis dizem que continua sofrendo ao longo da histéria e por toda a humanidade
— os impregnasse. Eu nao tinha que ouvir a tagarelice dos guias da Intourist, nem
sair correndo para o passeio seguinte.

Ap6s um par de horas, finalmente dirigi-me ao pétio, sobre o qual brilha-
va o sol. Nesse momento, um jovem russo, que aparentava uns 30 anos, apresen-
tou-se a mim em excelente inglés. Disse ter percebido que eu era estrangeiro, pro-
vavelmente norte-americano, e que, ao invés de passar correndo diante dos: ‘‘san-
tos fcones’, como os chamava, eu parecia absorto neles. Por acaso eu seria uma
pessoa de fé?

No infcio eu ndo soube muito bem como reagir. Aquilo seria uma cilada
da KGB? Serd que ele queria comprar meus ténis de corrida? Hesitei. Mas algo
em sua maneira direta e sorriso franco me deixou 4 vontade. Disse-lhe que, de fa-
to, eu tinha fé, e me sentira fortemente atraido pelos fcones. Comegamos a passear
enquanto conversidvamos, passando primeiro pela estitua de Lénin, depois cru-
zando o portdo e saindo para a Praga Vermelha. Ainda conversando, caminhamos
em diregdo ao Arbot, o pitoresco bairro antigo de Moscou. Durante nossa cami-
nhada, ele se apresentou. Escrevia para a televisdo, disse-me, e sua ida ao Kremlin
estava vinculada a um show que estavam preparando. Tendo uma hora livre até
seu préximo compromisso, perambulara até a Uspenski e me vira. Depois de um
tempo tagarelando, arrisquei minha pergunta. Indaguei-lhe o que sabia sobre o tdo
propalado ‘“‘retorno a religidao’ entre os intelectuais russos. Estava realmente
acontecendo? Era um fenémeno amplo? O que significava?

Ele parou de andar para responder. “Suponho”, disse ele, “que eu teria
que ser inclufido entre eles”. Disse-lhe que estava muito interessado, ndo apenas
objetivamente como também pessoalmente. Que ndo queria apenas conversar com
pessoas sobre este fen6meno, mas falar principalmente com aqueles para quem a
busca de uma nova espiritualidade se tornara, de alguma forma, a sua prépria bus-
ca. Serd que ele podia ajudar? Meu novo conhecido, que chamarei de *““Yuri”, dis-
se-me que tinha de voltar ao trabalho (jd estava uma hora atrasado, afirmou), mas
marcou um encontro comigo no mosteiro de Nova Devichy no dia seguinte, um
domingo, para as Vésperas. Entéo, disse ele, me apresentaria a um amigo que era
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A Procura de um Cristo soviético 7

a pessoa certa para me ajudar. Trocamos telefones, apertamos as maos e nos sepa-
ramos bem em frente & multicolorida Catedral de Sao Bdris, na Praga Vermelha,
perto do ponto onde o jovem alemdo ocidental pousara seu avido Cesna poucos
dias antes.

Durante o resto do sédbado e a maior parte do domingo, perguntei a mim
mesmo se tornaria a ver Yuri, se alguma pessoa estaria disposta a conversar se-
riamente comigo sobre as questoes que ocupavam minha mente. Duvidei que al-
guém estivesse, e decidi que iria &s Vésperas em Nova Devichy, mas sem espe-
ranga real de ver Yuri. '

Quanto saltei de meu t4xi, porém, ali estava ele com seu amigo, um ho-
mem ligeiramente mais jovem, diante do portdo do mosteiro. Apresentou-me Karol
e todas as dividas que eu nutrira quanto a se as pessoas se disporiam a falar co-
migo sobre este tema comegaram a se dissipar. Passei as semanas que me restaram
em Moscou fazendo pouca coisa além disto. :

Para muitos intelectuais russos, falar tormou-se hoje mais que o prazer que
sempre foi (lembram das infinddveis discussGes que se estendiam por péginas e
mais pdginas dos grandes romances russos?). Desde a glasnost, falar assumiu o
cardter de um dever sagrado. Como me disse mais tarde um escritor, ‘‘todos os
dias temos que ampliar um pouco o limite e criar mais espago, de modo que os es-
piritos cautelosos se sintam livres para sair de suas tocas’. J4 que as questdes re-
ligiosas estavam outra vez na ordem do dia, e que falar com estrangeiros — antes
um passatempo proibido — tornara-se um beneficio da glasnost, nao me foi diffcil
encontrar com quem conversar. De Yuri ao amigo que me foi apresentado por ele
no mosteiro de Nova Devichy.

Evitei tanto os intérpretes oficiais como os lideres da Igreja Ortodoxa.
Nao queria nem a linha governamental nem a eclesidstica. Embora o russo que eu
falo seja limitado, as pessoas mais instrufdas com quem conversei ou falavam um
pouco de inglés, ou tinham um amigo que podia traduzir. Ao voltar para casa, j4
havia conhecido poetas, editores, tradutores, roteiristas e miisicos — pessoas dife-
rentes o bastante para que eu me convencesse de que a busca de um Cristo sovié-
tico ndo € nem efémera nem um modismo. E real, embora heterogénea, por vezes
hesitante, e ainda muito fragil. Também tem diferentes significados para diferentes
pessoas. A melhor maneira de transmitir uma impressao de seu conjunto talvez
seja apresentar algumas das pessoas de fé e engajadas nessa busca com quem fa-
lei. Troquei seus nomes nao para evitar que fossem importunadas pelo governo, o
que nenhuma deles achava provével, mas para respeitar a privacidade de pessoas
que se dispéem a falar abertamente sobre o que, afinal de contas, é um assunto
muito pessoal.

A primeira dessas pessoas foi Ivan, que conheci através de amigos de Yu-
ri. Nos encontramos, juntamente com sua esposa, um filho adolescente e uma filha
de oito anos, no seu apartamento, onde ele me convidou a partilhar de uma ceia.
Era um amplo apartamento, embora nao confortdvel, situado num dos infiddveis
blocos de edificios altos circundados por estacionamentos e dreas verdes, nos su-
biirbios de Moscou. Nas paredes de todos os c6modos enfileiravam-se anotagées,
lembretes, cartdes postais e livros em diversos idiomas, em que predominavam os
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8 A Procura de um Cristo soviético

titulos russos. Ivan € tradutor profissional de poesia de linguas européias moder-
nas para o russo. Um homem forte, bonito, de cerca de 45 anos, um pouco grisa-
lho nas témporas, tem olhos com uma expressao intensa, mas um sorriso ficil e
caloroso. Disse-me que fora criado numa familia totalmente ndo-religiosa, cuja
origem étnica era judaica. Seus pais nao eram a favor nem contra a religiao. Sim-
plesmente estavam interessados em outras coisas. Quando ele se envolveu pes-
soalmente numa busca religiosa, foi atraido pela Igreja Ortodoxa Russa, em parte
porque nao parecia haver muitas outras possibilidades além desta, e também por-
que se ajustava a seu temperamento estético. Ele, mesmo quando menino, sempre
amara os icones.

Via-se que ainda os amava. Havia icones nas paredes de todos os cémo-
dos do apartamento, mas vérios deles estavam reunidos no canto da sala onde,
como muitas vezes em apartamentos moscovitas, nos reunimos em torno da mesa
para a ceia. Antes de comer, Ivan me convidou a ficar de pé diante dos icones,
junto com toda a familia, enquanto eles repetiam a oragido do Senhor em russo,
persignando-se no estilo ortodoxo, da direita para a esquerda, ao dizer “amém’’.
Ap6s a refeicao, composta de sopa, bolo de carne moida, rabanetes frescos e pao
preto com manteiga e creme azedo (sem bebidas alcodlicas), Ivan e eu conversa-
mos sobre sua peregrinagao.

Primeiro pedi-lhe que me falasse sobre os icones do canto da sala. Fomos
até 14 e ele destacou uma Theotokos, a Mae de Deus em uma de suas manifesta-
¢Oes russas mais populares, como Nossa Senhora de Vladimir. Outro era o Cristo
Pantocrator, o sofredor Senhor do Universo, de olhos fundos. Havia também Sao
Miguel Arcanjo e dois santos russos que eu nao conhecia. Eram um bispo obscuro
e um prelado de séculos atrds. Ivan nao apenas amava os fcones, mas — co-
mo ficou claro para mim ao longo de nossa conversa — sua fé era parte integrante
de um grande apego a “‘tradi¢do”, que ele acreditava ser um componente indis-
pensdvel a uma vida verdadeiramente humana. Quando ele falou sobre as denomi-
nagoes religiosas ocidentais, por exemplo, com as quais estava algo familiarizado,
perguntou-me com olhar perplexo se era verdade que de fato havia um debate em
curso sobre a ordenagao das mulheres como sacerdotes. Quando disse-lhe que sim
e que, na verdade, algumas igrejas ji ordenavam mulheres, meneou a cabega. Ele
nio concordava, disse, com esses ‘‘desvios’’. Descreveu-se como um homem que,
em certa fase da vida, gostava de inovagées e até aderia a elas — as iltimas ex-
pressoes das artes pldsticas, miisica e literatura. Entretanto, desde que abragara a
ortodoxia tornara-se mais conservador em quase tudo, e sua desconfianga em rela-
¢do a modernidade estendia-se as obras dos mais eminentes poetas soviéticos
contemporéaneos, como Yevtushenko e Vosnezensky. Acha-os interessados demais
em obter repercussio e sucesso, dispostos demais a fazer concessdes, no que tange
a vocagao moral do poeta, para conquistar reconhecimento e privilégios. Por outro
lado, ele continua a gostar e respeitar a heroina da nova poesia russa, Nachmato-
va, que sofrera persegui¢do na época de Stdlin devido a sua autenticidade. Duas
destacadas imagens de Nachmatova, uma em cada um dos cé6modos principais da
casa, atestam a devogao de Ivan. Embora suas fotos estejam situadas a alguns me-
tros dos fcones, tenho a sensagio de que, no pantedo de Ivan, ela é uma espécie de
Theotokos da vocagao poética.

Ap6s alguns minutos de conversa, comecei a sentir um certo embarago em
Ivan. Talvez ele reconhecesse como um ortodoxo tradicional pode ter um discurso
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intransigente, ou mesmo um tom de superioridade, em relagdo a fiéis de outras
tradigoes religiosas. Houve um instante de constrangimento. Entdo, de alguma
maneira, a conversa se desviou para o jazz americano e Ivan se animou. Recostan-
do-se em sua cadeira, mergulhou numa animada discussao sobre sua antiga paixao
por Duke Ellington e Charlie Parker e o prazer que ainda lhe proporcionava a mi-
sica orquestral americana. Contou que quando jovem, durante a guerra, sintoniza-
va a velha radio das Forgas Armadas, e que ainda escuta jazz na Voz da América.
Disse que entendeu perfeitamente quando, meses antes, um destacado poeta russo,
de volta dos EUA, contou-lhe que o momento mais memordvel da visita fora seu
encontro com Gerry Mulligan numa casa noturna de Nova lorque. Ao escutd-lo,
ocorreu-me que pelo menos esta era uma das caracteristicas de sua vida anterior
que nao fora muito alterada por sua conversao religiosa. Entretanto, achei pouco
proviavel que ele pudesse ter uma opinidao favorével a respeito das novas liturgias
com jazz, ou que soubesse que seu adorado Ellington compusera uma delas pouco
antes de morrer. Decidi nao falar nada a respeito.

Ap6s a discussido sobre jazz ter se esgotado, perguntei a Ivan se, em sua
opinido, o “‘retorno” dos intelectuais soviéticos a religido era uma realidade ou
nao. Ele me disse que embora parte do fenémeno tivesse caracteristicas de moda
passageira, também estava acontecendo algo mais profundo e duradouro. Contudo
— acrescentou em tom ligeiramente pesaroso —, nio tinha nenhuma certeza de que
a Igreja Ortodoxa Russa estivesse em condi¢oes de corresponder a tal interesse.
Escutei-o atentamente. Era a primeira vez que ele externava uma insinuagao de
critica sobre sua Igreja. Algumas semanas antes, disse-me ele, perguntara a seu
préprio pdroco porque parecia nao haver qualquer ensino em sua igreja. Por que,
perguntou, ndo havia algo que complementasse a liturgia e a musica e informasse
as pessoas sobre a histéria e a teologia da Igreja Ortodoxa? **O que o padre me
disse”, contou-me, ““foi que ‘os fcones nos ensinam tudo que precisamos saber™’.
Ele enfatizou a sentenga com um gesto das maos que podia ter significado tanto
que ele desejava que o padre falasse mais, como que a afirmagao revelava algo do
mistério e da singularidade da ortodoxia.

Quando falamos sobre seu trabalho como tradutor e sobre a literatura de
maneira geral, Ivan disse-me que quanto a suas leituras pessoais, retornara aos
cldssicos, especialmente Dostoiévski, Tolstoi e Cervantes, que seu gosto pela lite-
ratura contemporinea nao era agora nem sombra do que fora. “*Kafka, por exem-
plo”, disse ele. *“Antes eu adorava ler Kafka, mas agora sinto...”” e aqui outra vez
fez uma pausa e deu de ombros. Ele ndo queria parecer antipético a toda a literatu-
ra recente, apressando-se a me dizer que, dentre os escritores americanos, quem
ele mais apreciava era Saul Bellow. Achava Mr. Sammler’s Planet o melhor ro-
mance americano dos tltimos tempos. Era dificil nao gostar de um homem capaz
de apreciar tanto Saul Bellow como Charlie Parker. Senti que Ivan era uma pes-
soa a quem a ortodoxia proporcionava um embasamento pessoal e uma visdo de
mundo, que ele aproveitava sem excluir seus préprios gostos e idiossincrasias.
Ajudava-o a fazer escolhas e julgamentos, mas era tudo menos um sistema fecha-
do. Mesmo assim, eu nao podia deixar de pensar sobre seu comentdrio a respeito
da falta de ensino na Igreja Ortodoxa. Ele era um homem que amava as idéias,
bem como os fcones. Parecia combinar, sem muito sucesso, a tradicional descon-
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fianca eslavdfila em relagiio a hiperintelectualizacio ocidental com um desejo de
explorar, de forma rigorosa, os conceitos teolégicos da tradigdo, que recentemente
descobrira. Quando Ivan me acompanhou até o ponto de tdxi e me beijou ao che-
gar o carro, percebi que estivera conversando com um homem que ainda tinha
muita estrada pela frente.

No dia seguinte a minha conversa com Ivan, encontrei-me com sua amiga
Elena, a quem ele telefonou em meu nome, num restaurante freqiientando por
bielo-russos no centro de Moscou. Ela me convidara para almogar. Era uma mu-
lher alta, de cinqiienta e poucos anos, vestindo um tailleur sob medida e blusa
branca, com os cabelos castanho-avermelhados presos num rabo-de-cavalo. Senta-
da numa mesa confortdvel da sala com vigas de madeira, Elena pediu o que veio a
ser minha melhor refeicdo em Moscou — sopa de beterrabas com repolho, salada,
costeletas de porco com bréeolis e batatas, um vinho rosé fino e café.

A conversa foi tudo, menos banal. Elena queria falar sobre a questio filo-
s6fica e moral da ‘‘trai¢do”. Disse-me que ela, bem como muitos outros escritores
que haviam vivido os anos de Stélin, tinham se conscientizado, dolorosamente, de
que a tirania s6 € possfvel se as pessoas estiverem dispostas a fornecer informa-
goes umas sobre as outras, as vezes em grande, mas freqlientemente em pequena
escala. A repressao se baseia nestes informantes. Disse-me que ndo conseguia pa-
rar de pensar em traigio, ndo aquele tipo que ocorre sob tortura ou ameaca, mas
aquele do qual as pessoas se surpreendem participando, mesmo tendo jurado que
nunca deixariam isso acontecer. Esta era a razdo pela qual, disse-me, a histéria da
negacao de Pedro em relagao a Cristo a atrafa repetidamente, e sobre a qual escre-
vera uma pega curta. Tirou uma baforada do cigarro e sorriu: o diretor comentou,
disse-me ela, ‘““que tinha consciéncia da necessidade de usar a nova liberdade da
glasnost, mas nao tinha certeza de que o piiblico de teatro de Moscou estivesse
preparado para uma peca extrafda diretamente da Biblia”. Ela anda ndo decidira
se devia reescrevé-la, fazer press@o para que fosse produzida ou esperar até que a
atmosfera parecesse mais propicia.

Quando conversei com Elena, j4 descobrira que o romance de Aitmatov e
sua interrogagdo sobre a possibilidade de um Cristo soviético funcionava um pou-
co como um teste de Rorschach em minhas conversas com intelectuais moscovitas.
Todos o haviam lido, e todos tinham uma opinido formada sobre ele. O livro pare-
cia possibilitar que eles falassem de si mesmos e dos problemas da fé de uma for-
ma mais descontraida, pois na@o tinham que se concentrar tdo diretamente em sua
prépria busca pessoal. Ao colocar a questio para Elena, ela tragou longamente seu
Marlboro, tomou um golinho de rosé, recostou-se na cadeira e franziu o cenho
quase imperceptivelmente. Quando comecgou a falar, seu tom me revelava uma
opinido desfavordvel a The Executioner’s Block, mas, ao mesmo tempo, uma
vontade de formular sua critica de maneira comedida. O problema de Aitmatov,
disse ela por fim, era que ele escrevia como se tivesse acabado de descobrir a Bf-
blia e sentisse a subita inspiracdo de usé-la para seu romance. E possfvel dar de-
masiada énfase a um unico aspecto do livro e ler a narrativa como um exemplo de
simplicidade consciente, mas, por outro lado, ela também pode ser vista como algo
meramente primitivo. Seu sorriso nao deixava dividas sobre qual interpretagéo ela
preferia.
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H4 em The Executioner’s Block um longo flashback com uma conversa
entre Jesus e Péncio Pilatos; perguntei a Elena se era isto que ela achava primiti-
vo. Ela ressaltou que este recurso ndo pode ser considerado original. Bulgakov o
usara em seu famoso romance The Master and Marguerita. Ela ndo tinha nada
contra a volta a temas cldssicos. Era um procedimento usado pelos romancistas
russos o tempo todo. Mas ela nido tinha certeza de que Aitmatov sabia o que esta-
va fazendo. Insisti um pouco mais. Contei-lhe que alguns fiéis me haviam se con-
fessado ofendidos pelo uso que Aitmatov fizera dos Evangelhos, uma vez que ele
continuava a se proclamar ateu. Ela deu de ombros ligeiramente, meneou a cabega
e pareceu descartar o problema. Contudo, acrescentou, para muitos russos o ro-
mance de Aitmatov era um exemplo de reagio superficial, mesmo se instigante, ao
atual recrudescimento do interesse pela teologia. Ela pensava ser necessirio algo
muito sério e cativante, o que podfamos esperar com confianga para o futuro, tal-
vez muito em breve.

Durante a segunda xfcara de café, Elena me falou sobre conversas que ti-
vera com seu marido, falecido h4 dois anos. Ficara evidente para ela, disse, que,
com a proximidade da morte, algo na liturgia ortodoxa o tocou profundamente.
Ele nao ia a igreja alguma, mas escutava hora ap6s hora fitas gravadas da liturgia
ortodoxa vespertina. Apés sua morte, ela sentiu curiosidade em saber por que
aquele rito em particular e aquela miisica haviam se tornado tdo importantes para
ele. Finalmente, ela visitou um mosteiro, participou do culto e pediu a um dos
monges que lhe explicasse. “‘E ele me explicou”, disse. Esperei, mas ela ndo con-
tinuou a falar. Por fim, quando lhe perguntei qual fora a explicagdo, disse-me
que, mesmo ndo sendo capaz de repeti-la, naquele momento, de certa forma satis-
fez sua curiosidade. Ajudou-a a compreender melhor os iiltimos dias de seu marido.

Elena mexeu o café e acendeu outro cigarro. Deu para notar que ela esta-
va pouco a vontade. Teria sentido que estdvamos abordando uma 4rea onde pros-
seguir seria embaragoso? Os russos sabem que os ocidentais gostam de explica-
¢oes. Mas o cisma entre a estética e a religido na mentalidade ocidental, que Kier-
kegaard representa de maneira tdo brilhante, nunca impressionou muito os ortodo-
xos. Eles sabem que uma explicagdo capaz de satisfazé-los pode nao nos satisfa-
zer. De qualquer maneira, Elena parecia querer orientar a conversa para algo um
pouco mais leve. Perguntou-me animadamente se eu achava que as igrejas deviam
ficar fechadas em algum momento. Disse-lhe que, segundo uma tradigdo antiga, as
igrejas deviam ficar sempre abertas, mas em muitas cidades americanas agora ti-
nham que ser trancadas devido aos ladrSes e ao vandalismo. Assentiu com a cabe-
¢a, demonstrando compreensdo. Uma vez ou outra, ela tentara encontrar uma
igreja em Moscou para sentar, meditar e, quem sabe, rezar em horas que ndo hou-
vesse culto programado, mas nunca encontrara nenhuma.

A tentativa de tornar a conversa mais leve ndao durou muito. Elena logo
quis saber se eu me perguntara se seu marido se considerava um ‘‘homem de fé”.
Claro, mas nunca teria feito a pergunta. Bem, disse ela, uma vez um padre de um
mosteiro que ele visitava como turista: se ofereceu para dar-lhe uma béngio. Ele
aceitou-a com alegria, disse ela, mas, poucos minutos depois, voltou ao padre e
disse-lhe ter pensado que este devia saber que ele ndo acreditava em Deus. A res-
posta do padre foi sorrir, erguer as maos com'as palmas voltadas para cima e per-
guntar ‘“‘como alguém pode ter certeza disto?"’. Ela fez outra pausa, depois pros-
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seguiu: “As vezes, me pergunto se tenho fé, e a tinica resposta que posso me dar é
‘depende’’. Mais ela nao disse, porém eu falei que entendia, que eu também me
sentia pouco a vontade com as pessoas que dividem o mundo tdo categoricamente
entre os que tém e os que ndo tém fé. Ela me pediu que explicasse; entdo eu disse
que todas as pessoas honestas que tém fé as vezes duvidam, e que muitos ateus as
vezes também duvidavam de sua falta de fé. Ela escutou atentamente e assentiu
com a cabega, confirmando minha suspeita de que o discurso comum na sociedade
soviética (bem como na americana) — que divide as pessoas entre os que tém e os
que ndo tém fé — tornou-se menos proficuo e menos exato. Nao faz justica & mis-
tura de divida, esperanga e busca vivida por tantas pessoas que refletem hoje em
dia.

Se Elena representava os que buscam, Dmitri, com quem me encontrei
dois dias depois, situava-se no extremo oposto do espectro: ele encontrara. Dmi-
tri, um homem vigoroso de cerca de 35 anos, fora criado numa familia comunista,
pertencera ao Komsomol, e sé comegara a ter diividas a respeito do dogma leni-
nista quando estava na universidade. Ali, em parte devido a conversas com outros
estudantes, mas também por ter comegado a ler filosofia européia do século XIX,
foi abandonando seu reduto ideolégico. Disse-me que sua primeira “‘conversido’
conduziu-o a uma espécie de idealismo alemio do século XIX. Dai, disse ele,
deslocou-se para a ortodoxia por acreditar que a histéria russa tratara todas as
questoes basicas e recorrentes da vida humana, e que a tradigdo religiosa de sua
pétria as respondera da maneira mais satisfatéria. Ultimamente, vinculara-se a uma
versdo mais estrita da ortodoxia, uma congregacao de Antigos Crentes (Old Belie-
vers).

Primeiro, fiquei surpreso por estar conversando com um Antigo Crente em
carmne e osso. Eu sabia que o movimento de Antigos Crentes era oriundo do
“Grande Cisma’ do século XVII, que surgiu como reagao ao esforco do patriarca
Nikon para livrar a Igreja Ortodoxa Russa de acréscimos locais e alinhd-la mais
com as outras Igrejas Ortodoxas. Os Antigos Crentes ndo queriam nada disto.
Muitos de seus lideres foram exilados nas mais remotas regides do Império Russo,
0 que s6 serviu para disseminar, inadvertidamente, ainda mais suas idéias. Hoje
em dia, o movimento dos Antigos Crentes continua vivo, mas dividido num grupo
que ordena regularmente sacerdotes ortodoxos, que escolheram servir as congre-
gacoes de Antigos Crentes, e em outro mais sectirio, que nao tem sacerdotes e
interpreta a traicdo do clero ortodoxo como um sinal dos Ultimos Dias. Dmitri
pertence ao primeiro deles, o setor moderado. Mas ele insiste que, no seu modo de
ver, trata-se da inica ‘‘Igreja verdadeira’, a que preservou inalterada e ndo “‘edi-
tada” a revelacdo de Deus em Cristo e a auténtica tradi¢do que floresceu a partir
dela.

Primeiro achei cansativo falar com Dmitri, como se estivesse tentando
conversar com um catélico romano seguidor do bispo Lefébvre ou com um fun-
damentalista norte-americano. Com minha caneta, ele desenhou um grifico, que
consistia de uma darvore, enraizada na vida de Cristo, com um longo tronco e
muitos galhos. Mas a maioria dos galhos, indicou ele riscando-os com um *'x”’,
eram heresias, cismas ou erros, ao passo que a verdadeira vida da drvore s6 podia
ser encontrada no alto, na versao dos Antigos Crentes do cristianismo ortodoxo
russo. Eu assenti com a cabega, e dei uma olhada no relégio. Entretanto, quando

continuamos a conversar, fui descobrindo pouco a pouco que Dmitri nao era fun-

Religiao e Sociedade, 14/3, 1987



A Procura de um Cristo soviético 13

damentalista. Ele era, dos meus interlocutores, o mais bem informado e o de leitu-
ras mais abrangentes. Foi o tinico fiel ortodoxo que encontrei familiarizado com o
filésofo alemdo Martin Heidegger, cujos escritos disse apreciar, e que pareceu fi-
car positivamente impressionado ao saber que eu estudara com Paul Tillich, o qual
fora influenciado por Heidegger.

Quando perguntei a Dmitri o motivo de sua simpatia por Heidegger, ele
falou com entusiasmo. Heidegger, disse ele, percebera com mais clareza que qual-
quer outro filésofo europeu o erro crasso da tecnologia modemna e da prépria mo-
dernidade; ele conclamara a um retorno as fontes originais e acreditara que a
maior parte, se ndo a totalidade, do pensamento moderno — inclusive a teologia —
devia-se a uma série de erros. Para Dmitri, tratava-se de uma filosofia convincen-
te, mas, como ressaltou, apenas na Igreja Ortodoxa Russa uma filosofia, uma teo-
logia e uma cultura verdadeiras haviam sido preservadas desde a época anterior a
grande apostasia moderna que ele tanto deplorava. O catolicismo romano e o pro-
testantismo, prosseguiu Dmitri, deviam ser entendidos como nada mais que des-
vios semelhantes resultantes da desastrosa divisdo de 1054, quando o rompimento
com a verdadeira Igreja Ortodoxa tornou-se definitivo. Imagine s6, concluiu Dmi-
tri, erguendo o brago para enfatizar sua explicacdo, que sem aquela divisao nao te-
riam existido os erros romanos que geraram a Reforma, que Max Weber diz ter
dado origem ao capitalismo e toda a sua corrupgio. Todos nés estarfamos em
muito melhores condi¢ées. Nao terfamos o comunismo, pois ele surgiu como uma
critica ao capitalismo.

Dmitri tinha suas préprias opinides. Mas entendia muito bem algumas
questdes da filosofia e da religido contemporaneas. Mais tarde, descobri que ele
organizara um cfrculo de debatedores que se reunia regularmente em seus aparta-
mentos moscovitas para discutir temas teolégicos e filos6ficos, numa espécie de
simpésio. Ele era tudo menos um fandtico de mentalidade tacanha. Disse-me que
seu grande sonho era encontrar uma forma de combinar a teologia crista com um
método socritico; uma maneira por meio da qual a verdade emergisse a partir do
confronto de posi¢oes honestamente defendidas. Os que refletiam sobre a religiao
no mundo de hoje, lamentou ele, estavam divididos em dogmaticos e relativistas, e
nenhum destes dois campos era capaz de um didlogo auténtico. Qual a utilidade,
perguntou, em discutir com um relativista? Quanto a ele, preferia discutir algum
dia com um bom dogmatico, desde que ele estivesse disposto a conversar.

Por fim, fiz perguntas a Dmitri sobre o renovado interesse pela religiao
entre os intelectuais russos. Isto era, disse-me ele, inevitdvel. A faléncia do mar-
xismo soviético, enquanto sistema filoséfico com credibilidade, deixara um vazio
crescente. Os estudantes universitarios hoje em dia riam abertamente de seus pro-
fessores de ideologia. Realmente, ainda havia alguns guardiaes da ortodoxia nos
circulos literdrios oficiais que criticavam o recente fascinio dos intelectuais pela
religidao. Entretanto, ele me garantiu que quase todo mundo os considerava uma
espécie em extingdo. Ninguém os levava a sério. Como exemplo, contou-me que
trabalhava como editor numa editora que publica principalmente textos cientificos,
e que seus colegas de profissdo consideravam a velha ideologia soviética pouco
mais que uma piada. Perguntei-lhe se haveria algum problema para ele se seus su-
periores soubessem que era religioso praticante, Sorriu. Se estes lhe perguntassem
diretamente, disse, ele teria, € claro, que confirmar. Mas achava que nunca o fa-
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riam, pois isto apenas criaria um constrangimento desnecessério. Além disso, to-
dos sabiam que néo haveria fundamento legal para demiti-lo. Até os jornais sovié-
ticos empreenderam recentemente a defesa dos direitos legais dos fiéis; assim sen-
do, por que alguém traria o assunto a baila?

Por alguns instantes considerei a possibilidade de perguntar a Dmitri so-
bre o romance de Aitmatov e sua descrigao do Cristo soviético imprensado entre
duas forgas intransigentes. Apés rdpida reflexdo, contudo, decidi nédo arriscar. Su-
pus, creio que acertadamente, que ele teria ficado ressentido com a descrigdo da
Igreja Ortodoxa como um mastodonte gémeo do sistema comunista e pude enten-
der que, sem divida, ele teria razdo. Mastodontes, embora atrapalhados por uma
couraga initil, sdo ao menos em tamanho e for¢a aproximadamente iguais entre si.
A Igreja Ortodoxa ndo estd em pé de igualdade com o enorme aparelho de Estado
na Unido Soviética, e logo entendi que foi exatamente por isto que nenhuma das
pessoas com quem falei — tanto as que estdo envolvidas numa busca como as que
j4 encontraram o que procuravam — sentiu-se 2 vontade para critici-la. Os mais
velhos haviam vivido as décadas em que o atefsmo oficial do Estado e a propa-
ganda anti-religiosa impregnavam a atmosfera. Nossa prética ocidental de criticar
livremente as Igrejas, continuando a fazer parte delas, nunca se enraizou na socie-
dade russa, ndo apenas porque a ortodoxia nunca teve uma Reforma ou um Renas-
cimento, mas também por ela viver sob um governo autoritério, que é tudo menos
neutro em relagdo a religido. Esta histéria também explica em parte porque, ao
falarmos sobre crengas ou doutrinas especificas, Dmitri sempre formulava sua res-
posta em termos de ‘“‘nds acreditamos’’ ou ‘a Igreja Ortodoxa ensina...””. Nem
uma tnica vez ele disse *“‘eu acredito’ ou ‘“‘eu penso”. Quando, por fim, pergun-
tei-lhe a respeito de suas crengas pessoais, disse-me, em tom cordial, porém firme,
que sua fé era a fé da Igreja. Nao se tratava apenas de seu conjunto individual de
crengas. Ele acreditava no que a Igreja acreditava. Quando, alguns dias depois,
mencionei o fato a outra amiga russa, ela sorriu e disse-me que talvez agora eu
compreendesse um pouco melhor como fodos os russos pensam sobre a maioria
das questdes — ndo em termos de ‘“‘eu’’, mas de ‘“‘nés”’.

Antes de deixarmos a casa do amigo onde estdvamos conversando, eu
comecei a me sentir apegado a Dmitri. O que se iniciara como uma acirrada polé-
mica teolégica suavizara-se até se tornar uma conversa fraterna, talvez ajudada
por uma pequena garrafa de vodca comprada por mim numa loja que aceita moeda
estrangeira. Contudo, quando eu estava de safda, Dmitri sorriu e me garantiu que,
embora estivesse claro que concorddvamos em algumas coisas, ainda havia muitas
outras sobre as quais tinha certeza de que discorddvamos, e que, da préxima vez,
deviamos comegar por estas \iltimas. Quando lhe perguntei qual seria o desacordo
bésico entre ndés, meneou a cabeca e disse-me que provavelmente eu teria muita
dificuldade em entender o papel messidnico que Deus reservara ao povo russo.
Falei que era possivel, mas que eu queria ouvir mais. Ele disse acreditar firme-
mente que Deus escolhera a Riissia tanto para continuar o sofrimento que Cristo
suportara na Terra, como para preservar intactos os Evangelhos em toda sua ri-
queza e com todas as suas belezas tradicionais ndo “‘editadas’. Ele j4 usara a ex-
pressido ndo “‘editado’ antes, e nesse momento me ocorreu que o fato de ele tra-
balhar numa editora podia ter influenciado na escolha das palavras. Também me
disse que sua barba avermelhada por fazer (pouco comum hoje em dia nos mosco-
vitas) era um exemplo de algo ndo ‘“‘editado’, de deixar as coisas, inclusive a tra-
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dicao religiosa, crescerem de maneira natural. Garantiu-me que esse chamamento
especial de seu préprio povo nao implica descrédito para o cardler, a moral ou os
valores de qualquer outra nagao. Era, na verdade, um fardo que Deus confiara aos
russos, como quando escolhera os judeus. Por isto, explicou, os russos nunca iam
para as batalhas com as fanfarras e o herofsmo de algumas nagées ocidentais. A
guerra, para os russos, sempre significou sofrimento, disse ele. Estamos dispostos
a suporti-la. Nao nos glorificamos nela, mas reconhecemos, pesarosamente, que é
parte de nosso chamamento.

Era quase meia-noite quando Dmitri ¢ o amigo que ele convocara como
intérprete me acompanharam até o ponto de tixi. Enquanto aguardivamos, Dmitri
falou sem parar. Sugeriu que, como apreciador de miisica, eu certamente sabia a
diferenca entre o cldssico, o semicldssico e o popular. Disse-lhe que achava que
sim. Bem, continuou, em certo sentido a ortodoxia representa a tradigdo cldssica.
Os cristidos ortodoxos reconhecem que haverd outras versées — elaboragées, trans-
crigoes e adaptagoes. Contudo, sugeriu ele, alguém tem que dar prosseguimento a
manutengio dos clédssicos em sua forma original. Alguém tem que preservar a arte
sublime, e esta foi a tarefa diffcil — e muitas vezes ingrata — da ortodoxia. Ele es-
tava no meio da frase quando o tixi chegou e eu entrei. Concluiu as tltimas pala-
vras, sorriu e fechou a porta para mim. Mas como na frase final o tdxi ja se afasta-
va, apenas pude imaginar seu sentido. Provavelmente “Vocé estd errado, mas
Deus o abengoe™, ou algo assim.

Dos novos intelectuais cristios que encontrei em Moscou, Dmitri foi o
mais bem informado e mais articulado, mas Masha foi talvez a mais comovente.
Longe de ter muita leitura ou ser altamente informada, Masha ndo sabia pratica-
mente nada sobre a histéria e a teologia da ortodoxia. No entanto, numa sociedade
que ainda desaprova e as vezes cria dificuldades para aqueles que declaram sua fé,
ela o faz abertamente. Uma jovem poeta, ainda em grande parte inédita aos 35
anos, Masha encontrou-se comigo na dacha de um amigo nos arredores de Mos-
cou, onde mora com a filha pequena durante a semana e para onde vai seu marido
nos fins de semana. Ali, na cozinha desarrumada ou num banco do jardim, ela es-
creve seus poemas e transcreve longos trechos de obras de poetas russos atuais,
especialmente as partes que ainda ndo foram publicadas em lingua russa, mas
permanecem sob a forma de Samizdat. Longe de considerar a tarefa magante ou
laboriosa, Masha, como alguns monges beneditinos antigos, parece renascer ao
desempenhd-la. Adora entrar em contato com as palavras dos grandes poetas e
transmiti-las. O encontro com ela me fez lembrar do lugar especial que os poetas
tém no coragido de todos os russos, particularmente dos intelectuais. Espera-se dos
poetas que sejam os profetas da sociedade, que falem a verdade e conclamem
destemidamente o povo a retomar sua vocagio moral e suas bases espirituais. Para
Masha, copiar suas palavras é quase um exercicio espiritual, e ela ndo se queixa
da tarefa.

Em sua mintscula cabana sem pintura, equipada com uma mesa e cadeiras
toscas, ela também tinha um lugar reservado aos icones. Os icones eram, contudo,
de papel do tipo mais barato, dos que se pode comprar por um rublo nas lojas de
lembrangas de qualquer mosteiro. Entre eles figuravam umda Theotokos e um de
Sdo Miguel Arcanjo, mas os outros representavam bispos e prelados pouco
conhecidos, cujos nomes e rostos nio identifiquei. Masha também n@o parecia sa-
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ber muito sobre eles, e, & medida que conversdvamos, percebi que a presencga dos
fcones na casa ndo era importante por causa deles, propriamente, mas pela tradi-
¢do que eles representavam e com a qual ela tinha afinidades. Masha nao tinha de
si prépria, de forma alguma, a imagem de fiel institucionalmente afiliada. Prova-
velmente, ela ndo figura em qualquer quadro estatistico. Nem havia nela seme-
lhanga com a certeza doutrindria de Dmitri. Estava ansiosa para saber de mim tudo
que pudesse sobre as vérias tradigées religiosas do mundo e dos Estados Unidos.
O que eu podia dizer dos budistas, quakers, batistas? Como os mugulmanos viam
Cristo? Ao contrdrio de Dmitri, ela ndo formulou criticas nem fez reivindicagoes.
Para ela, a tradicdo ortodoxa simplesmente existia. Era aquela onde fora buscar,
muito naturalmente, os recursos bésicos para a sua vida espiritual.

No decorrer da conversa, Masha disse-me que se preocupava amitide com
a formagao religiosa de sua filha de cinco anos. Afirmou que as criangas ndo
aprendiam nada sobre Deus nas escolas piiblicas e pareceu surpresa quando, res-
pondendo a suas perguntas, disse-lhe que também nao havia ensino religioso nas
escolas piiblicas dos Estados Unidos. Quis saber se 14 havia publicagGes sobre re-
ligido, para criangas, e eu lhe disse que havia muitas, quase em excesso, € que 0
problema nio era achd-las, mas separar as boas das ruins. Pareceu incrédula. Ela
tentara durante anos, disse, pér as maos numa Biblia russa, mas é praticamente
impossfvel consegui-las. Raramente, inclusive, pudera ver uma Biblia, imagine 1é-
la. Disse-lhe que o governo soviético acabara de anunciar que ndo era contra a
publicacdo e a distribuicdo de Biblias por princfpio, mas que o mimero de exem-
plares era limitado devido s restrigdes de papel e das instalagGes graficas. Ela fez
um gesto negativo com a mio, descartando a possibilidade. Disse nao ter acredita-
do nessa histéria nem por um segundo. Prosseguimos nossa conversa, mas eu nao
conseguia esquecer a falta de Bfblias. Como a nova geragdo pensante de russos —
hoje buscando as cegas uma compreensdo da religido -- vai se informar, se até os
recursos mais bdsicos sao tdo dificeis de conseguir?

Znquanto conversdvamos e tomdvamos chd, percebi, logo a direita do
grupo de fcones de Masha, uma pequena foto de um homem vestido com uma an-
tiga farda militar. Perguntei-lhe quem era. Ela sorriu e explicou que era um gene-
ral do Exército Branco, durante a guerra civil. Indaguei-lhe por que estava em sua
parede e, uma vez mais, ela sorriu. Disse que encontrara a foto na gaveta de uma
velha escrivaninha e decidira que afix4-la seria uma forma de manifestar a si pré-
pria, e a todos que vissem a foto, sua falta de confianga na sociedade soviética
oriunda daquela guerra civil. Disse-me que a foto as vezes deixava perplexos até
os mais dissidentes de seus amigos. Mais tarde mostrou-me outro fcone barato que
ndo estava exposto, mas em cima de sua pequena geladeira junto com alguns pa-
péis. Retratava o que ela chamou de “‘mdrtires modernos”. Eu desconhecia a
maioria deles, mas no centro identifiquei os rostos familiares do Czar Nicolau Il e
da Czarina Alexandra, mortos com todos os seus filhos pelos bolcheviques em
1917. Mesmo assim, era dificil determinar se o compromisso religioso de Masha
inclufa realmente essa preferéncia, de certa forma desastrada, pelo Antigo Regime,
ou se ela gostava de ser um pouco uma nao-conformista, segundo a modalidade
teoldgica e polftica mais & méo.

Masha queria continuar a falar, mas sua filha e uma amiga apareceram a
porta de mai6, com béias inflaveis, reivindicando o cumprimento de sua promessa
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de levé-las a nadar. Ela ainda queria minha opinido sobre como seria possivel
criar aquelas criangas de maneira que viessem a ser cristas. Tive um ou dois mi-
nutos para responder, e disse que o mais importante era contar-lhes as histérias.
Faga com que saibam sobre David e Ruth e Miriam e Jeremias. Conte-lhes sobre
Jesus e suas vdrias passagens. Essas histdrias, disse-lhe eu, seriam, em iiltima
andlise, mais importantes para suas criangas que as doutrinas teolégicas que pu-
desse lhes ensinar. Ela assentiu vigorosamente e pareceu concordar, mas nao dei-
xou de me olhar com perplexidade. Quando ela saiu em diregdao ao lago, comecei
a entender sua reagdo. Como podia contar-lhes as histérias se ela mesma nao as
conhecia?

O nico nao-moscovita com quem falei em minhas védrias conversas foi
Kira, natural de Leningrado, que tinha acabado de fazer a prova final de arqueo-
logia cldssica e estava de férias, visitando amigos em Moscou. Alguns de meus
conheeidos recentes disseram-me que ela era incrivelmente brilhante, tanto que
conseguira entrar para a universidade mesmo sem jamais ter pertencido a organi-
zagao dos Jovens Pioneiros ou ao Komsomol. Eles também acharam importante eu
falar com Kira por ela ter apenas 26 anos, sendo o mais jovem de meus interlocu-
tores. Telefonei. Concordou alegremente em conversar, sugerindo que nos encon-
trdssemos uma manhi na gigantesca estdtua de Lénin, na Praga Octyabrskaya, um
local de f4cil acesso, por onde passa a linha circular do metré de Moscou, mais ou
menos eqiiidistante da minha estagdo e da dela. Disse-me que era alta, tinha ca-
belos castanho-avermelhados e descreveu a roupa que estaria usando: jeans des-
botado (quase um uniforme dos jovens soviéticos, hoje em dia) e uma blusa marrom.

Tomei o metr6 na Esplanada Lénin e, quando desci na Praga Octyabrska-
ya, percebi que o jardinzinho ao redor da estdtua de Lénin parece um bom lugar
para as pessoas se encontrarem. Fica bem em frente ao Hotel Vars6via, a dois
quarteirées do hotel para convidados estrangeiros administiado pela Academia de
Ciéncias da URSS e a apenas cinco minutos a pé da entrada do Parque Gorki. Ki-
ra chegou minutos depois de mim e ndo precisou de nenhum estimulo para mer-
gulhar na conversa. Ela é o tipo de jovem que estd numa fase de explorar as coi-
sas, formando opinido sobre tudo, e nao se importa em partilha-la com quem esti-
ver disposto a escutar. As opinides dos jovens as vezes sdo tolas ou previsiveis,
mas as de Kira mereciam ser escutadas. Sua perspectiva quanto ao retorno 2 espi-
ritualidade na URSS proporcionou uma pega que faltava ao meu mosaico.

Kira pertence a uma famflia de fiéis ortodoxos que nunca abandonou a fé,
mas que havia se tornado mais cautelosa a esse respeito durante os anos mais ne-
gros da perseguicao religiosa. S6 hd pouco tempo exerciam uma prética religiosa
mais ostensiva. Ela ndo se considerava uma recém-convertida, em nenhuma acep-
Gao da palavra, mas alguém para quem a ortodoxia sempre existira. Ndo estava
“retornando’’ a nada: sempre estivera ali.

Enquanto perambuldvamos, passando pela Embaixada da Franca e pela
Igreja de Sao Miguel Guerreiro em diregéo as torres das igrejas do Kremlim a nos-
sa frente, Kira ndo perdeu tempo. Perguntou-me sobre minha prépria formagao re-
ligiosa e, quando lhe disse que era protestante, indagou-the com um Sorriso jocoso
o que eu achava da controvérsia “Filioque”. Eu sabia que a Igreja Ortodoxa pensa
que esta expressao controvertida foi inserida ilegitimamente no Credo dos Apés-
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tolos pela Igreja ocidental, fornecendo assim um dos motivos do Grande Cisma.
Entretanto, ndo pude perceber se a pergunta de Kira sobre o “Filioque’ era uma
espécie de desafio intelectual, se ela refletira seriamente sobre a questio, ou se era
uma brincadeira. Decidi levar a pergunta a sério e expliquei-lhe que, embora a
cldusula Filioque tivesse sido, no passado, fonte de discérdia, até€ o atual Papa fi-
zera algumas observacdes no sentido de melhori-la — e que a maioria dos protes-
tantes ndo tinha uma sensibilidade especial em relagdo ao problema, em um ou
outro sentido. Eu ndo disse a ela que a maioria dos catdlicos e protestantes do
Ocidente nunca tinha ouvido falar do assunto. Quando concluf minha resposta, ela
sorriu, e senti que, de uma forma ou de outra, fora aprovado no primeiro teste.

Entretanto, com o desenrolar de nossa conversa, pareceu-me que sua po-
si¢do ortodoxa em relagdo a cldusula Filioque ndo se confirmava em suas outras
atitudes. Disse-me, em termos bem categdricos, que preferia muito mais a arqui-
tetura gética as construgdes russas e bizantinas diante das quais passdvamos. Em-
bora ela nunca tivesse saido da Ruiissia e, portanto, nunca tivesse visitado Chartres
ou qualquer outra catedral européia, obviamente lera sobre elas e analisara fotos e
quadros. Mas sua preferéncia por coisas ocidentais ndo se restringia & arquitetura.
Quando a conversa enveredou pelo cinema, disse-me que seu filme favorito era,
de longe, O poderoso chefdo, e que, com raras excegoes, achava a maioria dos
filmes soviéticos tolos. Entre essas excegdes estava o vencedor do iltimo prémio
especial do jiri de Cannes, Pokayaniyve (Arrependimento), dirigido por Tengiz
Abuladze, que ela considerava um filme importante e necessério para continuar a
exorcizar o fantasma estalinista. Essa observagao levou a uma prolongada discus-
sao sobre a atual arte soviética, que, ao lado do romance de Aitmatov, estd geran-
do um grande debate sobre religido. Passado numa cidade da Repuiblica Soviética
da Geérgia, o filme aborda um personagem tipo Stdlin, chamado Verlam, que é o
prefeito. No que poderia ser uma sétira indireta ao culto de Lénin, ou ao reapare-
cimento episddico do estalinismo, Verlam continua acordando depois da morte,
rolando de um lado para outro e, por isso, derrubando pessoas, para dormir com
mais facilidade. Mas as figuras centrais do filme sao as de um casal jovem, ten-
tando impedir a transformagio de uma velha igreja numa fabrica. O homem, fisi-
camente parecido com Jesus Cristo, finalmente morre sob tortura no gulag. Mas
ele também nao parece disposto a morrer. Uma cena mostra seu rosto, no timulo,
numa seqiiéncia de sonho, com os olhos bem abertos. A filha do casal sobrevive
aos pais e faz minisculos bolos em forma de igreja coroados com pequenas cru-
zes. Na cena final, uma velha pergunta se a rua onde estd caminhando leva a
igreja. A menina diz que ndo. Entio a velha diz: ““Para que serve uma rua que néao
o leva a uma igreja?”’, e vai embora mancando com determinagido. Evidentemente,
estas palavras, ditas num filme soviético exibido publicamente, geram perplexida-
de e amplos debates. O que significavam? Quando perguntei a Kira, ela deu de
ombros. Perguntei se isto era o mdximo que se podia dizer hoje num meio de co-
municagdo de massas como aquele — uma pergunta estranha sobre religido. Mas,
definitivamente, Kira nao tinha opinido. Pensei, mas nao falei, que o assunto ago-
ra era importante demais para palpites.

Perguntei a Kira sobre seus amigos da universidade e se muitos deles
eram de alguma forma religiosos sérios. Disse-me que esta era a tendéncia, mas
que, em sua opinido, a maioria das pessoas que seguiam a religido ndo eram ‘‘sé-
rias”’. Percebi que Kira usava com muita freqiiéncia a expressao ‘‘nao é sério’’.

Religido e Sociedade, 14/3, 1987



A Procura de um Cristo soviético 19

Evidentemente, ela ndo apenas queria ser uma pessoa séria, mas também ser assim
considerada, e podia-se prever que fosse severa em relagio as pessoas que —em
sua opinido — ndo tinham a mesma inclinagido. Revelou, por exemplo, um certo de-
sagrado em relagdo a principal paixdo de seus colegas da universidade, que ela
afirmou ser a devogao por diferentes bandas de rock. *“Vocé ja ouviu falar do Led
Zeppelin?”, perguntou-me. Quando admiti que sim, mas ndao hd muitos anos, dis-
se-me que esta banda e a de Pink Floyd, no momento, eram imensamente popula-
res entre seus colegas. Acrescentou, além disso, que havia facgoes que defendiam
o rock, outras o new wave, e outras ainda o heavy metal. Meneou a cabeca, desa-
nimada com os gostos, a seu ver, muito imaturos de seus colegas.

Kira ouvira falar do livro de Aitmatov, mas disse que ndo tinha a minima
intengao de lé-lo. “*Aitmatov”’, disse ela, ‘‘ndo € realmente sério’’. Apenas joga
com o simbolismo biblico e com Jesus e Péncio Pilatos. Tudo superficial. Erguen-
do as sobrancelhas, afirmou que no romance, ouvira dizer, ‘*Aitmatov faz a esposa
de Pilatos chamé-lo de ‘Poncinho’’. Para Kira, isto representava, evidentemente,
o cimulo do mau gosto e era mais uma prova da falta de seriedade de Aitmatov.
Perguntei-lhe se sua principal objegdo era o fato de Aitmatov nao ter fé. Sim, res-
pondeu, de fato. Acrescentou que Aitmatov ndo tinha nada que ficar brincando
com Cristo e os apdstolos se nao acreditava em Deus, nao podendo, portanto,

sentir realmente o que estas figuras significavam para pessoas que, como ela, ti-
nham fé.

Continuamos a caminhar juntos. De repente, Kira sugeriu que visitdsse-
mos o Museu Pushkin. Concordei. Fizemos outro percurso de metré e descemos
na estagao da Biblioteca Lénin, que fica a poucas quadras do Pushkin, um museu
que nao tem segdo russa ou soviética, expondo exclusivamente arte ocidental. Era
coerente com os outros gostos de Kira. Ao entrarmos, apontou carinhosamente a
estatudria renascentista e a pintura francesa e flamenga do século XIX como
exemplos do tipo de arte que ela realmente prefere. Disse-me que adora ir ao
Pushkin, mesmo que sé para ficar sentada lendo ou escrevendo, cercada por toda
aquela beleza. Entao, olhou-me diretamente e revelou que sua maior esperanga era
um dia poder emigrar. Quando cresceu, observou que nao tinha um grande amor
ou lealdade em relagao a Ruiissia, e que viver em outro lugar era a tinica perspecti-
va que a atrafa. Tinha consciéncia de que a emigragao podia ser dificil, talvez
mesmo impossivel. Contudo, estava disposta até a adiar o casamento por alguns
anos para permanecer livre depois, ao invés de dificultar suas chances.

Quando saimos do Museu Pushkin, Kira e eu ladeamos o muro norte do
Kremlin e paramos para olhar as torres de suas igrejas, com suas ciipulas douradas
em forma de bulbo reluzindo ao sol do fim de tarde. Disse-lhe que me parecia um
belo panorama, mas Kira nio ficou impressionada. Ela ndo conseguia mais, disse,
apreciar o Kremlin: tornara-se ‘‘um ornamento’’. P6s as maos nos bolsos e, de ca-
bega baixa, saiu, arrastando os pés, em outra diregao. Eu estava contente por meus
amigos terem sugerido a conversa com Kira. Ela ndo era eslavéfila. Para ela, a fé
religiosa ortodoxa nio significava, sob nenhum aspecto, sinénimo de profunda li-
gacdao afetiva com a cultura russa. Mas também se ressentia, como qualquer pessoa
religiosa séria, da transformagao das igrejas e da arquitetura sacra em vitrines, mu-
seus e folclore para turistas. Acusava, € claro, .0 comunismo da banalizacao desses
monumentos. Senti que devia dizer-lhe que muitos edificios e quadros religiosos
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no Ocidente também conheceram o mesmo triste destino, e que a emigragéo, em-
bora pudesse resolver alguns de seus problemas, ndo resolveria este dltimo. Mas
ndo disse. Em vez disso, agradeci a conversa e a visita ao Museu Pushkin, e pre-
senteei-a, como prova de meu aprego, com uma camiseta da Maratona de Boston
de 1987. Ela ficou exultante, guardou-a avidamente em sua bolsa e acenou en-
quanto o seu bonde ia se afastando.

Duas noites antes de sair de Moscou, tive uma conversa com Alex, miisico
instrumentista de 40 anos, que acabou sendo uma das mais memoréveis e informa-
tivas. Bem apessoado, de barba, uma cabeleira cheia e olhos brilhantes, Alex tinha
o physique du role para representar um camponés russo do século XIX, a ndo ser
pelo terno, casaco e camisa de colarinho aberto, de estilo ocidental moderno, que
— como a maioria dos profissionais de Moscou — estava usando. Era filho de um
padre ortodoxo que hoje vive em semi-isolamento nos arredores de Moscou. Ele
me contou que ainda se sentia um fiel ortodoxo, mas que tinha muitas perguntas e
a sensacio de que a sua busca estava longe de uma conclusdo. Recordando sua in-
fincia, lembrou que o aspecto mais diffcil no fato de ser criado num lar ortodoxo
na Rissia soviética ndo era sentir-se discriminado pelas polfticas oficiais, mas a
severidade do regime espiritual imposto a toda a famflia pela vocagdo de seu pai e
a dificuldade, para uma crianga, de compreendé-lo. A famflia observara, ao menos
em parte, a disciplina mondstica das oragbes da manha, do entardecer e da noite,
ao deitar, diariamente. Alex também foi rigorosamente mantido afastado de praze-
res da infincia, como o cinema e o jogo de cartas. Como um jovem normal, pas-
sou por um perfodo de rebeldia contra a tutela do pai e deixou de praticar sua fé.
Mas nunca renunciou a esséncia da religiosidade ortodoxa herdada de seus pais.
Sim, ele disse, participava do movimento de retorno a religido entre artistas e in-
telectuais russos, mas, ao contrério da maioria deles, tinha algo a que retornar, e
ficava contente por isto.

