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DITORIAL

A revista Religiao e Sociedade é uma revista temética. Mas quando, efeti-
vamente, ultrapassamos a fronteira da “religiao” propriamente dita para falar
sobre outra coisa! Neste volume, reunimos um leque diverso e de qualidade de
artigos que tratam de possiveis desdobramentos da “religidao” no mundo contem-
poraneo. O primeiro artigo é de Luiz Fernando Dias Duarte, O Sacrério Original
— Pessoa, Familia e Religiosidade” que inicia notando uma falta: ao realizar uma
pesquisa sobre religido em segmentos da elite carioca, Luiz Fernando frustra-se
pois foram raras as nomeagdes literais sobre “religiao”. Porém, préprio de um
bom leitor de Durkheim, o autor encontra na falta o indicio de uma constitui¢ao
do sujeito mais genérica, totalizante e cosmoldgica: entre os entrevistados de
diferentes classes sociais, a carreira familiar e a religiosa parecem ser vividas e
pensadas como um apriori (a crenga na “familia de origem” ou “ no catélico de
nascimento”). Pequenos rituais do cotidiano, gestos, marcas, objetos, histérias
passadas de gera¢do em gerac¢do, remetem a uma crenga laica persistente que o
autor denominaria como “religiosidade familiar”, e que, a seu ver, funda as pre-
missas do nosso subjetivismo e individualismo modernos. No artigo seguinte, a
instituigdo familia faz contraponto com a religido por outro lado: ndo se trata
daquilo que niio aparece porque é inconsciente e inexplicito, mas do que nao
deve ser dito, por ser um impeditivo doutrindrio. Edlaine Gomes e Marcelo
Natividade, compartilhando o mesmo conjunto de premissas teéricas de Luiz
Fernando Dias Duarte, detém-se sobre o paradoxo de fiéis que “permanecem em
certas religides que condenam as priticas e/ou estilos de vida que abragam”. Os
autores discutem o alargamento dos sentidos do “testemunho” e dos usos do
segredo como estratégias de membros de igrejas evangélicas para o acobertamento
de um exercicio ndo doutrindrio da sexualidade.
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Nos dois artigos seguintes, passamos do sagrado intimo e préximo para a
observagdo de uma religiosidade que se confunde com a marcagio de fronteiras
étnicas, regionais, e de sentimentos de pertencimento ou distanciamento de naci-
onalidades. Trata-se dos artigos de Paulo Gabriel Hilu da Rocha Pinto, “Isla,
secularismo e nacionalismo entre os curdos” e de Amanda Dias, “Shahid, a nova
figura da luta nacional palestina”. Ambos os artigos foram construidos a partir de
etnografias de longa duragdo na Siria e na Palestina, e nos trazem, com grande
vivacidade, uma descrigdo das configuragdes atuais dos conflitos nessas duas regi-
oes.

No quinto artigo, John Dawsey nos transporta para o culto, um tanto pré-
ximo e familiar, & Nossa Senhora Aparecida. Uma escrita que explora o recorte e
o contraste na composi¢do, homéloga a uma experiéncia algo benjaminiana de
modernidade, provoca estranheza e nos faz entrever continuidades entre a Santa
graciosa e a mulher cabeluda do parque, e das duas com as muitas mulheres do
lugar da pesquisa de campo do autor, de Jardim das Flores, em Minas Gerais. Neste
artigo, a capacidade expressiva do sagrado parece implodir a teatralidade do coti-
diano.

Os artigos seguintes seguem aportes mais tradicionais do religioso, nao para
afirmar cristalizagoes. No artigo “Mapeando as rotas de trinsito religioso no Bra-
sil”, Silvia Regina Alves Fernandes e Marcelo Pitta exploram, a partir de uma
pesquisa realizada pelo CERIS, um perfil do fen6meno da mudanga da religiado no
pais. No artigo “Mercado religioso na Paraiba: a competi¢io e o aumento da
racionalizagdo das atividades das organizagoes religiosas”, Lemuel Dourado Guerra
investiga o jogo de tensoes e respostas de um campo religioso competitivo na
Paraiba. No artigo “Usos e significados da terapéutica no contexto religioso con-
temporaneo brasileiro”, Fatima Regina Gomes Tavares explora o tenso campo que
se abriu entre religiosidades, terapéuticas e a medicina no Brasil contemporineo.
Para finalizar, Denise Rodrigues nos introduz, com sua resenha, ao livro Os votos
de Deus: evangélicos, politica e eleicées no Brasil, organizado por Joanildo Burity e
Maria das Dores Machado.



SACRARIO ORIGINAL. PESsoA, FAMILIA
E RELIGIOSIDADE

Luiz Fernando Dias Duarte

“Plus me plait le séjour qu'ont bati mes aieux,
Que des palais romains le front audacieux (...)"
Joachim Du Bellay [1522 — 1560]

“Entrei. Um génio carinhoso e amigo,

O fantasma talvez do amor materno,

Tomou-me as maos, — olhou-me, grave e terno,

E, passo a passo, caminhou comigo (...)"

Lufs Guimaréaes Junior, “Visita a casa paterna”, 1876

1. Introdugao

Ao cabo de uma série de entrevistas sobre familia e religiio em segmentos
de elite na drea do Rio de Janeiro, j4 comegava a me resignar com a escassez
de referéncias a algum tipo de vivéncia religiosa explicita (embora nao fossem
incomuns as situagdes mais formais, rituais, de contato com a Igreja — sobretudo
a Catélica), quando me dei conta de que o tom reverencial, intenso, recorren-
te, quase obsessivo, associdvel em outros contextos a experiéncia religiosa, en-



12 Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 26(2): 11-40, 2006

contrava-se, nesse meio, articulado com a vivéncia da familia, a memoéria da
vida familiar, o destino da parentela, os sentimentos envolventes da identidade
familiar. O tema suscitava profusas digressoes, referéncias complexas a um uni-
verso de sentido impregnado de forga simbélica ativa e continuada; literalmen-
te, um universo “sagrado”. Pude, a partir dai, reler o fluxo de informacio
produzido nas entrevistas com outros segmentos sociais e perceber o quanto a
referéncia abundante s experiéncias explicitamente “religiosas” se imiscuia,
nesses casos, com as experiéncias “familiares”, configurando uma espécie de
campo unificado, de trinsito permanente de referéncias valorativas, de marcas
identitarias e de disposi¢cdes vivenciais.

Embora seja comum a utilizagio de metéaforas do sagrado para se referir
a familia, tanto no senso comum ocidental, quanto nas teorias e descrigdes
sociolégicas, esse recurso serve apenas ao realce da gravidade da experiéncia
dessa institui¢io pelos sujeitos sociais, mais do que a exploragio de uma soli-
dariedade fenomenolégica efetiva entre essas duas dimensoes da vida social.
Torna-se assim necessario levar a sério essa afinidade e tentar entender a ex-
periéncia da vida familiar nas sociedades modernas como caracterizada por uma
crucialidade e intensidade proximas de uma “religiosidade”, de descrever algu-
mas de suas propriedades fenomenais (sobretudo a de um culto familiar,
freqiientemente inexplicito) e de analisar as implicagbes dessa correlagdao tam-
bém para o funcionamento contemporineo das religides em sentido estrito.

Alguns trabalhos que tratam da relagdo empirica entre familia e religiao
sugerem que a proximidade entre essas dimensdes se deva, em nossa cultura, as
caracteristicas da construgdo da ordem piblica moderna e a retracio de familia
e religiio para a dimensio do “privado”, onde estariam condenadas a uma
intima convivéncia (cf. Christiano 2000, por exemplo). Na verdade, a religiao
— apesar de oficialmente excluida da ordenagdo piblica moderna — opera uma
mediagio complexa entre os niveis da vida pablica e da vida privada, por seu
cardter a0 mesmo tempo intimo e eclesial, subjetivo e institucional. E também
o faz a familia, pois, apesar de sua contengdo nos muros da unidade doméstica,
consiste em instituto legalmente reconhecido, valorizado como instincia minima
da organizacao sociopolitica, dotada de responsabilidades e direitos cuidadosa-
mente vigiados pelo Estado.

E mais rentavel a possibilidade analitica de considerar as duas dimensdes
como parceiras na afirmagdo de uma “relacionalidade” constitutiva da vida
social (no sentido da relatedness tal como explorada em Carsten 2000). Nao da
relacionalidade a posteriori postulada pelas teorias individualistas da ordem pablica
ocidental, mas de uma relacionalidade pensada e vivida a priori em relagio a
emergéncia do sujeito. Embora tanto a carreira familiar quanto a religiosa cos-
tumem prever uma passagem do atribuido ao adquirido (criagio de uma nova
familia; conversdo ou confirmagido de adesdo religiosa), ambas partem de uma



Dias Duarte: O Sacrario Original. Pessoa, Familia e Religiosidade 13

situagdo pensada como origindria, um sacrario pristino de onde emerge 0 mem-
bro da familia, fiel de uma denominagio especifica (e.g. “essa é minha familia
de origem” ou “sou catélico de nascimento”).

Essa “relacionalidade” consiste em uma versio sociol6gica de uma possibili-
dade analitica mais ambiciosa, de cardter cosmolégico, herdeira da defini¢ao
durkheimiana do sagrado como a expressio do sentimento ou percepgio da “tota-
lidade” (Durkheim 1968). A nogdo de que a qualidade elementar do religioso é a
da ordenagido englobante de um cosmos de significagio a priori atravessa o pensa-
mento de M. Mauss, C. Lévi-Strauss e L. Dumont, em oposi¢io a definighes mais
empiristas ou fenomenolégicas.! E essa acepgio de religioso que permite a postulagao
de algum tipo de religiosidade inexplicita, eventualmente laica, como a que carac-
terizaria a familia ocidental moderna. Esse é certamente o sentido em que Durkheim
analisa o individualismo moderno, laico, racionalizante, como um “culto do eu”,
uma religiosidade paradoxal (Durkheim 1968:606).> Robert Bellah estendeu essa
percepcio ao que chamou de “civil religion” (acompanhando uma indicagio de J.-].
Rousseau) na ideologia da vida pidblica nacional norte-americana: um conjunto de
premissas cosmologicas de cardter “sagrado” estruturantes de uma idéia de nagdo
laica ou, pelo menos, nao confessional.

Se se considera, seguindo Louis Dumont, que a ideologia do individua-
lismo seja a chave da visao de mundo da cultura ocidental moderna, é forgoso
considerar que essa representa¢do declaradamente laica seja dotada de uma
forca simbdlica tao estruturante e englobante quanto a de qualquer outra re-
ligido. Outros autores nos mostraram como a implantagio societdria dessa ideo-
logia dependeu fortemente da instituigao da “familia moderna”, como paradoxal
nicleo da societas: fabrica de individuos ordenada interiormente segundo uma
ordem hierdrquica (Foucault 1979; Duarte 1995). A tensa e institutiva imbricagdo
entre o individuo e a familia moderna desencadeada a partir do século XVIII
permanece plenamente ativa nos segmentos dominantes das sociedades contem-
poraneas, apesar das intensas mudangas e deslocamentos supervenientes, sem
deixar de influenciar as camadas menos individualizadas. Mais especificamente,
a familia permite combinar dois principios cosmolégicos concomitantes do indi-
vidualismo: o subjetivismo, enquanto énfase no valor da autonomia subjetiva
individual, e o naturalismo, enquanto peculiar representagdo da realidade e da
substancialidade do universo considerado subjacente ao mundo moral ou cultu-
ral (Duarte et al. 2006). A representagdo naturalista do parentesco como comu-
nhdo e heranga de um sangue familiar articula-se com a representagao subjetivista
da liberdade de escolha na constituigio das aliangas matrimoniais (sobretudo
através da ideologia do amor), o que se reconhece e analisa em algumas das
mais bem sucedidas anilises do parentesco ocidental (ver particularmente
Schneider 1968; Viveiros de Castro e Araﬁj'o 1977; Strathern 1992). As contra-

digoes intrinsecas desse modelo combinado de atribuicdo e aquisicio de status
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sd0 a garantia do seu dinamismo redobrado, permitindo deslizamentos de signi-
ficado de grande rentabilidade sociolégica.” A sacralidade das representagoes
sobre o sangue herdado, assim como aquela que caracteriza os ideais de liber-
dade e autonomia, compdem essa religiosidade de que se tinge a instituicdo
familiar em nossa cultura.

2. As pistas e as caracteristicas

O material empirico central que suscita este trabalho tem sido gerado por
uma pesquisa antropolégica de longo curso a respeito de familia e religiao em
diversos segmentos sociais da drea do Grande Rio de Janeiro. A dificuldade de
conduzir pesquisa sobre questoes relativamente intimas em diversos segmentos
sociais no mesmo periodo de tempo é compensada pelo efeito comparativo in-
corporado ao processo mesmo da realizagio da investigagdo, ao invés de decor-
rer do confronto de resultados objetivados de diversas pesquisas.

Os conjuntos etnogrificos assim obtidos sdo de qualidade muito dispar, uma
vez que os eixos de referéncia variam enormemente entre os segmentos de elite, os
de classe média e os de classe popular — de modos que se buscarid explicitar. De
qualquer forma, creio, como mencionei, que as maiores possibilidades de objetivagio
da sacralidade familiar nos segmentos de elite e de classe média permitem uma nova
luz sobre os dados correspondentes nas classes populares, em que a intensidade
sincrénica tende a prevalecer sobre a intensidade diacrénica. Um elemento diferen-
cial importante entre os dois conjuntos é o de que meus informantes de classe
popular sdo, sobretudo, homens, e os informantes de classe média e de elite sdo,
sobretudo, mulheres, o que decorre dos protocolos muito diversos que regulam as
relagoes entre os géneros e um pesquisador do sexo masculino em ambos os meios.
Isso é relevante, porém, para a obtengdo de informagdes sobre familia e religido, ja
que em ambos esses macro-segmentos sociais a intensidade e o tipo de dedicagio
a familia e a religidao sdo bem diferenciados por género.

Dado esse espectro amplo de pesquisa, nao descartei a possibilidade de incor-
porar ao meu corpus etnogrifico quaisquer informagdes obtidas em contexto infor-
mal de sociabilidade — paralelamente a informagao disponivel na bibliografia. A
mengao as questdes aqui tratadas sempre suscitou, fosse no contexto familiar, fosse
nas redes de amizade ou no contexto académico, interessantes noticias sobre carac-
teristicas da vida pessoal ou da experiéncia de pesquisa de meus interlocutores. Nio
descartei tampouco minha prépria experiéncia pessoal de membro desta cultura ou
a atengo 2 informagéo de jornal e & que se encontra objetivada na fic¢io ocidental,
seja na literatura, no cinema ou na televisio. Os exemplos aqui privilegiados serao
extraidos, porém, sobretudo do material de pesquisa formal.

E interessante sublinhar que, embora seja amplissima a literatura sobre
familia e sobre religidio em nossa cultura, poucos sido os textos reveladores sobre
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a imbricacdo entre essas duas dimensdes. O que se pode encontrar sdo textos
sobre o valor e a representagio da familia (e, portanto, da conjugalidade, da
reproducdo e da sexualidade) nos contextos religiosos ou sobre a presenga, a
importincia e o peso da religiio (e, portanto, da doutrina, da congregagio e do
tipo de adesdo) nos contextos familiares. No mais das vezes, trata-se de aferir
(como resenha Christiano 2000) a “influéncia” ou o “impacto” das disposi¢oes
religiosas sobre a condugdo da vida familiar. Um tal contexto leva a uma inda-
gagdo obliqua a literatura, procurando discernir nas entrelinhas da informagéao
etnogrifica as luzes possiveis para nosso foco analitico. Como enfatizei em outros
trabalhos, ndo me parece adequado tratar da relagio entre pertencimento re-
ligioso e ethos privado nas sociedades ocidentais modernas sob a forma de uma
“influéncia” religiosa sobre o comportamento dos fiéis, mas sim sob a forma de
disposi¢des comportamentais mais amplas (e aparentemente laicas) que podem,
essas sim, levar 2 permanéncia ou a transformagido do vinculo religioso dos
sujeitos (cf. Duarte 2005; Duarte et al. 2000).

A maior dificuldade no trato etnogrifico da religiosidade familiar é a de
seu carater fundamentalmente inconsciente, inexplicito. Em func¢io da predo-
minincia, na cultura ocidental moderna, da representacio do religioso como
associado a uma instituigio eclesial, a presenca do sagrado em dreas ndo con-
vencionalmente religiosas dificilmente suscita nos sujeitos sociais a disposicio
em considerar como religiosas ou mesmo como sagradas as experiéncias e repre-
sentagdes sobre que nos detemos aqui. Esse ndo é um problema restrito & area
da familia, mas é af particularmente nitido, apresentando-se de duas formas:
nos segmentos superiores, 0 mundo familiar ndo € representado como sagrado em
fungio da prevaléncia da racionalizagio do mundo em geral, que pode confinar
o religioso a experiéncias muito especificas, ritualmente afastadas da vida cor-
rente, ou simplesmente elimind-lo como categoria relevante para determinadas
trajetérias e identidades; nos segmentos populares, a presenca do sagrado se
encontra quase sempre fortemente institucionalizada, ainda que de muiltiplas
maneiras, 0 que permite que a dimensdo sacral da vida familiar seja reconhe-
cida como imediatamente religiosa — e ndo como decorrente de seu cardter
propriamente familiar. O mesmo efeito de empanamento do fendmeno decorre
assim, por um lado, de uma restrigio e, por outro, de uma exacerbagdao da
experiéncia religiosa do mundo.

Uma informante, da mesma geragio do pesquisador, oriunda dos mais
altos segmentos da elite nacional, formalmente associada a religido catélica e
materialmente consumidora de diversas solugoes simbélicas de tipo “Nova Era”,
detém-se com profunda emogdo sobre os mais variados aspectos de sua experi-
éncia familiar: a tradigio familiar, seus valores e tensdes e a construgio de seu
universo vivencial de origem em continuo contraponto com os desafios de sua
nova familia, da tradi¢io e dos valores da familia do conjuge e das caracteris-
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ticas do universo vivencial em que seus descendentes hoje se desenvolvem. A
sensibilidade & dimensdo do privado que nossa cultura atribui as mulheres se
acresce, em seu caso, de um treinamento na reflexdo sociolgica e na pratica
artistica — além de propriedades de atengdao particular a vida familiar que
podem ser atribuidas, segundo ela mesma, ao vigor das tensées constitutivas de
sua unidade familiar de origem. Em determinada ocasido, detém-se sobre a
recente visita que fizera a uma prestigiosa propriedade familiar, em processo de
venda. Uma profusa e complexa trama de sensagdes e sentimentos cerca esse
episédio (e seus longos antecedentes), que se encerra pela declaracio de uma
bem sucedida tentativa de “dessacralizar” essa heranga, pelo estancamento dos
“avassalamentos” emotivos que sempre suscitara.

Qutro informante do mesmo segmento social e da mesma geracédo, artista
plastico, descendente de um personagem importante da vida artistica nacional,
diz-me, em algum momento, “meu avd é o meu Espirito Santo”, e resume de tal
forma a expressdo de um continuado didlogo com essa heranca familiar, presente
em seus dilemas existenciais, em sua relagio concreta com a rede familiar atual
e em suas proprias escolhas artisticas. Empenhava-se, naquele momento, em
fazer uma pintura em que o avo figurava, em fungdo de evento comemorativo
de sua vida.

Outra informante das camadas médias altas, mais idosa e recentemente
enviuvada, rememora com emogao sua vida na unidade doméstica de origem,
com particular énfase na memdéria do pai (de quem se considerava a filha
predileta). Ap6s retratar diversas experiéncias de deslocamento ou intensifica-
¢io de sua religiosidade, entre as quais avulta a participacio em um circulo de
oragoes pela familia em um templo presbiteriano, & época em que o destino de
seus proprios filhos a preocupava particularmente, comenta sobre o vinculo
crescentemente afetivo que vem desenvolvendo com sua neta menor. Em fungio
das crengas kardecistas de que se acercou mais recentemente, supde que sua
neta seja “também minha mae”, o que lhe sugere e refor¢a a intensa comunhio
ai emergente.

Encontram-se nessas referéncias, um tanto aleatérias, trés sentimentos
essenciais para o reconhecimento de uma dimensio sagrada da vida familiar: a
comunhdo, a reveréncia e a intensidade.* Embora esses sentimentos sociais possam
ocorrer em relagao a diversas outras instincias da vida, eles caracterizam o
sagrado por sua combinagio e particulares for¢a e legitimidade. O sentimento
de comunhio, destacado por todas as anilises classicas do fendmeno religioso,
é certamente o primeiro a ser levado aqui em conta. Essa comunhdo apresenta
as caracteristicas da Gemeinschaft de Tonnies, o que nos faz recordar a
onipresenca da categoria “comunidade” na linguagem religiosa do Ocidente (e
o uso que Victor Turner fez da palavra communitas para dar conta do mesmo
sentimento em outro contexto etnografico e analitico). Os informantes de ca-



Dias Duarte: O Sacrério Original. Pessoa, Familia e Religiosidade 17

madas médias e de elites, mais individualizados, ndo tém o sentimento de
comunhdo como um traco abundante de suas experiéncias de vida. Ele se
expressa nos eventuais (e freqiientemente passageiros) estados de adesdo a
alguma atividade simbolicamente significativa para a construgio de seu parti-
cular desejo de bem-estar e plenitude individual (que pode ser um estado
amoroso, uma terapia psicanalitica, a experiéncia de algum esporte, a adesdo a
algum recurso “Nova Era” ou a dedicagdao a arte e 4 emogdo estética). A essas
comunhoes segmentares, descritas por Bellah et al. como caracteristicas do que
chamam de “lifestyle enclaves” (1985), soma-se a experiéncia totalizante razoavel-
mente (nica da comunhio familiar, mesmo ali onde as circunstincias do curso
da vida tenham vindo a propor uma atitude indiferente ou mesmo blasfema em
relagdo a esse valor

Muito semelhante, para esses segmentos, ¢ a experiéncia do sentimento
de reveréncia. Habituados a critica individualista de toda hierarquia, nio cos-
tumam seus membros manifestar um respeito axiomdtico em relagio a muitas
caracteristicas de seu entorno cultural. Afora o que se constroi eventualmente
no contexto de seus lifestyle enclaves, é ainda mais uma vez a familia que me-
recerd por exceléncia a manifestagio de tal sentimento.’

A comunhio e A reveréncia se acrescenta a intensidade diferencial com
que sido experimentadas as dimensoes sagradas da vida social. Ela consiste es-
sencialmente em uma intensidade vivencial, afetiva, sentimental, a que
corresponde forte mobilizagio dos recursos expressivos da corporalidade. Diver-
sos estados alterados de consciéncia sdo associados a experiéncias religiosas nas
mais diversas culturas, avultando aqueles que classificamos como transe e pos-
sessdo. Essas sdo situagdes particularmente radicais da intensidade aqui descri-
ta, presente nos testemunhos dos informantes sob formas mais convencionais,
embora cercadas da aura de estados afetivos excepcionais.® Para os informantes
acima citados, a experiéncia imediata e a reminiscéncia de suas vivéncias da
familia (ou de algumas delas, pelo menos) corresponde a um nicleo sentimental
forte, em que as emogdes do compartilhamento e do respeito sio magnificadas
por uma peculiar intensidade.

Deve-se finalmente ressaltar que essas experiéncias, por mais intensas e
relacionais que sejam, ndo correspondem sempre a situagOes sociais coletivas,
compartilhadas, seja de forma ritual ou banal. Trata-se essencialmente de expe-
riéncias sentimentais vivenciadas como pessoais e intimas, e vistas mesmo —
muito freqlientemente — como ndo partilhdveis com outrem. Em muitos casos de
minha pesquisa, em contextos sociais diversos, houve a expressio de certa gra-
tiddo dirigida ao pesquisador por ter oferecido a possibilidade de se externar tais
sentimentos de forma continuada e sistemdtica; houve também certa preocupa-
¢io de que as gravacdes pudessem ter retido coisas excessivamente secretas,
delicadas, graves e importantes.
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Esse cariter intimo encontra-se na raiz da literatura ficcional (ou
memorialistica) dedicada ao entranhamento do sujeito na familia, que encontra
na expressdo letrada um desaguadouro dessas intensas experiéncias pessoais.
Pode-se considerar que o surgimento de um “romance familiar” tenha se dado
concomitantemente ao surgimento do “romance individual”, expressando assim
— de maneira exemplar — a solidariedade intima entre as duas instituicdes. Em
alguns casos, a énfase ficcional no individuo exigiu que a meméria familiar se
refugiasse em outro tipo de texto: Goethe, por exemplo, constréi suas memarias
pessoais essencialmente como um romance familiar (1986), o que ndo caracte-
riza seus textos ficcionais, tipicos do entdo nascente e individualizante
Bildungsroman. Em sua geracdo, j4 ndo eram poucos, porém, os romancistas que
concediam ao espirito familiar 0 mesmo peso que ao espirito de emergéncia do
individuo, como Jane Austen e as irmas Bronté. Esse processo tornou-se um dos
pilares da literatura do século XIX, manifestando-se em obras tdo prestigiosas
como as de Balzac, Stendhal, Flaubert, Dostoievski e Eca de Queiroz. Na lite-
ratura do século XX, o exemplo mais eminente é o da Recherche de Marcel
Proust, encontrando no Brasil eminentes cultivadores, como José Lins do Régo,
Lucio Cardoso e Erico Verissimo.’

As ciéncias humanas contribuiram com duas vertentes importantes para o
reconhecimento e o esclarecimento da crucialidade da experiéncia familiar para os
sujeitos sociais. A mais Gbvia é a dos saberes psicoldgicos, em que o entranhamento
familiar avulta desde o final do século XIX, em oposicio as tendéncias formalistas
entdio prevalecentes da psicologia académica. E fundamental nesse processo a influ-
éncia da psicandlise de Freud, que organiza o desenvolvimento do psiquismo indi-
vidual em torno da experiéncia familiar, desencadeando um processo de atengio e
dedicacdo ao “parental” que se espraiard por tendéncias teoricamente muito
diversificadas. Essas distintas linhas teéricas ensejardo a produgio de uma copiosa
literatura sobre a experiéncia familiar, de qualidade muito dispar e de acessibilidade
nem sempre aberta ao olhar antropoldgico, em fungdo das convengoes especificas da
produgio dos estudos de caso psicolégicos ou psicanaliticos. No momento atual, sdo
particularmente ricas para a minha proposta as anélises formuladas no contexto das
terapias sistémicas (ou “de familia”) e da psicandlise transgeracional, na qual o
reconhecimento da alta intensidade que cerca os sentimentos de comunhio e
reveréncia familiares permite revelar a sacralidade de tais experiéncias, sob o viés
dos contextos de perturbagdo e patologia (ver, por exemplo, Ponciano e Feres-
Carneiro 2003; Abraham e Torok 1987).

A vertente das ciéncias sociais produziu obras fundamentais para a com-
preensdo da relagdo histérica entre familia e pessoa na cultura ocidental moder-
na, tais como as de Philippe Ariés e Michel Foucault, assim como um filao
especifico de estudos sociolégicos e antropolégicos sobre familia, voltados para
a apresentagdo e a discussao da dimensdo afetiva e vivencial desse espago. Sem
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pretensdo de exaustividade, podem-se evocar trabalhos classicos, de tom mais
monogréfico, como Worker in the Cane, de Sidney Mintz (1964), ou Uses of
Litteracy, de Richard Hoggart (1973), ou ainda pesquisas transversais mais re-
centes, como as que produziram Josette Coenen-Huther (1994), Anne Muxel
(1996), Jean-Hughes Déchaux (1997), Claudine Attias-Donfut (2000), na Fran-
¢a, € Myriam Lins de Barros (1987), Miriam Moreira Leite (1993), Guita Debert
(1999), Claudia Fonseca (2000), Clarice Peixoto (2000), entre outros, no Brasil.

3. Uma “religiao da familia”

Ao afirmar que estou explorando propriedades especificas da relagdo entre
familia e religido na cultura ocidental moderna, nio estou descartando a pos-
sibilidade de iluminar esse projeto com o testemunho etnogrifico e histérico
comparado. Apenas sublinho, destarte, a distAncia considerdvel que prevalece
entre tais materiais € 0 NOssO €aso.

A dificuldade reside, sobretudo, nas diferengas entre o que se considera
como religiao e familia em nossa cultura e o que se considera como equivalente
a essas instituigdes em outras ordens simbdélicas. Sabe-se como essas categorias
sdao, por exemplo, inadequadas para tratar da experiéncia social das sociedades
ditas tribais, de pequena escala, onde as categorias do parentesco e da cosmologia
servem melhor 2 compreensio do modo interno de organizagdo af prevalecente.

Em outras culturas, como na China tradicional, o que corresponde a idéia
ocidental de religidgo foi freqlientemente apresentado como uma racionalizagio do
senso de pertencimento familiar, pelo menos a partir da hegemonia da ideologia
confucionista (cf. Weber 1968). Na cultura romana classica, a complementaridade
entre o culto civico abrangente (incluindo no Império a figura pessoal dos Césares)
e o culto doméstico no interior da familia fornecia a base da orientagio cosmolégica
e sociologica prevalecente. A difusiao do cristianismo dependeu de uma fundamen-
tal subversio dessa complementaridade, seja no nivel doutrinirio maior, seja no nivel
das experiéncias pessoais dos possiveis fiéis, levados a renunciar concomitantemente
as duas ordens de lealdade tradicionais.

Um traco comum a essas situagdes culturalmente distantes é o do caréter
segmentar do parentesco ai prevalecente, ou seja, da unilinearidade da descen-
déncia — orientada em ambos os casos pelo privilégio da patrilinhagem. Tratava-
se portanto ndo de nossa instituicio da “familia nuclear”, “minima”, “reduzida”,
mas de um grupo corporado de linhagem, de caracteristicas clinicas, ainda mais
explicitamente dotado de preeminéncia moral, de identidade transgeracional e
de identificagao afetiva. O outro trago fundamental é o do compromisso dessas
unidades com a reprodugio de pessoas relacionais, comprometidas com o status
atribuido, de modo completamente antagdnico ao mandamento individualizante
da educagdo familiar ocidental moderna.
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O cardter corporado e hierdrquico dessas “familias” lhes garantia uma
qualidade congregacional imediata, expressa através de objetos, lugares e tem-
pos sagrados e garantida pela realizagio de rituais explicitos regulares. Também
ali se encontravam, assim, os elementos de comunhio, reveréncia e intensidade
antes mencionados, mas agenciados em um contexto muito diverso — no centro
mesmo, visivel e explicito, da ordenagdo simbdlica e societdria. A forma do
culto dos antepassados, freqiiente nas sociedades segmentares, organizava aque-
les sentimentos em um plano de significacdo totalizante, em que a trama geracional
encarnava diretamente uma ordem cosmolégica abrangente (cf. Fortes 1970).

Na tradigdo ocidental, em que o pertencimento religioso é originalmente
representado como alheio ou antagbnico & ordem publica, do mundo, e em que
o modelo principal da adesdo corresponde ao processo de conversio e ndo ao da
heranga linear, uma inevitdvel distAncia ontol6gica se desenha entre a familia
e a congregacio (como forma basica de aglutinagdo dos convertidos).

O privilégio cristao da aquisi¢ao do status religioso tem diversas implica-
¢oes relevantes. A primeira é a de que a congregagio religiosa se apresenta
freqiilentemente como uma alternativa a familia, na verdade uma hiper-familia,
dotada de um senso de comunhio e reveréncia capaz de produzir uma redobrada
intensidade.® A outra é a de que as seitas (no sentido weberiano) cristas dependem,
tanto quanto qualquer outra ordem organizacional, da reprodugio de seus membros
e nao podem fazé-lo sendo através de uma relagio com as familias (onde continuam
sendo produzidas as pessoas passiveis de se tornarem fiéis).

A intersec¢ao dessas duas disposigoes antagbnicas levou a produgio de
solugoes muito diversas no tempo e no espago da tradigio cristd. Enquanto a
forma “seita” mantém o privilégio 2 comunidade dos convertidos, investindo-a
de qualidades familistas, a forma “igreja” depende da aceitagdo institucional do
status atribuido e deve, com isso, estabelecer relagdes regulares com as unida-
des familiares onde nascem seus fiéis. A principal preocupagio é certamente a
de garantir que prevaleca nessas unidades o ethos privilegiado pela igreja em
questao, de tal forma que ndo haja tensdes entre os dois pertencimentos. Isso
significa que, a par de uma estrutura interna evocativa da ordem ou da hierar-
quia familiar (homdéloga & das seitas), possam ser elaboradas racionalizacoes
mais ou menos complexas a respeito da solidariedade entre a comunhio propri-
amente religiosa ¢ a comunhéo familiar. Esse processo foi notdvel na historia do
cristianismo, encontrando-se seus ubiquos sinais nas histérias da familia ociden-
tal (cf. Aries 1978, por exemplo).