Alex é instrumentista, mas também gosta de cantar e tem uma bela voz de
tenor, embora nao educada. Disse-me que gosta de cantar no coro de uma pequena
igreja ortodoxa, na zona sul de Moscou, mais que qualquer outra coisa. Canta to-
dos os domingos, e &s vezes nas Vésperas dos sdbados. Nao lamenta que nos cul-
tos ortodoxos o coro cante a capela. Sente que é um dos.poucos lugares onde a
pureza da voz humana atinge o coragdo sem ser estorvada ou embelezada por 6r-
gios ou outros elementos artificiais. Como estdvamos na privacidade de meu
apartamento, perguntei-lhe se queria cantar. Primeiro declinou, mas depois, ap6s
um copo de vinho. entoou uma parte da liturgia da semana anterior. Pude consta-
tar o porqué do seu amor.

Como Masha, Alex queria falar da dificuldade, sua e de sua esposa, para
criar seus filhos na fé, na sociedade soviética. Ele ndo acreditava que as sangbes
oficiais ou os problemas administrativos constitufssem o principal problema. Este
consistia antes, como no Ocidente, no fato dos pais assistirem & absorgéo, por seus
filhos, de valores e atitudes que pareciam em conflito direto com o cristianismo.
Falou sobre o fascfnio que exercem sobre a juventude soviética o rock, os réddios
transistorizados, os gravadores e, ultimamente, os camisdes. Ele temia que tanto a
sociedade soviética como as ocidentais estivessem tomando um rumo mais mate-
rialista, o que tornava mais diffcil para os pais de jovens educé-los com o tipo de
orientagio religiosa cristid que ele e sua esposa desejavam que tivessem. Foi nesta
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parte da conversa que Alex falou sobre os batistas soviéticos. Foi uma das poucas
observacdes extensas sobre eles feitas por meus interlocutores; escutei-a com toda
a atencio.

As pessoas que estudam religido na Unifio Soviética sabem que o mimero
de batistas estd aumentando. H4 congregagses batistas de bom tamanho na maioria
das cidades médias e grandes da URSS, e incontdveis pequenas congregagies no
campo. Quando estava em Moscou, visitei sua Primeira Igreja Batistd, onde en-
contrei cerca de’2.000 pessoas num culto da manha de domingo. Um jovem didco-
no disse-me que haveria mais dois servigos religiosos naquele dia, um 2 tarde e
outro a noite, com um piiblico basicamente diferente, mas cada um deles com cer-
ca de 2.000 fiéis. Durante o culto de que participei, que durou quase duas horas,
quatro coros diferentes cantaram, e ouvimos dois sermbes baseados em passagens
biblicas. Os sermées foram uma reprimenda aos gracejos vulgares dos evangélicos
na televisio norte-americana. Tratavam da morte, do destino, do sofrimento, do
significado e da finalidade da vida humana. Néo houve promessa do éxito pecu-
nidrio para aqueles que seguissem o caminho do Senhor. Durante o servige houve
oragBes por congregagdes batistas de Kiev, Odessa e de diversas pequenas cidades
soviéticas, congregagoes que festejavam um aniversdrio especial e haviam comu-
nicado a noticia aos irmdos e irmas de Moscou.

Alex estava interessado nos batistas. Disse-me que seu mimero estava
aumentando rapidamente entre as pessoas menos instrufdas-e menos sofisticadas, e
achou lamentdvel que quase nio tivessem contato com a comunidzde intelectual
de Moscou. Mas ele conhecia alguns batistas e sentia que, como pais, eles tinham
uma vantagem. Viviam numa espécie de subcultura religiosa com outros fiéis
evangélicos, podendo portanto supervisionar a criagio de seus filhos melhor que
os cosmopolitas intelectuais de Moscou. Havia uma certa melancolia em sua voz.
Mas, quando instei-o a se estender mais em sua opinifo sobre os batistas, admitiu
que nunca poderia abragar uma versdo do cristianismo que lhe parecia simplista
demais e desprovida de qualquer sentido de liturgia ou de tradig¢éo. E sintetizou,
numa frase que parecia dizer tudo: “Eles ndo tem fcones.”

Ao contrério de Dmitri —~ meu amigo Antigo Crente —, Alex era capaz de
criticar livremente e de questionar muitos aspectos da ortodoxia sem sentir que
estava pondo em perigo uma embarcagdo frdgil. Quando jovem, disse-me ele, apds
ter resolvido as tensdes com seu pai, leu bastante sobre histéria e teologia ortodo-
xa. Entendeu as raz6es do Grande Cisma do século XVII, que gerara o grupo dos
Antigos Crentes, e também tomou conhecimento das tensdes internas da Igreja
Ortodoxa no perfodo soviético. Conscientizou-se das relagGes entre as Igrejas
Ortodoxas e as confissdes ocidentais que eram membros do Conselho Mundial de
Igrejas. Acreditava que isto era positivo e que talvez a Igreja Ortodoxa da Russia,
através das influéncias recfprocas dentro do movimento ecuménico, podia se tor-
nar mais receptiva a novas idéias. Alex ndo me fez qualquer representacio gréfica
da histdria cristdi, mas imagino que caso o tivesse feito, a ortodoxia teria aparecido
como um galho entre muitos outros,

Perguntei a Alex sobre o romance de Aitmatov com uma certa apreensio.
Temi que, como 0s outros, sentisse que representava uma intromissfo ou um uso
indevido de sua fé. Néo foi o caso. Disse-ime que as imagens e histérias bfblicas

Religido e Sociedade, 14/3, 1987



22 A Procura de um Cristo soviético

eram patriménio de um grupo de pessoas muito maior que as integrantes de qual-
quer comunidade religiosa em particular, e que um romancista devia sentir-se to-
talmente livre para uséd-las ao contar sua histéria. Alex parecia contente de que a
existéncia mesma do livro de Aitmatov ampliasse um pouco mais as atuais frontei-
ras da liberdade de opinido. Ele ndo achava que a maioria dos intelectuais leigos
estivesse fazendo sua parte para aumentar e ampliar essa liberdade. Falou num
tom particularmente zangado sobre um editor que colaborava com um jornal so-
viético muito conhecido, que nio objetara contra o fato de seu mais recente artigo
ter sido  ““‘modificado” para publicagdo. Evidentemente, o autor ficara tio contente
por ter sido autorizado a dizer tanto que sentiu que nao devia pressionar para di-
zer mais. Mas Alex discordava dessa estratégia. Insistia na importincia de usar to-
das as oportunidades de ampliar e aprofundar o &mbito de t6picos e opinies, para
que finalmente se tornasse possivel a implementagde de algo como um gernuino
intercAmbio de idéias, inclusive idéias sobre religiao.

No decorrer da noite, esvaziamos a garrafa de vinho tinto francés que eu
comprara na delikatessen diplomética, e Alex ficou mais descontrafdo. Afrouxou o
colarinho, cantou, fingiu estar falando com um dispositivo de escuta no lustre do
teto e no aparelho de aquecimento, o que podia muito bem nao ter sido fingimen-
to, pois o apartamento era o meu, ¢ a maioria dos visitantes norte-americanos fi-
cam na expectativa de que haja escuta em seus quartos. Contou duas piadas politi-
cas recentes e uma estdria ligeiramente picante, que girava em torno de um jogo
de palavras que eu ndo captei muito bem. Entdo ficou sério outra vez. Recordando
a pergunta que eu fizera no infcio da noite acerca do que a ortodoxia significava
para ele pessoalmente, disse que agora estava pronto para responder e, com um
gesto dos bragos para cima e para a frente, tragou um semicirculo no ar. “‘E am-
plo”’, disse ele, “‘é grande. Pode incluir tudo. Ele nos d4 o horizonte mais amplo
que se possa. Nao € como as idéias e teorias e ideologias minisculas, insignifi-
cantes, que se espera que aceitemos.” Com estas iltimas palavras, recolheu os
bragos e encurvou-se para indicar coisinhas mindsculas com as pontas dos dedos.

Quando minha visita a Moscou estava chegando ao fim, comecei a perce-
ber que a forma como eu fizera minha pergunta podia ter soado estranha aos ouvi-
dos dos meus novos amigos. Eu ndo fizera justica 2 singularidade de sua busca
pessoal. Nido levara suficientemente em conta o quanto certos tragos muito antigos
da cultura russa — desconfianga em relagao a excessiva influéncia estrangeira, um
sentido de vocagdo messifinica, a mistura de beleza e santidade — ainda permea-
vam a sociedade soviética de hoje. A maioria das grandes perguntas ficara sem
resposta. Por exemplo, eu gostaria de ter pedido a alguém que especulasse sobre o
que aconteceria se, na atmosfera gerada pela glasnost, comegassem a ser sistema-
ticamente publicados livros e revistas abordando temas religiosos. (Os editores de
uma dessas revistas, com o tftulo de Glasnost, j4 estio pedindo autorizagdo para
public4-la semanalmente.) O que aconteceria se essas publicagbes comegassem a
atingir ndo apenas a elite intelectual, mas também as pessoas comuns? Serd que
alguém se interessaria por elas? Serd que o mimero dos pequenos circulos de estu-
do e debate, como o organizado por Dmitri, comegaria a se multiplicar? Estes cir-
culos entrariam em contato uns com os outros? Caso o fizessem, como este fato
afetaria o incipiente despertar religioso? Néao seria a primeira vez que um movi-
mento religioso importante brotaria de pequenos grupos reunidos em casas parti-
culares. Lembrem os primeiros *‘encontros de grupos’’ metodistas e as atuais Co-
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munidades Eclesiais de Base do Brasil. Qual serd a atitude do governo soviético,
que hoje permite, cada vez mais, a publicagao de literatura anteriormente conside-
rada “‘subversiva’, em relagdo aos pais que tém fé e que tentardo, sem diivida,
criar e distribuir material de educagao religiosa?

Algumas de minhas perguntas tinham a ver com a prépria Igreja Ortodoxa
que, muitas vezes em sua histéria, desencorajara tanto iniciativas vindas da base
como influéncias religiosas “‘estrangeiras”. Como ela lidaria com tudo isto? Per-
mitiria uma dose de glasnost na prépria Igreja? Serd que seus contatos, cada vez
mais amplos, com teSlogos e fiéis de outras tradigoes cristas incentivariam os lfde-
res ortodoxos a se estenderem com mais vigor ao grande nimero de pessoas que
refletem e alimentam uma busca na Unido Soviética hoje? Ou serd que a Igreja
Ortodoxa Russa se retrairia a uma fase xenéfoba? Serd esperar demais da Igreja na
Riissia que ela possa comegar a criar, se ndo uma contracultura nas artes plésticas,
teatro e poesia, como a. Igreja Catélica Romana faz na Pol6nia, ao menos uma al-
ternativa a cultura oficial soviética, cuja estagnagao todo mundo — de Gorbachev
para baixo — reconhece? Por outro lado, o que aconteceria ao desenvolvimento re-
ligioso se Gorbachev, como esperam seus inimigos e temem seus partiddrios, se-
guir o caminho de Khrushchev, ou simplesmente for derrotado pela inércia buro-
crética e pelo imobilismo?

Em meu iiltimo dia em Moscou, decidi fazer uma visita de despedida ao
que se tornara meu local favorito, a pequena e um tanto desconhecida capelinha
situada dentro dos muros do Kremlin, chamada Igreja da Deposigao do Manto. Fo-
ra ali que Yuri me vira pela primeira vez, e eu voltara ao lugar umas duas vezes
desde entao. Ofuscada pelas Catedrais muito mais impressionantes, esta miniiscula
igreja as vezes passa despercebida ou € ignorada. Séculos atrds, era a capela parti-
cular do patriarca e, depois, dos czares e suas familias. Como em todas as igrejas
ortodoxas, diante de seu altar-mor hd uma iconostase coberta com fileiras de fco-
nes. Nesta, em particular, havia contudo uma caracterfstica incomum: toda uma ala
era dedicada a vida de Cristo, comegando com a Anunciagao e a Natividade e
terminando com a Ressurrei¢do e a cena dos discipulos de Emaiis. Ao observar
esta iconostase, percebi que o tinico acontecimento da vida adulta de Cristo, entre
a Consagragao do Templo e a Entrada Triunfal, que, aos olhos dos pintores, pare-
cia merecer descrigdo, era o da ressurreicao de Ldzaro. Nao havia cenas de ensi-
namento, ou o Sermao da Montanha, nem milagres; apenas a poderosa imagem do
Salvador tirando da morte a vida. A ressurreicao de Lédzaro tem um papel forte na
histéria da fé religiosa russa. Para Dostoiévski, representava o préprio milagre da
fé. Em Crime e castigo, ele descreve a reagiio de S6nia ao ler esta passagem para
Raskélhnikov.

“Toda ela tremia como se estivesse com febre ( ..) Ela se aproximava da narrativa
do maior e mais inaudito milagre, e um sentimento de grande solenidade a possuia.
A sua voz tornou-se vibrante, metdlica; o entusiasmo e a alegria ressoavam na sua
voz e apoiavam-na As linhas confundiam-se diante dos seus olhos, porque estes se
lhe nublavam de ldgrimas; mas ela sabia de cor o que ia lendo: Quando chegou o ul-
timo versiculo: ‘Nao podia Este, que abriu os olhos do cego...?’, baixando a voz, ela
exprimiu ardente ¢ apaixonadamente a divida, a censura e a maldade dos incrédulos,
dos torpes judeus, que logo a seguir, um minuto depois, apenas, como feridos por
um raio, iam tombar por terra, romper em solugos e acreditar... ‘E ele, ele também,
cego e incréduto, também ele ouvird imediatamente e também acreditar4, sim, sim.
Agora mesmo!’, sonhava ela, e tremia na sua jubilosa expectativa.
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A jubilosa expectativa de S6nia ao ler a histéria era derivada da esperanga
de que sua forga e beleza verdadeiras certamente tocariam até o coracio do mais
incrédulo. Ele também, pelo poder deste Cristo russo, seria chamado da degene-
ragdo mérbida do ceticismo e da desgraca para a jubilosa vida de fé. Quando saf
da escuriddo e do siléncio para a praga cor de tijolo do Kremlin, perto do sino do
Czar, rodeado por bandos de turistas tagarelas do interior da Unido Soviética,
ocorreu-me que a Igreja da Deposigio do Manto me ajudara a entender minhas
conversas com meus novos amigos. O padre de Ivan estava certo, ac menos em
parte. Embora ndo possam nos ensinar fudo que precisamos saber, ‘‘os fcones nos
ensinam’’., Também compreendi o sentimento de Masha e Elena de que a miisica e
a liturgia da ortodoxia ddo ao espfrito humano algo que penetra mais profunda-
mente que as idéias. Pude entender a relutincia de Dmitri em permitir que algo
disto fosse dilufdo por relativismo ou adaptacgé@o. Principalmente, quase pude ouvir
a voz de Kira quando, pensando naquela espléndida iconostase, disse a mim mes-
mo, ‘‘isto € sério”’.

A busca de um Cristo soviético estd certamente em curso. Ndo tenho co-
mo prever se serd ou nao bem-sucedida, ou mesmo no que consistiria o sucesso
desta busca. Duvido que Masha, Dmitri ou Ivan sequer pensem muito a respeito
do bom éxito de sua aventura. Sua busca do Mistério e do Sentido — de Deus —
€ até certo ponto moldada, como a de todos, pelo contorno da sociedade em que
vivem. Mas a procura também leva a algo que €, usando as palavras e os gestos de
Alex, grande e mais amplo. Mas pude definir uma coisa: a busca de um Cristo so-
viético nunca dard em nada se ndo considerar o Cristo russo, aquela figura decidi-
da dos fcones, de olhar fixo, triste mas sereno. Conhecé-lo ndo seria f4cil.em so-
ciedade alguma, e embora a glasnost agora torne a busca mais possfvel, nio a tor-
nard menos dificil.
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A Perda de Autoridade do
Discurso Cientifico

Tullio Maranhao

Quando se pensa em ciéncia, trés ordens de fatores concorrem para definir
0 que se tem em mente. Em primeiro lugar, ciéncia € naturalmente um conjunto de
procedimentos e teorias para se produzir conhecimento. Em segundo lugar, ela
tem um objeto de estudo, e cada ciéncia tem o seu préprio — assim como 0s proce-
dimentos e teorias da biologia molecular ndo servem para estudar as estrelas, o
conhecimento cientifico é de pouco valor para as questoes artfsticas, politicas ou
religiosas. Finalmente, ndo conseguimos pensé-la fora de um aparato institucional:
as universidades com seus departamentos, os centros de pesquisas com suas hie-
rarquias profissionais. Para o senso comum, ciéncia € isto: uma maneira de estu-
dar, uma determinada constelagdao de objetos e uma burocracia onde se aplica o
estudo aos objetos dentro de certas regras de funcionamento.

A ciéncia, tal como a concebemos hoje, tem suas raizes na Grécia Antiga,
com o advento da medicina e a reflexdo sistemética sobre a linguagem matemaética
e o sentido da natureza. Com o brilhantismo intelectual do século XVII, o perfil
da ciéncia contemporinea recebeu novos e indeléveis tragos, mas seu carfter sé se
forjaria definitivamente no século XIX, quando o conhecimento cientffico passou
a ser postulado como alternativa ao religioso, ao politico, ao conhecimento de
senso comum e aquele fundado no pensamento mégico e mistico. Este iiltimo pe-
riodo de formagao da ciéncia ocorreu na época do evolucionismo, e talvez por esta
razao ela tenha emergido como uma espécie de progresso em relagao a religido e a
politica, em estrita oposig@o a arte. A ciéncia baseava-se na razao, nao na fé; ex-

Tullio Maranhio é professor no Departamento de Antropologia da Universidade de Rice,
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clufa de seus horizontes os acordos e acomodagées tfpicos da politica e professava
a verdade independentemente do belo e do imperativo de agradar aos sentidos.

Freud nos proporciona um interessante testemunho de alguém criando
uma ciéncia com grande esforgo para afasté-la de qualquer associagio com a reli-
gido ou a politica. A medida que desenvolve o projeto cientffico para a psican4li-
se, ele ataca o comportamento religioso como uma neurose e desloca a questdo da
assimetria de poder, inevitdvel na clfnica terapéutica, transformando o psicanalista
num sujeito calado e distante, num ator que se recusa a exercer sobre o paciente a
dominagio que lhe & facultada no encontro psicanalftico. O analista ndo pode ser
confundido com um lfder polftico ou religioso, sob pena de a credibilidade cientf-
fica da psicandlise esboroar-se no chiio do conhecimento tradicional, justamente
-aquele que a ciéncia procura desbancar. Todavia, a prética terapéutica visa a cor-
rigir um estado de coisas, um objetivo estranho ao programa de estudo e desco-
berta da ciéncial. No momento histérico de seu aparecimento, a psicandlise era
uma ciéncia aberrante: fora ciéncia apenas no processo de sua criagao, com Freud,
que descobrira' 08 mecanismos da psique humana, transformando-se logo em se-
guida numa prética aplicada, numa tecnologia, copiando passo a passo o modelo
da medicina. Acontece, no entanto, que os colegas de Freud nunca aceitaram essa
divisdo do trabalho entre um pai-fundador-cientista e seus filhos-praticantes-técni-
cos. A controvérsia, sempre presente na histdria da psicanélise, assumiu foros de
descoberta para aqueles que insistiam e insistem em sua vocagéo cientffica. Assim,
quando a andlise desviou sua atengéio dos problemas edipianos, concentrando-se
nas questdes do narcisismo, ou diminuindo a importéncia da explicagdo da con-
duta baseada na sexualidade, muitos psicanalistas — arautos da razdo cientffica —
viram nisto progresso, avango do conhecimento cientffico da psique.

Néo nos interessa discutir aqui se a psicandlise € ou nio uma ciéncia, mas
sim usar seu exemplo para tratar da diferenga entre as ciéncias humanas e as da
natureza. Nosso conhecimento de senso comum da ciéncia indica que,. enquanto
nas ciéncias da natureza existe um consenso sobre os procedimentos de descoberta
e sobre o valor das préprias descobertas, nas humanas, apesar de seus histéricos e
ingentes esforcos para imitar as naturais (ou “‘duras’’, como sdo chamadas hoje
numa tradugéio literal da expresséio inglesa hard science), a controvérsia estd sem-
pre presente, pois constantemente se encontram explicagées rivais e igualmente
sedutoras. Muitos véem nisto o infantilismo das ciéncias ‘‘moles’’, quando compa-
radas as “‘duras”, enquanto outros tantos argumentam que o processo de conheci-
mento nas ‘“‘moles” é diferente, dependente de interpretagdes ¢ — como néo hé in-
terpretacdo hegeménica que dure para sempre — permanentemente exposto a con-
trovérsia. Mas por que nas ‘‘duras’ hé consenso, enquanto as ‘‘moles” se caracte-
rizam pelo dissenso? A resposta a esta indagagio contém o né gérdio da questio.
As ciéncias ‘“duras” e ‘“‘moles’ empregam diferentes tipos de estratégias retéricas.
As da natureza afastam-se da nogédo de prética, haja vista a distingéio entre pesqui-
sa pura e aplicada e o desdém a que se relega a segunda. No discurso cientifico
“duro” n#o hé necessidade de se langar mio de grandes recursos retdricos: ele é
dirigido apenas aos iniciados, e ndo tem quaisquer pretensGes de tornar-se popu-
lar. J4 as ciéncias do homem dependem de préticas clfnicas, como as terapias, ad-
ministrativas e polfticas, como a economia, e geralmente dirigem-se a um piiblico
mais amplo e abstrato. Todo mundo tem uma opinifio sobre a composigéo da sele-
¢éo brasileira de futebol, a polftica do governo, o custo de vida, ou sobre proble-
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mas sociais como a criminalidade urbana, mas apenas os cientistas especializados
tém opiniGes sobre a composigdo dos cristais €, obviamente, ndo chamam seu co-
nhecimento de “‘opinido’’2,

As ciéncias ‘“‘duras’’, desde Descartes, aparecem como quelas em que se
faz a descoberta e em seguida transmite-se seu contetido ao piiblico leigo. Note-se
que neste procedimento ndo h4 espago para divida ou desacordo, uma vez que o
descoberto € a verdade. Assim, as dificuldades de aceitagéo da descoberta sdo ex-
plicadas mais em termos de deficiéncias do aprendiz do que de invalidade da pré-
pria descoberta. Quando um estudante de mateméitica demonstra um teorema de
maneira diferente de seu professor, isto nio € encarado como discordéncia, mas
como erro do aluno. As ciéncias ‘“‘moles” ndo alcangaram esta poderosa platafor-
ma retérica porque seu objeto reage as suas descobertas — trata-se das ciéncias do
homem e nao da natureza. Mas qual é a diferenga entre homem e natureza? Serd
ontoldgica, como supds Arist6teles? Duas entidades com fundamentos diferentes?
Néo. Tanto o homem como a natureza séo representagées num discurso. Além dis-
so0, esse discurso afirma que, se por um lado € bom dominar a natureza, por outro
lado dominar o homem € indesejével, pois leva a inevitdvel situagdo de jugo de
uns poucos sobre muitos. Todavia, h4 um sentido em que ‘“‘dominagédo dos ho-
mens”’ torna-se algo aceitdvel entre nés: na dominagdo através do conhecimento,
como na expressido ‘‘dominar uma lfngua’. O discurso cientffico ndo contém di-
vidas de que dominar a natureza € altamente desejdvel, ao passo que dominar os
homens é duvidoso. Para dominar, € preciso descobrir como funciona. Eis af a
inequivoca vocagio das ciéncias ‘‘duras’: conhecer/descobrir para dominar. Nao
seria exagero dizer “‘dividir para reinar’’, pois a palavra ‘‘ciéncia’ provém da raiz
indo-européia skei-, que significa separar, dividir. Em latin, scire: conhecer ou
separar uma coisa de outra, como na palavra “‘discernir’’. As ciéncias ‘‘moles”
também se esforgam por descobrir, e as vezes até conseguem fazé-lo, mas seus
praticantes acabam sempre por concluir que suas ciéncias sdo parte do objeto que
procuram explicar. Esta € uma constatagdo inquietante que leva a dois tipos de
reacdo, um negativo e outro metaffsico. No primeiro, as ciéncias ‘‘moles”’ tornam-
se impossfveis, invidveis; urge abandoné-las, ou encard-las como parte da vida
cotidiana, indecifrdvel no aqui-e-agora e no para-sempre. Na reagdo metafisica,
conclui-se que € preciso descobrir ou criar um patamar para realizar a observagdo
do exterior do objeto. Ora, um objeto exteriormente observado torna-se algo do-
minado ou diminufdo, em contraste com um objeto com o qual se interage. O ob-
jeto observado € inferior ao observador, e apenas os objetos do discurso sobre a
natureza merecem essa diminuigéo, segundo o discurso cientffico. Ndo surpreende
que os movimentos ecolégicos e verdes encontrem-se as vezes em frontal oposiciao
a ciéncia e a tecnologia.

Conseqiientemente, enquanto o discurso nas ciéncias da natureza separa
radical e inequivocamente sujeito observador e objeto estudado, nas ciéncias hu-
manas as duas entidades se confundem. As ciéncias chamadas ‘“‘exatas”” utilizam o
texto como meio de comunicagdo ou de divulgagdo de suas descobertas de labo-
ratdrio; as outras empregam o texto como um instrumento de formagdo. O conhe-
cimento gerado por consciéncia e reflexfo € altamente respeitado nas ciéncias
“moles”, como indica a tradigdo fenomenol6gica de Husserl a Habermas, e o
texto €, por exceléncia, o instrumento da reflexdo, porque permite um maior dis-
tanciamento da linguagem do que aquele facultado pela fala.
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A base institucional da ciéncia, isto €, as universidades e os centros de
pesquisa, desempenha papel fundamental na preservacio dos vérios discursos dis-
ciplinares, na manutengdo de certos procedimentos e na preservacdo dos objetos
de estudo. No caso das ‘“‘duras’, acaba por constituir-se em seu piiblico principal,
além de seus atores e vozes, obviamente, e no caso das ‘““moles’, num dos princi-
pais componentes desse piiblico e, naturalmente, em seu exclusivo agente comuni-
cador. Nio hé, portanto, divisées qualitativas entre os discursos cientificos “‘du-
ro”’ e “‘mole’’, mas apenas diferentes graus e retéricas de um tinico modelo, aquele
plasmado na tradi¢do de Descartez a Leibniz. Isto nao quer dizer que nao haja
proposicoes alternativas dentro do préprio discurso cientifico. Nos tltimos tem-
pos, por exemplo, muitos cientistas humanos encaram suas disciplinas como ativi-
dades hermenéuticas, isto €, como interpretagoes de textos, e nao como ciéncias,
ou seja, como descobertas. O discurso hegeménico da ciéncia, no entanto, €
aquele que caracterizei acima, e que se inspira nas pedras angulares da descoberta
e da obviedade do descoberto.

Esse discurso cientifico hegeménico torna-se mais saliente quando con-
trastado com seus congéneres religioso e politico. O religioso visa a salvacao; o
politico, & organizacdo da comunidade para o bem-estar comum. O religioso invo-
ca a fé como coadjuvante de sua retdrica; o politico invoca a consciéncia, tinico
férum capaz de decidir qual é o melhor argumento. O discurso cientifico se des-
dobra numa clave mais alta, recusando o estilo persuasivo e dispensando aliados
como a fé ou a consciéncia entre seu piiblico. Ele é imaginado como veiculo, re-
lator neutro das descobertas que sao auto-evidentes e ébvias, conseqilientemente
acima de qualquer controvérsia. O cotejamento das retdricas da religido, da politi-
ca e da ciéncia — respectivamente a salvagdo pela fé, a organizacdo através da
consciéncia e a descoberta através da razdo — ndo agrada aos autores desses dis-
cursos, porque relativiza o conhecimento que cada esfera advoga, a posicao de
poder que reivindica e o potencial de persuasio da retérica que emprega.

Ap6s esta brevissima caracterizagao do discurso cientifico, podemos en-
trar no tépico deste artigo: a perda da autoridade do discurso cientifico no mundo
p6s-moderno e pés-iluminista. Antes, porém, uma rédpida explicagao sobre em que
consiste este contexto de discussio pés-moderna. Tomemaos dois extremos: o dos
defensores dos produtos culturais modernos e o de seus detratores. Entre os pri-
meiros encontram-se, por exemplo, aqueles que, no interior de uma dada discipli-
na, créem que os fundamentos de seus estudos permanecem inalterados, univer-
salmente vilidos, e que as eventuais modificagées por que tem passado sua disci-
plina sdo nada mais que o natural e inexordvel progresso da ciéncia, algo decor-
rente da acumulagao sistemdtica de conhecimentos num determinado campo. Esses
cientistas, evidentemente, ndo querem descartar nenhum dos componentes de seus
estudos. Desejam manter intacto o edificio de teorias, linguagens e explicagoes
sobre seu objeto de estudo, e, como esta construgdo foi erguida durante o moder-
nismo na arte e na ciéncia, os adeptos dessa opinido sdo defensores das obras do
modernismo. Diametralmente opostos a estes, encontramos os céticos e niilistas,
que acreditam que as linguagens naturais e as artificiais, através das quais falam
as ciéncias, j4 deram o que tinham que dar, exauriram-se, e com elas desfez-se o
mundo modernista. Estes iltimos sdo pensadores pés-modernos, aqueles que nao
reconhecem nenhuma redengdo para as criagGes culturais modernistas. Aquém
desses dois extremos temos os defensores criticos do modernismo e os pés-moder-
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nistas reservados. Jirgen Habermas ilustra o caso dos primeiros. Apés selecionar
as diversas teorias de disciplinas cientfficas, ele encontrou proposigoes salutares
de utilidade imperecivel, inclusive propensas a se integrarem umas com as outras,
constituindo um arcabougo tedrico bem mais encorpado do que seus predecesso-
res. Combinou, por exemplo, o materialismo histérico com a teoria do crescimento
moral de Kohlberg, com a epistemologia genética de Piaget, com o funcionalismo
sistémico de Parsons, com a filosofia alema interessada no estudo da racionalida-
de, com a teoria dos atos de fala, com a filosofia de Wittgenstein, com a lingiifs-
tica de Chomsky, com o marxismo critico de seus antecessores na escola de
Frankfurt, buscando na psicanélise o modelo de interpretacdo mais edificante para
esta supramoderna, embora critica, ciéncia do homem3.

Entre os pés-modemistas reservados, destacarei o fil6sofo francés Jacques
Derrida, que langou uma critica arrasadora as obras de civilizagdo modernistas.
Ele vem mostrando em seus escritos que o-‘‘pensamento moderno’ ndo € pensa-
mento, mas escrita; que a prépria comunicagao oral e a nogao de fala que comun-
gamos sdo derivadas da escrita, das condigGes necessdrias para a composigdo de
textos. Chamei-o de pés-modernista reservado porque ele supde que seus préprios
textos conseguem escapar a sua critica da representagio através de engenhosos re-
cursos retéricos de composicdo que emprega®.

O discurso cientifico ndo escapa 2 critica pés-modemista da representa-
¢do. Ele contém uma descricao do mundo, uma representa¢gdao de como o mundo
seria; um simulacro do mundo, porque este esbogo estd em constante processo de
formagdo, uma promessa para o futuro que, no entanto, nunca se cumpre, uma vez
que os paradigmas de representagio estdo sujeitos a dristicas revisGes. A certeza
das ciéncias *‘duras’’ € um capricho dogmitico, enquanto a incerteza das “‘moles”’,
uma nostalgia fantasiosa.

O discurso cientffico desenvolveu-se através dos séculos fundado na su-
posi¢cdo de que era diferente do mundo que visava a descrever, e, conseqiiente-
mente, seus desdobramentos podiam ser encarados como progressos na diregao de
uma explicagdo cada vez mais apurada e extensa. O discurso cientifico cresceu
com a idéia de que era o espelho do mundo. O fato novo que abala esta suposigdo
reside na constatagdo de que o mundo — ou todos os mundos possfveis de se con-
ceber — € constituido por discursos, inclusive o cientffico.

A idéia de ciéncia antes desse abalo sfsmico intelectual consistia na cren-
ca de que o pensar cientifico operava em dois nfveis. No primeiro havia agao e in-
vestigagdo, experimentagdo e teste, manutengdo e refutagdo de hipéteses. O se-
gundo nivel era o territério sagrado da teoria, das representagées do mundo. Af
ndo havia modificagées. A teoria seria um processo constante de acumulagiao, am-
pliando a descrigdo do mundo e conseqiientemente a compreensao de seus meca-
nismos. Neste territério sagrado da representagao, a Terra seria sempre redonda, o
sinal ‘2" designaria sempre duas unidades, a expressdo 2 + 2 = 4"’ seria sempre
correta, a luta de classes explicaria a mudanga social até que se extinguisse, e a
contradi¢ao ostensiva no discurso de um unico agente de comunicagio significaria
m4 fé ou esquizofrenia. A autoridade do discurso cientifico decorria da inviolabi-
lidade de seu territdrio tedrico. Naturalmente, registraram-se grandes mudangas
tedricas historicamente — a astronomia de Galileu sobre aquela baseada em princ{-
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pios aristotélicos, a qufmica sobre ‘a alquimia, a fisica quéintica sobre a fisica
newtoniana, -a teoria dos sistemas sociais sobre o materialismo histdrico, a teoria
da dependéncia sobre a teoria da luta de classes; mas aquelas mudangas contempo-
rineas de Galileu ocorreram numa etapa em que a autoridade do discurso cientifi-
co ainda ado havia sido legitimada, enquanto as outras, mais préximas de nossos
tempos, tém sido atenuadas por vérios tipos de defesa, como as de Thomas Kuhn.
Este fisico e fil6sofo da ciéncia ficou famoso com seu livro A estrutura das revo-
lucdes cientificas, onde defende a tese de que as teorias cientfficas sdo caudatérias
de certos paradigmas intelectuais e que estes paradigmas desaparecem periodica-
mente, sendo substitufdos por outros, o que acarreta mudangas nas teorias cientffi-
cas. Na histéria da medicina, por exemplo, houve uma época em que se propunha
que as doengas contagiosas eram transmitidas por algo que estaria no ar; os pa-
cientes eram internados em sanatérios onde janelas e portas permaneciam hermeti-

camente fechadas. Igualmente confinados eram aqueles que ainda nao haviam
contrafdo a doenga, sujeitos a precaugies especiais quanto ao ar que respiravam.
Mudou o paradigma, e o agente do contégio j4 ndo se encontrava mais no ar, mas
no préprio organismo humano. O objeto de controle agora nio era mais o ar, mas
os contatos interpessoaisd. Atualmente, h4 cientistas que defendem a tese de que
algumas doencgas supostamente contagiosas provém da poeira c6smica depositada
sobre o planeta pela cauda dos cometas6. Se esta idéia pegar, o paradigma que in-
forma as teorias sobre a transmissa@o de certas doengas, tais como o resfriado co-
mum, mudard mais uma vez, e, ao invés de controlarmos o ar que respiramos ou
0s contatos interpessoais, desenvolveremos modos de proteger-nos da poeira cé6s-
mica. Todavia, o que solapa a autoridade do discurso cientffico presentemente nao
€ a variabilidade dos paradigmas, que a rigor Thomas Kuhn defendeu com suces-
so, mostrando que, apesar da variabilidade, o modo de conhecimento tipicamente
cientffico apresentava continuidade’; o solapamento hoje advém da mescla de di-
ferentes tipos de discurso e da critica da representacido que tal de-generagdo (no
sentido de destruigdo das identidades dos géneros de discurso) acarreta. '

Estamos agora conscientes de que a ciéncia ndo descreve o mundo, mas o
cria. Ninguém mais do que os intelectuais franceses contribuiu para essa constata-
¢do: de Bachelard a Derrida, passando por Lévi-Strauss, Althusser, Sartre, Mer-
leau-Ponty, Canguilhem e principalmente Foucault, ficou-nos a impressdo de que
o mundo é aquilo que os discursos dizem que é, e que as eventuais contradi¢ées
entre mundo e discurso se resolvem sempre com a prevaléncia do discurso sobre o
mundo. Ora, a ciéncia, dependente como é do apelo 2 auto-evidéncia como plata-
forma retdrica para afirmar suas descobertas, talvez esteja sofrendo mais do que
qualquer outro género de discurso com a presente mistura de vozes, porque esta
mescla ressalta o caréter convencional dos discursos as expensas de seus apelos
referenciais — como o apelo cientffico a auto-evidéncia da verdade.

H4 30 ou 40 anos, poucas pessoas duvidavam de que a ciéncia mais im-
portante para a administragdo do Estado era a economia, ¢ que com bons econo-
mistas as questdes sociais e econémicas se resolveriam. Tivemos os economistas
liberais do populismo, os economistas todo-poderosos da ditadura, e agora temos
seus sucessores tecnocréticos da Nova Repiiblica. Restard ainda qualquer ilusdo
de que os problemas do pafs séo de raiz predominantemente econémica, e de que
deve haver uma forma correta de discurso econ6mico capaz de resolvé-los? H4 al-
guns anos, quando um Prémio Nobel em economia dava uma entrevista, fazia a
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cabega de seus companheiros de casta e arrebanhava a opinido piblica; o mundo
dividia-se em desenvolvido e subdesenvolvido; a solugdo para os problemas do
mundo subdesenvolvido consistia nos investimentos oriundos do mundo desenvol-
vido e na aplicagdo ao trabalho, nois era a exceléncia neste que explicavi o suces-
so de alguns pafses e o fracasso de outros. Hoje, quando o tltimo Prémio Nobel
em economia vai a televisao, no dia seguinte, o do ano anterior comparece a uma
entrevista desmentindo tudo o que seu colega de laurea dissera na véspera. Nao se
trata de que a ciéncia econdmica era melhor ha 20 ou 30 anos, mas sim de que go-
zava de demasiada autoridade diante de suas possibilidades. O problema econémi-
co em relevo hoje € a divida externa, que ndo acalenta quaisquer ilusoes de fundo
exclusivamente econémico.

Ser4 que a ciéncia, com suas teorias, objetos e instituiges, estd pronta pa-
ra cair de madura? Serd que surgird algo em seu lugar, algo exético tal como um
discurso politico voraz e canibalfstico, ou como um discurso religioso fanético e
fundamentalista? Creio que nfo. A questdo me parece mais complexa do que estas
alternativas simples que afloram a mente, e a0 mesmo tempo menos dramética.

Trés 4reas sao indicativas para a mudanga do discurso cientifico. Em pri-
meiro lugar, a ciéncia tem de resolver certas ambigiiidades inerentes a definigédo
do agente de seu discurso. Este agente ou sujeito ora é o fisico falando pela co-
munidade de seus pares; ora € o fisico fulano de tal, falando respaldado pela auto-
ridade de seu nome; ora € o discurso da fisica de uma especialidade particular.
Além disso, hé pessoas utilizando esse mesmo discurso, como matemaéticos, filéso-
fos da ciéncia ou pensadores criticos que nao falam nem em nome da comunidade
nem em seu proprio nome; suas identidades se dissolveram no tecido do préprio
discurso. Talvez esse fenémeno esteja assinalando o fim da autografia individual.

Em segundo lugar, ha a questio do préprio discurso, do enunciado do dis-
cursa. Aquilo que parecia exclusivo, j4 ndo o € tanto; aquilo que era especializado
e que ganhava autoridade no hermetismo da minudéncia, agora parece inconse-
qiiente. O enunciado de uma ciéncia apresenta semelhangas profundas ao de outra,
e em muitos campos 0s cientistas concluem que a critica do discurso ou a inova-
G¢ado da linguagem trazem mais satisfago do que a pura e simples aplicagdo do
enunciado estabelecido. A maneira de constituir os objetos de estudo (descrigdo)
também muda rapidamente. Em terceiro lugar, os sujeitos do discurso cientifico
precisam redefinir seus piiblicos. Com a mistura dos géneros, os piblicos vao se
tornando mais ecléticos e variados. O discurso hermético para o pequeno grupo de
iniciados altamente especializados s6 consegue sobreviver enquanto grandes con-
tingentes de ndo-iniciados ambicionam cruzar os portdes da esperteza. Esse tipo de
discurso perdeu o apelo que tinha. Por outro lado, os cientistas dependem cada
vez mais de sua habilidade em convencer estadistas ou filantropos para conseguir
verbas para suas pesquisas. Finalmente, resta um grande piblico 14 fora, cada vez
maior, mais isolado, mais abstrato e mais andénimo, querendo participar de algo,
mas rejeitando as linguagens herméticas e o elitismo da educagido. Revisitemos
cada um desses trés fatores.

A questdo da autoria ou do sujeito do discurso cientifico. Nao resta mais
ddvida de que o individuo ndo tem mais autonomia nem dimensées suficientes pa-
ra ser sujeito no discurso cientifico. Alids, embora pensemos no discurso cientffi-
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co como produto monolégico, sabemos que sua produgio € na realidade uma con-
versagio, espécie de discussio de idéias contidas numa tradigéo. Se isto ndo pode
ser obra do indivfduo, por outro lado ndo conseguimos imagind-lo como obra do
grupo, ou da tradigdo, porque supomos que a unidade de tal amplitude s6 poderia
funcionar como agente de comunicagio caso fosse consensualmente integral e he-
gemoOnica no todo. Uma vez que a argamassa dos grupos e tradigdes sdo divergén-
cias e debates, erros e acertos, insisténcias e abandonos, e que toda e qualquer
proposta sempre encontra rivais do mesmo quilate, sub-repticiamente relegamos a
responsabilidade da composi¢do do discurso cientffico ao individuo. A questio,
porém, permanece irresolvida desde que o indivfduo nao € substituto para o grupo
ou tradigdo, e ainda por cima néo estd isento da fragmentagdo que nos levou a en-
carar com ceticismo a identificag@o da idéia de autoria com o esforgo coletivo.

As genealogias e pedigrees representam um dos critérios principais na
aceitagdo de idéias. A genealogia dos nomes reconhecidos funciona como uma es-
pécie de mapa da tradi¢do intelectual. Com a mistura dos géneros, a idéia de con-
tinuidade na tradigdo torna-se precéria. Na década de 60, por exemplo, havia pou-
ca diivida sobre a unidade da escola de Frankfurt como movimento intelectual.
Hoje, os historiadores das idéias e exegetas da teoria critica tém dificuldades em
reconhecer afinidades entre as obras de um Walter Benjamin e de um Theodor
Adorno, de um Herbert Marcuse e de um Jiirgen Habermas8, As discrepéncias in-
troduzidcs na genealogia pela mistura dos géneros — e por que nido dizer também
pela multiplicagdo das vozes — forgam o piiblico a concentrar sua atengdo mais so-
bre as idéias do que sobre a marca registrada de certos sujeitos identificados como
seus autores.

Quem serd o novo sujeito a emergir dos escombros da organizagdo mo-
derna dos discursos? A disciplina com suas teorias e métodos, o individuo, grupos
de interesse e afinidades intelectuais, ou o que mais? A indagacéio, obviamente, €
subordinada & questdo do préprio corpo do discurso, da natureza de seu enunciado
e de seus referentes que discutirei a seguir. Antes, porém, a titulo de conclusao
preliminar sobre o problema da autoria, quem quer que sejam 0s novos sujeitos
dos novos discursos terdo de incorporar trés ordens de fatores: 1) a nogéo de que
néo existe composicdo monolégica e unilateral, de que todo discurso é uma res-
posta ou uma provocagdo a algum outro; 2) a nogéo de que enunciados livres de
contradi¢do sdo um sonho, porque desde que as regras de composigao sao dial6gi-
cas, 0 texto € uma constelagdo de elementos diacriticos; e 3) a nogédo de que a au-
toridade do discurso ndo provém da dominagido que exerce, e portanto os discur-
sos ndo-hegemoénicos e contraculturais sdo tio vélidos quanto seus antfpodas.

A questdo do enunciado e .do referente. O enunciado € a linguagem do
discurso, o processo de composigéo das proposigdes e o estilo através do qual elas
sdo alinhadas para atingir algum objetivo retdrico mais especffico do que a retéri-
ca global da ciéncia — isto €, com o objetivo de convencer uma determinada par-
cela do piblico da veracidade das proposi¢coes. Uma das caracterfsticas da reagao
a organizagdo moderna dos discursos reside justamente no fato de que a exclusivi-
dade de cada disciplina sobre certos enunciados sofreu um golpe mortal. O caréter
de propriedade privada dos enunciados esvai-se. O livre uso das linguagens é par-
ticularmente notdrio entre fisica, biologia e matemética; entre as ciéncias sociais e
humanas e as ciéncias formais passam a ser utilizadas como linguagens para com-
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por enunciados em qualquer disciplina. A rigor, a diferenga entre linguagem e
contelido néo se mantém mais. A légica pode ser utilizada como conteiddo, como o
fez Jean Piaget, e a filosofia adquire foros de linguagem, como na obra de Martin
Heidegger.

O referente, isto €, o objeto de estudo do discurso, embora tradicional-
mente constitufdo dentro de certos bols6es disciplinares, nunca foi completamente
identificado como o discurso de uma unica ciéncia. Acostumamo-nos pouco a
pouco a pensar que o cérebro era o objeto da neurologia, a psique da psicologia,
os aborfgines da antropologia e assim por diante. Ndo obstante, o cérebro tem sido
estudado por anatomistas, psicélogos, filésofos, fisicos, estetas etc9. A psique é
objeto de uma grande variedade de discursos, da literatura de ficgo as centenas
de discursos psicolégicos rivais. Os aborigines entraram nos planos de desenvol-
vimento para o Terceiro Mundo, passaram a compor o elenco de referentes do dis-
curso econdmico, sociolégico e politico, €, com grande sucesso, tornaram-se es-
trelas de primeira grandeza no discurso de ficgdo lftero-antropolégico, como em
Castafieda, Naipaul e Narayan.

O discurso antropolégico sobre sistemas de parentesco pode ser lido como
o lado avesso do discurso em ciéncia politica sobre relagGes de poder.10”’. Muitos
mateméticos concluem que ou bem se inventa uma linguagem diferente para sua
ciéncia ou muito brevemente suas descobertas passardo a ser monétonas. A nova
linguagem, ou o novo enunciado, teria seu cardter matemético atenuado no sentido
de poder constituir um universo mais amplo de objetosl!, Certos discursos cientifi-
cos abrigam incompatibilidades de concepgdo: no discurso em astronomia, por
exemplo, o universo como testemunho temporal das estrelas convive com o uni-
verso como presenc¢a atemporal dos-buracos negros; em matemética, a geometria
euclidiana sobrevive num horizonte dominado pelas geometrias ndo-dimensionais,
e a ffsica newtoniana sobrevive, apesar de todos os pesares. A ffsica contemporé-
nea fornece um exemplo deveras peculiar, que nos servird muito bem de ilustra-
¢8o, de um lado, para a derrocada da suposigdo de que o discurso cientffico des-
creve o mundo, €, de outro, para a dissolugio da crenca de que a autoridade de
cada disciplina promana da especializagio. Alguns fisicos andam propondo teorias
da grande sintese, sistemas explicativos capazes de integrar todas as partes do co-
nhecimento fisico que permanecem contraditérias — uma teoria capaz de explicar,
em suma, porque uma partfcula pode ser particula e onda sem que a realidade de
uma anule a realidade da outra. O problema dos ffsicos € de como justificar a
grande sintese. Alguns créem que a tnica alternativa € construir um gigantesco
acelerador de particulas, por centenas de bilhdes de délares, a fim de provar empi-
ricamente os postulados da grande sintese. Para estes, naturalmente, a ciéncia de-
riva sua autoridade da acuidade com que descreve o mundo, e quando o mundo se
torna demasiado escasso para suas medicoes, cria-se um mundo artificial para em-
basar a faina descritiva. Outros fisicos argumentam que a justificativa para a gran-
de sintese pode ser l6gico-filosSfica. Finalmente, um terceiro grupo pensa que um
sistema explicativo de tal ambicdo s6 poderd encontrar justificativa prépria na
metafisica do sobrenatural. Nestas proposi¢des, encontramos exemplos do discur-
so cientffico constitiindo o mundo, estabelecendo o que o mundo € e tentando
persuadir o piblico das verdades em que acredita com convicgéo.

A questdo do publico. A ciéncia partilha com a arte, a religido e a politica
a ambigao de tecer um discurso auténomo em relagdo as outras dreas de conheci-
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mento, e € inclusive capaz de responder melhor as indagagdes levantadas nas ou-
tras esferas. O tépico da ciéncia seria universalmente vilido, e haveria um preco a
ser pago por aqueles que ignorassem o assunto da pregagdo. Assim, encaramos
como absurda uma afirmagéo como esta: ““O célculo diferencial de Fermat para o
estudo das tangentes nio tem validade porque pdo é popular.” A ciéncia pouco se
importa com o grau de aceitagdo de seu discurso pelo vulgo; a retérica do discurso
cientifico se alicerga no valor ostensivo das verdades por ele apregoadas. O que o
cientista estuda é tio ébvio que ndo haveria necessidade de persuadir ninguém de
sua realidade. Tanto nas Meditagées como no Discurso, Descartes vé-se ataranta-
do com o fato de estar escrevendo o conhecimento cientifico, e, portanto, reivin-
dicando sua aceitagfio perante um leitor anénimo. Antes do Discurso, de 1637, ele
escrevera um Tratado sobre o mundo, em 1633, cujo interesse em publicar aban-
donou depois de ver o que acontecera a Galileu. O Discurso e as Meditagcées sao
ensaios metodolégicos justificando o discurso cientifico e tentando resolver a difi-
culdade de justificar algo que por defini¢ao dispensa justificativas. De qualquer
maneira, vingaram as idéias da referéncia ostensiva e da acuidade descritiva como
estratégias retéricas. O realismo cientffico, no entanto, nio teve vida facil e sem
percalgos; as mudangas drdsticas de paradigmas eram recebidas como fontes de
embarago. Depois vieram a relatividade na fisica e o relativismo na filosofia. O
conhecimento passava a ser uma conseqiiéncia do pon.o de observagao.

Mas, se por um lado a crenga na hegemonia de um discurso monolégico
diminuiu, por outro lado continua a haver discursos sobre os discursos, discursos
criticos, transcendentais, metaffsicos erguendo-se sobre o pressuposto de sua pré-
pria invalidade como discurso. Cada discurso cientifico particular tem competén-
cia para acordar do sono reificante da autonomia absoluta e de suas aspiragées
ortolégicas (em oposi¢io a patoldgicas).

Talvez o discurso cientffico seja aquele mais intimamente identificado
com o texto e a arte de escrever, lado a lado com a obra de ficgdao. O piblico do
texto é an6nimo e universal, um interlocutor abstrato. A literatura dirige-se a este
ptiblico, apelando a um cédigo de referéncia consensual. E como se o romance
convidasse o leitor a aceitar aquilo de que fala como experiéncias plausfveis,
aceitdveis, comuns, num espirito de ‘‘vocé sabe, leitor, uma personagem de tal e
tal tipo, como j4 deve ter encontrado védrias vezes em sua vida, mas mesmo que
ndo tenha, uma personagem que vocé é capaz de aceitar com base em sua expe-
riéncia de outras personagens’. O cédigo de referéncia da ciéncia parte do pres-
suposto de que o leitor desconhece aquilo sobre o que fala o texto; portanto, o
contetido do discurso cientifico é sempre inédito, e deve ser aceito como tal. Ora,
uma estratégia retSrica polariza autor e publico, fixando algumas identidades do
lado dos falantes e outras do lado dos ouvintes. Os autores sdo poucos e mistifica-
dos, verdadeiros herdis, e seu discurso € hermético; o piiblico € -amplo, porém
abstrato. Na comunicagdo genufna, cada sujeito deve alternar os papéis de falante
e de ouvinte e, em conseqiiéncia, as coisas faladas sio mais condicionais, mais
dependentes do consenso e da compreensdo de todos os participantes do didlogo.

Quem sdo os interlocutores do sujeito da ciéncia? Aqueles necessitados de
seus conhecimentos? Ou aqueles contemplativos que socraticamente buscam co-
nhecer por conhecer? A ciéncia ndo fala ao mundo; ela funciona como discurso
instrumental em esferas particulares de agdo. Concordamos com Heidegger em sua
afirmacdo de que a ciéncia € uma extensdo da tecnologia, e ndo o contrériol2,
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porque o conhecimento cientifico existe essencialmente como contingéncia da co-
ordenagio de agdes préticas. Os interlocutores das agbes individuais s@o indivi-
duos; das agbes grupais, grupos; de perfodos histéricos, outros perfodos histéri-
cos; e das tradigbes culturais, outras tradi¢ées culturais; e assim por diante. Este,
no entanto, ndo é o processo de comunicagao cientffica, mas de comunicagio lato
sensu, refratdrio a apropriagdo por qualquer esfera particular de discurso com am-
bigbes universalizantes. O piiblico da ciéncia depende do sujeito que ostenta o
cetro da fala, e esta conversa, embora versando temas de interesse cientifico, per-
tence a longa e sinuosa discussdo sobre a condi¢cdo humana.

N&o creio que a conseqiiéncia desse estado de coisas seja o abandono das
teorias e métodos cientfficos, o advento do cinismo oportunista na escolha de ob-
jetos de estudo, ou a débdcle das instituigées académicas e cientfficas. Nem creio
que estes sejam desfechos desejdveis para a crise de autoridade na ciéncia. Por
enquanto, ndo hd como dizer se o discurso cientifico persistird na ilusdo descriti-
va, no devaneio de uma concepgido do mundo como metédfora visual incorporada
ao texto, ou se ele se tornard mais argumentativo, polémico e difundido, tentando
engajar interlocutores especfficos. Mas de uma coisa podemos ter certeza: a viabi-
lidade desse discurso depende do declinio da autoridade que reivindica. Em outras
palavras, da transformagdo dos conceitos de autor e de piblico, de maneira que a
comunicagdo cientffica se desenvolva mais como didlogo do que como monélogo
executado por uma elite de sdbios e muitas vezes circunscrito a torre de marfim
habitada por essa elite. A tese desse breve panegfrico consiste em afirmar que uma
tal transformagdo do discurso cientifico ndo depende de chamamentos revolucio-
nérios nem de herofsmos individuais, mas j4 estd em curso na crise de perda de
autoridade caracterizada pela dilui¢do das fronteiras entre os géneros de urso.

Notas

1. Discuto estes tépicos com mais vagar em Therapeutic Discourse and Socratic Dialogue:
A Cultural Critiqgue, Wisconsin University Press, 1986, e em “Psychoanalysis: Rhetoric
or Science?”, in: Rhetoric and the Human Sciences, editado por Herbert Simons, a ser
publicado pela University of Chicago Press em 1989. .

2. Cf. a interessante critica que H. G. Gadamer faz a ciéncia quando esta procura represen-

' tar-se em oposigdo A critica prética e infensa s leis hermenéuticas de interpretacdo, in:
Reason in the Age of Science, MIT Press, 1981.

3. Para uma resenha das posigdes no debate pés-moderno, ¢f. a “Introduction” de Jonathan
Arac a Postmodernism and Politics, editado por ele, University of Minnesota Press,
1983. Thomas McCarthy apresenta uma sintese da obra de Habermas em The Critical
Theory of Jiirgen Habermas, MIT Press, 1978, embora este livro seja anterior aos dois
volumes de The Theory of Communicative Action, traduzidos para o inglés pelo mesmo
McCarthy e publicados pela Beacon Press, 1984 e 1988, respectivamente.

4. Cf. Jacques Derrida, Positions, traduzido e anotado por Alan Bass, University of Chica-
go Press, 1981.

5. Cf. Georges Canguilhem, Ildeologia e racionalidade nas ciéncias da vida, Lisboa, Edigdes
70, s/d. Traduzidq por Emilia Piedade do original francés Idéologie et Rationalité dans
I'Histoire des Sciences de la Vie, Paris, Vrin, 1977.

6. Comunicagido de Fred Hoyle durante sua visita & Rice University no outono de 1986.

7. Cf. a critica de K. Popper de que T. Kuhn teria negligenciado a racionalidade prépria da
ciéncia em favor de uma continuidade baseada em contingéncias empiricas, in: Criticism
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(Iz’na‘ thei gc??gomh of Knowledge, editado por Lakatos e Musgrave, Cambridge University
ress, ;
8. Cf. Martin Jay, Permanent Exiles: Essays on the Intellectual Migration from Germany to
America, Columbia University Press, 1986. )
9. Comunicagio pessoal feita a mim por Roberto Lent, Rio de Janeiro, 1986.
10. Comunicagdo de Wanderley Guilherme dos Santos e Eduardo Viveiros de Castro feita
durante uma reunifo da Finep no Instituto de Matemdtica, Rio de Janeiro, julho de 1986.
11. Comunicagdo pessoal de Roger Penrose, Houston, Rice University, 1986.
12. Martin Heidegger, The Question Concerning Technology, Harper and Row, 1977,

Religido e Sociedade, 14/3, 1987



0 Espiritismo e as Ciéncias

David Hess

Em seu estudo sobre o espiritismo (tomado aqui no sentido do movimento
kardecista), Maria Laura Cavalcanti notou a auséncia de pesquisa antropolégica
ou sociolégica sobre a produgio intelectual desse movimento. Ela escreveu: “‘Se-
ria interessante pesquisar, no que diz respeito & relagdo entre o espiritismo e as
ciéncias oficiais, com quais teorias e correntes os espiritos dialogam’ (1983: 76).

Em minha tese de doutorado, ‘“‘Spiritism and Science in Brazil” (1987),
estudei vérios aspectos da producio intelectual do movimento espfrita. Neste arti-
go, gostaria de abordar somente a interpretagido espfrita da parapsicologia, uma
ciéncia heterodoxa que estuda os fenémenos da percepcao extra-sensorial, da psi-
cocinese (a mente sobre a matéria), bem como vérios outros fenémenos chamados
‘““paranormais’’ ou “‘espfritas’”’. Aqui, o interesse estard voltado para as interpreta-
¢Oes desses fen6menos como fatos sociais, ndo se colocando a questao da sua rea-
lidade ou nao-realidade.

David Hess € antropdlogo e professor no Interdisciplinary Writing Program, Colgate Uni-

versity, Nova York.

N. do A.: Gostaria de agradecer a Maria Cldudia Pereira Coelho, do PPGAS-UFRI, que fez
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No artigo ““Le spiritisme au Brésil” (1967), Roger Bastide distinguiu trés
tipos de espiritismo: a umbanda, da ‘“‘classe baixa’’, enraizada na experiéncia do
negro proletério; o kardecismo, da classe média, e a metapsfquica (hoje chamada
parapsicologia), da classe alta. Essa classificacdo de Bastide j4 foi criticada por
Diana Brown (1974, 1986) e Renato Ortiz (1978), que discordaram da associagdo
entre a umbanda e a classe operéria. Além disso, afirmam que a estrutura de ragas
e classes € bem mais complicada do que Bastide sugeriu. Mesmo Lfsias Negriio
(1979), que defende Bastide, interpreta a umbanda em uma relagéo dialética de
““resisténcia e acomodagio’ com as ideologias dominantes.

Além disso, os espfritas (aqueles que Bastide chama de espiritas karde-
cistas e espfritas metapsiquistas) em geral ndo aceitam a inclusdo da umbanda na
palavra “‘espiritismo’’. Para eles a palavra designa apenas os seguidores da doutri-

-

na de Allan Kardec. E neste sentido que uso aqui a palavra ‘‘espiritismo’’ .

Minhas pesquisas visam dar uma contribui¢cio a reavaliagdo das idéias
bastidianas, sob uma outra perspectiva. Bastide colocou a produgéo intelectual do
movimento espirita em termos dos valores da classe alta, e € minha hipdtese que a
produgéo intelectual do movimento espfrita s6é pode ser entendida em termos de
sua natureza mediadora num campo mais abrangente. Embora a parte evangélica
do movimento espfrita (veja Cavalcanti, 1983: 27), o que Bastide chama “‘o kar-
decismo”, a umbanda e as outras religides meditinicas formem um background
importante para o entendimento da producéo intelectual dos espfritas, este campo
meditinico ndo € bastante amplo. Do mesmo modo, o campo religioso mais geral,
como foi esbogado por Carlos Rodrigues Brandio (1980), também nio € bastante
amplo, embora introduza a perspectiva importante da Igreja Catélica.

A tese deste estudo € que o campo ideal para o entendimento da produgéo
intelectual do espiritismo deve incluir também a medicina oficial e as ciéncias or-
todoxas, bem como as parapsicologias da Igreja Cat6lica no Brasil e no hemisfério
norte, ¢ o Estado brasileiro. Neste campo mais amplo, os intelectuais espfritas fa-
zem um papel mediador entre o saber popular e as ciéncias oficiais das elites.

Neste artigo, pretendo servir como guia no labirinto de relagGes entre es-
ses grupos e ideologias. Uso, como ponto de partida e fio unificador, um texto es-
crito pelo espfrita Hernani Guimaries Andrade, provavelmente o intelectual mais
respeitado no movimento espfrita de Sao Paulo, se nao do pafs inteiro.

O “POLTERGEIST”’ DE SUZANO

Um poltergeist € um tipo de fen6meno perturbador que € geralmente visto
como um espfrito barulhento que interrompe a tranqiiilidade doméstica. Ele joga
pedras, provoca incéndios, faz barulhos chamados raps e quebra objetos de valor.
O ““Poltergeist’’ de Suzano € o nome de uma monografia publicada pelo Instituto
Brasileiro de Pesquisas Psicobioffsicas, de autoria de Andrade.

Esta monografia simples ndo tem nenhuma marca exterior do movimento
espfrita; assemelha-se a um estudo de caso da parapsicologia dos Estados Unidos

Religido e Sociedade, 14/3, 1987



O Espiritismo e as Ciéncias 43

e da Europa. Parece mesmo mais detalhada e melhor pesquisada do que outros
estudos do género (tem 94 péginas): inclui uma planta da casa, uma narrativa do
caso com transcrigées das entrevistas, fotos dos objetos queimados, um resumo
dos eventos “‘paranormais’ que aconteceram (pedras que cafram, depois incén-
dios), e outros fatos relevantes (exorcismos e desobsessées), seguindo-se a andli-
se, as hipdteses e as conclusGes. Afora as referéncias bibliogréficas a Allan Kar-
dec, o estudo aparentemente nada tem a ver com O espiritismo.

Uma leitura mais detalhada, porém, mostra que a perspectiva de Andrade
€ baseada na doutrina espfrita. Depois de examinar as tentativas de exorcismo por
alguns pastores protestantes e a psicoterapia de um padre catélico, Andrade con-
clui que o fator mais importante para o término do poltergeist foi a desobsessédo
feita por um grupo espifrita. Ele entdo deduz que a doutrjre de Kardec merece
atengdo, e examina suas idéias no Livro dos Médiuns, onde Kardec concluiu que a
causa do poltergeist sio ‘‘entidades desencarnadas’. Kardec, porém, achou que
estes espfritos, mais do que malevolentes, sdo danosos.

Neste ponto, Andrade faz -um comentirio sobre Kardec que € quase uma
reinterpretagédo, e este passo € importante para entender o papel dos intelectuais
dentro do movimento espfrita. Embora os néo-intelectuais tendam a aceitar a dou-
trina de Kardec como algo sagrado e imutdvel, os intelec¢tuais freqiientemente o
tratam como um pensador do século passado que pode errar. Assim, dentro do
movimento espfrita, os intelectuais t¢ém um papel progressista, no sentido de for-
necerem uma fonte de mudancas na doutrina.

Vale a pena examinar o comentério de Andrade sobre Kardec:

Mas Allan Kardec reconhece que nem sempre as coisas sdo tdo simples assim, fato
este que também verificamos pessoalmente, ao tratarmos com infimeros casos de
infestagdo de casas por poltergeists agressivos. Na maioria dos eventos desta espécie
encontramos sempre os mesmos indicios: conflitos entre os moradores da casa e
pessoas ligadas a “trabalhos de terreiro”; objetos usados nesta categoria de “traba-
lhos”’; ameagas ou imprecagdes por parte de individuos filiados aquelas organizagGes
de magia negra (Andrade 1982: 90).

E claro que a leve critica a Kardec est4 relacionada com um outro ponto,
talvez até mais importante:

Surpreendeu-nos a coincidéncia, em nimero significante de casos, de informagoes
acerca de sinais tipicos de agdo maléfica a distincia induzida por “macumbeiros”
(espécie de magos negros) que se encontram em “terreiros de quimbanda” no Brasil
(p. 91).

Andrade acha que os casos desse tipo estdo crescendo no Brasil. Ele es-
creve: ‘““A evidéncia dos fatos vem revelar a existéncia de uma nova categoria de
crime ainda nio reconhecida oficialmente e, por isso, ndo prevista nas leis” (p. 93).

Andrade fala de quimbanda ou magia negra, porém a maioria dos espfritas
nio usa palavras tio especfficas. Assim como muitos catélicos usam a palavra
“‘espiritismo’’ para incluir tanto o espiritismo no sentido de Kardec quanto a um-
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banda e os candomblés, muitos espfritas falam de quimbanda ou magia negra para
o campo inteiro das religides afro-brasileiras.

Em vérios centros espfritas, os lideres me informaram que a maioria dos
casos de desobsessdo tem algo a ver com magia negra. Para os espfritas, que sdo
geralmente brancos da classe média, a palavra ““negra’” tem um duplo significado,
de ‘““mal” e de “africano’. Desta perspectiva (que representa uma das muiiltiplas
leituras possfveis), a desobsessdo representa uma tentativa de desobcecar o Brasil
da sua heranga africana.

Até este ponto, o texto de Andrade pode ser enquadrado no modelo de um
campo medidnico com trés divisdes semelhantes aquelas de Bastide: a elite inte-
lectual, as massas evangélicas e as religiGes afro-brasileiras. Mas agora a impor-
tincia de outras elites se manifesta.

A representacdo da magia negra e da quimbanda como atividades crimino-
sas faz lembrar a atitude da classe médica contra qualquer tipo de religidao mediu-
nica (espfrita, umbandista, candomblezeiro etc.) na década de 30. Nesta época, os
espiritas deram énfase 2 sua natureza cientffica para se distinguirem das religides
afro-brasileiras. Assim, o passo de Andrade de estudar as religiGes afro-brasileiras
como um cientista distingue até mais os espfritas destas religides, e os associa com
a classe médica e outras elites.

Assim, pode-se ver como o papel do intelectual espirita € duplo: ele de-
fende o movimento espfrita contra os seus criticos e tenta distinguir o espiritismo
das religides afro-brasileiras. Mas, por outro lado, critica os espiritas evangélicos,
que interpretam a doutrina kardecista como se fosse a “‘palavra sagrada’. Desta
maneira, os intelectuais representam o espiritismo em relagao a outras elites, mas
também representam as idéias destas elites dentro do movimento espfrita.

Pode-se ver este segundo processo claramente na série de artigos chamada
““As Trés Faces da Parapsicologia™, publicada na Folha Espfrita por Lawrence
Blacksmith. Blacksmith é um pseud6nimo que Andrade usa (ele me deu permissdo
para divulgar este pseud6nimo). O nome € uma tradugio literal do nome portugués
de seu avé paterno; ele me informou que este ‘“‘uso caseiro” do pseudénimo o
protege “contra a popularidade’. Em outras palavras, o par de nomes serve para
distinguir a sua voz popular da sua voz mais cientifica.

Neste artigo, Andrade divide as escolas de pamps:cologla do hemisfério
norte em trés grupos principais: o primeiro, a ‘“‘face soviética”, é uma escola mate-
rialista; o segundo, a -‘“‘face ocidental”, refere-se ao discurso parapsicolégico da
Europa e dos Estados Unidos. Esta segunda face € representada por Andrade com
a metdfora de uma moeda:

Poderfamos comparar a parapsicologia ocidental com uma moeda possuindo os
usuais cunhos: cara e coroa. Uma delas corresponde ao aspecto com que a parapsi-
cologia se apresenta oficialmente, ostentando a fisionomia cientifico-positivista. A
outra € a da perspectiva interna, que aguarda um acervo incomensurével de evidén-
cias que apSiem uma posigdo ainda considerada metafisica, a da sobrevivéncia da
personalidade ap6s a morte (Blacksmith, julho de 1979).
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A terceira face da parapsicologia € intermedidria entre as escolas opostas
materialista e idealista, e esta face é associada ao conceito que Andrade denomina
de “modelo organizador biol6gico’ (MOB), que é mais ou menos equivalente 2
categoria espfrita do perispfrito, ou seja, o corpo astral ou corpo espiritual.

O par de termos MOB/perispfrito (como o par de nomes Andra-
de/Blacksmith) repete, assim, no discurso de Andrade, a sua férmula de cara ou
coroa utilizada para descrever a parapsicologia ocidental: o termo MOB € para
dialogar na rua de estranhos céticos, tais como os parapsicélogos ‘“‘ortodoxos”” do
hemisfério norte, e o termo “‘perispfrito”’ é para dialogar dentro da casa do espiri-
tismo brasileiro (veja Da Matta, 1985).

Mas, veja bem: dentro da casa ele é Lawrence Blacksmith (um nome es-
trangeiro), e na rua do discurso cientffico ele € Hernani Guimardes Andrade. Nao
que ele tenha um discurso duplo: é muito mais complicado. Ele representa o dis-
curso externo dentro do movimento espfrita, assim como representa o discurso es-
pirita no mundo cientifico.

A possibilidade de tradugdo dos termos corresponde 2 visdo de Andrade
de que a parapsicologia pode ser facilmente traduzida para a doutrina espfrita, o
que equivale a dizer que a confirma:

Antes de prosseguir, queremos alertar os espiritas ainda influenciados pela ridicula
campanha atrés aludida, de que jamais a parapsicologia foi, &, ou serd adverséria do
espiritismo. Muito pelo contrério. Eles se completam (Blacksmith, agosto de 1979).

A “campanha ridfcula” A qual Andrade se refere é a parapsicologia cat6-
lica. Para Andrade, esta é uma ‘‘pseudoparapsicologia’’:

Propiciou a proliferagio-de pseudoparapsic6logos com objetivos escusos ndo-cien-
tificos. Entre estes aventureiros, alguns religiosos fandticos e intolerantes procura-
ram disseminar a confusdo no seio da massa leiga... (ibid.)

Assim, Andrade, no papel de intelectual espfrita, serve como um médium
de discursos, ou um médium discursivo. Por um lado, ele fala a0 movimento espf-
rita e previne seus colegas para que nio repudiem a parapsicologia de uma forma
simples. Mas, por outro lado, este didlogo entre as elites e as massas dentro do
movimento espfrita € ligado ao didlogo entre duas elites, os intelectuais espfritas e
os catdélicos.

VARIACOES CATOLICAS

E interesse notar que “‘fanético” foi exatamente o termo que o padre Os-
car Gonzalez Quevedo usou durante uma conversa informal comigo alguns anos
atrds, quando se referiu a Andrade. Por uma coincidéncia curiosa, este jesufta
também apresentou uma leitura das divisGes entre as escolas parapsicolégicas do
hemisfério norte. ,
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No seu livro O que é parapsicologia?, Quevedo afirma que a parapsico-
logia do hemisfério norte pode ser dividida em trés escolas: a escola materialista €
associada com os pafses do bloco soviético, e contrasta com a escola ‘‘espiritua-
lista” dos Estados Unidos. Entre as duas, hd uma ‘‘escola eclética”, a qual ele as-
socia com a Europa, que estuda uma mistura de fen6menos paranormais (ou do
espfrito) e “extranormais’’ (ou de causa material; quer dizer, biol6gica ou fisica).

H4 também uma escola “tedrica’ que se origina da escola eclética, mas
dela difere por deduzir de certas implicagbes a existéncia de uma categoria de fe-
némenos que ndo sd0 nem extranormais nem paranormais, mas ‘‘supernormais’.
No livro A face oculta da mente, Quevedo afirmou que, “de acordo com a para-
psicologia, tais fenémenos nio t8m uma explicagdo satisfatéria’ (por exemplo, os
milagres de Lourdes). Em vez disso, pertencem ao dominio dos teSlogos, porque
requerem a intervengao direta do outro mundo. Entretanto, o mesmo nao € verda-
deiro para a possessdo demonfaca, a comunicagdo com os espiritos ou a reencar-
nacgio, classificados pela escola tedrica de parapsicologia como fenémenos extra-
normais ou paranormais.

Assim, Quevedo situa a sua parapsicologia em uma posi¢do mediadora
entre a ciéncia e a doutrina catdlica, uma posigao que € paralela a posigdo media-
dora da parapsicologia de Andrade, entre a ciéncia e a doutrina espfrita. Porém,
embora estas duas parapsicologias estejam construidas como discursos mediado-
res, e neste sentido sejam estruturalmente equivalentes, elas tém um conteido
bastante oposto.

Para Quevedo e seus seguidores na Igreja Catélica, os poltergeists sdo
produtos de uma energia ffsica chamada “‘telergia”, que € dirigida pelo incons-
ciente de uma pessoa viva (chamada de “agente’’). Conseqiientemente, a resposta
certa ao poltergeist ndo é o exorcismo, mas sim a psicoterapia.

O padre jesufta John Fitzpatrick tinha estas idéias quando a famflia viti-
mada de Suzano o chamou para exorcizar o poltergeist. No seu livro O poder da
fé, Fitzpatrick escreveu:

A assombragdo, portanto, pode ser entendida como sendo a presenga de um corpo
de energia criado pela pessoa. Parece estar sob o controle do subconsciente de quem
a estd causando, e pode ser levada a interferir com pessoas e situagdes das maneiras
mais variadas. Usualmente € um sintoma de uma forma moderada de distirbio
mental tal como extremo ciime, 6dio, ressentimento e insatisfagdo com alguma
pessoa ou situagdo (1983: 19).

Fitzpatrick nota que antes de ele chegar havia dois pastores protestantes
que atribufram a causa do poltergeist as imagens de idolatria dentro da casa, tendo
aconselhado a famiflia a quebrar estas imagens em pequenos pedagos. Depois, os
pastores rezaram com a famiflia, mas sem sucesso (1983: 22). Um famoso macum-
beiro do local também nio obteve éxito.

A interpretacéo da famflia era a de que o poltergeist fora causado por uma
macumba feita por uma vizinha contra eles. E € esta interpretagdo, que pode ser
chamada de “nativa” (e que a leitura espfrita defende num discurso cientifico),
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que coloca o poltergeist num quadro de relagbes pessoais e hierarquizadas (no
sentido de Da Matta, 1985). Quer dizer: para a famflia, a causa do poltergeist es-
tava associada a uma relagio péssoal entre o pai da famflia e uma vizinha. Esta
relacdo estava mediada por uma série de relagbes de hierarquia: a vizinha pediu
um trabalho de magia negra contra o pai a um macumbeiro, que por sud vez pediu
a ajuda de um espfrito maléfico para realizar o trabalho. Estas agbes inscrevem
uma hierarquia de poderes sobrenaturais, partindo da vizinha, que tem poucos po-
deres, passando pelo macumbeiro e chegando até o espfrito maléfico. Do outro la-
do, o pai foi pedir a ajuda de uma figura religiosa (ou seja, um padre, os pastores
protestantes e, ao final, o desobsecador espfrita), que por sua vez pediu a ajuda de
um ser sobrenatural mais poderoso (ou seja, o Deus cristdo ou um espfrito de luz).

Ao contrério, a interpretagdo de Quevedo e Fitzpatrick, que vem da pa-
rapswologla norte-americana e européia, coloca o individuo, na forma de um
‘“agente” (definido acima), como uma figura central, com um valor encompassa-
dor. Ou seja: a causa do poltergeist ndo é enquadrada em um par de relagGes pes-
soais e hierarquizantes, vizinha/macumbeiro/espfrito maléfico, e pai/desobcecador
(ou padre ou pastor)/espfrito de luz (ou Deus ou Jesus). Ao contrério, a causa sdo
simplesmente os poderes de energia ‘‘telérgica’”, que sdo um produto da hostilida-
de inconsciente da menina de 14 anos. Assim, a solugdo ndo € uma sessdo de
exorcismo ou desobsessdo, que institui valores hierarquizadores, mas uma sessio
de psicoterapia, que trate a menina como um sujeito e se restrinja aos sentimentos
dela em relagdo ao seu pai. Assim, a interpretagido da parapsicologia catdlica (e
deve-se lembrar que Quevedo e Fitzpatrick ndo sdo brasileiros) representa os valo-
res que Da Matta (1983) e Dumont (1980) associam com o individualismo e o
Ocidente moderno.

Dessa forma, Fitzpatrick, seguindo esta segunda interpretagio, acreditava
que a filha de 14 anos nutria um profundo ressentimento contra o seu pai. Esta se-
ria uma interpretagiio que se pode chamar de “‘estrangeira’ — ou, talvez melhor,
“moderna”, — em relagfio a interpretagio que enquadra o poltergeist nas agbes de
um macumbeiro e dos espfritos maléficos. Segundo Fitzpatrick, alguns anos antes,
o pai tinha ido vi\rer‘rcmn uma outra mulher, e a filha nunca o aceitou depois de
sua volta. Quando ele voltou, o poltergeist comegou.

De acordo com o seu relato, Fltzpatnc;k ‘aconselhou a famflia a remover o
‘““agente’’, esta menina de 14 anos. A familia concordou em mandar a menina para
longe por algumas semanas, perfodo no ayal os fenémenos cessaram. Quando ele
retornou, depois de duas semanas, descobriu que a menina voltara na véspera, e
que os fenémenos haviam recomegado. Fitzpatrick afirma que levou entio a menina
para uma sessdo de psicoterapia particular, na qual ele a convenceu a aceitar seu
pai e acabar com o ressentimento. Depois disso, segundo ele, os fendmenos cessa-
ram inteiramente.

O estudo de Andrade revela um problema no relato de Fitzpatrick. De
acordo com a pesquisa de Andrade, a menina esteve fora por apenas quatro dias,
de 23 a 27 de maio de 1970. Andrade entio argumenta que Fitzpatrick teria visi-
tado a casa em 22 ou 23 de maio; dessa forma, o prazo de duas semanas apds esta
data cairia junho, mas os fen6menos cessaram a 28 de maio. Andrade afirma
entdo que a sessdo de psicoterapia de Fitzpatrick ocorreu bem depois do fim dos
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fen6menos, jd que duas semanas depois de 22 ou 23 de maio seria 6 de junho, e os
fen6menos cessaram a 28 de maio.

Andrade nao considera a possibiliade de Fitzpatrick ter cometido um erro
e escrito ‘‘duas semanas’ ao invés de “‘quatro dias’’, o que faria o seu relato se
encaixar melhor com a cronologia de Andrade. Ao invés disso, Andrade afirma
que a causa real da extingao do poltergeist foi uma sessao espirita de desobsessao.
Entretanto, o seu registro nao especifica a data desta sessao; afirma apenas que ele
entrevistou os espiritas em 30 de maio, ou seja, dois dias depois de os fenémenos
pararem. Nao nos €, assim, dado saber quando a sessdo de consulta de Fitzpatrick
ou a sessdo de desobsessdo espirita de fato ocorreram.

Nao € necessdrio, para este estudo, resolver estas questoes; dado que elas
sao deixadas em aberto, isto € uma garantia quase total de que o poltergeist de
Suzano retornard para assombrar o didlogo em andamento entre os parapsicélogos
catélicos e espiritas. Tampouco € provével que este didlogo termine em um futuro
préximo, e a razio para isto relaciona-se com o conjunto subjacente de valoes que
estrutura este didlogo e que é por ele reproduzido.

As parapsicologias brasileiras dos catélicos e espiritas estao estruturadas
pelos valores da Igreja Catélica e da doutrina espirita, mas o debate nao ocorre
nestes termos. Ao invés disso, ocorre nos termos de uma “lingua parapsicoldgi-
ca’’, uma lingua que € em si dividida. Entretanto, tanto os catélicos quanto os es-
piritas podem se chamar parapsicélogos, porque as duas posigoes existem dentro
da parapsicologia da Europa e da América do Norte. O que estd junto no norte €
diferenciado no sul, em um processo que se pode chamar de bricolagem de ciéncia
heterodoxa.

UM INTERVALO NO NORTE

“Parapsicologia” € um termo genérico que enquadra uma variedade de
escolas e tradigées, conforme ja foi discutido por Quevedo e Andrade. Por en-
quanto, quero deixar de lado a escola soviética, e examinar mais detalhadamente
uma divisdo dentro das parapsicologias ocidentais.

Embora, para o cético, a disciplina inteira da parapsicologia seja uma
aglomeragao de crengas ocultistas sem ordem, para os parapsicélogos existem divi-
soes importantes de ceticismo e convicgdo. Estas divisoes dentro da disciplina no
hemisfério norte corresponderiam as divisdes entre catélicos e espiritas no Brasil.

A escola mais antiga € a escola de pesquisa psfquica britinica e norte-
americana, que estudou principalmente a questdo da sobrevivéncia da personali-
dade depois da morte. (Na Franca, a pesquisa psiquica era conhecida pelo nome
de métapsychique; ela desenvolveu um discurso levemente diferente daquele da
pesquisa psiquica anglo-sax6nica sob a lideranga do fisiologista Charles Richet.)

Na década de 30, o norte-americano J. B. Rhine langou aquilo que € fre-
qlientemente chamado de uma revolugdo de paradigma, dando a pesquisa psiquica
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uma orientagio estatfstica-e de laboratério, e rebatizando-a de parapsicologia.
Rhine também direcionou a pesquisa, afastando-a da questio da sobrevivéncia,
argumentando que a primeira prioridade deveria ser a pesquisa da percepgéo ex-
tra-sensorial e da psicocinese. Atualmente se usa a palavra ‘‘parapsicologia’ como
um termo mais amplo para todas as escolas, distinguindo-se a parapsicologia de
Rhine como “‘parapsicologia pés-rhineana”.

As idéias de Rhine tiveram muita influéncia na Associagio Parapsicol6gi-
ca, a mais impertante organizagao internacional de parapsicologia. Embora nesta
organizagio exista um grupo pequeno de parapsicélogos que acredite na interpre-
tagdo espfrita do poltergeist, hoje a grande maioria adota a interpretagdo que no
Brasil corresponderia mais ou menos a perspectiva dos parapsicélogos catélicos.

Assim, a monografia de Andrade, além de ser uma crftica da perspectiva
catdlica, também representa uma critica da parapsicologia pés-rhineana. Por
exemplo, Andrade escreve:

As experiéncias de Rhine conseguiram demonstrar a realidade das fungdes e dos fe-
ndémenos paranormais. Entretanto, elas mesmas serviram de apoio a interpretagéio
positivista e materialista para esses fatos. Desse modo, os fendmenos de poltergeist
também passaram a ser enquadrados genericamente na categoria dos eventos pura-
mente psicocinéticos (Andrade, 1982: 80).

Deste modo, a perspectiva de Andrade € em si mesma um tipo de:‘‘ataque
de poltergeist’’ contra as interpretagées que ele chama de ‘‘positivistas’” ou ‘“‘ma-
terialistas’”’. Andrade ndo nega que uma pessoa possa fornecer energia suficiente
para o poltergeist, mas para ele isso nao € uma explicagdo suficiente. Além disso,
sd0 necessdrios também um espfrito e um feiticeiro, ou seja, fica evidente a neces-
sidade de encompassar o poltergeist em um quadro de relagdes pessoais.

O “‘Poltergeist’’ de Suzano representa, assim, uma espécie de conflito de
valores para a parapsicologia da Associagdo Parapsicolégica. Por um lado, é um
estudo empfrico cuidadosamente pesquisado, e nio uma afirmagéo tedrica, sendo
portando representativo de um tipo de pesquisa parapsicolégica que € positiva-
mente valorizado nesta organizacdo. Por outro lado, o estudo de caso espfrita che-
ga a conclusées tedricas opostas a interpretagdo privilegiada, conclusées que ne-
gam o papel central do “‘agente’’ e, conseqiientemente, o valor do ““individuo™.

A solugdo para este dilema € encontrada em um artigo de revisao de Car-
los Alvarado, um porto-riquenho educado nos Estados Unidos na linha pés-rhi-
neana, mas que se vé como alguém que representa ‘‘outras perspectivas’’ dentro da
Associagio Parapsicoldgica. Assim, da mesma forma que os estudos de caso de
Andrade traduzem o género de estudo de caso da Associacdo Parapsicolégica para
a parapsicologia brasileira espfrita, a revisdao de Alvarado traduz o caso de Andra-
de de volta para os valores parapsicolégicos da Associagdo Parapsicoldgica.

Por um lado, Alvarado elogia a integridade do estudo e conclui que “€ o
registro mais sistemédtico e detalhado dos fen6menos de poltergeist de incéndio”
(1984). Por outro lado, ele questiona a interpretacdo de Andrade, afirmando que
‘“‘explicages alternativas poderiam ser consideradas com mais detalhes”. Alvara-
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do menciona explicitamente o impacto da sessdo de desobsessdo na psicodinimica
de grupo como uma explicagdo alternativa, quer dizer, ele abre a possibilidade de
“reler”” a interpretagéo relacional de uma perspectiva individualista.

Resumindo, assim como a tradugdo da parapsicologia do hemisfério norte
para o Brasil envolve uma reinterpretagio cultural, o processo inverso da retradu-
¢do também envolve uma reinterpretagdo segundo os valores daquela parapsicolo-
gia. Encontramos aqui mais um papel mediador do discurso do intelectual espfrita,
desta vez entre o movimento espfrita brasileiro e a parapsicologia da Associacdo
Parapsicolégica.

MAIS VARIACOES CATOLICAS

Voltando ao Brasil, podemos ver que a divisao entre a interpretagao espf-
rita/psicocinética do poltergeist também tem um paralelo dentro da Igreja Cat6li-
ca. Fitzpatrick observa que o pai da familia queria que ele benzesse a casa, o que
ele se recusou a fazer, alegando que ‘“‘de acordo com o meu entendimento da natu-
reza do problema, ndo acreditava que alguma béngdo pudesse resolver o caso”
(1983: 21). Foi provavelmente depois dessa recusa do padre que a famflia procu-
rou a ajuda dos pastores, do macumbeiro e dos espfritas.

As atitudes do padre e da famflia representam uma divisao que ocorre
dentro da Igreja sobre a natureza desses fenémenos, e que nao configura somente
uma divisdo entre as elites e as massas, mas também uma divisdo entre duas elites.
De um lado, o jesuita Quevedo observa:

Todos os casos da histéria, biblicos ou pés-biblicos, até os mais célebres, como as
endemoninhadas de Loudun... sdo realmente simples de explicar-se cientifica e pa-
rapsicologicamente e resultam ilégicos e absurdos na interpretagio demoniol6gica
(1974: 116).

Por sua vez, o bispo franciscano Boaventura Kloppenburg, tdo critico do
espiritismo quanto Quevedo, afirma:

Entretanto, se um determinado caso nao for puramente pré-histérico, se nele certa-
mente nio se intrometeram nem mocinhas travessas, nem moleques brincalhdes,
nem espertalhdes interessados, nem ratazanas ou rajadas de vento, se os relatérios
ndo foram feitos por pessoas mitémanas ou tipos paranéicos, se as alucinagdes indi-
viduais e os contdgios mentais forem certamente excluidos e a assombragdo nio
obstante continuar, poder-se-4 pedir a um padre para fazer o exorcismo em regra,
porque a infestagdo diabélica serd entdo bem possivel (1960: 271).

O ceticismo de Quevedo sobre a intervencdo demonfaca criou problemas
com a hierarquia da Igreja. O seu Centro Latino-Americano de Parapsicologia foi
fechado em 1984, e foi-lhe imposta também uma proibicdo de falar (cf. Ve-
Ja, 22/10/86, p. 85). Numa entrevista dada a mim (4/2/86), Kloppenburg explicou
que Quevedo estava sob proibi¢do porque ele *‘nao ficou na ciéncia’, tendo em
vez disso tentado usar a parapsicologia para explicar a intervengdo demonfaca.
Neste caso, a interpretagdo relacional ndo somente encompassou, mas reprimiu
a interpretacdo individualista.
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Entretanto, Kloppenburg estd preparando uma nova edigio do seu livro, O
Espiritismo no Brasil. Segundo ele, depois do Vaticano II, houve muita discussio
de “‘didlogo’, mas nfo aconteceu nada, e agora h4 ‘a mesma propaganda espfri-

ta”. Plus ¢a change...

O CASO DO MEDICO ANOMALO

Se as jdéias parapsicolégicas sdo controversas dentro da Igreja Catdlica
no Brasil, elas sdo até mais controversas dentro da profissdo médica e do ambiente
“universitério.

Alguns artigos sobre a parapsicologia apareceram nas revistas de medici-
- na e psicologia durante as décadas de 60 e 70, sendo em geral introdugées bésicas
a parapsicologia pés-rhineana (Passos, 1964; Ribas, 1966; também as introdugées
por Quevedo, 1962, e pelo psiquiatra espfrita Alberto Lyra, em Uchéa, 1976).
Com a excecgdo de uma tese doutoral (Lessa, 1975; veja também Levy Jinior,
1970), nao existem estudos parapsicol6gicos nas universidades brasileiras2, Darcy
de Mendonga Uchéa, entdo professor de psiquiatria na Escola Paulista de Medici-
na, caracterizou a situagao da forma que se segue: ‘‘O meio universitério brasileiro
tem-se mostrado infenso a esta matéria’’ (1976: 107).

Osmard Andrade Faria € talvez o mais prolifico dos membros da classe
médica interessados na parapsicologia, embora nao ocupe nenhum cargo de pro-
fessor. Nao sendo de temperamento religioso, com uma possfvel excegdo numa
atragdo pelo zen-budismo, este médico de formagio jornalfstica ndo se inclina nem
pelo catolicismo nem pelo espiritismo. Ao contrério, encara o mundo dos alicerces
do seu conhecimento, em fisiologia, medicina e hipnose. Devido a este conheci-
mento Faria tende a procurar explicagées fisicas para os fen6menos paranormais,
sendo por isso mais influenciado pela parapsicologia soviética (chamada *‘psico-
trénica’’) do que pela parapsicologia pés-rhineana.

Em seu livro Parapsicologia, Faria resume o caso de poltergeist de Suza-
no, sem comentar a interpretagdo espfrita de Andrade. A exemplo de Quevedo,
Faria acha que a causa do poltergeist € uma energia gerada pelo agente; entretan-
to, os dois autores divergem mais adiante, pois Faria cré que todos os fen6menos
da parapsicologia, inclusive a precognicao e a telepatia, devem ter alguma expli-
cagdo fisica.

Deste modo, Faria acha que o conceito espfrita de perispfrito foi um passo
positivo que favoreceu o desenvolvimento das teorias parapsicolégicw=: porém, foi
somente um passo (1981: 295). A este respeito, inclina-se mais pelas idéias sovié-
ticas sobre ‘‘campos biopldsmicos™ (1981: 312).

Assim, neste processo de bricolagem das diversas escolas de parapsicolo-
gia do hemisfério norte, a escola soviética aparece no Brasil no discurso de um
médico. Uma divisdo no espago (parapsicologia ocidental/soviética) aparece no
Brasil como uma divisao entre religidao e medicina, e uma divisdo no tempo (pes-
quisa psfquica/parapsicologia pds-rhineana) marca no Brasil grupos no campo re-
ligioso '(catolicismo/espiritismo) ou até mesmo 'uma divisdo dentro da Igreja Cat6-
lica. '
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Entido, para entender a significagéo da ciéncia dos espfritas, é necessério
colocé-la num campo comparativo: com esta extensdo. Mas nao se pode reduzir
este campo comparativo a um sistema fechado, com um determinado mimero de
elementos, semelhante a um sistema de fonologia, com uma anélise formalista (veja
Culler, 1982). Ao contrdrio, é um sistema aberto, onde sempre é possfvel encon-
trar novos pontos de comparagdo. Na parte final deste artigo, gostaria de abordar
as relagGes entre a ciéncia espfrita e duas outras categorias da realidade brasileira:
os grupos alternativos e o Estado.

UM CONGRESSO DE TIPO POLTERABEND

Da comparagéo das idéias de Andrade com as idéias de outros grupos —a
Igreja Catélica, a parapsicologia do hemisfério norte ¢ um médico que nao € nem
espfrita nem catélico — surgiu um retrato da ciéncia dos espfritas como uma defesa
das idéias populares brasileiras.contra aquelas das elites. E uma leitura quase
oposta & de Roger Bastide, que colocou a ciéncia dos espfritas como algo elitista e
da classe alta.

Mas seria simplista negar completamente a tese de Bastide; como j4 notei,
a parapsicologia espfrita tem um papel duplo. Ela representa idéias populares so-
bre magia negra e espfritos dentro de um campo de discurso das elites, mas tam-
bém representa as idéias das elites para os segmentos populares do movimento es-
pirita.

Este papel duplo péde ser observado num congresso de parapsicologia e
medicina natural, que se realizou em Brasflia em junho de 1985. O congresso
ocorreu alguns meses depois da morte de Tancredo Neves e o nascimento da Nova
Reptblica, e o governador do Distrito Federal, José Aparecido, deu a primeira
palestra, sobre a importincia da medicina natural na realidade brasileira, dizendo
que a medicina oficial era mais um lado do Brasil que deveria mudar.

Mais tarde, Octdvio Ulysses, da Faculdade Espfrita de Curitiba, manifes-
tou-se a favor de reformas educacionais que favoreceriam a parapsicologia. Ele
afirmou a necessidade de uma “‘nova epistemologia para a Nova Repuiblica”, di-
zendo também que chegara a hora para “psicobioffsica ja!”" (Psicobioffsica é o
nome que Andrade deu para a sua visdo holfstica da parapsicologia.) Mais tarde,
um colega de Andrade apresentou um resumo do caso de Suzano como um exem-
plo desta nova ciéncia.

Outras palestras uniram vérias idéias espiritualistas e/ou alternativas sob
uma oposi¢cdo comum: a parapsicologia e a ufologia estariam para a ciéncia orto-
doxa assim como a medicina natural estd para a medicina oficial, e como a Nova
Repiiblica estd para a represséo.

A esperanga dos locutores era a de que surgiria uma Nova Repiiblica da
ciéncia igual 2 Nova Repiiblica de Estado, uma perspectiva que pode parecer ir6-
nica hoje, mas € importante lembrar que o congresso aconteceu na alvorada da
Nova Repiiblica, quando mudangas pareciam uma possibilidade concreta. E, para
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comprovar que mudangas nio eram somente um sonho sem esperanga, durante o
congresso o Ministério da Previdéncia anunciou que reconheceria a acupuntura, a
homeopatia e a naturopatia como terapias alternativas na medicina oficial.

O governo ainda nao reconhece oficialmente terapias de orientagdo espi-
rita, mas os espiritas estavam organizando uma campanha para reformular a lei do
curandeirismo e outros regulamentos contra a cura espiritual. Além disso, deputa-
dos simpéticos ao espiritismo ja submeteram trés propostas & Cimara Federal, ain-
da sem éxito, a favor do estabelecimento de cadeiras de parapsicologia nas escolas
de medicina3.

Assim, a parapsicologia espirita legitima os esforgos dos espfritas para
mudar as leis e instituigées contririas as préticas espiritas. Porém, por outro lado,
os intelectuais espfritas argumentam a favor de um discurso mais cientffico entre
os grupos alternativos e espirituais. Alguns intelectuais lamentavam-se comigo — e
acredito que era mais do que um papo para inglés ver — do “‘baixo nfvel” de al-
gumas palestras do congresso de Bras{lia.

Uma lista das palestras mais ‘“‘alternativas’™ d4 uma idéia dos diversos
grupos representados no congresso: pintura meditinica, iridologia, ioga para nova
era, comunidade alternativa, massagem bioenergética integrativa, terapia de vidas
passadas, sabedoria dos mimeros, energia das pirimides, biocomunicagao interes-
telar, alquimia astrolégica para uma vida melhor, e a relagéo entre a ufologia e os
orixas. "

Polterabend é uma palavra alema para uma celebragao pré-nupcial e bem
barulhenta que lembra um pouco do carnaval. Para alguns dos intelectuais espfri-
tas com quem falei, a confusdo barulhenta de vozes populares ou alternativas
neste congresso fez dele um tipo de carnaval ocultista. Talvez como uma resposta,
em outubro do mesmo ano os espfritas paulistas organizaram um outro congresso
sobre parapsicologia, medicina e espiritismo de: “‘alto nivel”.

Assim, os intelectuais espfritas fazem um papel mediador entre os saberes
da ciéncia, da medicina oficial e do povo. E um papel, no campo ideolégico, es-
truturalmente semelhante ao nosso, quer dizer, de sociflogos e antropélogos. J4
reconhecemos a natureza mediadora da umbanda no campo religioso; porém, nos-
sos estudos de umbanda tendem a colocar o espiritismo, e especialmente a produ-
¢ao intelectual do espiritismo, num extremo associado com as elites e as ideolo-
gias da classe alta. Mostrei aqui que, de um outro ponto de vista, esta produgéo
intelectual também tem uma natureza mediadora entre idéias populares e oficiais.

Desta maneira, creio ser melhor pensar a produgio intelectual do espiri-
tismo em termos de uma realidide de hierarquias e mediagdes miiltiplas, ao invés
de situi-la como uma ideologia da classe alta dentro de um campo meditinico ou
mesmo religioso. Deste modo, mesmo os intelectuais espfritas seriam médiuns, no
sentido de serem, como nds, médiuns discursivos.

Notas

1. Em minha tese (1987), h4 uma discussio sobre qs'usos da palavra “espiritismo” nos cam-
pos da religido e das ciéncias sociais.
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2. Na Faculdade Bezerra de Menezes, em Curitiba, hd um programa de parapsicologia onde
existem planos para alguns projetos de pesquisa.

3. Projeto n? 2.915, Anais da Cdmara dos Deputados, vol. 14, 18- 24!6!65 p. 681-689; Did-
rio do Congresso Nacional, Segdo I, 27/8/75, p. 635; e Projeto-Lei n® 6.612, 29/4/82.
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A Semana Santa nos

Terreiros: um Estudo do
Sincretismo Religioso em Belém
do Pard

Anaiza Vergolino Henry

INTRODUCAO

A primeira vista pode parecer repetitivo voltarmos a falar sobre o sincre-
tismo afro-cat6lico. Esse tema j4 foi tdo estudado que as vezes temos a impressao
de que ndo hi mais nada a dizer sobre ele. Mas, no muito do que ja foi dito, o
conceito aparece quase sempre menosprezado, sobretudo quando o investigador
parte do pressuposto de que existem religiGes afro-brasileiras puras, onde o mo-
delo é o Candomblé Nagé, e cultos misturados, onde o sincretismo fica incluido.
O fen6meno causa polémica, divide opinides, e, na visdo de algufis pesquisadores
e adeptos defensores da ortodoxia Nag6, o praticante de um culto sincrético como
a Umbanda €, na verdade, portador de uma quase-estigma religioso.

Longe dessa discussao, minha opinido é exatamente inversa, ou seja, além
de achar que ainda h4 muito a se dizer sobre sincretismo, ndo o considero uma de-
generagido ou deturpagio de qualquer tradi¢do pura e, sim, um fenémeno profun-
do, diria mesmo fundamental, no sentido filos6fico do termo. O problema é que,
talvez por razdes de preconceito, temos esquecido que qualquer tradi¢do sincrética
pode ser considerada uma religido se ela responder as necessidades das pessoas.
Pode-se dizer que, se um produto sincrético se torna funcional, ele ndo € mais um

Este texto foi apresentado no Congresso Internacional sobre Escravidio, promovido pelo
MPEG/CNPgq/USP, realizado em Belém do Par4, em maio/1988. Anaiza Vergolino Henry é
professora de antropologia da Universidade Federal do Par4 e aluna do curso de p6s-gradua-
¢do do Museu Nacional da UFRJ, onde elabora sua tese de doutorado sobre sincretismo reli-
gioso sob orientagdo do Prof. Rubem César Fernandes. O presente trabalho € parte da referi-
da tese.

Religido e Sociedade, 14/3, 1987







58 A Semana Santa nos Terreiros

sincretismo no sentido estreito do termo; portanto, tudo vai depender da forma
com que olhamos o fenémeno: se de um ponto de vista histérico 'ou funcional. Em
outras palavras, se consideramos o ponto de vista dos adeptos, veremos que o se-
guidor de uma religido sincrética nunca vivencia sua fé como uma mistura de duas
ou mais religies (Ringgren, 1969:13). Acontece que, ainda presos a uma visdo
preconceituosa, ndo temos mergulhado na profundidade desse fen6meno; ao con-
trdrio, temos ficado na sua superficie & medida que continuamos definindo o sin-
cretismo como mera associagio forgada entre santos catélicos e orixés africanos!,

Observando-se, porém, as variantes dessas associagées € facil constatar-
mos a complexidade do fen6meno. Assim, por exemplo, enquanto em alguns esta-
dos do Brasil se festeja Oxéssi no dia 20 de janeiro, dia em que a Igreja Catélica
louva em ‘‘memdria facultativa’ o santo mértir Sdo Sebastidio2, em outros locais
Ox6ssi € celebrado no dia 23 de abril, data em que no calendério catélico se vene-
ra Sao Jorge, um dos mértires do cristianismo, morto na Capaddcia, século IV. E,
mais ainda, Oxéssi também é comemorado no dia da solenidade de Corpus Christi,
o que torna a festa daquele orixd uma data mével ao sabor do calenddrio catélico3,
Essas variantes correm por conta das diferentes tradigées afro-brasileiras existen-
tes em nosso territério.

Como se percebe, apesar de a realidade reclamar um exame mais acurado
do fen6meno, penso que continuamos excessivamente repetitivos em nossos estu-
dos sobre o sincretismo. De minha parte estou plenamente convencida de que, no
Brasil, a comunicagéo entre catolicismo e africanismo extrapola o plano das rela-
gOes entre santos e orixds. Venho observando, por exemplo, que, nos cultos afro-
brasileiros de Belém, reconhece-se também a importincia da Semana Santa4. Os
terreiros de diferentes tradigbes incorporam no seu calendério aquelas datas da
Quaresma. Essa incorporagdo vai indicar, entdo, que a relagio entre os dois siste-
mas de crengas também se dd no plano do Tempo, um plano que € mais interno,
mais conceitual, ou, se preferirmos, um plano que é o da esséncia e ndo da apa-
réncia’,

A presenga da Semana Santa no calendédrio dos cultos afros j4 foi notada -
por outros pesquisadores da América Latina, porém néo foi analisada pela literatu-
ra especializadab. Pensamos que a pouca importincia conferida ao dado talvez se
explique pela relevincia que ainda cerca a tese da méscara colonial, a qual en-
contra a génese do sincretismo no disfarce estratégico que os negros escravos usa-
ram para esconder suas crengas da repressido dos seus dominadores’, Nio nos de-
teremos nos anacronismos e superficialidades dessa tese, porque esses aspectos jé
foram apontados por outros pesquisadores8. Preferimos chamar a atengfo para o
fato de que ela ndo nos permite entender de que forma o calendério catélico, em
particular a Semana Santa, foi absorvido pelos terreiros. E aqui seriam necessdrias
duas palavras sobre o ano litiirgico catélico para mostrarmos a importincia da Se-
mana Santa no calenddrio cristdo catélico.

O ANO LITURGICO CATOLICO

O ano litirgico catélico estd dividido em perfodos de duragdo desigual
denominados ‘‘Tempos”. Estes sdo cficlicos e se¢ sucedem na seguinte ordem:
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Tempo do Advento (que abre o ano litirgico), Tempo do Natal, Tempo da Qua-
resma, Tempo Pascal. Intercalado entre o Tempo do Natal e o Tempo da Quares-
ma e novamente entre Pentecostes (que acontece 50 dias apdés a Péscoa) e o Ad-
vento, vamos encontrar um perfodo mais longo chamado de Tempo Cormuan. Den-
tre esses ciclos, o Tempo da Quaresma € aquele que interessa particularmente ao
exame do sincretismo. Ele se inicia na Quarta-Feira de Cinzas e se estende até o
Domingo da Ressurrei¢do. E um ciclo de peniténcia por exceléncia marcado por
jejuns e abstinéncias. E tempo de preparagdo para a celebragdo da Pédscoa. Dele
faz parte a Semana Santa, que, no seu conjunto, visa a recordar a Paixdo e a Res-
surreicdo de Cristo desde seu ingresso messifinico em Jerusalém (cf. NALC, n®
31, apud Diretorio Linirgico, CNBB, 1986). O Triduo Pascal € o dpice de todo o
ano lm‘irglco, e a Vigilia Pascal, que acontece na noite do Sdbado Santo, € tida
como a “‘mae de todas as vigilias’’. E nela que a Igreja aguarda vigilante a ressur-
rei¢do de Cristo. Ela é também considerada o cume de todo o ano litirgico (cf. op.
cit. p.178). Complementando o Tempo da Quaresma temos o Tempo Pascal, que
corresponde aos 50 dias entre o0 Domingo da Ressurreigao e o Domingo de Pente-
costes. O Domingo de Pentecostes representa o coroamento e o remate do Tempo
Pascal, e esses dias mencionados constituem uma preparagéo para a vinda do Es-
pirito Santo Pardclito (cf. op. cit. p.196).

Ora, serd exatamente o Tempo da Quaresma — o dpice do ano litirgico
catélico — que faré a vinculagio dos dois calendérios, pois esse € um perfodo sa-
grado reconhecido e respeitado tanto pelo catolicismo quanto pelos cultos afros. O
fato de a Quaresma e a Péscoa serem festas méveis coloca ainda a questdo de en-
tendermos como € possivel o ajustamento desses calendédrios, quando sabemos que
na tradi¢do afro a regra geral € festejar-se as entidades, independente de suas ca-
tegorias, em datas fixas. Em suma, eu diria que a questio central na compreensiao
desse sincretismo € entendermos por que razdes os terreiros durante a Quaresma
se submetem A contagem cristd do tempo, acompanhando o princfpio mével do
calendério cristdo cat6lico. Eu iria mais longe ao afirmar, a partir de observagées,
que ndo se trata apenas de uma justaposi¢cdo, mas que, de fato, os terreiros assi-
milaram e reinterpretaram esse calendério.

Uma vez constatada essa realidade empirica, tento encontrar as condigoes
que tornaram possivel a mistura dessas religides, pois, do mesmo modo que Ring-
gren (1969:9), penso que as “influéncias’’ e os “‘empréstimos’’ somente sdo passf-
veis de acontecer caso existam pontos de contato ou similaridades entre duas ou
mais religides. Assim sendo, o que venho buscando sdo as passagens ou comuni-
cacdes entre as duas tradigdes aqui consideradas. Devo dizer que, apesar de existir
um sincretismo no interior do campo afro — que em Belém ainda inclui a pajelanga
— e do fen6meno também acontecer no plano do ““Ciclo Santoral’, situei minha
andlise no plano do “Ciclo Temporal”, examinando- apenas a questdao da Quares-
ma, particularmente a Semana Santa. )

A MARCACAO DO TEMPO

Uma vez que a Quaresma € reconhecida pelos terreiros, fica aberta a pos-
sibilidade de alteragdo em qualquer um dos pianos que compdem um calendério
afro-brasileiro padrio®.
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Por outro lado, a Quaresma também se impde na contagem do ano civil,
pois sabemos que ¢ ela que marca, o inicio do tempo profano do Carnavall0, Esse
¢ um dado relevante, porque na verdade € o conjunto Carnaval/Quaresma — esses
dois tempos inter-relacionados — que ird provocar uma ruptura no tempo sagrado
dos terreiros. Na visdao dos terreiros, Quaresma € um tempo cujo infcio € muito va-
riado, mas que se encerra sempre no Sdbado de Aleluia. Para muitos terreiros de
Belém, especialmente os de Mina-Nagd, a seqiiéncia de tempo Carnaval/Quaresma
representa a passagem de um chamado *‘perfodo de euforia’ (Tempo do Carnaval)
para um ‘“‘periodo de meditagdo’ (Tempo da Semana Santa). Esse perfodo de
ruptura é marcado por muitas interdi¢des rituais, algumas das quais recaem princi-
palmente sobre o calenddrio. Nao se pode, por exemplo, ‘““fazer toques™ (festas
ptiblicas com tambor) tanto nos trés dias de Carnaval quanto no decorrer da Se-
mana Santa. As festas que normalmente recaem nesse perfodo, tais como o “to-
que”” para Jodo da Mata (8 de fevereiro), para Omulu/Obaluaié (11 de fevereiro),
para D. José Rei Floriano (19 de margo), para Ogum (23 de abril), e, evidente-
mente, algumas festas particulares das casas de culto, todas elas estdo sujeitas a
transferéncia ou a simples cancelamento. Nos anos em que essas datas ndo coinci-
dem com os periodos de interdigdo ja4 mencionados, as festas sdo realizadas, mas o
pai-de-santo tem de redobrar certos cuidados ritualisticos, porque se atravessa o
perfodo da Quaresma.