Com a progressiva generalizagio do modelo moderno de familia a partir
do século XVIII e a conseqiiente hegemonia do processo.de producio de “in-
dividuos”, hd um recrudescimento do familismo cristio. Isso se da prioritariamente
no universo protestante, onde a tensdo institutiva entre seita/congregacio e
familia se manifesta de maneira mais aguda. A andlise de Kevin Christiano
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(2000) sobre o cristianismo norte-americano do século XIX é muito reveladora
desse processo, ao descrever o surgimento do que chama de uma “domestic
Christianity” no seio da sociedade nacional mais radicalmente comprometida
com a experimentagio das formas individualizantes de socialidade. Como subli-
nha o autor, essa formula — caracterizada por uma radical sacralizagio da vida
intradoméstica, aliada suplementar (e, eventualmente, substituta) da vida
congregacional — expande-se inicialmente no universo protestante, mas acaba
por emergir também no interior do catolicismo (particularmente em torno do
culto a Sagrada Familia).”

Esse processo geral ndo impediu o surgimento de numerosas solugdes es-
pecificas alternativas, prevalecentes em determinadas classes sociais, grupos
étnicos, tradigdes nacionais ou regimes de crenga. E assim que as elites tendem
a garantir sua reprodugdo, através de uma énfase muito particular no caréter
corporado de suas redes familiares, sustentado por uma ideologia da heranga
identitdria, mesmo em contextos em que a aquisicio de disposi¢des individua-
lizadas (empresariais, por exemplo) possa ser crucial para sua reprodugao (cf.
Lomnitz e Perez-Lizaur 1987; Pingon e Pincon-Charlot 1989, por exemplo). A
dimensio religiosa explicita pode ter ai um peso importante, sob formas altamen-
te ritualizadas, em que se distingue mal o senso de comunhao e de reveréncia
religioso e familiar.

Um exemplo alternativo interessante é o da constitui¢io de uma congre-
gagao espiritual complexamente imbricada com o pertencimento familiar, tal
como se encontra em correntes de inspiragdo kardecista. Uma de minhas infor-
mantes acima citadas evoca exatamente esse ponto ao supor a intensificagio de
seu parentesco com a neta em fungdo de vé-la como reencarnagio de sua
prépria mie (cf. Mazur 2006 para a andlise extensa de um caso homdélogo).

4. A religiao na familia

Ha uma fronteira mével e sutil entre a religiosidade da familia e a expe-
riencia da religiao na familia, no interior da unidade doméstica, do lar; embora
tal distingdo ndo seja ontolégica, € situacionalmente relevante, demonstrativa
de propriedades diferenciais da atualizacio do fenémeno aqui examinado.

A hegemonia do modelo nuclear minimo da familia nas sociedades mo-
dernas ndo elimina o sentimento de pertencimento a algum tipo de ordem
relacional mais abrangente, mesmo nas culturas nacionais e de classe mais
expostas 2 individualizagdo. Pode-se dizer que, 4 experiéncia antes descrita
como uma congrega¢do de linhagem em outras culturas, corresponde aqui a de
uma congregacio imaginaria, correspondente ao conjunto da parentela bilateral
transgeracional, como uma corporagio ideal, privada, intima, de afetos, de
memoria — mais do que como uma corporagao ou rede efetiva. Embora a rede
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também possa existir e ser ativada eventualmente, ela depende daquele sentimento
de comunhio intima, pessoal, sem o qual ego tende a se afastar do convivio efetivo,
vivenciado como inauténtico, desprovido de estimulo a intensidade.

Diversos autores se dedicaram a demonstragio do cariter historicamente
construido do “sentimento de familia” ocidental moderno (“vida de familia”, “am-
biente familiar”, etc.), em associacio com a complexa seqiiéncia de transformacoes
que nos legou a representagio e préitica da familia moderna (cf. Ariés 1978, por
exemplo). Essa nova domesticidade é composta por um conjunto de ideais como os
de intimidade, privacidade, interioridade e conforto, e depende de uma total reor-
ganizagdo da sociabilidade, das relagdes sociais e do uso do espago.””

Esse espago privatizado e segregado herda das antigas formas familiares a
responsabilidade por devogdes religiosas que ja se abrigavam no espaco domés-
tico e que sempre foram muito diversas segundo a classe social em questdo. Ha
assim a continuidade de devogoes domésticas que sdo percebidas como refragoes
da sacralidade institucional, centrada nos templos e santudrios. Essas devogoes
podem ser mais ou menos institucionalizadas, centradas em verdadeiras capelas
ou altares de uso coletivo do grupo doméstico ou dispersas em nédulos indivi-
duais, ao sabor das énfases localizadas de cada membro da familia sobre o fundo
comum religioso.

Embora essa “domestic Christianity” seja fundamental para consolidar a
religiosidade de que estamos tratando aqui, ela é apenas um aspecto do sagrado
doméstico. Ela é a parte mais visivel, oficial, dessa experiéncia mais entranhada,
a que estamos chamando de “religiosidade da familia”. Os sentimentos de comu-
nhdo e reveréncia que sdo dedicados, nesse espago, a ordem sagrada englobante,
eclesial, recobrem sentimentos de comunhio e reveréncia relativos diretamente a
experiéncia familiar. Diversos informantes relataram situagoes de oracio coletiva ou
individual conduzidas em suas residéncias, fazendo uso das férmulas convencionais
religiosas para veicular os anseios, expectativas e avaliagdes da vida interpessoal
familiar, particularmente em situagoes de crise e sofrimento. Na tradi¢io caté-
lica, novenas, rosarios, promessas, ejaculatérias e diversas oragdes de forma fixa
podiam demarcar um fluxo de relagdes com o sagrado cujo significado se pren-
dia majoritariamente ao culto da prépria familia, de sua preservagio ou salva-
¢ao.! Os sentimentos de comunhio e reveréncia se centravam, ao mesmo tem-
po, na invocagiao dos entes sobrenaturais propiciatérios e na dedicagio aos entes
familiares. H4 mesmo dois ou trés casos em que os informantes declaram dirigir-
se diretamente a familiares falecidos, ainda que sob a forma das oragoes de
forma fixa, combinando de forma peculiar os pantedes terreno e transterreno (cf.
Taussig 1980 e Cioccari 2006, para outros exemplos desse culto).

A intensidade peculiar do sagrado ndo estd ausente dessas devogoes fa-
miliares. Sdo numerosas as referéncias — em todas as classes sociais — a situagoes
de peculiar emogao no trato com os familiares vivos ou mortos: presenca em
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sonhos, premonigoes, presenca fantasmética, sentimento de comunhio exacer-
bada em situagdes comemorativas jubilosas (marcadas por rituais religiosos, tais
como batizados, primeiras comunhdes, bar-mitzvas, casamentos, bodas, missas de
formatura etc.). Todo esse conjunto de devogdes ao mesmo tempo eclesiais e
familiares, caracteristico de familias devotas, encontra-se, no entanto, também
nas familias desmagicizadas, afastadas da experiéncia religiosa eclesial. Sao
numerosas as formas pelas quais a sacralidade da familia se expressa nesse
contexto e a linguagem para descrevé-las é justamente a que advém do universo
religioso. Trata-se de rituais, devogdes, oragdes, de toda uma piedade laicizada,
desinstitucionalizada e, no entanto, ainda certamente portadora de sentimentos
de comunhio e reveréncia tingidos por uma peculiar intensidade. Em alguns
casos, essa piedade laica faz ainda uso de férmulas religiosas deslocadas de seu
contexto original, como no caso de oragdes noturnas a antepassados mortos, em
que o texto da oragdo serve apenas como veiculo de uma invocagao ritual
diretamente voltada para o culto familiar. Esse dltimo recurso foi registrado com
diversos informantes de camadas médias e de elite, oriundos de familias caté-
licas ou judias — com trajetérias de acentuada laicizagéo.

O sentimento de comunhio e reveréncia as vezes se reveste de um tom
racionalizado, em que a énfase recai sobre a exemplaridade moral do compor-
tamento ou da identidade de um antepassado. Torna-se dificil distinguir nesses
casos — como no do artista neto de artista antes citado — os componentes
profanos e sagrados dessa hagiografia privada.

Como se vé, os parentes mortos, sobretudo os antepassados, tém um lugar
privilegiado, mais claramente sagrado, do que os contemporineos e vivos, em-
bora essa ndo seja uma regra absoluta. De qualquer maneira, é mais evidente
que o sentimento de comunhdo com os mortos se possa revestir de um carater
transcendente do que o que caracteriza a comunhdo com os vivos, mais facil-
mente confundida com a ordem profana, ordindria. Em muitos casos, como no
de familias kardecistas, essa distingdo pode ser consideravelmente esmaecida
nao s6 pelo recobrimento de identidades de vivos e mortos como pelo sentimen-
to de proximidade e regular pritica de conversagdo com espiritos “desencarnados”,
familiares ou nio.

Ha toda uma série de praticas domésticas, privadas, que compdem os
cultos familiares; assim como hé séries de sacra peculiares, relativos exclusiva-
mente 2 memoria familiar e que circulam em maior ou menor privacidade. Nas
familias de classe média alta e de elite esses sacra podem incluir bens iméveis,
residéncias, terras ou monumentos associados a histéria familiar e sdo, portanto,
razoavelmente publicos. A medida em que se desce na escala social, essa memorabilia
se torna mais discreta e privada, podendo — no limite — resumir-se a simples
memdria pessoal de personagens e eventos, por um lado, ou difundir-se numa
referéncia abrangente a um bairro, uma cidade de origem ou uma regiao.
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Os acervos mais notérios desses cultos sao os fotogrificos, disseminados ja
ha varias geragdes em nossa cultura (cf. Lins de Barros e Strozenberg 1992; Leite
1993). Por seu cardter referencial direto (por conta da idéia de “retrato” pes-
soal), eles detém um lugar privilegiado entre outras séries de testemunhos da
memoria familiar, tais como objetos de arte, arquivos, bibliotecas, méveis, j6ias
etc. Nas classes médias, ja foi objeto de particular observagao a transmissiao
hereditdria de certos objetos especificos, como os livros de receitas culindrias
(que circulam por via feminina) e os relogios de algibeira antigos (que circulam
por via masculina) (Carvalho 2005)."

Uma boa parte desses bens méveis permanece em conservagido privada
pouco freqiientada, como reliquias num sacrdrio. S6 se tornam objeto de maior
atengdo nos momentos de transmissio de posse, quando podem ser objeto de
vivas contendas, reveladoras do seu permanentemente alto potencial de inten-
sidade. Para minhas informantes de classe média e de elite, sdo particularmente
significativas as transmissoes de j6ias, pegas de aparato e outros pequenos objets
de vertu carregados do mana familiar. Como podiam fazer os Trobriand em rela-
¢io aos objetos sagrados do kula descrito por Malinowski, pode-se reconstituir
longos trajetos de tais bens, atravessando geragoes e crescendo em sacralidade.
Recolhi alguns exemplos de relatos carregados de emogio inclusive sobre bens
ou objetos desaparecidos ou alienados, cuja forga simboélica permanece na me-
moéria dos informantes a sustentar o sentimento de comunhio e reveréncia.
Assim como é crucial a meméria acumulada sobre tais sacra, é fundamental o
cuidado com sua transmissao futura. Uma informante, préxima entdo de sua
morte previsivel, discutiu longamente comigo o destino de algumas pegas privi-
legiadas de sua cole¢ao pessoal, procurando a melhor adequagao entre as qua-
lidades de cada um dos descendentes e as caracteristicas das pegas, além da
preocupagdo com uma equidade geral preservadora do bom entendimento e
comunhao dessa geragiao sua herdeira. Tratava-se, para ela, hi muito afastada
de sua religiosidade protestante original, de uma tarefa de grave crucialidade
no momento de encerramento da vida.

A intensidade conjuntural especifica que se impunha a essa informante,
como gestora de sua memoria familiar, pode se concentrar em personagens fa-
miliares que Myriam Lins de Barros chama de “guardides da memoria” (1989).
E geralmente apanigio do género feminino, a quem incumbem as fungdes do
sacerdocio moral informal em nossa cultura. A mesma autora descreve diversos
aspectos dessas fungdes entre mulheres idosas das camadas médias e das elites,
que incluem reverberagdes publicas no interior da Igreja Catélica e que podem
ser descritas por categorias tio carregadas de ungdo religiosa como “missao” ou
“testemunho” (Lins de Barros 1980, 1987 e 1989).

A concentragio de tais sentimentos em algum lécus fisico preciso pode
suscitar verdadeiras peregrinacbes, eventuais ou sistemdticas, individuais ou
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coletivas. H4, na elite, freqiientes histérias de familias que se reencontram
periodicamente em propriedades tradicionais, nas férias ou por ocasidao de rituais
de passagem importantes de algum de seus membros. Nas classes médias, ocor-
rem visitas eventuais a lugares de origem (casas, bairros, cidades etc.), em que
uma geragdo procura apresentar 4 seguinte a referéncia que se poderia perder
sem tal procedimento. Para muitas familias, esse papel se restringe aos timulos
familiares, objeto de visitas e cuidados eventuais ou regulares."

A busca de preservagio da comunhio e da reveréncia ao pantedo comum
é, na verdade, motivo de estratégias muito recorrentes de agdo das geragdes
adultas em relagdo a seus descendentes, motivando a repeti¢do de histérias
edificantes, de treinamento da atengdo para determinados objetos ou temas. Ha
toda uma didatica da atitude reverencial, que pode se concentrar mais em
tépicos de um patriménio fisico ou de um patriménio moral. A transmissdo de
qualidades morais é particularmente reveladora do cariter sagrado desses acer-
vos familiares, justamente em fungdo de sua maior abstragdo e de sua dimensao
ética, comportamental (cf. Lins de Barros 1989:36). Os nédulos de heranga
moral, s vezes dependentes de algum veiculo fisico, sio objeto de uma parti-
cular reveréncia, suscitando freqgiientes rituais de invocagdo e veementes
rememoragoes. Isso é particularmente notdvel em casos em que as caracteristi-
cas desses tragos de cariter ou de comportamento tenham um componente de
distingdo de classe a ser enfatizado."* A confirmagido da heranga efetiva de
fenémenos como um refinado gosto artistico, uma peculiar disposi¢ao esportiva,
um reconhecido valor intelectual ou mesmo uma propriedade positiva de hexis
corporal (como a elegincia, por exemplo) pode consistir num foco de intensa
identificagao dos sujeitos, garantia de uma comunhio transcendente através do
tempo. Muitos pequenos rituais podem decorrer dessa valoragio, tendentes a
comemorar a continuidade da comunhdo e da reveréncia: a freqiientagao de
certos ambientes sociais em determinadas circunstincias (como assistir especi-
almente a concertos de Mozart, j4 que era “do que minha avé mais gostava”,
ou jantar em determinados restaurantes ou repetir determinado prato, porque
“era como papai fazia em seu aniversirio”) busca garantir a intensidade dos
sentimentos e valores ai concentrados.

Essa religiosidade familiar comporta, como previa Durkheim em relagdo a
religiio em sentido estrito, diversas formas de cultos negativos ou positivos. Os
sentimentos de reveréncia e comunhdo podem ser vivenciados como experién-
cias penosas e danosas, um encargo pesado de que é necessirio se desincumbir
apenas em ocasides cerimoniais ou que convém denunciar e esconjurar. Um
possivel informante, irmdo de uma das pessoas que mais intensamente se dedi-
cara a explicitagdo do valor da meméria familiar, praticamente se recusou a dar
entrevista, alegando que nado estava disposto a remexer nesses assuntos, “can-
sado” como estava de lidar com a heranca ancestral. A observagio informal
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revelava que ele — com efeito — se movia em dolorosamente intima comunhao
com o pantedo familiar, cercado de memorabilia fisica e impregnado dos sinais
de sua heranga moral.”®

Evitar ou interditar essa dimensdo sagrada da familia é uma agdo
freqiientemente associada a énfase na criagio de uma nova vida, de uma au-
tonomia adquirida preferivel a atribuicdo tradicional. E uma representagio
condizente com a énfase individualista da cultura ocidental moderna, herdeira
ela propria da énfase cristd na salvagio individual, na aquisicdo do estatuto de
fiel, por oposi¢io a continuidade do pertencimento eclesial.'® Assim como na
tradigdo cristd e na pratica das identidades nas sociedades ocidentais, esse é um
ponto de tensdo institutiva, num permanente jogo entre o desempenho indivi-
dual e a heranga ancestral. As priticas psicoterapéuticas modernas sdo um
espago privilegiado para o trato dessa tensdo, tanto no nivel das teorias
abrangentes quanto no da representagdo dos pacientes e leigos. Diversas formas
terapéuticas contemporineas, mais ou menos psicologizadas, dedicam-se expli-
citamente a tratar da relagdo do sujeito com seu passado familiar. A psicandlise
mais diretamente associavel as teorias de Freud tende a englobar essa temdtica
em uma visio mais abrangente ou integrada da dindmica psiquica, em que
outros nédulos significativos detém idéntico peso. As terapias sistémicas e a
chamada psicandlise transgeracional (TTG) dedicam-se mais focalmente a esse
ponto, configurando uma verdadeira teoria e estratégia do exorcismo da memo-
ria familiar. Nessa dltima corrente, as nogoes de “fantasma” e de “cripta” sdo
cruciais, associadas a busca e ao aplacamento de vinculos identitdrios incons-
cientes e malignos com os antepassados (cf. Abraham e Torok 1987)."

E muito significativo que a linguagem da dentincia e do exorcismo apli-
cada a4 heranga familiar aparega contemporaneamente também em dreas espe-
cificas do campo religioso, como no caso do culto do Grupo Sao José, em Porto
Alegre, analisado por Carlos Steil. Nesse movimento, considerado como catélico
carismético, a agao terapéutica do Espirito Santo é invocada contra a heranga
de fantasmas familiares cristalizados no sujeito durante seu estado fetal (Steil
2006). Como chamei a atengdo em outro texto, ¢ notdvel a semelhanga das
imagens empregadas pela psicandlise transgeracional e por esse culto religioso
para descrever o cariter determinante, mégico e maligno de um certo tipo de
heranga familiar (Duarte et al. 2006)."

A sacralidade da familia expressa-se ai sob a espécie de sentimentos
negativos e sombrios, homélogos aos que vemos em agdo também nos universos
explicitamente religiosos. HA também aqui sacrilégios, blasfémias e profanagoes,
recorrentemente denunciadas pelos idedlogos da familia moderna, vigiadas pelas
legislagoes civis e revisitadas pela imaginagido pdblica. Aos temas mais tradici-
onais do incesto, do adultério, da contaminagao venérea (hoje, sobretudo, da
Aids), acrescentam-se mais contemporaneamente os temas da pedofilia e da
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violéncia intrafamiliar. Se considerarmos que o imaginario do incesto se apre-
senta hoje principalmente sob a forma dos comportamentos pedéfilos, devemos
constatar que o risco das profanagoes se desviou ainda mais nitidamente para
o interior da sacralidade doméstica (cf. Barreto 2003 para uma estimulante
andlise do tema do incesto na produgdo cinematogréfica).

Entre os tipos de culto positivo analisados por Durkheim e que aqui
também se apresentam, encontramos o sacrificio e os ritos piaculares. Eles tém,
porém, um toque dos cultos negativos, por ndo consistirem apenas na solar
fruigio da intensidade da comunhdo e da reveréncia, mas por importarem na
atualizagdo de dor e sofrimento. Sua evocagdo nos permite deixar claro o quan-
to os cultos familiares (mesmo nos casos que se apresentam como mais positivos)
dependem dos sentimentos negativos, cuja presenga involuntiria ou cultivo
propiciado compdem o ambiente sagrado. Preocupagio, nostalgia e saudade sdo
termos recorrentes na descrigfio desses fendmenos, tornando-os ainda mais vi-
vidos e intensos. Imagens associdveis ao sacrificio sdo constantes, seja como ato
daqueles que se reverencia, seja como experiéncia dos préprios sujeitos infor-
mantes. A comunhdo familiar repousa sobre um imaginério recorrente de troca
desigual, de “sacrificios” constantes a serem feitos no altar da reprodugio da
identidade comum. Como ndo poderia deixar de ser, a contabilidade dos des-
velos sacrificiais importa freqlientemente em saldos negativos, cuja evocagio se
inscreve explicitamente no registro dos cultos negativos.'” Uma fotografia de
grupo em que uma das imagens foi recortada e eliminada ou um empenho
particular em ndo esquecer de mandar rezar a missa comemorativa do aniver-
sario de falecimento registram com pontual dramaticidade a emergéncia de ritos
piaculares, de evitagio ou de aplacamento, destinados a expressar ou compensar
os pesados sentimentos negativos também presentes nas relagdes familiares. Um
dos informantes revelou rezar positivamente por diversos parentes falecidos e
rezar negativamente (no sentido de buscar neutralizar sua possivel influéncia
maléfica) por um determinado ancestral, com o qual — no entanto — sempre se
dera oficialmente muito bem.

A religiosidade moderna, como tem sido recorrentemente registrado pela
literatura (cf. Csordas 1997:25, por exemplo), afasta-se do tradicional dolorismo
cristao e se aproxima de uma mundanizagdo hedonista associdvel ao “naturalis-
mo” permeante (Duarte et al. 2006). O mesmo se aplica a religiosidade familiar.
Um deslizamento complexo e longo faz prevalecer hoje — sobretudo nas camadas
médias e nas elites — um compromisso com a “satisfagio” dos membros das
unidades familiares, tanto individual quanto coletivamente. Meus informantes
desses segmentos descrevem enormes esfor¢os para a produgio de uma comu-
nhio na felicidade e, freqiientemente, contrastam seu resultado com o “ambi-
ente pesado” das unidades em que cresceram ou que conheceram na infincia.
O sentimento de reveréncia produz-se, assim, na celebragdo da idéia de que se
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compartilha uma comunhio prazerosa, cultivada e confirmada por intmeros
pequenos rituais. As fotos de encontros familiares em que todos (ou quase
todos) os participantes aparecem sorrindo sdo de uma recorréncia etnografica
impressionante. A intensidade marcante dessa comunhio é assim associada
prioritariamente a sentimentos considerados positivos, mesmo que nio sejam
permanentes ou mesmo prevalecentes. A ideologia do “amor”, nas suas diversas
variantes intrafamiliares, fornece um argumento constante a esses processos. Em
muitas circunstancias uma peculiar ambigiiidade entre o dolorismo e o hedonismo
se expressa, como por exemplo nas referéncias aos sacrificios necessirios para a
manutengio da felicidade doméstica.

5. As modalidades diferenciais do culto familiar

O modo pelo qual se manifesta essa religiosidade na cultura ocidental
moderna varia certamente segundo os mais diversos eixos. Um dos mais notérios
é o da classe de idade, como revela claramente minha investigagio. Sdo os
informantes idosos os que mais explicitamente se referem a vida familiar como
aureolada de caracteristicas particulares de valor, dessa intensidade peculiar
das coisas sagradas. Por um lado, isso se deve certamente A crescente profun-
didade da experiéncia vital e conseqiiente acumulagdo de uma memoria
relacional, garantida pela habitual constru¢io da vivéncia do estado de geragao
mediadora entre ascendentes e descendentes. Por outro lado, a aproximagio do
fim do ciclo de vida também contribui — de maneira explicita para muitos
informantes — para uma coloca¢do em foco da posi¢io de ego em relagdo a sua
trama transgeracional. Embora tenha encontrado alguns jovens (em todas as
camadas sociais) particularmente sensiveis e reverentes 4 memoria familiar, a
tendéncia geral é de uma considerdvel distincia da dimensio herdada dessa
experiéncia, até mesmo em funcdo dos desafios da constitui¢ao das neo-familias,
articulados aos da construgio de uma carreira pessoal mais ou menos individu-
alizada.

Dois eventos geracionais emergem explicitamente em numerosas histérias
de vida como desencadeadores de uma atengdo peculiar aos sentimentos de
comunhio e reveréncia familiar: o nascimento do primeiro filho e a morte dos
pais.’® Muitas colecdes sistemdticas de memorabilia familiar sdo iniciadas por
ocasido do nascimento dos filhos, incentivadas ou nido pelas geracoes preceden-
tes. Algumas propriedades fenomenais bastante banais desse verdadeiro rito de
passagem exigem de um grande nimero de sujeitos uma atengdo renovada a
comunhio familiar, tais como a necessidade da escolha do nome (tanto do nome
proprio como do sobrenome, em funcio da fiexibilidade das usancas brasileiras
a esse respeito), o enfrentamento das inevitdveis indagagoes sobre as semelhan-
cas fisicas do recém-nascido com seus parentes, a necessidade de gerenciar um
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mais intenso contato entre as parentelas dos dois conjuges ou a decisio de
submeter o infante a algum rito de iniciagao religioso ou nao. H4, além do mais,
a transformagio do status dos pais em fungio do nascimento: a promogdo a um
grau superior da seqiiéncia geracional impde um olhar diferenciado sobre o
conjunto relacional em que antes se encontravam na forma de uma juventude
social.*!

A morte dos pais introduz mais um patamar de transformacgoes identitérias,
projetando os sujeitos para a vivéncia daquela que serd necessariamente a
dltima etapa de seu préprio ciclo vital. Também aqui uma série de propriedades
banais do evento impde particular atengio a4 comunhéo e a reveréncia familiar,
entre as quais avulta a necessidade de recolher e dar destino 4 heranga familiar
(por mais singela que ela possa eventualmente ser). Os cuidados com os des-
pojos fisicos dos mortos, a forma de seu sepultamento e a eventualmente neces-
saria decisdo sobre a realizagdio ou ndo de algum ritual religioso reforgam a
emergéncia de uma especial dedicagio & comunhio e A reveréncia. Em diversas
situagOes observadas, é s6 a partir desse evento que emerge propriamente um
culto familiar mais explicito, com o recurso a férmulas religiosas ou ndo. Esse é
um periodo que pode suscitar ou reforcar adesdes confessionais diretas, associ-
adas a diferentes representagdes sobre o destino post mortem dos falecidos ou dos
proprios sujeitos.?

Outro critério diferencial fundamental para tais representagbes é o do
género. Tanto em relagdo a familia quanto a religiao, é o género feminino que
se apresenta como socialmente responsével. Essa representacdo atravessa as clas-
ses sociais, embora ocorram bolsoes especificos de dedicagio masculina em todas
elas, em funcdo de outras varidveis. A principal é a de uma intensa e recente
conversdo religiosa, o que justamente empana — por outro lado — a explicitagao
da religiosidade familiar em si mesma.

As mesmas hipiteses que procuram dar conta da proximidade entre re-
ligido e familia em nossa cultura podem ser evocadas em relagio a proximidade
dos dois campos e o género feminino. Também aqui prefiro enfatizar o critério
da associagio da mulher ao plano de uma relacionalidade fundamental, tanto
societdria quanto cosmolégica. E um tema bastante explorado o das proprieda-
des individuantes (se nao individualizantes) e fluidas das carreiras da identida-
de masculina, por oposi¢io as propriedades englobantes e estabilizadoras da
identidade feminina (Heilborn 2004). Essa correlagio tem, nas classes popula-
res, um carater ainda mais nitido, em fungao da associagio do género feminino
com o mundo da reprodugdo moral em geral, por oposi¢io a associagdo do
masculino com o fisico (Duarte 1986). No que toca a religiosidade familiar, um
dos pontos que distinguem a experiéncia feminina da masculina é o cariter mais
sistematico da atitude da primeira. Os homens expressam freqiientemente os
sentimentos de comunhdo e reveréncia aqui descritos, mas ndo se dedicam
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tanto ao culto e ao cultivo das formas ‘e férmulas rituais quanto as mulheres. Um
caso etnogrifico notdvel é o da grande familia da elite mexicana estudada por
Lomnitz e Perez-Lizaur (1987): as mulheres da familia, mesmo quando mais
diretamente herdeiras, ndo participavam das atividades econoémicas reprodutoras
da fortuna familiar, mas se ocupavam da gestao da intensa vida social que
permitia & familia garantir seu status social geral. Essa vida social pode ser lida
como uma seqiiéncia constante de rituais de consagragio da comunhao e da
reveréncia familiares, eventualmente exposta, de forma cerimonial, aos olhos da
sociedade abrangente.

Também a posi¢do na fratria pode influenciar a maior ou menor adesiao 2
religiosidade familiar, articulada com o género. H4 um peso especial do perso-
nagem da irma mais velha, regularmente encarregada do 6nus de uma
representatividade moral englobante. Esse papel pode ser assumido desde cedo,
em situagoes de fraqueza do personagem da mie de familia, e se avoluma a
partir da morte desta. A posi¢do na fratria pode levar 4 formagao de linhagens
paralelas, que herdam corporativamente propriedades de seu fundador. Desse modo,
os descendentes da irmd mais velha (ou, eventualmente, do irmdo) herdam parte
da responsabilidade moral da matriarca em relacio ao conjunto da parentela. Isso
é particularmente notavel nas classes populares, em que a convivéncia fisica (e o
decorrente conhecimento e controle do comportamento de cada membro) é mais
recorrente, em fungao dos padroes prevalecentes de habitagao (Duarte 1986; Guedes
1998). Uma familia observada em meu campo veio a apresentar uma notavel bifur-
cacio de adesdo religiosa a partir da oposi¢io entre as linhagens decorrentes de uma
fratria original: a linhagem do irmdo mais novo procedeu a uma conversao pentecostal,
ap6s a morte da matriarca, em oposi¢io ao ostensivo catolicismo da linhagem do
irmao mais velho, cuja preeminéncia na familia era até entio incontestada. E
interessante que este ltimo — um caso raro de sujeito masculino responsavel
pela vida moral da familia — fale com recorrente ungao sobre a tnica irma,
falecida jovem, cujo papel de gestio moral ele aparentemente herdou. Sua
reveréncia a esse personagem — cujo nome pessoal lhe sugeriu a escolha de sua
santa protetora — ¢ muito intensa, constituindo os temas de sua breve vida
motivo de permanente referéncia aos descendentes, como exemplo hagiografico.

Alguma diferenga fenomenal pode advir da énfase na heranga matri ou
patrilateral. A ideologia da heranga bilateral é estruturante, mas a vivéncia
familiar especifica tende a impor alguma hierarquia entre os dois lados ascendentes.
E notéria a énfase patrilateral tradicional na cultura ocidental, em funcio da pre-
eminéncia hierdrquica do elemento masculino na estrutura social. Essa énfase con-
viveu sempre, porém, com a possibilidade de afirmagio da linhagem materna, que
pode mesmo tornar-se prevalecente para certos dominios e certas situagdes sociais.
Essa desigualdade é particularmente importante no campo da religido, em funcio do
privilégio feminino dos cuidados com o sagrado, e tende a se expressar na religio-
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sidade familiar sob a forma de uma énfase matrilateral, sobretudo nas classes
populares.”? Esse privilégio pode redundar num maior enriquecimento dos sacra
matrilaterais, j4 que as filhas tendem a herdar os acervos morais da familia, eles
proprios ja tingidos desse privilégio na geragao anterior. A situagdo € evidente-
mente diferente em relagdo a herangas vultosas, sobretudo de bens iméveis
urbanos, quando o igualitarismo oficial se torna mais imperioso; ou em relagio
a herangas publicas (como empresas, escritérios, consultérios, bibliotecas, arqui-
vos etc.), quando o género masculino tende a prevalecer.

Fiz, em diversos momentos, referéncia a preeminéncia do critério de clas-
se social para o reconhecimento das diferengas de atualizagdo da religiosidade
familiar. Com efeito, elas sdo reconheciveis em diversos niveis. Pode-se distin-
guir uma primeira dimensdo, mais propriamente cultural, ideolégica ou moral,
em fungio da presenga maior ou menor da racionalizagio individualizante nos
diversos segmentos, camadas ou classes. O peso e o estilo da relacionalidade
familiar avultam assim como critério diferencial.

E crucial, em segundo lugar, o critério das formas de sociabilidade da
familia. A extensao das familias nucleares, a idade em que se encontram os pais
a época do nascimento do primeiro filho, a maior ou menor proximidade fisica
das redes familiares, a intensidade da entre-ajuda no interior da parentela, a
maior ou menor privacidade da vida da unidade doméstica, tudo contribui para
a construgio de sentimentos de familia muito diferenciados, o que se reflete
inevitavelmente na organizagio da devogdo e do culto familiar.