Obviamente,, esse ajustamento de tempos gera dificuldades para os terrei-
ros, a comegar pelo entendimento do caréter mével da Pascoa, cuja génese histéri-
ca e césmica quase nunca € alcangadall, O fato de a Sexta-Feira da Paixao, neste
ano de 1988, ter coincidido com o 12 de abril, o popular ““dia da mentira”, pare-
ceu aos olhos de algumas pessoas uma aberragdo, um ato intencional e de mau
gosto da parte de um sujeito nao muito bem definido mas que passava a ser espe-
culado. Opiniées mais ingénuas diziam: “A culpa é dos padres, eles estio acaban-
do com tudo!”, uma referéncia as mudancas litirgicas ocorridas no catolicismo.
Outras vezes, o considerado absurdo reforgava a fé, pois as pessoas aceitavam a
estranha mobilidade da data da morte de Cristo porque aquilo era mais uma prova
dos muitos ‘‘mistérios’’ que cercavam a figura do *““Homem"’.

Na prdtica, resta ao pai-de-santo a tarefa de combinar esses virios tempos
— é curioso vermos cada um deles de folhinha nas maos, tentando ajustar o calen-
dério civil com o tempo catélico, o tempo dos orixds, o calendério de seu terreiro
e ainda o tempo césmico, uma vez que os quadrantes da Lua tém um papel funda-
mental em certos rituais!2. Tudo isto para compor um calendério nico e que obe-
dega ao principio do tempo mével, o qual é extrinseco ao seu préprio calendério.
Mas esse é um tipo de cédlculo imprescindivel, sobretudo no momento dos ritos de
passagem, qualquer que seja o seu grau. E tudo um célculo muito delicado, espe-
cialmente quando os bizios vaticinam que o rito deve acontecer na primeira meta-
de do ano — e temos bons exemplos desses cédlculos meticulosos a envolver dos
mais simples aos mais complexos ajustamentos de tempo. Todavia, € preciso frisar
que esse sincretismo, que vincula diferentes tempos de diferentes tradigées, nio se
reduz a um simples cédlculo; mais reveladoras sao as representagoes construidas em
torno desse periodo do ano.
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DO CARNAVAL A ALELUIA

Na concepgao de uma lideranga do Omolocd, uma das tradigées afro-bra-
sileiras existentes em Belém:

“(...) Quaresma € um periodo perigosissimo, que a falange do mal predomina (...)
dando origem aos mais sérios conflitos em cumprissoes e até crimes neste plane-
ta (...) n6és observamos que parece que nesta época ap6s a Quaresma, apés o Carna-
val, grandes crimes, grandes conflitos eu tenho observado se realizando no mun-
do (...) Durante a Quaresma o sol se esconde muitas vezes e n6s sabemos que € treva
para aqueles que vivem nas trevas. Existem pessoas que nao respeitam esta época
sagrada por desconhecerem totalmente os efeitos da natureza, do mundo dos espi-
ritos presentes (...) Estes dias nunca serdo iguais aos demais por representarem os 49
dias em que Cristo sofreu neste planeta.”

Essa idéia de perigo estd apoiada na crenga de que a cada ano, no periodo
que se estende do Carnaval a Aleluia, acontece a partida temporéria de todos os
orix4s e demais entidades dos diferentes pantedos ou para a Africa (se a tradigdo é
o Candomblé), ou para Aruanda (demais tradigoes), de 14 retornando somente no
Sébado da Aleluia. Esse € um perfodo em que as entidades ndo podem ajudar seus
filhos, ja que os sacrificios e vérios trabalhos ficam suspensos.

Existem variagées em tomo do dia, mas tanto a entrada quanto a safda
desse perfodo devem ser cercadas de cuidados rituais. No Candomblé, a cerim6nia
de entrada no ciclo chama-se Lorogun e acontece quase sempre no primeiro do-
mingo apés o Carnaval. Nas demais tradigées, simplesmente ‘‘encosta-se” tempo-
rariamente o tambor na semana anterior ao Carnaval. Praticantes do Mina-Nagd
explicam o perigo, nos seguintes termos:

*(...) No Carnaval, o Exu estd em liberdade, ele ndo estd submisso aquela vinculagao
que eles tém com as entidades; entdo as casas correm o risco de verem suas “‘defe-
sas” enfraquecidas, porque ele € a principal “‘defesa’ da casa, porque justamente ele
€ o elemento de ligagao entre o ser humano e as entidades; sem ele nao hd comuni-
cagdo perfeita.”

Entao, alternativas de ‘‘defesa’” sdo buscadas:

“(...) Na época do Carnaval, Exu nio fica submisso, entdo o pai-de-santo tem que
usar de fundamentos rituais para que haja uma substituigao de “defesa”. Nesse caso,
hd o reforgo do seu Exu pessoal — o Lona —, e quem passa a ser o defensor da casa é

o préprio pai-de-santo (...)."

A idéia de perigo € dupla porque, além dos riscos da ‘‘fraqueza’, existem
ainda os riscos da traigdo, pois como me disse certo lider incorporado com seu
‘“‘guia-de-frente’:

*(...) essa € a €poca preferida dos bruxos, pessoas que trabalham na Quimbanda ou
magia negra (...) o perfodo que se estende do Carnaval até as Trés Horas da Agonia
da Sexta-Feira da Paixao (...) € o mais propicio para trabalhos da magia em geral,
ainda mais quando se sabe que todo e qualquer terreiro tem os seus rivais (...).”
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Com a ordem assim a:magaﬂa, um mfnimo de seguranga pode ser obtido
se 0 médium ‘‘agradar” (fizer ofertérios) Exu. Por qué?

“Porque, primeiro, ndo existe uma forma de vocé prender o Exu nesse perfodo do
Carnaval. Segundo, como vocé tem conhecimento de que o Exu estd cumprindo
missdo que lhe € inerente, vocé tem que, de uma forma ou de outra, demonstrar que
vocé aceita aquilo como normal, demonstrar seu carinho, compreensido com aquelas
forgas, e a forma que vocé tem € dando a ele o agrado de costume de cada um (co-
mida seca, sangue, bebida etc.).”

Como ratificou certo lider Mina-Nag6 durante o Carnaval de 1988:

“Exu se liberta, sim, mas eu j4 bati o tambor de Obaluaié, despachei ele (...) fiz s6
comida seca para Exu; no outro dia, levantei [retirou o ofertério], porque j4 estava
contando do domingo gordo (...)."”

Assim fazendo, ele garante um minimo de ‘‘protecdo’ para si mesmo ao
afirmar:

“Exu j4 t4 liberto, mas com o pai-de-santo nio atinge nada, porque fortificamos ele,
desde janeiro alimentamos ele (...)."”

E se o médium nio ‘‘agradar’’ Exu?

“Se o médium ndo agradar pode acontecer morte, receber facada, ir preso, para Exu
nao se tem forgas (...)."

O Exu é “‘recolhido’ na Quarta-Feira de Cinzas, mas a ordem néo se res-
tabelece totalmente porque as outras divindades permanecerdo ausentes e longe,
prolongando por mais quarenta dias a agonia da desprotegio entre os homens. E
assim os terreiros entram no ‘‘perfodo da meditacido”, que, em termos mais especf-
ficos, significa a Semana Santa. Do mesmo modo que a entrada e a safda do Car-
naval, aqui também sd@o necessdrios ritos especiais que serdo mais ou menos elabo-
rados dependendo da tradigao e da casa consideradas.

Um aspecto importante a ser ressaltado, e que estabelece um contraste
entre catolicismo e africanismo, € a valorizagio desigual dos dias da Semana
Santa. Por exemplo, enquanto no catolicismo os dias mais significativos sdo o
Domingo de Ramos (que rememora a entrada messianica de Cristo em Jerusalém),
a Sexta-Feira da Paixdo (dia de sua agonia e morte) e o Domingo de Pédscoa (dia
de sua gloriosa ressurreig@o); a tradig¢ao afro de Belém (Mina-Nag6) vai valorizar
a Quinta-Feira Santa, a Sexta-Feira da Paixdo e o Sdbado da Aleluia, deixando
claro que os domingos sdo dias ‘‘vazios” na percepgdo dos terreiros. Assim, ape-
sar de existir o reconhecimento de uma estrutura que se mostra comum, observa-se
ao mesmo tempo uma valorizagdo diferente das partes dessa estrutura. Vejamos
entdo em que consiste o “‘trf{duo’ dos terreiros, tentando apreender seu universo
através da interpretagio daquilo que chamamos de *liturgia simbélica’’.
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O “TRIDUO’” DOS TERREIROS: UMA LITURGIA SIMBOLICA
A Quinta-Feira Santa

Na liturgia de algumas casas Mina-Nag6, este € o dia de se fazer uma *“o-
brigagdo’’ denominada ‘‘almogo de Ogingé-Goru’’. Em termos profanos, uma fei-
joada de feijao-preto acompanhada de caranguejos cozidos na 4gua e sall3, Que
conotagio sagrada cerca esses alimentos tdo prosaicos? Para o Mina-Nag6 o ca-
ranguejo € uma proibigdo alimentar das mais severas, especialmente para os filhos
de Omulu/Obaluaié ou Iansa, enquanto que o feijao-preto com toucinho pode ser
o “ajeum’ (comida) servido em dia de festa de Obaluaié.

Na mitologia Nag6, Obaluaié € filho de Nana-Buruku ou Boroqué, a pri-
meira esposa de Oxald. Nas vérias versGes dos mitos e lendas acerca desse orix4,
consta que Obaluaié nasceu leproso, razio pela qual foi repudiado por sua mae,
que o joga na lama, onde ele é atacado por um caranguejo que comega a devorar
suas carnes. Obaluaié por certo iria morrer, quando surge Iemanjé, que o salva cu-
rando-o com Gleos da folha da bananeira. Mesmo assim, ele fica marcado e com o
corpo asqueroso, porque coberto de feridas, razao pela qual se esconde debaixo de
seu ““fil4”’, sua veste ritual de palha.

Porque Obaluaié quase foi morto por um caranguejo, nenhum de seus
“filhos’’ come esse animal; por conseguinte, ‘“‘certas quizilas sdo explicadas pela
importincia que determinada substincia teve na histéria mitica do orix4d’ (Augras,
1987:72). Mas, como explicar o fato de o caranguejo também ser uma proibigao
alimentar para as pessoas que “‘camregam’ Iansa? Uma lenda recolhida por Augras
(1983: 128-9) nos conta que certo dia de festa todos os deuses estavam dangando,
menos Omulu, que ficara de fora com medo de aparecer em piblico por causa de
suas pustulas. Auxiliado por Ogum, que o ajuda a se disfargar sob suas vestes de
palha, Omulu cria coragem e entra na sala, mas ninguém queria dangar com aquela
figura, porque todos sabiam, de antemio, que ela era asquerosa. Somente Iansa,
por ser altiva e corajosa, dangou com Omulu e, junto com eles, o turbilhdo dos
ventos, ja que Iansa reina nos ventos. E quando os ventos levantaram as vestes de
Omulu, todos os presentes, surpresos, viram que debaixo do ““fild”" se escondia o
corpo de um homem jovem e belissimo, sem nenhum defeito. Em recompensa pelo
seu gesto, Iansa recebeu de Omulu o poder de reinar sobre os mortos.

Novamente a histéria mitica nos ajuda a encontrar as ligagées entre lansa
e Omulu: talvez “por respeito”, os ““filhos’ de Iansd também deixaram de comer o
caranguejo (ibidem, 1987:72). Sucede que, até agora, nunca encontrei essa rica e
bela mitologia africana nos terreiros de Belém. Dos mitos e lendas dos orixés,
apenas fragmentos sdo lembrados, ainda que no Mina-Nag6 também se reconheca
a genealogia dos orixds e, sobretudo, se respeite suas ‘‘quizilas”’, onde o caran-
guejo aparece como um ‘‘preceito’’ genérico entre o ‘“‘povo do santo’’ de Belém!4.
Entdo, por que razées no Mina-Nag6 o caranguejo se torna um banquete sagrado
exatamente na Quinta-Feira Santa?

Certamente que em tradigdes de origem sincrética, tais como o Mina-Na-
g0, essas formas africanas de reparar e organizar a dindmica do mundo — e na qual
as quizilas e os preceitos fazem sentido — hd muito foram reinterpretadas. Penso
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que, por influéncia do catolicismo, o grande tema expresso na liturgia da Quinta-
Feira é também o tema da morte. A liturgia dos terreiros coloca em primeiro plano
orixds como Omulu/Obaluaié, lansa, animais como o caranguejo, todo um con-
junto de elementos que, nos mitos e lendas originais, estd direta ou indiretamente
associado A temdtica da morte. Mas, quando perguntei das razées de tamanha
abominagdo pelo caranguejo, ninguém forneceu qualquer explicagao que estivesse
ligada & mitica africana. Nao obstante, o depoimento das pessoas deixou claro que
aquele animal, neste novo contexto sincrético, continuava associado a imagem da
morte. Com reagdes de repugnéancia, o caranguejo foi repetidamente descrito como
um bicho nojento, que devia ser evitado porque ‘‘vive na lama” e porque ‘‘come
entranhas”. O fato de o animal alimentar-se de toda sorte de detritos orgénicos
evocava nas pessoas a imagem de um animal que é capaz de comer um caddver em
decomposicao. Essa imagem revelava uma espécie de ‘‘horror aos mortos’’, que na
realidade era um horror mais aplicado ao defunto propriamente dito do que & alma
do morto!5. Outras vezes, a evitagio se fundamentou numa observagio de nature-
za metonimica remetida ao sucesso individual, pois foi dito que o caranguejo € um
“animal que anda pra tris”, e que, portanto, comé-lo € arriscar fazer a prépria vi-
da ‘““andar pra trds, como um caranguejo’’. Mas, sem diivida, a associagdo mais
préxima entre o animal, o orix4 e a morte pode ser observada durante a ceriménia
do sepultamento dos “‘filhos™ de Iansa, ocasido em que a marcha do cortejo fiine-
bre, por estranha coincidéncia, repete 0 mesmo movimento de locomogao daquele
animal: dois passos para frente e um para trés.

Se o caranguejo evoca a condigdo da finitude humana, pensamos que tal-
vez a sua evitacdo possa ser entendida come uma espécie de evitagdo do enfren-
tamento do inexordvel da morte. Nesse sentido, a Quinta-Feira Santa, por ser o dia
de rompimento desse tabu, se torna uma espécie de ““pedagogia da morte’’, e onde
a liturgia € didaticamente perfeita porque faz com que as pessoas falem de um te-
ma que normalmente nao falariam caso nao existisse essa liturgia.

Sexta-Feira da Paixao

E o dia de se fazer a “‘arreada’ da “mesa de Oxal4’’, ceriménia que, em-
bora apresentando pequenas variagoes, consiste basicamente em se estender, no
centro do espago de danga do terreiro, uma toalha branca no mesmo formato do
pélio (“‘ald™) de Oxaldl6. Arruma-se sobre essa toalha: 4gua, vela branca, vinho,
copos e/ou tagas, pedagos de pdo comum. Essa é uma ceriménia restrita aos ““fi-
lhos’’ da casa, ocasidao em que, em torno daquela mesa posta no chao, o pai/mae e
todos os seus ‘““filhos’’ vao “‘beber daquele vinho™ e ‘“‘comer daquele pao’’, numa
espécie de ceia privada.

Perguntado sobre a finalidade da oferenda, um jovem zelador-de-santo
mina-nagé explicou:

“A finalidade ¢ um tipo de uma fortificagdo também, que o pao representa o corpo,
ndo €? e o vinho representa o sangue, entdo, uma purificagao naquele dia para mim
principalmente que sou o primeiro que como (...) pedir algo para nés ou que Oxal4
nos perdoe de alguma falha nossa e entdo nossa fé vai naquilo, nossa satde, proble-
ma de doenca e, gracas a Deus, a gente alcanga.”
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A “mesa’” € arrumada das 12 as 15 horas, no exato momento em que na
Igreja Catélica se faz a pregagio do Sermio das Trés Horas da Agonia, rememo-
rando Cristo agonizante na cruz.-Nos terreiros, a Sexta-Feira é um dia de jejum e
de retirol7. O clima € de oragéo, de siléncio, de contrigio e quietude: os tambores
estdo cobertos e silentes, e ndo se liga rddio. A Sexta-Feira € especialmente um
dia de profunda meditagio, arrependimento e perdio, pois € o dia em que os “‘fi-
lhos’” devem se dirigir 4 sua ‘‘casa de santo’’ para pedir a béngio de seu pai/mae e
ouvir sua prelegdo. O teor dessa prelecdo, nas palavras cos préprios zeladores de
santo:18

“Falamos s6 sobre Cristo, salvamos, falamos sobre a vida de Cristo, o perdio (...)."”

“(...) Al os filhos vém vindo, eles dd a béngdo, o pai-de-santo t4 puro, conversa
coisas boas, pede por aquilo que fez e ndo devia ter feito, por aquele erro que co-
meteu. Alguns relatam: o senhor me perdoa por isso assim, assim; entdio o pai,
aquele dia € um dia consagrado praquilo, o pai vai, boa a mao na cabeca, faz aquela
prece pedindo aos orixds que protejam os seus lares, as suas familias (...)."”

Esse sentimento de culpa que se expressa na liturgia da “‘mesa de Oxal4”
€, de certa forma, a antevéspera da punigdo e da peniténcia que vio acontecer no
Sébado de Aleluia.

O Sdbado de Aleluia

E o dia de *‘disciplina” do médium, ocasiio em que ele vai expiar as fal-
tas que cometeu durante o ano. Mas também € o dia de retorno das entidades au-
sentes do convivio dos homens desde o Carnaval. A maior ou menor énfase em
cada um desses significados depende das normas e da tradi¢do de cada casal?,
Todavia, qualquer que seja a tradigdo, tem-se como certo que a Aleluia rompe
sempre pela manhé, havendo aqui um descompasso com a marcagdo do tempo ca-
t6lico, onde a Aleluia rompe a noite do Sdbado Santo por ocasido da Vigflia Pas-
cal?0. Os terreiros, divergindo da Igreja, mantiveram-se alinhados com a tradigao
folclérica da ““malhagdo do Judas™.

Nas tradigées em que se d4 maior énfase & Aleluia como dia de “‘paga-
mento”’ das faltas, duas sdo as formas de se “‘disciplinar’” os médiuns: o ‘“‘bolo da
felicidade™ e a ‘“‘peia na pedra’”. Ambas ofendem o corpo, mas enquanto a primei-
ra é um castigo corporal mais leve, a segunda € mais violenta?l. Essa forma de
“‘disciplina”, que € coletiva, acontece por ocasido do ‘‘tambor de Aleluia”, uma
cerimdnia realizada de forma semiprivada, quando ritual diurno, e piblica, quando
ritual noturno. A seqiiéncia ritual consiste sempre das seguintes etapas: a) uma
“abertura” do ‘‘toque’; b) canta-se para ‘“‘salvar’” a Aleluia; c) canta-se para
Ogum e Euid — os orixds que vao ‘‘buscar’’ a Aleluia; d) a ‘“‘peia’’ propriamente
dita; e) término da ‘“‘peia’’ e retorno das entidades que voltam a **baixar’’ na cabe-
ca de seus ““filhos’’. Este ¢ um momento marcado por grande euforia e a partir da-
qui as entidades chegam para “‘brincar’’ (Leacock, 1964).

A “‘disciplina’ da ‘‘peia’ nao isenta os pais/maes-de-santo; ao contrério,
eles sdo os primeiros a se submeter A ‘‘peia’ e, ndo raro, mais de uma vez22. Tam-
bém € muito recorrente as duas formas de castigo se sucederem no decorrer do

Religido e Sociedade, 14/3, 1987




66 A Semana Santa nos Terreiros

“tambor”’, isto é, apGs a “‘peia na pedra’ segue-se a sessdao do “‘bolo da felicida-
de”, que ja se realiza no clima de alegria do retorno das entidades. De modo ge-
ral, os médiuns preferem se submeter a esses castigos corporais na humilhagao
ptiblica do ‘“‘tambor da Aleluia’ do que sofrer uma ‘“‘peia do tempo’’, considerada
a pior forma de castigo?23.

Como se pode observar, temos aqui a peniténcia caracterizando tanto a
Quaresma dos terreiros quanto a Quaresma da Igreja, obviamente, como duas vi-
véncias distintas desse tempo penitencial. E que do lado catélico, através da Bula
Papal de Paulo VI de 17/2/1966 (adaptada ao Brasil pela CNBB), houve uma mi-
tigagdo do corpo, uma vez que se conservou como peniténcia o jejum e a absti-
néncia apenas na Quarta-Feira de Cinzas e na Sexta-Feira Santa. Diminuiu-se, as-
sim, a peniténcia corporal conclamando-se os fiéis preferencialmente & ‘“‘meta-
néia”, conversdo ou mudanga da vida interior. Enquanto isso, o “povo do santo”
parece ter conservado priticas anteriores as muitas reformas da Igreja, pois o
comportamento do pai-de-santo, que ‘‘apanha’ em primeiro lugar para depois ser
imitado por seus “‘filhos’’, relembra a prética litirgica do cristianismo primitivo,
quando, durante a Quaresma, o clero era o primeiro a se submeter &s mesmas hu-
milhag6es dos penitentes piiblicos para confortd-los e encorajé-los a seguir seu
exemplo (Dix, 1945). A comparagdo ndo pretende, no entanto, ver essa prética
como uma:*‘sobrevivéncia’’; ela € apenas uma homologia significativa.

Na tentativa de encontrar as comunicagoes entre os dois sistemas, me pa-
rece 1til retomar o ritual da “‘mesa de Oxal4d” e a concepgdo da Aleluia como o
dia que marca o retorno dos deuses ao convivio dos homens. Isto porque é muito
intrigante constatarmos que no momento em que, na liturgia caté6lica, Jesus agoni-
za, nos terreiros se *‘arreia” uma ‘‘obrigagao”, como a “‘ceia’” de Oxald. A ques-
tdo inicial é sabermos quem é Oxald para o “povo do santo”. Para o sistema de
crengas Nagd, Oxald € o deus responsdvel pela criagdo dos seres humanos que
povoam o mundo material. Ele é o deus de todos 0s comegos e de todas as realiza-
¢oes; a vida e a morte se abrigam sob o seu pédlio. Oxal4 € o principio da vida, ele
é aquele que ndo morre porque € o dono da vida (Araia, s/d:26). Para os ‘‘minei-
ros”’, Oxald, como qualquer outro orix4, é simplesmente “‘natureza’, isto é, aquilo
que ndo morre porque nunca viveu como nés, humanos. Nestes termos, o associar
Cristo com Oxaléd e o celebrar Oxald no mesmo momento em que Cristo agoniza
nao podem ser vistos como a afirmativa dos terreiros de que Cristo ndo morreu ou,
ainda, como a negagao da possibilidade de sua morte? De fato, quando perguntei a
uma notéria umbandista: *‘Quer dizer que Ele (Jesus Cristo) ndo morreu?”’, ela me
respondeu, absolutamente convencida do que dizia:

“Nao morreu, Jesus Cristo ndo morreu, e na presenca do povo Ele morreu, mas Ele
ndo morreu, Ele estava vivinho como est4.”

E insistia na afirmagao de que Jesus Cristo, tal como Oxal4, era “‘natureza’’.

Talvez eu nao tivesse percebido o que aquela mulher afirmava com tanta
convicgdo caso ndo me lembrasse de que a idéia de um Cristo homem que ndo
morre estivera também no pensamento cristdo do gnosticismo. A diferenga estava
no fato de que, enquanto os gnésticos se apoiavam na filosofia grega do neoplato-
nismo para sustentar que o corpo de Cristo era apenas uma imagem ou a mera apa-
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réncia de algo que era eterno, os terreiros se apoiavam em tradigdes africanas, em
princfpios como ‘““forga’; “‘axé”, “‘natureza’, para engendrar uma interpretagdo
prépria sobre a morte de Cristo. Por essa razio, penso agora que, quando um um-
bandista também se diz “‘catélico’’, e um pai-de-santo, embora negando sua ‘‘ca-
tolicidade™, nao dispensa suas ‘“‘obrigagbes’’ e peniténcias na Semana Santa, em
ambos os casos eles nao estao fingindo ou simplesmente manipulando identidades,
mas, na verdade, parecem ter algo de muito pertinente a dizer, e com o mesmo di-
reito com que Origenes, no século IV, se considerava cristao, apesar de suas dife-
rencas com a ortodoxia.

Pode-se, porém, questionar que tanto a liturgia simbdélica da Paixdo
quanto a da Aleluia, mais do que falar em Cristo/Oxal4, estdo, isto sim, dramati-
zando ao extremo o afastamento e o retorno das entidades, e, neste sentido, o *trf-
duo” dos terreiros nao faria nenhuma comunicagio entre os dois sistemas de cren-
gas. De fato, durante a-‘““mesa de Oxal4”’, € uma réplica do seu “‘ald’” (pdlio) que
estd no chao apontando simbolicamente para o vazio da auséncia das entidades. E
a auséncia cria, como vimos, uma ‘‘fraqueza’’ no duplo sentido de uma concepgao
que nao ¢ verdadeiramente catélica: 1°) da falta de ‘‘for¢a’ e da ‘‘desprotecio’;
22) da fraqueza moral (expressa pela linguagem do reconhecimento e da confissao
da culpa), a qual, diga-se de passagem, ndo é da mesma natureza da culpa que re-
cai sobre a humanidade no decorrer da Semana Santa. Mesmo assim, nao seria o
tema do afastamento/retorno uma visdo paralela de um tema cristao? Lembremos
do que se encontra nas Sagradas Escrituras (Jo 14, 12-16), quando Jesus se des-
pede dos seus discipulos dizendo: “Vou para o meu Pai e de 14 enviarei outro
Consolador’ (Espfrito Santo Pariclito), o que de fato acontece 50 dias (Pentecos-
tes) apGs a sua ascensao (At 2, 1-11). Entdo, a id€ia de deuses e de herdis que se
afastam temporariamente dos homens para depois retornar ao seu convivio nao pa-
rece ser algo também cabivel dentro do mito cristio? Mas, se do ponto de vista
catélico (oficial, bem verdade), a cristandade continua esperando a segunda vinda
do Messias, e o seu retorno passa pelo lado da histdria, da promessa e da esperan-
¢a do Reino que ainda vai chegar, essa dimensdo é reduzida ao mfnimo na versao
dos terreiros, onde o retorno ji acontece, de fato, no Sdbado da Aleluia.

CONCLUSOES

O esforgo deste trabalho foi o de deixar claro que aquilo que chamamos
de sincretismo ou “‘mistura’ nao se limita a uma associagdo superficial entre san-
tos e orix4s, mas que o sincretismo possui substincia e densidade préprias. Nesses
termos, ele também nédo se reduz a uma ‘“‘mascara’’ que as pessoas colocam ou re-
tiram segundo as regras de um jogo politico.

Aparentemente incoerente, ele mobiliza um conjunto de idéias e interpre-
tagées em torno de temas existenciais profundos, implicando vérias tradigées em
jogo. Parece significativo que na semana em que Cristo, o Messias, est4 morrendo,
é o tema da morte que, numa linguagem altamente elaborada, também estd em
questdo nos terreiros. Esta concordincia evidencia, entdo: a) que tanto a Igreja
quanto os terreiros comentam um mesmo tema — a morte —, produzindo duas ver-
soes ou variagoes desta condigdo humana; b) que ambos — Igreja e terreiros — sdo
capazes de partilhar e reconhecer um mesmo tempo sagrado. Ao descrever o que
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chamei de “liturgia simbGlica™ penso ter deixado claro que, apesar de reunir prin-
cipios de outro(s) sistema(s), os cultos sincréticos, a exemplo do Mina-Nagé, néo
se reduzem a uma justaposi¢do grosseira, mas, ao contrério, sdo capazes de reunir
esses princfpios numa unidade que no seu ecletismo é nova e criadora.

Quanto ao desprezo pela “mistura’ a que me referia no inicio deste tra-
balho, penso que esta postura analitica estd ancorada num duplo suposto cultural
quc dxga se de passagem, nao é vélido para todas as religides: 1°) a idéia dQan

“puro’ é sinénimo de bom, enquanto o ‘‘impuro’’ significa o corrompido, ou,
a.inda, a idéia de que a “‘pureza’ € superior & ‘“‘mistura’’; 22) a idéia de que coe-
réncia e ecletismo se opde irremediavelmente. Para muitos analistas e mesmo
adeptos dos cultos afro-brasileiros, a coeréncia é sem diivida a forma justa de se
ver e de se pensar. Sucede que, as vezes, como no exemplo que acabamos de
apreciar, ela, a coeréncia, estd escondida ou pode ser de outra natureza daquele
pensamento unifvoco presente na geometria cartesiana e na sistemadtica das doutri-
nas teoldgicas.

Notas

1. Essas associagOes também pretendem dar conta da origem do fenémeno: os escravos te-
riam visto nas litografias dos santos cat6licos os mesmos atributos dos orix4s africanos;
ou encontrado paralelismos entre as lendas dos santos e os mitos dos orixds; ou, ainda,
o sincretismo teria surgido das relagbes em comum que santos e orix4s possuem com di-
ferentes forgas da natureza.

2. As datas do calenddrio catélico sdo caracterizadas como: F - Festa (Festum), S - Soleni-
dade (Sollemnitas), M - Meméria obrigatéria (Memoria obligatoria), m - Meméria facul-
tativa (Memoria ad libitum). A tabela dos dias litiirgicos, segundo sua ordem de prece-
déncia, se encontra nos Diretérios Litiirgicos, uma publicacdo anual da CNBB.

3. A Solenidade do Santissimo Corpo e Sangue de Cristo (Corpus Christi) juntamente com
as solenidades da Santissima Trindade, do Sagrado Coragdo de Jesus e de Cristo Rei sdo
festas que ndo possuem data fixa por causa de sua dependéncia em relagao a data da Pds-
coa. A solenidade de Corpus Christi € realizada na primeira quinta-feira ap6s a festa da
Santissima Trindade, cuja data € mével porque acontece no domingo seguinte ao Domin-
go de Pentecostes e este varia em fungdo da data da Péscoa.

4. Em Belém sdo praticados os seguintes cultos: Mina-Nagd, Umbanda, Candomblé (com
diferentes nagdes), Omolocd e a Jurema, esta tltima praticamente absorvida pelo Mina-
Nag6. O Mina-Nagd representa a tradi¢do afro do Par4. Nas suas origens € um culto sin-
crético por ser uma mistura da tradigdo da Casa de Nagd maranhense j4 influenciada pela
Casa das Minas. No Pard o culto teria se misturado com a pajelanga; nos anos 30, recebe
a influéncia da Umbanda; por volta dos anos 50/60, a influéncia do Candomblé (possi-
velmente Angola). Ao longo de sua evolugdo, a influéncia do catolicismo. Recentemente,
se observa nova influéncia do Candomblé, especialmente da “nagdo™ Ketu. A descri¢do
mais recente do campo religioso de Belém se encontra no ensaio de Furuya, citado na bi-
bliografia.

5. O calenddrio catélico € constitufdo por dois ciclos, a saber: o Ciclo Temporal, que diz
respelto as festas de Nosso Senhor Jesus Cristo e %ue compreende os chamados “Tem-
pos” onde se encontra o “Tempo da Quaresma”. E o plano mais importante porque é
nele que se situa a festa da Pdscoa. As festas deste plano ndo possuem datas fixas por de-
penderem da data da Pdscoa que, como sabemos, é mével (vide nota 11). O outro plano,
que € secunddrio, € o Ciclo Santoral, onde se incluem as festas de veneracdo dos santos,
mas que nio se confunde ou reduz ao “Martirolégio Romano”, o conhecido *“‘santo do
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10.

11;

12.

13.

14.

dia”. As andlises do sincretismo, sem observar essas distingdes internas, tém privilegiado
a relagdo: santo de branco (catélico) versus santo de negro (orixd). Nosso trabalho privi- °
legia o Ciclo Temporal.

. Veja-se o trabalho de Angelina Pollak-Eltz (1977:99) citado na bibliografia.

Esta tese evoluiu para uma interpretagdo bastante politica, uma espécie de *“tese da re-
sisténcia”, que nega de forma veemente qualquer possibilidade de sincretismo afro-cat6-
lico. Processos analiticos da aculturagio, tais como retengao, sincretizagao, reinterpreta-
¢do, bem como a assimila¢do, ndo se colocam para essa interpretagio. Segundo a mesma,
certas modalidades de culto, especialmente o Candomblé Nagd, mantiveram sua heranga
africana, e das contribui¢bes que receberam conservaram apenas aquelas que reforgaram
sua “africanidade”. Para uma visdo relativizada e critica dessa postura veja-se os traba-
lhos de Dantas (1982), Fry (1984) e Birman (1984), citados na bibliografia.

. Veja-se a comunicagdo de Motta (1985) e o artigo de Kloppenburg (1984), também cita-

dos na bibliografia.

. No calenddrio das casas de culto pode-se observar a existéncia de datas que sdo particu-

lares as casas propriamente ditas (homenagem 3 entidade(s) protetora(s) da casa ou de
seu dirigente, obrigagdes tradicionais da casa, safdas de “iads” etc.) e datas que sio reco-
nhecidas a nivel nacional, como o 27 de setembro, dia de Ibeji (tradigao Nagd), Tog4 (tra-
dicdo Mina-Jejé) e Cosme e Damido (Umbanda). O calenddrio das casas paraenses possui
datas mais locais, ou seja, aquelas reconhecidas apenas em Belém e Sao Luis — as duas
tradi¢oes oriundas do modelo Jéje-Nagd. Um caso exemplar seria a festa de D. Jodo Rei
de Mina (“Nobre”), e que € realizada a 24 de junho. Ou a festa de D. José Rei Floriano
(19 de margo), e que parece acontecer apenas em Belém e Manaus.

No Brasil, os festejos pré-carnavalescos tém infcio com as comemoragoes da passagem
do ano, enquanto que o Carnaval propriamente dito se estende do sdbado anterior ao
Domingo da Quinquagésima até a terga-feira gorda e volta com a Aleluia, quando se
realizam bailes semelhantes aos bailes de Momo.

A data da celebragdo da Pdscoa crista foi a causa da chamada “Controvérsia Pascal”,
polémica que ocupou a Igreja do século II ao século IV. As Igrejas da Asia Menor e da
Siria pretendiam preservar a data da Péscoa judaica — 142 dia do més Nisi, ou o 12 dia da
12 lua cheia do 12 més lunar ap6s o equinécio da primavera. Como néo importava o dia
da semana, esta dava negava o significado do domingo, j4 entdo considerado pela cristan-

"dade como o “Dia do Senhor”. A questio somente se resolve no Concilio de Nicéia (325

a.D.), quando fica definida a data da celebragao: o 12 domingo depois da 1* lua cheia da
primavera. Essa controvérsia no fundo envolve um complexo cdlculo astrondmico de
ajustamento de um calenddrio lunar (tradigdo judaica) e outro solar (tradigdo cristd). Se
prestarmos atengdo, a data da Pdscoa, sendo mével, mantém o principio lunar da tradigio
judaica a0 mesmo tempo que oscila de 22 de margo a 25 de abril, datas balisadas pelo ca-
lenddrio solar cristao.

Por exemplo, nas “lavagens de cabega”, uma “‘fortificagao” para a mediunidade e que
€ realizada mensalmente. Ela geralmente é feita na “forga da lua” crescente ou cheia,
evitando-se as luas minguante e nova.

Esse almogo pode ter cardter solene ou uma feigao absolutamente profana, confundindo-
se com a “caranguejo a toc-toc”, um tipo de almogo domingueiro regado a cerveja e que
€ um lazer muito apreciado em Belém. Participamos de um desses almogos com uma “fi-
lha” de Iansd e outra de Omulu; a primeira comia o caranguejo com muito gosto ao mes-
mo tempo que quebrava as carapagas do animal dizendo, em brincadeira, que “quebrava
as forgas dos inimigos”. Explicava ela que sua maior “‘quizila” era o jabuti, porque tam-
bém era “filha” de Xangé. A “filha” de Omulu limitava-se a provar, com ar de muita re-
pugnéncia, as pernas menores ¢ mais finas do animal.

Embora sem igual rigor. Certos “filhos” de Iansé ndo o comem nunca e enfatizam: “Ca-
ranguejo ndo passa nem na porta de casa!” Outros respeitam o tabu apenas em dias de
“trabalhos” e “preceitos”. Em certa casa Mina-Nagd ndo se come caranguejo nos meses
que tém a letra “r” no seu nome — o caranguejo ¢ comido somente em maio, junho e ju-
lho.
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Observagdo que me foi feita por um estudioso do culto Mina-Nag6. Segundo ele, € muito
relativa a afirmagido de que o “mineiro” (o praticante do Mina-Nagd) tem “horror aos
mortos”. Citou Nand, Obaluaié e Iansa como sendo orixds que ocupam lugares especifi-
cos no cerimonial dos mortos: a pessoa moribunda estaria a cargo de Obaluaié; ao morrer
¢ encaminhada ao “‘ai€” por Nana, e, a partir dai, sua alma, ou espirito, fica a cargo de
Iansa.

Os praticantes do Mina-Nagd vivenciam a Sexta-Feira com ligeiras variantes. Uns cum-
prem peniténcia de “correr 7 igrejas’ a pé, acompanhando, a seguir, as procissoes do Se-
nhor Morto e do Encontro. Outros ndo acompanham as procissdes, mas neste dia entram
em “‘preceito” e se recolhem em oragdes, usando cobrir as imagens dos orix4s e caboclos
durante a Quaresma. Os umbandistas e praticantes de outros cultos também possuem sua
vivéncia prépria do periodo, porém, para ndo sobrecarregar o texto, estou privilegiando
apenas o culto Mina-Nagd.

Em alguns casos, os “filhos” se recolhem de véspera a “casa do santo”, entrando de
“preceito de tudo: boca, sexo, ali a pessoa estd isenta do mundo profano, por isso que é
melhor a gente se recolher & roga” (Babalorixd do Candomblé Ketu).

Muitas liderangas Mina-Nago preferem ser chamadas de “zeladores-de-santo™ em lugar
de pai-de-santo. Argumentam que santo ndo tem “pai”’.

. Na casa de Omolocd que pesquisei se enfatiza mais o “‘retorno” das entidades; o sdbado &

o “ekd babd, o dia de gléria deles, € o dia da Aleluia”, conforme sua dirigente. Os dias da
semana que se seguem ao sdbado sdo ocupados com cerimdénias de “‘reintegragdo” dos
orixds: domingo faz-se “obrigagbes™ para Nana, segunda-feira para lansa e Omulu, e
assim sucessivamente, seguindo-se a ordem dos orixds correspondentes a cada dia da se-
mana. :

Conforme Adam, na Igreja dos primeiros tempos, o Sdbado Santo era um dia sem litur-
gia prépria porque era dia de repouso de Cristo, no sepulcro. Com o passar do tempo, a
Vigilia Sagrada foi antecipada, na liturgia romana, para as primeiras horas da manha de
sdbado, tornando-se um “acontecimento impertinente”, pois se rompia Aleluia quando
Cristo ainda jazia no sepulcro. Foi somente em 1951 que Pio XII, por decreto da Con-
gregagao dos Ritos, permitiu, de inicio “por experiéncia’”, que se voltasse a celebrar a
Vigilia na noite da Pédscoa atendendo pedidos de algumas Conferéncias Episcopais. A
permissao tornou-se lei com a reforma da Semana Santa de 16 de novembro de 1955.

No Mina-Nagd, “bolo da felicidade™ significa 2 a 3 bolos de palmat6ria aplicados pelo
pai/mae-de-santo nas maos de seus “filhos™. Estes estardo “‘puros” enquanto que o
pai/mde estard ou nao “manifestado” com seu “guia de frente”. O sentido € o da trans-
missdo de sorte para o “filho”. A “peia” j4 € uma forma de castigo mais violenta que o
médium geralmente recebe de seu “guia de frente”. Vista de fora € uma espécie de auto-
flagelagao em que a pessoa, de joelhos, bate com forga e com as maos espalmadas 7 vezes
no chido ou numa pedra-mdrmore colocada em frente aos tambores, por ocasido do
“tambor de Aleluia”. Depoimentos falam de “peias™ que “‘tiraram sangue’’ das pessoas.
Nesses casos extremos o pai/mae intercede pelo “filho” pedindo misericérdia a entidade.
Vimos, certa vez, um pai “apanhar’ por si e voltar a apanhar pela sua casa. Conta-se que
certa vez ele apanhou tanto pelos “filhos” faltosos que ‘“tirou sangue das mios”. Na casa
de Omoloco observa-se uma espécie de antecipagdo dos rituais. A cerimdnia para Oxal4
(“canjica de Oxal4™) acontece & meia-noite da Quinta para a Sexta-Feira Santa. Na Sex-
ta, se faz a cerimbnia do *“fechamento do corpo contra o mal visivel e invisfvel”: um “a-
panhar” muito leve, apenas um gesto feito com a palmatéria ou com uma vara de pal-
meira. Em outras casas Mina-Nag®, o resto da tarde de Sexta-Feira é usado para se fazer a
“lavagem e dar axé aos rosdrios’ (colares), enquanto que a noite € usada para se “dar
comida™ aos tambores.

“Peia do tempo” € uma forma de castigo nao-corporal que incide sobre a vida no sentido
mais abstrato da relagao sorte/azar. E considerada a pior forma de castigo porque “adoe-
ce, falta de tudo, se tiver empregado perde o emprego, se € casado perde o marido, tudo
acontece, tudo de ruim”. Esta situagdo pode se prolongar por anos seguidos, geralmente
7 anos de pentiria e sofrimento ininterruptos. Imagina-se que, numa “‘peia do tempo”, o

Religido e Sociedade, 14/3, 1987



A Semana Santa nos Terreiros 71

orixd literalmente “se vira de costas” para seu “filho”. H4 necessidade de se “arriar”
muita “obrigagao” e se pedir muito “maleme” (perdao) ao orix4, pela falta cometida.
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A Fonte da Juventude -

Observagoes sobre a Europa de
hoje de Alceu de Amoroso Lima

Ricardo Benzaquen de Araujo

“Certos amantes do mistério querem crer que nos objetos permanece algo
dos olhares que os rogam™.

Proust, citado por Benjamin.

A obra de Alceu de Amoroso Lima constitui uma das mais relevantes,
complexas e marcantes contribuicbes ao debate intelectual brasileiro neste século.
Extremamente variada e numerosa, ela inclui os mais diversos géneros e aborda
assuntos bastante heterogéneos, distribuindo-se, em fases moderadamente diferen-
ciadas, desde os anos 10-20 até a década de 80, quando ele faleceu.

Este cardter quase monumental da sua produgao, aliado a surpreendente
escassez de pesquisas académicas a seu respeito, transforma a oportunidade de es-
crever sobre Alceu num desafio dos mais estimulantes, desafio que, para ser con-
venientemente -respondido, exige inclusive que se leve em consideragao a fntima
conexdao que vai se estabelecer, a partir de 1928, data da sua conversdo, entre o
seu pensamento e a tradig@o catélica.

Escrito originalmente como trabalho de conclusdo de curso para um semindrio dirigido pelo
Prof. Rubem César Fernandes no PPGAS (Programa de P6s-Graduagdo em Antropologia
Social) do Museu Nacional/UFRJ, este estudo foi também apresentado na mesa-redonda so-
bre Antropologia e Teologia coordenada pelo Prof. Luiz Eduardo Soares, na XVI reunido
da Associagdo Brasileira de Antropologia, realizada na Unicamp em margo de 1988. Quero
aproveitar esta oportunidade para agradecer ao Luiz Eduardo e aos demais participantes da
mesa o convite, as sugestdes e principalmente o carinho que recebi, além de expressar a mi-
nha gratidao pelos esclarecimentos e pelo apoio que me foi dispensado por Margarida de
Souza Neves e por Fernando Peixoto, pela cuidadosa leitura e pelo constante interesse de-
monstrado por Otdvio Velho. Por fim, pelo curso, mas também pela orientagao, pelo estimulo
e pela amizade, dedico este texto a Rubem César Fernandes.

Ricardo Benzaquen de Araijo — IUPERJ e PUC/RI.

Religido e Sociedade, 14/3, 1987






74 A Fonte da Juventude

E preciso observar, antes de prosseguir, que o flanco mais débil deste es-
tudo deve se localizar provavelmente af, no meu modesto entendimento desta tra-
digdo, justamente onde teria que se situar o seu ponto mais forte, pois € a partir
dele que a maior parte da reflexdo de Alceu ir4 se orientar. De fato, por maior que
seja 0 meu interesse em conhecer um pouco mais profundamente o cristianismo e
o catolicismo, nao tenho a menor diivida de que estou muito longe de reunir con-
dicbes para participar de um debate que tem de aceitar a teologia como um inter-
locutor absolutamente indispensével.

Assim sendo, creio que é-necessdrio deixar bem claro que este trabalho
deve ser encarado simplesmente como um esfor¢o de aprendiz, consciente dos
seus limites, mas convicto de que o enfrentamento de textos como os de Alceu
pode representar um bom caminho para amplid-los.

E foi justamente em fungdo destes limites que decidi abandonar qualquer
pretensdo de encaminhar uma visao mais abrangente ou sintética da obra de Al-
ceu, restringindo-me a tentar analisar de maneira mais concentrada apenas um dos
seus livros, um relato de viagens intitulado Europa de hoje (cf. Lima, 1951), onde
ele narra as suas impressées de uma visita feita em 1950 a Portugal, Franga e Itilia.

Tal escolha se explica, em primeiro lugar, pela relativa importincia que o
tema da viagem assume na bibliografia do nosso autor. Deste modo, fora o texto
que estard sob exame, ele também vai nos oferecer outros dois trabalhos oriundos
de uma estada posterior nos Estados Unidos — A realidade americana (1954)
e Pela América do Norte (1955) —, e, mais do que isso, ird sempre se confessar
um aficionado, um verdadeiro apaixonado pelas viagens, trago que aparentemente
constitui uma das caracterfsticas mais significativas da sua personalidade.

Além disso, € preciso lembrar que mesmo um tema como este, suposta-
mente tdo prosaico, ndo pode ser desligado do conjunto de preocupagées de fundo
religioso que marcam a obra de Alceu. Afinal, a prépria vinda de Cristo foi uma
viagem, e, da mesma forma, toda a existéncia da humanidde d4 a impressdo de
poder ser resumida ao caminho que se percorre em diregdo ao jufzo final, o que
indica que este assunto pode se tornar um valioso intermedidrio para um primeiro
contato com a doutrina catélica.

O livro se inicia com uma clara enunciagao do significado da viagem, pois
Alceu quer deixar evidente, desde o principio, que ndo se trata de um passeio tu-
ristico por Portugal, Franga e Itdlia. Ao contrério, ja no preficio, ele nos informa
que a sua viagem deve ser compreendida ‘‘como uma peregrinacao religiosa, como
uma exigéncia intelectual e como uma visitacdo piedosa a terra do meu préprio
sangue” (p. 16)!, o que acaba dando & sua permanéncia na Europa um “triplice
sentido... que trés palavras resumem: Roma, Sorbonne, Ponte do Lima”’ (idem).

Como se v€, embora seja a iltima a ser alcangada, Roma é a primeira ci-
dade a ser referida, configurando-se como o pdlo de atragao de toda a jornada.
Com efeito, Alceu a procura ndo sé para “visitar o timulo do apdstolo” (p. 30),
mas também para receber o perddo propiciado pelo ““Ano Santo’’, ceriménia cat6-
lica realizada de 25 em 25 anos que permite ao papa o langamento de uma ‘‘indul-
géncia plendria” a todos aqueles que cumpram uma série de exigéncias rituais —
comungar em determinadas igrejas, por exemplo — no perfodo aprazado.
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Estamos, conseqiientemente, diante de uma peregrinagdo, e a passagem
por Ponte do Lima, em Portugal, onde ele vai conhecer o ‘‘bergo dos avés™, e por
Paris, em que o alvo principal é a ‘“‘cdtedra de Sao Tom4s de Aquino’’2, sugere
mesmo o estabelecimento de um padrdo comum a outras romarias, no qual *‘esta-
¢Oes’’ anteriores vio estabelecendo uma espécie de gradagdo do sagrado que pre-
para o caminho para o encontro do peregrino com o seu objetivo maior — no caso,
Roma (cf. Turner, 1974, p. 210).

Note-se, inclusive, que o préprio fato de a Igreja Catélica, sem negar a
importincia da famflia, ter a pretensdo de restringi-la e superé-la — afirmando-se
como um-‘“‘grupo artificial de parentes” (cf. Brown, 1981, p. 31), de cujos mem-
bros se espera que transfiram ‘‘para a nova comunidade uma grande parcela do
sentido de solidariedade, das lealdades e das obrigagGes que anteriormente eram
dirigidas para a sua familia”’ (idem) —, deixa evidente a hierarquia que marca o
caminho de Alceu, pois o contato com a tumba dos seus antepassados parece ser
um pouco menos sagrado do que a visita & citedra (ou timulo, cf. nota 2) de Séo
Tomés, que, por sua vez, dificilmente se poderia comparar com a ‘‘atmosfera” que
envolve Roma.

Essas “‘estagbes’’, portanto, implicam a definigdo de um *‘triplice endere-
¢o” (p. 31) que gradua e organiza a peregrinagdo de Alceu, fazendo com que sua
marcha se oriente em fungdo de um roteiro rigido, de uma espécie de ‘““mapa’ em
que pontos fixos, ainda que desigualmente valorizados, balizam o andamento da
caminhada.

E necessério tomar cuidado, entretanto, para nao se reduzir a viagem de
~ Alceu a este Unico plano. Assim, apesar de toda a importincia que este roteiro sa-
grado parece assumir, devo salientar que a sua jornada também encerra um outro
sentido, tio forte quanto a busca do perddo, que é a procura da orientagdo que as
tradigGes européias poderiam lhe trazer. Nao se trata obviamente de opor um sen-
tido ao oatrp — até porque o segundo pode ser apenas um aspecto do primeiro,
uma nova face da romaria3 —, mas de assinalar que a narrativa de Alceu levanta
uma série de questbes, a0 menos para mim, totalmente inesperadas, que ddo a im-
pressdo de transbordar o leito da peregrinagio e suscitar novas discussées.

Falar mais, contudo, seria antecipar as conclusGes e a prépria andlise, o
que me faz acreditar que a atitude mais prudente neste momento € a de partir mais
diretamente para a discussao da Europa de hoje.

Prossigamos, assim, seguindo o ““mapa’’ tragado por Alceu, e examinando
as suas sensagoes ao chegar a Portugal, primeira grande escala daquele seu rotei-
ro. E € interessante observar que ele se mostra entdo extremamente inquieto, in-
quietagdo que encontra a sua origem nas fundas divisdes polfticas que na época,
em pleno regime salazarista, separavam o pafs que ele estava prestes a rever.

Por conseguinte, é com relativa facilidade que ele consegue apontar

“dois Portugais irredutiveis um ao outro. O Portugal oficial e satisfeito dos homens
da situagao, dos militares, dos ricos, dos fidalgos e homens de letras cortejados pelo

regime, e o Portugal do povo, dos intelectuais livres, dos professores e estudantes
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universitdrios, dos padres de visao ampla, das classes médias [e] dos politicos... de-
siludidos do neopombalismo’’ (p. 96).

Assinale-se ainda que, a este “‘contraste flagrante’’, Alceu procura adicio-
nar um outro, distinguindo no bloco oposicionista os que estariam ligados aos co-
munistas daqueles que se engajariam numa perspectiva ‘“‘reformista’, suposta-
mente mais préxima a da democracia crista. Desta forma, estaria se reproduzindo
em Portugal a

“luta [d]as trés grandes forgas do nosso tempo: — a forga reaciondria, na peninsula
ibérica; a forca revoluciondria na Rissia e na peninsula balcinica; a forga renovado-
ra e reformadora na Inglaterra, na Franga e na Itdlia. O neofascismo a oeste, o co-
munismo a leste, o socialismo e a democracia cristd ao centro” (p. 39),

num cend4rio armado de tal forma que nao lhe é dificil condenar com absoluta ve-
eméncia as duas primeiras posi¢oes e comprometer decididamente as suas simpa-
tias com a terceira e iltima delas.

Ocorre, porém, que nada disso me parece suficiente para transformar
Portugal num problema (o grifo é dele, p. 36) para Alceu, transtornando de tal
modo as suas tltimas horas antes do desembarque que um dos capftulos a elas de-
dicado traz o sugestivo titulo de *“Vigilia”. Afinal, como veremos mais adiante,
ele pretende encarar toda e qualquer divergéncia de opinido — e ndo sé as de cu-
nho politico — com a mais completa naturalidade, considerando-as mesmo como
um dos tragos formadores da razao, como um dos componentes da inteligéncia, fa-
culdade que serd extremamente valorizada no texto que estamos tentando analisar.

Desse modo, creio que aquela inquietacdo a que me referia s6 poderé ser
efetivamente compreendida se atentarmos para o fato de que, embora ele nunca
deixe de se importar com o drama politico portugués, nem descure das suas obri-
gacoes para com aquele “‘grupo admirdvel que reage contra o estado-novismo” (p.
36), esta sua viagem ndo tem na politica a sua preocupagao fundamental.

Muito ao contrério, esta preocupagio parece residir na busca das tradigGes
especificas do povo portugués, no esforgo para conseguir um fntima convivéncia
com os valores da terra dos seus ancestrais, ainda que isso signifique deixar num
momentaneo segundo plano a demincia do autoritarismo salazarista. Suponho, in-
clusive, que seja precisamente esta oposi¢do entre uma aguda percepgao das suas
responsabilidades piblicas e o seu firme desejo de ndo se deixar “‘arrastar a polé-
micas’’, para

“conseguir logo fazer o que pretendo — ir para o campo, passar os dias curtos que

posso passar na terra dos meus avés, entrando profundamente em contato com esse

mundo de encanto incompardvel... que é o campo portugués” (p. 36) —,

que acaba por provocar aquele mal-estar que marca a sua chegada em Portugal.

Mas esta ambigiiidade, este desassossego, vai pouco a pouco diminuindo,
até porque o campo, em Portugal, parece comegar na cidade, em Lisboa mesmo.
Assim, recém-chegado a terra, Alceu ja experimenta algumas das caracteristicas
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que vio definir a alma portuguesa, como a “paz” e a “dogura’ (p. 84) que, alia-
das a “‘timidez... e a simplicidade tosca do povo”, produzem um clima de “‘tran-
qiiilidade[,] despreocupacéo [e] seguranga” responsdvel pela transformagao

‘““destas ribeiras do Tejo [nJuma entrada paradoxal para a Europa trigica do século
XX. Nada aqui evoca dramas e tragédias. Nada indica que pisamos solo revolto,
vulcénico e angustiado, no seu trabalho milenar de guerras e revolugdes, de choques
de civilizagdes contradit6rias, em que hoje de novo se entrechocam os contrastes
mais implacdveis dos homens e das instituigdes’ (p. 58).

Nio € 2 toa, portanto, que Portugal é chamado de *‘jardim da Europa™ (p.
34). Sustentando a *‘placidez de um mundo 2 parte” (p. 58), estas qualidades que
o singularizam dio a impressao de se alojar numa dimensao resguardada de qual-
quer crise, insensfvel até aos ‘‘desmandos” do “oficialismo salazarista™, e per-
ceptivel apenas através de um relacionamento direto com o povo portugués.

Mas o povo portugués ndo conhece somente essas virtudes do coragéo.
Além delas, cultiva também ‘‘um bom gosto natural que as classes afortunadas nao
possuem’’, o qual faz com que

“‘as casas modestas e os pequenos povoados se harmonizem admiravelmente com a
paisagem e os costumes. Ora, o bom gosto estd para o arranjo das coisas, como a
naturalidade para a convivéncia com as pessoas. O bom gosto € a naturalidade em
arte. Nas coisas populares, Portugal e Espanha sdo a terra do bom gosto” (p. 56).

Se esta passagem j4 desperta interesse, ela se torna ainda mais instigante
se observarmos que este ideal de harmonia, de sabor eminentemente cléssico, €
surpreendido por Alceu justamente em Fétima, um dos principais santudrios de
Portugal. E como se a fé catélica fosse a intermedidria para que aquela cordiali-
dade popular fosse complementada por uma perspectiva que estimulava o equili-
brio e a medida, formando-se uma tradigao que ele vai encontrar particularmente
condensada na visita & Ponte do Lima, terra dos seus antepassados.

L4, embora ndo conhecesse pessoalmente ninguém, ele é recebido com
todo o carinho, como se fosse alguém da famflia, um filho prédigo que volta a ca-
sa, e que chega num momento especial, pois € véspera de Natal. Realmente, este
parece ser um momento em que a juncao da afabilidade e do bom gosto que identi-
ficavam o povo portugués se torna singularmente visfvel, propiciando a Alceu
uma feliz oportunidade para um contato mais intenso com aquela tradigao que ele
vinha tentando alcangar.

Diga-se de passagem que a forga e a presenca desta tradigdo podia ser
constatada, um pouco por toda parte, no restante do pafs. Ponte do Lima, contudo,
aparentava efetivamente ser um excelente veiculo para se conseguir um acesso
pessoal a estes princfpios, e parece ser exatamente esta crenga que Alceu explicita
ao nos contar uma brevfssima estdria sobre o rio Lima nas péginas 84-85. Por ela,
ficamos sabendo que, na época do dominio romano sobre a Peninsula Ibérica, ele
era chamado de ““Letes”, porque se acreditava que, como o seu mftico hom6énimo
grego4, quem dele bebesse perderia conmlctamense a memodria, passando a vagar
sem orientagdo pelo mundo.
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E verdade que desde aquela_época esta lenda ji vinha sendo desmentida, e
Alceu transcreve uma passagem do historiador latino Tito-Livio, onde se narra
que um

‘“‘general romano cruzou a corrente e comegou, da outra margem, a chamar pelos
seus nomes aos soldados desconfiados, para mostrar-lhes que as 4guas do rio ndo
faziam esquecer coisa alguma” (p. 85).

No entanto, para Alceu, as 4guas do Lima ndo eram simplesmente neutras
ou indiferentes no que se refere a transmissio das lembrangas que animavam a alma
portuguesa. Em vez disso, ele podia mesmo ser definido como um anti-Letes, um
paradoxal ‘‘Letes que, longe de fazer esquecer o passado, torna-se mais presente
do que nunca’ (p. 97), levando nosso autor a afirmar, depois de ter bebido da sua
corrente, que

“ao deixar provavelmente para sempre aquelas paragens hd tanto sonhadas e faladas
— senti que ali deixava um pedago do meu coragio, mas ia tranqiiilo... [,pois] levava
o sentimento inexprimivel e secreto de que tudo ali naquele canto do mundo, que
parece nio conhecer a passagem do tempo, me acompanharia j4 agora até o fin da
vida, como a imagem fiel da fidelidade, da pureza, da permanéncia de tudo que
compensa, em nossos coragoes, os apelos crescentes do mundo contemporineo” (p.
90).

A viagem a Portugal, portanto, além de possibilitar a visita ao timulo dos
avés — que por sinal praticamente nio nos € relatada —, permite também uma rara
integragdo de Alceu com uma das bases formadoras da sua personalidade, a tra-
digdo portuguesa, fundada numa preciosa mistura de cordialidade, fé e bom gosto.
E precisamente o seu contato, o seu ‘‘reencontro’’ com estas qualidades, que fard
que, ‘“‘como Anteu” (p. 90), o gigantesco *‘filho da terra” da mitologia grega, ele
saia de 14 substancialmente renovado e fortalecido.

Mas qual o significado exato, para um catélico como Alceu, de categorias
como personalidade e tradi¢do? Ou entao, formulando de outra maneira, como se
explica que esta tradigdo cristd — e européia — tenha condigées de influenciar tdo
poderosamente a modelagem, a formagdo da personalidade individual do nosso
autor? Sem ter condigées de oferecer uma resposta adequada a estas questdes no
momento, gostaria pelo menos de levantar alguns pontos cujo comentério serd re-
levante para o prosseguimento desta andlise.

Estes pontos implicam basicamente uma brevfissima referéncia a idéia
cristad de rempo, particularmente a antiga oposicdo entre as nogoes de Aeternitas
e Tempus, oposi¢do que nos remete imediatamente a uma outra, essencial, que se-
para Deus do mundo. Assim, enquanto a Aefernitas dizia respeito a uma dimensao
divina, totalmente imdével, estdtica, sem passado ou futuro, que sempre havia exis-
tido e que sempre continuaria a existir, o Tempus

*— como o sol e a lua, as plantas, os animais e os homens — foi criado. Criado ndo
antes, mas junto com este transitério mundo” (cf. Kantorowicz, 1970, p. 275),

partilhando conseqiientemente da sua absoluta fragilidade, e carregando o inevits-
vel estigma da corrupgdo e do perecimento que marca todas as coisas temporais.
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E importante observar que, se a concepgao cristad de tempo se reduzisse a
essas duas dimensoes, seria muito dificil a sua articulagdo com qualquer idéia de
tradicdo, j4 que esta normalmente importa na afirmacdo de uma certa continuidade
— mundana — para poder existir. Esta dualidade, contudo, deve ser nuangada pela
introdugdao de uma terceira posicao, denominada Aevirn, que termina por se colo-
car a meio caminho entre o Tempus e a Aeternitas, conseguindo inclusive estabe-
lecer alguma conexdo entre as duas. Assim, se ela partilha com o primeiro a sua
caracteristica de ser algo criado, produzido, ird dividir com a segunda a sua pro-
pria infinidade, pois, embora tenha sido concebido por Deus, Aevirn nao definha e
morre como tudo o que é gerado, definindo-se entao como uma espécie de conti-
nuum, de linha sem fim onde vao se alojar, por exemplo, os anjos, a Igreja e, no
ponto que nos interessa mais de perto, os sentimentos e valores que podem servir
de modelo para o comportamento da humanidade (cf. Kantorowicz, 1970, e Po-
mian, 1984).

Este argumento oferece, portanto, a possibilidade de que os exemplos que
haviam guiado as épocas passadas pudessem se transformar e se prolongar numa
tradi¢do, sendo transmitidos para as geragoes futuras e fornecendo aos homens um
conjunto de regras e sugestoes capazes de formar e educar, numa moldura crista,
sob a estrita supervisao da Igreja, os elementos constituintes da sua personalidade.

Cada catdlico, dessa maneira, construiria a sua personalidade num didlo-
go, numa variada composicao de diferentes tradigoes de cardter familiar, religioso
e cultural, tradigées que atuariam fornecendo modelos que a sua consciéncia teria
sempre que levar em consideragdo. Isso logicamente vai transformar a vontade
num cruzamento de distintas inspiragdes, num espelho que, ainda que de diversos
angulos, reflete fontes de energia que obviamente lhe sdo externas, suscitando um
movimento que confirma uma certa vocagdo mundana do catolicismo e realga
enormemente o papel pedagégico, moralizante e regulador que a Igreja, filtrando
algumas influéncias e promovendo outras, é chamada a desempenhar.

Essa definic¢do cristd da personalidade, portanto, ird como que supor a ar-
ticulagao, a ativa combinagao das diferentes tradi¢ées alojadas no Aevien para a
confecgdo desta complexa e matizada sintese que € a versido catdlica da subjetivi-
dade. Assim, se o objetivo a ser alcancado € uno, confundindo-se com a salvagio,
a rota para atingi-lo demonstra ser miltipla, conhecendo os mais singulares, nume-
rosos e irregulares caminhos.

Penso, entdo, que é chegado o momento de retornarmos a Alceu, pois ja
dispomos, pelo menos em principio, de instrumentos capazes de nos permitir um
melhor entendimento dos diversos significados da sua viagem. Lembremos, ape-
nas, que a discussdo foi rapidamente interrompida exatamente quando nos interro-
gévamos a respeito destas noc¢oes de personalidade e tradi¢do, nogdes que pare-
ciam ocupar em sua jornada um lugar tdao honroso quanto o da peregrinacao ao
timulo dos antepassados, até porque ele dava mostras de também ter sido impelido
para 14 pelo desejo de refrescar e revigorar algumas das caracteristicas que, tendo
formado a sua consciéncia, permaneciam vivas na por¢ao do Aevum que corres-
pondia a Portugal.

Na verdade, desconfio mesmo que a iiltima questdo levanda por Alceu em
solo portugués — questao que envolve uma segunda e maior critica ao salazarismo
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— 86 faz sentido, s6 pode ser compreendida do ponto de vista do Aevirn. Com
efeito, além de deplorar o seu autoritarismo, o que mais o incomoda no “clerica-
lismo politico”” de Portugal — e da Espanha também — € sem divida a sua intengdo
de se colocar fora do Tempus, almejando como que efernizar o ordenamento polf-
tico ibérico, ou seja, preservd-lo das alteragdes, das vicissitudes e da corrupgao
que devem inapelavelmente atingir tudo que est4 no século.

Neste sentido, o préprio isolacionismo que vinha caracterizando o regime
de Salazar — pr6ximo ao Eixo durante a guerra, sem contudo dispor-se a auxilid-lo
de maneira mais efetiva, e, depois dela, mantendo-se a prudente distincia da maré
reformista e democratizante que vinha engolfando o resto da Europa — trairia uma
secreta e quase herética pretensdo de situar o Estado Novo portugués no Aevum,
conferindo-lhe uma dignidade, um peso e uma durabilidade a que ele absoluta-
mente nao tinha qualquer direito. Esta pretensdo, de fato, configurava apenas um
imitil gesto de hybris, de desequilfbrio, de ambigdo desmedida, gesto curiosa-
mente oposto aquele ideal de harmonia e bom gosto que Alceu havia captado em
Fatima como um dos valores integrantes da tradigdo popular portuguesa.

Esta ambicao, contudo, mesmo va e criticdvel, ndo deixava de ter a sua
efetividade, e assim ndao € a toa que Alceu interpreta o seu deslocamento para a
Franga, terra da inteligéncia e do refinamento, ‘‘da cultura literdria e [d]a aprecia-
Gao de pratos bem-feitos’’ (p. 93), como uma “‘passagem da margem a torrente’’,
[pois se] ““em Portugal se tem a sensagdo do palanque ou do parque’’ (p. 102), a
sua préxima escala ja o remeterd para o centro do drama europeu.

Realmente, mal safda de uma guerra da qual havia sido ao mesmo tempo
protagonista e cendério, a Franca era ainda assolada por todas as divisoes polfticas
que fragmentavam o mundo contemporineo, divisées que inclusive se faziam ou-
vir com muito mais forga do que em Portugal ou na Espanha, pelo préprio clima
de liberdade que af se respirava.

Esse ponto, entretanto, parece ter um significado bem mais amplo e pro-
fundo, pois, para Alceu, as oposi¢oes na Franga nao freqiientavam apenas a cena
politica — o que ele, por sinal, consideraria como algo extremamente saudével.
Longe disso, elas espalhavam-se por todos os dominios da vida social, alcangando
até as tradi¢Ges nacionais, ou melhor, convertendo a prépria idéia de debate, de
oposigao, desde que iluminado pela razio, numa das mais cultivadas e apreciadas
tradigoes francesas.

E por isso que

“a Franga sempre foi a terra dos grandes contrastes. E a terra da fé mais viva como
da impiedade mais escandalosa. E a terra de Santa Teresinha e de Voltaire, do Cura
d’Ars e de Stendhal” (p. 123),

contrastes que, na verdade, sé ndo explodem porque esta fratura da inteligéncia é
moderada por um espirito de harmonia e de bom gosto absolutamente generaliza-
do, espirito que limita e torna possfvel a convivéncia das mais fundas oposigées.

Dessa forma, o mesmo espirito de equilibrio e elegincia que, em Portugal,
vinha associado quase que exclusivamente ao povo, terd na Franca uma outra
abrangéncia, pois 14
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“0 bom gosto € natural a rodas as classes sociais, sobretudo ds mais cultas ou ricas, e
0 mau gosto € que € a exce¢ao” (p. 76).

Todavia, € importante notar que a escala ndao é a unica diferenga que
afasta a maneira pela qual este ideal de medida é experimentado nos dois paises.
Além disso, deve-se assinalar que se em sua versdo portuguesa este ideal parecia
necessitar da fé catSlica para se concretizar, em solo francés ele ird se propagar de
modo praticamente automético, podendo dispensar quase que totalmente esta
mediagao.

Conseqiientemente, € preciso que nao se confunda, ao menos na Franga,
comedimento e proporgdao com catolicismo. Assim, se todos os franceses parecem
ser, a0 mesmo tempo, racionais e equilibrados, qualidades que para Alceu nao an-
dam necessariamente juntas, deve ficar bem claro que nem todos eles sio catélicos
e que, inversamente, nem todos os catélicos, no resto da Europa e do mundo,
costumam adotar estes principios.

Todos talvez nao, mas Alceu aparentemente nao tem diividas de que a sua
personalidade, para se completar, deve obrigatoriamente incorporar a dogura e a
cordialidade, que ele havia visitado em Portugal, as cerebrais virtudes francesas,
ambas igualmente banhadas por aquele espirito de harmonia e de moderagao a que
j4 nos referimos>.

Nesse sentido, e aqui repito s6 para enfatizar, a estada na Franga comple-
menta maravilhosamente a ida a Portugal, pois € como se a sua subjetividade, a
sua trilha particular para Cristo, fosse modelada precisamente em funcao das tra-
digoes mais caras aos dos paises — a afabilidade e a inteligéncia, o coragao e a ca-
bega —, ambas mergulhadas no mesmo ideal de bom gosto e de equilibrio cultuado,
ainda que desigualmente, pelas duas nagoes. E, como se percebe, uma verdadeira
viagem pelo Aevumn.

Observe-se, porém, que nao devemos imaginar que estas trés propriedades
tenham exatamente o mesmo peso, participem na mesma proporgao desta singular
composigao que € a consciéncia de Alceu. Com efeito, se o

“homem [também] € corpo e sensibilidade[,] é acima de tudo inteligéncia. E o que
forma a nossa inteligéncia € mais ‘nosso’ que os nossos préprios membros™ (p.
113).

Creio que € provavelmente por causa disso que, no capitulo XXIII, embo-
ra afirme estar convicto de que Roma seja *“‘o centro do mundo™ (p. 117), embora
reconhega todo o seu:‘‘mistério’” e toda a sua autoridade, ele nao deixa de confes-
sar que

*“se me perguntassem onde eu preferia habitar, depois do Rio e de Petrépolis, diria...
sem hesitar: Paris” (p. 118).

E como se Roma nao fosse apenas a sua estrada para o parafso, mas tam-
bém a de todos os outros catélicos. Assim, ela termina por se definir mais como
um elemento ordenador e limitador da consciéncia, da sua e dos outros, do que
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propriamente s6é como uma das tradi¢Ges cuja especffica articulagido ajudaria no
entendimento da sua personalidade.

E esta personalidade, a de um catélico que € também um erudito, um en-
safsta e um critico literdrio, ndo pode deixa de escolher Paris, a sede da inteligén-
cia, a ‘‘capital intelectual do mundo” (p. 117), como a sua cidade preferida. Afi-
nal, por mais precdria que seja a razdo humana diante dos desfgnios tltimos de
Deus, foi justamente por esta via, entre todas as outras, que Alceu resolveu procu-
ra-lo.

Sucede, contudo, que a Paris que ele vai encontrar em 1950 ndo € exata-
mente a mesma que ele havia conhecido em viagens anteriores. Ela sofreu muitas
e significativas alteragGes, e uma delas, em especial, parece atingi-lo de maneira
mais contundente: a-‘‘ascensao das massas’ (p. 118), o peso da quantidade e da
uniformizagao sobre a cidade de sua eleigao.

Vale a pena assinalar que Alceu sabe muito bem que este € um: ‘‘fenéme-
no universal”, um sinal dos tempos, uma marca do século XX. Tal percepcio,
evidentemente, ndo o consola nem faz com que cle deixe de considerar esta ascen-
sdo como uma das mais perigosas ameacas que poderiam se abater sobre o destino
da civilizagao, e isto, penso eu, essencialmente em fungao de duas caracterfsticas
da sociedade de massas que Simmel vai chamar de reserva e de atitude blasé.

A reserva decorre do préprio fato de que a quantidade potencial de rela-
¢oes interpessoais nas grandes metrépoles contemporineas € tio grande que,

“se houvesse, em resposta aos continuos contatos externos com inlimeras pessoas,
tantas reagOes interiores quanto as da cidade pequena, onde se conhece quase todo
mundo que se encontra e onde se tem uma relagao positiva com quase todos, a pes-
soa ficaria completamente atomizada internamente e chegaria a um estado psiquico
inimagindvel” (cf. Simmel, 1973, p. 17).

Na verdade, os problemas ocasionados por esta qualidade intrinseca da
multiddo sdo ainda mais agudos, pois

“o aspecto interior dessa reserva exterior € nao apenas a indiferenga, mas, mais fre-
qiientemente do que damos conta, ¢ uma leve aversdo, uma estranheza e repulsao
mituas, que redundardo em 6dio e luta no momento de um contato mais préximo”
(cf. Simmel, 1973, p. 17),

0 que, por conseguinte, faz com que a reserva importe no mais veemente repiidio
daquele ideal de cordialidade que era tao caro a Alceu.

Mas ndo param af as conseqiiéncias deste gigantesco processo de trans-
formagdes que acompanha o advento e o triunfo das massas na sociedade moderna.
Dessa forma, além de nivelar os homens, promover o anonimato e converter o di-
nheiro em medida de todas as coisas, este triunfo vai também criar nas grandes ci-
dades, palco natural destas alteragoes, um ambiente tdo saturado de “‘estimulos
contrastantes’’ (cf. Simmel, 1973, p. 16), violentos, siibitos e variados, que termi-
nam por ‘“‘esti[rar] os nervos tao brutalmente em uma e outra direcdo que as suas
dltimas reservas sdo gastas’ (idem, p. 16), levando a que eles encontrem “‘na re-
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cusa a reagir a seus estimulos a iiltima possibilidade de acomodar-se ao contetido
e a forma da vida metropolitana’” (ibidem, p. 17).

Esta acomodagio, entretanto, tem um nome €, mais do que isso, um prego:
ela implica a atitude blasé, isto é, o “‘embotamento do poder de discriminar™ (cf.
Simmel, 1973, p. 16), a incapacidade de se distinguir as qualidades diferenciadas
das coisas e das pessoas que povoam o mundo, justamente um dos pilares daquela
perspectiva racionalista que constitui uma das principais caracteristicas pessoais
de Alceu.

A ascensdo das massas, conseqiientemente, traz consigo um cortejo de
mudangas que provocam uma reagao munida de duas faces, a reserva e a atitude
blasé, reagio capaz de extinguir tanto o calor quanto a inteligéncia do reino das
relagdes humanas®. Este cendrio obviamente afeta Alceu da maneira mais funda
que se possa imaginar, JA que se organiza precisamente em fungao de principios
opostos aos que ele veio procurar na Europa, deixando-o inclusive diante de uma
aparente contradigido, pois, pensando bem, como se explica que ele continue tao
enamorado por Paris se, ao mesmo tempo, reconhece que ela estd dominada por
valores inteiramente contririos aos seus?

Acredito que seja possivel seguir dois caminhos diferentes, mas comple-
mentares, para se tentar oferecer uma resposta a esta questao. O primeiro, mais di-
reto, refere-se simplesmente ao fato de que “‘todo francés é inteligente. As exce-
¢oes confirmam a regra’ (p. 182), o que faz com que “‘mesmo em manifestacoes
de massa, onde as paixoes dominam sempre a razao, a massa francesa te[nha] um
teor de inteligéncia, que nenhuma outra massa humana certamente reproduzird”
(p. 178), numa seqiiéncia de passagens que acaba por afirmar que, “‘na Franga, €
diffcil se ndo impossivel que a massa absorva o homem™ (p. 179).

Mas, e quando isto acontece, como poderia vir a ser enfrentado? Neste
segundo caso, julgo que a sugestido de Alceu passe por uma atuagido mediadora da
prépria Igreja francesa, atuagdo que, para ser melhor compreendida, exigird que se
faga um comentério ligeiramente mais elaborado.

Note-se, antes de mais nada, que j4 haviamos visto que Alceu tem clareza
quanto a necessidade de se estabelecer uma relativa separagao entre o catolicismo
e a Franga, embora nem por isso ele venha a admirar menos a tradigao de inteli-
géncia e equilfbrio que parece caracteriza-la. Ocorre, porém, que mesmo esta re-
lativa oposigao precisa ser qualificada e matizada — j4 que a Franga € a “‘fille ai-
née de I'Eglise’” (p. 115), e o seu destino e o da fé catélica parecem ter estado
sempre muito préximos —, o que leva Alceu a sequer se surpreender com a cons-
tatacdo da enorme afluéncia e devogao que marcavam a assisténcia das missas na
Paris de 1950.

Surpreende-o, todavia, um dado novo e, para ele, altamente significativo:
*“A licenga especial que para toda a Franga foi dada pela Santa Fé, de celebragio das

missas a tarde. Essa licenga se baseia exclusivamente nos interesses espirituais do

proletariado, que tem de comparecer cedo ao trabalho e assim ndo pode, sem grande
sacrificio, assistir & missa” (p. 129). .
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Na verdade, pode ser até que por ora seja ‘‘minimo o mimero de operérios
que beneficiardo da medida... mas o gesto vale por um sfmbolo” (idem), simbolo
do engajamento da Igreja francesa na *‘questdao social” e, mais especificamente,
do seu esforco de tentar incutir equilibrio e razao nas massas que, enfim, ascen-
diam ao primeiro plano da vida nacional.

Este esfor¢o vai também incluir uma outra dimensao, pois, além das mis-
sas a tarde, a Igreja promoverd ainda o surgimento dos “‘prétres ouvriers’’ . Estes
padres se dispunham a viver entre e como os trabalhadores, repartindo as suas mi-
sérias e dificuldades para, através do exemplo e da argumentagao, transmitir a pa-
lavra de Deus e aquele ideal de inteligéncia e de propor¢ao, legado comum dos
franceses, que a pressao despersonalizante e niveladora das massas podia ameagar.

Assim, além de um catolicismo mais oficial, convencional e burgués, que
d4d a impressao de se reduzir ao cumprimento das obriga¢des rituais e aparenta
cultivar um secreto desprezo pelo mundo, a Igreja estaria agora comegando a es-
timular o surgimento de uma nova pastoral. Esta pastoral ird se voltar preferen-
cialmente para a orientagao, a moderacdo e a supervisao das massas, especial-
mente as trabalhadoras, na tentativa de manter viva a fé em Deus e abertos os es-
pacos de subjetividade, discernimento e — relativa — independéncia que represen-
tam distintas vias de acesso ao seu reino.

Nesse sentido, ndo deixa de ser interessante recordar que esta tentativa se
efetiva justamente na Franga, pais que teria conhecido a primeira grande revolu-
¢ao burguesa da histéria do Ocidente. Assinale-se que esta revolugio tinha como
uma das suas linhas mestras exatamente a constitui¢ao, na expressao de Habermas
(1978), de uma ‘“‘esfera piiblica’, quer dizer, de um espago onde as opinides, edu-
cadas pela razdo, poderiam se manifestar livremente sobre qualquer assunto. A
conquista desta esfera, que contou com os cafés e os salées como alguns dos seus
principais cendrios até se estender a cena politica, terminou por fazer com que

“um francés culto, como todo homem realmente culto alids, ndo deixe nunca que a
conversa tome uma feicdo dogmadtica. Diz o Président des Brosses que na Itdlia do
século XVII era este o hdbito nos grandes saldes literdrios[:] A dona da casa dava a
palavra a um convidado para dissertar sobre um tema. Quando achava que o cava-
lheiro comegava a ‘chatear’ a assembléia, fazia-lhe um gesto e o convidado nao in-
sistia. Passava a palavra a outro. E assim por diante. Em Franga, a arte da conversa
que floresceu como em parte alguma do mundo — pois a Franga € a terra dos ‘salons’
— a arte € outra. A conversa é generalizada e cruzada de ‘pointes’, ditos, contradi-
goes” (p. 183).

Ora, no caso que estamos analisando, esta defesa da livre discussido pare-
ce se articular com uma outra revolugao,

“uma revolugdo social invisivel se processando em Franga — a passagem da demo-
cracia nominal & democracia real =" (p. 129),

s6 que, desta vez, com certas diferengas em relacao aos eventos de 1789. Em pri-
meiro lugar, a sua vocagido eminentemente popular, criando um espago onde as
massas operdrias seriam ao mesmo tempo aconselhadas, disciplinadas e ganhariam
o direito a uma ampla participagao em todos os setores da vida social, e, além dis-

Religido e Sociedade, 14/3, 1987



A Fonte da Juventude 85

so, o préprio fato de que, agora, em vez de se processar contra a Igreja, esta trans-
formagao € prestigiada e até fomentada por ela, o que faz com que este espago pu-
blico “‘plebeu’’ que af principia dependa fundamentalmente do uso piblico da fé,
aliado ao da razdo, para a sua concretizagao.

E esta surpreendente revolugio, portanto, que garante a Alceu a possibili-
dade de continuar a manter com Paris — e com a Franga em geral — a mesma rela-
cao preferencial que ele hd anos vinha cultivando. E ela vai também lhe oferecer
uma opg¢do no meio dos violentos debates que dividiam a cena piiblica francesa,
pois eutre os comunistas e os reaciondrios, ambos sintomaticamente empenhados
em estimular os aspectos mais dissolventes e irracionais da sociedade de massas,
ele vai naturalmente apoiar a democracia crista, face polftica daquele movimento
de fé, inteligéncia e liberdade de que faldvamos acima.

No entanto, como j4 foi visto quando da visita a Portugal, a politica esta
longe de representar a sua maior preocupagao nesta viagem. Na verdade, muito
mais do que se situar no quadro partidério francés, ou mesmo europeu, interessa a
Alceu desfrutar da oportunidade de andar livremente por Paris e pelas outras ci-
dades da sua rota, saboreando as suas ruas e avenidas bem distante dos entraves e
dos perigos que a massificagdo poderia lhes trazer.

De fato, passear de maneira despreocupada, ainda que emocionada e
atenta, parece ser uma das caracteristicas mais salientes desta viagem de Alceu a
Europa. Assim, tanto em Portugal quanto na Franca, o que define os seus deslo-
camentos de uma cidade para outra ou no interior de cada uma delas € sempre esse
estilo que nos permite aproximé-lo da figura do fldneur.

Mas o que € exatamente um fldneur? Segundo Benjamin (1985a p. 65-92),
é alguém que, mesmo num universo crescentemente dominado pelas massas, pre-
tende ndo s6 conservar viva a sua consciéncia individual, a sua capacidade de dis-
cernimento e classificacdo, mas também utiliz4-la para sustentar uma relagao calo-
rosa e ativa com o mundo que o cerca, em especial com o ambiente extremamente
urbanizado das grandes metrépoles contemporineas.

E por isso que ele tem a intengio de

“fazer do bulevar um interior de residéncia. A rua se torna moradia para o fldneur,
que estd tdo em casa entre as fachadas das casas quanto o burgués entre as suas
quatro paredes. As reluzentes placas de esmalte das firmas sdo, para ele, uma deco-
ragdo tao boa — ou até melhor — quanto para o burgués uma pintura a 6leo no saldo;
paredes sao o pilpito onde ele ap6ia o seu caderninho de notas; bancas de jornal sdo
as suas bibliotecas, e os terragos dos cafés sdo as sacadas de onde, ap6s cumprido
o trabalho, ele contempla a sua casa” (cf. Benjamin, 1985, p. 66-67).

Ora, nao € diversa a experiéncia que Alceu procura desenvolver nas dife-
rentes estagoes do seu roteiro europeu. Desse modo, se por um lado ele insiste em
““descobrir sozinho as coisas boas. ‘Mostraram-nos’ a Lisboa nova. Mas ‘desco-
brimos’ a velha, a do século XVIII, a das ruelas ingremes e estreitas” (p. 59), por
outro, ndo se cansa de frisar que essa descoberta € “‘pura delicia evocadora e tran-
qiiila. Mais um desses momentos que a gente quisera eternizar, parando o tempo’’

(p. 60). :
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Nio € de se estranhar, entdo, que ele se sinta tio a vontade quando pe-
rambula ‘“‘ao longo do Sena” (p..162) numa “‘Paris ... cortada sinuosarnente [o gri-
fo é meu] pelo longo e sereno rio” (p. 162), ou quando percorre aquele *‘dédalo
de ruelas antigas... de vielas e de pracinhas e de ladeiras indescritiveis’ (80-81)
que podem ser encontradas em Lisboa e em Coimbra. Afinal, um labirinto nao é
sendo o contririo de uma linha reta, do caminho mais curto entre dois pontos, ou
seja, uma via que tem a sua dimensdo utilitdria, a de levar as pessoas o mais de-
pressa possivel ao seu destino, suplantada por uma outra, onde se pode estabelecer
uma convivéncia balizada pela alianca e pela intimidade com a cidade que a
rodeia.

Na verdade, ao deixarem de ser miquinas de andar, as ruas oferecem ao
[fldneur uma série de alternativas que a sociedade de massas habitualmente elimi-
na. O préprio ritmo da caminhada se altera, pois ele agora pode ir e vir, avangar
ou se deter, andar mais depressa ou devagar, conforme lhe aprouver, num movi-
mento que abre espago para a surpresa, o acaso e o irregular, irregularidade que se
confirma e se completa até no fato de que “estas ruelas fngremes e estreitas, [sdo]
iluminadas a gas’’ (p. 59).

Com efeito, Benjamin ji nos advertia que

“dificilmente se poderia separar da iluminagdo a gis a aparigao da cidade como se
fosse o interior de uma casa™ (1985a, p. 78).

E isto acontecia justamente porque, se de um lado esta iluminagao permitia — e até
convidava — que se passeasse 2 noite, tornando possivel uma segunda impressao
das coisas e do mundo, de outro, ao contrdrio da totalizante e uniforme luz elétri-
ca, ela criava um lusco-fusco capaz de promover a criagdo de zonas de sombra e
de privacidade ideais para que o fldneur levasse adiante o seu projeto de uma re-
lagdo intensa e pessoal com a cidade.

E parece ser exatamente este projeto o responsavel pelo fato de Alceu
“‘comparar Paris a uma grande aldeia’ (p. 162), ou melhor, enfatizar que ela

“conseguiu ser uma metrépole sem deixar de ser uma aldeia” (p. 210-211), [identi-
ficando] *“nesse centro do cosmopolitismo universal um sentimento ‘villageois’, um
apelo ao seu cantinho, um tradicionalismo natural, que s6 encontramos nos costumes
do campo” (p. 162).

Nenhuma surpresa nesta aproximagido de Paris com Ponte do Lima, pois Hannah
Arendt, ao discutir a obra de Benjamin, ji nos ensinava que,

“em Paris, um estrangeiro se sente em casa pois pode morar na cidade da mesma
forma como vive entre suas quatro paredes. E assim como alguém mora num apar-
tamento e o torna confortdvel, nele vivendo, ao invés de apenas usd-lo para dormir,
comer e trabalhar, da mesma forma a pessoa mora numa cidade vagueando por ela
sem intengdo ou finalidade, com sua pausa assegurada pelos inimeros cafés que de-
lineiam as ruas, ao longo dos quais se move a vida da cidade, o fluxo de pedestres”
(1987, p. 150).
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Mas qual é o significado de se ‘“‘morar na cidade da mesma forma que se
vive entre suas quatro paredes”? Ao menos no caso de Alceu, penso que isso se
vincula aquele antigo desejo de p6r a sua consciéncia em contato com as mais
fundas e dignas tradigées dos pafses que visita. Desse modo, serd precisamente
através do andar efetivo e incerto do fldneur — andar que, contrariando a tradigao
platénica, parece nao ter a menor dificuldade em compatibilizar perfeitamente
o0 movimento com a reflexdo — que ele ird conseguir um acesso a todos os precei-
tos que, permanecendo no Aevurn, dao substincia aquele

“sentido da continuidade [que,] na Europa, tem um vigor que de longe ndo podemos
compreender” (p. 160).

Creio mesmo que € isso que ele nos fala quando conta que

“aquele dédalo de ruas [do seu bairro parisiense] era exatamente 0 mesmo, 08 COS-
tumes de hoje como os de outrora. J4 ndo falo de 1914, que foi ontem. Falo do que
as velhas gravuras do século XVIII ou XVII nos revelam. Ruas mudadas no calga-
mento e na iluminacdo, mas nao no tragado. Casas que hd um século, ou antes do sé-
culo passado, em parte foram construidas ou reconstruidas. Mas desde entdo ne-
nhuma mudanga. E hd ruas inteiras, onde o século XVIII e mesmo o XVII ainda
domina” (p. 161).

E é também pela mesma razao que

“nada excede em encanto a um passeio ao longo do Sena, [jd4 que] sombras ilustres
passeiam conosco ao longo daquele cais... Aqui nasceu Anatole France. Ali morreu
Baudelaire. Ali Racine escreveu suas tragédias. E o seu timulo estd mais adiante,
junto do de Descartes, na igreja de Saint Germain-des-Prés... Andamos por aqui,
cercados e ambientados pelo que a histéria das ciéncias e das letras nos conservou
de mais ilustre” (p. 161).

Dessa maneira, ainda que aquela inten¢do de se converter num peregrino
esteja longe de perder o seu valor, ela praticamente ndo nos € lembrada enquanto
dura a sua viagem a Portugal e & Franga. Em vez disso, o que nos € dado a obser-
var € a imagem de um Alceu que se comporta como um fldneur, deslocando-se
prazerosamente de rua em rua, de cidade em cidade, quase dangando, e demons-
trando a mais extrema familiaridade com a paisagem européia, com quem esti en-
tre iguais, entre irméos, revigorando a sua personalidade, sua cordialidade, inteli-
géncia e senso de equilibrios no contato filial e cotidiano com as suas raizes do
Velho Mundo.

Serad assim também na sua visita a Itdlia? Acredito que, aqui, comegam a
se fazer notar algumas diferengas, diferengas que vao pouco a pouco emprestando
um colorido e um significado um tanto diferentes a parte final da sua viagem.

Antes de mais nada, € preciso assinalar que ele quase nao se refere as tra-
digbes da Itdlia, em particular quando comparamos o espaco que ele lhes oferece
com as longas passagens dedicadas a apreciag@o dos valores permanentes de Por-
tugal e da Franca. Existem apenas alusdes esparsas a importancia da arte (p. 243)
e da guerra na peninsula (p. 252), seguidas de comentdrios nem sempre muito elo-
giosos a respeito da menor piedade do povo italiano em relagdo ao francés. Nao
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hé, portanto, uma avaliagéo sistemética dos principios que constituem a parcela do
Aevumn reservada a Itdlia, a qual, na verdade, parece ter como o seu maior mérito
simplesmente o de hospedar o centro da Igreja, Roma.

De fato, a jornada por terras italianas € muito mais um contato com as tra-
digdes e as instituigoes do catolicismo do que qualquer outra coisa. E este contato
se torna ainda mais dramético e intenso quando Alceu atinge Roma, que ele ji ha-
via denominado de “‘centro do mundo’’ (p. 117), cidade que ele ha muito desejava
conhecer antes de morrer. Roma, efetivamente, além de lhe permitir complementar
as visitas que vinha fazendo as fontes da suasubjetividade, propiciando-lhe um
vinculo direto com a cabega e o coragdo da Igreja, representava também o mais
forte pélo de atragdo formal da sua viagem, j4 que, ndao nos esquegamos, ele dizia
ir & Europa basicamente em fungdo do Ano Santo que entio se comemorava.

Assim, ndo é de se estranhar que seja precisamente ao chegar em Roma
que comecem a ficar ainda mais evidentes os sinais de que a sua vinda a Itilia
guarda uma certa distidncia em relagdo aos outros pafses do seu roteiro. De fato, as
pessoas € os lugares com que Alceu havia se relacionado até este momento, quer
em Portugal quer na Franga, embora desempenhassem um papel fundamental na
formagido da sua personalidade, ou talvez por causa disso mesmo, abriam-lhe a
possibilidade de uma convivéncia marcada pela franqueza e — principalmente —
pela igualdade, definiam um certo tipo de relacionamento no qual ele gozava da
mais estrita e completa cidadania.

Desse modo, ainda que o nosso autor esteja vindo da América do Sul,
‘‘prolongamento... herdeira e continuadora” (p. 20) do Velho Mundo, € mesmo
que ele nunca deixe de reverenciar o calor e a afabilidade de Portugal, o raciona-
lismo da Franga, e a preocupagio dos dois com a harmonia e a proporgdo, nio
acredito que isto implique qualquer dependéncia ou subordinagdo de sua parte em
relagdo aos “‘outros” habitantes destes paises. Na verdade, os valores que ele
cultua alojam-se no Aevurn, neste plano imemorial com o qual portugueses e fran-
ceses, presos no Tempus, poderiam no médximo aspirar a estabelecer o mesmo tipo
de relagdo que Alceu, buscando orientar e fortalecer as suas consciéncias pelo
contato com as suas Iradlgoes sem contudo poder escapar da precanedade e da
corrupgio que atingem todos que povoam o século.

Ora, a tradigdo catélica representava da mesma forma uma das dimensées
em que se baseava a personalidade de Alceu. Contudo, como j4 foi visto antes,
esta quarta dimensdo nao parece ser da mesma qualidade das outras, pois ela cla-
ramente o transcende, € maior do que ele, maior nao simplesmente no sentido ho-
rizontal, de incluir outras pessoas — porque nesse sentido as outras trés igualmente
o seriam —, mas no de consistir numa insténcia superior a qual ele devia obedién-
cia e sujei¢do, instincia que, a0 mesmo tempo que ajuda a elaborar, também julga,
supervisiona e disciplina a sua subjetividade.

Assim, € possfvel se notar pela primeira vez no livro que uma relagio de
autoridade guia os passos de Alceu, fazendo com que a sua aproximagido do Vati-
cano importe num estilo bastante diverso do anterior. J4 ndo € um andar tio des-
preocupado e irregular, embora seja até mais emocionado, quanto o que podia ser
constatado em Portugal e na Franga, pois implica uma grande dose de respeito,
acatamento e, naturalmente, uma nftida percep¢ao dos préprios limites.
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Além disso, € preciso notar que a prépria diregdo deste andar j4 envolve
uma segunda divergéncia em relagiio as outras etapas da viagem. De fato, até aqui
ele havia passado por paises cuja tradigdo, ou melhor, cujos sinais de tradi¢ao en-
contravam-se espalhados por uma infinidade de lugares, palécios, igrejas, univer-
sidades e aldeias, compondo um variado cendrio pelo qual este nosso fldneur er-
raticamente se deslocava. Esta situagdo agora vai se alterar, pois se a Itdlia é como
que resumida pela Igreja, esta, por sua vez, serd sintetizada pela figura do Papa,
centro, ponto fixo e pdlo de atragio, que mobiliza irresistivelmente o coragao ea
mente de Alceu quando ele alcanga a “‘cidade eterna™

Aqui comega a ficar claro que este “segundo plano’’ da viagem de Alceu,
no qual ele vai “‘retomar’’ contato com as tradigoes que haviam moldado a sua
personalidade, parece ter o seu dpice, o seu final 16gico num encontro pessoal com
o Papa,

“o pai, o conselheiro, o amigo, o confidente. E tudo isso, nao apenas humanamente
falando, mas como cabeca visivel de uma institui¢io sobrenatural, que € o préprio
prolongamento de Jesus Cristo na terra” (p. 299).

Dessa maneira, para Alceu, é justamente esse cariter

“a0 mesmo tempo extremamente intimo e totalmente sobrenatural, que envolve a
pessoa augusta do Santo Padre, [que] faz com que uma peregrinagdo [o grifo € meu]
a Roma seja, para nés, antes e acima de tudo, beijar as maos do pai, ouvir-lhe a pa-
lavra, fazer-lhe as nossas confidéncias, receber a sua béngdo e pedir-lhe conselho
para a viagem de cada dia” (p. 299).

Realmente, a preocupagdo com este didlogo desigual mas edificante e
quase redentor chega a tal ponto que Alceu vai ao extremo de preparar um *‘livri-
nho” — Mensagem de Roma (1950) — ‘““especialmente escrito para o0 Ano Santo e o
Santo Padre’ (p. 299), em que ele tenta resumir a ‘palavra viva' de Pio XII, pro-
pondo-se a levar-lhe pessoalmente como presente humilde de um remoto fiel”

(idem)7.

Sucede, porém, que as coisas em Roma ndo se passam exatamente da for-
ma como Alceu pretendia. O exemplar — especialmente encadernado — que ele
queria entregar ao Papa ainda nao havia chegado, e por isso ele resolve adiar a re-
novagdo do pedido de uma audiéncia privada que j4 tinha sido solicitada, antes da
viagem, no Brasil. Conforma-se, entdo, em ver Pio XII de longe, em missas e apa-
rigbes publicas, enquanto espera, inquieto, pela vinda do seu presente.

Quando este finalmente chega — bem, aqui € melhor deixar de novo a pa-
lavra com o préprio Alceu:

“A Embaixada pediu a audiéncia. E na véspera a noite... H4 trés espécies de audién-
cias: a privada, a especial e a piblica. A primeira, a que eu desejava, € a que o Papa
concede em seu gabinete de estudo e onde se pode conversar sentado e 4 vontade
com o Soberano Pontifice. A especial é a que concede de pé, nos pequenos aposen-
tos que se estendem ao longo de um grande corredor, no Paldcio Vaticano. A pibli-
ca € a das peregrinacoes e reunioes coletivas. Certa noite, ao voltar para o hotel, en-
contro sobre a mesa o desejado convite. Corri os olhos e vi logo que a audiéncia
era... a especial. Fora-se, num segundo, a expectativa de anos!” (p. 303).

Religido e Sociedade, 14/3, 1987



90 A Fonte da Juventude

E, conseqiientemente, com a alma um pouco pesada, que, na manha se-
guinte, ele segue para o seu encontro com o Papa. Este vem e conversa rapida-
mente com Alceu, que naturalmente sente a sua presenga como uma

“béngdo, onde a paternidade consegue vencer toda a etiqueta e a indiferenca dos
monsenhores e cavaleiros fardados que o seguem” (p. 304).

Mas,

“em dois ou trés minutos tudo se esvaiu. A visdo branca desapareceu. As palavras
morTeram no ar... [e] a béngdo que vinhamos de tio longe pedir pass[ou] como uma
miragem” (p. 304).

Desse modo, tem-se efetivamente a impressao de que foi mesmo um sen-
timento de profunda decepgdo, quase depressdo, o que acompanhou Alceu a me-
dida que ele se afastava do Vaticano naquele dia.

Assim, aquele que parece ter sido um dos seus mais conscientes e madu-
ros projetos, o de conseguir um contato fntimo, demorado e pessoal com o Papa,
acabava de sofrer um terrivel golpe, e, em decorréncia disso, a sua prépria subje-
tividade, que vinha sendo sucessivamente fortalecida nesta viagem, chega também
ao seu momento de impoténcia e de limite

De fato, disposto a tudo para encontrar o Papa, o nosso fldneur, que, nio
nos esquecamos, pretendia descobrir a Europa sozinho, ndo se importa de abdicar
do seu raciocfnio e da sua vontade em prol do cerimonial do Vaticano, deixando-
se conduzir de um lado para outro e ser colocado, juntamente com centenas de
outros anénimos visitantes, numa sala qualquer, escolhida pelos seus hospedeiros
totalmente a sua revelia. Mais tarde, frustrado em seus desejos ¢ esperangas, Al-
ceu experimenta um momento de amargura, raro e breve, mas intenso, incapaz de
ser sobrepujado pela afabilidade que ele tanto prezava. E como se lhe restasse
apenas o velho espirito de equilibrio, que faz com que, mesmo ferido, ele consiga
moderar o desapontamento e aceitar o seu destino com a necessdria dose de
humildade. :

Mas serd que este senso de harmonia e proporgao, que se afirmava até
quando Alceu veio a experimentar a linica crise mistica relatada no texto (cf. nota
5), constitui realmente uma caracteristica insuperdvel da sua personalidade? Acre-
ditar nisso, desconfio, seria precisamente desconhecer a principal licio que esta
fracassada visita ao Papa da a impressao de dispensar. Qual ligdo? Justamente a de
que parece haver um excesso embutido nesta busca de ““‘conselho’ e de rejuvenes-
cimento pelo contato com a tradi¢do que da sentido a viagem de Alceu.

Denuncia-se, portanto, um toque de hybris, de exagero nesta sua preten-
sao de se fortalecer e confirmar por intermédio de uma convivéncia regular e
constante, enquanto dura a jomada, com os sentimentos e valores situados no Ae-
vum. De fato, embora Alceu nunca se esquega inteiramente da sua condig¢ido hu-
mana e dos constrangimentos que a dominom, ele aparentemente se esforca para
colocé-los um pouco ‘‘entre parénteses’ durante a sua viagem. E quase como se o
seu afastamento do cotidiano e do Brasil o distanciasse do Tempus, e lhe permitis-

Religido e Sociedade, 14/3, 1987



A Fonte da Juventude 91

se uma aproximagdo tdao intensa e reparadora entre a sua personalidade e os per-
manentes principios que haviam influenciado a sua formagao.

Na verdade, creio que € inclusive por causa dessa falta de medida que a
chegada de Alceu a Portugal e 2 Europa — lembremo-nos — foi marcada por um
certo desconforto. Com efeito, suponho que tenha sido precisamente o descompas-
so produzido pelo fato de ele mesmo reconhecer que seria necessdria e importante
a sua intervengao na cena publica portuguesa — enquanto ao mesmo tempo aferra-
va-se 2 idéia de nao deixar que nada perturbasse a sua incessante busca das tradi-
¢bes — que terminou por converter o seu desembarque num momento de mal-estar
e tensdo. Oscilando entre o Tempus e o Aevum, ele prefere, sem negar o primeiro,
enfatizar o segundo, comportando-se wn pouco como os “‘ditadores ibéricos™ que,
como ele mesmo assinalava, pecavam por desequilibrio, procurando se aproximar
da permanéncia para ‘‘negar’’ a morte,

Nio se tratava evidentemente de diminuir a importincia assumida pelas
tradigées européias como modelo formador do ego de Alceu. Parece ser preciso,
simplesmente, |adverti-lo de que tal importincia ndo deve fazé-lo esquecer do ca-
rater débil e incerto da sua existéncia mundana, raziao pela qual, por mais estreito
que seja o seu relacionamento com o Aevurn, este deverd sempre ser moderado
pela recordacgao das faltas e dos limites naturais do ser humano.

Nao € por acaso, entdo, que esta adverténcia € efetuada justamente pela
Igreja Catdélica, cuja tradigdo, como ji vimos, constitui a quarta, tltima e maior
instincia conformadora da personalidade do nosso autor. Julgo, inclusive, que ela
€ a unica a possuir autoridade suficiente para transformar aquele que seria o ponto
culminante da viagem num momento de censura e de grande desolagao, pois sé ela
retine condigdes para desempenhar um duplo papel, tanto formando quanto ava-
liando e regulando o comportamento de Alceu.

Devemos tomar cuidado, entretanto, para nao exagerar o significado dessa
critica desencadeada pelo seu fracasso em conseguir uma audiéncia pessoal com o
Papa. Afinal, para os catdlicos, as derrotas parecem ser como que vitérias pelo
avesso, ja que se pode aprender e melhorar com elas, convertendo-as em trampo-
lim para um futuro triunfo. E ndo € outra coisa que ocorre com Alceu que, embora
considere que o mais

“cruciante [desgosto] que trago da Europa de 1950 €, sem divida, a audiéncia fa-
lhada com o Santo Padre [,acredita que,] pensando bem, foi melhor assim. Pois
nesse projeto entrava, sem divida, uma dose de vaidade ou de puro contentamento
pessoal, que, assim sacrificado, como foi, serd um dia, ou mesmo j4 é cada dia, uma
dessas pequenas e grandes humilha¢ées com que vamos demolindo aos poucos, em
nés, o ‘homem velho™ (p. 301, grifo meu)8.

Como se percebe, Alceu segue aqui um caminho completamente diferente,
composto de rentincias e de provagdes, mas que pretende atingir o mesmo objetivo
perseguido nas suas escalas anteriores, o rejuvenescimento. Caminho diferente,
mas complementar, pois é como se o passeio de fldneur que ele vinha empreen-
dendo em Portugal e na Franga fosse completado pelo reverente e disciplinado
passo de peregrino que o conduz a Roma.
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Assim, a prépria idéia de peregrinagdo, que havia se ausentado por tanto
tempo do texto, retorna agora na pégina 299 do capftulo LVII, dedicado justa-
mente A descrigdo da visita ao Papa. Mas volta por uma trilha absolutamente ines-
perada, inclusive para Alceu, surpreendendo-o com peniténcias que, ao contrério
daquelas que compunham o Ano Santo, tinham um sabor inteiramente imprevisto,
escapando A sua vontade, ao filtro da sua inteligéncia, e lhe impondo até uma au-
tocrftica e o redimensionamento do préprio sentido da viagem.

Desse modo, o fldneur acaba por se harmonizar com o peregrino; a cor-
dialidade, o racionalismo e o espfrito de equilfbrio conseguem se prolongar na
humildade e na fé, e a personalidade de Alceu encontra finalmente o seu juiz e o
seu limite. Este limite, longe de ser apenas negativo ou externo, afirma-se como
um ponto central onde as vérias tradigGes de que ele participa vdo se combinar e
se fundir, sob o comando da Igreja Catdlica.

Nao € de se estranhar, conseqiientemente, que o primeiro grande sfmbolo
de Roma com que Alceu se defronta tenham sido justamente as suas fonfes (p.
266-269), que faziam com que ele muitas vezes

“torc[esse] 0 meu caminho de volta A casa, para receber o choque sempre imprevis-
to, sempre delicioso de me encontrar em pleno labirinto dos mais intrincados do
centro Romano, entre becos tortos cujos cruzamentos sdo capazes de desnortear as
bissolas do Almirante Britinico — de me encontrar de repente com aquele tumulto
de 4guas cantantes e luminosas, com toda aquela movimentagdo berniniana, que
anunciava em pedra e em dguas” (p. 269)

o real significado da Cidade Eterna.

As fontes, dessa maneira, representam um ponto fixo no meio do labirin-
to, proporcionando a Alceu uma espécie de eixo no qual as — sinuosas — ‘‘4guas
da meméria” do rio Lima e do Sena vao como que se confundir, e onde as tradi-
¢Oes formadoras de sua consciéncia e da sua personalidade atingem por fim o seu
porto, sintese deste processo de revigoramento que esta visita 2 Europa tem a in-
tengdo de provocar.

De fato, parece ser exatamente este o sentido \ltimo da viagem: tentar
promover o rejuvenescimento do seu espfrito através de um relacionamento fntimo
e direto com sentimentos e valores, de origem européia, que haviam tido impor-
tincia na modelagem da sua subjetividade. Para isso, Alceu busca conciliar a pe-
regrinagdo e a fldnerie, a peniténcia e o prazer, num esforgo que reduplica, em
ponto menor, o empreendido pela prépria Europa em sua tentativa de restauragdo
no pés-guerra. Ela também havia envelhecido na eterna danca do Tempus, afas-
tando-se de si, da Igreja, e adotando princfpios cuja aplicagdo havia redundado no
segundo conflito mundial, mas agora se reerguia precisamente em fungdo do re-
curso a tradigdes que, tanto quanto para Alceu, serviam-lhe de modelo para aquela
demoli¢do do “homem velho™ e a conseqiiente geragio de uma segunda mocidade.

Isto posto, creio que é preciso levantar uma iltima questdo, provavel-
mente capaz de nos encaminhar para as conclusées deste trabalho. Ela se interroga
a respeito da prépria necessidade da viagem, isto €, da razdo bédsica que leva Al-
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ceu nédo sé a se deslocar até a Europa, em busca do seu rejuvenescimento espiri-
tual, mas também, de maneira mais geral, a se declarar um verdadeiro apaixonado
pelas viagens (p. 13).

Afinal, ele mesmo nos ensina que

“Roma, a verdadeira Roma, estd ndo apenas junto ao timulo do apéstolo, mas em
toda a parte onde est4 Pedro e onde est4 a igreja militante e sobrenatural” (p. 31),

0 que torna todo e qualquer deslocamento para se atingir a verdade algo rigorosa-
mente dispensdvel. Isto acontece inclusive porque, como diz Simmel (1971),
quando se participa de uma experiéncia religiosa que envolve a crenga numa- “‘or-
dem metafisica” superior, comparado com a qual o nosso

“modo de vida terrestre nos afeta apenas como uma mera fase preliminar na realiza-
¢do de destinos eternos, quando nés ndo temos uma casa mas somente um asilo tem-
pordrio na terra... [acabamos por perceber] a vida, na sua limitada e datada totalida-
de, como uma verdadeira aventura” (p. 192).

Um catélico, portanto, sequer precisa sair do lugar para entrar em contato
com o colorido e a variedade que uma viagem poderia proporcionar. Na verdade,
segundo Alceu, ndo precisa nem deve, pois elas ‘“‘secretam’’ um prazer exagerado,

“como um insidioso veneno. Ndo serd por isso que Sao Bento fez da estabilidade
uma regra capital de sua regra? Viajar € bom demais para o nosso destino. E reno-
var demais. E aprender demais. E, de certo modo, contrariar a sébia atuagdo da na-
tureza em nés. Perturba a lei natural do envelhecimento.

Restitui um gosto exagerado pelas coisas terrenas. Aqueles monges trapistas, que vi
mergulhados em oragio ou nela formando um.s6 corpo, no mosteiro famoso das
‘Tre Frontane’ em Roma, esses monges de branco, enterrados vivos no encanto da
campanha romana ou no claustro que acolheu a mocidade ardente de Thomas Mer-
ton, ndo estardo com a verdadeira vida, imével, estdtica, voltada apenas para as
coisas eternas?