Nio se pode menosprezar, em terceiro lugar, o peso do capital material de
que dispdem os membros das diferentes classes, e que serve como suporte de
jogos de valor muito dispares, sobretudo no tocante a transmissdo transgeracional
e as possibilidades de acesso a trajetérias individualizantes (cf. Pina-Cabral e
Pedroso de Lima 2005).

Estou convencido, no entanto, de que é a primeira dimensido a que mais
de perto condiciona a atualizagio da comunhio e da reveréncia familiares.
Trata-se efetivamente da representagio da identidade pessoal em relagao as
determinagoes da atribuigdo familiar. O eventual processo de individualizagdo
impde uma distincia experiencial basica em relagdo 2 familia de origem (e
mesmo, em muitos casos, a neo-familia — cuja constituigdo pode até ser recu-
sada), de modo que o culto familiar vem a assumir formas muito mais rarefeitas,
inexplicitas e inconscientes. A individualizagio plena pressupde, porém, o de-
senvolvimento de uma concomitante interiorizagdo, que faculta maior
reflexividade e elaboragio mental da relagdo consigo mesmo e com a familia. Os
recursos interpretativos e terapéuticos dos saberes psicolégicos atendem
prioritariamente aos sujeitos desse tipo de reflexividade, reforgando o didlogo
com a heranga familiar e ensejando a emergéncia de um tipo particularmente
paradoxal de culto (que pode assumir tonalidades mais positivas ou negativas):
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o da memdria familiar como lugar de trabalho psiquico visando a consolidagao
da identidade subjetiva. A individualizagio tem implicacdes também sobre a
expressividade diferencial, a disposigdo e capacidade de falar sobre si (e, no que
nos interessa, de falar com e sobre sua familia), o que interfere na viabilizagdo
e organizagdo do culto familiar — assim como na produgédo de discursos explicitos
sobre essa dimensdo privada ante a demanda de pesquisadores.

Nio é de surpreender, portanto, que as formas da religiosidade familiar nos
meios populares estejam mais proximas da religido em sentido estrito, dada a limi-
tada presenga da linguagem laica de si (que inclui a psicologiza¢do), com seus
recursos suficientemente abundantes e articulados para a expressiao desses sentimen-
tos. Em compensagio, o trinsito entre o sagrado eclesial e o sagrado familiar permite
maior riqueza de formas fenomenais, de que aqui apenas nos aproximamos. Pode-
se ver ainda que, nas classes médias e nas elites, a permanéncia ou o surgimento
de uma reveréncia explicitamente religiosa tende a se vazar em térmulas psicologizadas
ou psicologizantes, como as do culto carismético do Grupo Sio José, antes referido,
ou a de diversas outras férmulas presentes nas religides cristas contemporaneas (cf.
Csordas 1997; Lewgoy 2005; Duarte e Carvalho 2006).

Ha ainda uma considerdvel fonte de diferenga segundo o horizonte
confessional de referéncia de cada familia ou sujeito. Mesmo nos casos em que
a laicizagdo e desmagicizagdo se tornaram hegemonicas, sempre permanece al-
guma referéncia ao espago religioso de origem e formagio, quanto mais ndo seja
sob formas blasfemas.

A cultura catélica é particularmente prolifica em recursos simbélicos de ex-
pressio da religiosidade familiar A forma de estrutura¢do do pantedo catdlico, com
a incorporagdo de mediadores de multipla ordem, facilita a conexdo entre as séries
eclesiais e as séries familiares (como nos “santinhos” laicos antes mencionados). E
fundamental, nesse caso, a presenca de imagens representativas do sagrado, que
também permitem um fluxo entre os sacra eclesiais e os familiares. Vi pessoal-
mente — e muitos informantes descreveram — a organiza¢io de pequenos altares
domésticos, geralmente bastante informais, em que imagens eclesiais e objetos
mana (como as palmas bentas, os rosirios, as medalhas, as velas votivas) se
combinavam com outros, familiares. A prépria fronteira entre o familiar e o
transcendente se nuangava, gragas a presenga de santos padroeiros personaliza-
dos, de impressos com oragoes preferenciais ou de imagens herdadas.

A representagio de uma Sagrada Familia, em que diversos personagens
divinos ou semi-divinos mantém relagées miticas de parentesco, permite uma
elaboragio muito constante das correlagdes entre o sagrado e a familia terrena.
A devogao filial a Deus Pai e 3 Virgem Mae é claramente correlacionada a que
merecem O pai € a mae terrenos, por meio do costume catélico — fregiientemente
mencionado — de fazer as criangas se referirem aos primeiros por apelagdes
afetivas tais como “papai do céu” e “mamae do céu”. Os cultos oficiais da Igreja
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prevéem diversas ocasides de homenagem aos antepassados, como as missas em
sufragio dos mortos (corpo presente, sétimo dia, més, ano etc.) ou pela salvagio
das almas do Purgatério; além de acolher as dimensoes familistas do Dia dos
Mortos e da comemoragdo do Natal. Foram criados inclusive ritos (de que uma
familia de classe média tinha lembranga) de sacralizagdo do espago doméstico,
como a chamada “entronizagdo” de uma imagem sagrada em posigdo preeminen-
te no interior da casa.

Para as classes médias altas e para as elites, a referéncia a Igreja Catdlica
¢ fundamental em todos os ritos de passagem importantes da vida familiar, de
tal forma que a fronteira entre as duas dimensdes é indiscernivel: batizado,
primeira comunhio, casamento, bodas. Dada a alta taxa de desinstitucionalizagao
religiosa prevalecente nesses segmentos, deve-se sublinhar que o mais freqiiente
é que a dimensdo do sentimento de religiosidade familiar prevaleca sobre a
dimensio religiosa eclesial. Algo de semelhante passa-se também nos meios
judaicos, em relagdo a seqiiéncia equivalente de ritos familiares.

Essas dimensdes mais vivenciais do mundo catélico ndo podem fazer es-
quecer que, do ponto de vista da instituig¢do eclesial, a familia detém um valor
mais essencial e abstrato, sendo objeto de continuas referéncias nos textos
doutrindrios e praticas pastorais. A sacralizagio da familia nuclear é ai clara-
mente defendida, por meio de um acoplamento peculiar entre pontos de dou-
trina religiosa e a referéncia 2 “naturalidade” dessa forma social. De qualquer
modo, prevalece o elogio aos sentimentos de comunhio e reveréncia internos,
assim como o estimulo a sua pritica continuada.

Essa dlima dimensao, mais ética, permite a passagem para O universo protes-
tante, cuja complexidade empirica é maior, dividido como se apresenta entre alter-
nativas muito variadas. De um modo geral, a auséncia nessa religiaio dos recursos
relacionais e imagéticos do catolicismo é compensada por um recrudescimento da
orientagao ética voltada para o cultivo da familia. Uma diferenga crucial em relagao
ao universo catolico é a preeminéncia da vida congregacional, que pde em agdo um
controle muito mais direto e efetivo dos modos de atualizagdo das carreiras pessoais
e familiares. A exemplaridade da vida familiar se enriquece nesse universo da
possibilidade do matriménio dos sacerdotes. A familia do pastor ¢ um fendémeno
importante dessa configuragdo, contribuindo ainda mais fortemente para um li-
ame imagindrio ideal entre a familia do fiel e a congregacao.

J4 mencionei a contribui¢io de Christiano (2000) para o conhecimento do
desenvolvimento histérico do que chama de “domestic Christianity” nos EUA do
século XIX. Trata-se exatamente de uma forte sacralizagio da vida doméstica
ocorrida originalmente no universo protestante, em que importa menos a dou-
trina confessional especifica e mais a énfase na comunhdo de piedades indivi-
duais em relagdo a divindade no contexto familiar.* O significado da festivida-
de do Dia de Ac¢do de Gragas nos EUA é bem expressivo dessa configuragao,
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fazendo a ponte entre a “cristandade doméstica” e a “religido civica” descrita
por Bellah.”” Christiano chama ainda a atengio para o familismo exacerbado de
algumas denominagoes peculiares, emergentes no contexto protestante, como 0s
mérmons e os testemunhas de Jeova. A vida familiar é considerada ai literal-
mente como parte da dimensido sagrada da experiéncia humana e cercada,
portanto, de particulares controles éticos e eclesiais.

O dltimo grande conjunto religioso diretamente presente em meu campo
¢ o da religiosidade kardecista ou espiritualista. Como ji referi, a permanente
comunicac¢do entre 0 mundo terreno e o mundo espiritual estimula ai uma
riquissima elaboragdo da sacralidade familiar, constantemente reconstruida atra-
vés de interpretagoes de reencarnagio de parentes mortos em parentes recém-
nascidos ou comemorada no didlogo com a familia desencarnada. Esse fluxo
permite também a incorporacdo de pessoas & comunhdo e reveréncia familiares
sem vinculo familiar terreno: o reconhecimento de que sdo a reencarnacio de
algum parente as torna também parentes (Mazur 2006).

A religiosidade afro-brasileira apareceu muito obliquamente em minha
pesquisa, mas certamente permitiria uma sistemdtica discussdo sobre outros
agenciamentos da religiosidade institucional e da religiosidade familiar, particu-
larmente num contexto sagrado em que as idéias de familia e de parentesco tém
implicagdes cosmoldgicas e sociolégicas estruturantes. Sua explorago extrapolaria,
porém, as pretensOes muito gerais deste artigo.

& % ik

A exploragio do tema do “sacrdrio original” neste trabalho é um estimulo
ao deslocamento das fronteiras convencionais das grandes temdticas do conhe-
cimento sociolégico. Nem familia, nem religidio sio entes substanciais e estiveis;
sdo recortes culturalmente estabelecidos e analiticamente estabilizados, aplicados a
uma experiéncia concreta que desliza permanentemente ao sabor de uma complexa
causalidade, em desafio permanente aos modelos e regimes de conhecimento. Pre-
feri neste momento adotar um tom generalizante, capaz de chamar a atengio para
o ponto analitico abrangente, do que aprofundar a compreensio dos modos espe-
cfficos como o meu material de campo vem me desafiando a organizagio de
novos esquemas interpretativos. Na seara estrita dos estudos sobre familia e
religidlo ndo se poderd avangar muito mais com a repeti¢io da férmula da
“influéncia” de uma instituigio sobre a outra — a ndo ser como expressio das
ideologias nativas, a serem justamente interpretadas. Serd necessdrio compreen-
der tanto genericamente quanto pontualmente como essas dimensdes se imbri-
cam na experiéncia social, demarcando o essencial de um tGnico campo moral
de reprodugdo dos sujeitos em nossas sociedades contemporineas.
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Notas

Mesmo para William James, no entanto, apesar de seu fundamental empirismo, a religiio “é uma
reagio total de um homem & vida" (1958:31).

* A pista é brevemente retomada por Lévi-Strauss na celebrada referéncia ao fato de que na
“civilizagio mecéinica nio hd mais lugar para o tempo mitico sendo no préprio homem” (1970:224).
Constitui-se, por outro lado, em um dos pilares da anilise empreendida por Louis Dumont do
individualismo como ideologia estruturante da cultura ocidental (sobretudo Dumont 1985). Ver, na
mesma dire¢do, Duarte (1983).

Um exemplo recente e interessante é o da andlise feita por Naara Luna das representagdes sobre
as técnicas de reproducio assistida contemporineas, que encenam paradigmaticamente os dilemas
do sangue e da vontade individual (Luna 2005).

Nio se trata de retornar as teorias afetivas do religioso, apés termos optado pela teoria cognitiva
de Durkheim. Trata-se aqui de propriedades expressivas da religiosidade na cultura ocidental
moderna, provavelmente em resisténcia e contraste com os deslocamentos cosmol6gicos decorrentes
da hegemdnica racionalizagdo e igualizagdo (ou “achatamento™) do mundo.

A idéia de reveréncia niao deve ser confundida com a de contri¢do. A reveréncia é uma disposigio
valorativa interior, que pode se manifestar tanto de forma contrita, controlada, quanto exuberante
ou dramética.

Essa intensidade € explicitamente evocada por Durkheim como parte da “excita¢do” provocada pelo
sentimento da coletividade in actu e encenada no ritual religioso (1968). A forga afetiva do “ideal”
em Durkheim nio deixa de estar presente nas retomadas do sagrado sob a espécie do “mana” em
Mauss ou do “significante flutuante” em Lévi-Strauss. William James também se referird a algo
semelhante, sob a forma de um a more que faz a diferénga intensificadora (James 1958:384-5).
O cinema do século XX recolheu essa tradigao, oferecendo intimeras preciosas exploragoes da relagio
entre familia e individuo, em Visconti, Bergman, Saura, Woody Allen, Louis Malle e muitos outros.
E notéria a utilizagdo de categorias do parentesco restrito, associado A unidade doméstica, para a
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designagiao das posicoes sacerdotais e da membresia no cristianismo (padre, madre, Papa, pope,
séror, frade, irma, irmio, abade etc.), reiterando no nivel mundano a representagio de paternidade,
filiagio e fraternidade prevalecente na representagio da divindade crista. Esse deslizamento categorial
foi particularmente acentuado no monaquismo, em fungio da sua disposicio de construcao de um
mundo “fora do mundo”, alternativo inclusive — e sobretudo — a familia terrena.

Um exemplo marcante é o da histéria devocional de Santa Teresinha de Jesus, em que o mais intenso
paralelismo entre familia terrena e familia divina se manifesta a todo momento, particularmente nas visoes
intensamente maternalizantes da Virgem, do Cristo e das préprias irmés freiras, mais velhas (Maitre 1996).
A descrigio historica da emergéncia do conforto intradoméstico permite correlacioné-lo — como uma
espécie de compensagio — a relativa desmagicizagio dos templos religiosos, ocorrida nos contextos
reformados do norte da Europa. Toda uma estética e toda uma liturgia do arranjo do espago
doméstico se desenvolvem a partir dai, tornando-se uma temdtica obrigatéria da vida social
moderna: a decoragio de interiores. O fendmeno pode ser retracado no deslocamento das repre-
sentagdes pictéricas eruditas de personagens e temas sagrados ou mitolégicos para a representagio
de retratos individualizados e de cenas da vida em familia (as conhecidas “conversation pieces” do
século XVIII). Em algumas culturas nacionais, como a inglesa, esse culto familiar se centrou
particularmente no cultivo dos jardins domésticos, formalmente herdeiros dos jardins conventuais,
os hortus conclusus (cf. Thacker 1979). Para uma anélise correlata, relativa ao uso decorativo de
flores no espago eclesial ¢ doméstico, ver ainda Blacker 2000. A ideologia do lar aconchegante
(“home sweet home”) atravessou toda a sociedade, como testemunha a preciosa monografia de
Richard Hoggart sobre as classes populares inglesas no século XX (1973).

Em dois arquivos familiares consultados havia “santinhos” (pequenos impressos com imagens de
santos catolicos e formulas devocionais rituais) em que figurava a fotografia de um morto, no lugar
habitual do santo. No verso, no lugar da costumeira oragio ou invocagio, encontrava-se entio a
frase: “Lembrai-vos de Fulano em vossas oragoes”, seguido ou ndo das datas de vida e morte do
homenageado e do fragmento de algum texto sagrado candnico.

E interessante lembrar como a heranga dos livros de receitas e de todo um capital culindrio por
um dos ramos descendentes de uma familia da alta burguesia mexicana vem a se tornar sua
caracteristica distintiva e positiva, num quadro de crescente diferenciagio social, ameagadora dos
sentimentos de comunhio corporativa (Lomnitz e Perez-Lizaur 1987).

Nesse registro geral, devem ser incluidos os sentimentos complexos associados as “viagens a
Europa”. Cabem af tanto a idéia da visitagdo de um l6cus origindrio das raizes familiares quanto
a de um lécus origindrio dos valores mais sagrados de cada sujeito. Para muitos informantes, a
primeira viagem & Europa ou a primeira estada mais longa sio momentos de particular intensidade
e reveréncia, pelo sentimento de comunhdo com as imagens mais profundas e arraigadas que
sustentam sua identidade. Encontra-se um caso revelador em Aratjo (1987), a respeito de uma
“peregrinacio” de Alceu Amoroso Lima a Europa. O tema encontra paralelos na fascinante tematica
européia das viagens a Roma — e a que empreendeu Freud a certa altura de sua vida lhe valeu ricas
reflexdes sobre o simbolismo pessoal e familiar envolvido.

Uma dimensio importante da distingdo de classe em nossa cultura é justamente a de ser herdada, em
oposigao a énfase democritica, “vulgar”, no status adquirido (cf.,, por exemplo, Velho 1998 e Bourdieu
1979).

O trabalho de Freud sobre o sentimento do “sinistro” ¢ de toda pertinéncia aqui, por examinar como
a expressao alema das Unheimliche contém as idéias de familiaridade, intimidade e segredo, por um
lado, e expressa o sentimento do estranho e do mal-assombrado, por outro (1969-80).

E possivel associar a énfase ideoldgica na “aquisicdo” a sick soul de William James, ao rebirth
protestante e aos modelos do “eu dividido” na formagdo da pessoa ocidental moderna. Ja o
sentimento de continuidade e comunhio nio-conflitiva se associa a atitude religiosa healthy-minded.

" Outro exemplo interessante € o do sistema da “constelagdo familiar”, que parece ter relacoes com

a terapia sistémica, com o reichianismo e com a TTG psicanalitica. Segundo o site http://
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www.constelacaofamiliar.com.br/ (acessado em 23/04/2006), constelagio familiar é uma récnica
criada por Bert Hellinger, psicoterapeuta alemio, que opera pela criagio de “esculturas vivas”
reconstruindo a drvore genealdgica, o que permite localizar e remover bloqueios do fluxo amoroso
de qualquer geragdo ou membro da familia. Segundo essa linha, muitas dificuldades pessoais e
problemas de relacionamento sio resultado de confusdes nos sistemas familiares. Essa confusio
ocorre quando o destino de outra pessoa viva ou que jd viveu ¢é incorporado a vida do sujeito,
sem que ele esteja consciente disso. Dessa forma, o destino dos membros familiares que foram
excluidos, esquecidos ou nio reconhecidos no lugar que pertencia a eles acaba sendo repetido.
Outro exemplo é o do “intergenerational healing”, ou “healing of family tree”, mencionado por
Csordas (1997:43) como parte das modalidades de cura carismitica nos EUA.

Os ritos de propiciagio da “boa morte”, na pesquisa de Rachel Menezes sobre os hospitais
paliativistas, incluem o tema da pacificagio familiar a ser ensejada in extremis, com a presenga dos
familiares (2004). Tratar-se-ia de uma condigio da qualidade espiritual positiva desse transito.
Um caso mais raro e motivador de uma particularmente grave intensificagio da atitude reverencial
¢ o da morte de um descendente jovem. O cariter andmalo dessa relagdo entre geragio e morte
suscita um particular recrudescimento da religiosidade nos poucos casos que vi relatados em minha
pesquisa. E de ressaltar que dois dos casos de “santinhos” com imagens de mortos antes mencionados
se referiam exatamente a situagoes desse tipo.

Esse cardter relacional amplo do nascimento do primeiro filho pode ser contrastado com a expe-
riéncia da primeira gravidez, que remete particularmente ao casal (cf. Salem 1987, para um caso radical).
Em outra diregio, Myriam Lins de Barros (1987) analisa um efeito homélogo de conversio de identidade
e acentuagao da intensidade dos papéis familiares na passagem para a condigio de avés.

Em alguns casos, nas familias de classe média, encontrei a representagdo e a expectativa do
reencontro dos sujeitos com seus pais apds a morte. Tratava-se de informantes nao particularmente
religiosos, e essa crenga ndo se sustentava sobre qualquer premissa confessional, embora fosse
externada com grande emogio e ansiedade.

Um caso interessante de matrilinhagem em camadas médias, com énfase explicita na heranga
religiosa, inclusive sacerdotal, ¢ o da familia batista estudada por Jabor (2006).

Um personagem/informante do romance-reportagem de Truman Capote In cold blood (1994) assim
se expressa sobre a oragio familiar em torno & mesa de refeicao: “I don't see how anyone can sit
down to table without wanting to bless it.”

Pode-se considerar que os atuais ritos familiares laicos do Dia das Maes e do Dia dos Pais tenham
emergido nesse contexto da religiosidade familiar norte-americana. A representagao nativa associa
as duas datas a homenagens especificas a um pai e a uma mae, que acabaram se tornando
generalizadas e reconhecidas pela nagio americana: Dia dos Pais — inventado por Sonora Luise em
1909, em Spokane, Washington, e reconhecido oficialmente em 1972; Dia das Mies — inventado
por Anne Jervis pouco antes de ser oficializado, em 1919.
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Resumo

A experiéncia da vida familiar nas sociedades modernas é caracterizada por crucialidade
e intensidade préximas A religiosidade. Algumas de suas propriedades fenomenais,
sobretudo a de um culto familiar (freqiientemente inexplicito), sio descritas neste
artigo, que analisa também as implicagoes dessa correlagio para o funcionamento
contemporineo das religioes. Explora-se a “relacionalidade” intrinseca a essas duas
dimensoes da vida social e discutem-se as diferengas encontraveis nas sociedades
modernas contemporineas, relacionando-as ao estatuto diferencial da pessoa compo-
nente da ordem familiar. Isso é feito com base na informagio constante da literatura
sociolégica e em uma pesquisa original com diversos segmentos sociais na regiio do
Grande Rio de Janeiro.

Palavras-chave: familia, religido, pessoa, culto doméstico, relacionalidade.

Abstract

It is our aim to deepen the understanding of family life in modern societies through
an emphasis on its ‘religious’-like quality. The description of some of its phenomenal
properties, of its intense and crucial experiential dimension, includes several traits of
a family cult (mostly inexplicit). This fact has important consequences for the
actualization of the contemporary experience of established religious institutions. The
intrinsic “relatedness” at the basis of both “cults” take shape in a broad and varied
range of empirical phenomena, dependent on the status of personhood within the
family structure. Our data include both the results of direct original research within
several status groups in the area of Rio de Janeiro and the information available about
family and religion in Brazilian society.

Keywords: family, religion, personhood, family cult, relatedness.




PARA ALEM DA FaMiLiA E DA RELIGIAO:
SEGREDO E EXERCICIO DA SEXUALIDADE

Marcelo Natividade
Edlaine de Campos Gomes

Este artigo enfoca as complexas relagdes entre fiel-familia e fiel-institui-
¢io religiosa através da andlise do discurso de fiéis sobre comportamentos rela-
tivos a sexualidade. Com vistas a compreender como sujeitos de adesdo religiosa
evangélica elaboram sua experiéncia a partir do confronto com proibigdes dou-
trindrias referentes ao exercicio da sexualidade, indaga-se que valores orientam
as interpretagdes dos informantes acerca de suas praticas sexuais. Que lugar
ocupa a religidio e a sexualidade em sua visio de mundo? Que solugdes sao
elaboradas para a tensdo entre o ethos religioso e a adogio de estilos de vida que
contrastam com a moral sexual religiosa?

Como pano de fundo uma discussio sobre a nogio de biografia possibilita
problematizar o conceito de conversio tomado como ruptura e releitura radical
do passado (Mariz 1994). Ressalta-se aqui a experiéncia religiosa em seu sentido
processual, importando analisar diferentes percursos em distintas etapas da vida.
Neste processo que envolve a “conversio”, em um sentido mais amplo, indivi-
duos realizam mediagdes sociais, selecionam, organizam e interpretam discursos
religiosos a partir de experiéncias vivenciadas em outras esferas (Birman 1996).
Cotejar trajetorias religiosa, familiar e afetiva-sexual evidencia os nexos entre
conversoes individuais e micro-processos sociais a partir da analise de biografias

(Natividade 2003, 2005).
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Encontrando inspiragio nas definigdes de Berger (1976:65-66), entende-
se que construgdo de narrativas biogréficas possibilita compreender como indi-
viduos interpretam eventos e acontecimentos de suas vidas a partir de uma
percepgio seletiva que ndo é fixa, nem prescinde do principio da contradigéo.
A biografia de um individuo abarca a possibilidade de infinitas “conversoes” e
“reconversbes”. A experiéncia religiosa comporta alternagdes, no sentido de
uma postura de conciliagio entre sistemas de significado contraditérios. Tam-
bém se opera com a possibilidade de analisar as alternativas religiosas disponi-
veis nas sociedades ocidentais modernas como indissociavelmente relacionadas
as ideologias estruturantes da modernidade, sobretudo o “subjetivismo” — en-
quanto culto do eu. Este esfor¢o se soma a necessidade de contextualizar expe-
riéncias religiosas a partir de trés distintas dimensoes: identidade ou pertenci-
mento; adesdo, experiéncia ou crenga; e, em um terceiro plano, o ethos religioso,
como disposi¢ao ética ou comportamental (Duarte 2005).

Estudos recentes mostram que em processos de adesdo religiosa entre
diferentes atores sociais, pertencentes aos quadros de distintos credos religiosos
e denominagoes, enfatiza-se a preeminéncia da representagao de uma escolha
pessoal do sujeito, de uma presumida liberdade individual no campo da experién-
cia religiosa (Duarte 2005; Gomes 2005). Contudo, diagnosticam a tensdo entre
escolhas individuais e pertencimento religioso no que se refere ao exercicio da
sexualidade. Partido desta reflexdo, o artigo problematiza como sujeitos perten-
centes a igrejas evangélicas elaboram e reinterpretam regras institucionais e
normas religiosas. Assim, busca-se compreender por qué diante de um quadro
amplo de ofertas religiosas, individuos permanecem em certas religides que
condenam priticas e/ou estilos de vida que abragcam. De que modo se da a
experiéncia de sujeitos que adotam comportamentos contrdrios aos preceitos
doutrindrios das religides a que pertencem! Quais estratégias e solugdes sido
elaboradas por individuos na tensdo entre exercicio da sexualidade e vivéncia
religiosa? Através de uma dada perspectiva teérica que distingue as diferentes
dimensdes de uma experiéncia religiosa, ressaltam-se as complexas e mudltiplas
situagbes, proprias do mundo moderno, em que freqiientagio da congregagio
nao envolva necessariamente um continuado sentimento interior de comparti-
lhamento dos valores ou crengas cultivados no espago religioso (Duarte 2005).

O material etnogréfico abarca entrevistas do tipo histéria de vida com
informantes de camadas populares provenientes das regides Baixada Fluminense
e Zona Norte do Rio de Janeiro. Confrontam-se relatos de mulheres que atu-
almente mantém relacionamentos afetivo-sexuais extraconjugais e de homens
que vivenciam no atual momento de suas vidas experiéncias homossexuais'.
Todos atualmente encontram-se inseridos como membros em denominagdes evan-
gélicas historicas e pentecostais (em sua maior parte), nio sendo a conversio um
evento recente, justamente o que permite o resgate das trajetorias religiosas.
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A anilise abarca ainda uma reflexdo sobre a categoria testemunho — en-
quanto revelagio do pecado normatizado — como contraponto as transgressdes da
norma religiosa. Ressalta-se a propalada énfase no exclusivismo religioso em
crengas evangélicas, que elaboram cada vez mais refinadas estratégias de
gerenciamento da sexualidade e conduta dos fiéis.?

Testemunho e segredo:
estratégias de inser¢io e manutengio no grupo religioso

O testemunho piblico da conversdo é uma caracteristica do campo evan-
gélico pentecostal. Aceitar Jesus é um momento significativo tanto para o indi-
viduo que se converte quanto para o conjunto dos membros de uma denomina-
¢do. Um dado marcante nesse processo € o espago dado nos cultos aos fiéis
convertidos: eles tém na palavra, na oralidade, a oportunidade de contar os
inforttinios vividos no passado. A platéia presente ouve confissdes draméticas,
sempre baseadas na perspectiva formulada pés-conversio. Nessas narrativas, a
vida anterior do individuo é quase sempre associada a algum tipo de dor (pro-
vindas de doencas fisicas, problemas emocionais ou sociais, influéncias espiritu-
ais). E a dinmica do compartilhamento que imprime nas narrativas uma moral
para o grupo (Gomes 1998, 2004b).

E com naturalidade que conversos contam publicamente situagOes intimas
e expdem comportamentos que desafiam normas religiosas e sociais. Antes da
libertacdo, muitos eram infiéis a seus conjuges, se prostitufam, usavam drogas ou
praticavam outros delitos, quando viviam em pecado ou estavam sob influéncia
maligna. Os testemunhos enfatizam a transformagdo, na qual o passado infeliz
contrasta com a felicidade alcangada pela entrega a Jesus. E o cardter exemplar
do passado que é posto em evidéncia para enfatizar a “verdade religiosa” e
promover novas conversoes a partir da identificagao do individuo com os dramas
narrados em pelo ritual.

Sob esta perspectiva, o testemunho consiste em narrativa cuja natureza
explicita um apelo a conversio do outro. Benjamim destaca a dimensdo utilita-
ria da narrativa, “que pode consistir num ensinamento moral, seja numa suges-
tio pritica, seja num provérbio ou numa norma de vida, de qualquer maneira
o narrador é um homem que sabe dar conselhos” (1985:200).

A exposi¢io publica do passado transgressor é expressa no relato da obrei-
ra Bérbara e seu marido, também membro da igreja.’ A época do testemunho
ela tinha 25 anos, sua mie era traficante, viciada e lésbica. Desde crianga
presenciou essas atividades e achava que nio teria como sair daquela vida.
Enrolava cocaina e maconha, além de namorar ‘traficantes. Com 14 anos perdeu
sua mae, assassinada (estrangulada e queimada). Ao se ver sozinha tornou-se
garota de programa, até que foi morar com uma prostituta que, posteriormente,
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converteu-se 4 IURD. Acompanhando a amiga a igreja, manifestava demdnios
até que aceitou Jesus. Na congregagdo encontrou seu marido, algo com que
nunca sonhara por acreditar nao ter o direito de formar familia. O passado
transgressor foi exposto ao pretendente, que ndao se importou. O importante era
que Barbara estava transformada pelo poder do Espirito Santo.

Longe de serem repreendidos ou rechagados por olhares e palavras de
critica, foram ouvidos no culto como casos exemplares das mudangas providas
pela divindade, aceitos e integrados ao grupo, exatamente pela adequagio as
normas vigentes. Nao ha lugar aqui para segredo ou fofoca. Instituicio e indi-
viduo se fortalecem com a exposi¢io e, quanto mais critica for a situagio
narrada, maior sua exemplaridade.

O mesmo nao acontece se o desafio as normas ocorre no presente religio-
s0, estando o fiel sujeito as sangdes previstas no interior de cada denominagio
religiosa. O receio de sofrer represilias individuais soma-se ao medo do rompi-
mento dos lagos afetivos que unem fiel, familia e congregagdo. Manter compor-
tamentos contrdrios a moral do grupo exige estratégias criativas por parte dos
individuos, consoantes com suas inclinagdes pessoais e seu desejo de permane-
cer na comunidade religiosa. A principal solugdo referida pelos entrevistados
consiste no cultivo do segredo, que permite a conciliagio de identidades dis-
crepantes (Goffman 2001).

Vejamos a trajetéria de um informante. Ronaldo, 27 anos, membro de uma
comunidade evangélica pentecostal proxima do local em que reside com a mae,
na Baixada Fluminense. Atualmente divide seu tempo entre o curso universi-
tario e o emprego, com um cargo administrativo em empresa dirigida por membros
de sua igreja. Fregiienta os cultos de domingo e nunca pertenceu a outra religido.
A mae foi evangélica e hoje estda desviada. Ja o tnico irmdo é membro da mesma
denominagio. Contudo, o vinculo familiar com o ambiente religioso nio se restringe
a0 irmdo, j4 que tios e primos paternos e maternos também sdo evangélicos. O
informante situa sua conversdo aos 13 anos, quando passou a participar de forma
mais efetiva na igreja, principalmente dedicando-se a atividades musicais —
periodo em que foi batizado nas dguas* e teve o batismo do Espirito Santo.

Em relagio a sua trajetéria afetivo-sexual, Ronaldo ji teve experiéncias
com homens e com mulheres, sendo que com o sexo feminino nao chegou a
transar, apesar de ter tido namoros — quase todos ocorridos no interior da de-
nominagdo religiosa. Jd com homens manteve relacionamentos e casos — catego-
rias que indicam o valor destas experiéncias em sua percep¢ao de si. As relagoes
com mulheres remetem a uma obrigagdo social, enquanto as relagdes com ho-
mens sdo expressio de liberdade pessoal: ele é mais carinhoso com os homens,
sente-se mais livre, tem mais afinidade com pessoas do mesmo sexo. Esse discurso
convive com a percepcio da homossexualidade como um desejo profundamente
arraigado, expressio de um verdadeiro eu. Nesse sentido, afirma que “o lado de
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viver com uma mulher pesa pela sociedade”; enquanto a homossexualidade é
um “querer mais profundo”.