Nio tenho a menor divida em responder pela afirmativa, ao rever em memoria todo
o mundo de encantamento hist6érico e moderno que hé trés meses voltou a banhar-
me, depois de quase oito lustros de afastamento da Velha Europa, onde sinto mais
profundas do que nunca as minhas rafzes™ (p. 238).

Se tudo isso deve ser levado a sério, como se explica entio que Alceu
aprecie tdo intensamente esta iniitil e perigosa aventura? Arriscando uma resposta
direta, diria que a viagem para ele se torna imprescindfvel justamente porque o seu
catolicismo parece implicar uma certa concepgao de autencidade.

De fato, tem-se a impressio de que os sentimentos e valores situados no
Aevum, e definidos, por conseguinte, em fungio da sua durabilidade, conseguem
se expressar muito melhor através de obras genufnas do que por intermédio das
suas cépias. E como se, destinadas a servir de modelo, essas tradi¢des exigissem
um vefculo tdo original e eterno quanto elas para a sua difusdo, fixando-se entéo,
para falar com Benjamin, s6 em objetos e trabalhos dotados de aura.

A experiéncia da aura, com efeito, remete-nos diretamente & da autenci-
dade, que implica a
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“quintesséncia de tudo o que foi transmitido pela tradigdo, a partir de sua origem,
desde sua duragdo material até o seu testemunho histérico. Como este depende da
materialidade da obra, quando ela se esquiva do homem através da reproducao,
também o testemunho se perde. Sem divida s6 esse testemunho desaparece, mas o

que desaparece com ele € a autoridade da coisa, seu peso tradicional” (cf. Benjamin,
1985b, p. 168).

Trata-se, portanto, de uma experiéncia que comporta dois sentidos distin-
tos mas, para Benjamin — e, creio eu, também para Alceu —, rigorosamente com-
plementares. O primeiro, por um lado, refere-se a absoluta singularidade que ca-
racteriza a continuidade *‘material”’ de uma obra de arte auténtica que, mantendo-
se no fundamental idéntica a si mesma, fechando-se sobre si prépria, guarda per-
manentemente a marca, 0 peso, a ‘‘assinatura’ daquele que a produziu. O segun-
do, por outro lado, reporta-se ao seu ‘‘testemunho histérico’ ou, como diz a epi-
grafe deste trabalho, & capacidade de que dispGem os objetos auriticos de reter
‘““algo dos olhares que os rogam’’, abrindo-se conseqiientemente para incorporar
os diversos valores, sentimentos e tradices que com eles se relacionaram, e ga-
nhando, no mesmo movimento, uma dose suplementar de vida, significado e calor?.

Acredito, inclusive, que seja precisamente em fungdo desta vida que Al-
ceu VA percorrer os espagos saturados de aura da Europa, dialogando com princi-
pios antigos mas extremamente animados e ativos, condensados e preservados nas
obras e nos lugares auténticos que ele se disp6e a visitar.

Uma série de passagens do livro poderiam ser levantadas para dar subs-
tancia a esta afirmacfo. Julgo, porém, que a mais interessante delas diz respeito a
uma ida de Alceu a Versalhes, onde ele tece consideragGes sobre a melhor manei-
ra de se conservar os velhos monumentos europeus, concluindo que

“duas solugdes se apresentam. Ou mesmo trés. O sistema atualmente usado em
Portugal, que € restituir aos monumentos as suas linhas primitivas, mas apenas reti-
rando os acréscimos, sem nada reconstruir. O velho processo de Violletle-Duc, que
era o de refazer o antigo, como em Carcassone ou em Pierrefonds. E, finalmente, o
de conservar os monumentos em sua integridade tal como os séculos os talharam,
mantendo a heterogeneidade dos estilos sucessivos sem se recusar a novos acréscimos.
Do ponto de vista puramente estético, o primeiro processo ¢ sem divida o me-
Ihor. Temos assim os monumentos como foram concebidos e em sua pureza original,
sem as alteragdes que destoam da harmonia primitiva e sem os artificios de recons-
trugdo puramente teatral, digamos assim. O inconveniente é que os monumentos,
assim restituidos & sua beleza original, como Alcobaga, por exemplo, adquirem um
ar frio de pega de museu, e ficam arquivados como algo de definitivamente morto.
O que se encontra fregiientemente em Franga € o terceiro processo, isto €, o de
conservar aos monumentos os acréscimos histéricos. Ficam sendo, assim, um teste-
munho vivo da passagem dos séculos. E quando continuam a ser utilizados hoje co-
mo h4 mil anos, entio essa vitalidade ainda ressalta mais vivamente. E o que sucede
com as velhas igrejas da Franga e da Itdlia, cronicas vivas dos tempos que por elas
passaram ¢ pelos quais elas passaram, jamais inc6lumes. Em suas colunas multisse-
culares estd visivelmente gravada a marca dos acontecimentos” (p. 205-206).

Estdo em jogo, conseqiientemente, trés distintas concepgdes de conserva-
¢do. A segunda delas, que comentarei em primeiro lugar por ser a que Alceu des-
carta de maneira mais rdpida, parece importar uma visido ndo aurética da autenti-
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cidade, visao que se preocupa em reconstruir minuciosamente o passado, em “‘re-
fazer o antigo’’ por intermédio de materiais e técnicas inteiramente novas, moder-
nas e artificiais, capazes de respeitar a verdade histérica sem, no entanto, acatar a
exigéncia de originalidade implicita na nogdo de aural0,

A primeira solugdo, por sua vez, é aparentemente muito mais considerada
que a segunda. Isto se d4, penso eu, pelo simples fato de ela aceitar uma defini¢ao
de autenticidade que contém pelo menos um grao de aura, o que torna possivel a
preservagdo, na sua ‘‘pureza original”’, das diversas obras selecionadas e valoriza-
das pela tradigao. Ocorre, porém, que esta alternativa acaba por tratar os monu-
mentos como ‘‘pecgas de museu’’, retirando-os do convivio social e impedindo que
eles possam vir a ser fecundados e ativados pelo relacionamento com as diferentes
posigoes que “‘por el[es] passaram e pelos quais el[es] passaram, jamais incélu-
mes’’.

Esta primeira concepgao, em decorréncia disso, d4 a impressao de sus-
tentar apenas o primeiro sentido, a primeira face da idéia de aura, aquela que se
refere a identidade e a *‘durabilidade material’” dos objetos. Ela abandona, por-
tanto, o calor e a animagao que o segundo significado desta idéia poderia trazer,
deixando de lado a sua face mistica para privilegiar a conversao destes monu-
mentos em frias ‘‘pega[s] de museu”, “‘arquivados como algo de definitivamente
morto™’,

Desse modo, fica evidente que é somente a terceira solugdo que tem con-
digées de promover a abertura dessas obras para um didlogo intenso com as mais
diferentes tradi¢ées, didlogo que, ao permitir que a “‘marca dos acontecimentos”
seja gravada no interior dessas obras, vem-lhes trazer um sopro de vida e, simul-
taneamente, impedir o declfnio da aura. Nao é casual, entdo, que seja exatamente
esta perspectiva que receba a preferéncia de Alceu ja que, aos nos apresentar um
argumento que vincula a autenticidade, ou seja, a durabilidade e a vivacidade dos
objetos & permanéncia das tradigoes, oferece ao menos parte da resposta aquela
indagagdo sobre as razées que o levaram a dedicar uma afeigio tao especial a arte
de viajar.

Parte da resposta, apenas, pois acredito que ainda reste um ultimo ponto a
ser examinado. Realmente, se a permanéncia que caracteriza os principios do
Aevum encontra a sua tradugdo ideal na eternidade dos objetos providos de aura,
isto talvez nos esclareca porque Alceu, ao viajar, procura entrar em contato com
esses lugares, esses pafses, e nao outros. Contudo, é necessdrio ainda que se ex-
plique porque ele aceita tdo entusiasticamente essa estratégia que enfatiza a ativi-
dade e o movimento, desprezando aquela vida contemplativa que, numa outra ver-
sdo do catolicismo, por ele mesmo endossada, constitui um acesso ainda mais dig-
no a verdade divina.

Esta explicagdo, que tenta fornecer um sentido final a viagem e, even-
tualmente, oferecer uma pista para um entendimento um pouco mais matizado do

catolicismo de Alceu nos anos 40/50, passa necessariamente, a meu ver, pelo
enorme realce que ele dd ao papel desempenhado pelos sentidos dentro da Europa

de hoje. De fato, nosso autor associa explicitamente sua jornada
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“a vontade de ver, de tocar, de sentir. Vivemos, realmente, em um mundo sacra-
mental, e se é pelos sentidos que podemos chegar até Deus, é também por esses hu-
mildes intérpretes que a linguagem eterna se traduz na linguagem vulgar que fala-
mos aqui por estas paragens temporais” (p. 31-32).

Intérpretes de Deus, os sentidos fazem com que uma nova dignidade passe
a revestir a natureza e o mundo, transformando-o num caminho tdo legftimo para a
salvagio quanto o percorrido por aqueles monges trapistas que Alceu havia citado
anteriormente. E por isso que, apesar da tentagdo, da vertigem e do perigoso pra-
zer que reconhece existir nas viagens, ele ndo se furta a realiz4-las, j4 que a sua
subjetividade parece apontar decididamente para esta rota — a rota do século, com
todas as ameagas que ela encerra — como a sua preferida para alcangar os céus.

Somente ela, inclusive, pode permitir que Alceu concretize alguns dos
seus mais fntimos e incontroldveis impulsos. Dessa forma, quando nos relata a sua
visita ao monte Subiaco, onde Sdo Bento viveu, ele nao deixa de comentar que

“passamos a mdo pelas rugosidades do rochedo. E uma mania que tenho. Assim
acariciei as velhas colunas romanas, gregas e egipcias, com que os cristios foram
construindo as igrejas de Roma. Assim senti o frio da prisdo Mamertina e o calor do
sol nas Tre Fontane. Assim toquei a umidade da Sainte-Beaumie e, assim, passei os
dedos por onde Bento terd talvez passado os seus’ (p. 296).

Sentindo a tradigdo, Alceu d4 os dltimos retoques nesta versdo aventurei-
ra, movimentada e peripatética do catolicismo que ele parece adotar. Essa versdo,
que também inclui a idéia de tempo afirmada pelo Aevien e uma concepgao aurdti-
ca da autenticidade, d4 a impressao de estar muito préxima daquela revalorizagao
do século — com a qual, por sinal, Alceu se defrontou em Paris — promovida pelo
neotomismo da época. Afinal,

“quem melhor nos ensina tudo isso, que o bom senso a cada passo nos confirma, se-
nao o intérprete dos intérpretes intelectuais dessa linguagem cifrada com que os
Anjos falam aos homens, esse Santo Tomds de Aquino, Anjo da Escola, que Mari-
tain se encarregou de traduzir para nés, intoxicados de ismos modernos, em lingua-
gem ao nosso alcance?” (p. 32).

Desse modo, embora ndo devamos imaginar que essa visao tomista do
catolicismo, com toda a afirmagao do humano, do empfrico e do mundano que ela
aparentemente implica (cf. Koyré, 1966, p. 28-31), seja a iinica alternativa para
uma valorizagdo do sensfvel no interior da tradigao crista, a sua exploragao da
a impressao de ser a que reline mais condigées para permitir um melhor entendi-
mento desta abertura para o mundo que a paixdo de Alceu pelas viagens parece
supor.

Enveredar por tal caminho, no entanto, importaria certamente um enfren-
tamento mais amplo e direto com as discussées da teologia catélica, o que sem
divida iria representar um desafio aos préprios limites estabelecidos no inicio
desta andlise. Tal comportamento somente demonstraria uma evidente e completa
imprudéncia da minha parte, e, assim, no espirito mesmo de Alceu, prefiro sim-
plesmente concluir este texto lembrando que ele pretendeu apenas *‘tornar visfveis
alguns problemas em vez de resolvé-los” (cf. Kantorowicz, 1970, p. X) — o que,
se niao o absolve das suas 6bvias imperfeigGes, pode ao menos contribuir para que
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se enfatize o caréter absolutamente preliminar deste estudo que, espero, poderd ser
desenvolvido mais adiante.

Notas

L.
2,

10.

A partir daqui, qualquer citagao da Europa de hoje incluird apenas a referéncia da pdgina
mencionada. '

Talvez valha a pena observar que mais adiante, na pdgina 160, Alceu faz uma alusiao ao
tiimulo — e nao A cédtedra de Sdo Tomds — como um dos seus *““trés enderecos na Europa”.
Na verdade, creio que esta aparente irregularidade j4 indica uma certa ambigiiidade que,
desdobrada, vai importar na complexificagido desta definicdo da viagem como uma pere-
grinagao.

. Assinale-se que toda a id€ia da viagem como uma busca, um reencontro, um fortaleci-

mento ou uma radical alteragdo da identidade, individual ou coletiva — idéia que vai estar
presente num sem-nimero de autores, de Stevenson e Melville a Conrad —, parece estar
associada a este aspecto da questdo (cf. Turner, 1974, p. 182 e 208).
O Léthé, na mitologia grega, era o nome dado a uma fonte situada na entrada do Hadés,
do inferno, cujas dguas apagavam completamente a memoéria de quem dela bebesse (cf.
Detienne, 1973, p. 45).
Este senso de equilibrio em Alceu € tdo forte que, no (nico momento em que experi-
menta uma crise mistica em toda a viagem, ao visitar em Las Palmas uma pequena capela
onde Colombo teria orado antes da descoberta da América, o seu maior sentimento € o
de proporgao:
“Foi um milagre de temperanga, um equilibrio supremo... que faz o bom gosto, que faz
o bom senso, que faz a verdade. Senti ali de perto, toquei de perto esta verdade que hd
tanto me persegue, isto €, que o segredo supremo das coisas € a proporgao” (p. 50).

. Esta discussio sobre a sociedade de massas foi evidentemente baseada no texto de Sim-

mel, 1973, Além dele, penso que também deva ser indicada, no minimo, a leitura dos tra-
balhos de Benjamin (1975, 1985a e 1985b) sobre o assunto.

. H4, nesta devogao ao Papa, um ponto que merece um destaque especifico: Alceu, em

geral, ndo se preocupa muito em visitar os “‘grandes homens do seu tempo, mesmo na
Europa”. E como se apenas as suas obras, nao eles préprios, tivessem condigoes de esca-
par do Tempus, condensando a sua palavra no Aevum, produzindo, difundindo e receben-
do imagens, participando, enfim, de uma troca que acaba por impregné-las de aura. Com
o Papa obviamente sucede o contrdrio, até mesmo porque ele parece pertencer igual-
mente a estas duas dimensdes do tempo cristdo, possuindo um duplo corpo, com uma fa-
ce profana, decadente, tdo perecivel quanto a de qualquer um, e uma outra mistica, capaz
de incorporar as experiéncias dos seus antecessores e se converter num elo de uma cor-
rente eterna que insufla continuamente vida 2 tradigao cat6lica. Acredito mesmo que este
ponto poderd ser desenvolvido num trabalho posterior, para o qual a consulta ao texto
classico de Kantorowicz, 1970, serd sem divida extremamente valiosa.

. Segundo me informa o Prof. Otdvio Velho, a expressdao “homem velho” parece se referir

a Adio, em oposi¢ao a Cristo, que representaria o “homem novo”. Estas alusées, creio
eu, talvez possam envolver uma possivel associagdo entre as idéias de pecado e decadén-
cia, de um lado, e as de redengao e juventude — ou natalidade —, de outro.

. No tocante & concepgio de Benjamin acerca da Aura, penso que o estudo das andlises de

Habermas, 1980, e de Wolin, 1982, seria extremamente recompensador.

E interessante observar que esta posigio, preconizada por Viollet-le-Duc, foi amplamente
adotada nos Estados Unidos, pafs que, para Alceu, pelo menos por essa época, parece
constituir uma espécie de anti-Europa. Sobre a aplicagdo e o desenvolvimento desta al-
ternativa de conservagdo nos EUA, deve-se procurar o trabalho de Gongalves, 1986.
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MAIS UM LANCAMENTO EDICOES GRAAL
VOVO NAGO E PAPAI BRANCO

Usos e abusos da Africa no Brasil
Beatriz Gdis Dantas

Vové Nagd e Papai Branco é um livro polémico, desmis-
tificador e iconoclasta. As duas grandes interpretagdes
da formagdo das religides afro-brasileiras simplesmente
caem por terra perante a argumentacdo da autora. Para ela,
os terreiros que conhecemos hoje em dia ndo sdo simples-
mente manifestacdes da “contribui¢do” do negro ao melting
pot brasileiro. E nem, tampouco, resultado de um longo e
mecénico processo de “resisténcia” dos negros contra a
dominagdo dos brancos. A autora descarta essas duas “his-
térias oficiais” para mostrar que a configuragdo das reli-
gides afro-brasileiras ndo se d4 apenas através do embate
entre brancos dominantes ¢ negros dominados, nem tam-
pouco através de uma simples mistura de culturas; mas
sim, através de uma série de aliangas e conflitos que entre-

™ cruzam as fronteiras entre senho-
i -\TNZ&‘!I}:H&'\'HS J res, escravos, politicos, psiquiatras,
%w Nag) policiais, homens poderosos de ne-

: g6cios, pais e maes-de-santo, padres

€ 'P(IZIH B e antropélogos. E na justaposigdo
SIS E AALSR i AR N0 das posigdes ideolégicas e tedricas

- . destes e de outros atores sociais
e - ® | que se constitui a cada momento o
£ panorama das formas religiosas de-

} nominadas “afro-brasileiras”.

A heroina do livro de Beatriz
G6is Dantas é Mae Bilina, nascida
Umbelina de Araijo, e finada chefe

A

J do terreiro “nag6” mais tradicional

de Laranjeiras: Terreiro de Santa Bérbara Virgem. A
“Vov6 Nagd” e o “Papai Branco” do titulo s@o dois perso-
nagens fundamentais na biografia de Mae Bilina. A vové
é Isméra, ou Birunqué, em nagd, e é africana. O papai é o
tabelido Manoel Joaquim de Aradjo, em cuja casa é criada
Bilina e onde trabalha sua mde nos anos que se seguem 2
aboligdo da escravid@o. Bilina é criada catélica e também
sucessora de sua avé Isméra na tradigdo religiosa africana.
264 pp. . Peter Fry




nquisi¢ao e Sociedade: as
Feiticeiras de Castela

Carlos Roberto Figueiredo Nogueira

O objetivo deste trabalho € tentar esbogar um perfil da feiticeira castelha-
na, obtido na leitura dos processos dos tribunais inquisitoriais de Toledo e Cuenca,
desde suas fundagGes até o ano de 1650, data limite de nossa pesquisa.

Para o caso de Toledo, existem 296 documentos relacionados com a feiti-
garia, embora apenas 167 constituam, na realidade, processos ou informagdes su-
mdrias sobre delitos ligados as praticas mégicas!. Em Cuenca, os mesmos docu-
mentos somam 205, dos quais 190 correspondem a processos e informagdes sumé-
rias2,

Em gréficos que elaboramos em nossa tese de doutorado3, pudemos ob-
servar que a freqiiéncia do aparecimento destas causas é pequena no infcio do
funcionamento do tribunal, experimentando um aumento na segunda década do
século XVI, voltando a decrescer a partir da segunda metade do século ao infcio
do século XVII, quando sobe vertiginosamente no periodo 1615-1625, até reduzir-
se drasticamente apés 1640, motivo pelo qual detivemos nosso estudo em 1650.

Sem diivida, a interpretacao dos dados envolve riscos, uma vez que talvez
— no caso do Tribunal de Toledo — a metade dos processos foi perdida irremedia-
velmente, como pudemos constatar no exaustivo estudo de J. Pierre Dedieu, Les
Causes de Foi de L’ Inquisition de Tolede (1483-1820)4. Cabe acrescentar um re-
paro aos mimeros apresentados por Dedieu, no tocante ao quantum dos delitos de

Carlos Roberto Figueiredo Nogueira € professor no Departamento de Histéria da Universi-
dade de Sao Paulo.
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feitigaria. Retomando as fontes utilizadas por este, para o decénio de 1616-1625,
nos deparamos com duas ligeiras discrepancias: para o perfodo de 1616-1620, De-
dieu apresenta a cifra de 17 penitenciados, a que sobrepomos o fndice por nés en-
contrado de 225. Igualmente para o qiiinqiiénio seguinte encontramos 37 peniten-
ciados, quando este autor nos apresenta um total de 426,

No caso do Tribunal de Cuenca, onde a perda documental impede uma re-
constituigdo do mimero de causas de feitigaria, acreditamos que a mesma possa ser
feita, ainda que ao nivel de uma estimativa deveras precéria. Contudo, ndo nos pa-
rece absurda uma perda documental em nimero igual ou talvez maior que o apre-
sentado por Dedieu para Toledo, uma vez que o Bispado de Cuenca, em suas
Constituciones Synodales de 15717, 16038 e na Constitucién Unica de 16269, re-
clama um rigor dos visitadores e a urgéncia na aplicagiao de penalidades, explici-
tando os delitos mégicos (e aqui encontramos nomeada, uma tinica vez, mas com
clareza, a pratica da feitigarial?®), ao contrdrio das Constituciones Synodales del
Arcobispado de Toledo de 156611, 160112 e 162213, que pouca ou nenhuma refe-
réncia fazem as atividades mégicas.

Haveria que tentar compreender esta distingdo entre os tribunais castelha-
nos, trabalho que ainda estd por fazer. Todavia, no atual estdgio das pesquisas,
tomando os dois tribunais em conjunto, é possivel estabelecer algumas conclusées
a respeito dos individuos envolvidos nos processos relacionados sob a rubrica
Feiticaria.

Antes de tudo, é necessdrio ressaltar a inegdvel superioridade — ja obser-
vada em vérios estudos sobre as priticas migicas — de envolvidos pertencentes ao
sexo feminino, notadamente em Toledo, onde representam 70% dos inculpados!4,
Em Cuenca essa proporgao diminui para 66%, mas hd que se considerar a massiva
perda documentallS. Uma leitura mais seletiva dos processos, entretanto, nos re-
velard que nessa proporgao entre os sexos € absoluta a predominéincia das mulhe-
res, quando separamos a feitigaria de outras préticas correlatas, tais como curan-
deirismo, supersti¢ées, ensalmadores, astr6logos, nigroménticos, fesoreros e, por
fim, quase como uma “‘excentricidade’ nos dois tribunais estudados: as bruxas ou
Xorguinas.

Assim, a feiticaria castelhana €, ao nosso ver, uma prética eminentemente
feminina, que procuraremos contextualizar em relacdo 2 sociedade castelhana,

abandonando outras préiticas, muitas vezes acessorias, mas nao determinantes, do
delito de feitigaria.

Ao fim do século XV (1491, em Cuenca) e infcio do XVI (1511, em To-
ledo), comegam a ser instrufdos em Castela, a Nova, os primeiros processos contra
feiticarias, antecipando-se a bula Coeli et Terrae, de Sisto V, de novembro de

1586, que disp6e sobre os delitos supersticiosos e do procedimento dos inquisido-
res.

Sob o titulo impreciso de Feiticaria, encontramos toda uma variedade de

priticas médgicas e supersticiosas, ou seja, acoes levadas a cabo ou imputadas aos
*diabolizados”, do mesmo modo que os processos dos ‘‘diabolizantes’, como o
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do clérigo aragonés dom Dionfsio Aybar y Borja, exorcista e esconjurador eméri-
to, “‘assistido pelo Espirito Santo”’, que foi preso em 1645, apds atribuir possessao
diabdlica a védrias mulheres, exorcizar outras tantas (chegando a retirar sete le-
gides de Belzebu de uma mulher), inclusive em presenga do rei e da corte!6,

Para o Santo Oficio, o delito de feiticaria era determinado “‘por seus ele-
mentos ou circunstancias ou pelo fim que se buscava: compreendia os feitigos as
palavras ou obras, que sabiam manifestamente a heresia, supunham pacto expresso
ou implicito com o deménio, continham apostasia da fé, ou eram supersti¢oes’ 17,

Daf resulta a primeira dificuldade que se nos apresenta, derivada da clas-
sificag@o geral admitida pela Inquisicdo, ou melhor, é necessdrio que no interior
dos processos sejam precisadas e separadas as diferentes personagens, para se ve-
rificar com uma certa dose de exatidao até onde tratamos com a “‘verdadeira’ feiti-
ceira — a Celestina — ou apenas com a curandera ou a santiguadora, determinagio
nem sempre possivel de ser estabelecida com clareza, uma vez que a complexida-
de e a policromia do papel social da feiticeira derivam desta assumir um papel de
terapeuta, tanto no plano ffsico como no plano psiquico.

Essa situagdo encontra suas raizes na Idade Média, onde, apesar das pe-
nalidades impostas, existe a participagdo inegdvel e imprescindivel da feiticeira,
como terapeuta de males fisicos e sociais, subindo ao castelo do nobre, ao palécio
do bispo e ao alcdzar do rei, como demonstra J. Caro Barojal8. Surpreende-nos
constatar que no século XIII, em texto legal de Alfonso de Castela, se considerava
que levar a cabo encantamentos com boa intengao ¢ coisa digna de prémio!?.

Na realidade, as feiticeiras constitufam uma corporificagio da sabedoria e
dos absurdos do pensamento popular, ligando os dois pélos extremos por meio de
rituais mdgicos (repeticdo de férmulas ‘“‘cabalisticas™) e atos técnicos (receitar
medicamentos).

No plano psfquico, como participante do ‘“‘outro mundo”, do Mundo do
Mal, a feiticeira recebia e participava dos mais baixos desejos, dos 6dios e das
paix6es daqueles que nunca os confiariam ao sacerdote: representante da ordem e
da rigida moral religiosa — que os puniria, admoestando e penitenciando. Assim
recorria-se a feiticeira, no seu mundo de sordidez, & qual nada espantava, nada es-
candalizava e nada haveria para ser julgado ou repreendido. Seu poder social era
baixo, ndo havendo barreiras hierdrquicas ou de autoridade, e nela homens e mu-
lheres projetavam suas expectativas de desejos irrealizdveis, condenados social-
mente, reprimidos por uma “autocensura’’ coletiva. Personagem de um inframun-
do, implicitamente sacrflega, a feiticeira possibilita uma catarse, deixando os in-
divfduos a vontade para exprimir e intentar a satisfagio de seus desejos culposos e
criminosos, bem menos condendveis, é certo, em comparagdo & grande culpa da
mestra.

A feiticeira é, assim, sobretudo no meio urbano da Modernidade, um
agente de prazer, a servidora de Eros de Burckhardt. Leonor de Barzana

“sob juramento disse e confessou que tem sido ofendida por muitas pessoas e tdo
amitde como pedras em um tabuleiro (...) por muitas ‘malas mujeres casadas o no
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que le pedian que hiciese algunas cosas para que fuesen bienquistas... casadas y por
casar, de diversas cualidades, (...) como si fueren ganar perdones’ 20

Numa sociedade onde seu modus vivendi ji era condenado criminal ou
moralmente, essas mulheres buscavam a feitigaria que lhes proporcionava um meio
de sobrevivéncia e esperanca em uma coletividade adversa. Uma mulher de frutei-
ro, presa em Toledo em 1618, assim dizia em sua confissao: “‘El hechico de la na-
ranxa (laranja), o qual parece haver sido usado por Mariana de Morales € va su-
persticdo, e em especial se chama feitico amatério. E quando uma mulher quer
muito a um homem ou ao contrério...”"21, .

Modelos literdrios e personagens reais mesclam-se no universo dos dese-
jos reprimidos e da busca de solugoes sobrenaturais. A descrigao da figura da Ce-
lestina de Fernando de Rojas parece fornecer o paradigma méximo e definitivo:

“Tiene esta buena duefia al cabo de la ciudad... una casa apartada, medio cafda, poco
compuesta y menos abastada. Ella tenia seis oficios, conviene saber: labrandera,
perfumera, maestra de hacer afeites y de hacer virgos, alcahueta y un poquito he-
chicera. Era el primer oficio a cobertura de los otros, so color del cual mucha mozas
de estas sirvientes entraban en su casa y a labrar camisas... y otras muchas cosas
(...) y en su casa hacfa perfumes, falseaba estoraques, benjuf, animes, 4mbar, algalia,
polvillos, almizcles, mosquetes. Tenfa una cdmara llena de alambiques, de redomil-
las, de barrilejos, de vidrio, de alambre, de estafo, hechos de mil facciones (...). Y
los untos y mantecas que tenfa es hastio de decir: de vaca, de oso, ... de culebra ... de
gato ... de las hierbas que tenia en el lecho de su casa colgadas (...). Esto de los vir-
gos, unos hacia de vejiga y otros curaba a punto. (...) Hacia con esto maravillas: que,
cuando vino por aquf el embajador francés, tres veces vendi6 por virgen una criada
que tenfa?2.

“‘Alcahueta’’ ou cortesa, ‘‘componedora de donzelas’’, conciliadora de
vontades, a feiticeira € popular e igualmente mal-afamada. A vida tornou-a envi-
lecida, pessimista, vendo a juventude passar rédpida e inexoravelmente. E se cor-
rompe, corrompendo outras, como nas demiincias feitas a Josefa Carranza (ou Ana
Martinez) que ‘‘contagiava de feiticeiras as mulheres com quem tratava, até pes-
soas honradas e bem-nascidas, as quais se chegava com ‘cor de santidade’, as en-
ganava com suas ‘malas artes’, enganando-as e levando seu dinheiro”’23, Persona-
gem de um submundo selvagem e apaixonado, onde estabelece seu offcio para sa-
tisfazer as ‘putas malas mujeres tanto as casadas como por casar’’24,

As suas operagées e intervengées nos negécios amorosos vao condicionar
a formagao de seu estereétipo: a feiticeira castelhana, a Celestina. Suas préticas,
associadas 2 rercerfa, estendem, por associagdo mental, a todas as pertencentes ao
grupo — independente de seus poderes mégicos — a reputagao de expertas na fabri-
cagdo de venenos, enfeites e substincias de embelezar. Cabe ressaltar a importin-
cia da relagdo existente entre a pritica da feitigaria e o oficio de costureira e cal-
ceteira, em especial costureira de roupa branca, o que permitia um pretexto para
exercer a terceria, recebendo em sua casa pessoas de ambos os sexos, sem des-
pertar suspeitas, ou repressao judicial.

Assim, liga-se a personagem ao meio social que a aceita e a rejeita, com a
mesma intensidade, e, & medida que as esperangas depositadas nos conjuros e ri-
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tuais véem-se frustradas, interrompe-se o equilfbrio momenténeo, passando o povo
a maltratar a sua feiticeira, a acusi-la entregando-a a Justiga Civil e, por fim, de-
nunciando-a ao tribunal25, Numa amostragem do perfodo 1616-1615, onde é maior
a freqliéncia dos processos de feiticaria, aparecem 59 processos no Tribunal de
Toledo, em sua grande maioria com mais de quatro denunciantes por processo,
que resultaram no penitenciamento das acusadas26,

Aceita e rejeitada, a feiticeira experimenta uma condigdo inerente & pré-
pria psique humana, a existéncia de impulsos “‘condendveis’, que precisam ser
satisfeitos, e a necessidade de respeitabilidade social, repleta de idealizagGes e su-
blimagées. A coletividade a necessita, clama do fundo de suas paixées e desejos
pela feiticeira, mas uma vez sabendo-a ineficaz, incapaz de compensé-la em suas
aspiragdes, apela a respeitabilidade da ortodoxia religiosa e 2 moral social, retorna

.4 “normalidade de comportamento’ e pune o agente do mal, a representante da Ji-
bido coletiva.

No limite miximo dessa situagdo, encontramos a figura da ‘“antifeiticei-
ra’”’, como o curioso exemplo de uma mulher delatada ao Tribunal de Toledo em
1625 por exercer a atividade de desehechizadera, para a qual alegava estar res-
paldada em uma *‘licenga que tinha do Santo Oficio para ‘quitar los hechizos’'’?7,

Testemunhos eloqiientes de sua situagao social e de sua-insergao na cole-
tividade, os processos nos mostram, em sua esmagadora maioria — com excegao de
apenas cinco casos28 —, que as feiticeiras eram extremamente pobres, ‘‘tan pobre
que no se le saco un real ny aun camisa fuera de la que hai puesta’’?9, vitivas ou
esposas abandonadas e maltratadas, que andavam a cata de esmola, ‘“‘conjurando’
para sobreviver, fisica e sensualmente, como diz uma aprendiz de feiticeira de 26
anos, a qual sua mestra dizia ‘‘que tinha muitas palavras suaves e amorosas, e que,
apesar de nao ter uma buena cara, ela faria que a quisessem’’30,

Para o Tribunal de Toledo € interessante notar uma maior proporgao (on-
de o processo completo permite a obtengdo destes dados) de mulheres casadas,
40,1%, seguidas das vilvas, 25,9%, das mulheres abandonadas, 17,7%, e, por
fim, das solteiras, 16,3%.

Mulheres abandonadas pelos maridos, velhas miserdveis, vilivas de idade
madura, mulheres de vida desonesta, todas praticavam sortilégios, adivinhagGes,
feiticos, recebendo por estes um pao, uma moeda, um pedago de tecido ou a espe-
ranga de realizarem um desejo, obrigadas pela necessidade que as levava a esmo-
lar (0 que como meio de sobrevivéncia era incerto e inseguro) ou a trocar o seu
saber confuso e embaralhado por roupa, comida e dinheiro.

A feiticaria € a fonte de ilusdo, que sempre supée a sua presenga num
mundo escasso de realizagées. Mesmo a descrenga, o fracasso guardavam uma es-
peranca de resultado, uma tentativa de agdo, em uma vida aviltada e pessimista.
Em 1630, em Toledo, 41 pessoas testemunham contra uma costureira viiiva, com a
reputacdo de ‘“‘melhor feiticeira da cidade”, tendo o mérito de conseguir tudo que
queria e — possibilidade maior na sordidez do cotidiano! — em sua casa ndo se fi-
cava triste3!. Maria de Acevedo, de 26 anos, mesmo nio dando crédito a seus fei-
tigos, e pelos efeitos ‘‘vela que todo era embuste (...) sino qué como mujer y frdgil
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que queria bien a un hombre, se dejé llevar de los deseos y de la curiosidad 32,
Igualmente, uma criada de 22 anos, abandonada pelo marido, tinha delfrios e se
acusava de trato diabélico33,

Confundindo o que convém, ao nivel de aspiracdo, com o que deve ocor-
rer, a coletividade transporta o universo imagindrio para o campo da realidade,
motivada pela necessidade premente em estados de angistia, da imediata satisfa-
¢ao dos instintos. O apetite erético, a md vontade, o medo, todas as paixdes e vi-
cios, se submetem, deste modo, ao pensamento mégico.

Inutilmente, num esforco de preservagdo do erhos coletivo, a Inquisigdo
insistiu em condenar e desqualificar as feiticeiras — buscando impedir a formagao
de uma ‘“‘patologia mégica’ na coletividade — como “‘embaucadoras”, simuladoras
e falsdrias, mas a opinido piiblica continuou irredutivel, dando-lhes total crédito.

E bastante esclarecedor o juizo formado pelos consultores do Tribunal de
Toledo, no caso de dofia Alfonsa Ortiz, em 1625:

“Resulta que esta mulher fez o que outras inumerdveis fazem sem divida com fre-
giiéncia nesta corte, que ¢ haver dito algumas oragdes a santos com palavras e invo-
cagoes ora néscias, ora ridiculas, e para fins de suas pretensoes, desejos ¢ apetites ou
de amigas encomendadas, acendendo velinhas e observando algumas outras ainda
que poucas coisas (...) e pela mescla de invocar santos e palavras devotas para saber
de futuros contingentes ou conseguir o que nao € licito € culpa digna de escarmento;
mas no génio fécil, crédulo e leviano das mulheres isto € tdo ordindrio que apenas se
escapam aquelas de muito porte e autoridade, pois a4 sombra de devogdo com os
santos e invocagdes destes as persuadem pessoas que tratam de embeleco, de tudo o
que quiserem’*34,

Dentro de uma preocupagido de preservar a ‘“‘normalidade” ortodoxa, Pe-
dro Ciruelo, matemético e filésofo, escreveu em 1556 um libelo contra as supers-
ticoes e feiticeiras, “‘dedicado as coisas que acontecem em Espanha’, o qual traz
no segundo folio:

“Doctrina muy verdadera y cathélica, sacada de las entrands de la m4s sana philoso-
phia y theologia, que por muy ciertas y claras razones arguye reprobando muchas
maneras de vanas supersticiones y hechizerfas, que en estos tiempos andam muy pi-
blicas en nuestra Espana, por la negligencia y descuido de los sefiores prelados y de
los jueces ansi eclesidsticos como seglares, a los quales va dirigida esta obrezilla.”"35

O libelo apela a wna situacdo de fato: apesar dos cuidados e medidas to-
madas contra as superstigdes, o nimero de celestinas aumenta no século XVII,
enquanto a crise social e econémica se agrava, ao ponto do qualificador dos feiti-
¢os de Maria de Castro, em 1644, escrever: *‘Notdvel coisa € o que vai espalhando
este mal em Toledo e o dano que causa’’, e pedia providéncias dréasticas, porque “‘a
brandura ndo adiantava36,

As contradi¢ées agucadas ao médximo, a tensdo constante e as continuas
desgracas de uma vida material adversa favorecem uma extraordindria efervescén-
cia de mitos e supersticoes. A necessidade de satisfacdo material e amorosa, a im-
posic@o vital de preencher os vazios e as interrogagoes de suas consciéncias ati-
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ram os homens da Modernidade castelhana ao mundo do sobrenatural, tendo como
instrumental de referéncia as priticas mégicas.

Na consulta as feiticeiras estd implicita a busca de solugGes para as con-
tradigbes fisicas e mentais, a tentativa de adaptagao do mental coletivo a continua
defrontagdo com valores freqlientemente antagdnicos. Unica via de sustentagdo em
uma realidade conturbada, que langa mao de simbolos, da imaginagido, que forne-
cem em sua elaboragdo dramdtica um suporte, se nao adequado, ao menos psiqui-
camente efetivo, em universo mental presidido pela tensdo extremada, entre
a existéncia e o possivel.

Escape fantéstico, possibilidade frente as impossibilidades, a feitigaria é a
safda angustiante que visa remediar as angistias do viver. A sua desqualificagao
pelo tribunal inquisitorial ndao lhe retira a forga que possui na coletividade, uma
vez que apela ao irracional do homem, onde inexistem barreiras e valores morais
que padronizem o comportamento e onde a razdo da ‘‘boa ortodoxia’ ndo conse-
gue competir com os desejos e esperangas dos individnos. Solugédo existencial, mag-
nificamente retratada no didlogo de El embuste acreditado, de Vélez de Guevara:

Merlin: “Esto sirva de pensar
que cuando en el mundo vieres
dar crédito a las mujeres,
que se dejan enganar
con que el demonio les dio
palabra que fue y que vino,
que todo es un desatino,
como el que he formado yo.”
Livia: “Digalo la Inquisicién
que castiga cada dia
desta necia idolatria
la fantdstica ilusién.
Y en la ignorancia enganada
de nuestra humana flaqueza
cada dia se tropieza esta culpa acreditada”37.
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MAIS UM LANCAMENTO EDICOES GRAAL

BRASIL & EUA
RELIGIAO E IDENTIDADE NACIONAL

Diversos autores
Apresentagio Viela Sachas - Tradugdo Sergio Lamardo

A comparacdo € constante. Estd nos jornais e na televisdo,
orienta 0 mapa mental de cada um de nés: EUA e
América Latina, EUA e Brasil, vertentes contrastantes de
uma histéria americana. As primeiras imagens, aquelas
mais evidentes, mostram sucesso no norte e fracasso no sul,
desenvolvimento e subdesenvolvimento, poténcia e depen-
déncia. Este livro traz um outro enfoque para a compara-
¢do. Nao se insiste aqui sobre as qualidades de vida, os
tipos de sociedade, de relacionamento, de humanidade.

Ao invés de se falar do Estado, l§f =
ou da economia, elegeu-se a religido
como via de acesso ao esfor¢o com-

parativo.
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SIDENTIDADE S S
INKCTION AL DN

Convidados, assim, a refletir
num plano de mais longa duragéo,
e diante de horizontes mais vastos,
os autores revelaram uma certa per-
plexidade. A constatagdo de que as
préticas religiosas crescem em nu-
mero e grau ndo apenas no Brasil,
terra ex6tica e permeada de misti-
cismo segundo os esterebtipos cor-
rentes entre eles, mas também nos

pakem il Terue adey

EUA, terra do materialismo, do dinheiro e da tecnologia,
segundo os nossos esteredtipos, foi um primeiro ponto de
destaque. As teorias da modernizagdo, soberanas entre
universitarios nas décadas passadas, anunciavam o surgi-
mento de uma sociedade “secularizada”, regida apenas
pela politica e por uma ética contratual. O célculo, o
piano, a engenharia social suplantariam as antigas crengas
nacionais. Nao é isto que ocorre, no entanto. A contra-
cultura“dos sessenta reabriu a caixa das fantasias, e o con-
servadorismo evangélico recobrou forgas nos setenta, im-
pondo aos agnésticos a vitalidade da Biblia, como o livro
primeiro da cultura norte-americana, anterior mesmo ao
texto da Constitui¢do, e mais duradouro que os compéndios
cientificos. 192 pp.

Rubem César Fernandes




ovimentos Etnicos Socio-
Religiosos na América Latina

Alicia M. Barabas

A resisténcia dos grupos étnicos ao colonialismo e ao neocolonialismo na
América Latina! é um fato j4 amplamente conhecido. Depois da oposigio armada
inicial a invasdo européia, talvez a expressdo mais difundida de resisténcia indi-
gena tenha sido a representada pelos movimentos sécio-religiosos, como milena-
rismos, profetismos, messianismos e nativismos de restauragio. Estes movimentos
expressavam o descontentamento e os desejos de transformagao da realidade, por
meio da religido e geralmente de forma violenta, promovendo rebelides e insurrei-
¢Oes mais ou menos prolongadas.

Os exemplos de mobilizagées baseadas na religido, mas com claros obje-
tivos politicos e culturais, sdo muitos na América Latina. No Paraguai, encontra-
mos os empreendidos pelos guaranis em diferentes ocasies, pelo menos até a
metade do século XIX2; no Peru, o movimento de Taki Onqoy, no século XVI, e
o de Santo Atahualpa entre os Campa, no século XVIII, entre outros3; na Guate-
mala, o liderado por Atanasio Tzul no Departamento Quiché de Totonicapan, no
século XIX4; no México, houve mais de 50 movimentos desta natureza entre os
séculos XVI e XX5, e muitos outros, que seria demasiado enunciar, na Argentina,
Col6émbia, Brasil, Bolivia etc.

As épocas mencionadas poderiam nos levar a pensar que 0os movimentos
socio-religiosos sdo fen6menos do passado. Entretanto, existem evidéncias ainda

Alicia M. Barabas € pesquisadora do Centro Regional de Oaxaca do Instituto Nacional de
Antropologia e Histéria.

Conferéncia apresentada no simpésio Igreja e Religidao no México, Comesco-lIisuabyo, Méxi-
co, 1985. Tradugdo do espanhol: Edda Mastrangelo Dias.
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pouco estudadas de movimentos contemporfineos em vérias regiées. No México,
h4 indfcios — nem sempre registrados por fontes confidveis — da existéncia de um
culto iniciado em Campeche em 1982, no qual a beata Maria Regina profetizava o
fim do mundo revelado por Jeovi e construfa com seus seguidores uma Arca de
Noé que os salvaria. Em Michaocén, no mesmo ano, tinha infcio um culto cata-
clfsmico-salvacionista criador de uma Nova Jerusalém e que profetizava o fim do
mundo e a salvagio da Cidade Santa, onde moravam os EscolhidosS. Em 1972/73,
acompanhamos as primeiras etapas de desenvolvimento de um surto messidnico
entre os chinantecos de Oaxaca, que seriam transferidos para outras regides devi-
do 2 construgdo da barragem Cerro de Oro. Neste movimento, aparecem sincreti-
zados os Senhores dos Cerros e os nahuales Cuidadores de la Raya (fronteiras do
territério étnico) com a Virgem de Guadalupe e Jesus Cristo, que se fazem repre-
sentar por um mensageiro divino: o Engenheiro, o Grande Deus’.

Estes poucos exemplos vigentes no mundo moderno mostram-nos a im-
portincia do estudo da religiosidade popular. Sdo um convite as pesquisas etnol6-
gica e sociolégica, preocupadas em desentranhar as complexas caracterfsticas da
resisténcia cultural e da mobilizacio politica empreendidas pelas culturas popula-
res — para usar um termo amplo, embora ambfguo — no campo religioso, j4 que
nelas se manifesta o potencial revolucionédrio que pode ter a religido nas maos dos
dominados.

Por uma questdo de espago, ndo posso fazer aqui uma resenha do grande
nimero de movimentos conhecidos no México, tarefa que procuro desenvolver em
outro trabalho8. Minha intengdo € sintetizar alguns aspectos tedricos, principal-
mente os que se referem as mitologias dos povos indfgenas — seus protagonistas —
e a forma como elas se constituem fundamento ideolégico da mobilizagéo coletiva.
Para uma melhor compreensao, € preciso, entdo, abordar — ainda que ligeiramente
— a conceituagdo dos chamados movimentos sécio-religiosos.

O milenarismo (milleniton) refere-se a tradigdo que esperava o advento de
uma Idade de Ouro ou Parafso Terrenal, onde Deus reinaria, e baseia-se na litera-
tura apocalfptica judaica e nas Revelagées de Sao Jodo. A partir de 1891, com os
estudos de Mooney sobre a Ghost Dance dos fndios das pradarias norte-america-
nas, 0 termo comegou a ser usado nao mais no sentido biblico, mas para referir-se
a todo corpo de crengas desse tipo — relacionadas ou ndo com o cristianismo ju-
daico — que designavam a espera-esperanca salvacionista de grupos sociais des-
possufdos e oprimidos. O salvacionismo € fundado nas expectativas de justica e
bem-estar que os homens gozariam em vida, num futuro terrenal. O messianismo
pode ser entendido como a ativacdo das esperangas milenaristas, que coincide com
a chegada de um ‘“‘enviado’? que revela aos homens a mensagem de salvagio,
transformando-os em comunidade de Escolhidos e tentando instaurar na Terra a
sociedade perfeita, prometida e profetizada. Em alguns casos, as crengas milena-
ristas ndo chegam a consolidar-se como messianismo, mas como profetismo. Ou
seja: o movimento toma forma a partir do amincio da chegada do messias e do
milénio, missdo que cabe ao profeta ou mediador entre o sagrado e o profano.

No México, € comum a auséncia de liderangas religiosas individualizadas
e definidas. Nestes casos, os movimentos constituem principalmente nativismos de
restauracio que pretendem a recuperacio da religidio prépria perseguida pelos pa-
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dres catélicos e, em iiltima instincia, de toda a cultura descaracterizada e das for-
mas societdrias e politicas destruidas. Nestes nativismos, a esperanga milenarista
permanece quase sempre oculta, e a lideranga fica nas mios de xamais e sacerdotes
tradicionais, aceitos por consenso, que dirigem o culto de maneira clandestina.

E importante esclarecer que os movimentos sécio-religiosos, em uma ou
outra de suas acepg6es, nao sao um convite a evasao da realidade ou a cultos ex-
titicos; neles, os contelidos miticos préprios, os adotados e os reinterpretados,
agem como deflagradores da agdo humana. Nido h4 milénio se os Escolhidos nao
lutam ativamente para instaurid-lo. Por outro lado, existe também uma dimensio
de reciprocidade terrenal na medida em que o milénio terd de ser gozado pelos
homens na Terra e ndo no além.

Vejamos agora algumas das caracterfsticas comuns aos movimentos sécio-
religiosos!0. Em primeiro lugar, a existéncia de comunidades étnicas oprimidas
que sofrem situagoes de alta tensdo, crise e precariedade existencial extrema, e
que resultam, geralmente, de processos de colonizagdo e relagées interétnicas de-
siguais. Em segundo lugar, a vivéncia prolongada de situagées de privagao milti-
plall, que constituem a base estrutural da expectativa milenarista atualizada como
profetismo ou messianismo, em conjunturas especialmente virulentas, mas sempre
latentes nos nativismos de restauragdo que encarnam a resisténcia indigena enco-
berta. E, por iiltimo, esses movimentos podem surgir em religides capazes de pro-
mover a agao coletiva, ao oferecerem a individuos e grupos o estimulo para parti-
cipar na vida social. Segundo Weber!2, também podem surgir em religices de “‘re-
tribuigdo’’, que contém a cren¢a na reciprocidade entre sofrimento e felicidade,
sofrimento que deve ser compensado neste mundo com a paz para os Justos e 0
castigo para os Injustos. Da mesma forma, como indica Lanternari!3, sio freqiien-
tes nas religides de ‘“‘retorno’’, nas quais se espera o profetizado retorno de perso-
nagens sagradas ou de épocas e situagdes anteriores mitificadas, que sdo projeta-
das illo tempore para o futuro. Nio se trata de simples nostalgia de épocas miticas
ou anteriores, mas da recuperagio de sfmbolos, conhecimentos e memdéria que ser-
vem de sinal e de modelo para a renovagao ativa do presente e a idealizagao uté-
pica do futuro. Outrossim, esses movimentos podem surgir em sociedade cuja
cosmovisdo religiosa contém corpus miticos préprios, ou seja, anteriores ao con-
tato com o catolicismo, embora depois sincretizados com ele.

Nio € novidade assinalar que a mitologia, enquanto explicagao do mundo,
tem, para quem nela acredita, uma eficdcia ontol6gica. Nao se trata de simples
normas de conduta organizadas em ritos e priticas cotidianas; elas explicam como
e por que os mundos celeste e terrestre chegaram a ser o que sdao. Como corpo de
crengas sacralizadas — e isto as diferencia das lendas e contos —, estdo atuantes na
memoria e na vivéncia de seus idealizadores. Por isso, concordamos com Tur-
ner!4, quando ele diz que o mito deve se examinado como parte integrante de to-
do o sistema de crengas e préticas religiosas relacionado com os contextos histéri-
cos dindmicos que lhe conferem parte do seu significado.

Entre os mitos capazes de criar movimentos s6cio-religiosos, encontram-se:

a) cosmogobnicos e antropogdnicos, que se referem a origem do mundo e
da humanidade por intervengao divina; b) cataclismicos, relativos 2 destruigdao do
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mundo e 2 aniquilagdo total ou parcial da humanidade, geralmente devido a faltas
cometidas contra os preceitos divinos. Os cataclismos sdo, na maior parte das ve-
zes, teldricos: dihivios, incéndios, pestes, fome; c) apocalipticos, referentes tam-
bém a destruigao do mundo e do homem no futuro e vinculados a profecias sobre
o fim do mundo a serem anunciadas por acontecimentos cataclismicos prévios.
Normalmente, estes mitos contém sua contrapartida, ou seja, a crenga na subse-
qiiente regeneracdo do mundo e da humanidade; d) salvacionistas, que vaticinam
‘a salvagdo de um grupo de Escolhidos que ndo sucumbirdo aos cataclismos e ao
Apocalipse final; e) milenaristas ou do parafso perdido, que falam de um originé-
rio estado/lugar de perfeigdo que os homens perderam por culpas diversas, origi-
nando-se, entdo, a doenga, a fome e a morte. Sua contrapartida € a promessa de
recuperacdo do parafso que os Escolhidos sobreviventes ao cataclismo — ou a nova
humanidade surgida depois dele — gozardo; f) messidnicos, que profetizam o re-
torno de uma deidade, heréi ou enviado divino que guiard os fiéis para alcangar a
ansiada época ou lugar de felicidade.

Em termos gerais, essa mitologia se imbrica com a ideologia milenarista e
messidnica que se observa nos movimentos, da seguinte maneira: ao longo de sua
existéncia, o cosmos e a humanidade foram criados e destrufdos vérias vezes por
diferentes motivos; o acontecimento cataclfsmico-apocaliptico € seguido da rege-
neragdo do cosmos e da humanidade pela intervengao de um salvador que volta
para guiar os Escolhidos & nova ordem concebida como perfeita (milénio repara-
dor, Parafso etc.), conhecida e esperada pelos homens através da profecia, da re-
velagdo oracular ou das mensagens divinas.

Este processo estd intimamente ligado a uma nogéo ciclica de tempo, que
pressupde sucessivas criagdes e destruigées, concepgdo presente em culturas da
América Central e da América do Sul, entre outras. No marco deste conceito, a
fungéo explicativa do mito ndo pressupée um retorno ao passado, mas uma forma
especffica de representagido da duragiio e da sucessdo que unifica a diacronia com
a sincronia, como fora proposto por Lévi-Strauss!5. Isto nos leva a um ponto que
me parece central: o da dindmica do mito. Ou seja: o processo pelo qual o mito se
insere na histéria contextual, recuperando seu papel ativo na vida de seus ideali-
zauores e crentes. Na minha opinido, esta articulagdo entre o simbélico e o hist6-
rico € possfvel gracas a plasticidade prépria do mito, & sua capacidade de incorpo-
rar novos mitemas ou refuncionalizar os ji conhecidos com referéncia & mutdvel
realidade cultural, social, politica e econémica, 0 que torna possfvel conectar o
quefazer simbélico das culturas com as suas varidveis situagées contextuais (con-
forme o mito de origem dos homens brancos, do dinheiro, dos policiais, da pobre-
za dos fndios, da origem do colonialismo e as condi¢Ges de seu desaparecimento
etc.).

Nos movimentos sécio-religiosos, a mitologia, pela sua plasticidade, ir-
rompe na histéria do presente para traduzir e interpretar o significado do caos vi-
vido, assim como para indicar o fim dessa situagao e o comego de uma nova or-
dem césmica e social. E essa dindmica simbélica, entéo, que — quando o sistema
de crengas pode ser integrado e atualizado — torna possiveis a interpretagio e as
tentativas de superagdo de situagGes criticas, e, a0 mesmo tempo, permite que o
mito sobreviva e ndo se transforme numa simples lembranca ou num relato desa-
tualizado. -
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Em muitos dos movimentos que conhecemos na América Latina, é comum
que o apocalipse profetizado tenha por finalidade a destruicdo dos invasores
‘““brancos’’ e da situagdo colonial entendida como caos, como transgressao genera-
lizada da ordem césmica e social preexistente. Paralelamente, a regeneragio poste-
rior € concebida como restauragdo do mundo pré-hispéanico. Nestes casos, parece
tratar-se de milenarismos retrospectivos, embora deva-se esclarecer que a nova
sociedade imaginada ndo é cépia fiel do passado, mas se constitui em modelo al-
ternativo, onde a inovagdo ou recombinagdo do velho e do novo apropriado for-

é)aﬂcs iguais fundamentais (conforme o modelo da Igreja Maia de Quintana
Roo!®, 0 da Comunila Yaquil7 etc.). Aqui, o recurso do passado nao é regressivo,
mas subversivo, ji que, para os colonizados, a recuperagao da tradigdo, da cultura
e histéria préprias era a unica possibilidade de continuar sendo. Reaver o que se
tinha sido\dava o fundamento para as aspiragdes de continuidade no futuro, dina-
mismo que outorga caracterfsticas singulares a utopia indigena.