O ingresso no mercado de trabalho, a relativa autonomia financeira e a
experiéncia de estudar no centro da cidade do Rio de Janeiro sdao acionados
pelo informante como fatores relevantes para a aceitagio da homossexualidade.
Se anteriormente mantinha relagoes de sociabilidade restritas ao ambiente re-
ligioso e redes de vizinhanga, o trinsito por um espaco de relativo anonimato
social permitiu que desfrutasse de uma certa liberdade. No centro do Rio des-
cobriu que o mundo homossexual acontecia. Seu aprendizado social da homosse-
xualidade se deu pela freqiiéncia a locais de pritica de sexo andnimo, como
saunas e outros espagos de sociabilidade estritamente sexual.

E curioso que Ronaldo, a despeito de sua percep¢io da homossexualidade
como poluidora (atualmente nao tem tido o batismo do Espirito Santo porque se
considera em pecado), em momento algum se refere a ela como influéncia
demoniaca. Ainda que a idéia de uma interferéncia sobrenatural possa perma-
necer como um pano de fundo, posto que presente na cosmologia religiosa de
sua comunidade, ela nao é acionada como explicagio das possiveis causas de
seu comportamento. Essa selegio que faz dos argumentos religiosos passa pelo
filtro de sua percep¢iao da homossexualidade como impulso dificil ou impossivel
de conter, uma disposi¢do que o discurso religioso, até o momento da entrevista,
nio fora capaz de reestruturar.

Contudo, a “opgao” pela homossexualidade nao se d4 sem tensio em sua
biografia, devido & importincia da familia em sua visio de mundo. A possibili-
dade da descoberta de sua orientagdo sexual pela mie e pelos familiares é
interpretada como um problema que poderia resultar no rompimento com a familia
e a igreja. Por este motivo, prefere manter ligagoes afetivo-sexuais fora do contexto
em que reside e, a0 mesmo tempo, vivencia sua identidade religiosa. A solugéo
encontrada pelo entrevistado na conciliagio de sua convicgdo religiosa e opgao
pela homossexualidade é consoante com seu intento de permanecer na igreja,
preservando sua relacdo com Deus e, simultaneamente, obter realizagio na esfera
da sexualidade, em um relacionamento estivel com outro homem.

Deste modo, as redes religiosa e familiar se encontram sobrepostas, impli-
cando em mecanismos de regulacdo da sexualidade. A religiao condena e
demoniza e a familia ndo aceita. Por outro lado, o discurso de Ronaldo comporta
ambivaléncias e apresenta um paradoxo: sexualidade e religidao apresentam-se
como dominios da vida que representam ambos liberdade, realizagdo, vivéncia
do prazer. Abrir mio da religiaio ou da homossexualidade implica sofrimento e
angistia. Uma fala do informante ¢é ilustrativa:

Eu estou na igreja porque eu me sinto bem. Eu acredito em Deus,
eu sou temente a Deus. Eu me sinto bem, entendeu! E até mesmo
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Deus me ajuda em muito, mesmo errado do jeito que eu t6, eu acho
que Ele me ajuda. Esse é um dos motivos que eu td dentro da
igreja... por que eu gosto, nao é porque eu sou obrigado.

Algumas categorias em seu discurso fornecem elementos para nossa andlise.
Em relagio & homossexualidade e & experiéncia religiosa, Ronaldo emprega expres-
soes semelhantes. Ir a igreja significava liberdade, expandir-se, vencer o medo, ser
auténtico. Da mesma forma, deixar de manter relagoes homossexuais é visto como
mentir a si mesmo, enganar-se, contrariar seu verdadeiro ew. A tensio maior se
apresenta na possibilidade desta faceta de sua “personalidade” ser revelada no
ambiente familiar e igreja. Nessa situagdo, se vé obrigado a sair da igreja jo que no
ambito doutrindrio este é um comportamento contrdrio aos planos de Deus.

Essa tensdo também aparece na narrativa de Deise, evangélica de 40
anos, proveniente de uma familia catélica nado-praticante e convertida na ado-
lescéncia. Aos 23 anos se casou virgem, com um membro da mesma denomina-
¢do. A principal preocupagio do casal sempre foi a constituigio de uma familia
cumpridora dos preceitos religiosos e morais, inserindo os dois filhos no contexto
religioso desde o nascimento. Nao houve conversio dos demais membros de sua
familia, que continuaram a adotar uma experiéncia religiosa marcada pelo
“sincretismo catdlico” brasileiro (Sanchis 1997), entendido como hegemonico.’
A prevaléncia da identidade catélica da familia de Deise é evidenciada prin-
cipalmente no cumprimento dos ritos sacramentais — missas especiais, casamen-
tos e batizados. Esse tipo de religiosidade desentranhada da assidua freqiientagio
institucional é um nédulo critico de sua interpretagio do que vem a ser uma
experiéncia religiosa auténtica.® A participagio no cotidiano da confissdo reli-
giosa é considerada por ela fundamental 4 experiéncia religiosa. Ao mesmo
tempo, vé sua familia — marido e filhos — como o centro de sua vida e se sente
responsavel por sua manutengdo, tanto fisica quanto espiritual. No entanto, esta
consciéncia do papel religioso-familiar que exerce nao implica na abdicacio de
suas escolhas individuais, demonstrando que é possivel, mesmo percebendo seus
atos como transgressoes, vivenciar experiéncias intimas segundo uma escolha
estritamente individual, algo que é préprio do “subjetivismo” hegemonico na
“cultura ocidental moderna”.

E importante ressaltar que as relagdes afetivas anteriores, que envolvem
amigos de infincia e parentes, nio foram rompidas com a conversio. Deise
manteve contato proximo com essas redes, apesar de sua forte adesdo religiosa.
Essa caracteristica marca sua biografia, na medida em que, mesmo apds a con-
versio manteve e construiu vinculos afetivos com amigos externos a rede de
sociabilidade congregacional.

Podemos perceber aproximagdes de sua trajetéria com a de Ronaldo. Deise
também alcangou uma relativa autonomia financeira na fase adulta e vivencia
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experiéncias pessoais desvinculadas das redes religiosa e familiar. Duas passa-
gens da biografia de Deise se apresentam como significativas por apresentarem
situagdes de desafio as normas religiosas — envolvidas pelo segredo e marcadas
pela tensdo entre comportamento privado e ethos religioso: o envolvimento afetivo-
sexual com um conhecido da rede religiosa; e a insergio em redes de sociabi-
lidade espacialmente distantes do local onde mora e de sua congregacdo. Uma
interpretagdo de seu comportamento transgressor apresenta-se na seguinte fala:

Amo meu marido, estou dando a ele uma oportunidade de se
modificar. Me sinto muito sozinha, mesmo estando casada. Eu tenho
a minha familia, meus filhos. Saf com um outro homem, um conhe-
cido da igreja. Os dois enfrentando problemas no casamento. Sai-
mos mais para desabafar um com o outro. Quando vimos, estdvamos
num motel. Usamos camisinha. Foi maravilhoso. Ele me perguntou
se estava me sentindo culpada. Eu disse que ndo. Foi tio bom me
sentir valorizada, viva. Mas ndo vou largar meu marido por causa
disso. Sou da igreja, e pretendo manter minha familia, mas nao me
sinto leviana pelo que fiz.

O relato evidencia a tensdo entre a “lei das aliangas” e a “ordem dos
desejos” (Foucault 1999: 40), entre ethos privado nao confessional, baseado no
hedonismo e na busca pela intensidade do prazer, e ethos religioso. A busca pela
intensidade da vida — sentir-se valorizada e viva em contraste com a insatisfagio
com os rumos do casamento - impulsionou a busca por solugdes externas ao lago
conjugal. Mas, essa intensidade ndo pode ser exposta e precisa estar inscrita e
constituida pelo segredo. No caso de Deise o exercicio do desejo teve lugar no
motel, espago do segredo por exceléncia. Afinal, o “segredo oferece a possibi-
lidade de que surja um segundo mundo, junto ao mundo piblico, e este sofre
com forga a influéncia daquele” (Simmel 1986:378).7

Por este motivo, Deise nio manteve novos encontros sexuais com o co-
nhecido da igreja para evitar o risco de confrontagio do desejo e do vinculo
religioso-familiar. O que estd em jogo aqui é a dindmica de ocultamento e
revelacio do pecado, que se acirra quando o desafio & norma ocorre dentro da
rede religiosa. Para a entrevistada, a familia conjugal é o local das regras, do
sexo licito. Nesses moldes ndo se pode dar espago para indiscrigoes. O envol-
vimento afetivo-sexual com alguém pertencente ao circuito religioso nao é visto
como uma possibilidade recorrente, pois “ndo se pode dar corda para o azar”.

Um ponto importante na dindmica da manutencdo de identidades
conflitantes pelo cultivo do segredo é a relacio entre intensidade e localidade,
pois 0 comportamento sexual ndao é um mero assunto pessoal quando se trata da
sociabilidade congregacional. O centro da cidade e o circulo de amizades do
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trabalho sdo os locais escolhidos para o exercicio da sexualidade “ilicita” — lugar
da intensidade e do anonimato:

Umas amigas do trabalho me convidaram para ir a um Clube de
Mulheres que fica no centro do Rio. E assim como se fosse um
happy hour. Comeca no final da tarde e termina a tempo de
chegar em casa para cuidar das criangas quando chegam da
escola. Eu adorei, acho que beijei mais de vinte rapazes. Nao da
para ser vista, mas ha sempre um risco. Mas isso é quase impossivel.

(Deise)

A crenga no poder da regulagio moral da religidao é base de sua expec-
tativa de néo encontrar nenhum conhecido no show de strippers. Mas, mesmo
sendo quase impossivel, ha sempre o risco de ser descoberto — o que supde
negociacdes refinadas relacionadas a reciprocidade da discri¢do (Simmel
1986:370), como mostra outra fala de Deise:

Se eu encontrar alguém nessa situagio, ela também estard em ati-
tude suspeita. Logo, saberd do meu segredo e eu o dela... Vai ser
constrangedor. Espero que nunca acontega. Nio quero nem pensar

.

nisso. Imagina se isso vem a tona. De jeito nenhum.

O tom de sua fala explicita que a manutengio de uma distincia espacial
entre distintos grupos de sociabilidade é uma estratégia que permite o trinsito
seguro entre redes com interesses e valores conflitantes. A principio, quanto
mais distantes moral e espacialmente, menos ameagas ocorrem. Segredo e risco,
contudo, estdo inextrincavelmente articulados, constituem duas faces de uma
experiéncia de desafio & norma religiosa. Seguindo essa logica, um informante
relata que se viu ameagado pela revelagio de sua homossexualidade, ao se
deparar com um membro de sua igreja numa boate gay que freqiientava:

Da dltima vez que eu fui a uma boate gay eu encontrei uma pessoa
da igreja. Eu tava subindo pro terceiro andar da boate e vi esse
rapaz dangando. Eu escondi o rosto atris do Ricardo [seu namora-
do], que é mais alto do que eu. Af ele perguntou: ‘o que foi!?" Eu
falei: ‘Sobe! L4 em cima eu te explico’. Quando eu cheguei 14 em
cima eu expliquei que tinha encontrado uma pessoa que era da
igreja ali na boate, mas que eu achava que ndo tinha me visto. Af
o Ricardo me deu uma bronca. Falou que eu ndo tinha que ficar
reparando porque se ele tava ali é porque também tava pelo mesmo
motivo que eu. Tava querendo se divertir num ambiente homosse-
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xual. Af eu pensei: ‘poxa, ndo tem porque ficar me escondendo aqui
dentro. Posso até me esconder, manter discrigio, mas aqui dentro
niao preciso disso’.

A fala de Luciano, 19 anos, de familia evangélica pentecostal, evidencia
a permanente tensio entre segredo (enquanto estratégia) e risco (como ame-
aga), em uma dindmica de ocultamento e revelagdo da informagédo relativa ao
exercicio da sexualidade. = A maneira, contudo, como gerencia essa informagao
passa pela légica da discrigio. Assim, acredita que a familia ndo sabe e deve ser
preservada, sobretudo por seu comportamento discreto. Por isso, o tdltimo namo-
rado chegou a freqiientar sua casa, sem que ninguém viesse a desconfiar. Mas
Luciano também preza a discrigio nos gestos e maneira de se apresentar, obser-
vando que homossexuais nio devem ser afeminados. Reproduzimos um didlogo
do informante com o entrevistador, que versou sobre o assunto:

Luciano: Engragado, meus pais recebem bem as pessoas que levo
I3 em casa. Eles ndo sabem o que de fato acontece, mas eles rece-
bem bem. Sempre levam pra cozinha, ficam batendo papo.
Entrevistador: E como vocé acha que eles reagiriam se soubessem?
Luciano: Eles nio concordariam de forma alguma, embora eu tenha
amigos que os pais saibam do relacionamento, até aceitam os com-
panheiros na casa, mas com eles nio ia rolar ndao. Eu acho que meu
pai aceitaria um pouco melhor que minha mae. Mas eu nao vejo
possibilidade de falar pra eles nem a longo prazo. Embora tenha uma
vida sexual ativa, pra eles eu sou totalmente virgem. E outra coisa
que acho engracado é que num programa de televisio do Raul Gil
tem o show de calouros. Entao tinha um determinado cantor que
¢ gay e a minha mie tava vendo o programa. Embora esse quadro
fosse s6 quase no final do programa, ela fazia questdo de falar
assim: ‘coloca 14 que eu quero ver o meu idolo’ e o idolo dela era
justamente o cantor gay. Af certo dia eu perguntei pra ela assim:
‘mie, a senhora ndo acha ele estranho, meio afeminado?” E ela
respondeu: ‘um pouco’. Como vi que ela nio ia dizer mais nada,
eu disse: ‘Mas ele é discreto e se for discreto pra senhora nao teria
problema?” Ela disse: ‘Nao'. Fiquei calado e falei assim comigo: ‘ah,
entdo ta bom'.

O trecho coloca em relevo as solugdes encontradas pelo informante. E
essencial ser discreto, disfarcar bem, nao ser afeminado. As cobrangas de namoro
da familia sao dribladas ao argumentar que estuda muito e nio tem tempo para
namorar. Também na igreja nunca confidenciou nada a qualquer membro. Embora
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os pastores exer¢gam severo controle moral sobre os jovens da comunidade, com
conselhos sobre namoro, Luciano prefere nao se abrir.

Interessante notar que ao contrdrio da relagao extraconjugal heterossexu-
al — na qual o segredo protege a relagio interpessoal — a homossexualidade
encontra-se enraizada no corpo, no habitus do sujeito. A exigéncia de discrigao
é reforcada, ji que “é um segredo que se trai sempre” (Foucault 1999:13). Evitar
dar bandeira é manter a discri¢do, através de performances de masculinidade
(empreendida por meio de contengio gestual), constantemente re-encenadas
no ambiente da familia e da igreja. No espago de sociabilidade gay pode-se,
contudo, burlar tais constrangimentos sociais; é possivel dar pinta.

Qutra trajetéria também evidencia a complexa relagio entre homossexu-
alidade e adesio religiosa. Bruno é membro de uma denominacio pentecostal
desde os 14 anos de idade, ja foi obreiro e auxiliar de pastor. Atualmente ndo
desempenha nenhum cargo na igreja, mas freqiienta os cultos com assiduidade,
tendo preferéncia pelas correntes® da Prosperidade, do Espirito Santo, Libertagao
e Filhos de Deus. Ja freqlientou outras denominagoes, levado pelos pais, mas
declara seu pertencimento religioso a atual denominagao, na qual considera
que se converteu.

Apesar de ja ter mantido ligagoes afetivo-sexuais com os dois sexos, define-
se como homossexual por acreditar ter atragio apenas por homens, a despeito de
se tratar de um comportamento reprovado pela igreja. Em sua trajetéria religio-
sa, 0 momento de sua conversio ¢ definido como de ingresso na obra de Deus,
periodo de contengdo sexual, em que se voltou para intensa participacio em
atividades da congregacgiio. Nessa época o impulso sexual era vivido sob a forma
de tentacdes e provacies que buscava conter com oragdes. Posteriormente, liga-
¢oes afetivo-sexuais homoerdticas foram vividas e interpretadas como recaidas.
Uma situagio limite ocorreu apés uma decepgdo amorosa, ocasido em que Bruno
buscou o espago religioso e desafiou Deus:

Eu tava com muita ddvida na cabega! Se escolhia minha opgao
sexual ou se queria Jesus e seguiria as coisas certinhas. O Espirito
Santo falou assim comigo: “Meu filho, ndo temas que Eu estou
contigo”. Eu senti isso, sabe! Ele falou pra eu nido temer porque Ele
era comigo. Ele falou assim: “Por onde vocé for Eu estarei ao seu
lado”. E aquilo me deu forgas. Eu me senti mais licido, pra tomar
uma decisdo. Eu me senti mais confiante, mais seguro. Eu tinha
muito medo, eu pensava: “vai que eu largo tudo e vou pro inferno?!”
Eu nao tenho mais esse medo.

Esta interpretagao de seu passado recente somente € possivel a partir de
fatos e eventos que ocorrem em sua biografia. Se sua formulacdo a respeito da
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homossexualidade hoje se referenda na idéia de livre-arbitrio, afirmando ser
esta uma opgdo sexual, todo um caminho foi percorrido até a aceitacio de sua
homossexualidade.

Atualmente Bruno é integrante de uma rede de sociabilidade homosse-
xual estabelecida no ambiente de trabalho. Freqiienta a residéncia de um casal
gay e eventos sociais nos quais estabeleceu outras ligagdes afetivo-sexuais com
homens. E neste contexto — que contrasta com o ambiente conservador da
familia e da igreja — que Bruno encontra confianga e compreensdo. A busca de
amizades que o entendem é uma importante estratégia na elaboragdo de um novo
discurso sobre si, centrado na identificagio com o grupo, na aceitagio da dife-
renca e na adogdo de alternativo estilo de vida:

Os relatos mostram que a passagem por distintos contextos possibilita aos
informantes uma re-interpretagio de certos dogmas religiosos. Para alguns, per-
mite, inclusive, a auto-identificagio como homossexual, instaurada por um pro-
cesso de reflexividade que questiona a norma hegemonica em seus grupos de
origem (familia e igreja). Ocorre, contudo, que este processo ndo se di sem suas
contradicoes. A existéncia de uma interpretacio paradoxal de Luciano acerca
de suas priticas homoeréticas mostra como o ethos religioso pode consistir em
disposigao profunda e duradoura (Geertz 1989):

A homossexualidade ndo é um preceito divino. Mas eu tenho isso
dentro de mim, e sei que Deus me ajuda. Eu sei que Ele participa da
minha dor, participa da minha alegria. Nao é a toa que pego e Ele me
responde sempre o que eu preciso. Quando mereco um puxio de ore-
lha, Ele me da. (..). Sobre essa questdao da sexualidade, digamos que

Ele fale que é errado, mas que mesmo assim Ele td comigo.

A ddavida, contudo, de que talvez este ndo seja um “pecado” e se trate
sim de uma “coisa natural”, é instaurada pela percepgio de que ndo foi possivel
obter cura, apesar das tentativas, através de periodos de abstinéncia e conten-
¢do. Afinal, ndo existiriam ex-gays. Luciano expds como, em um periodo de sua
vida, buscou seguir os ditames doutrinarios, criticando hoje sua atitude como
um momento em que se “iludia”. Ele procurou resistir as situagdes nas quais se
sentia atraido por outro homem permanecendo em Espirito de oracdo:

Vocé se mantém atento em pensamento, pedindo que Deus te pro-
teja. Vocé td andando na rua e vé alguém que mexe com a sua
libido. Vocé ora a Deus e Ele afasta os meus pensamentos disso. E
isso 0 que a gente chama de ficar em Espirito de oragao. Na escola
tinha uns rapazes que me interessévam, mas eu ficava assim: “isso

%

é errado”. Eu ficava relutando comigo mesmo.
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Essa atitude de lutar contra desejos homossexuais é percebida por ele,
atualmente, como um auto-engano. Transgredir o padrdo socialmente determi-
nado pela igreja e familia é agir conforme seu verdadeiro eu determina.

ook

As trajetorias de Ronaldo, Deise, Luciano e Bruno sdo pontuadas pela neces-
sidade de manutengio da ordem familiar, j4 que mantém as transgressoes protegidas
pelo cultivo do segredo. Assumindo um comportamento auténomo com relagao ao
corpo, busca-se a intensidade e o prazer na relacdo externa ao lago conjugal ou se
aposta no querer mais profundo da homossexualidade. Suas escolhas em nenhum
momento foram assumidas como componentes expressivos para um rompimento do
pertencimento religioso ou um desentranhamento da familia. Em dltima andlise, ndao
ha incompatibilidade em exercé-las e manter a adesdo religiosa, desde que sua face
religiosa fique salvaguardada do perigo da exposigao piblica.

O que os relatos possuem em comum é justamente o fato de que se-
xualidade e religido constituem dimensoes da vida valorizadas pelos individuos
e, ao mesmo tempo conflitantes. O paradoxo ¢é ilustrativo das tensoes que se
estabelecem em contextos modernos acerca dos limites entre liberdade e deter-
minagdo, prazer e autocontrole, interiorizacio e respeito as convengoes sociais.
O comportamento sexual aparece orientado por uma atitude hedonista.

No caso das préiticas homossexuais, evitar os relacionamentos homoeréticos
¢ constranger-se, violar-se, enganar-se. Nesse sentido, seguir a natureza é ser
auténtico e buscar contraria-la consiste em um ato de violéncia, perpetrado por
certas for¢as sociais. Uma imagem ilustrativa pode ser encontrada no discurso
nativo que atribui & “sociedade” o constrangimento das liberdades sexuais.

A homossexualidade, em alguma medida, é aquilo que devera permane-
cer em segredo, posto que a “sociedade” (leia-se familia e redes religiosas)
perpetua discriminagdes. Remetendo ao contexto mais amplo das entrevistas
com os informantes homossexuais: no discurso nativo, religido é coer¢do, sob a
forma das doutrinas e cosmologias, Nesse sentido, a proibicao biblica é levada
em consideragio. Da mesma forma, a cosmologia pentecostal oferece um outro
tipo de explicagdo, desvinculada da nogao de natureza, considerando a homos-
sexualidade como problema espiritual, cuja génese pode ser explicada pela agén-
cia de demodnios sobre a sexualidade. Essa explicagdo nivela os desvios sexuais
— homossexualidade e relagdes heterossexuais extraconjugais — na esfera do
religioso, na medida em que confere a instituigio religiosa, através de seu
carisma, o poder de transformagdo. Assim, a luta ndo é contra o dado ou a
esséncia individual — a natureza — mas com o sobrenatural. As duas interpre-
tagOes sdo tomadas pelos sujeitos como nogdes correntes no meio religioso, que
contrastam com suas percepgOes pessoais acerca deste impulso.
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Consideracgoes finais

A anilise desses relatos mostrou que o cultivo do segredo é essencial na
manutengao de identidades conflitantes. Hi tanto um desejo de preservar o
equilibrio familiar e religioso quanto uma necessidade de colocar em pritica
disposicoes individuais, especialmente no que se refere ao dominio do corpo e
da sexualidade.

O desafio as regras institucionais evidenciou-se freqiiente entre integran-
tes das diferentes confissdes evangélicas. No discurso nativo prevalece uma
percepcao de que os usos do corpo e o regime dos prazeres sio de dominio
privado. As tensdes existentes entre exercicio da sexualidade e opgio religiosa
sio constantemente reelaboradas em distintos momentos das biografias, podendo
ocorrer afastamento, permanéncia e aproximagao do ambiente religioso. A ané-
lise dessas entrevistas mostra como, no interior de distintas denominagdes evan-
gélicas, individuos convivem com a rigida moralidade sexual da religido,
reinterpretando regras e concepgoes cosmoldgicas, na tensao entre ethos privado
nio confessional e ethos religioso.

A experiéncia sintetiza os paradoxos de processos de individualizagio de
sujeitos que foram socializados em contexto religioso. Contudo, a anilise revelou
o valor que a sexualidade ocupa no discurso nativo: é o cerne da realizacdo,
possibilidade de sentir-se livre, vivo, de ser auténtico consigo mesmo. O prazer sexual
é essencial ao sujeito, visto como dimensao da vida freqlientemente alocada ao pélo
da natureza. E claro que esta percepgio é conflitante com os ditames religiosos, que
enfatizam as nogdes de pecado e buscam regular a sexualidade.

No discurso nativo, familia e religido também sio dimensoes valorizadas,
ainda que a experiéncia seja paradoxal. Por exemplo, a religidio pode ser vista
como constrangedora da liberdade, por meio de suas proibi¢oes doutrindrias,
mas a relacio com Deus e a espiritualidade constituem uma importante dimen-
sao da vida. Por outro lado, a familia também ¢ um valor, posto que nem mesmo
essa sexualidade autonomizada promove o desentranhamento familiar. H4A um
tenso equilibrio entre a busca hedonista da sexualidade, autonomizagdo e res-
peito as convengdes sociais principalmente pelo cultivo do segredo, assinalando
as complexas formas de construgdo da subjetividade nesse contexto.

Os entrevistados justificam seu comportamento por meio de leitura pro-
testante, moderna, que desprivilegia mediagoes institucionais na relagao entre
os crentes e Deus. Quem condena sio os homens. Deus absolve, consola e
perdoa. Esse universo de valores reporta as concepgdes ocidentais analisadas por
Duarte (1999), que ressalta a articulagao entre os fendmenos ligados a sexua-
lidade, a sensualidade e a sensibilidade: Neste sentido, o desejo sexual se
inscreve na esfera da corporalidade, na busca da satisfagio do desejo, em uma
atitude hedonista. '
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A vivéncia da homossexualidade no contexto das trajetérias analisadas
apresenta especificidades. Diferentes de outros comportamentos que desafiam a
norma religiosa’, os informantes apresentam uma espécie de reserva moral
vivenciada de maneira dramitica. H4 um sentimento particular de que, em
algum nivel, priticas homossexuais ndo sdo aprovadas por Deus, mas um com-
portamento que pode necessitar do reparo divino — ja que contraria 0 modelo de
homem e mulher, de Deus'®. Essa percepcio sinaliza para como o ethos religioso
permanece como um pano de fundo, constituindo disposi¢oes duradouras e
persistentes (Geertz 1989) que nesses relatos aparecem sob a forma de um
relativo apartamento de Deus, ou de discursos que enfatiza as nogoes de estar
no erro ou em pecado. Evidencia-se a tensdo entre religido e sexualidade, como
esferas que competem na busca do prazer pessoal e alcance da felicidade.
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Notas

As entrevistas masculinas constituem material etnogrifico recolhido no dmbito da pesquisa de
doutoramento conduzida por Marcelo Natividade, em projeto intitulado “Sexualidade e experiéncia
religiosa: andlise de biografias de homens evangélicos com préticas homossexuais”. Os relatos
femininos integram a pesquisa “Familia e trajet6rias individuais em contexto religioso plural”,
conduzida por Edlaine Gomes (Projeto “Familia, Reprodugio e Ethos religioso”, coordenado por
Luiz Fernando Dias Duarte — MN/UFR]).

A literatura antropolégica sinaliza para a forte moralidade sexual evangélica (Machado 1996;
Fernandes 1998) que se inscrevem em uma tradicdo religiosa que desqualifica toda forma de
exercicio da sexualidade que ndo corresponda ao modelo conjugal cristio monogimico e heteros-
sexual. Praticas que contrariem essa norma de conduta sio definidas, em termos de categorias
nativas, como prdticas sexuais ilicitas (proibidas por Deus) ou como pecados sexuais, atos contrérios
a uma natureza (divinamente concebida), perpetrados por certos individuos que se encontram sob
influéncia de entidades malignas (Natividade 2005b). De qualquer modo, toda sexualidade periférica
ao modelo familiar cristdo se encontra passivel de condenagio, seja pelo simples interdito que as
define como pecado e pritica ilicita, seja sob a forma do problema espiritual. Pode-se afirmar que
para cada prescricio (para cada pritica contrdria ao que é permitido aos homens por Deus) sido
elaboradas solugdes institucionais (que buscam regular a sexualidade) e individuais (que visam
assegurar o exercicio da sexualidade desviante ou adequar as normas religiosas). Nos dois casos, as
solugdes partem das mesmas estratégias: ruptura, contengio e combinagio. A primeira € a agio mais
radical, o desligamento efetivo entre membro e instituigio, que pode ser acionado por ambas as
partes. A contengdo envolve a incorporagio individual dos valores e regras confessionais (vida
englobada pela religidao). Por fim, no processo de combinacio, a transgressio continua sendo
praticada em tensdo com o ethos religioso.

Relato colhido por Edlaine Gomes na Sede Mundial da Igreja Universal do Reino de Deus em 2003.
(ver em Gomes 2004a).

O batismo nas dguas & evento de admissdo piblica aos quadros da igreja. Também designado sob
a categoria batismo por imersdo consiste em cerimdnia cujo pastor abengoa o fiel, imergindo em
tanque batismal ou dguas naturais. Em seu sentido simbélico consiste ato de purificagio através do
qual o fiel torna-se um escolhido de Deus.

Nio podemos deixar de mencionar a existéncia de um movimento de intensificagio do processo
de fortalecimento institucional no quadro das religides no Brasil. Vemos que hd uma forte proposta
de exclusivismo religioso e um investimento no compromisso dos membros com suas respectivas
instituigdes. Em contrapartida, ha um recorrente processo de desinstitucionalizagio religiosa. (Mariz
e Machado 1998; Gomes 2004). Trata-se de processos opostos e concomitantes que se confirmaram
nos dados do Censo 2000. (Ver Jacob 2003) )

E importante destacar que a adesio evangélica pressupGe a freqiiéncia, geralmente mais de trés vezes
na semana, em especial, no caso pentecostal. No entanto, temos que atentar para a distingio entre
“freqiientadores” e “membros”, pois o primeiro termo estd mais relacionado, por exemplo, ao
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“errante da Nova Era” de acordo com Leila Amaral. Segundo esta autora, “A plasticidade da
estrutura cosmolégica Nova Era permite combinagoes que nao se prendem a nenhuma sistematicidade,
porque a devogdo estd na propria busca de sentido que nio se substancializa nunca” (Amaral 2000:
206). Nesse sentido, ndo hé expectativa de nenhum tipo de vinculo institucional. No caso evan-
gélico, aderir é freqiientar. Mas o oposto ndo tem o mesmo significado, na medida em que nio
podemos inverter a premissa. H4 sempre a expectativa de que haja a adesdo, seja do lado
institucional seja do préprio “buscante”, ou de ambos ao mesmo tempo. O que rege essa légica
é o processo de institucionalizagao e nao a “absolutizagio da passagem” (Amaral 2000: 207).
Simmel observa que o segredo é um elemento individualizador capaz de ser mantido pela sensibi-
lidade moderna que produz amizades diferenciadas “que nos ligan a una persona por el lado del
sentimiento, a outra por el de la comunidad espiritual, a una tercera en virtud de impulsos
religiosos, a una cuarta por recuerdos comunes, ofrecen una sintesis peculiar, por lo que toca a
la discrecion, al grado de expansividad o de reserva; piden que los amigos se abstengan de penetrar
en las esferas de interés sentimiento que no estdn comprendidas em su relacién, y cuyo respecto
es necesario para que no se haga sentir dolorosamente el limite de la mutua inteligencia” (Simmel
1986: 374).

Expressdo nativa empregada em referéncia a um tipo de ritual coletivo, normalmente direcionado
a objetivos especificos. No caso da Igreja Universal do Retino de Deus e outras pentecostais sio
exemplares as correntes (cultos) da Saide, da Familia, dos Filhos de Deus, do Descarrego. Cada
qual destina-se a um “propésito” desejado e estabelecido pelo fiel como uma conquista a ser obtida.
Um outro tipo de trajetdria religiosa que merece destaque € o da adesdo a uma religido que oferega
a possibilidade de adequagio entre ethos privado e pratica religiosa, ndo tendo necessariamente o
segredo como articulador da relagdo. Temos alguns exemplos de denominagdes religiosas que nio
pressupdem a necessidade de transformagio e incorporagio radical de novos comportamentos no
processo de conversao, sejam sexuais ou afetivos. Podemos citar denominagoes como Igreja Evan-
gélica Acalanto (SP), Igreja da Comunidade Metropolitana (R]) e outras que se auto-identificam
como comunidades voltadas para homossexuais.

Esses aspectos da construgio do género entre os evangélicos foram longamente trabalhados por
Natividade (2006), em artigo intitulado “Homossexualidade, género e cura em perspectivas pastorais
evangélicas”. Nele, o autor analisa discursos normativos, refletindo sobre as articulagoes entre
concepgoes de corpo, sexualidade ¢ género neste universo religioso.

Recebido em 30/03/2006
Aprovado em 28/05/2006
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Resumo:

Este artigo analisa o discurso de integrantes de igrejas evangélicas, com longa trajetéria
e pertenga religiosa, sobre comportamentos relativos i sexualidade. Nesta perspectiva,
problematiza as complexas relagoes entre fiel-familia e fiel-instituigo religiosa. Busca
compreender como sujeitos de adesdo evangélica elaboram suas experiéncias a partir
do confronto com proibi¢oes doutrindrias referentes ao exercicio da sexualidade. Que
valores orientam interpretagdes sobre as praticas sexuais! Que lugar ocupa a religido e
a sexualidade na visiao de mundo dos informantes! Serdo enfocadas as solugoes ela-
boradas para a tensio entre o ethos religioso e a adogio de estilos de vida que
contrastam com a moral sexual religiosa. O material etnogrifico abarca entrevistas do
tipo histéria de vida coletadas entre informantes provenientes das regides Baixada
Fluminense e Zona Norte do Rio de Janeiro. Sio confrontados relatos de mulheres que
atualmente mantém relacionamentos afetivo-sexuais extraconjugais e de homens que
vivenciam, no atual momento de suas vidas, experiéncias homossexuais.

Palavras-chave: evangélicos, sexualidade, familia.

Abstract

This article analyses the speech of Pentecostal church followers about sexuality related
behavior, questioning the complex relationships between follower-family and follower-
religious institution. It strives to understand how Pentecostal followers elaborate their
experience through the contact with doctrine prohibitions toward the practice of their
sexuality. What are the parameters that orientate the interpretations about sexual
practice? What importance do religion and sexuality have on the informants’ perspective
of the world? The article will focus on the solutions created for the tension between
religious ethos and the choice of lifestyles that contrast religious sexual morality.
Ethnographical material comprises story telling-type interviews collected among
informants from peripheral regions of Rio de Janeiro, comparing interviews with women
that have sexual-affective relationships outside marriage and interviews with men that
have been going through, at this moment of their lives, homosexual experiences.

Keywords: Pentecostals, sexuality, family



SLA, SECULARISMO E NACIONALISMO
ENTRE OS CURDOS DA SiRIA

Paulo Gabriel Hilu da Rocha Pinto

Este artigo pretende analisar de que forma as identidades e préticas re-
ligiosas participam do processo de construgdo das identidades étnicas e nacio-
nais entre os curdos, em particular entre os curdos da Siria. A abordagem aqui
proposta se distancia dos trabalhos de Ernest Gellner (1983) e de Benedict
Anderson (1991), os quais véem o nacionalismo como um fenémeno fundamen-
talmente secular e, logo, antagbnico as ideologias e identidades religiosas. A
analise do papel fundamental do isla, principalmente na sua vertente sufi, na
emergéncia do nacionalismo curdo mostra uma relagio mais complexa entre
religiao e nacionalismo, uma vez que ambos os sistemas constroem imaginarios
sociais e identidades locais e supralocais, que podem se articular em diferentes
contextos. Porém, a relagdo entre religidio e nacionalismo também é marcada por
tensdes surgidas do confronto de seus elementos normativos, criando um equi-
librio dindmico que pode oscilar da fusio ao confronto entre esses sistemas de
producdo e organizagio de identidades sociais.

O argumento deste texto estd dividido em quatro partes. Na primeira sio
analisadas a constituigio da identidade étnica dos curdos e sua mobilizagao
politica dentro do discurso do nacionalismo'curdo. A segunda parte apresenta
as diversas comunidades religiosas presentes entre os curdos. A terceira lida
com o papel das liderangas religiosas e institui¢des islimicas de ensino e de
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culto na elaboragdo de identidades étnicas supralocais e de sua articulagio em
um projeto nacionalista entre os curdos. Também é contemplado aqui o
surgimento e desenvolvimento do nacionalismo secular curdo no século XX. A
quarta parte mostra como as versdes seculares e religiosas do nacionalismo
curdo competem e se articulam no campo politico e nas praticas sociais dos
curdos da Siria. Por fim, a conclusido discute como cada contexto histérico e
politico favorece diferentes articulagdes entre o nacionalismo secular e religioso
entre os curdos da Siria.

O material etnogréfico aqui analisado foi recolhido durante 16 meses de
pesquisa de campo nas confrarias sufis drabes e curdas em Alepo e nas vilas
curdas do Kurd Dagh no norte da Siria, de 1999 a 2001 e de maio a junho de
2002 (ver Pinto 2002, 2002b, 2004, 2004b). Embora minha pesquisa estivesse
centrada nas praticas religiosas do sufismo na Siria contemporinea, a minha
ligagdo com zawiyas (centros rituais) curdas e com os circulos seculares e na-
cionalistas da comunidade curda de Alepo e, posteriormente, do Kurd Dagh
introduziu a dimensdo étnica na minha reflexdo etnogrifica. Desse modo, pude
perceber a interagio, nem sempre harmoniosa, entre identidades religiosas, étnicas
e nacionalistas entre os curdos no norte da Siria, principalmente nos meios
religiosos ligados ao sufismo € nos movimentos politicos ligados ao PKK (Partya
Karkari Kurdistan, Partido dos Trabalhadores do Curdistdo).

Curtas estadias no Curdistdo turco e iraniano me permitiram recolher
material comparativo e localizar os fendmenos que observei na Siria dentro de um
contexto simultaneamente local e transnacional de produgio das identidades curdas.
Como sou fluente nas suas formas erudita e dialetal da lingua drabe, esta constituiu
o contexto lingiiistico da minha etnografia. Isso ndo apresentou grandes problemas,
pois os curdos da Siria sdo geralmente bilingiies em kurmanci' e drabe, sendo
totalmente arabizados em termos lingiiisticos em grandes centros urbanos, principal-
mente em Damasco. Mesmo fora da Siria a lingua érabe foi dtil como instrumento
de comunicagio nos meios religiosos, como as confrarias sufis. Apds alguns meses de
trabalho de campo eu consegui um bom nivel de compreensio do kurmanci, o
que me ajudou na interagdo com os curdos na Turquia e no Ira.

Os curdos constituem o maior grupo étnico sem Estado préprio no Oriente
Médio, reunindo cerca de 27 milhoes de pessoas na regidio que recobre o norte
da Mesopotimia, o leste da Anatdlia, o sul do Caucaso e o noroeste do Ira
(McDowall 2000:3-8). Embora essa regido tenha sido denominada desde a Idade
Média como Curdistio e tenha conhecido uma autonomia de fato sob o governo
dos aghas e beks curdos subordinados ao Império Otomano, nunca houve, salvo
a breve Repiblica de Mahabad em 1946, um Estado curdo independente. Do
século XVI ao XX o Curdistido esteve divido entre os impérios Otomano e Persa,
os quais utilizavam as habilidades guerreiras dos lideres tribais curdos para
manter a seguranga na fronteira, em troca de autonomia local.



RocHa Pinto: Isli, Secularismo e Nacionalismo entre os Curdos da Siria 61

Mapa 1 - O Império Otomano e suas provincias (1481-1683). Fonte: University of Texas.

Durante a Primeira Guerra Mundial, a estratégia inglesa de utilizar
etnicidade ou nacionalismos para provocar a desagregagdo interna do Império
Otomano levou as poténcias aliadas a prometerem um Estado independente no
Curdistio otomano. Porém a descoberta de petréleo na regiao de Mosul, os
interesses franceses na regido da Jazira e a ocupagdo da Anatdlia pelo exército
turco fizeram com que os planos de um Curdistio independente fossem aban-
donados em nome dos interesses coloniais britinicos e franceses (McDowall
2000:115-150). Atualmente, os curdos se encontram divididos entre Turquia,
onde sdo cerca de 12 milhdes (20% da populagio); Iraque, onde somam 4,5
milhdes (23% da populagdo); Ird, 6 milhdes (10% da populagdo); Siria, onde
totalizam cerca de 1,2 milhoes (8% da populagio), e a antiga Unido Soviética,
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onde contam cerca de 500.000?. Além disso, os movimentos migratérios e de
refugiados criaram grandes comunidades curdas no Libano e na Europa, princi-
palmente na Alemanha, onde eles chegam a 400.000 (McDowall 2000:5-8).

Sowrce  Insifid karde de Paris | Mehwad L. 2ody Univessié de Columbla. New Yol PHILPPE RENACEWICE

Mapa 2 — Areas de maioria curda no Oriente Médio. As fronteiras brancas demarcam os Estados
nacionais dos quais os curdos fazem parte, e a fronteira escura demarca a drea auténoma do Curdistao
iraquiano. Fonte: Le Monde Diplomatique/Instituto Curdo de Paris.

Em termos de organizagdo social o Curdistao era tradicionalmente uma
regido tribal, onde tribos ndmades curdas lideradas por um chefe (agha) man-
tinham relagdes de patronagem com populagdes sedentédrias de camponeses e
artesdos urbanos. Somente os membros das tribos eram considerados ou se de-
finiam como curdos. Porém, as profundas mudangas sociais e econdmicas que
ocorreram durante o século XX no Curdistdao — como a sedentarizagdo das tribos
ndémades, o massacre e/ou emigragao das populagdes cristds ndo-curdas (arménios,
sirfacos, assirios), éxodo rural, deslocamentos forgados de populagdes e refugi-
ados devido as guerras civis ou conflitos armados que assolaram a regido e o
surgimento de movimentos nacionalistas curdos — fizeram com que as identida-
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des tribais perdessem a sua forga ou fossem reelaboradas em contextos urbanos
e de trabalho assalariado (Bruinessen 1992:33-61).

1. Etnicidade e nacionalismo curdo

Um dos principais marcadores culturais da “fronteira étnica dos curdos”
(Barth 1969:11-15; Eriksen 1993:36-39) é o uso da lingua curda. Esta se divide
em dois grandes grupos dialetais: o sorani, que € escrito em alfabeto drabe/persa
e falado pelos curdos no Ird e partes do norte do Iraque; e o kurmanci, que é
escrito em alfabeto latino e falado pelos curdos na Turquia, Arménia, Siria e a
maior parte do norte do Iraque. Além disso, dois outros grupos dialetais, o zaza
na Turquia e o gurani no Ird, sio considerados como pertencentes a lingua
curda, uma vez que a maioria dos seus falantes se consideram curdos (Bruinessen
1992b:21-22).}

QOutro sinal diacritico da etnicidade curda é a celebragio do New Ruz
(N6 Ruz, em sorani), o ano novo curdo/persa, que marca o inicio da primavera,
em 21 de margo. A origem e a difusdo cultural do New Ruz estdo ligadas a
expansio da religido zoroastra no universo cultural persa e curdo. As festivida-
des do New Ruz incluem a performance de musicas e dangas folcléricas em
torno de fogueiras e refeigdes rituais (sofreh, lit. “toalha”). Essas refei¢oes, feitas
em locais ligados & natureza (florestas, parques, jardins, etc), retinem as exten-
sas familias curdas e consagram a solidariedade comunitdria por meio da
comensalidade em torno de alimentos e objetos simbolizando forgas césmicas e
condi¢oes existenciais que definem os ciclos da vida. Assim todo sofreh deve ter
magd, simbolizando os segredos do amor e da beleza; vinagre, traduzindo os
dissabores e o “gosto” da vida; sumaq (uma especiaria vermelha), que indica
for¢a vital; um vaso de plantas, substituto da fertilidade e dos ciclos da vida;
dlcool, que representa a superagido dos sentidos e a energia que sustenta o fogo
(vida/pureza); e uvas, icones dos prazeres sensuais.

Durante o século XX, todos os paises que possuem minorias curdas pro-
curaram reprimir essas expressoes culturais e lingiifsticas, visando absorver os
curdos na sua identidade étnica e nacional dominante. Essas politicas repressi-
vas fizeram com que os sinais diacriticos da identidade curda adquirissem uma
marcante dimensdo politica como forma de resisténcia e afirmagdo cultural®.
Porém, a reificagio de elementos culturais, como a lingua e as celebragdes do
New Ruz, na definicio da etnicidade curda deve ser contextualizado para cada
caso, pois, como lembra Fredrik Barth (1969:11), eles sio a mera expressio de
processos sociais de diferenciagdo étnica.

As limitagoes de uma abordagem culturalista sdo claras no caso dos curdos,
onde os dialetos classificados como “curdos” nem sempre sdo inteligiveis mutu-
amente ou mesmo aparentados lingiiisticamente, ndo podendo servir como base
para a constru¢do de uma unidade cultural. Além disso, gragas a repressdo ao
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uso publico da lingua curda, a migragdao para fora dos limites geogrificos e
culturais do Curdistdo e a escolarizagao nas linguas “nacionais” de cada pafs,
muitos curdos s6 conseguem se expressar em drabe, turco e persa’. Mesmo o
New Ruz ndo poderia por si s6 definir a identidade étnica curda, uma vez que
também é celebrado por outros grupos étnicos/religiosos/nacionais, como os ira-
nianos nio-curdos, os parsis zoroastras na india e os 4rabes sufis no Egito.

Os processos de produgio de etnicidade e, principalmente, de identida-
des nacionais se baseiam na selegdo e reificagio de especificidades culturais, de
modo a agregar e mobilizar a comunidade para além das suas diferencas inter-
nas. Como diz Thomas Eriksen, as diferengas culturais participam da criagao das
fronteiras étnicas quando elas “fazem diferenca” nas interagdes sociais (1993:39).
Assim a fronteira étnica estd inserida em processos sociais dinidmicos, a partir
dos quais ela pode ser construida ou dissolvida. Tal fato é claro no caso dos
curdos do Iraque, cujas demandas contra a exploragao econdmica pelos proprie-
tarios de terra e contra a exclusido social foram atendidas e canalizadas pelo
Partido Comunista Iraquiano durante os anos 40 e 50. Isso levou a uma
mobilizagdo dos curdos do Iraque em termos de conflitos de classe dentro do
universo politico iraquiano. No entanto, a incapacidade dos governos e dos
partidos de esquerda iraquianos em resolver as questdes sociais que afetavam os
curdos, juntamente com a constante discriminagdo social que eles sofriam na
sociedade iraquiana, levou a reformulagio das questdes sociais dos curdos em
termos de um conflito étnico. Essa mobilizagdo étnica opds de forma violenta os
curdos aos governos em Bagdd nas décadas seguintes (Bruinessen 1992b:25-32).

As constantes tensoes e conflitos armados entre as comunidades curdas e
os Estados nacionais nos quais elas estavam inseridas acabaram por consolidar
e generalizar uma politizagio nacionalista da etnicidade curda. A identidade
étnica curda tem sua origem na criagao de uma lingua literdria curda entre os
séculos XVI e XVIII nas escolas corfinicas (madrasas) e nas cortes dos chefes
curdos, que se serviam da produgdo literdria religiosa e dos poemas épicos
redigidos em curdo para afirmar a autonomia de seu poder em relagio ao
governo central do Império Otomano (Bruinessen 1999:13-14). Neste primeiro
momento a identidade curda era restrita as elites locais e as tribos, detentoras
dos valores guerreiros cultivados pelas elites, excluindo os camponeses e os
habitantes das cidades. Estes s6 foram gradualmente incorporados a etnicidade
curda conforme ela foi se tornando mais claramente relacionada a uma “cultu-
ra” ligada a um territério especifico (Bruinessen 1992b:48-50).

No correr do século XIX, a crescente territorializagdo e politizagio da
identidade étnica dos curdos, no contexto do declinio politico do Império
Otomano, levou & criagio de um nacionalismo curdo. O discurso nacionalista
definiu a identidade curda como a expressio de uma cultura autéctone e au-
tonoma ligada a um territério especifico. Deste modo, a identidade étnica foi
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transformada na base de uma nagdo, que o discurso nacionalista surgido nos
séculos XIX e XX reivindica como sendo “uma comunidade politica imaginada —
e imaginada como inerentemente limitada e soberana” (Anderson 1991:6). O naci-
onalismo curdo se popularizou como um equivalente politico da etnicidade
curda no correr do século XX em boa parte gragas a politicas repressivas e
brutais dirigidas contra os curdos. Na Turquia, desde os anos 20 houve a proi-
bicao da expressdo publica da cultura curda, imposi¢ao da lingua e identidades
turcas, bem como repressio militar de revoltas curdas. Na Siria, nos anos 60 e
70, houve uma politica de arabizagdo forgada e colonizagio arabe de éreas
curdas. No Iraque, dos anos 70 até a deposi¢io do governo Ba'thista liderado
por Saddam Hussein, em 2003, os curdos sofreram uma politica de repressao
militar, deportagdes e téiticas genocidas, como o uso de armas quimicas contra
a populag¢io de Halabja em 1988. No Ird, antes e apés a Revolugio Islamica, os
curdos enfrentaram a imposigdo lingiiistica do persa e repressio militar de suas
revoltas e protestos (Bruinessen 1992b:25-46).

2. Identidades religiosas no Curdistao

Em termos religiosos, os curdos apresentam uma multiplicidade de iden-
tidades e afiliagoes. A grande maioria, cerca de 70%, é composta por mugulma-
nos sunitas. No entanto, o Curdistio também possui um grande nimero de
muculmanos xiitas e seitas heterodoxas® mugulmanas, como os alevis e os ahl-
i haqq, seitas que se desligaram do isla, e os yezidis, além de minorias cristas
e judaicas (Bruinessen 1992b:23-24). O isla sunita praticado pelos curdos se
organizou historicamente em torno de dois tipos de instituigdes complementares:
as escolas cordnicas (madrasa) e as ordens sufis (turug, tarigat).

A fundagdo de madrasas por notéveis locais (agha) a partir do século XII
fez com que as cidades do Curdistdo, como Dyarbakir, Arbil e Cizre, se trans-
formassem em importantes centros religiosos do mundo isldmico. As madrasas
curdas permitiram a difusdo da tradigdo textual e ritual islamica, formando
especialistas religiosos (‘ulama) que garantiam a produgao e reprodugio local de
uma “ortodoxia” islamica segundo os moldes universalizantes do isla “interna-
cional”. Além disso, elas serviam como centros de trocas culturais entre os
universos lingiifsticos persa, turco e drabe, uma vez que os especialistas religiosos
curdos dominavam uma ou mais dessas linguas e freqiilentemente traduziam
obras literdrias e religiosas de uma para outra (Bruinessen 1999:1-2; Bruinessen
2000:69-73; Zinar 1998:49-57).

As madrasas também promoveram a integragdo social e cultural dos diver-
sos grupos tribais e regionais, permitindo o surgimento de uma consciéncia
étnica curda no século XIX. Esse processo foi facilitado pelo fato de que os
curdos aderiram a escola juridico-teolégica shafi'i, ao contririo de seus vizinhos
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grabes e turcos, que pertencem 2 escola hanafi, e principalmente pelo desenvol-
vimento de uma lingua literdria curda nas madrasas. Com o surgimento dos
Estados nacionais ap6s a desagregagdo do Império Otomano e o periodo colonial
na Siria e no Iraque, as madrasas do Curdistio foram colocadas sob o controle
estatal, perdendo o seu papel de centros de produgdo da identidade étnico-
religiosa curda.

Ironicamente, o papel cultural das madrasas foi mais longamente preser-
vado na Turquia. Embora o governo republicano turco tenha fechado oficial-
mente as escolas corinicas em 1923, elas continuaram a funcionar clandestina-
mente no Curdistdo até os anos 70, constituindo locais de resisténcia ao projeto
estatal de assimilagdo forgada dos curdos na lingua e cultura turcas (Bruinessen
1999:11-15). Atualmente as madrasas foram substituidas por novos locais de
produgdo da identidade étnico-religiosa curda, segundo um modelo ligado a
“ortodoxia” islamica, tais como as mesquitas e os circulos informais de estudos
da religido e priticas devocionais, como o movimento Nurculuk.

O sufismo, que constitui a vertente mistica do isla, é uma das principais
formas de produgio e expressio de identidades mugulmanas entre os curdos. As
comunidades sufis se constituem pela ligagio pessoal dos devotos a um lider
religioso (shaykh), cuja autoridade deriva da sua capacidade de comprovar a
realidade da sua baraka (graga divina/poder religioso) através da demonstragio
de conhecimento esotérico (‘ilm, ma'rifa), sabedoria (hikma) e realizagdo de atos
miraculosos (karamat). Embora o saber esotérico que caracteriza um shaykh
possa ser adquirido por meio da gnose (‘irfan), geralmente ele é o produto da
iniciagio mistica sob a dire¢io de um outro shaykh. Assim, cada shaykh é ligado
aos grandes misticos/santos do sufismo por uma cadeia de iniciagdes (silsila), que
caracteriza a sua afiliagio as tradigOes textuais e rituais de uma ordem sufi
(Trimingham 1971; Pinto 2002). A descricio que Martin van Bruinessen
(1992b:212) faz das ordens sufis no Curdistio oferece uma visio do seu carater
fragmentério e diversificado:

A ordem Qadiri em Mahabad (Ird) ndo é a mesma que em Amud
(Siria) ou Meydan (Turquia), e as diferencas entre os Nagshbandis
é ainda maior, indo da ortodoxia estrita de alguns ramos no Curdistiao
turco as extravagincias desvairadas da seita Heqge no Iraque.

As principais ordens sufis no Curdistio sdo a Qadiriyya e a Nagshbandiyya,
embora outras, como a Rifa'iyya, tenham uma presenca importante entre os
curdos na Siria. Até o século XIX a Qadiriyya era a principal ordem sufi do
Curdistdo, organizando-se em torno da sucessio hereditdria de shaykhs dentro
de algumas familias que geralmente reivindicavam ser sayd (descendentes de
Maomé), como os Barzinji de Suleymaniya e os Sadat Nehri de Hakkari
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(Bruinessen 1992b:234-240). O monopdlio da autoridade religiosa permitiu que
os membros dessas familias concentrassem enorme poder econémico e politico,
tornando-se grandes proprietirios de terras.

Os shaykhs da Qadiriyya tinham a sua autoridade religiosa baseada na
idéia de que eles receberam baraka apés terem entrado em contato com a
realidade divina. Os rituais da Qadiriyya entre os curdos sdo caracterizados pela
performance de atos miraculosos — como ter o corpo atravessado ou atravessar
o préprio corpo com espetos de ferro (darab al-shish), facas e espadas (darab al-
seyf), mastigar carvoes em brasa ou engolir cacos de vidro — pelos discipulos dos
shaykhs. Esses atos miraculosos modo reforgam o cardter carismético da lideran-
ca religiosa dos shaykhs. Os shaykhs sufis tinham uma enorme influéncia sobre
os agha tribais, e muitas vezes eles préprios se tornavam lideres politicos, como
os shaykhs da familia Barzani, que se sucederam como lideres do partido nacio-
nalista PDK (Partiya Demokrata Kurdiastane, Partido Democratico do Curdistio),
e da familia Talabani, a4 qual pertence Jalal Talabani, lider da UPK (Yaréti
Nishtimani Kurdistan, Uniao Patriética do Curdistdao) e atual presidente do
Iraque.

As linhagens sufis que controlavam as comunidades da Qadiriyya repro-
duziam a estrutura segmentar das tribos curdas, impedindo que as ordens sufis
criassem identidades supratribais. No entanto, essa estrutura politico-religiosa
foi duramente atingida no século XIX pela introdugio no Curdistio de outra
ordem sufi, a Nagshbandiyya. Fundada no século XIV na Asia Central, a
Nagshbandiyya foi introduzida no Curdistio por um shaykh curdo, Mawlana
Khalid, iniciado nesta via mistica na India no inicio do século XIX. Apesar de
ter se instalado em Damasco, shaykh Khalid atraiu um grande nimero de dis-
cipulos (em parte proveniente da grande comunidade curda de Damasco), os
quais ele enviou para o Curdistdio como seus khalifas (sucessores). Ao fazer isto,
shaykh Khalid se manteve fiel & tradi¢io nagshbandi de sucessio nao-heredita-
ria na via mistica, criando a possibilidade de recrutamento dos discipulos da
Qadiriyya que se sentissem frustrados pelo monopélio da fungio de shaykh por
algumas familias.

Em pouco tempo, em um contexto de centralizagio do Império Otomano
e perda da autonomia dos lideres tribais, a Nagshbandiyya criou vastas redes de
comunidades locais autdénomas, superando a Qadiriyya como principal ordem
sufi do Curdistio. Uma das conseqiiéncias disto foi a difusio do sufismo mais
centrado no respeito a shari'a e a tradigdo textual do isla que caracteriza a
Nagshbandiyya. Por exemplo, o ritual nagshbandi reformado por shaykh Khalid
nao possui misica ou 0s movimentos corporais que caracterizam as outras tra-
di¢des sufis, limitando-se & evocagdo (dhikr) silenciosa da presenga divina
(Bruinessen 1992b:222-233). Apesar do sucésso da Nagshbandiyya, o isla no
Curdistdo continua sendo formado pela coexisténcia de tradigdes sufis e nao-
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sufis que enfatizam diferentes doutrinas e rituais para a produgdo e organizagio
das identidades religiosas de seus adeptos.

Dentro das madrasas surgiu o movimento reformista mais importante da
Turquia moderna, o Nurcu ou Nurculuk (Luz). Esse movimento, que surgiu a
partir dos escritos misticos do shaykh curdo Sa‘id Nursi (1876-1960), possui forte
ligagio com a Nagshbandiyya, difundindo-se tanto entre curdos, quanto entre
turcos. Sa‘id Nursi propds uma leitura modernista do isla baseada na conciliagao
da fé com o conhecimento cientifico moderno. As comunidades nurcu sio
voltadas a educagdo de seus membros e se organizam como circulos de leitura
e estudo. Como os circulos nurcu compostos por turcos, e seus derivados como
o movimento de Fetullah Giilem, buscaram se acomodar ao nacionalismo turco
e a0 Kemalismo, os grupos nurcu compostos por curdos passaram a enfatizar a
identidade curda de Sa'id Nursi, 0 que levou a uma cisio étnica do movimento.

O carater carismético da autoridade religiosa dos shaykhs sufis facilitou o
aparecimento de movimentos messidnicos de cardter milenarista ou antinomiano
dentro das comunidades sufis do Curdistao, especialmente em épocas de crise,
como a revolta do shaykh Ubeydullah no Curdistao otomano em 1880 (Bruinessen
1992b:249-252). A autonomia das tribos curdas e o isolamento geogrifico de
muitas comunidades no Curdistdio permitiram o desenvolvimento de sistemas
religiosos que incorporaram doutrinas e préticas distintas ou conflitantes com as
que compdem o consenso normativo do isld sunita ou xiita.

Virios grupos religiosos “heterodoxos” se desenvolveram a partir de con-
frarias sufis no Curdistao, como os alevis, ahl-i haqq e yezidis. Os alevis retinem
cerca de 5 milhdes de adeptos curdos e turcos na Turquia, mesmo nimero de
adeptos curdos, azeris e persas dos ahl-i haqq no Irda. Ja os yezidis sdo exclusi-
vamente curdos, reunindo 300.000 adeptos no Iraque e 30.000 na Siria’. Tais
sistemas religiosos sdo classificados com “heresias” (kufr) por parte dos mugul-
manos sunitas e xiitas, pois além de aceitarem crengas “nao-islimicas”, como a
reencarnagio e sucessivos avatares humanos da esséncia divina, ndo praticam
nenhum dos rituais normativos que constituem os “cinco pilares” do isla (cinco
oragoes didrias, jejum durante o Ramada, peregrinacio a Meca). Os alevis e os
ahl-i haqq tém relagoes complexas e mesmo contraditérias com a tradigao islamica:
ambas as seitas pertencem oficialmente ao xiismo e possuem correspondentes
esotéricos dos principais rituais islamicos (Kreyenbroek 1998:171-173).

Embora alguns dos membros dessas seitas se definam em oposi¢io aos
“mugulmanos”, elas estdo ligadas a tradigao islamica. Os alevis se encontram
em um continuo religioso com a ordem sufi da Bektashiyya, conectada com o
xiismo pela devogdo a Ali, mas também com crengas e ritos heterodoxos. Existe
uma vertente reformista entre os ahl-i hagq que os insere no xiismo oficial da
Republica Islimica do Ird. J4 os yezidis, embora tenham vérios rituais de origem
islimica e reproduzam elementos de sua origem sufi na sua hierarquia religiosa,
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consideram-se nao-mugulmanos e sdo vistos por estes como “adoradores do
diabo”. Essa acusagdo deriva da representagio da divindade suprema pelos yezidis
como um pavao de fogo, o “anjo pavao” (malek tawus).

Os alevis, os ahl-i haqq e os yezidis, embora tenham diferentes crengas,
rituais e relagdes com a tradigio majoritaria do isla sunita ou xiita, comparti-
lham algumas caracteristicas comuns. A comunidade religiosa dessas seitas é
dividida entre um grupo “sacerdotal” hereditirio que detém o monopélio dos
rituais e dos textos sagrados. Por conseguinte, a transmissdo da tradi¢do religiosa
¢ feita de forma oral ou ritual. Porém, em todas essas comunidades religiosas a
oralidade estd sendo cada vez mais substituida por uma transmissio escrita, a
qual é promovida por movimentos reformistas criados por membros que foram
expostos a educagdo escolar (Kreyenbroek 1998:168-170; Mir-Hosseini 1996).

Além dos yezidis, existiam historicamente no Curdistio outras comunida-
des ndo-mugulmanas: cristdaos e judeus. Os judeus do Curdistao formavam uma
comunidade de lingua curda que vivia em cidades, como Zakho e Barzan, ou
formava tribos ndmades. Em termos gerais, os judeus eram bastante integrados
com o0s mugulmanos, com os quais compartilhavam a lingua e a cultura. A
imigragdo macica de quase toda a comunidade para Israel entre 1948 e 1950,
onde os seus descendentes continuam a se considerar curdos, deu-se devido a
movimentos religiosos de cunho messidnico que foram despertados pela criagdo
do Estado judeu, e ndo por conflitos com os outros curdos (Bruinessen 1999:11).

Por outro lado, os cristaos, que compunham quase a metade da populagio
do Curdistdo, mantinham relagdes extremamente tensas com os curdos mugul-
manos. Em geral, os cristaos do Curdistao eram habitantes das cidades subme-
tidos ao poder de aghas mugulmanos, ou camponeses vassalos de tribos némades
curdas. As comunidades cristas do Curdistdo eram geralmente de lingua arménia,
drabe ou aramaica (sirfaco, assirio) e adeptas das igrejas ortodoxas Arménia,
Sirfaca ou Nestoriana, ou ligadas as versdes catilicas e protestantes dessas
igrejas, as quais foram criadas pelo trabalho missiondrio europeu e americano no
século XIX. Ao contrario dos judeus, os cristdos de fala curda nunca eram
considerados como curdos, 0 que mostra que a fronteira étnica da identidade
curda tinha um componente religioso excludente no caso dos cristdos. Assim
sendo, os cristios desenvolveram uma identidade étnica e, no caso dos arménios
e dos assirios, nacionalista distinta dos curdos.

As reivindicagdes politicas e territoriais feitas pelo nacionalismo arménio
tinham a hostilidade tanto do Estado otomano quanto do nacionalismo curdo,
uma vez que ambos os grupos estavam concentrados na Anatélia oriental. Po-
pulagdes turcas e curdas, muitas vezes incitadas por shaykhs locais, e, em menor
escala, o pelotio curdo do exército otomano, realizaram massacres de arménios
entre 1894 e 1896. A violéncia contra os arménios e a crescente suspeita com
relagdo aos cristdos otomanos como possiveis aliados da Russia, Franca ou Ingla-
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terra na Primeira Guerra Mundial culminaram no genocidio dos arménios e nos
massacres que praticamente exterminaram as populagoes cristas da Anatélia.