Mais de uma vez falei da existéncia de sincretismos ocorridos entre as re-
ligiGes nativas e o catolicismo. E bem conhecido o fato de que o contato direto e
prolongado entre culturas diferentes d4 lugar a processos de aculturagio, e, dentro
deles, a fenémenos de sincretismo. Embora sempre os processos de mudanga fos-
sem conflitivos, no &mbito da religido os sincretismos se realizaram, muitas vezes,
como apropriacOes seletivas e reinterpretacdes por parte dos dominados. Como
exemplo, podem-se mencionar: a adogdo de hierarquias eclesidsticas enquanto
apropriacdo do poder dos “‘brancos’’; Jesus Cristo, Virgens e santos consubstan-
ciados com deidades tradicionais que se convertem em messias dos indios; passa-
gens da Biblia selecionadas, nas quais se identificam os Justos adjudicando aos
“brancos’’ o papel dos Injustos etc.

O estudo dos pontos de encontro e divergéncia entre as duas cosmovisoes
€ um tépico de grande importincia para compreender a configuragdo dos sincre-
tismos religiosos. Entretanto, o que desejo destacar aqui é que os cultos milena-
ristas e messidnicos surgiram, em geral, como ideologias contestatdrias a Igre_]a
Catdélica. Nem tanto 2 religido catélica, mas 2 instituigdo eclesidstica, que aparecia
aos olhos dos oprimidos como corrompida, e também a seus funcionérios, conside-
rados como representantes do Anticristo. Quase todos os movimentos sécio—reli-
giosos que conhego sdo antieclesidsticos, e, de forma reciproca, a Igreja os conde-
na e persegue sempre como heresias. Apesar disso, aspectos selecionados da dou-
trina cat6lica foram apropriados e reinterpretados pelos nativos em fungdo de suas
préprias cosmovisdes, nido sendo incorreto afirmar, por isso, que essa doutrina tem

servido muitas vezes para reforgar e legitimar os propésitos indfgenas de descolo-
nizagao.

Para finalizar, gostaria de dar dois exemplos, dentre os muitos existentes,
que tornem mais claro o lugar da mitologia na gestagdo dos movimentos sécio-re-
ligiosos. Embora nem sempre esta se encontre explicitada, nos casos que apresen-
tarei € possivel observar que desempenha um papel fundamental em sua configu-
racao e desenvolvimento.

O MILENARISMO MAIA
Todas as rebeliGes mais conhecidas, até a Guerra de Castas de 1847-1901,
foram de natureza milenarista e messifnical8.'Na sua conformacio, tiveram espe-

cial importéncia os seguintes elementos da cosmovisao religiosa:
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a) A funcgdo oracular dos fdolos falantes, de origem pré-hispénica, quali-
dade que posteriormente € transmitida & cruz, na fase da Guerra das Castas, co-
nhecida como da Cruz Falante.

b) As profecias de Chilam Balam, cé6dices reescritos com caracteres lati-
nos no primeiro século da Col6nia, com profecias que se referiam a acontecimen-
tos prévios, mas que permitiam também predizer o futuro. Quando foram reelabo-
rados, os Chilam Balam profetizavam o comego do domfnio espanhol e a luta dos
maias contra os invasores até o advento da Verdadeira Deidade. Essas profecias
circulavam entre os rebeldes em todos os movimentos que protagonizaram. Uma
sfntese de dois fragmentos do Chilam Balam de Chiumayell® ilustra o papel de-
sempenhado pela mitologia profética. Num deles, indica-se que o milénio sobrevi-
ria apés a destrui¢do do mundo ordenada por Hunab Ku (o Alto Deus Maia) e se-
ria anunciado por fen6menos celestiais. A destruigdo do mundo e o desapareci-
mento dos ‘‘brancos” inaugurariam uma Nova Epoca (I Ahau), na qual o poder
voltaria aos maias. Noutra profecia, o catolicismo, produto da presenga do Anti-
cristo (o deus dos ‘“‘brancos’’), seria precedido pela chegada do Salvador. Este se-
ria o verdadeiro Jesus Cristo que desceria das montanhas para guiar os maias —
seus filhos — na luta contra os usurpadores. Renasceria, depois, a terra das 4guas,
ressuscitariam os mortos e reinaria a vontade de Deus.

¢) A mitologia maia vigente hoje contém ciclos cataclfsmico-regenerati-
vos, nos quais 0 mundo foi destrufdo por diliivios e novamente regenerado e ha-
bitado por outras humanidades. No primeiro mundo viveram os Saiyam Uinkob,
no segundo os Dzolob (Itzaes) e no terceiro os Mazehuali, que sdao a humanidade
atual?0. Espera-se um novo cataclismo (dilivio) que dard lugar ao nascimento de
outra humanidade. Nessa época, voltardo a reinar os ilustres antepassados maias e
“tudo voltard a ser como antes da chegada dos dzules”’ (os ‘‘brancos’’).

O MILENARISMO GUARANI: A BUSCA DA TERRA SEM MALES

O niicleo ideolégico dos milenarismos guaranis, no Paraguai, resulta da
articulagdo de trés mitos centrais da cultura:2!

a) O mito cataclfsmico: Nanderuvusu (Nosso Grande Pai), o Deus cria-
dor, est4 acima dos homens sustentando as colunas sobre as quais a Terra descan-
sa. O dia em que ele as retirar, por envelhecimento natural da Terra ou por erros
cometidos pela humanidade, o mundo ruird. O cataclismo universal nao acontecer4
uma vez sé; espera-se sua repeti¢ao, precedida por acontecimentos decisivos (de
qualquer natureza) sonhados e/ou interpretados pelos xamas (pajés). Estes epis6-
dios, no mito, sao os do morcego e do jaguar azul, que descem para exterminar os
homens. Depois, entdo, sobrevém a destruigdo do mundo por um Grande Fogo se-
guido de uma Grande Inundag@o. A Terra vai se desmoronando a partir das mar-
gens, e s6 fica, na parte central, o espago sagrado, porém terrenal, onde Nanderu-
vusu construiu sua casa.

) b) O mito da Terra Prometida: o lugar da morada de Nanderuvusu e de
Nandecy (Nossa Grande Mae), no centro da Terra, ndo € somente o tiltimo refiigio
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dos homens para sobreviver ao cataclismo, mas também um lugar de felicidade e
abundincia. O mito da Terra sem Mal (Ivy Maraey) ou Terra Prometida, que se
entrelaga com o cataclismo, conta que quando Nanderuvusu acabou de criar o
mundo e Kuarahy (Sol), o heréi civilizador, trouxe aos homens o conhecimento
para sua sobrevivéncia, retiraram-se para uma Terra sem Mal (que ndo sucumbe ao
cataclismo). Passadas diferentes provas (entre elas uma danga e uma dieta espe-
cial), alguns dos antepassados dos guaranis (xamds e guerreiros ilustres) consegui-
ram entrar na /vy Maraey, onde, conta o mito, poderiam entrar todos os que ob-
servassem fielmente os rituais. Aqueles que alcangassem a Terra Prometida ndo
envelheceriam ou rejuvenesceriam; viveriam em meio 2 beleza e a4 abundéincia,
sem cansago, gozando da imortalidade. A regiio onde se encontra a Ivy Maraey
varia. Alguns guaranis a situam no zé€nite, outros, no centro da Terra, e outros,
ainda, no Leste, além do oceano; porém, sempre se localiza na Terra e os homens
poderdo alcangé-la em vida.

¢) O mito do antepassado ilustre que guia os homens & Terra sem Mal:
narra este mito que um xamid de nome Guaraypoty foi alertado em sonhos por
Nanderuvusu de que a destruigdo do mundo era iminente, e que, se quisesse salvar
seu povo, deveria partir em busca da Terra sem Mal. Obedecendo as instrugdes do
criador, ele fez com que seu povo dangasse e cantasse a noite toda, preparando-o
para o éxodo e para a entrada na Ivy Maraey. Explode entdo o incéndio do mun-
do, e 0 x"ma dirige-se ao mar com seus seguidores. Apés ultrapassarem imimeros
perigos, ¢hegam a costa e constroem uma casa de danga, onde se dedicam ao ri-
tual, noite apés noite. Sobrevém, entio, o dilivio, mas os escolhidos continuam
dangando, cantando e consumindo alimentos ‘“‘puros’ a fim de tornar seus corpos

mais leves para entrar na Terra sem Mal. No momento preciso, a casa de danga se
eleva ao ar com todos os seus dangarinos e, pdra ao lado da casa de Nanderuvusu

e Nandecy, na Ivy Maraey.

Essa mitologia é o fundamento ideolégico dos numerosos movimentos mi-
grat6rios protagonizados pelos guaranis antes e depois da chegada dos espanhdis.
O mito do salvador que guia os homens através do cataclismo até a Terra sem Mal
€ especialmente importante porque legitima a participagdo humana e a lideranga
xaménica na concretizagio do projeto utépico milenarista. A figura do xami ante-
passado mitico é assumida pelos xamas histéricos que recebem a revelagao da
mesma maneira que aquele, e, da mesma forma, empreendem a migracdo que os
levard 2 Terra sem Mal, renovando assim a histéria heréica de Guaraypoty no
tempo primigénio.

Os movimentos milenaristas e messidnicos se estruturam a partir de cos-
movisdes que ensinam que o mundo deve passar por ciclos cataclfsmicos seguidos
de ciclos de regeneragdo da vida, possfveis porque um enviado ou intérprete dos
deuses guia a humanidade escolhida para a salvacdo. Depois, estas concepgdes se
articulam com as crengas cristds apocalipticas, do Parafso Terrenal e do Messias
que vird para guiar os Justos na procura do milénio reparador, constituindo o fun-
damento ideolégico de mobilizagGes coletivas que aspiram a transformagido de
realidades sociais nao satisfatdrias.
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0 Canto da Agonia:
Elementos de Cosmologia Bororo

Renate B. Viertler

Reduzidos atualmente a 700 individuos distribuidos em seis aldeias, os
indios Bororo do Estado de Mato Grosso sobrevivem a base de caga, pesca, co-
lheita e cultivo da terra. Sdo tutelados pelo governo brasileiro e por missiondrios
salesianos, enfrentando as mais duras condigdes sociais e econ6micas para manter
a sua integridade fisica e cultural.

Dispomos a seu respeito de extensa bibliografia antropolégica representa-
da por preciosas contribuigées de viajantes, missiondrios salesianos e etnélogos
das mais variadas tendéncias. Os diversos autores convergem quanto & importin-
cia de alguns elementos da organizagdo social Bororo: a divisdo em metades, cada
uma delas subdividida em quatro clas; o sistema de descendéncia matrilinear e
uxorilocal; e os ritos fiinebres, de extraordinédria complexidade, em que ocorre a
prética da ‘‘substitui¢do’’ dos mortos por membros pertencentes a metade comple-
mentar.

A riqueza e a variedade de informagoes sobre a vida cerimonial Bororo
contidas nessas obras nao resultam em auséncia de lacunas e de imprecisées. In-
dubitavelmente, as tendéncias interpretativas atuais devem, e muito, aos funda-
mentos de Etnografia Bororo estabelecidos pelas contribuigdes dos missionérios
salesianos. Dispomos até mesmo de uma Enciclopédia Bororo, em trés volumes,
que nos oferece um raro conjunto de dados lingiifsticos e etnograficos, sistemati-
camente explorados por etnélogos interessados em referenciais comparativos e
interpretativos.

Renate B. Viertler € professora adjunta no Departamento de Antropologia da Universidade
de Sao Paulo.
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No tocante 2 interpretacdo cosmoldgica desses dados, acreditamos que até
o presente pouco tenha sido feito. O fen6meno religioso vem sendo interpretado
como um reflexo da estrutura social Bororo. Apesar de correta, trata-se de uma
interpretagdo parcial, j4 que é possivel, por exemplo, reconhecer elementos de ra-
cionalidade ecolégica nos rituais de benzimentos alimentares (cf. Viertler, 1985)
ou implicagGes etno-histéricas nos mitos Bororo (cf. Viertler, 1986).

O presente artigo tenta esbogar um modo Bororo de pensar o Homem, a
Vida e a Morte. Representa uma sfntese de um vasto acervo de mitos, ritos ¢ de-
mais dados de cultura espiritual e material desses fndios. A forma de fazé-lo tra-
duz um cunho ensafstico, a nosso ver, mais adequado para a construgao de um
pensamento sobre o cosmo. Nao € possivel, aqui, demonstrar a validade das hip6-
teses sugeridas para cada etapa deste raciocfnio, coisa que dever4 ser feita em fu-
turos trabalhos destinados a explicitar os elementos nio elaborados neste texto.

A CRIACAO DO MUNDO

“Foi Pemo quem criou tudo, Pemo, a pedra de muitas cores. Foi Perno quem fez os
seres vivos e os pensamentos que levaram os ancestrais a inventar os belos enfeites,
cantos e cerimonias dos homens.”

Num outro mito Bororo, Pemo aparece sob a forma de um bastao magico
utilizado por um heréi mitico para enfrentar adversidades.

Segundo outros depoimentos dos mesmos fndios, ndo se fala de Pemo. O
relevo da terra, os rios, a vegetagao teriam aparecido espontaneamente. Outras
narrativas, contudo, reiteram que o mundo foi *‘criado’ por insetos, aves e espfri-
tos da Natureza que assumem o papel de “‘transformadores’’.

H4 um mimero menor de divergéncias nos mitos relativos a origem dos
animais e do préprio homem, explicados em termos de *‘transformagoes’ e “‘aper-
feicoamentos’’ de formas de vida preexistentes feitos por Ancestrais. Estes, herdis
preponderantemente antropomorfos, ‘‘entortam’, ‘‘colam”, ‘‘perfuram’, ‘‘que-
bram’ e ‘‘reconstroem’’ os seus parceiros mfticos, transformando-os ora em Ho-
mens, ora em Animais.

A VIDA DO HOMEM

“Pedra (Tori) queria que os Homens nio morressem, que fossem iguais a ela, mas
Taboca (Kade) ndao concordou, tirando-lhe os siditos. Kade tirou os Homens de
Tori para, tomando conta deles, fazé-los nascer, crescer, envelhecer e morrer, como
ela. Se Tori tivesse tomado conta dos Homens, estes ndo morreriam, estariam sem-
pre aumentando. Mas os Homens ficaram aos cuidados de Kado, pelo que estdo
morrendo sempre.”
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O “HOMEM NATURAL”

“Os Homens*, antes de serem arrumados pelo her6i mitico Sol (Meri), viviam como
bichos. Tinham a boca sem dentes, igual & de um cédgado. Sol arrumou os Homens
dando-lhes dentes e unhas por meio de pedrinhas colocadas na boca e nas pontas
moles das mios e dos pés. Deu-lhes também olhos, orelhas, narizes, linguas e geni-
tais. Para formar o corpo de homens e mulheres, Sol empregava pedras. Batendo
com maior ou menor forga na cabega e no ombro, criava homens e mulheres mais
baixos ou mais altos.”

Esta ““arrumagio’ dos Homens €, segundo o mito, realizada ap6s uma ca-
cada de ongas que, no rito Bororo, surge como atividade obrigatéria para homena-
gear 0s mortos.

Ainda segundo o mito, ““Sol € expulso da terra por Aves da Lagoa, apés o
que se transforma em poderoso espirito, o Bope (‘Coisa Ruim’)”’. Sol-Bope forga
da Natureza, endurece as partes do corpo das criancinhas durante o processo de
crescimento e amadurecimento dos seus organismos, expressao do aumento de
energia vital, diminuida ou esgotada quando se trata de doentes e agonizantes.

A gestacdo do feto também € explicada em termos da agdo do Bope, que,
no interior do ventre da mae, molda o bebé com “‘sangue branco’’ (sémen) e “‘san-
gue vermelho™ (sangue menstrual) dos genitores. Também € o Bope que, no fim
da vida, devora, por dentro, os olhos, a lingua e o coragdo do Homem — partes
moles do corpo, mais vulnerdveis as agoes deste espirito. O Bope também retira-
lhes as unhas, as carnes e os cabelos apds a morte, restando-lhes apenas os 0ssos.

A PASSAGEM PARA A CULTURA

No caso de haver condigées propicias na aldeia — comportamento adequa-
do dos genitores, paz e saide, bons sonhos na véspera do parto —, os bebés que
““cafram’ (kuributu = queda do ventre, parto) sobre as esteiras sdo deixados vi-
vos. De inicio, considerados como apéndices dos organismos dos genitores, ainda
permanecem no escuro da choupana, massageando-se-lhes as testas e narizes com
o objetivo de achaté-los e torn-los semelhantes aos ‘‘rostos de ongas’’. (Lembre-
mos que, ao final do ciclo funerdrio, os mortos, ji transformados em Ancestrais
clanicos, sdao evocados junto a couros de ongas ornamentados com “‘rostos de ho-
mens”’, os mesmos motivos, alids, usados para fazer as pinturas faciais).

Os bebés ainda ndao sao Homens, nem jovens — Ipare —, status que adqui-
rem apenas por ocasido das cerim6nias de nominagdo. Possuem apenas um subs-
trato organico, um corpo indeterminado.

Com a nominagio, passam a ter um corpo ‘“*humano’ (/ = corpo humano,
4rvore) dotado de uma ponta — uma cabega contendo um rosto (/e = ponta do cor-
PO, rosto, nome pessoal).

* Os Bororo designam-se de Boe (“*homens, gente”), categoria que ndo empregam para re-
presentantes de outras culturas, chamados de Marege (*indios ndo Bororo”), Kaiamo-doge
(“inimigos”) e Barae (*civilizados™).
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Os bebés e os jovens que recebem nomes sdo designados de Ipare, cuja
raiz — I —, além de “‘corpo humano’’, significa “4rvore”. Ipa, por sua vez, traduz
“um lugar a beira do rio”’, um nicho que, no mito, € associado & proximidade dos
Ancestrais, simbolizados pelo rio. Portanto, a vida verdadeiramente humana tem
infcio apenas quando os bebés se transformam em Ipare (Ipa + re = “‘aqueles que
possuem um lugar A beira de um rio’’), expressdo da sua vinculagio primeira aos
Ancestrais, simbolizados por grandes 4rvores-refiigios, garantia de sobrevivéncia
e protecdo contra os maus espiritos. E esta vinculagéo inicial, convém assinalar, €
expressa por pequenos fragmentos desse Ancestral — brincos, labretes e colares,
delicados e moles — ofertados pelo ““avés’’ e ‘‘tios maternos’’ dos Ipare por eles
nominados.

O sentido da cerim6nia de nominagdo torna-se mais claro se recordarmos
o mito do Macaco, um heréi que, além de pescador, € tido como um *‘fazedor’” de
fogo e conhecedor das plantas iiteis.

“Ap6s ter perdido um companheiro trucidado no rio, Macaco sai das dguas e sobe o
barranco, trazendo enganchado no brago um belo peixe. Visando assi-lo, é impor-
tunado por Onga, que também quer receber o seu quinhdo. Macaco diz nao ter fogo
para assar o peixe e persuade Onga a ir buscd-lo correndo atrds do Sol poente que,
muito vermelho no horizonte, parece uma grande fogueira. Enquanto Onga corre
tolamente atrds do Sol, Macaco aproveita a oportunidade para fazer uma fogueira,
assar e comer sozinho o seu peixe.”

Onga, ‘“‘sem o seu fogo’’, come os alimentos crus, expressiao de um “‘estar
fora da Cultura’, e da Morte, um Bope que “‘estraga’ o Homem, transformando-o
em Animal. J4 Macaco representa um ‘‘estar dentro da Cultura™, a Vida, um An-
cestral que, muito esperto, sempre consegue ludibriar o seu inimigo mais forte
valendo-se da linguagem e de outros truques. Para isto, € preciso reconhecer os
perigos e consumir uma dieta adequada que ndo pode incluir o mfnimo resquicio
de “‘sangue’”, veneno que, em razdo de seu cheiro, atrairia os espfritos comedores
de sangue, os Bope vampiros, que, adentrando-se no corpo do Homem, devo-
ram-lhe o “vermelho-mole’” das visceras.

“Onca sem fogo” ingere o alimento cru e sanguinolento, fato ritualmente
dramatizado pelos exorcismos alimentares dos xamds destes Bope, que mordem
avidamente as carnes e os peixes ensangiientados para satisfazer os espfritos que
penetraram nos seus corpos. Sem a realizagdo destes rituais, Homem morreria,
porque, mesmo que cozidos e sem vestigios de sangue, os alimentos continuariam
poluidos por um sangue invisfvel que deixou de ser neutralizado pela saliva da
boca do xamad. Caso contrdrio, os alimentos continuariam demasiadamente

LE T

*‘quentes’’, ‘“‘poluidos’’. Afinal, quem come o que € do Bope torna-se um deles.

Disfarcados em Homens, j4 que sdao Ongas-Homens, os Bope vivem nas
aldeias e matam seus habitantes, encontrando-se estes dentro ou fora de suas pré-
prias choupanas. S6 € possfvel desmascari-los recorrendo-se a oriculos. E por
ocasido da queda de bélides, de eclipses, de cantos de aves de mau agouro e de
maus sonhos as vésperas de partos que sdo escolhidos os culpados, os Bope da al-
deia — sumariamente isolados, privados de alimentos, 4gua e respiragdo. A confir-
macgado da veracidade desta escolha € feita por intermédio da *‘leitura’’ dos restos
de comida contidos nos estdmagos dos caddveres putrefatos dos sacrificados antes
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de lavar-lhes os ossos, procedimento muito semelhante aquele tomado com as on-
cas mortas, que tém seus estdmagos abertos ap6s o esfolamento.

“Onga sem fogo’’ é, portanto, associada a uma volta & Natureza, porque
ela possufa um fogo que se perdeu, expressdo do estado a que fica relegado o
Homem apés a sua morte. ““Macaco com fogo e peixe assado” simbolizam a vida
do Homem, ao seco e quente das margens dos rios e ao calor das ““fogueiras”,
que, segundo o mito da origem do milho, representam ‘‘cerimfnias de iniciagdo
dos jovens”. Estes processos de ‘‘combustio cerimonial”’ tém por objetivo criar-
lhes ‘‘cabecas’, “‘rostos’’ e *‘orelhas’, pela nominagio; e ‘‘olhos’’, pela iniciagao
dos rapazes, quando, pela primeira vez, podem ‘“‘ver’’ — enxergar e compreender —
os mistérios masculinos associados aos Ancestrais.

Para entender a cerimbnia da nominagdo, lembremos que o termo Ipare
associa-se também a Iparara, que, além de “regido temporal”, significa “‘operé-
culo das brinquias de um peixe’’. '

Ao ser nominado, o bebé recebe placas de plumas com resina em sua
fronte e na regido das témporas. Mero *‘peixe’’ desprovido de cor, € enfeitado se-
gundo o relata um mito de Baiporo, um heréi pescador, que embeleza os “‘peixes”
por meio de flores de 4rvores. E, como “‘peixe”’, o bebé é ‘‘enganchado no brago
do Macaco”, isto €, levantado pelo brago por um Homem, o seu nominador.

Este vai-‘“‘assar o seu peixe sobre uma fogueira”, levantando o bebé ao
calor do seu fogo — o leste quente dos primeiros raios de Sol surgindo no hori-
zonte —, ocasido em que proclama os seus nomes para toda a comunidade. Fa-lo,
‘“‘aproveitando a auséncia de Onga”, longe do Sol poente associado aos choros e
aos cantos de tristeza — o oeste dos fundos frios das dguas e dos timulos escuros —
e ap6s o desaparecimento do Sol, o “fogo’” da Vida perdido por Onga.

Para “‘fazer nome”’, isto €, ‘‘fazer Homens”’, € preciso cantar, dangar e en-
feitar com poucas penas. Fazé-lo em excesso mata, razio pela qual se deve cantar,
~ dangar, pintar e enfeitar muito por ocasido das visitas de Morte, invasdo dos An-
cestrais, visando a apazigué-la e expulsé-la da aldeia. Muito fracos, os bebés e os
jovens recebem alguns poucos e pequenos enfeites dos Ancestrais, que emergem
em toda a sua perigosa magnificéncia durante as dangas funerérias realizadas por
Homens profusamente ornados.

Também a “‘perfuracdo’ dos bebés, feita para conferir-lhes um outro mo-
do de *‘respirar’” e de sobreviver — j4 que deixaram a sua forma de ‘‘peixe’’ respi-
rando por brinquias —, deve ser igualmente cuidadosa. Abrem-se-lhes apenas ori-
ficios muito pequenos, réplicas delicadas do violento ‘‘rasgar’” e ‘‘esquartejar”
feito durante as guerras e as grandes cagadas associadas aos Ancestrais, quando
estes, transformados em grandes animais, assumem a sua manifestagdo mais peri-
gosa.

Outorgar nomes significa, pois, ‘‘fazer cabegas e rostos humanos”, dota-
dos de *‘oriffcios’ vitais daqueles que vao sobreviver, segundo normas adequadas

Religido e Sociedade, 14!3, 1987



126 O Canto da Agonia: Elementos de Cosmologia Bororo

de alimentagdo e de convivéncia social, em ‘“‘lugares’ selecionados, inseridos na
estrutura social das comunidades.

Viver como um Homem é, pois, “‘ter um rosto-cabega humanos”’, ostensi-
vamente ressaltado pelo constraste das plumas que, circundando o rosto, recobrem
a cabega e o corpo dos Ipare durante as ceriménias de nominagdo. Morrer € perdé-
lo, “fechar” os oriffcios vitais com ele recebidos, bloqueados por plumas que en-
topem bocas e narizes dos individuos sacrificados aos Bope e que recobrem os os-
sos e a regiao facial dos crinios dos mortos que, enrolados, costurados e sepulta-
dos em esteiras e cestos, desaparecem no interior da terra e das 4guas. Ressurgem
apenas apds o abate de ongas, cujos couros batidos, lavados, secos, costurados e
chutados em todas as diregées cOsmicas recebem nomes de Morte, lebio-ma-
ge (‘“‘nomes assassinatos de nomes’’), j4 que os nomes de Vida permanecem eclip-
sados ‘“‘até que a terra coma os ossos’’ do finado. Estes “nomes” de exorcismo
inspiram-se em algum acontecimento insélito ocorrido durante as cagadas de on-
gas. Simbolizam a transformagao consumada do morto em Ancestral, alegremente
celebrada por uma refeicdo cerimonial, quando cabe ao matador ‘‘perfurar’” os
dentes das ongas com lascas de quartzo, de modo semelhante ao nominador, que
perfura as partes demasiado moles do seu bebé. Perfurados, os dentes de onga sao
amarrados com fios de algoddo para serem transformados em colares amarrados no
colo das mulheres, réplicas de bebés vivos adormecidos em tipGias.

Se a “‘perfuragdo’’ de partes muito moles e de dentes muito duros constitui
uma técnica associada a entrada e a safda da vida do Homem, existe também uma
outra, a “‘amarragdo”’, utilizada para expressar o ingresso dos jovens na categoria
de homens e mulheres “maduros’, no status de ‘‘casados’, aptos a partir de entéo
a geragao de outros Homens e de Ancestrais.

A GERACAO DE HOMENS (ORE)

Estar no mundo da Cultura em toda a plenitude € ““fabricar’” Homens. Pa-
ra isto, o jovem, Iparedo, é investido com uma indumentédria especial — o estojo
peniano, para o rapaz; um cinto e uma embira, para a moga —, infcio de uma longa
trajetéria de aprendizados.

Para receber um estojo peniano, o jovem rapaz ji deve demonstrar habili-
dades bem desenvolvidas na caca e no comportamento social. A ceriménia de ou-
torgagdo dos estojos penianos ocorre durante a ceriménia dos Ancestrais Aije-
doge Aroe realizada antes da lavagem dos ossos dos caddveres. Estes Ancestrais
assustadores, com seus “‘rostos de ongas”’, rosnam e zumbem por meio dos zunido-
res agitados por individuos totalmente lambusados de lama branca, engolida sob a
forma de dgua lamacenta, tal qual um repasto antropofagico. Este primeiro con-
tacto dos Ipare com os monstros aquiticos representa a sua iniciagdo nas ativida-
des ligadas aos mortos e aos Ancestrais, os habitantes dos ‘‘fundos’ dos rios e das
lagoas, atividades estas totalmente vedadas as mulheres. Isto porque elas nao pos-
suem ‘‘testfculos’, mas apenas ‘‘vaginas’’, buracos, recobertos com embiras, nao
por estojos festivos, preparados na véspera da sua imposigao cerimonial. Simboli-
zam a fecundidade masculina, materialmente expressa pelas dobraduras feitas sob
a forma de “‘estojos’’ de folhas de palmeira babagu, igualmente empregadas para a
confecgdo de dobraduras que servem de brinquedo para as criangas.
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Os estojos sdo feitos com a mesma matéria-prima utilizada para a constru-
¢ao das choupanas das mulheres, Simbolizam, portanto, o direito de acesso do jo-
vem a choupana das irméas do seu iorubadare, o outorgante do estojo, ““‘dono do
lugar da fogueira™” do jovem, a “‘fogueira’ representada pelos impulsos sexuais
canalizados para essas mulheres. Com elas o jovem pode manter relagoes sexuais,
contanto que nao estejam de luto, gravidas ou menstruadas, fases em que sa@o rigo-
rosamente interditadas quaisquer relaces intimas.

A “*amarracao’ dos estojos tem lugar no pétio central da aldeia, lugar de
homens, mortos e Ancestrais que enxotam as mulheres e os nao iniciados para
dentro das choupanas da periferia. No mito, as mulheres ndo podem entrar no
““céu”, a morada dos Ipare, a choupana central, mas caem, sob a forma de animais
de carne, caga gorda e boa, sobre a *‘terra”, nas trilhas de animais arbéreos e ter-
restres, acossados pelos cagadores. Mulheres-Animais sao as mulheres sexual-
mente acessiveis, que, quando engravidam, parem, menstruam ou estdo de luto por
algum parente, entocam-se, quietas em suas choupanas da periferia. E, nestes es-
tados especiais, enxotam os homens para a sua choupana central, j4 que € rigoro-
samente proibido aos homens visualizar o sangue menstrual. Quando tém as re-
gras, as mulheres sdo possuidas por Butoriku, um perigoso Ancestral, o monstro
devorador de mulheres, gerador de “filhos de sangue”, que saem da barriga por
hemorragias naturais ou provocadas pela ingestao de abortivos tais como a fruta
mordida do genipapo. No mito, Butoriku, apGs ser esquartejado, fecunda uma
mulher por meio de uma gota de sangue “‘vermelho”, gerando-lhe um filho, Sucu-
ri, um “‘filho de sangue vermelho™, morto a cacetadas e jogado dentro de uma fo-
gueira. Sucuri, o sangue dos ménstruos e dos abortos, € um perigoso inimigo dos
homens, que apenas conhecem os remédios vegetais que interceptam a gestagio
mas jamais devem “‘ver’’ os seus efeitos.

Em contraste com os “filhos de sangue vermelho™, os “filhos de sangue
branco”, feitos com o sémen de homens, nao podem ser mortos a nao ser que cau-
sem maus sonhos, premincio de infortinios na aldeia. Estes sdo resolvidos pelos
xamas do Bope e pela parteira das criangas.

Os ““filhos de sangue branco™ podem e devem ser vistos pelos homens
ap6s a realizagdo de sangrias externas de purificagdao conduzidas pelo *‘pai” — ri-
tos sempre realizados no interior da choupana central. S6 entido € que o pai vem
permanecer junto a parturiente, transformada agora numa ‘“‘mée-esposa’, uma
mulher ‘“‘casada’, que, para cuidar da sua ‘“‘barriga”, o recém-nascido, tem o di-
reito de reivindicar os servigos de um *‘criador de filhos’’ (ore + do = fazer fi-
lhos, marido). Co-residindo com elas nas choupanas da periferia, fornece-lhes o
alimento adequado, e assume a paternidade social da crianca no momento em que
fabricar faixas de algodao, “‘amarradas™ aos pulsos, bragos e troncos das suas
mulheres e criangas. Por isto, a mulher casada € designada de “‘amarrada’ (koge-
re = ter amarraduras), enquanto o homem casado é chamado de bi-re (= ter mor-
te), o que significa que, além da procriagdo de um filho humano, ele deve envere-
dar pelo aprendizado das coisas relacionadas com a Morte, as coisas dos Ances-
trais, que envolvem apenas homens e mulhemé casados.
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A GERACAO DE ANCESTRAIS

‘“‘Maes’’ dos mortos

“Homem-Onga criou os filhos em cabacinhas poque lhes morrera a mae que, con-
trariando as ordens do marido, sorri para um perigoso Bope e cai fulminada. Ho-
mem-Onga abre-lhe o ventre para tirar os ‘filhos’, gémeos, alimentando-os e mu-
nindo-0s com as armas para vingar a mie’’.

No mito, portanto, as “‘méies’”’ dos mortos aparecem como :‘‘mulheres
mortas”’, j4 que Morte sempre incide pelo lado feminino. “Mae’’ aparece rasgada
no seu ventre como se fosse uma onga morta aberta para a “leitura’” dos restos de
comida. As “‘mortas’ sdo segregadas em timulos e escondidas em esteiras; en-
quanto os “‘filhos’” e Homem-Onga, os homens que vdo cuidar delas, interditam o
centro da aldeia, lugar do timulo, e as clareiras cerimoniais fora dela, para mulhe-
res e nao iniciados, os ‘“‘vivos”. Portanto, Homem-Onga e seus “filhos’’ de caba-
cinha sd@o os intermedidrios entre mortos e vivos.

As “mies” de mortos, ‘‘mées mortas’’, apresentam-se apéticas, expres-
sando pela postura corporal e gestos o “‘fechamento’ dos timulos. Manifestam-se
por: “‘prantos rituais’’ e cortes no corpo.

No mito, as “mies’’ dos mortos aparecem sob a forma de Araras, que ‘‘re-
cebem bicos de pedra para poder comer melhor o seu alimento”. O doador de “bi-
cos de pedra’ € o mesmo Sol que faz os Homens por meio de pedras, um Bope.
No rito funerdrio, as enlutadas devem preparar mingau e bebidas usando, para
tanto, lascas para abrir os frutos, dentes para mastigar milho e machados de pedra
para abater as palmeiras exauridas da seiva empregada para o preparo dos vinhos
de palmeira.

‘“Araras’’ sdo ‘““mées’’ dos mortos que choram, carpideiras cujas ldgrimas,
no mito, se transformam em plumas do rosto banhando suavemente os pobres res-
tos dos “filhos” mortos emplumados nos seus ossos. Mas estes ‘‘choros’’ cheios
de solugos, peculiares aos agonizantes, alternam-se com gritos e cortes do corpo,
quando, muito exaltadas, enfurecem-se pelo ‘“‘estrago’” cometido nos “‘filhos”,
mortos. Clamam por vinganga, exigem-na, querem consumé-la por si mesmas, tal
como o tenta, no mito, a mulher de Onga morta por Macaco, que, muito enfureci-
da, tenta vingar o marido mas acaba morta também.

Antftese das ‘‘mies’” dos vivos, as ‘“‘mies’’ dos mortos tém o corpo reco-
berto do preto do genipapo, associado & Noite dos ménstruos e abortos, *‘coisas de
Lua”, que interrompem, periodicamente, o Dia, a procriagéo.

A “mae” dos vivos, para bem procriar, deixa crescer bem longos os seus
cabelos da cabega. ‘“‘Cabeluda’, tal qual Pobogo Aredo — a cerva do mito que ca-
sou com um heréi antropomorfo e gerou todos os Bororo —, ela nio deve jamais
cogar-se com as unhas sob o risco de exalar sempre o cheiro de veado.

J4 a-“‘mae”” dos mortos, para bem matar e exorcizar o ‘““filho”, arranca a
cabeleira, que é transformada em poderosa protegdo dos bragos e da cabega do ca-
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cador que enfrentar a onga. E, visando reconstrair o corpo “estragado’™ do seu
morto, ‘“‘coga-se”” o corpo por meio de lascas pontiagudas para jorrar sangue sobre
a esteira e os restos mortudrios. Segundo o mito, a reconstrugdo do corpo do
morto, construgao de um Ancestral, inicialmente um conjunto disforme formado
por uma ‘‘cabega-termiteiro”’ enganchada numa forquilha de 4rvore, ndao pode
prescindir de ‘“‘remédios’ tais como o urucu, ““plumas-ldgrimas’’ e pedacinhos de
sangue coagulado ofertados pela “‘mée’’ e outros parentes préximos. Estes pedaci-
nhos de sangue, “‘exsudagées’’ de corpos vivos, imitam as gotas de resina que
pingam das rachaduras dos troncos das 4rvores, empregadas para colar rachaduras
de cerfmica.

Eis-nos de volta, portanto, as grandes ‘“‘drvores’’ associadas ao inicio da
Vida de Homem, s6 que agora numa trajetéria inversa. Em vez de “‘abrir’” bura-
cos, Homem vai fecha-los, em vez de “‘tecer’’ amarraduras de Vida, homem vai
costurar os cestos funeririos e os couros para preparar os ‘‘filhos’” Ancestrais para
a longa ‘“‘viagem’ a sua bela morada subaquética. O inicio desta despedida € re-
presentado pelo esteio central da casa dos Homens, o centro do cosmo, a grande
ore que, fincada dentro da terra, comunica o mundo subterrineo ao da superfi-
cie terrestre e aquele dos céus. E pedacinhos da madeira de algumas 4rvores, tra-
balhados sob a forma de zunidores, perfazem o mesmo trajeto vertical. Agitados
no ar, eles acompanham até o mundo subterridneo e subaquético dos Ancestrais os
“novos Ancestrais’’, que, envoltos num novo corpo, o seu cesto, uma “toca’ de
animal, desaparecem aos olhos dos vivos. Imitam o apagar da esteira luminosa
deixada por bélides, almas que sdo carregadas com todos os seus objetos por um
Bope encolerizado.

Apés o sepultamento definitivo, as ““maes’’ de mortos deixam crescer lon-
gos e desalinhados os seus cabelos até o momento da volta do ““filho”’, carregado
as costas sob a forma de onga morta, resgatado ‘'do “‘sujo” da natureza para o
“limpo”’, o “‘esfriado’ da Cultura, o pétio central da aldeia — ongas mortas, An-
cestrais Ongas. ‘“Mae’’ corta os cabelos, pinta-se e enfeita-se novamente, passando
a assar tubérculos. Deixa de ser Onca-esposa enraivecida para tornar-se ‘‘Mae de
Onga”’, dona da distribuigdo cerimonial de comida preparada em homenagem aos
Ancestrais. Prepara-a cuidadosamente para envid-la ao seu “filho”, um Onga,
enquanto ostenta os belos colares feitos de dentes do animal morto como se fos-
sem bebés carregados em tipGias.

Os alimentos assados sdo servidos por mulheres, nao por homens, durante
uma refeigdo cerimonial que tem lugar no patio da aldeia: € o Banquete das Feras,
recepgao descontraida devida a um Ancestral que “‘volta’ a aldeia, “‘com alegria”.
E, este, tal qual uma crianga, consome tubérculos, deixa-se pintar no seu couro e
perfurar no dente ‘“‘amolecido’’ pela rigidez noturna que o havia acometido fora da
aldeia j4 que voltou a encontrar o seu “fogo”, o respeito cerimonial de Homens.

““Pais’’ dos mortos
A paternidade social requer que Homem procriador fabrique um orna-
mento plumério que, colocado no occipicio da crianga, representa a conexao entre

0 corpo e a cabega. Este enfeite também € usado pelos agonizantes que, em vez de
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“‘entrar’’, *‘saem’’ da Cultura; em vez de-“leva.ntados", sao “baixados’’ para seus
timulos. E quando iniciam, ap6s o dltimo “‘sopro”, enquanto mortos, uma longa
viagem. As batidas do seu coragdo, mole, devorado pelo Bope, sio substitufdas
por toques ritmicos de chocalhos — “‘coragbes’ duros — agitados por ocasido dos
cantos da agonia. E, perdendo subitamente o seu ‘‘rosto-cabega’, tampados com
bandejas trangadas, os mortos sdo enrolados e amarrados em uma esteira, como se
fossem enormes crisélidas.

Nesta perigosa metamorfose dentro do timulo, os caddveres tomam-se o
respasto dos Bope camiceiros que lhes comem as carnes preparadas pela putrefa-
¢do acelerada pelo regar do timulo. Sobram apenas tronco, tal qual feixe imundo
de galhos, e cabega, parecendo enorme termiteiro todo perfurado por bengalas e
bicos dos maus espiritos. E nesta fase que emergem os Ancestrais, com todo o seu
poder, dancando em volta do timulo, presenteando os Bope. Oferecem-lhes os
enfeites e as roupas cerimoniais depositadas no timulo apés todas as dangas — ati-
vidade realizada apenas por homens, enquanto sdo as mulheres que despejam a
4gua sobre o morto.

O enfeite plumério do occipicio, pequeno fragmento de Ancestralidade
benéfica outorgada aos jovens, é ““fechado’ dentro do cesto funerério, feito por
“tia paterna’’, a mesma que ird abrigar a cabega e os ossos do morto depois de
limpos. No lugar deste pequeno enfeite de Vida, aparecem os grandes enfeites dos
Ancestrais, diademas e coroas de penas longas retiradas do rabo de gavides e ara-
ras, as ‘‘moradas’’ de Morte, daqueles que habitam pedras e outros lugares distan-
tes de Homem.

O mundo dos Ancestrais € associado aos rios, banhos, ldgrimas e irriga-
coes que se transformam em grandes ormamentos plumérios, plumas e penugens
utilizados por todos.

E, por ocasido dos funerais, as aldeias ‘‘inundam-se” de plumas, penu-
gens e penas, quando entdo toda a comunidade se empenha em zelar pelos mortos.

As penas sao distribufdas entre homens, mulheres, jovens, vivos e mortos.
A distribuigdo das penas segue os mesmos ‘‘caminhos’ das ofensas que os Ho-
mens se infligiram uns aos outros.

Para reparar uma ofensa a Homem, € preciso enfeitd-lo com pinturas e
presented-lo com tabaco e penas, compensando-se assim o dano infringido. Néo €
diffcil cometer alguma infragdo no domfnio complexo das regras de convivéncia
social.

Quando a ofensa for de muita gravidade e ndo puder ser reparada da for-
ma mencionada, os conflitos passam a ser da algada do xama dos Bope, designado
de Bari, um ‘“‘pulmio” da comunidade que, com seus brados, alerta a todos da ne-
cessidade de se extirpar algum Bororo dentro da aldeia.

O ofendido € designado de aroe, 0 mesmo termo usado para os mortos e
os Ancestrais. A cada ofendido corresponde um ofensor, dois ‘““lados’’ irredutfveis
e que correspondem as duas ‘“‘metades’’ da organizagdo social dos Bororo. Na me-
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dida que esta se fundamenta num sistema de descendéncia matrilinear, os indivi-
duos pertencem ao “lado’ ou 4 “metade” da mae, ndo do pai. Os “lados” sdo di-
vididos em “‘bandos™ ou ‘‘clas”. Cada ‘‘cla” corresponde a um conjunto de uni-
dades de chefia referidas como “‘av6s™ ou “‘tios maternos’” — a que pertencem to-
dos os individuos que tiverem recebido os nomes pessoais com elas associados.

Enquanto representante do outro “lado”, o lado dos *‘ofensores”, o pai
social de um bebé, por meio do enfeite do occipfcio, reconstréi o “‘pescogo’ da
crianga, conexdo que havia sido perdida pelos mortos-Ancestrais clinicos da
crianga. E quem foi o responsdvel por esta perda? O Bope, o “devorador” das
carnes, razdo pela qual o pai dos bebés deve regenerar-lhe as carnes sobre os os-
sos assumindo os encargos de sua alimentagdo. Expressao feminina do mesmo
principio é “‘tia paterna” (aruge), que, quando nido sufoca a crianga, lhe d4 con-
selhos e férmulas mégicas para sobreviver, apés cortar-lhe o cordao umbilical com
uma lasca de Kado, taboca, ‘‘soprando-a”, com o alento da Vida. “Tia paterna’ €
mulher do outro ““lado”, o lado dos ofensores.

O “‘pai” € socialmente responsdvel pelo estado fisico do seu descendente,
principalmente quando este adoece ou se torna perigoso para o convivio com 0s
demais. Fato € que Morte € sempre causada por alguma infracdo cometida por
Homem, que, muito poltrdo, se deixa seduzir pelos maus espfritos, os Bope, e su-
cumbe a Natureza. Nesta situagao lamentdvel, é preciso um “pai”’, do lado de
quem emanou a ofensa, para reconstruir o corpo e a memdria do ““filho”’, um “es-
tragado’’. No mito, “pai’’ Kiareware quer matar “filho” Toribugu e ambos aca-
bam mortos.

Daf ser o “lado™ de “‘pai’’ a assumir os servigos funerdrios mais penosos
e cansativos. Cabe aos ‘‘substitutos’’ dos mortos, eleitos entre os cacadores mais
fortes do ‘“lado™ de ‘‘pai”, realizar as longas e extenuantes dangas em volta do
timulo, recobertos de folhas, penugens, roupas e enfeites fortemente amarrados,
que os faz sofrer e suar muito. Cabe a eles lavar os ossos do caddver, penosa ati-
vidade feita no frio da madrugada, antes do nascer do sol. A escolha dos *‘substi-
tutos” representa, portanto, uma compensagio, com homens vivos de outra ‘“‘me-

tade”, pelos estragos do Bope por eles mesmos causados em alguém da outra
““metade”, a dos mortos.

Para moldar o seu “filho’ morto, “pai’”’ deve prové-lo de armas para a
vinganga, para a morte do ofensor, dele mesmo. Na medida que *‘pai’” fornece ar-
-mas para o “filho” morto, ele engendra as causas de sua prépria morte, doengas
que se originam de aroe, de contato com os préprios Ancestrais que, represen-
tados pelos “‘avds’ e ‘“‘tios maternos” do morto, zangam-se muito em razdo de
eventuais deslizes ou falhas cometidas durante o longo processo cerimonial dos
funerais. Estas ‘““zangas™ geram ofensas, aroe, que, enfraquecendo o infrator, um
“‘substituto’” ou um “pai’’ de mortos, acabam ajudando os Bope do outro “‘lado”,
os da ““metade’’ ofendida.

Outra tarefa exigida ao “pai’’ do morto € deixar respirar e comer o seu
aroe, para o que vai fabricar uma cabacinha mortudria. Para isto “‘esvazia” uma
pequena curcubitdcea — tal qual Homem-Onga esvaziando o ventre de sua esposa
“morta’’ —, cabaga arrancada, perfurando-a,.introduzindo-lhe uma palheta feita de
taquarinha no gargalo. O conjunto, um instrumento de sopro, é designado de bari
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(“‘pulmao’), associado a oferta de tabaco e de bebidas cerimoniais feita ao “‘subs-
tituto”” do morto.

O instrumento emana sons por meio de palheta, ‘“pescogo de um morto”
soprado pela boca do “‘substituto” que vem consumir bebidas preparadas por mu-
lheres mas servidas por homens, por vezes sorvidas por meio de canudos. O
“pulmio” é carregado as costas do “‘substituto’, espécie de ‘‘boca-respiratéria”,
pequena - ‘“‘cabega decapitada’ recoberta de plumas, totalmente desprovida do
“rosto” da cabaga ‘‘boneca’, brinquedo de crianga, igualmente designada de
“filho”.

Os “‘pulmobes’ vao as costas dos “‘substitutos’” durante as dangas e caga-
das feitas em homenagem aos aroe, ainda muito fracos e indefesos para enfrentar
os espfritos maléficos e os monstros devoradores que povoam o caminho para a
terra dos Ancestrais.

E os ‘“‘substitutos’ procuram as suas ongas, que, quando abatidas, encer-
ram esta longa viagem. O morto manifesta-se pelos sopros de sua cabacinha, emi-
tidos pelo *‘substituto’ no exato momento em que o animal expira. Resgata-se as-
sim o ‘“‘sopro’’ fugido da boca de um agonizante que se havia transformado em
uma onga, tiltima manifestacdo sensivel da energia vital de um Homem, perpetua-
do pelo sopro do seu “‘substituto™, eternizado, por sua vez, pelos ‘‘sopros’ da-
quele que vier a substitui-lo ap6s a morte. E a eternidade do Homem, a Ancestra-
lidade pura, definitivamente resgatada do mundo da Natureza, o mundo da impre-
visibilidade, da irreversibilidade e do movimento fisico. Pura construgdao de Cultu-
ra, a Ancestralidade tem por base material apenas os enfeites, as cabagas, os cou-
ros, cantos e dangas periodicamente regenerados por Homens.

Enquanto ‘“Vivos”, Homens nio tém Morte. Sdo, portanto, os ‘‘que ndo
tém Morte — Bi (morte) + bokwareuge (nao ter eles)”, os que nao tém ‘‘fecha-
mento’’ porque sdo ‘‘abertos’, receptivos as forgas césmicas e as influéncias dos
Ancestrais. A periodicidade destas ‘‘aberturas” ao cosmo é ritmada pelos chefes
cerimoniais e pelos xaméds dos Bope, os ‘“‘grandes” Homens, empossados pelo ba-
ter de Kado, as tabocas, utilizadas nos ritos de investidura dos grandes chefes —
quando reaparecem também as ‘‘Pedras que caem’’, que, por movimentos circula-
res, sdo ‘‘batidas’ ao solo, junto ao tiimulo. E, mais uma vez, *‘recria-se’’ 0 mun-
do pelo abaixar das ““4guas’ de plumas, penas e enfeites do funeral, acendendo-se
uma nova ‘‘fogueira” para, ao subir do Sol — o0 Bope exorcizado da terra transfor-
mado em Dia —, “‘assar-se’” novos ‘‘peixes’’: novos homens e mulheres para repo-
voar a aldeia. Separam-se “‘céu’’, morada dos Bope, ‘‘terra”, morada de Homens,
e “4guas’’, morada dos Ancestrais. E tudo recomega. Sempre.
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greja e Seitas

Ernst Troeltsch

A importincia deste elemento € o fato de que, neste momento, juntamente
com o tipo — “‘Igreja’’ gerado pelo processo sociolégico de autodesenvolvimento do
cristianismo, aparece um novo tipo, o de ‘“‘seitas’’.

As diferencas concretas saltam a primeira vista. A Igreja € um tipo de or-
ganizagdo fundamentalmente conservadora, que até certo ponto aceita a ordem se-
cular e domina as massas; em principio, portanto, é universal — ou seja, deseja
abarcar a totalidade da vida da humanidade. As seitas, por outro lado, sdo grupos
relativamente pequenos, que aspiram a perfeigio interior do individuo, tendo co-
mo objetivo um companheirismo pessoal e direto entre os membros de cada grupo.
Assim, desde o infcio elas sdo obrigadas a organizar-se em grupos reduzidos e re-
nunciar a idéia de dominar o mundo. Sua atitude em relagdo ao mundo, ao Estado
e & Sociedade pode ser de indiferencga, tolerdncia ou hostilidade, j4 que nao tém
interesse em controlar e incorporar estas formas de vida social — pelo contrério,
tendem a evitd-las; sua meta normalmente € ou tolerar a presenga destas institui-
goes sociais ao lado de sua prépria organizagio ou mesmo substituir aquelas por
esta.

Além disso, ambos os tipos estdo intimamente ligados a situagdo concreta
e ao desenvolvimento da Sociedade. Porém a Igreja plenamente desenvolvida uti-

Artigo originalmente publicado em TROELTSCH, Ernst, Die Soziallehren der Christlichen
Kirchen und Gruppen, 1911. Trad. Paulo Henriques Britto da versdo inglesa The Social
Theaching of the Christian Churches, Chicago e Londres, The University of ‘Chicago Press,
Phoenix Edition, 1981, 2 v.
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liza o Estado e as classes dominantes, incorporando estes elementos & sua prépria
vida; ela torna-se entfio parte integrante da ordem social vigente; nesta situagio,
pois, a Igreja ao mesmo tempo estabiliza e determina a ordem social; ao fazé-lo,
porém, ela se torna dependente das classes dominantes e do desenvolvimento
destas. J4 as seitas estdo ligadas as classes dominadas, ou ao menos aqueles ele-
mentos da Sociedade que se opdem ao Estado e a Sociedade; elas atuam de baixo
para cima e nao de cima para baixo.

Por fim, h4 grandes diferencas entre os dois tipos quanto 2 atitude em re-
lagdo ao elemento sobrenatural e transcendental do cristianismo e quanto a sua vi-
sdo do sistema de ascetismo. A Igreja encara toda a ordem secular como meio e
preparacéo para o objetivo sobrenatural da existéncia, e incorpora o ascetismo ge-
nufno 2 sua estrutura como um elemento desta preparagdo, tudo firmemente sob a
direcao da Igreja. As seitas encaminham seus membros diretamente 2 meta sobre-
natural da vida, e nelas o cardter diretamente religioso e individualista do ascetis-
mo enquanto meio de atingir a unidio com Deus é desenvolvido de modo mais vi-
goroso e integral; a atitude de oposigdo em relagdo ao mundo e seus poderes, ao
qual a Igreja secularizada agora também pertence, tende a desenvolver um asce-
tismo tedrico e geral. H4, porém, que réconhecer que o ascetismo da Igreja e do
monasticismo eclesidstico tem significado diverso do de remincia ao mundo ou
hostilidade em relagdo ao mundo que caracteriza o ascetismo das seitas.

O ascetismo da Igreja é um método de adquirir virtude e o 4pice da reali-
zagdo no campo da religido; estd ligado basicainente 2 repressdo dos sentidos, ou
entdo se manifesta através de realizagbes especiais de cardter peculiar; ndo obs-
tante, ele pressupde a vida do mundo como pano de fundo e uma moralidade mé-
dia, que com ela contrasta, a qual mantém relagbes relativamente boas com o
mundo. Assim, o ascetismo eclesidstico est4 ligado ao ascetismo dos cultos reden-
cionistas da antigiiidade tardia e ao distanciamento necessédrio a vida contemplati-
va; seja como for, estd associado a um dualismo moral.