O genocidio dos arménios em 1915 foi o resultado de uma politica deli-
berada do Estado otomano de destruir a presenga arménia na Anatélia com o
objetivo de acabar com as bases do nacionalismo arménio. Assim, o exército
otomano realizou a deportagio em massa e exterminio de 1 milhdo de arménios
em uma populagio de 1,5 milhdao, no que foi o primeiro genocidio moderno
(Bruinessen 1999:10; McDowall 2000:103-109). Atualmente os tnicos territérios
com uma populagdo majoritariamente curda que possuem uma presenga crista
significativa sdo o Curdistao iraquiano, onde moram cerca de 300.000 cristiaos
sirfacos e assirios, e a Jazira, na Siria, onde vivem cerca de 60.000 cristaos
arménios, sirfacos e assirios.

3. Etnicidade, nacionalismo e religiao entre os curdos

A relagao entre etnicidade ou nacionalismo e religido entre os curdos é
extremamente complexa. Nos impérios Persa ou Otomano, a identidade religiosa
tinha um importante papel na organizagdo social e na relagdo entre os indivi-
duos e o Estado. Ela implicava em direitos, deveres e, principalmente, regimes
juridicos distintos, uma vez que cada um tinha o direito de ter sua vida regu-
lamentada e ser julgado em tribunais que aplicassem a lei sagrada da sua
comunidade (mugulmana, cristd ou judaica). J4 a identidade étnica, embora
fosse relevante em certos contextos, ndo tinha implicagdes juridicas ou politicas
formalizadas. Assim, a etnicidade curda se formou em um contexto estruturado
pelas identidades religiosas.

Efetivamente, a religido aparece como um elemento central nas diferentes
construgoes religiosas do nacionalismo curdo. Algumas visdes da identidade
curda evocam o passado do Curdistio como centro de ensino das ciéncias
islAmicas, assim como a austeridade ritual e doutriniria do sufismo da
Nagshbandiyya, para apresentar os curdos como mugulmanos rigidos e puritanos.
Ja outras definicdes da identidade curda remetem ao ditado curdo que diz que
“quando comparados aos infiéis (gavurlar, kufar) os curdos sio mugulmanos”,
fazendo referéncia a heterodoxia e a irreligiosidade de muitos aspectos da cul-
tura curda.

Assim, embora as teorias de Benedict Anderson e Ernest Gellner concor-
dem que o nacionalismo seja incompativel com a existéncia de comunidades
religiosas como formas de organizagido politica e social (Anderson 1991:12-19;
Gellner 1983:71-72), o caso da etnicidade e do nacionalismo curdo mostram um
quadro bem mais complexo, onde defini¢oes seculares e religiosas coexistem,
competem e se sobrepdem em diversos contextos. A identidade étnica, e nacio-
nal, curda surgiu nos meios literarios ligados as madrasas, e o nacionalismo
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curdo se concretizou politicamente no século XX sob a lideranga de shaykhs
sufis que conseguiram mobilizar um grande ndmero de seguidores contra uma
ordem politica considerada injusta e opressiva (Blau 1990:372-375).

E impossivel separar as motivagoes religiosas de fatores étnicos nas revol-
tas que mobilizaram populagdes curdas contra os Estados nacionais durante a
primeira metade do século XX. Por exemplo, a Revolta do Shaykh Sa'id em
1925, que opds grupos sufis e populagdes curdas na Anatélia oriental contra as
politicas nacionalistas e secularizantes do Estado kemalista na Turquia, tinha
sua origem tanto em uma reac¢io dos shaykhs sufis contra o controle estatal dos
centros religiosos quanto no ressentimento dos curdos contra as politicas
assimiladoras do nacionalismo turco (Bruinessen 1992b:298-299). De uma ma-
neira geral, é possivel dizer que a Revolta do Shaykh Sa'id foi feita em defesa
tanto do isla tradicional quanto da identidade curda, pois ambos eram elemen-
tos indissocidveis no conjunto do movimento e foram diferentemente definidos
e valorizados pelos vérios grupos sociais que o compunham.

O fracasso da Revolta do Shaykh Sa‘'id em mobilizar curdos ndo-sunitas,
como os alevis da Anatélia oriental, levou o nacionalismo curdo a adotar cada
vez mais um cariter secular, se definindo em termos lingiiisticos e culturais. Essa
visdo secular do nacionalismo curdo foi adotada até mesmo por lideres politicos
saidos de meios religiosos, como o mullsh Mustafa Barzani (Blau 1990:375-376;
Bruinessen 1999:21). A secularizagio do nacionalismo curdo apés os anos 20
teve uma forte influéncia e importantes efeitos na distribui¢io social da iden-
tidade étnica curda, que se generalizou por todos os grupos religiosos de lingua
curda, inclusive entre as seitas “heterodoxas” do Curdistio. Desde os anos 50
tal processo sofreu grande influéncia da ideologia revolucionéria de cunho
marxista adotada pelos partidos de esquerda na Turquia, Ira, Iraque e Siria. No
caso dos curdos da Turquia, esse processo culminou com a criagio do PKK em
1978. O nacionalismo curdo veiculado pelo PKK ndo era apenas secular, mas
apresentava uma forte militAncia anti-religiosa. O discurso politico do PKK
denunciava os lideres religiosos, os aghas tribais e os proprietarios de terras como
membros da classe “feudal” responsavel pelo “atraso” intelectual e econdémico
dos curdos e por sua impoténcia diante da opressdo politica e cultural imposta
pelo Estado turco (McDowall 2000:418-419).

O PKK surgiu como um movimento politico de inspiragdo leninista, cuja
sintese marxista-nacionalista era encarnada na figura de seu lider Abdallah
Ocalan, chamado de Apo (pai) pelos seus seguidores. De 1983 a 1998, quando
Ocalan foi capturado pelo servigo secreto turco, o PKK mobilizou as populagoes
curdas da Turquia e da Siria em uma guerra de guerrilha que visava obter a
independéncia do Curdistao turco. O impacto politico e cultural do PKK est4
ligado 2 sua configuragio como movimento de massas sob a bandeira de um
nacionalismo curdo universalista, o qual se contrapunha as identidades tribais,
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religiosas ou locais. A brutal repressao militar desencadeada pelo governo turco
diante da insurrei¢io curda levou a destruigdo de 3.500 aldeias curdas, a vio-
lagoes de direitos humanos e @ morte de dezenas de milhares de civis. Essas
agdes repressivas somente aumentaram a forga do movimento liderado pelo
PKK. No entanto, nos anos 90, o apoio popular ao PKK comegou a declinar
devido tanto A violéncia que o proprio PKK utilizava contra populagdes curdas
para garantir apoio incondicional ao seu projeto politico quanto a falta de uma
solugdo politica apés anos de conflito (McDowall 2000:435-446).

Apesar da importincia do secularismo na defini¢io da etnicidade e do
nacionalismo curdos durante o século XX, as identidades religiosas continuaram
sendo uma das principais formas de inser¢do social para grande parte dos curdos.
Assim, os processos de mobilizagdo politica em torno da identidade curda ge-
ralmente procuram associd-la as identidades religiosas dos curdos, criando o que
Peter Van der Veer (1994:10) definiu como “nacionalismo religioso”, o qual
“articula o discurso sobre a comunidade religiosa com o discurso sobre a nacao”. Esse
autor ressalta que, ao contririo do que Gellner e Anderson propuseram, em
muitas sociedades como, no caso, a India, a nacio é imaginada a partir do
pertencimento a uma comunidade religiosa (Van der Veer 1994:22-23). O na-
cionalismo religioso tem um grande potencial mobilizador, pois ele pode capita-
lizar para o seu projeto politico os lagos afetivos que compoem a identidade
religiosa. No caso dos curdos, isso ficou evidente com a “islamizacdo” do discur-
so PKK nos anos 90 como forma de neutralizar as resisténcias em relacio ao seu
projeto politico entre a populagio extremamente religiosa do Curdistao turco
(Bruinessen 1999:23).

As tensoes entre definigoes seculares e religiosas do nacionalismo curdo
na Turquia e no Iraque criaram conflitos que opuseram partidos seculares, como
o PKK e o Partido Socialista Curdo, a diferentes organizacoes religiosas, como
o Hizbullah® e o Ansar al-Islam. No entanto tais diferengas nao devem ser vistas
como oposigdes absolutas e irreconcilidveis, mas como quadros de referéncias
distintos que podem ser articulados ou opostos de acordo com o contexto dos
discursos e das praticas sociais que estruturam as identidades sociais. Para mostrar
como identidades religiosas e identidades étnicas e nacionais se articulam nas
praticas dos agentes analisarei aqui a dindmica social do nacionalismo religioso
entre os curdos da Siria.

4. Nacionalismo religioso e secular entre os curdos da Siria

Os curdos sdo o maior grupo étnico da Siria depois dos 4rabes, constitu-
indo cerca de 8% da populacio de 17 milhdes de habitantes. As areas de
maioria curda que compdem o “Curdistdo sirio” ndo tém continuidade territorial
dentro do territério sirio, apesar de serem conectadas ao territorio mais amplo
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Mapa 3 - Mapa da Siria. Fonte: University of Texas.
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do Curdistdo turco e iraquiano. Essas dreas se localizam no norte da Siria: a
regido montanhosa do Kurd Dagh ao norte de Alepo, a drea fronteiriga com a
Turquia que se estende de Ras al-‘Ayn até Qamishli e a parte nordeste da Jazira
perto do Jabal Sinjar. Existem ainda grandes comunidades curdas em Alepo e
Damasco, cada uma com cerca de 300.000 membros. A comunidade de Damas-
co existe desde o reinado de Saladin, no século XII, e apresenta um alto grau
de integragdo cultural com a sociedade local, integragio que se expressa pela
adogao do édrabe como lingua franca da comunidade. J4 a comunidade de
Alepo, por estar proxima as dreas de maioria curda, de onde recebe um fluxo
constante de migrantes, mantém o uso do kurmanci como marcador lingiiistico
de sua identidade étnica. Essa comunidade tem um cariter marcadamente
proletério, embora exista uma classe média curda em ascendéncia. Os curdos da
Siria sdo mugulmanos sunitas, com exce¢do de uma comunidade de 30.000
yezidis que se concentram no Jabal Sinjar, no Kurd Dagh e em Alepo (Darwish
1996:26-53; McDowall 2000:466-467).

E impossivel separar a etnicidade curda na Siria de sua politizagio no
discurso nacionalista do PKK. Desde a sua instalagio no pafs nos anos 80, o
PKK, com seu projeto nacionalista baseado em uma defini¢do lingiiistica e
cultural da etnicidade curda, se tornou o principal quadro de referéncias para
o discurso publico sobre a identidade curda. O discurso nacionalista secular do
PKK teve grande impacto entre os curdos urbanizados e semi-urbanizados de
Alepo e do Kurd Dagh, levando a uma profunda secularizagio da etnicidade
curda.

A defini¢io secular da etnicidade curda, marcada por uma atitude anti-
religiosa de inspiracio marxista, pode ser vista neste discurso proferido por um
representante do PKK em Alepo na ocasido de uma reunido com outros militan-
tes do partido em junho de 2000:

Os shaykhs e os aghas sempre se aliaram aos poderosos para manter
os curdos ignorantes e oprimidos. Vocé sabe por que a repiblica de
Mahabad [Ira, 1946] ndo durou um ano! Porque os curdos sabiam
ler o Alcordo, mas ndo sabiam a sua histéria ou como criar a sua
nagao (watan)! E na Turquia! Eles sabem rezar, mas niao sabem usar
um computador! O islda impediu os curdos de terem um pais, pois
ele oferece ilusdes que desviam os olhos da realidade!

-

E interessante notar que o discurso nacionalista do PKK na Siria ndo
passou pela acomodagio com o isla que ele teve na Turquia, uma vez que o
partido recrutava seguidores e combatentes entre uma populagio muito mais
urbanizada e, talvez mais importante, imersa em uma sociedade extremamente
religiosa. Assim, enquanto na Turquia a identidade religiosa mugulmana é um
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fator de diferenciagio dos curdos em relagio ao discurso oficial do nacionalismo
turco, na Siria ela é um fator de diluigdio da etnicidade no universo religioso da
sociedade mais ampla. Porém, em um contexto onde identidades religiosas sao um
importante elemento na estruturagio de formas de participagdo e insergio social,
como é o caso da sociedade siria, o discurso sobre a etnicidade curda nio pode
ficar indiferente & questio de qual é a “verdadeira” religido dos curdos.

A solugdo dada no discurso oficial dos militantes do PKK foi a reificagio
dos yezidis, que na Siria sio chamados de zaratushtri (literalmente: “zoroastras”),
em referéncia as origens persas de muitas de suas crengas, como sendo os
representantes da religiao “original” dos curdos. Um professor secundario, mili-
tante do PKK, resumiu essa posi¢io dizendo que

os yezidis (zaratushtriyn) sdo os curdos mais puros, pois eles nao se
submeteram as religides estrangeiras que foram impostas aos curdos,
como o judaismo e o isla. Eles permaneceram fiéis a religido original dos
curdos, que é a fé de Zaratustra, pois os curdos descendem dos medos’.

Assim, o fato de que todos os yezidis sio curdos serve como base para a
sua elei¢io como a religiao “original” dos curdos, garantindo uma diferenga
religiosa entre os curdos e seus vizinhos. Tal consagragdo dos yezidis na Siria
como os representantes da etnicidade curda em seu estado “puro” ignora a
continua hostilidade dirigida pelos curdos sunitas na Turquia contra os yezidis,
assim como o fato de que o yezidismo tem sua origem na mensagem de um
shaykh sufi do século XIII (Kreyenbroek 1998:171-173). A escolha dos yezidis
como representantes da “religiio dos curdos” da uma especificidade religiosa a
etnicidade curda e permite uma certa equivaléncia entre as demais comunida-
des religiosas (sunitas, xiitas, alevis, ahl-i haqq etc), que passam a ser conside-
radas como igualmente “exdgenas” a cultura curda. Além disso, esse discurso
assegura o secularismo da identidade curda, uma vez que os yezidis ndo aceitam
conversoes a sua seita.

Apesar da grande influéncia do discurso nacionalista secular promovido
pelo PKK na defini¢ao da etnicidade curda, para muitos curdos na Siria, prin-
cipalmente nos meios populares, a identidade religiosa é parte fundamental da
sua insergdo social. Os shaykhs sufis sdo importantes liderangas religiosas e
sociais tanto em Damasco e Alepo quanto nas dreas rurais do Curdistdao. Embora
existam tensdes entre o nacionalismo secular do PKK e a autoridade religiosa
dos shaykhs, estes sio agentes fundamentais nos processos de defini¢do e difusio
da etnicidade e do nacionalismo curdo.

As redes de relacoes pessoais e religiosas entre os shaykhs sufis unificam
diferentes partes do Curdistao através do movimento constante de pessoas em
peregrinagdo e visita aos centros religiosos de ‘Amuda, Tel Ma‘ruf ou Nabi
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Khoury. As rotas de peregrinagio demarcam o territrio étnico através da ex-
periéncia religiosa criada pelo percurso. A presenga dos timulos dos santos e
profetas considerados curdos — como Nabi Khoury, identificado com Uriah da
tradi¢do biblica — cria uma “topografia sagrada” que conecta a “nagdo curda”
a historia religiosa do isla. Esse processo de construgdo do territério a partir das
préticas religiosas que convergem aos centros de peregrinagao difere da cons-
trugio abstrata do territorio como sendo delimitado por fronteiras cartograficas

-

que emanam do centro politico, que é caracteristica do nacionalismo secular
(Anderson 1991:170-178; Van der Veer 1994:121-122).

No contexto das comunidades sufis, a etnicidade curda é enfatizada como
sendo intrinsecamente ligada 2 identidade religiosa mugulmana. No entanto, no
horizonte da defini¢do religiosa da etnicidade curda existe o perigo da sua
diluigdo no universalismo arabizante do isla. Os shaykhs sufis e seus adeptos
tentam resolver essa tensio reivindicando o sufismo como uma expressao religio-
sa exclusiva dos curdos, um tipo de “isla curdo”, de modo a se diferenciarem
religiosamente dos drabes'®. Assim, as comunidades sufis curdas do norte da
Siria tendem a “etnificar” o sufismo, realizando os rituais em kurmanci e incor-
porando manifestagdes culturais curdas as cerimdnias sufis, apesar de seu cari-
ter “profano”. Além disso, os shaykhs sufis atuam como mediadores de conflitos
e distribuidores de bens e servigos, segundo a logica da caridade, nas comuni-
dades onde se localizam as suas zawivas. E eles se constituem ainda em lideres
locais e mediadores entre as suas comunidades e o Estado sirio, mobilizando seus
contatos no aparato burocritico do Estado para resolver problemas daqueles que
solicitam a sua ajuda, sejam eles membros ou ndao da sua zawiya. Essas préticas
sio estratégias usadas pelos shaykhs sufis para atrair seguidores e se afirmar como
lideres da comunidade curda, mas elas também dao uma sélida base ao naci-
onalismo religioso, inscrevendo-o nas priticas e relagdes de poder que estruturam
o cotidiano dos curdos na Siria.

5. Conclusao

O nacionalismo religioso curdo na Siria funde identidades étnicas e religiosas,
criando um “imaginério nacional” marcado pelos simbolos sagrados do sufismo, ao
mesmo tempo que define uma comunidade curda ligada a histéria sagrada do isla.
Esse nacionalismo religioso tem uma dinimica diferente do nacionalismo secular ou
puramente étnico, pois ele se baseia em comunidades pré-existentes, as quais sdo
vividas como quadros de identidades supralocais antes de serem pensadas como uma
nagio territorialmente definida (Van der Veer 1994:13).

Enquanto o nacionalismo secular define a nagdo como um territério orga-
nizado em relagdo ao seu centro politico, 0 nacionalismo religioso pensa a nagido
como um territério integrado por préticas que nele se desenrolam com referén-
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cia aos seus centros religiosos. No caso dos curdos da Siria, tal fendmeno é
evidente com os nacionalistas seculares promovendo a idéia de um Curdistio
unificado com Dyarbakir como seu centro politico, enquanto a concepgio re-
ligiosa do Curdistido apresenta um territério fragmentado com vérios centros de
importincia religiosa, como ‘Amuda ou Tel Ma'ruf.

O nacionalismo religioso curdo permaneceu como uma importante parte
da consciéncia étnica e nacional dos curdos na Siria mesmo apés o estabeleci-
mento do PKK nesse pais nos anos 80. Parte desse fendmeno pode ser explicada
pelo fato de o PKK, querendo evitar conflitos com o regime sirio, ter adotado
como discurso oficial a idéia de que os curdos nio eram nativos da Siria e, logo,
deveriam “retornar” para o Curdistdo independente a ser criado na Anatélia
Oriental (McDowall 2000:479-480). A recusa do maior movimento nacionalista
secular curdo em resolver os problemas dos curdos na Siria, aliada ao fato de
os shaykhs sufis legitimarem seu poder e prestigio a partir de sua capacidade de
mediar conflitos intracomunitdrios e entre as suas comunidades e o Estado,
explica como o nacionalismo religioso de inspiragao sufi pdde reter sua impor-
tincia apesar da secularizagdo de boa parte da comunidade curda na Siria.

O nacionalismo religioso dos shaykhs sufis é voltado para a afirmagiao dos
curdos como uma comunidade distinta na sociedade siria, € ndo para um projeto
politico abstrato de um Curdistao independente, como é o caso do nacionalismo
secular do PKK. Isso faz com que as diversas expressdes de nacionalismo reli-
gioso curdo se acomodem mais facilmente com as estruturas do Estado sirio, se
adaptando bastante bem as redes de clientelismo burocritico que caracterizam
a estratégia de cooptagido de grupos sociais praticada pelo regime do partido
Ba'th (Perthes 1995:180-187). A derrota militar e politica do PKK" e as politicas
repressivas que o governo sirio tem adotado em relagio aos curdos desde a
invasio e ocupagado do Iraque por forgas anglo-americanas em 2003 tendem a
aumentar a relevincia do nacionalismo religioso como arena de negociagio da
insergdo social e politica entre os curdos da Siria'.
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Notas

' Kurmanci ¢é o dialeto falado no norte do Curdistdo, ou seja, entre os curdos da Turquia, Siria e
partes do norte do Iraque. Em curdo e turco a letra “c” tem o som do “j" em portugués.

! Com o fim da Unido Soviética, os curdos se concentram na atual Arménia e Azerbaijio, embora
existam expressivas comunidades curdas na Sibéria e nas repiblicas da Asia Central. como resultado

das deportagoes do periodo estalinista (McDowall 2000: 490-494).

* O gurani e o zaza nio sdo lingiiisticamente aparentados ao sorani ou ao kurmanci.
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Somente em 2003 o uso da lingua curda em masicas, livros, jornais e transmissdes de radio e TV
foi permitido na Turquia. Tal medida visa atender as exigéncias da Unido Européia em relagio aos
direitos humanos, para que a candidatura da Turquia como futuro Estado-membro possa ser
considerada. De certa forma, a permissdo s6 veio reconhecer uma situagao de fato, pois transmissoes
de TV em curdo ji eram acessiveis em todo o Oriente Médio gragas A transmissio por satélite do
canal curdo Media TV, que tem seu centro de operagdes na Bélgica. Tépicos muito mais sensiveis,
como a educagio escolar em curdo, ainda nio foram explicitamente contemplados pelas novas leis
turcas.

O exemplo mais significativo de tal fendmeno é Abdallah Ocalan, que liderou 0 PKK em uma luta
de guerrilha contra o exército turco de 1984 a 1999 visando a independéncia do Curdistao, mas
néo sabe falar nenhum dialeto curdo, expressando-se apenas em turco.

Obviamente essas seitas s6 sdo heterodoxas do ponto de vista do consenso doutrinal organizado
pelo establishment religioso sunita e xiita.

Devido & constante persegui¢io a que sdo submetidos os yezidis em dreas majoritariamente mugul-
manas, tanto curdas quanto nao-curdas, hd uma forte tendéncia de imigragio ou conversio religiosa
entre as comunidades pequenas e isoladas. Assim quase todos os yezidis do Curdistio turco
imigraram ou se converteram. Existem cerca de 40.000 yezidis na Alemanha. Quanto & conversao
religiosa, preferem adotar o cristianismo jacobita ou nestoriano, e nio o isla, que véem como a fonte
de sua opressio (Bruinessen 1992b: 24, 1999: 9-10; Keyenbroek 1998: 163).

O Hizbullah (Partido de Deus) no Curdistao turco é um agregado de movimentos militantes sunitas
que se opdem aos movimentos nacionalistas seculares curdos, ndo tendo nenhuma relagio com o
Hizbullah ou, em outra grafia, Hezbollah do Libano, que é um partido xiita e nacionalista libanés.
Tribo que criou um reino no planalto iraniano e na Anatélia oriental nos séculos VII a.C. O reino
dos medos foi conquistado por Ciro, o Grande, rei dos persas, no século VI a.C.

O sufismo é presente como tradigio religiosa entre todos os mugulmanos do Oriente Médio, sejam
eles curdos, drabes, turcos, persas ou de outras etnias.

Apds a captura de Abd Allah Ocalan em 1998, o PKK mudou seu nome para KADEK em 2002
e decidiu continuar a sua luta pela autonomia do Curdistio por meios politicos.

A atuacio de shaykh Muhammad Ma'shuq al-Khaznawi, respeitado especialista religioso e lider de
uma importante rede sufi entre os curdos no norte da Siria, como negociador do acordo que
encerrou o ciclo de violéncia estatal e protestos nas regides curdas da Siria, bem como seu
assassinato por forgas da policia secreta siria em maio de 2005, mostram a importincia politica que
os shaykhs sufis e ndo-sufis adquiriram para a comunidade curda no pais.
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Resumo:

Este artigo analisa como identidades e priticas religiosas islimicas, em particular aquelas
ligadas ao sufismo, participam do processo de construcio das identidades étnicas e
nacionais entre os curdos na Siria. Os shaykhs sufis foram agentes centrais na sistema-
tizagdo cultural tanto da etnicidade quanto do nacionalismo entre os curdos. No século
XX emergem duas vertentes do nacionalismo curdo, uma religiosa e outra secular, as
quais vio competir e se articular na mobilizagio politica da identidade curda. A anilise
do caso especifico dos curdos da Siria mostra como o nacionalismo religioso e o secular
constituem mais que simples projetos politicos, uma vez que organizam arenas de
expressio e negociagio das identidades curdas em contextos locais e transnacionais.

Palavras-chave: Isla, sufismo, curdos, Siria, etnicidade, nacionalismo

Abstract:

This article analyzes how identities and religious practices linked to Sufi tradition in
Islam participate in the processes of construction of ethnic and nationalist identities
among the Kurds in Syria. The Sufi shaykhs were active actors in the cultural
systematization of both ethnicity and nationalism among the Kurds. During the twentieth
century a secular and a religious construction of Kurdish nationalism emerged as
distinct political projects. The analysis of the particular example of the Kurds in Syria
shows how these two brands of Kurdish nationalism interact and articulate creating
more than distinct political frameworks, as they constitute arenas for the expression and
negotiation of Kurdish identities in local and transnational contexts.

Keywords: Islam, sufism, kurds, Syria, ethnicity, nationalism



HAHID, A Nova FiGura pA Lurta
NACIONAL PALESTINA

Amanda S. A. Dias

E nés, nés amamos a vida tanto quanto possivel,

N6s dangamos entre dois mértires.

Entre eles, nés erguemos, pelas violetas, um minarete e palmeiras,

Nés amamos a vida tanto quanto possivel.

Noés queremos um fio do bicho da seda para tecer nosso céu e terminar esse éxodo.

Nés abrimos a porta do jardim para que o jasmim inunde as estradas como um belo dia.

Nés amamos a vida tanto quanto possivel.
L4 onde nés residimos, nds semeamos plantas luxuriantes e recolhemos mortos.
Nos sopramos na flauta a cor do longinquo, longinquo, e desenhamos um relinche

sobre a poeira da passagem,
Nos escrevemos nossos nomes pedra por pedra. Oh raio, clareie para nés a noite, clareie

um pouco. Nés amamos a vida tanto quanto possivel.
Mahmoud Darwish, “E nds, nds amamos a vida”.!

Introducao

A partir dos dltimos anos, o conflito Tsrael-Palestina conhece um instru-
mento de luta perturbador, até entdo praticamente ausente da causa palestina:
o atentado suicida. Enquanto no Ocidente esses ataques criam indignacio e
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incompreensio, do outro lado eles criam heréis célebres entre os palestinos. A
tentagao de compreender o ataque suicida palestino segundo o mesmo quadro
conceitual que os atentados islamistas’ visando alvos ocidentais é grande, pois
simplifica 0 entendimento de um fendmeno complexo, a0 mesmo tempo em que
legitima a atitude colonizadora do governo israelense.

Se esse método de agdo islamista ndo é novo, apenas recentemente ele
ganhou o apoio da sociedade palestina. E, portanto, essencial considerarmos o
“mértir”™ a partir da sua criagio no imagindrio palestino, procurando compre-
ender como ele se tornou a principal referéncia da Segunda Intifada**. Quais
sdo as razdes que levam uma grande parte da juventude palestina, incluindo
mulheres, a desejar tornar-se martir! Quais as motivagdes que culminam na
escolha de uma maneira tdo trigica de contribuir & causa nacional palestina’

O presente artigo procura jogar luz nessas questoes, colocando o sujeito
no centro da anilise. Como enuncia o sociélogo Michel Wieviorka (2004), uma
fraqueza das perspectivas classicas sobre a violéncia é que, em geral, ou elas se
consagram ao exame das condigbes favordveis a4 agio ou a passagem ao ato, ou
elas questionam o ator, mas dentro do limite dos seus cédlculos, estratégias e
interesses. Buscaremos evitar uma compreensio do martir palestino seja como o
resultado inevitdvel de uma situagio, ou seja ainda como um ator racional que
calcula seus ganhos de maneira fria e objetiva.

Tendo em vista a complexidade do fen6meno, optamos por analisar o
martir palestino a partir da perspectiva do sujeito, considerando, ao mesmo
tempo, sua singularidade politica e social. Nao se trata, em nenhuma instancia,
de justificar o ataque suicida, mas sim de uma tentativa de compreender o
apelo do ataque auto-sacrificial na sociedade palestina contemporinea.

Para tanto, o presente artigo divide-se em trés partes. Primeiro, analisaremos
brevemente o desenrolar do conflito Israel-Palestina e seus efeitos sobre a populagdo
palestina. Como veremos, o crescimento dos atentados suicidas estd claramente
ligado aos processos do conflito e a desesperanga dos palestinos em relagiao aos
instrumentos de resisténcia e de negociagio que marcaram a Primeira Intifada.

Segundo, buscaremos uma compreensio que extrapole o registro da resistén-
cia armada, analisando a figura do martir auto-sacrificial no imagindrio palestino.
Veremos como ele constitui uma referéncia identitiria central na sociedade pales-
tina contemporinea — o que se percebe claramente nas fotos dos martires, sejam elas
coladas nos muros dos campos de refugiados ou reproduzidas nos pingentes dos
colares usados pelos jovens palestinos.

Por dltimo, consideraremos as motivagdes individuais que levam um palestino
ao ataque suicida. Essas motivagdes sio miiltiplas e vdo desde o desejo de vinganga
a angistia de ndo se encontrar uma outra forma de agir pela causa nacional.

Tanto a sacralizagdo da imagem do martir na sociedade palestina, quanto
o conhecimento do fracasso de uma tentativa de negociagio, por exemplo,
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possuem um grande valor na escolha feita pelo sujeito. Assim, a divisio que
propomos € puramente metodolégica: escolhemos conduzir a nossa anilise a
partir do aspecto mais amplo da situagio ao seu aspecto mais individual, saben-
do que, no fim, é um conjunto de consideracoes que leva um palestino a se
sacrificar em um tal ato de violéncia.

Escolhemos nao abordar o tema do jihad* por considerarmos que nio se
trata de um elemento-chave para a compreensido do atentado suicida palestino.
Pelo contrério, a inscrigio do martir palestino na légica jihadista possui o efeito
indesejivel de atrapalhar a sua compreensio. Se o apelo de uma luta ideol6gica
internacional opondo o bem contra o mal conquista militantes em meio pales-
tino’ (sobretudo com o aumento da desesperanga em relagdo a criagio de um
estado nacional soberano capaz de acolher os milhares de refugiados que se
encontram espalhados em campos no Libano, Siria, Jord4nia, West Bank e Gaza
hi mais de cinco décadas), a adesdo ao jihad islamista estd longe de ser una-
nime. Grande parte da populagdao palestina teme que tal ideologia enfraquega
o aspecto nacional da sua causa.®

Para a andlise do fendmeno abordaremos o trabalho de especialistas da
causa palestina e do fendmeno dos atentados suicidas buscando, ao mesmo
tempo, enriquecé-lo com minha prépria experiéncia, adquirida ao longo de dois
trabalhos de campo conduzidos no campo de refugiados palestinos de Beddawi,
norte do Libano.” A desilusio em relagdo aos processos de paz ganha proporgoes
ainda maiores junto aos palestinos do Libano. Deixados de lado pelas negociagdes,
o horizonte de um direito de retorno a Palestina é extremamente longinquo. Mesmo
se os refugiados de Beddawi ndo participam da execugdo dos atentados suicidas em
Israel, sua desesperanga leva-os a apoid-los. Uma das coisas que mais impressionam
no campo ¢ justamente a presenga da figura do martir, ou shahid, no cotidiano dos
seus habitantes. Uma importante fonte de pesquisa para o presente artigo foram
as longas entrevistas realizadas com oito artistas plasticos de Beddawi, em abril
de 2004. A onipresenga da figura do martir nos quadros desses artistas é mais
uma evidéncia da amplitude do fenémeno, assim como do seu lugar central no
imaginério coletivo da sociedade palestina.

1. Impasse e frustragao

A compreensdo do fendmeno do mirtir palestino passa obrigatoriamente
pela compreensdo do desenrolar do conflito Israel-Palestina. Enquanto a primei-
ra onda de atentados suicidas palestinos a bomba remonta a abril de 1993, nota-
se, ao longo dos anos, uma ampliagio do fendmeno: Israel sofreu cingiienta e
cinco ataques suicidas em 2002, quase a mesia quantidade que durante os oito
anos precedentes (sessenta e dois)(Conesa 2004). Um outro fator que aponta
para o crescimento do fendmeno é o seu alargamento a novas categorias de
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martires que nao se constituem mais apenas por homens jovens, mas também
mulheres e pais de familia.

O sentimento de impasse total, surgido apds longas fases de negociagoes
sem resultado ou consideradas enganosas, estd na origem desse crescimento: os
primeiros atentados do Hamas* aparecem em Israel ap6s o fracasso dos processos
de Oslo* e da retomada da colonizacdo israelense em terras que supostamente
retornariam aos palestinos, e tém como elemento ocasional o massacre de apro-
ximadamente trinta fiéis na mesquita de Hebron, cometido pelo colono Baruch
Goldstein em fevereiro de 1994. Torna-se, portanto, importante considerarmos
a evolugdo das préticas politicas das duas Intifadas. E verdade que apenas com
a Segunda Intifada os ataques suicidas adquiriram um lugar importante na
“estratégia” palestina, entretanto, convém analisarmos também a Primeira, em
um esforgo de compreensio dos eventos e mudangas entre uma Intifada e outra
que possibilitaram ao fendmeno do madrtir adquirir suas atuais dimensoes.

Primeira e Segunda Intifadas

Em dezembro de 1987 estoura a Intifada*, a «revolta das pedras». Dia apos
dia, jovens afrontam as forgas da ocupagdo israelense com pedras; a populagio
palestina organiza greves e manifestagoes; o boicote aos produtos israelenses se
amplia. Essa Intifada, que durou até 1993, marca uma guinada no conflito Israel-
Palestina. As midias internacionais transmitem as imagens de adolescentes armados
com pedras contra tanques de guerra. Reina na populagio palestina o sentimento
de que eles podem mudar o curso da ocupagio e, mesmo em Israel, cresce a
consciéncia de que nao podem continuar a dirigir Gaza e Cisjordania impunemente.

Entretanto, se uma dezena de acordos foram assinados entre 1993 e 2000,
apenas uma pequena propor¢do das obrigacdes inscritas nesses textos foram
aplicadas. Assim, é sobretudo como resposta ao fracasso das negociagoes que
nasce a Segunda Intifada (2000), conhecida como Intifada Al-Agsa.

O atentado suicida, ato operacional violento, inscreve-se, sobretudo, no
contexto dessa Segunda Intifada e ilustra duas grandes diferengas com relacdo
a Primeira. O primeiro ponto de distingdo entre os dois levantes seria o cardter
social presente na Primeira, que combinava ao movimento de luta nacional um
“movimento social de redefini¢io das orientagoes gerais da sociedade”(Larzilliere
e Leveau 2003:27). A Segunda Intifada coloca em evidéncia a agdo individual
no interior da cena palestina, a despeito de um projeto social e de uma
mobilizagdo coletiva.

Em segundo lugar, enquanto as linhas diretivas da Primeira Intifada caracte-
rizavam-se por um modo de acdo principalmente ndo armado, durante a Segunda
Intifada constatamos um aumento da violéncia e do recurso as armas (pouco eficazes
quando comparadas com o poder de destrui¢io do exército israelense).
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Uma terceira diferenga repousa sobre os efeitos das Intifadas sobre a socie-
dade israelense (Larzilliere e Leveau 2003). A partir do momento em que, em 1988,
a OLP aceita a criagio de um Estado palestino na Cisjordania e na faixa de Gaza,
importantes segmentos da sociedade israelense aceitam a idéia de uma paz de
compromisso sobre bases idénticas. Apesar da sua violéncia, a Primeira Intifada criou
um ambiente global de negociagdo pacifica, onde ambas as partes se reconheciam
mutuamente, tornando possivel a projecio de um horizonte aceitivel. Por outro
lado, a Segunda Intifada é reinterpretada pelos palestinos como um fracasso subse-
qiiente ao luto dos processos de Oslo — apesar de Israel se desengajar de um
controle direto da populagio palestina, os acordos nao trouxeram nenhum avango
no que concerne a Jerusalém, aos refugiados ou as colonias de povoamento. Assim,
ao inverso da Primeira, ela recria nos israelenses o sentimento de que mais uma vez
¢ a propria existéncia do seu Estado que estd em jogo.

A Intifada Al-Agsa

No comego da Segunda Intifada, tentou-se utilizar os mesmos repertérios
de agdo da Primeira, tais como manifestagoes, lancamento de pedras e boicote
aos produtos israelenses. Entretanto, no novo contexto esse repertorio apresen-
tava trés limites (Larzilliere e Leveau 2003). Em primeiro lugar, como vimos, o
espirito que havia sustentado o levante de 1987-1993 havia mudado. Em segun-
do lugar, a Intifada Al-Agsa ndo consegue mobilizar de forma massiva a popu-
lagido palestina, o que impede a eficicia desse tipo de agdo. Finalmente, a
repressao israelense é tio mortifera que participar de uma manifestacdo torna-
se quase tAo perigoso quanto realizar uma agdo armada.

A descrenga dos palestinos em relagdo a eficdcia dos métodos pacificos
permite a imposi¢ao gradual de agdes armadas. Essas agoes adquirem, essenci-
almente, quatro formas: emboscadas contra soldados e colonos, tiros regulares
contra os bairros de colonizagdo, tiros de foguetes artesanais e atentados suici-
das. O apoio da populagdo palestina aos atentados suicidas aumenta significa-
tivamente apds os incidentes do tinel sob a mesquita Al-Agsa’, mas sé ultra-
passa a barreira dos 50% a partir de 2001.

Ao longo da degradagdo da situagio local, entre o declinio econd-
mico e o crescimento da colonizagio, as esperancas depositadas
pelos palestinos nos acordos negociados esbatem-se. As teses dos
movimentos islamistas, majoritariamente recusadas no principio,
ganham entdo popularidade, porque elas propdem uma solugao ao
duplo sentimento de fracasso, internd e externo, dos palestinos.
Internamente, no que concerne o conflito com Israel, o cotidiano
opressivo estd sempre presente. Externamente, as acusagdes de ine-
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ficacia e de corrup¢ao multiplicam-se contra a Autoridade palesti-

na (Larzilliere 2003:94).

Os métodos dos movimentos islamistas praticamente nao sdo mais critica-
dos e os atentados suicidas, antes reservados as organizagoes islamistas, sdo
retomados pelo conjunto das organizacoes (Brigadas dos Martires da Al-Agsa¥,
origindrios do Fatah®; Brigadas Abu Ali Mustapha, ligadas ao Fronte Popular de
Liberagio da Palestina...). Grosso modo, a distingdo entre os repertérios de agdo,
violento e nio-violento, nao é mais feita; ao contrério, eles passam a ser consi-
derados interdependentes e complementares. A agdo dos martires sobrepoe-se
a representacio da luta contra a ocupagdo que constituiu a Primeira Intifada.

A Segunda Intifada sofre da auséncia de linhas estratégicas diretivas,
caracterizando-se por agoes separadas, levadas a cabo por pequenos grupos
pouco coordenados, eles mesmos divididos por conflitos internos. A agenda
palestina permanece incerta e desprovida de reivindicagbes precisas — seu tnico
ponto claro é a retirada israelense da fronteira de 1967 (Linha Verde*).

De acordo com Péneloppe Larzilliere e Remy Leveau, essa situagao deve
ser compreendida segundo uma dupla dimensio: a relagio com o ocupante e a
configuragdo interna da sociedade palestina. Isso porque a Intifada Al-Agsa
comporta parcialmente um aspecto de luta interna, sendo constituida de um
lado por jovens lideres originarios dos campos de refugiados e, do outro, pelos
dirigentes da OLE, a “velha guarda”. Os primeiros, a “jovem guarda”, procuram
obter um melhor posicionamento na cena politica palestina, tendo praticamente
como tnica escolha o uso da violéncia. Do outro lado, a “elite transnacional”
dispoe de recursos em termos de possibilidade de deslocamentos, de qualifica-
¢oes e de conhecimento internacional, mas sofre pela falta de legitimidade.

Essas divisoes transversais da sociedade palestina — constituidas em ter-
mos de experiéncia e de recursos econdmicos e culturais — crescem como resul-
tado da estratégia territorial israelense, que consiste em transformar o territério
palestino em ilhas de inseguranga, isoladas umas das outras por estradas e
barragens, e cujo objetivo é permitir sua apropriagdo pelos israelenses e garantir
o controle da populagio palestina. Dois principios geopoliticos retinem-se nessa
estratégia: zonas-tampdo de seguranga (Plano Allon de 1967) e separagdo de-
mogrifica (Plano Seven Stars de Sharon em 1991) (Larzilliere e Leveau 2003:27).
A estratégia israelense ndo é estitica; pelo contrdrio, ela estd em constante
movimento e se traduz por uma repressio cotidiana, exercida pelo exército
israelense sobre os palestinos. Seu impacto sobre a populagao palestina provoca,
entre outros, a impossibilidade da integragdo necessiria para desenhar um pro-
jeto social e uma estratégia comum. Ademais, a opressio e a humilhagio au-
mentam a revolta, a frustragdo, o desespero e o desejo de vinganga do povo
palestino.
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A estratégia do mdrtir

Apesar de o fendmeno do martir palestino ter nascido das necessidades
politicas da causa nacional (como método de guerra contra a ocupagio israe-
lense e por um Estado palestino), ele ndo se explica em termos de uma estra-
tégia de luta eficaz. E verdade que o atentado suicida é mais mortifero que as
outras formas de terrorismo (trata-se de um dos raros métodos capaz de infligir
perdas reais aos israelenses, em um conflito que tende a ignorar a diferenga
entre civis e militares).'” Entretanto, seu valor militar ndo é evidente: mesmo
entre os palestinos a crenca na eficicia dos atentados suicidas em termos de
modificacio da balanga de poder é limitada. Como nota Elias Balibar, o mdrtir
traz resultados catastréficos 3 busca de uma possivel solugio do conflito:

Primeiramente, ele corresponde exatamente A estratégia israelense
de destrui¢io da sociedade palestina, permitindo elevar sem cessar
o nivel de violéncia exercido sobre ela, mesmo se essa elevagio
custa muito caro em vidas e em recursos (...). Em segundo lugar ele
paralisa, em meio a sociedade israelense, o conjunto de forgas que
poderia agir para reverter a politica de conquista. (...) Enfim, ele
implementa em uma parte da populagdo palestina, notadamente
entre os jovens, uma concepgao sacrificial do heroismo e uma per-
cep¢ao do valor da vida humana que se refere exclusivamente &
distingdo amigo-inimigo, cujas experiéncias historicas, todas, pro-
vam que ela se paga, no muito longo prazo, com uma decomposigao

da civilidade (Balibar 2004).

Além dos trés pontos abordados por Balibar, acrescentamos a assimetria da
luta armada: de um lado Israel, uma das grandes poténcias militares mundiais,
estreitamente associada A superpoténcia americana e dispondo de todos os ins-
trumentos modernos de guerra; do outro lado os ataques suicidas, considerados
pela sociedade palestina como “a arma dos pobres”, a tnica possivel.

Ademais, a estratégia do martir representa o risco de distanciar indefini-
damente a possibilidade de um Estado palestino vidvel, uma vez que destréi a
imagem dos palestinos junto a uma comunidade internacional cuja confianga
eles tém interesse em ganhar. O ato do martir palestino corre o risco de ser
interpretado como um ataque equivalente ao terrorismo islamista.

De acordo com Pierre Conesa (2004), podemos distinguir dois tipos de
atentado suicida: “aqueles que estdo ligados a crises de longa duragio; e aque-
les que estdo ligados a um inimigo global {0 Ocidente, o judeu...)”. O caso
palestino inscreve-se no primeiro tipo, “difundido em zonas de crise, em resposta
a contextos politicos e culturais similares, fruto de um passado doloroso sobre
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vérias geragoes”. Esse também ¢ o caso, por exemplo, dos tchetchenos deportados
por Staline por colaboragdo. Nesse caso, “o kamikaze é um filho da segunda ou
terceira geragdo depois do drama original, ou seja, aqueles que nao compreendem
por que uma esperanga nao aparece”. A segunda categoria de atentados suicidas,
por outro lado, possui como inimigo “uma construgdo globalizante imaginaria
‘retificada’: ‘os judeus, as Cruzadas e os hipécritas’, segundo os termos de Oussama
Ben Laden...”. Esse tipo de terrorismo, que encontra sua consagragio no ataque
contra 0 World Trade Center, ndo reivindica uma identidade nacional, mas um tipo
de identidade planetaria, a Oumma (comunidade de crentes mugulmanos). Seus
alvos sao universais (embaixadas, Nagoes Unidas, bancos, sinagogas...) e seu inimigo
¢ desumanizado, destituido de todo valor e interpretado como a concentragio de
todos os males (americanos, ocidentais, “falsos mugulmanos”...).

Esses dois tipos de agdo suicida tém origens distintas. O primeiro inscre-
ve-se em uma logica de luta contra um ocupante brutal nas suas agoes, enquan-
to o segundo procura exterminar um inimigo global e imaginario. O que obvi-
amente nao justifica os atentados suicidas palestinos. Porém, o fendmeno do
mértir ndo deve tampouco servir para justificar a violéncia da ocupacdo israe-
lense ou negar os direitos fundamentais aos palestinos.

Desde o 11 de setembro de 2001 e as guerras no Afeganistao e no Iraque,
héd uma tendéncia em se perceber o conflito Israel-Palestina como parte de um
combate entre o bem e o mal, ou ainda entre Ocidente e Oriente — tanto para
os islamistas como para os adeptos da luta da administragio Bush contra o
terrorismo. O que agrava a situagdo e distorce a compreensio de um fendmeno
muito mais complexo e delicado do que normalmente imaginamos.

2. A figura do “martir” na sociedade palestina

O mirtir auto-sacrificial palestino possui um lugar fundamental na carac-
terizagdo do conflito que o opoe a Israel. O surgimento ¢ a multiplicagio dos
atentados suicidas na causa palestina remetem 2 evolugio de um imagindrio
onde ele constitui a referéncia central. Assim, convém analisarmos a significa-
¢do que o martir adquiriu em meio a sociedade palestina, estudando seu aspecto
coletivo e social. Para tanto, em um primeiro momento analisaremos o uso do
termo “shahid” entre os palestinos, para em seguida examinarmos a questio do
perfil dos autores dos ataques suicidas ¢, finalmente, nos debrugarmos sobre seu
papel na sacralizagao da causa palestina.

O “shahid”

Os palestinos praticamente ndo fazem distingdo entre o madrtir morto
involuntariamente durante o conflito que os opde a Israel e o mirtir autor do
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atentado suicida, nomeando tanto um quanto outro shahid. Existe, no entanto, uma
forma pronominal dessa raiz especifica para nomear os autores das operagoes suicidas
— istishhad. Mas normalmente a palavra shahid é utilizada tanto para referir-se a um
bebé assassinado pelo exército israelense quanto a um jovem que tenha se explodido
em uma operagdo. Assim, por exemplo, durante uma entrevista com um dos artistas
do campo de Beddawi, fui informada que seu pai e um dos seus irmios eram shahid.
Quando eu pedi que ele especificasse shahid ou istishhad, minha questio foi motivo
de surpresa: o essencial era saber que a pessoa foi morta no conflito israelo-palestino,
pouco importando como isso tenha acontecido.

Nas obras dos artistas de Beddawi encontramos os dois tipos de mértir, o
shahid vitima inocente e o istishhad que oferece sua vida ao combate. Todo
shahid tem o mesmo status de “heréi nacional”, mesmo se alguns se tornam
célebres devido a ampla difusio da sua histéria pela midia. Os palestinos com-
partilham essas histérias que, conhecidas de todos, tornam-se pontos de referén-
cia da sua luta (ou de seu sofrimento).

Entre as pinturas de um artista de Beddawi constam as imagens de trés
criangas, shahid nao-combatentes e consideradas her6is pelos palestinos. Uma
delas é o garoto Mohamed al-Dura, morto sobre as pernas do pai. Mohamed al-
Dura é um dos principais fcones simbolizadores do mértir nio-combatente. Ele
e seu pai foram filmados quando, aterrorizados, tentavam escapar dos tiros isra-
elenses. A imagem da crianca morta e do pai caido em estado de choque na
frente das cameras faz parte do imagindrio dessa Segunda Intifada. As televisoes
locais difundiram a cena repetidas vezes, de maneira que cada familia pode se
identificar com o drama e com o papel de vitima total.

E nesse sentido que Laetitia Bucaille (2003) afirma que a homenagem
prestada ao palestino morto “por engano”, enquanto ele ndo cumpria nenhum
ato de combate ou de resisténcia, repousa na tomada de consciéncia da con-
dicio de vitima dos palestinos, condi¢io que de uma maneira ou de outra
implicaria todos eles. O sentido ampliado do termo “martir” valoriza uma leitura
do combate que opde palestinos inofensivos a israelenses ferozes, enfatizando
assim a profunda desigualdade da relacio de forgas.

Através de episddios como a morte de Mohamed al-Dura, os palestinos
buscam convencer o mundo de que eles sio as verdadeiras vitimas do conflito.
A fragilidade desses pequenos mirtires representa para a sociedade palestina
uma prova da opressio a qual sio submetidos. A vontade de atrair a atengéo
para a injustica do seu destino corresponde uma vontade de reconhecimento.
Em vista da histéria judia do século XX, os palestinos buscam, através da sua
concepcio do mdrtir, demonstrar aos israelenses e & comunidade internacional
que atualmente sdo eles que ocupam o lugar do povo oprimido.

O amplo sentido do termo “shahid” éxprime, sobretudo, uma vontade de
conferir a todos os mortos do conflito uma dimensdo politica e nacional. Sua
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utilizagdo remete a um imagindrio politico que estrutura a auto-representagiao
da sociedade palestina e sua relagio com o mundo.

Instrumento da causa nacional, a figura do shahid substituiu a dos com-
batentes. Durante os anos 1970, o resistente palestino era o “fedai”, aquele que
lutava pela sua pétria e estava pronto a se sacrificar por essa luta. Entretanto,
o fedai foi substituido ndo pela figura do combatente de uma guerra religiosa
(jihad), proveniente do vocabulério dos partidos islimicos — o “moudjahid” —, mas
pelo shahid. A apari¢io do shahid introduz duas novas dimensdes a figura do
fedai: inscrigdo religiosa e morbidez. Enquanto o fedai assumia o risco de morrer,
o shahid deve obrigatoriamente morrer. Ademais, sua morte se inscreve em um
registro religioso, dado que lhe confere o acesso ao paraiso. No contexto do
presente artigo, nosso interesse situa-se particularmente na construgio da ima-
gem do martir auto-sacrificial, que substituiu progressivamente a do combaten-
te, fedai.

O alargamento das categorias de mdrtir

No que concerne ao perfil dos martires suicidas, nio somente o fendmeno
do mirtir ndo se reduz a uma categoria social determinada, como o espectro dos
grupos implicados nido para de aumentar. A figura do martir nio é mais reser-
vada aos jovens, englobando também mulheres'!, ou ainda pais de familia de
mais de quarenta anos. Como afirmou um artista de Beddawi: “qualquer um na
Palestina pode ser istishhad”.

Quando, em 2003, o Fatah encomendou a um artista do campo uma
pintura mural representando a luta palestina, ele escolheu ilustrar duas martires
célebres: Dalal al-Moghrabi e Wafa'a Idress — nas palavras do pintor, “as mais
shahid de todos”. Dalal representa a primeira martir palestina, executada quan-
do levava a cabo uma opera¢do militar. Segundo o artista, durante a revolugio
palestina de 1978 Dalal al-Moghrabi era a lider de um ramo militar do Fatah.
Seu grupo havia tomado um o6nibus israelense como refém, mas apés algumas
horas de negociagdo o exército israelense decidiu atacar o grupo de palestinos.
Todos os palestinos foram executados (com a exce¢ao de um dos seus membros,
que desde entdo estd na prisio), mas ndo sem antes matarem a integralidade
dos reféns.

Quanto a Wafa'a Idriss, trata-se da primeira mértir kamikaze palestina.
Abaixo das imagens, que se encontram em uma ruela do campo de Beddawi,
o artista escreveu: El Dalal u el Wafd'a fidaa li Falestin, o que quer dizer “Dalal
e Wafa'a sdo ‘fedayin’ [combatentes] pela Palestina”. Ao lado ele pintou uma
jovem habitante do campo de refugiados, cujo sonho é tornar-se shahida. No
conjunto dessas pinturas, temos a principal shahida do periodo passado, a mais
importante da Segunda Intifada e uma aspirante a shahida. Para o artista, elas
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representam o passado, o presente e o futuro da resisténcia palestina. Na sua
pintura encontramos um elemento importante, extremamente presente nas nar-
rativas dos pintores de Beddawi, que é a continuidade do shahid. No discurso
desses artistas, as agOes dos martires encadeiam-se ao longo dos anos e das
geragoes, constituindo a Unica forma de luta possivel contra o ocupante israe-
lense e por um Estado palestino que possa acolhé-los.

Apesar de ndo podermos falar em um perfil do maértir suicida, Larzilliere
aponta para uma especificidade importante, mas nem por isso necessiria ao
mértir palestino: seu pertencimento a um campo de refugiados. Essa condigao
deve-se mais ao ambiente ideolégico do campo do que a condicio econdmica
do kamikaze, dado que o dltimo pode pertencer & categoria daqueles que, no
interior do campo, conseguem “se virar” e encontram um emprego. Em outras
palavras, normalmente os martires sio origindrios dos campos de refugiados
devido a sua condi¢iao de “lugares de meméria” da histéria palestina — e par-
ticularmente dos exilios de 1948 e 1967 —, e ndo por causa de uma situagio
econdmica dificil. O pertencimento a um campo possui um papel fundamental
na identificagdo e no imagindrio dos seus habitantes:

Os refugiados dos campos possuem uma relagdao particular com o
exilio, sem o qual eles sdo apenas pobres na periferia das cidades
palestinas, os tdltimos em termos de status. Sua inscrigdo na histéria
do exilio faz deles simbolos do destino palestino e elementos extre-
mamente fortes da identidade palestina. Através disso, eles podem
reconquistar uma identidade. Seu apego a historia da Palestina
participa entdo na sua construgdo pessoal (Larzilliere 2003:105).

A forca do ambiente ideolégico estd explicitamente manifesta nos campos
de refugiados. Entrar em um desses campos € como transpor uma fronteira
simboélica, deixar o Libano e penetrar em territério palestino. Um dos artistas de
Beddawi referia-se ao campo como sua “Pequena Palestina”. Bandeiras, pinturas
murais, echarpes... nada nos deixa esquecer que se trata do povo palestino, que
a causa palestina estd viva.

Isso fica claro nas entrevistas conduzidas por Larzilliere com as familias
dos martires. Nessas entrevistas aprendemos que os autores dos atentados sui-
cidas ndao estao entre os mais pobres da populagio do campo; ao contréirio,
grande parte das vezes o martir havia acabado de atingir seus objetivos pessoais,
encontrando um emprego ou casando-se. A autora fornece dois elementos de
explicagdo: a decepgdo em relagio ao contexto palestino (o sucesso pessoal ndo
alten a causa nacional); a culpa de obter sucesso e, portanto, “dessolidarizar-

" de um destino coletivo.
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Sacralizagao da causa palestinab

Como sabemos, o atentado suicida, modus operandi fundamental da Intifada
Al-Agsa, encontra suas raizes no movimento islamista. No nivel externo, a
desesperanga em relagdo aos processos de negociagio justificaria a introdugio
dessa nova arma, apresentada como a tGnica maneira de mudar uma balanga de
poder extremamente desfavordvel. Internamente, os islamistas pregam a instau-
ragio de um Estado islamico baseado nos ideais de justiga, integridade e igual-
dade. Enquanto a legitimidade da Autoridade Palestina desfaz-se com o insucesso
das negociagdes, a do Hamas aumenta,"” o que comprovam os resultados das
tltimas eleigoes legislativas em janeiro de 2006.

Por outro lado, o apoio aos atentados suicidas ndo resulta de uma crenca
na eficicia da estratégia. Devemos, portanto, nos perguntar sobre as razdes que
possibilitaram a figura do mdrtir tornar-se a principal referéncia na caracteriza-
¢do da luta palestina. Se o fendmeno é de origem mugulmana, no caso palestino
o miartir corresponde a sacralizagio da figura de um her6i nacional (Larzilliere
2003). Her6i nacional porque seu papel constitui, apesar de tudo, uma forma de
batalha, inscrevendo-se no contexto da luta contra Israel; sacralizado através
da sua integragdo a um sistema de crenga religiosa.

A concepgao do martir como “a arma dos pobres”, mas também “dos
corajosos”, revela esse misto entre causa nacional e sistema de crengas. Quan-
do, durante a pesquisa etnogrifica, um dos artistas de Beddawi relatava o
massacre do campo de refugiados Jenine (a 3 de maio de 2002), ele o fazia com
orgulho, apesar do fracasso da resisténcia palestina. O artista justificava seu
orgulho ressaltando a bravura dos palestinos, que estavam dispostos a se sacri-
ficarem durante o afrontamento — a diferenga dos israelenses, que utilizavam a
tecnologia da guerra moderna para se protegerem. Ele cagoava dos israelenses,
afirmando que eles necessitam de toda uma gama de instrumentos de guerra
porque nao estdo prontos a dispor de seus corpos e de suas vidas, ao contririo
dos palestinos. O orgulho pela resisténcia palestina em Jenine se revela em
Beddawi também de outras maneiras: uma das suas ruas foi nomeada “Jenine”
em homenagem ao campo atacado. Na mesma rua, um outro artista pintou uma
representagdo de Jenine, onde, em meio as chamas, um jovem gigantesco ultra-
passa os muros do campo, esmagando um helicoptero israelense com uma das
mados (a outra segura uma bandeira da Palestina). Finalmente, vérios comércios
e recém-nascidos receberam o nome de Jenine em homenagem ao “campo
martir"" .

Para os palestinos, a capacidade de sacificio evoca a superioridade moral
da sua causa face ao adversdrio. O sacrificio do mértir inscreve o conflito
nacional em um registro sagrado, o que refor¢a ainda mais o impacto da causa,
conferindo-lhe uma legitimidade que vai além da questdo territorial.
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A atuagdo do martir também opera uma mudanga de registro de
temporalidade (Larzilliere 2003). No contexto palestino, a vitéria militar nio é
concebivel no futuro imediato: a duragio do conflito e do exilio (os campos de
refugiados imaginados pelos palestinos como temporirios ja duram mais de cin-
qiienta anos), somados a desesperanga em relagio s negociagbes e a atitude
sempre colonizadora de Israel (cuja ultima peripécia foi a criagio de um muro
para isolar os palestinos), ndo permitem a proje¢io de um futuro vitorioso.

Segundo Hamit Bozarslan, a capacidade dos individuos ou coletividades
de perceber o presente e o futuro como uma sucessao inteligivel no tempo ests,
de fato, estreitamente associada a significagdo que eles sdo capazes de dar ao
seu passado. No caso dos palestinos, a andlise dos eventos passados cria a
impressiao de que eles sao “de toda forma os perdedores”. Assim, sua vitéria nao
pode se inscrever na ordem do mundo concreto. Nessa logica, a temporalidade
da vitéria torna-se uma temporalidade mitica, legitimada pela morte do her6i
e pela sacralidade do martir. O martir possibilita, assim, a superagio do fracasso
certo da luta nacional. A causa nacional toma a forma de uma luta sagrada,
cuja vitdria se fard certamente no longuissimo termo. Como explica Bozarslan

(2003:93-94):

Assim, ndo é raro observar em um dado ator a passagem de uma
forma de violéncia racional, visando estabelecer uma nova ordem
terrestre € um novo tempo universal, a formas niilistas, que consis-
tem em destruir o presente, e por conseqiiéncia também o passado
e o futuro, ou milenaristas, que substituem todo projeto de mudan-
¢a “daqui de baixo” pela espera de um acontecimento de ordem
celeste. Contrariamente a uma idéia amplamente difundida, o aban-
dono da violéncia racional nao é fato exclusivo dos movimentos
religiosos: organizagoes do tipo laico também podem sentir uma viva
tensdo entre um tempo vivido que elas “destroem” e um “futuro
eterno”, fora de mao, que elas sacralizam.

Assim, o surgimento do martir suicida palestino realiza a passagem de uma
violéncia racional, que visa combater a ocupagdo israelense e estabelecer um
Estado palestino num futuro acessivel, a uma violéncia niilista ou mesmo
milenarista. As formas de violéncia nio-racionais ndo sdo exclusividade dos
movimentos religiosos. A prépria questio palestina é um exemplo disso. Aqui,
a figura do madrtir age como ponto de encontro entre uma visio laica e uma
visdo religiosa do futuro da Palestina. A partir de perspectivas diferentes, laicos
e mugulmanos encontram no mértir auto-sacrificial um her6i capaz de dar
sentido a sua luta politica, a0 mesmo tempo em que restabelece a honra social
e fornece os pardmetros identitirios da sociedade.



94 Religiao e Sociedade, Rio de Janeiro, 26(2): 81-102, 2006
3. Motivagdes pessoais

Ao mesmo tempo em que o aparecimento e a multiplicagao dos atentados
suicidas remetem a evolugdo de um sistema de crengas, as representacdes e ao
imaginério da sociedade palestina contemporinea, ele depende diretamente das
escolhas efetuadas pelos atores. O heréi nacional, sacralizado pela figura do
martir, reproduz-se através da decisdo individual de cada palestino que vé no
ataque suicida a melhor decisio a ser tomada.

As motivagoes pessoais que levam um palestino & operagao suicida sio
diversas: o status social do martir, as necessidades da causa nacional, a digni-
dade, o desejo de vingar um amigo, a culpa, a desesperanga, enfim, todas essas
consideragdes operam no nivel individual e podem conduzir ao atentado suici-
da, uma das formas mais tragicas da contemporaneidade de apoiar uma causa
nacional. Nessa dltima parte do artigo, buscaremos tracar as possiveis fontes de
motivagao individual de um futuro martir palestino, sabendo que, na realidade,
¢ uma mistura de vdrias ou mesmo de todas as motivagoes abordadas que
culminam na agdo suicida.

As diferentes fontes de motivagdo pessoal

Assaf Moghadan (2003) propoe um quadro analitico para a compreensido
dos atentados suicidas palestinos onde ele coloca as motivagdes dos autores de
um lado e o processo através do qual as operagoes suicidas sao cometidas do
outro. Seu modelo pressupde que o atentado suicida é o resultado de um projeto
de duas fases. Grosso modo, ele traga as motivagoes que conduzem organizacoes
e individuos a execugido dos atentados suicidas, para entdo demonstrar como as
organizagdes politico-militares treinam e doutrinam os futuros kamikazes. O
autor ressalta a necessidade de considerarmos os aspectos organizacionais, tendo
em vista que dificilmente um palestino desejoso de tornar-se martir possuiria os
recursos, informagdes e capacidade organizacional necessarios a efetivacao do
ato suicida.

Entretanto, se é verdade que essas organizagdes possuem um papel impor-
tante, fornecendo a estrutura necessaria para que o futuro martir efetue seu ato,
elas nos parecem secundarias em relagio as motivacdes dos autores dos atenta-
dos suicidas. Como vimos, o fendmeno do martir palestino nio pode ser compre-
endido fora da sua criacdo no imaginario da sociedade palestina. Assim, a
presenga das organizagdes no fendmeno do mértir palestino nao deve ser nem
negligenciada nem superestimada. E, sobretudo, o ambiente de frustracio, de-
sesperancga, sacralizaciio, etc., que permite a emergéncia do madrtir palestino,
permitindo também a atuagido das organizagdes: se a sociedade palestina nio se
encontrasse no estado de espirito necessdrio, as organizagdes que doutrinam os
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martires ndo poderiam se impor. Trata-se de compreendé-las como um dos re-
sultados da mesma situagdo que permitiu a criagdo da figura do martir suicida.

Dessa forma, destacamos o aspecto das motivagoes individuais apresenta-
das por Moghadan que, segundo ele, podem ser de quatro ordens distintas:
religiosa, nacional, econdmica e pessoal. A divisao apresentada pelo autor ndo nos
parece pertinente na medida em que, como vimos, na luta palestina os aspectos
religioso e politico estdio extremamente imbricados. A sacralizagio da causa pales-
tina pelo sacrificio do mértir lhe confere um valor moral elevado, garantindo, para
laicos e religiosos, a certeza da vitdria sobre o inimigo em um futuro mitico. Quanto
as motivagoes de ordem econdmica, elas ndo parecem essenciais, na medida em
que os autores dos atentados suicidas ndo pertencem as camadas mais pobres
entre os palestinos. Ademais, as recompensas econdmicas fornecidas pelas orga-
nizagoes a familia do mértir perdem em importincia face as severas repressdes
executadas pelo exército israelense em resposta ao ataque.