O ascetismo das seitas, por outro lado, é exclusivamente o princfpio do
distanciamento do mundo puro e simples, e se manifesta na recusa a apelar para a
lei, a jurar num tribunal de justica, a possuir propriedades, a exercer domfnio so-
bre outrem e a participar de atividades bélicas. As seitas tém por ideal o Sermdo
da Montanha; elas enfatizam a oposig¢do simples, porém radical, entre o Reino de
Deus e todos os interesses e instituigGes seculares. Praticam a remincia apenas
como manifestagcdo de caridade, como base de um comunismo de amor integral; e,
como as regras da seita se aplicam igualmente a todos, ndo incentivam a prética de
atos extravagantes e herdicos, nem tampouco o herofsmo de alguns para compen-
sar a mundanalidade e moralidade mediana dos outros. O ideal ascético das seitas
consiste apenas em oposi¢do ao mundo e suas instituigbes sociais, porém nio se
trata de oposicdo a vida dos sentidos nem 2 vida mediana da humanidade. Portan-
to, s6 est4 relacionado ao ascetismo monéstico na medida em que este também cria
condigbes especiais dentro das quais € possfvel levar a vida de acordo com o Ser-
mao da Montanha e em harmonia com o ideal de comunismo de amor. De modo
geral, porém, o ideal ascético das seitas é fundamentalmente diferente do ascetis-
mo monéstico, na medida em que este enfatiza a mortificagcdo dos sentidos, o zelo
radical na pobreza e na obediéncia como valores em si. Sob todos os aspectos,
o ideal das seitas em sua esséncia nao visa a destrui¢do da vida dos sentidos e do
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sentimento do eu que é natural ao indivfduo, e sim uma unido amorosa que néo
seja afetada pelas desigualdades sociais e os conflitos do mundo.

Todas estas diferengas concretas entre a Igreja da Baixa Idade Média e as
seitas devem provir, de algum modo, da estrutura interior deste edificio sociol6gi-
co ddplice. Assim, se os dois tipos afirmam, e com razdo, estarem ligados a Igreja
Primitiva, estd claro que a causa iiltima deste desenvolvimento dualista deve resi-
dir no seio do préprio cristianismo primitivo. Uma vez clarificado este ponto,
portanto, todo o problema da compreensao sociolégica do cristianismo em geral se
tornard mais claro. Como € somente neste ponto que a diferenga entre os dois ele-
mentos fica bem marcada como uma diferenca permanente, € somente agora que
podemos comegar a discuti-la. E também da maior importincia compreender inte-
gralmente esta questio a esta altura de nosso empreendimento, pois ela explica os
eventos subseqiientes da histéria da Igreja, nos quais a seita contrasta de modo
ainda mais nftido com a Igreja. No decorrer de todas as etapas anteriores da hist6-
ria da Igreja, esta questio era menos vital, pois durante os primeiros séculos a
prépria Igreja vacilava muito entre o tipo-‘‘seitas’’ e o de ““Igreja’’; na verdade, ela
s6 chegou a desenvolver o tipo-“‘Igreja’’ com a elaboragdo da doutrina sacerdotal
e sacramental; justamente por este motivo, em seu processo de desenvolvimento
até este momento, a Igreja s6 viu surgir o fen6meno de seitas paralelas em um
grau moderado, e as diferencas entre elas e a Igreja ndo estavam ainda claras. O
problema se coloca claramente pela primeira vez na oposigdo entre a concepgao
sacramental-hierdrquica de Igreja defendida por Agostinho e os donatistas. Porém
com o desaparecimento da cristandade africana esta oposig&o desapareceu igual-
mente, s6 vindo ressurgir de forma decisiva quando se completou a idéia de Igreja
com as reformas gregorianas.

Porém o termo ‘‘seita’” d4 uma impressdo err6nea. A palavra era usada
originariamente num sentido polémico e apologético, e designava grupos que se
desligavam da Igreja oficial mantendo, no entanto, alguns elementos fundamentais
do pensamento cristdo. Mas o préprio fato de que tais grupos se exclufam da vida
comum da tradigdo eclesidstica — uma situagdo que, além do mais, normalmente
lhes era imposta — fazia com que eles fossem considerados questées marginais e
inferiores, fenémenos unilaterais, exageros ou abreviagbes do cristianismo ecle-
sidstico. Naturalmente, este € apenas o ponto de vista das igrejas dominantes, o
qual parte da idéia de que apenas o tipo-*‘Igreja’ tem direito de existir. No Estado
moderno, o direito candnico definitivamente rotula de ‘“‘seitas’ aqueles grupos re-
ligiosos que existem 4 margem das Igrejas Oficiais estabelecidas legalmente, gru-
pos que o Estado ndo reconhece ou que, embora reconhecidos pelo Estado, dele
recebem menos direitos e privilégios do que os que sdo concedidos as Igrejas Ofi-
ciais. Porém esta concepgao sé faz confundir a questdo. Muitas vezes ocorre que,
justamente nas chamadas ‘‘seitas’’, os elementos essenciais do Evangelho séo in-
tegralmente expressos; as préprias seitas sempre apelam para os Evangelhos e o
cristianismo primitivo, e acusam a Igreja de ter trafdo seu ideal; estes impulsos sdo
sempre os que foram ou reprimidos ou ndo estimulados no seio das Igrejas Ofi-
ciais — naturalmente, por motivos compreensfveis e caracteristicos, 0s quais nao
sdo levados em conta na polémica partiddria e apaixonada das seitas. Porém ndo
h4d como contestar o fato central: as seitas, mais independentes em relagdo ao
mundo, enfatizando constantemente os ideais originais do cristianismo, muitas ve-
zes representam, de forma bem direta e caracterfstica, as idéias fundamentais e es-
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senciais do cristianismo; elas constituem um fator da maior importincia no estudo
do desenvolvimento das conseqiiéncias sociolégicas do pensamento cristdo. Esta
afirmativa é confirmada de forma conclusiva por todos aqueles que estudam com
mais profundidade os movimentos que geram seitas, os quais foram particular-
mente numerosos no final do perfodo medieval — movimentos que desempenharam
um papel na desintegragido geral da ordem social medieval. E o que fica muiwo cla-
ro com a leitura das grandes obras de Sebastian Franck e especialmente de Gott-
fried Arnold, que foram escritas posteriormente em defesa das seitas.

Porém a tendéncia principal no desenvolvimento do cristianismo € a cor-
rente que corre no leito aberto pelo tipo-“‘Igreja”. Isto se d4 por um motivo Sbvio:
o tipo-‘‘Igreja” representa a 4nsia de um ideal universal e global, o desejo de
controlar grandes massas humanas, e, portanto, a vontade de dominar o mundo e a
civilizagdo em geral. O paulismo, apesar de suas caracterfsticas fortemente indivi-
dualistas e “‘entusidsticas”, j4 indicava esta tendéncia: era o desejo de conquistar
o mundo para Cristo; entrava em acordo com o Estado interpretando-o como uma
instituicdo estabelecida e permitida por Deus; aceitava a ordem vigente, com suas
profissdes, hébitos e costumes. A tinica unido que desejava era aquela que decor-
ria de uma participagio equinime na energia da graga contida no Corpo de Cristo;
desta unido a vida nova deveria brotar naturalmente do interior, através do poder
do Espfirito Santo, abrindo, assim, caminho para o rdpido advento do Reino de
Deus, o fim real e universal de todas as coisas. Quanto mais a cristandade renun-
ciasse a vida desta realizagdo sobrenatural e escatolégica de seu ideal universal
e tentasse atingir este objetivo através do trabalho missiondrio e da organizagio,
mais ela era obrigada a tornar seu caréter divino e cristdo independente da subjeti-
vidade do cardter e do servigo dos fiéis; doravante ela deveria concentrar toda a
énfase sobre a posse objetiva da verdade religiosa e do poder religioso, que esta-
vam contidos na tradigao de Cristo e na orientagio divina da Igreja que preenche e
penetra todo o Corpo. A partir desta base objetiva, as energias subjetivas pode-
riam fluir para sempre, exercendo uma influéncia renovadora; porém a base obje-
tiva ndao coincidia com estes resultados. Somente assim seria possivel existir uma
Igreja popular, e era somente assim que a aceitagao relativa do mundo, do Estado,
da Sociedade e da cultura vigente, que se fazia necesséria, ndo prejudicaria a fun-
dagdo objetiva. A natureza divina da Igreja era mantida em sua base objetiva, e
deste centro emanavam continuamente novas correntes de forga espiritual vital. O
objetivo dos lfderes da Igreja era tornar esta base tdo objetiva quanto possivel, por
meio da tradi¢do, do sacerdéeio e do sacramento; estabelecer nela, objetivamente,
o ponto de contato sociolégico; se isto fosse firmemente estabelecido, a influéncia
subjetiva da Igreja poderia ser considerada segura; era apenas nos detalhes que ela
ndo poderia ser controlada. Deste modo, o sentido religioso fundamental de pos-
suir algo divinamente ‘“dado’ e “‘redentor” era assegurado, ao mesmo tempo em
que a tendéncia universalizante também se tornava efetiva, uma vez que colocava
a Igreja, 6rgao da graga divina, na posigao de poder supremo. Quando a isto fo-
ram acrescentados o Sacramento da Peniténcia, o poder de orientagao espiritual, a
lei contra as heresias e a supervisao geral da fé, a Igreja p6de obter o dominio in-
terior sobre os coragoes dos homens.

Sob tais circunstincias, porém, foi impossivel para a Igreja esquivar-se de
contemporizar com o Estado, com a ordem social e com as condigées econ6micas;
foi o que fez a doutrina tomista através de uma teoria muito competente e abran-
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gente, que sustentava com vigor a idéia de que a orientagao fundamental da vida é
de cariter sobrenatural. Constantemente afirma-se que tudo € decorréncia l6gica
do Evangelho; claro estd que este ponto de vista tornou-se possfvel a partir do
momento em que o Evangelho foi concebido como uma forma de vida universal,
que oferecia redencdo a todos, cuja influéncia era derivada do conhecimento for-
necido pelo Evangelho, juntamente com a garantia de salvagdo dada pela Igreja.
Foi justamente o desenvolvimento de um ponto de referéncia sociol6gico objetivo,
seu estabelecimento sobre uma base estdvel, bem como seu empenho em partir
deste ponto em direcio a uma tentativa de conquistar o mundo, que levou a isto.
Porém é igualmente evidente que, neste caso, o individualismo radical do Evan-
gelho, que exige o méximo de realizagdo pessoal, que propée um radical compa-
nheirismo de amor, unindo todos no niicleo de vida mais pessoal, com sua heréica
indiferenca em relagdo ao mundo, o Estado e a civilizagdo, sua desconfianga em
relagdo ao perigo espiritual do desvio e do erro que seria intrinseco & nogao de
posse e a vontade de possuir mais — este individualismo € relegado a uma posigao
secunddria, ou mesmo totalmente abandonado; tais caracterfsticas agora sdo vistas
como simples fatores dentro do sistema; ndo sao mais principios bésicos.

Foi precisamente este aspecto do Evangelho, entretanto, que as seitas de-
senvolveram ainda mais — melhor, foi este aspecto que elas se puseram a reenfati-
zar e colocar em destaque continuamente. De modo geral, suas caracterfsticas sdo
as seguintes: laicismo cristdo, realizagGes pessoais nos campos da ética e da reli-
gido, um radical companheirismo de amor, igualdade religiosa e amor fraternal,
indiferenca em relagcdo A autoridade do Estado e as classes dominantes, aversao
a leis técnicas e juramentos, separagao entre a vida religiosa e os conflitos econ6-
micos através do ideal da pobreza e frugalidade, ou ocasionalmente de uma cari-
dade que resvala em comunismo, relagées religiosas pessoais diretas, critica dos
teSlogos e guias espirituais oficiais, o recurso ao Novo Testamento e a Igreja Pri-
mitiva. O ponto de contato sociolégico, que aqui constitui o ponto de partida para
o desenvolvimento da comunidade religiosa, € claramente diferente do que cons-
tituiu a base da Igreja. Se a Igreja parte da santidade concreta e objetiva do sacer-
décio, da Sucessao Apostélica, do Depositumn fidei e dos sacramentos, e apela pa-
ra a extensao da Encamagao que se d4 continuadamente através do sacerdécio, a
seita, por outro lado, apela para o cumprimento comunitirio dos deveres morais
que se repete constantemente, encarando tais deveres como algo que, em iiltima
andlise, decorre apenas da Lei e do Exemplo de Cristo. Quanto a este ponto, hd
que reconhecer que as seitas estio em contato direto com os Ensinamentos de Je-
sus. Conscientemente ou nao, portanto, isto implica uma atitude diferente em rela-
¢do a histéria do cristianismo e uma concepgdo diferente da doutrina crista. A
histéria das Escrituras e a histéria da Igreja Primitiva sdo ideais permanentes, a se-
rem aceitos em seu sentido literal, e ndo tomados como ponto de partida, histori-
camente limitado e definido, para o desenvolvimento da Igreja. Cristo nao é o
Homem-Deus, eternamente atuando no seio da Igreja, levando-a em direcao a toda
a Verdade, e sim o Chefe direto da Igreja, vinculando a Igreja a Si préprio através
de Sua Lei contida nas Escrituras. Por um lado, tem-se desenvolvimento e con-
temporizagao; do outro, obediéncia literal e radicalismo.

Porém é este ponto de vista que faz com que as seitas sejam incapazes de
formar grandes organizagoes de massa, limitando seu desenvolvimento a pequenos
grupos mantidos unidos pela intimidade pessoal; é também ele que torna necessé-
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ria uma renovagio constante do ideal, que causa a falta de continuidade das seitas,
seu individualismo pronunciado, sua afinidade com todos os grupos oprimidos e
idealistas das classes dominadas. Sdo também estes os grupos em que um desejo
ardente de melhorar de situagdo de vida é acompanhado por uma completa igno-
rincia em relagdo as complexidades da vida; em que, portanto, uma ortodoxia
idealista espera com a maior naturalidade que o mundo seja transformado pelos
princfpios puramente morais do amor. Deste modo, as seitas ganhavam intensidade
em termos de vida cristd, mas perdiam em termos de espfrito universalista, pois
eram levadas a considerar que a Igreja havia degenerado, e ndo acreditavam que o
mundo poderia ser conquistado através do poder e do empreendimento humanos;
por este motivo, as seitas eram sempre obrigadas a adotar uma visdo escatolégica.
Do ponto de vista da devogdo crista individual elas ganham, e estdo em contato
mais fntimo com o individualismo radical do Evangelho, porém perdem esponta-
neidade e espfrito de entrega agradecida a Divina revelagao da graga; encaram o
Novo Testamento como a Lei de Deus, e em sua realizacdo ativa do companhei-
rismo pessoal do amor tendem ao legalismo e a enfatizar as ‘‘boas agdes”. Ga-
nham em termos de devogao cristi especffica, porém perdem em abrangéncia espi-
ritual e receptividade; desse modo questionam todo o imenso processo de assimi-
lagdo que a Igreja havia realizado, e que ela s6 p6de levar a cabo por haver colo-
cado a devogao cristd pessoal sobre uma base objetiva. A Igreja enfatiza a idéia da
Graga e a torna objetiva; a seita enfatiza e realiza a idéia de santidade subjetiva.
Nas Escrituras, a Igreja adere a fonte de redencéo, enquanto a seita adere a Lei de
Deus e de Cristo.

Embora esta descrigio do tipo-‘‘seitas’’ apresente de modo geral suas
principais caracteristicas sociolégicas, a importincia caracterfstica do tipo-*‘sei-
tas’” em oposic¢ao ao de Igreja ainda tem uma boa base concreta. (Ndo € necessario
examinar aqui os grupos especificos que se baseavam tio-somente no dogma; tais
grupos eram bem raros; e as seitas filos6ficas pantefstas da Idade Média confun-
dem-se de modo quase inextricdvel com as seitas do tipo religioso préticol.) Na
realidade, as seitas sdo essencialmente diferentes da Igreja e das igrejas. Porém a
palavra ‘‘seita’ ndo implica que estes movimentos sejam manifestagées ndo de-
senvolvidas do tipo-“‘Igreja”; ela designa um tipo sociolégico independente de
pensamento cristdo.

A esséncia da Igreja € seu caréter institucional objetivo. O individuo pas-
sa a fazer parte dela ao nascer, e o batismo faz com que ela exerga sobre ele sua
influéncia milagrosa. O sacerdécio e a hierarquia, que contém as chaves da tradi-
¢ao da Igreja, da graca sacramental e da jurisdigao eclesidstica, representam o te-
souro objetivo da graga, mesmo quando ocorre que o sacerdote seja um individuo
indigno; basta que este tesouro divino seja utilizado e tornado eficaz através dos
sacramentos para que ele funcione inevitavelmente por obra do poder milagroso
que a Igreja contém. A Igreja representa a existéncia eterna do Homem-Deus; € a
extensdo da Encarnacdo, a organizagio objetiva do poder milagroso, do qual, por
meio do poder da Divina Providéncia sobre o mundo, resultados subjetivos decor-
rerdao naturalmente. Com base neste ponto de vista, a contemporizagdo com o0
mundo e os vinculos com os estdgios e disposigdes preparatérias contidos no
mundo tornam-se possiveis, pois a despeito de todas as deficiéncias individuais, a
instituigdo permanece santa e divina, e contém a promessa de sua capacidade de
vencer o mundo por meio do poder milagroso que ela contém. No entanto, também
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o universalismo sé se torna possivel com base nesta contemporizagio; ele implica
uma dominagdo objetiva da instituigio como tal, e uma confianga sincera no seu
poder invencfvel de exercer uma influéncia interior. O esforco individual e o ser-
vigo individual, por mais que sejam enfatizados, mesmo quando chegam ao limite
do legalismo extremo, continuam a ser secundédrios; o principal € a posse objetiva
da graca e seu domfnio universalmente reconhecido; a tudo mais estas palavras se
aplicam: et cetera adjicientur vobis. A \nica coisa de importincia vital € que to-
dos os individuos estejam ao alcance da influéncia destas energias da graga salva-
dora; portanto a Igreja € obrigada a dominar a Sociedade, forgando todos os mem-
bros desta a entrar em sua esfera de influéncia; por outro lado, porém, a estabili-
dade da Igreja em nada € afetada pelo grau de influéncia sobre todos os individuos
que ela de fato consegue atingir. A Igreja € a maior educadora das nagbes, e como
todos os educadores ela sabe levar em conta os diversos graus de capacidade e
maturidade dos educandos, e sabe atingir seus objetivos apenas por meio de um
processo de adaptagdo e contemporizagao.

Em comparagdo com este principio institucional de um organismo objeti-
vo, no entanto, a seita € uma comunidade de voluntéirios, cujos membros entram
para ele por livre e espontinea vontade. Assim, a prépria existéncia da seita de-
pende do servigo individual e da cooperagdo; como membro independente, cada
individuo tem seu papel dentro do grupo; o vinculo que os une ndo € conferido
indiretamente através da posse comum da graga divina, porém ¢ diretamente reali-
zado nos relacionamentos individaais da vida. Nenhum individuo se torna membro
de uma seita ao nascer; ele entra para ela através de uma conversao consciente; o
batismo de criangas — que, alids, ndo existia no cristianismo primitivo — é quase
sempre um obsticulo. Na seita, o progresso espiritual ndao depende da concessio
objetiva da Graga através do Sacramento, e sim do esforgo individual; portanto,
mais cedo ou mais tarde a seita acaba criticando o conceito de sacramento. Isto
ndo quer dizer que o espirito de companheirismo seja enfraquecido pelo indivi-
dualismo: pelo contrério, € fortalecido, pois cada individuo prova que tem o di-
reito de pertencer ao grupo pelos servigos que presta a ele. E, no entanto, natu-
ralmente uma forma limitada de companheirismo, e o dispéndio de tanta energia
gera uma certa indiferenga em relagdo a outias formas de companheirismo basea-
das em interesses seculares; por outro lado, todos os interesses seculares sao atraf-
dos para dentro dos limites estreitos da seita e testados com base nos padroes dela,
na medida em que tais interesses possam ser assimilados pela seita. Tudo aquilo que
nao pode ser relacionado ao grupo de interesses controlados pela seita e pelo ideal
das Escrituras € rejeitado e evitado. A seita, portanto, nao educa nagoes em massa,
porém retine um grupo seleto de eleitos, colocado-os em nitida oposig¢do em rela-
¢do ao mundo. Na medida em que o tipo-‘‘seitas’ aceita o universalismo cristéo,
como o Evangelho, a unica forma que ele conhece € a escatologia; é por isto que
ele sempre termina por retomar a escatologia biblica. Isto também explica a maior
tendéncia da seita a uma vida e um pensamento “‘ascéticos’’, muito embora o ideal
original do Novo Testamento nao indicasse este caminho. A atividade final do
grupo e do individuo consiste precisamente na austeridade prética de uma atitude
puramente religiosa em relagao a vida, que nao € afetada por influéncias culturais.
Porém trata-se de um tipo diferente de ascetismo, e € disto que decorre aquela di-
ferenga entre o ascétismo das seitas e o do tipo-“‘Igreja”, que j4 mencionamos.
Néo se trata da realizag@o heréica de uma classe especial, limitada por sua prépria
natureza a casos especfficos, nem da mortifica¢do dos sentidos com o fim de pro-
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mover a vida religiosa; trata-se simplesmente de um distanciamento do mundo, da
redugdo dos prazeres mundanos ao mfnimo; do desenvolvimento mais elevado
possivel do companheirismo do amor; tudo isto € interpretado no velho sentido
das Escriiuras. Como o tipo-‘‘seitas’ tem suas raizes nos ensinamentos de Jesus,
seu ascetismo também € o do cristianismo primitivo e o do Sermao da Montanha, e
nio o da Igreja e da vida contemplativa; € mais estreito e mais escrupuloso do que
o de Jesus, porém, se entendido literalmente, € ainda a continuagdo da atitude de
Jesus em relagdo ao mundo. A énfase ao esforco pessoal e a vinculagao sociol6gi-
ca a um ideal prético fazem com que este ascetismo exija muitfssimo do individuo
e o obrigue a evitar todas as outras formas de associa¢ao humana. O ascetismo das
seitas ndao é uma tentativa de popularizar e universalizar um ideal que a Igreja
prescreve apenas para certas classes especificas e circunstincias especiais. O ideal
de ascetismo da Igreja jamais pode ser concebido como uma ética universal; é es-
sencialmente singular e her6ico. O ideal ascético da seita, pelo contrério, é por de-
finigdo um ideal acessivel a todos e imposto a todos, o qual, segundo sua concep-
¢do, une o grupo ao invés de dividi-lo, e de acordo com seu contelido também €
capaz de ser concretizado por todos, dentro do universo do circulo de eleitos.

Assim, na realidade nos defrontamos com dois tipos sociolégicos dife-
rentes. Isto é verdade ndo obstante o fato (perfeitamente irrelevante) de que na
prética, e por acaso, s vezes um se aproxima do outro. Caso sejam levantadas
objegdes a utilizagdo dos termos “‘Igreja’ e “‘seita”, e caso todos 0s grupos so-
ciolégicos que baseiam e se inspiram em motivagoes religiosas de natureza mono-
tefstica e universalizante sejam (empregando-se uma terminologia que, em si, €
perfeitamente apropriada?) rotulados de ‘‘igrejas’, teremos entdo de tragar uma
distingdo entre igrejas institucionais e igrejas voluntérias. Na verdade, nio importa
qual o termo empregado. O fato realmente importante € o seguinte: ambos os tipos
sdo conseqliéncias I6gicas do Evangelho, e somente os dois juntos esgotam todo o
espectro de influéncia sociolégica do Evangelho, e portanto, também, indireta-
mente, de suas conseqiiéncias sociais, que estdo sempre associadas a organizagio
religiosa.

Na realidade, a Igreja ndo representa apenas uma deterioragdo do Evan-
gelho, por mais que sejamos tentados a afirmar o contririo quando contrastamos
sua organizacido hierdrquica e seu sistema sacramental com os ensinamentos de Je-
sus. Pois sempre que o Evangelho € concebido basicamente como uma dadiva
gratuita, como pura graga, e sempre que ele nos é oferecido na imagem que a fé
faz de Cristo como institui¢ao divina, sempre que a liberdade interior do Espirito,
contrastada com todos os esforgos e organizagées humanas, é considerada como o
espirito de Jesus, e sempre que Sua espléndida indiferenca em relagao as coisas
seculares € encarada como uma independéncia espiritual e interior, ao mesmo
tempo em que estas coisas sdo usadas exteriormente, entdo a institui¢do da Igreja
pode ser entendida como uma continuagao e uma transformagao natural do Evan-
gelho. Ao mesmo tempo, com seu universalismo ilimitado, ela contém ainda o im-
pulso fundamental da mensagem evangélica; a tinica diferenga é que, enquanto o
Evangelho deixa todas as questoes referentes a realizagGes possiveis relegadas ao
advento milagroso do Reino de Deus, uma Igreja que tem de atuar num mundo
que nao estd desaparecendo tem de organizar o mundo para si, e ao fazé-lo é obri-

gada a contemporizar.
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Por outro lado, a esséncia da seita ndo consiste apenas numa énfase uni-
lateral a certos elementos vitais do tipo-“‘Igeja’’, porém é ela prépria uma conti-
nuagdo direta da idéia do Evangelho. Apenas no interior da seita se encontra o re-
conhecimento integral do valor do individualismo radical e da idéia de amor; ape-
nas a seita instintivamente constréi seu ideal de companheirismo a partir deste
ponto de vista, e é justamente por esse motivo que ela atinge uma unidade subjeti-
va e interior tdo forte, e nao apenas a participagdo exterior numa instituicdo. Pelo
mesmo motivo, a seita também conserva o radicalismo original do ideal cristdo e
sua hostilidade em relagao ao mundo, mantendo também a exigéncia fundamental
de servigo individual, o qual ela também é capaz de encarar como obra da graga:
na idéia de graca, entretanto, a seita enfatiza a realizagéo subjetiva e os efeitos da
graca, € ndo a garantia objetiva de sua presenca. A seita ndo se alimenta dos mila-
gres do passado nem da natureza milagrosa da institui¢do, e sim do milagre cons-
tantemente renovado da Presenga de Cristo e da realidade subjetiva do dominio do
individuo sobre a existéncia.

O ponto de partida da Igreja € a Mensagem Apostélica do Cristo Exaltado
e a fé no Cristo Redentor, que resultam do Evangelho; € este seu tesouro objetivo,
que a Igreja toma ainda mais objetivo em sua instituigdo sacramental-sacerdotal.
Nisto a Igreja é descendente do paulismo, que continha o germe da idéia de sa-
cramento, mas que continha também alguns elementos muito pouco eclesidsticos:
o entusiasmo espiritual, a exigéncia urgente de santidade pessoal na ‘‘nova criatu-

a .

A seita, pelo contrério, parte dos ensinamentos e do exemplo de Jesus, do
trabalho subjetivo dos apéstolos e do paradigma de sua vida de pobreza, e combi-
na o individualismo religioso do Evangelho com o companheirismo religioso, no
qual o ministério baseia-se nao na ordenagdo eclesidstica e na tradigdo, e sim no
poder e no servigo religioso, podendo portanto ser atribufdo exclusivamente a lei-
gOs.

A Igreja administra os sacramentos sem fazer referéncia ao mérito indivi-
dual dos sacerdotes; a seita desconfia dos sacramentos eclesidsticos, permitindo
que eles sejam administrados por leigos ou fazendo com que eles dependam do ca-
riter individual do celebrante, ou mesmo abolindo-os totalmente. O individualis-
mo da seita a direciona no sentido da relagéo direta entre o individuo e Deus; as-
sim, muitas vezes ela substitui a doutrina eclesidstica dos sacramentos pela doutri-
na do Espirito do cristianismo primitivo e pelo ‘“‘entusiasmo’. A Igreja tem seus
sacerdotes e sacramentos; ela domina o mundo e é portanto também dominada
pelo mundo. A seita € a cristandade laica, independente do mundo, e é portanto
voltada para o ascetismo e o misticismo. Ambas estas tendéncias baseiam-se em
impulsos fundamentais do Evangelho. O Evangelho contém a idéia de posse obje-
tiva da salvagdo no conhecimento e na revelagdo de Deus, e ao desenvolver esta
idéia transforma-se na Igreja. Porém o Evangelho contém também a idéia de uma
religido pessoal absoluta e de um companheirismo pessoal absoluto; ao seguir-se
esta idéia, tem-se uma seita. Os ensinamentos de Jesus, que valorizam a expectati-
va do Fim dos Tempos e do Advento do Reino de Deus, que reline em um tinico
corpo todos aqueles que estio firmes no propésito de confessar Cristo perante os
homens e entregar o0 mundo 2 sua prépria sorte, tendem a desenvolver o tipo-
“seitas”. A fé apostélica que rememora um milagre de redengdo e a Pessoa de Je-
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sus, e que se sustenta com os poderes de seu Senhor celestial — esta fé que se ba-
seia em algo realizado e objetivo, e nele congrega os fiéis e permite-lhes repousar
—, tende a desenvolver o tipo-‘‘Igreja’. Assim, o Novo Testamento estimula o de-
senvolvimento tanto da Igreja quanto da seita; é o que se d4 desde o infcio, s6 que
a Igreja comegou antes e foi imbufda de sua grande missdo universal. Somente
quando a objetificagio da Igreja foi desenvolvida ao m#ximo3 foi que a tendéncia
sectdria se afirmou e reagiu contra esta objetificagdo excessiva. Além disso, do
mesmo modo como a objetificagao da Igreja foi realizada em associagio com a so-
ciedade feudal da Alta Idade Média, o reparecimento da tendéncia ao surgimento
de seitas estava ligado a transformagao social e as novas tendéncias da civilizagdo
citadina do perfodo central da Idade Média e de sua época de declinio — com o
fortalecimento do individualismo e a aglomeragdo de pessoas nas cidades — e ao
efeito reflexo desta formagdo de cidades sobre a populagao rural e a aristocracia.

Notas

1. Em relagdo ao cardter especifico das seitas medievais que se opunham a Igreja por ques-
toes de principio, em contraste com as heresias da Antigiiidade que eram determinadas
apenas por diferengas de dogma, ver Lechler, I, 42. E a natureza de uma associagio (Ve-
rein), p. 54. Em relagdo & controvérsia donatista encarada como tipo original de todo o
movimento de seitas, ver Kawerau, a.a.O.

2. Ver, de minha autoria, o tratado Religion und Kirche, Preuss. Jahrb., 1895, Seria interes-
sante investigar até que ponto as religiées universais monotefstas (ndo cristis) contém di-
ferencas semelhantes a esta. E bem razodvel supor que fendmenos semelhantes ocorram
no seio do Isla.

3. Isto €, no papado de Hildebrando [Gregério VII]. (Nota do tradutor inglés.)
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Duas interpretacoes da conversao da Igreja Catélica brasileira

MAINWARING, Scott.

Igreja Catélica e polftica no Brasil, 1916 a 1985.
Stanford (Califérnia, EUA), Stanford University Press, 1986.

A Igreja Catélica Romana do Brasil ocupa posigédo de destaque dentro do
catolicismo mundial. E a maior ¢ uma das mais vitais; € a casa espiritual para um
ter¢o dos catélicos latino-americanos. Ocupa, também, um lugar entre as mais
progressistas, pois poucas tém, como ela, defendido os direitos humanos contra o
regime militar dos anos 70 e organizado as classes populares com o intuito de
participar na restauragdo dos direitos civis e prética democrética durante os anos
80. Finalmente, sua defesa simultinea da colegialidade (ou poder legislativo epis-
copal) e do fim do autoritarismo na administragdo da Igreja universal a coloca em
franca oposigao a prética vigente no Vaticano.

Como e por que a Igreja Catdlica brasileira, outrora uma defensora tipica
do status quo em assuntos sagrados e profanos, se converteu, e quais sdo as pro-
véveis conseqiiéncias para o Brasil e o mundo catélico? Estas sdo as perguntas
que fundamentam as averiguagdes oportunas e profundas de Scott Mainwaring.

Felizmente, na sua procura por respostas, ele intervém nao somente como
cientista polftico, mas como biégrafo partiddrio da mais dindmica das trés corren-
tes do catolicismo brasileiro contemporineo, que é comumente conhecida como
Igreja popular ou progressista. Como ‘‘massa critica”, “‘vanguarda’, esta corrente
é em grande parte responsdvel pela transformagdo da Igreja brasileira, como um
todo, numa grande forga histérica no mundo.
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A escolha de Mainwaring, por conseguinte, de destacar a Igreja popular
foi claramente a tnica correta. Ele o faz com objetividade escoléstica. Ao mesmo
tempo, duas circunstincias das quais ele habilmente tirou proveito merecem uma
andlise mais profunda, pois elas parecem té-lo ajudado a captar o sentido draméti-
co da histéria recente, identificar os protagonistas chaves e delinear seus dilemas e
expectativas principais.

A primeira foi a época. O autor chegou ao Brasil numa época de trans-
formagdo critica. Em 1980, a hegemonia da Igreja popular dentro do catolicismo
brasileiro, entio no auge, teve o primeiro confronto com seus dois maiores desa-
fios. Por um lado, o retorno a polftica eleitoral e partiddria — com todas as suas di-
visdes, trocas de favores e consideragées titicas — restaurou a preeminéncia aos
politicos profissionais da sociedade civil. No dmbito da Igreja, as forcas moderadas
ganharam posigoes. Chamada de reformista, esta segunda e maior corrente €, ao
mesmo tempo, anterior € contemporanea a Igreja popular (e € também tratada com
habilidade por Mainwaring). Além disso, ela detém o controle de todas as maiores
estruturas e processos da Igreja brasileira gragas 2 sua alianga com os militantes
progressistas ainda indispensédveis.

Por outro lado, o Vaticano, controlado pelo recém-empossado Jodo Paulo
II, detonou sua ofensiva piiblica continua contra a Igreja popular e seu lider teol6-
gico, Frei Leonardo Boff. Com essas armas, os conservadores da Igreja brasileira,
principalmente os bispos, que compdem a terceira e minoritdria corrente, comega-
ram a exercer uma influéncia — geralmente denunciatéria — desproporcional ao seu
mimero. Seu ‘‘reaparecimento’” em cena (contado no cap. 11), apés mais de dez
anos de remanejamento proposital dentro da Igreja na América Latina e no mundo,
provavelmente deve perdurar sob o poder deste papado.

A outra circunstincia que inspira este estudo foi o acesso privilegiado da-
do a Mainwaring — e a quase nenhuma outra ‘‘pessoa de fora’ — a um cfrculo de
académicos, clérigos, grupos de agentes pastorais e outros intelectuais de base,
intimamente identificados com a lideranga da Igreja popular. De uma maneira sig-
nificativa, suas preocupagdes e debates durante os momentos cruciais no comego
dos anos 80, coincidindo com aqueles do campo de trabalho do autor, sdo expres-
sos no texto de Mainwaring.

Isto ocorre explicitamente no primeiro capitulo, sobre consideracoes teo-
réticas. Aqui, Mainwaring, em uma revisao \til da literatura, procura um ‘‘ponto
de equilibrio” entre analistas institucionais — notadamente Thomas Bruneau, que
“reduz a motivagao da Igreja a uma mera defesa de sua influéncia’” — e os neo-
marxistas (provavelmente L.G. de Souza Lima), a quem Mainwaring atribui uma
andlise de classe simplista e a tendéncia “‘a minimizar a autonomia da religido e da
Igreja...”” (p. 12). Sua sensibilidade a recentes criticas brasileiras dos estudos ame-
ricanos sobre a Igreja e sua atengdo acurada para as diferentes opinides entre os
mesmos devem ser \iteis para ampliar discussGes em curso.

Nos cinco capftulos seguintes, Mainwaring estabelece uma narrativa so-
bretudo histérica — de meados dos anos 50 em diante —, delinea vérios precursores
da Igreja popular, tais como a Juventude Universitdria Catélica (JUC), e salienta, no
capftulo 5 — que melhor ilustra empiricamente sua busca por um ‘‘ponto de equili-
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brio”” —, a entrada involuntdria da Igreja na polftica de oposigao sob as regras mi-
litares (p. 115). Finalmente, no capftulo 6, que pode representar uma monografia
por si préprio, ele argumenta, pela primeira vez em qualquer lfngua, que a JUC
teve um impacto decisivo sobre a Igreja popular.

E, entretanto, nos dltimos cinco capftulos — que podem ser considerados
como texto basico sobre a Igreja popular —, que ressoa a voz ‘‘autenticamente bra-
sileira” de Mainwaring. Com um estilo altamente original, minucioso e superatua-
lizado, ele conscientiza o leitor ndo somente sobre as questGes mais criticas que a
Igreia popular vem enfrentando nos iltimos anos, mas também sobre as solugbes
mais reflexivas, na minha opinido, de sua lideranca — aludida acima. Isto é evi-
dente em inimeras discussGes, mas, especialmente nas de Mainwaring, quando faz
a distingdo entre reformistas e progressistas; no comentirio sobre as comunidades
eclesiais de base e seu direito de ter ou compartilhar opiniGes; na critica ao basismo,
uma crenga ingénua entre os agentes pastorais de que pessoas, nas bases, podem
resolver os problemas sem a ajuda externa dos intelectuais da Igreja e partidos
politicos; na negagdo das acusagdes de que o marxismo domina o método teoldgi-
co e pastoral dos progressistas; e, finalmente, no seu argumento em prol da Igreja
como, de fato, uma ‘‘escola de vida’’, participagao e pritica democrética para as
classes operdrias.

Em nenhum momento faltam a Mainwaring distincia, independéncia, jul-
gamento, reflexdo. Em nenhum lugar essas qualidades estio mais evidentes, e em
nenhum lugar hd uma apreciagdo mais sintética da Igreja popular do que no in-
compardvel capitulo 8, que versa sobre a igreja de Nova Iguagu, subiirbio de clas-
se operdria do Rio de Janeiro.

O trabalho de Mainwaring, dialético, denso e as vezes complexo, oferece
enfim duas interpretagGes sobre o catolicismo brasileiro: a do cientista por exce-
léncia e a do bidgrafo engajado na Igreja popular. Nos dois nfveis, os leitores se-
rao ricamente recompensados.

Ralph Della Cava
Historiador — Queens College
da City University de Nova York
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O que h4 de especifico nas CEBs de Recife e de Olinda

CASTRO, Gustavo do Passo.
As comunidades do dom; um estudo de CEBs no Recife.
Recife, Ed. Massangana, 1987.

Apesar de j4 serem numerosos os estudos empiricos no Brasil sobre as
CEBs, hé relativamente poucos trabalhos sobre as CEBs do Nordeste e de Per-
nambuco em especial. Neste sentido, o livro de Gustavo Castro € pioneiro. O au-
tor se propoe estudar especificamente as CEBs da Arquidiocese de Olinda e Reci-
fe, cujo pastor era D. Hélder Camara. ‘‘Se das CEBs em geral jd se conta ou pro-
pala contos por todo esse Brasil afora, das CEBs de Olinda e Recife o que espe-
rar?’’ (p. 17). O titulo do livro tem inclusive a intengido de homenagear D. Hél-
der. O “dom’ do tftulo refere-se tanto ao fenémeno da comunhéo de dddiva como
também ao apelido de D. Hélder, como explica o.autor (p. 189).

Publicado pela Editora Massangana, em 1987, este livro foi originalmente
uma tese defendida no Mestrado em Antropologia da Universidade Federal de
Permmambuco, em 1985. Partindo da perspectiva da antropologia da Educagéo, o
objetivo do trabalho foi compreender as CEBs *‘enquanto micleo educador, dentro
do processo civilizatério e por isso mesmo — dada a cultura especffica como a bra-
sileira e nordestina, de densa religiosidade popular — como espago privilegiado de
concentracdo de agentes de mudanga sécio-cultural e utilizagio de metodologia
e técnicas de agdo selecionadas”™ (p. 15).

Para alcangar os objetivos que se propée, Castro desenvolve dois tipos de
trabalhos: uma pesquisa histérica baseada na anélise de documentos da Arquidio-
cese procurando resgatar as mudangas ocorridas nas propostas da hierarquia € na
organizacao da diocese desde 1950; e uma pesquisa como observador participante
em quatro CEBs de um bairro pobre do Recife.

A primeira parte da pesquisa € apresentada nos capftulos 3 e 4, onde Cas-
tro discute a histéria da Igreja no Brasil e as CEBs, como fruto do processo de re-
novagdo desta Igreja. No capftulo 4, que é dedicado a conceituagdo de CEBs, o
autor descreve o método Ver, Julgar e Agir e conta a histéria do Movimento En-
contro de Irmios da Arquidiocese de Olinda e Recife. Tenta mostrar que os gru-
pos deste movimento sdo as CEBs de Olinda e Recife.
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Este capftulo reflete o primeiro problema enfrentado por Castro no infcio
de sua pesquisa (em 1983), que foi o de ndo encontrar aqui no Recife as CEBs,
tio propaladas “‘pelo Brasil afora”. A expressio CEBs nfio era utilizada para se
referir aos grupos de base locais, na maioria criados pelo Movimento Encontro de
Irmdos. Apesar desta Arquidiocese ter enviado representantes deste grupo para o
12 Encontro Intereclesial de Comunidades de Base (1973), e estes grupos terem
sido considerados pioneiros no processo de renovagéo da Igreja (ver Gregory,
1973), ndo eram identificados como CEBs pela pastoral local.

Castro tenta recuperar a histéria deste movimento, descrever sua finalida-
de e métodos para assim advogar sua identidade com as CEBs. Esta identidade
tem sido negada por causa da diferenga entre a organizagfio geral deste movimento
e das CEBs. As CEBs ndo se organizam nem se percebem como um movimento
auténomo com identidade prépria dentro da Igreja, mas como uma forma alternati-
va de ser Igreja.

Ao tentar mostrar que os grupos do Movimento Encontro de Irmios po-
dem ser considerados como CEBs, Castro entra num debate conceitual sem, con-
tudo, se referir explicitamente a ele, nem apontar sua origem e seu significado.
Nao discute o que Significa de fato a introdugéo da expressdo CEBs nesta diocese,
a razfio para resistBncia a esta expressio e as diferencas entre uma pastoral basea-
da em movimentos versus uma baseada em comunidades.

No entanto, Castro € bem-sucedido ao demonstrar que os grupos de En-
contro de Irmdos sdo CEBs ou geram CEBs. Podem se distinguir do modelo te6ri-
co de CEBs ou das CEBs do resto do pafs pela forma de se vincular & diocese,
mas sob outros aspectos seriam muito semelhantes.

Estas semelhangas podem ser constatadas no capftulo 52 deste livro, onde
Castro descreve sua observagdo participante em quatro comunidades da paréquia
da Mangabeira em Casa Amarela — Recife. As quatro CEBs analisadas tém vin-
culagiio com o0 Movimento Encontro de Irméaos. Duas surgiram da unido de grupos
deste movimento com de outros (tais como Legido de Maria e Apostolado da Ora-
¢do) e as outras duas eram basicamente grupos do Movimento Encontro de Irméos
(p. 140). Como foi observado em outras partes do pafs (ver Macedo, 1986), as
CEBs estudadas sdo formadas basicamente por mulheres. Castro calcula que 70%
do grupo era feminino, mas observa a predominincia da lideranga masculina (p.
140-1). A importincia do grupo para os participantes (p. 142), o crescimento da
auto-estima do pobre (p. 143), a valorizagio da partilha (p. 143), a sensibilidade
para o outro (p. 142), e a assimilagdo desta nova proposta religiosa com uma reli-
giosidade tradicional (p. 143) estdo presentes tanto nas CEBs estudadas na Arqui-
diocese de Olinda e Recife como nas de outras dioceses no Brasil. As dificuldades
também sio semelhantes. Castro observa a dificuldade em ler e interpretar a Biblia
(p. 147), ‘‘dificuldades naturais criadas pela disténcia entre culturas e forma de
expressdo da Biblia e aparentemente a do povo’’ . O povo tem dificuldades por-
que ndo tem h4bito algum de leitura, “‘a maior parte ndo sabe ler ou 1é mal’’ (p.
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147). Como também foi notado por Macedo em Sao Paulo, nas CEBs estudadas o
padre ainda possui importancia crucial. Castro observa que ‘‘o peso da cultura
eclesial e nacional ainda marcard por muito tempo as relacées que se querem re-
novar dentro da Igreja. Peso de costumes, tradi¢ées e a montanha de cédigos e
direitos canéninos’’ (p. 151-2).

Quando ao grau de politizagdo e participagao social, Castro observa que
““na drea das CEBs pesquisadas constata-se um associativismo mais voltado para
o lazer’’ e “‘para os desabafos da vida'' (p. 154). Conta que as CEBs, para ame-
nizar os desenganos e caréncias da populagdo, “‘oferecem-lhe apoio moral através
de uma busca soliddria de indicacoes, de possiveis empregos, organizagdo de
‘feirinhas’ para 15 dias as familias mais necessitadas’’ (p. 156). As CEBs anali-
sadas vao as vezes além da ajuda individual, quando, por exemplo, seus membros
se organizaram para reivindicar uma escola na 4rea. Esta reivindicagdo surgiu
através de uma reflexao biblica e se ampliou para outros grupos da localidade.

Apesar de uma sensibilidade social revelada através desta luta pela escola
e também pelo engajamento em protestos contra a prisiao de um padre, as CEBs
analisadas parecem pouco politizadas. Segundo Castro, *‘seus membros ainda ndo
perceberam (...) o valor das préprias associa¢oes de bairros’’, além do mais, hd
pouca participagao sindical. Embora Castro observe que ‘‘as CEBs apresentam di-
ficuldades de transitar em formas de organizagao mais ligadas & agdo transforma-
dora da realidade™ (p. 177), acredita que isto reflita apenas uma etapa da cami-
nhada das CEBs: reflete também a situagao de inseguranga e tensdo vivida pela
Igreja, especialmente na época da pesquisa, quando houve a prisdo de um padre
neste bairro. Assim, julga que para entender estas CEBs é necessédrio um conhe-
cimento préximo do contexto sécio-polftico vivido pela diocese no tempo da re-
pressao.

Em suas conclusées, Castro destaca a importincia educativa das CEBs
como forma de aprender a refletir sobre a vida e aprender a se organizar. Neste
duplo processo de aprendizagem destaca o papel crucial da leitura da Biblia, que
leva o grupo a praticar ‘‘o ato de ler’’, no sentido de Paulo Freire, que abrange
uma compreensao critica, ‘‘leitura ndo apenas de palavra, mas do mundo’’ (p.
176). Também sublinha o papel educativo dos agentes pastorais (p. 182). “‘Sem
duvida alguma, sdo esses agentes elementos-chaves para o desenvolvimento das
CEBs"’ (p. 184). Castro observa que sdo em geral de camadas médias, mas se es-
forgam para evitar postura autoritdria e dominagao cultural. Castro nao discute,
contudo, quais as dificuldades de comunicagio entre estes dois grupos. Da mesma
forma, omite outros problemas tais como ampliagdo das comunidades, conflitos de
lideranga, formagdo de liderangas ndo autoritdrias. Neste sentido, a parte mais an-
tropolégica do trabalho, que seria a descri¢do da vida cotidiana das CEBs, ficou
um pouco prejudicada. O autor privilcgiou a descrigdo das intengdes da Igreja em
detrimento do que de fato estd acontecendo. Assim a grande contribuigao deste li-
vro estd em seu aspecto histérico documental.

Outra contribuigdo importante de Castro foi o conceito ‘‘matriz geradora
de CEBs”. A Arquidiocese de Olinda e Recife teria como matriz geradora de
CEBs o Movimento Encontro de Irmaos. Em outras dioceses, provavelmente ou-
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tros movimentos religiosos poderio ser identificados como matrizes. A identifica-
¢ao destas matrizes e de sua influéncia sobre a penetragao, as caracterfsticas das

CEBs em cada regido especffica, € uma questio aberta por esta contribuigdo de
Castro.

Cecllia Loreto Mariz
Universidade de Boston
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A bstracts

Harvey Cox
THE SEARCH FOR A SOVIET CHRIST

On completing ten centuries of existence, the Russian Orthodox Church — at times
persecuted and humiliated — has recovered in the new climate of glasnost a place
of importance within Soviet society, establishing itself as a bulwark of
Christianity in the oriental world. Harvey Cox’s text discusses this transformation
and its reflexes on the soul of the Russian people. Starting from the impact caused
by Chingiz Aitmatov’s novel, The Executioner’s Block — whose theme is the
appearance of a Soviet Christ —, the author sketches a picture of religious
devotion in the USSR, full of faith, obstinacy and, at times, doubt. In
conversations with various people during his visit to the Soviet Union in the
summer of 1987, including artists, intellectuals and teenagers, the author raises a
question which is vital for the country today: what are the limits of glasnost in the
free exercise of religious faith? The reply to this inquiry may reveal the so-called
Soviet Christ.

Tullio Maranhéo
LOSS OF AUTHORITY OF SCIENTIFIC DISCOURSE

In this essay it is argued that scientific discourse is in a crisis of authority
characterized by the blurring of genres in the writings of contemporary culture.
The crisis is not specific to science, but encompasses all discourse traditions,
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including the work of fiction. The argument is unfolded in colloquial language in
stark contrast to the learned language of science. It is claimed that as a
consequence of the blurring of genres there is a tendency to replace the authority
established by the genealogies and networks of authors with a focus on the ideas
discussed by those authors. The identities of the subject and of the public of
scientific discourse also change when the individual author and the abstract and
universal public are substituted by the collective effort within a research tradition
and by the circles of readers immediately affected. The article can be read as a
continuation of the debate on “science and belief”” (“‘Ciéncia e Crenga’’) recently
published in this journal (n® 13/1, 1986). °

David Hess
SPIRITISM AND THE SCIENCES

Bastide associates Spiritist intellectual production with a professional/upper class
and its values. However, a contextualized reading of one Spiritist parapsychology
text shows that Spiritist intellectual discourse plays a more complicated role of
mediation between popular knowledge and the official sciences. On the one hand,
Spiritist intellectuals represent traditional or ‘“‘native’” Brazilian interpretations of
the poltergeist to Catholic and northern hemisphere parapsychologists, the medical
profession, official science, and the state. On the other hand, Spiritist intellectuals
challenge the dogmas and anti-scientific tendencies of evangelical Spiritists,
occultists, and alternative groups.

Anaiza Vergolino Henry
HOLY WEEK AT THE TERREIROS: A STUDY OF RELIGIOUS
SYNCRETISM IN THE CITY OF BELEM, STATE OF PARA

Afro-Catholic syncretism has been analyzed — and also understood by common
sense, as a mixture and degeneration of Afro-Brazilian religions considered to be
pure; or now exclusively by scientific analyzes, as capable of being understood by
examining the relationship between Catholic saint versus African orixd, which

reduces the phenomenon to one of disguise and cultural resistance on the part of
the slaves.

The present work adopts an inverse position, in trying to prove that the syncretism
possesses its own substance and density. Starting from the observation of Lent — a
holy time respected both by the Church and by Terreiros —, particularly the
devotions of Holy Week, the author reveals that the Church and Terreiros are
concerned with a common theme, Death, each producing its own reflection on
man’s finite condition. '
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Ricardo Benzaquen de Araujo
THE FOUNTAIN OF YOUTH — OBSERVATIONS ABOUT ALCEU DE
AMOROSO LIMA’S — EUROPA DE HOJE

The article sets out to analyze an account of the travels contained in the book
Europa de Hoje by Alceu A. Lima, which the author undertook to Portugal,
France and Italy in the “Holy Year” of 1950. It tries to explore a paradox which
seems to characterize the text — the opposition between the pilgrimage character
that this trip must have had and a certain flanerie which apparently explains
Alceu’s going to these countries — by comparing the penitence and promise of
salvation that the first aspect might have involved with the search for guidance
and pleasure aroused by the second. The examination of this contrast, along with
a brief discussion of the role played by conceptions of person, time and
authenticity in Alceu’s reflections, provide some clues for a better undersianding
of the Catholicism that he adopted at that time, which gives the impression that he
was moving towards a point where faith and reason are able, despite the upsets
and pitfalls, to establish a relatively harmonious coexistence.

Carlos Roberto Figueiredo Nogueira
INQUISITION AND SOCIETY: THE WITCHES OF CASTILE

In this work, the author traces a profile of the witch and her social role in the
Spanish community based on an analysis of the cases tried by the Inquisition
tribunals of Toledo and Cuenca up to 1650.

He reaches the conclusion that witchcraft — separated from correlated experiences
— was an eminently female practice, which is explained in part by the moralistic
character imposed on social relations. The witch offered individuals the
opportunity to manifest ‘‘guilty and criminal’ desires, but much less reprehensible
than the witch’s guilt presenting, therefore, the possibility of catharsis. Unlike the
priest — the expression of religious morality, repression and punishment of desires,
she represented the release of the very basest desires and passions.

Accepted and rejected, the witch experienced a condition inherent in the human
psyche itself, the paradox between satisfying *‘reprehensible’ desires and the need
to preserve the status quo, expressed in society’s moral values. In this context,
quite obviously the respectability of religious orthodoxy prevailed, it being the lot
of the representatives of the collective libido to be punished as the agents of evil.

Alicia B. Barabas
SOCIO-RELIGIOUS ETHNIC MOVEMENTS IN LATIN AMERICA

Among the forms of indigenous resistance to European colonialism in Latin
America, the author highlights the importance of socio-religious movements, such
as millenarianisms, prophetisms, messianisms, and restoration nativisms, still
found today in certain regions.
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Examining the revolutionary potential which religion may have in the hands of the
oppressed, the author also tries to clarify the complex characteristics of the
cultural and political resistance of indigenous Latin-American populations which,
making use of their own mythologies, later sincretized with the values of
Christianity, build the ideological foundation for collective mobilizations that
aspire to social transformation.

Renate B. Viertler
THE DEATH CRY: ELEMENTS OF BORORO COSMOLOGY

In this text, Renate Viertler tries to fill the gaps and correct the inaccurancies to
be found in the extensive anthropological bibliography on the Bororo Indians of
the State of Mato Grosso, especially concemning the religious phenomenon which
has been interpreted as a reflex of the Bororo social structure. This interpretation,
for the author, is correct, but partial, as it is possible to identify elements of
ecological rationality in the food blessing rituals or the ethno-historical
implications in the Bororo myths.

The present article thus tries to outline a Bororo mode of thinking about Man, Life
and Death, presenting a synthesis of the vast collection of myths, rites and other
data relating to the material and spiritual culture of these Indians. And it does it in
the form of an essay, more appropriate for the construction of a view of the
cosmos, according to the author.

Ernst Troeltsch
SECT-TYPE AND CHURCH TYPE CONTRASTED

In this text, originally published in 1911, Emst Troeltsch analyzes the
Church-type and the Sect-type, attributing to primitive Christianity the origins of
this dualist development. Considering the Church-type as conservative, universal,
dependent upon the upper classes, and upon their development, and the Sect-type
as indifferent, tolerant or hostile towards the State, and related to the lower
classes, the author states, however, that “‘both types are a logical result of the
Gospel, and only conjointly do they exhaust the role range of its sociological
influence, and thus also indirectly of its social results, which are always
connected with the religious organization”’.
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