As motivagoes pessoais

As motivagdes de ordem pessoal abordadas por Assaf Moghadan sdo
multiplas ¢ merecem uma atengio mais detalhada. A primeira delas estd ligada
ao aspecto religioso do ato, simbolizado pela crenga nos beneficios da vida no
além, reservados ao shahid. Segundo o autor esses beneficios, adquiridos quando o
mértir chega ao paraiso, podem ser encontrados nos hadiths (palavras do profeta
Mohamed que suplementam o Alcorio enquanto fonte do isld). Eles incluem: o
perddo de todos os pecados do matrtir; a redeng¢io de todos os tormentos do timulo;
seguranga em relagio ao “medo do inferno”; uma coroa de gléria possuindo rubis
“mais valorosos que todo 0 mundo e tudo o que had nele”; o casamento com vinte
e duas houris (virgens do paraiso)'*; e a possibilidade de prolongar esses beneficios
a setenta membros da familia. Existe uma controvérsia teolégica entre os eruditos
do isld em torno dos beneficios sexuais; entretanto, Moghadan afirma que eles sdo
promovidos por alguns eruditos e que um grande numero de jovens créem que,
uma vez mirtires, obterdo os prazeres sexuais. E importante lembrarmos que
essas motivagoes se aplicariam especificamente aos martires religiosos.

Uma outra motivagido pessoal é o status elevado adquirido pelo maértir
apds a sua morte, através de “uma ruptura virtual do martir entre os palestinos”.
Enquanto na cultura palestina a honra e a dignidade sdo extremamente valo-
rizadas, tornar-se shahid é uma das maiores honras, senio a maior. E verdade que
o shahid dispoe de um status superior, 0 que constatamos nos diversos posteres
e fotos coladas nos muros dos campos de refugiados. Durante a pesquisa
etnogrifica em Beddawi, tive a oportunidade, de presenciar as celebragdes que
sucederam o assassinato do até entdo lider espiritual do Hamas, Abdel Azeez
Ranteesy, no dia 17 de abril de 2004. Nessa ocasiao, mesmo que a perda tenha
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causado tristeza entre os palestinos, eles celebravam o fato de ele ter se tornado
shahid. O shahid adquire um tipo de celebridade transcendente, que vai além
da existéncia do futuro martir.

A dignidade do martir, em oposi¢ao 4 humilhac¢do ressentida dos palesti-
nos, também é considerada uma motivagao pessoal. Para o futuro martir, o
ataque-suicida representa uma forma de reconquistar o seu orgulho, através de
um ato valorizado e honrado pela sociedade. Uma vez que a ocupagio israelense
¢ a maior humilhagio, o ato do mértir refor¢a a superioridade moral dos pales-
tinos e lhes devolve, de alguma maneira, sua dignidade.

Finalmente, o desejo de vinganga aparece como uma das principais fontes
de motivagdo. Em uma regido de dimensoes reduzidas, as décadas de conflito
nido deixaram de atingir praticamente ninguém. Assim, grande parte dos pales-
tinos conhece pessoalmente alguém que tenha sido ferido ou morto e que
“deve” ser vingado. Moghadan observa que, apesar de um recenseamento rea-
lizado por Israel ter indicado que o desejo de vinganga raramente constitui uma
motivagdo em si mesma, e apesar da idéia de que a vinganga ndo seja aceitdvel
por Allah como uma razio em si para o ato do shahid, nado é raro encontrar
testemunhos de futuros mértires que admitem a vinganga como sua principal
motivagdo. Como vimos, se por um lado o atentado suicida ndo se insere em
uma visio estratégica capaz de recuperar os territérios ocupados, por outro,
trata-se de um dos raros métodos que inflige perdas aos israelenses. Como
ilustra Conesa (2004), “a motivacio pessoal pode explicar alguns casos, como o
da jovem palestina Hanadi Tayssir Djaradat, que quis vingar seu irmio e seu
noivo, em Jenine, outubro de 2003".

Quanto a participagio crescente das mulheres, Conesa observa que a moti-
vagao pessoal parece ser “uma estranha mistura de resisténcia ao ocupante e reagao
contra 0 machismo da sociedade local”. Um estupro realizado por um dos soldados
da ocupagido, por exemplo, pode desencadear a decisiao da jovem, duplamente
desonrada pelo ocupante e em relagdo a sociedade. Wafa'a Idriss, a primeira mértir
kamikaze palestina (a mesma que estd representada em um muro de Beddawi), teria
sido repudiada pelo seu marido por causa de esterilidade, encontrando como tnica
forma de se lavar da infimia o “sacrificio supremo apto a inverter a ordem social™".

O caso de Wafa'a Idriss é interessante pela sua complexidade. Além de
revelador das motivagdes que podem levar uma mulher 2 agdo suicida, ele
demonstra que os madrtires nio se encontram nas camadas mais desfavorecidas
da sociedade palestina: Wafa’a havia acabado de terminar a faculdade de direi-
to quando cometeu o atentado. Seu caso também demonstra que a crenga no
isli ndo é um aspecto obrigatério ao martir palestino, visto que ela nao era
religiosa e havia atuado junto a uma organizagao laica, a Brigada dos Mairtires
da Al-Agsa. Finalmente, quando um dos artistas de Beddawi me apresentou sua
histéria, ele nao revelou que ela havia sido repudiada pelo marido, mas enfatizou
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o fato de que Wafa’a havia trabalhado como voluntiria em uma ambulancia
durante a Segunda Intifada, sugerindo que a revolta gerada por essa experién-
cia teria conduzido a escolha do ato auto-sacrificial.

Objetivo pessoal e dever nacional

A dificuldade de analisar caso a caso nos reenvia ao esforgo de encontrar
uma fonte de motivagio maior que incitaria os palestinos, no nivel pessoal, a
tornarem-se shahid. De acordo com Larzilliere, a figura do mdrtir encontra um
tamanho sucesso entre os jovens palestinos porque ela lhes permite resolver a
dissociagdo entre objetivo nacional e pessoal. Nas palavras da autora:

De fato, eles apdiam a constitui¢dio de um Estado palestino vidvel
e independente, que lhes aparece como a unica chance de acessar
condi¢oes de vida corretas. Mas como ndo créem mais na possibi-
lidade de atingir esse objetivo no tempo de suas vidas, eles ndo
possuem mais a possibilidade de articuld-lo com seus projetos pes-
soais, a nao ser recorrendo a figura do ‘martir’ para permitir a fusio
dos dois registros, nacional e individual (Larzilliere 2003:89).

Durante minha estadia no campo de refugiados, um dos artistas locais me
confessou sua vontade de viajar, conhecer outros paises e constituir uma familia
em um lugar tranqiilo, para logo em seguida acrescentar que infelizmente esses
sonhos lhe sdo proibidos, devido & sua nacionalidade. De acordo com o artista em
questio, ele jamais poderia esquecer sua condigio e “levar uma vida normal”, isso
porque ele possui um sentimento muito forte de responsabilidade em relagio a causa
palestina. Nos seus projetos para o futuro, ele espera poder fazer alguma coisa pela
causa nacional através da sua arte — nas suas palavras, a arte é “uma boa arma”.
Ele também espera casar-se e ter uma filha, seu maior sonho. No entanto, afirma
que, caso ndo consiga contribuir 4 causa palestina através do seu trabalho artis-
tico, ele estard disponivel para cometer um atentado suicida em Israel.

Esse exemplo ilustra claramente o que Larzilliere afirma em relagio a
fusio dos objetivos pessoais e coletivos. O artista citado ndo se permite ter
aspiragoes individuais que excluam seu engajamento A causa palestina. Assim,
a maneira que ele encontrou de reunir o seu projeto de vida a causa palestina
foi através do seu trabalho artistico, a arte possuindo claramente uma fungio
politica. Porém, ele deixa claro que, caso ndo consiga colocar seu trabalho a
servigo da causa palestina, ele sente-se pronto a tornar-se shahid.

Infelizmente, a maior parte dos jovens ndo encontram uma resposta diferente
da do midrtir & sua necessidade de engajamento a causa nacional. As oposigdes
internas da sociedade palestina e a auséncia de espago para a agdo politica lhes
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deixam poucas escolhas, o martirio sendo muitas vezes percebido como a tnica
solugo possivel. E nesse sentido que Larzilliére diz que, provavelmente, é necessario
procurar as causas do importante crescimento das taxas de suicidio dessa geragdo
na crise do modelo de integragio proposto pela sociedade palestina.

O martir corresponde & necessidade dos jovens palestinos de “fazer algu-
ma coisa” pela causa nacional, respondendo ao mesmo tempo a seus projetos
pessoais, uma vez que através do atentado eles passam do estatuto de vitima ao
de heréi. Através da fusio, o shahid responde a desarticulagdo entre os registros
pessoal e politico, caracteristica da atual situagdo identitiria palestina.

Conclusao

A anilise do martir palestino demonstra a complexidade de um fendmeno
que se compde de diversas dimensoes, indo desde a vontade de lutar e possuir
uma estratégia de batalha até a constru¢io de um discurso de sacralidade que
legitima o ato de violéncia suicida. Os palestinos apresentam a estratégia do
martir como “a arma dos pobres”, tendo em vista que eles ndo dispoem do
mesmo aparelho militar que Israel. A capacidade de utilizar o préprio corpo e
dispor da prépria vida pela causa nacional legitima o martir perante a sociedade
palestina, que interpreta seu ato como prova de um cardter moral elevado. Se
o atentado suicida é antes de tudo uma violéncia exercida contra si mesmo,
aqui ele se torna um sacrificio honrado.

O fendmeno do martir retne a desilusdo quanto a criagio de um Estado
palestino e a construgio de uma figura sagrada da exemplaridade. Individual-
mente, diversas motivacoes agem de maneira particular em cada futuro shahid,
culminando na agdo suicida. A causa é nacional, mas a escolha de tornar-se
shahid é individual. Mesmo se falamos do papel das organizagdes, a escolha de
colocar um fim a prépria vida e a vida de outrem ndo deriva apenas de mani-
pulagdes ou ainda da aceitagdo passiva do ato.

Seria necessario que, ao lado de novos rumos para a causa nacional, se
desenhasse também um novo horizonte para os palestinos. Os artistas de Beddawi
afirmaram repetidas vezes que a paz que as autoridades querem ndo é a paz
deles, uma vez que ela exclui o direito de retorno dos refugiados. Sem abordar
essa questdo, que se revela tio complexa quanto a do martir, ndo é dificil
compreender que um jovem palestino nascido em um campo de refugiados e
marginalizado pela sociedade libanesa ndo veja nas atuais negociagoes do con-
flito uma esperanga para desenvolver seus projetos pessoais.

O fim da estratégia do martir palestino ndo surgird como o resultado de
uma “luta global” contra o terrorismo: a punigio coletiva ndo muda as fontes de
motivagio de um shahid, mesmo o contrério, pois ela nio desenvolve uma estra-
tégia de negociagdo capaz de oferecer uma visio do futuro que nao apareca
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como um impasse total. Enquanto os palestinos tiverem a sensagio de serem “de
toda maneira os perdedores”, apenas uma estratégia como a do martir, que lhes
permite situar a causa nacional em uma realidade sagrada, fard sentido.

Glossario

Acordos de Oslo: assinados em 13 de setembro de 1993 pela OLP e pelo Estado
de Israel. Designam um conjunto de acordos que organizam a implementagéo
de uma autonomia palestina, as retiradas do exército israelense e o contexto das
negociagoes finais. Eles ddo seqiiéncia a uma troca de cartas de reconhecimento
mutuo entre Yasser Arafat e Itzhak Rabin em Oslo, Noruega.

Brigadas dos Martires da Al-Agsa: ramo militar do Fatah*.

Fatah: grupo politico palestino criado em 1959 por Yasser Arafat, majoritirio na

OLP e na Autoridade Palestina.

Hamas: lit. “zelo”. Remete ao movimento da resisténcia islamica, criado em
1988 na Faixa de Gaza. Essa emanacdao dos Irmaos Mugulmanos* investe no
social (construgao de mesquitas, clinicas, escolas, centros esportivos, etc). Hoje
em dia, trata-se de um sério concorrente do Fatah®.

Intifada (Primeira, Segunda): significa “levante”. A partir de 1987, o termo
adquire um sentido politico, representando a resisténcia ativa da populagio
palestina face & ocupagio israelense. Ele é retomado com mais énfase em setem-
bro de 2000, quando a volta da violéncia armada entre israelenses e palestinos
coloca um fim aos Acordos de Oslo*.

Irmaos Mugulmanos: organizagio criada no Egito em marco de 1928 por Hassan
al-Banna. Ela se expande rapidamente no conjunto do mundo drabe e se dis-
tingue no campo politico pregando a justica social e a (re)islamizagdao da socie-
dade (egipcia). Os Irmios Mugulmanos desenvolvem importantes redes carita-
tivas nas dareas sanitiria e educativa.

Jihad: O termo vem do verbo jahada, que conota o esforgo constante no sentido
de um objetivo de dificil execug¢do. Em relagio as regras desse combate sagrado,
o Cordo contém afirmagoes contraditdrias. A teoria classica do jihad repousa em
uma divisio do mundo em duas partes: o dominio do isla (dar al-islim) e o
dominio da guerra (ddr al-harb). Segundo essa teoria, os mugulmanos possuem
o direito de combater aqueles que ainda ndo adotaram o isla, com a excecio
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dos adeptos das religives monoteistas, que podem gozar do statuto de protegido
(dhimmi). Uma outra concepgio do jihad coexiste com a teoria classica: a de um
jihad moral ou espiritual, um combate que deve ser realizado no interior de si-
mesmo. Esse jihad é pregado especialmente pelos sufis, que se referem a ele
como um jihad “maior”. Nos dias de hoje, essa idéia é difundida pelos pensadores
mugulmanos modernistas que, ao relerem o Cordo, encontram nele apelos pela
paz. Ao inverso, e como resposta a essa corrente, uma visao extremista da teoria
classica do jihad foi desenvolvida pelos militantes islamistas que pregam o com-
bate mesmo dentro das sociedades mugulmanas que, segundo seus critérios, sio
corrompidas (fasad). O indiano Al-Mawdidi e o egipcio Sayyid Qutb fornece-
ram as bases doutrindrias necessérias a esse movimento.

Linha Verde: linha de demarcagao origindria dos acordos do armisticio de 1949.
Serve de base de discussio nas negociagoes de paz israelo-palestinas.
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Notas

! Tradugéo livre do poema «Et nous, nous aimons la vies. In: M. Darwish (1989).
? Utilizo o termo “islamista” para assinalar a distingéo, utilizada correntemente pelo meio académico
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francés, entre “islamiste” e “islamique”. Enquanto “islamique”, ou “islamico”, é um adjetivo que se
refere de maneira neutra ao isli, o termo “islamiste”, que aqui traduzo como “islamista”, é utilizado
para designar os movimentos islimicos extremistas.

O termo “mértir” traduz o drabe “shahid”, sendo fregiientemente empregado por especialistas da
causa palestina. Considerando o discurso desenvolvido pelos palestinos em torno do ato auto-
sacrificial, empregaremos aqui os termos “martir” e “shahid” como sindnimos para designar os
autores dos atentados suicidas. O uso do termo “shahid” na sociedade palestina sera discutido mais
detalhadamente na segunda parte do artigo.

As palavras acompanhadas por um asterisco sdo explicadas em um glossario no fim do artigo.
Para uma andlise da influéncia dos movimentos jihadistas internacionais em meio palestino, nota-
damente nos campos de refugiados presentes no Libano, referir-se Rougier, 2004.

Podemos citar os diversos afrontamentos violentos entre militantes de um jihad mundial e da causa
palestina no campo de refugiados de Ein el-Hilweh, sul do Libano, desde a aparigio das redes
jihadistas nesse campo, no comego dos anos 1990.

O primeiro trabalho de campo foi realizado em abril de 2004, como parte do projeto de mestrado
intitulado “Peintres de Beddawi. Création artistique et imaginaire politique dans un camp de refugies
palestiniens au Liban", realizado na Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales (EHESS). Nessa
ocasiio vivi um més no campo de refugiados de Beddawi, onde fui acolhida por uma familia de
palestinos do campo. O segundo trabalho etnografico, de duragio de oito meses (fevereiro-setembro
de 2005), faz parte da pesquisa de doutorado. Além de visitas regulares ao campo de Beddawi,
durante esse perfodo realizei um estdgio junto ao 6érgdo das Nagoes Unidas responsivel pelos
refugiados palestinos no Oriente Médio, The United Nations Relief and Works Agency for Palestinian
Refugees in the Middle East (UNRWA).

Primeiro ataque-suicida organizado por um grupo islamista Palestino na Cisjordania, no 16 de abril
de 1993.

Entre 27 e 29 de setembro de 1996, a municipalidade de Jerusalém abre um tinel sob a esplanada
das mesquitas. Durante os afrontamentos que se sucederam, 76 pessoas foram mortas.

Segundo Conesa (2004), entre 2000 e 2002 os ataques suicidas representaram 1% dos atentados
palestinos, mas fizeram 44% das vitimas.

O PPS sirio contou com a participagio de cinco mulheres em doze atentados suicidas (Conesa 2004).
Os atentados suicidas sdo condenados pela Autoridade Palestina, que os considera mais como uma
contestagio direta do seu poder do que como oposigio a Israel.

Maison de I'’Amitié Franco-Palestinienne” (MAFPA) (s.d.)

“Etimologicamente, aquelas cujos olhos de um negro profundo ressaltam sobre o branco. Existe um
debate teolégico sobre a forma como se deve compreender a referéncia as houris prometidas aos
martires: anjos ou mulheres” (Larzilliere 2003: 111).

Segundo o autor, o caso de Wafa'a nao é isolado, como demonstram os exemplos de outras mérrtires,
que teriam “pecado” e carregavam um bebé ilegitimo, como Araf Tamimi, autora de um atentado
no dia 9 de agosto de 2001.
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Resumo:

Entre herdi nacional e simbolo do sagrado, o martir, ou shahid, tornou-se a principal
figura da Segunda Intifada. Descrito como “a arma dos pobres”, ele participa da criagio
de um imagindrio onde politico e sagrado estdo inexoravelmente ligados, em uma luta
que busca reconquistar nao apenas a terra, mas também a dignidade do povo palestino.
Compreender o atentado suicida palestino segundo a sua propria especificidade, sem,
no entanto, justifici-lo, é a principal ambigio do presente artigo. Tendo em conta a
complexidade do fendmeno, conduzimos a andlise a partir do aspecto mais amplo da
situagio ao seu aspecto mais individual. Do desenrolar do conflito Israel-Palestina,
passando pela construgio do shahid no imagingrio coletivo palestino, até as motivacoes
pessoais que culminam na violéncia auto-sacrificial, buscamos compreender essa que
constitui uma das formas de luta mais tragicas da contemporaneidade.

Palavras-chave: Atentado-suicida, martir, Shahid, Israel-Palestina; Intifada.

Abstract:

Between national hero and symbol of the sacred, the martyr, or shahid, has become the
main figure of the Second Intifada. Described as “the gun of the poor”, he participates
at the creation of an imaginary that bonds political and sacred, in a struggle that seeks
to re-conquer not only the land, but also the dignity of Palestinian people. The
ambition of this article is to understand the suicide-attack according to its own
specificity, without nonetheless justifying it. Considering the complexity of the
phenomenon, we conduct the analysis from its widest to its more individual aspects.
From the unfolding of the Israel-Palestine conflict, through the construction of the
shahid in the Palestinian collective imaginary, until the personal motivations that
culminate in the self-sacrifice violence, we make an effort to understand one of the
most tragic forms of national struggle in contemporary times.

Key-words: Suicide-attack, martyr, Shahid, Israel-Palestine, Intifada.



OANA DARK E A MuLHER LoBisoMem: O
TO DE PASSAGEM DE NOSSA SENHORA

John C. Dawsey

1. Introdugao

A partir de anotagoes feitas em cadernos de campo em 1983 e 1984,
pretendo nesse ensaio revisitar Aparecida do Norte. O encontro com a santa se
deu em circunstincias especiais. Conheci a imagem de Nossa Senhora quando
uma mulher lobisomem se revelou.

A visita ocorreu por meio de uma excursio de dnibus organizada por
membros de um time de futebol do Jardim das Flores. Nesse pequeno abismo
situado na periferia de Piracicaba, no interior paulista, se alojava uma centena
de barracos. Em um deles, num momento em que eu me fazia de aprendiz do
oficio de Malinowski, fui acolhido por um casal de mineiros, Anaoj e Mr Z. E
pelo time de futebol. Com uma ponta (aguda) de humor, Jardim das Flores
também era chamado pelas pessoas que ali moravam de “buraco dos capetas”.!

Em Aparecida, me deparei com um processo ritual. E, também, com uma
espécie de teatro. De acordo com Roland Barthes (1990:85), teatro pode ser
definido como uma “atividade que calcula o lugar olhado das coisas”. Creio que
essa definicdo também seja sugestiva para se pensar um processo ritual. Isso,
especialmente, caso pudermos ampliar a metéfora. Através do ritual, assim como
do teatro, produz-se um deslocamento do lugar sentido das coisas. O sentido do
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mundo, Constance Classen (1993) nos lembra, se forma através dos sentidos do
corpo.

Em outros textos, tratei de aspectos teatrais de uma experiéncia ritual em
Aparecida (Dawsey 2000, 2006). Invertendo a abordagem, agora pretendo ex-
plorar as dimensdes rituais de uma experiéncia que nao deixa de ser teatral. E
farei isso em dois momentos. No primeiro, acompanho os devotos em um rito de
passagem. Destaca-se, nessa experiéncia, nao apenas o deslocamento previsto
para as margens, ou seja, para os lugares sagrados de Aparecida: as basilicas, a
sala dos milagres e o altar onde se localiza a imagem da santa. Ressalta-se,
também, um duplo deslocamento, as margens das margens: a experiéncia no
parque de diversoes. Ali se encontram as atragdes da mulher gorila, mulher
cobra e mulher lobisomem.

No segundo momento, altera-se o ponto de partida. Seria possivel se falar
de um rito de passagem de Nossa Senhora? Explorando essa perspectiva, procuro
acompanhar a santa em um movimento que vai das basilicas as ruas do comércio
e ao parque de diversbes. A experiéncia do limen (ou transi¢do) surge para a
santa ndo nos dominios da igreja, mas em espago profano. Em lugar de uma
iluminagdo religiosa, presencia-se uma iluminagdo profana.” Algo se descobre.
Dos redemoinhos da histéria originiria de Nossa Senhora emerge um corpo
fendido. Uma questdo se apresenta: a experiéncia de montagem como um rito
de cura. As margens das margens o “buraco dos capetas” se ilumina. Logo,
entdo, com as pistas que Arnold Van Gennep (1978) nos oferece, nos deparamos
com a santa em um momento de reagregacio: ela retorna A catedral, e a um
cotidiano que se vive, no seu caso, nos dominios do sagrado.

O texto que vem a seguir surge da surpresa proporcionada por uma ex-
periéncia de campo num parque de diversdoes. Uma imagem de santa se justapoe
a de uma mulher lobisomem. Tal como acontece nas montagens que Sergei
Eisenstein (1990) buscava no cinema, os planos colidem.” O que dizer dessa
colisao? Um rito de passagem de mao dupla, envolvendo deslocamentos sime-
tricamente inversos da santa e dos devotos, pode iluminar essa montagem!

Passando ao rito, apresento um predmbulo. Trata-se da exclamacgio de
DIn, uma vitva que veio do sertdo da Bahia e que acaba de assistir a um filme
na televisio. Aqui esta:

Joana D’Arc, mulher guerreira! Aquela era mulher de verdade,
uma santa! Nao tinha medo de homem nenhum. Ela punha aquela
armadura e ia para o fogo da batalha defender o povo dela. Enfren-
tava flecha, espada, tiro de canhao! ‘Néo tenham medo! A vitéria
¢ nossa!' ela gritava. Ela ia na frente, os soldados atrds. Vinha
inimigo, vinha legido, ela enfrentava. Nao corria nao. Ela lutava,
matava. E uma mulher guerreira! (21.1.84)
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Duas imagens se justapdem: a santa e a mulher que mata. Da colisio
desses dois fatores nasce um conceito: Joana D’Arc. A santa irrompe como uma
“mulher de verdade”. A mesma que mata e se veste como homem. Eis um
principio brechtiano: as pessoas fazem (normalmente) coisas espantosas.*

Com essa disposi¢io metodolégica — com espanto! — convido leitores/as (a
justaposi¢do de géneros, nesse caso, pode ser reveladora) para o exercicio que
se inicia a seguir, revisitando anotagoes feitas em cadernos de campo, em com-
panhia de Anaoj, em Aparecida do Norte. Ali também possivelmente uma santa
se revela com efeitos de espanto. Iniciamos com o rito de passagem dos devotos
do “buraco dos capetas”. Um lembrete: de acordo com o modelo de Van Gennep,
um rito de passagem se constitui de trés momentos, sendo eles os ritos de
separagdo, transicdo (ou limen) e reagregacdo. A seguir, como ji se disse, su-
gere-se ainda outro, envolvendo um duplo deslocamento, as margens das mar-
gens (ou no limen do limen).

2. Rito de passagem dos devotos

2.1. Rito de separacao: a saida do Jardim das Flores. Anaoj era devota
de Nossa Senhora Aparecida. “Qual é o santo mais forte, Anaoj!” Invertendo
o género do artigo (ou, simplesmente, assumindo-o como universal), Anaoj
responde: “Para mim é a Nossa Senhora Aparecida. Eu rezo mais é para ela.”
(25.8.83) Depois dela vinha a Sant’Ana. Sobre o armério de Anaoj, ao lado de
uma imagem de Nossa Senhora do Desterro e de uma foto do “Menino da
Tébua”, via-se a Nossa Senhora Aparecida.

Em 1984, a excursdao organizada por pessoas do Jardim das Flores saiu num
sdbado a noite, em 13 de outubro, um dia apés a data comemorativa de Nossa
Senhora Aparecida. Antes da partida, fizeram-se algumas leituras biblicas com
aves-marias no barraco de Mn Prt, sobrinho de Anaoj e capitio do time de
futebol. Subimos o morro até o local onde se encontrava o 6nibus. Anaoj e seu
filho cagula, Wlsnh, aleatoriamente escolhem dois assentos. Depois se surpre-
endem ao saber de Mn Prt que os assentos escolhidos eram exatamente os que
estavam marcados em suas passagens. Anaoj diz: “Vocé vé? E por causa da
santa!” Na saida do onibus, o capitio do time faz mencio a presenca de mu-
lheres e criancas, lembrando a todos de que se trata de uma viagem de devogio
a Nossa Senhora, e ndo de uma excursio de time de futebol. Soltam-se rojoes.

2.2. Ritos de transigao: altar, basilicas, e sala dos milagres. Viajando ao
longo da noite, chegamos a Aparecida as 5h da manha. Mais rojoes. Na édrea
de estacionamento, onde em breve caberiam centenas de 6nibus, vemo-nos
diante de uma igreja imensa. Majestosa e gigq'ntesca, a Basilica Nova irrompe
na paisagem de Aparecida. Consagrada na visita do papa Jodo Paulo II ao Brasil,
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em 1980, sua imagem se multiplica em camisetas, revistas, jornais, cartoes-
postais e noticidrios de televisio. Em Aparecida se informa: essa é a maior
basilica do mundo. Em 1982, a imagem da padroeira do Brasil foi transferida da
Basilica Velha, ou Capela do Morro dos Coqueiros, para a Basilica Nova. De
joelhos, devagarinho, um homem sobe os degraus da escadaria. Em seus bragos,
uma crianga.

As 6h30 assistimos & primeira missa. Durante a liturgia, ouve-se o
burburinho de gente conversando. Apds a missa, sob os efeitos de um centro
gravitacional, as pessoas virando multidoes dirigem-se ao fundo da igreja. Silen-
ciosas, passo a passo, por um corredor elas avangam. Aqui e ali, olhos brilham.
Uma lagrima escorre. Sente-se o cheiro de suor, e o contato imido dos corpos.
Um rosto de cor de barro escuro lampeja. Sob o olhar da santa, as pessoas do
“buraco dos capetas” se transfiguram. Surgem personagens de um drama de
proporgoes cosmicas. No final do corredor, uma pilha de muletas. Na alegoria
dos mancos e aleijados que voltam a andar, iluminam-se os poderes da santa.

A entrada ao subsolo sugere um ato de purificagdo. Dois imensos banhei-
ros de azulejo branco se apresentam: limpos e impecaveis. Entre eles, dezenas de
pias. Ali se lavam rostos e maos. Dentes e dentaduras.

A seguir, a sala dos milagres: uma demonstragio fulgurante, transbordante
e barroca da graga maravilhosa e das proezas e feitos infindiveis da mae de
Deus. Muletas reaparecem em grande nimero ao lado das pernas de pau. Ha
também pernas e bracos mecinicos. Em destaque, um manequim vestido de
noiva. Aqui e ali, modelos de casas parecem brinquedos. Um mundo em mini-
atura. Ha chuteiras, bolas e jogos de camisas de futebol. Os objetos se amon-
toam: selas, arreios, botas, sapatilhas, chinelos, chapéus, bonés, berrantes, dis-
cos, rabecas, gaitas, violoes, sanfonas, fardas, facas, carabinas, garruchas, espin-
gardas, trabucos, armas de briga, livros e poemas. Nas centenas de cartas for-
rando a sala, registram-se em caligrafias diversas e papéis de variadas formas e
texturas as escrituras da devogdo. E, ainda, nas paredes e no teto, uma explosio
de imagens: as fotografias por onde olham pagadores de promessas. Aqui vale
um preceito benjaminiano: “arrumar significaria aniquilar” (Benjamin 1993:39).

Logo, sobe-se via passarela até o alto do morro. Nesse lugar, o mais
elevado de Aparecida, encontra-se a Capela do Morro dos Coqueiros. Ou Basilica
Velha. Inaugurada em 1888, foi construida para receber as romarias que afluiam
ao morro. Em 1908, virou basilica menor. Em 1982, foi tombada pelo Patrimonio
Histérico. Salva, talvez, por uma sensibilidade arquitetonica — a confluéncia de
elementos barrocos e neocldssicos —, a basilica evita a sorte de uma capela ainda
mais antiga. A primeira capela dedicada ao culto de Nossa Senhora Aparecida,
inaugurada em 1745 no Morro dos Coqueiros, em festa da Senhora Sant’Ana,
virou ruinas. Esta, a primeira, dera fim a um periodo de 28 anos em que a
imagem de Nossa Senhora Aparecida peregrinou pelas casas dos pescadores.
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Conforme a histéria que se repete e difunde pelo Brasil afora, a imagem foi
encontrada em 1717 por trés pescadores com uma rede de rasto no rio Paraiba.

2.3. Um segundo deslocamento: o parque de diversoes. A Basilica Velha
apenas marcava o final do percurso sagrado. Dali se entrava em espago profano,
em ruas e vielas formando circuitos labirinticos de lojas de consumo popular.
Descia-se. No final desse trajeto, ao pé do morro, surpreendentemente préximo,
embora as margens da catedral, havia um parque de diversdes. Em meio a
carrosséis, tiro ao alvo e carrinhos elétricos “bate-bate”, encontravam-se os
espetaculos de mulheres virando bichos: “mulher gorila”, “mulher cobra” e “mulher
lobisomem”.

Assistimos ao espeticulo da mulher lobisomem. Formando um semicirculo,
espectadores de pé numa pequena sala observam uma jaula sobre um palco, de
onde sai uma moga de cor clara, quase palida, de biquini. Dois rapazes seguram
a moga pelos bragos. Ao estilo circense, um apresentador com alto-falante e voz
retumbante anuncia o fato espantoso que estamos prestes a testemunhar. Apds
supostamente receber uma inje¢do, a moga € reconduzida a jaula. Apagam-se
as luzes. Ouvem-se estrondos. Em meio a lampejos, a figura na jaula avulta. Ela
agarra as barras de ferro. Num clardo de luz, irrompe a imagem bisonha de
criatura peluda com corpo e rosto de animal. Num repente, rompe-se a jaula.
A criatura ou visagem salta em meio aos espectadores. No alvorogo, o semicir-
culo se desfaz. Wlsnh sai correndo.

Como ja escrevi em outro texto:

(...) poder-se-ia ver nessas atragbes a manifestagdo carnavalizante
do caos em meio a qual emerge uma ordem serena de proporcdes
cOosmicas. A selvageria dessas mulheres mutantes e grotescas dra-
matiza, por efeitos de comparagio, a beleza e a brandura do rosto de
Nossa Senhora Aparecida. O verdadeiro terror que se instaura nesses
espetdculos, cujos artistas se especializam na produgio do medo,
magnifica os anseios de ver-se no regaco da santa. Ao passo que, no
santudrio da catedral nova, nos seus reconditos mais sagrados, uns
contemplam o rosto e os olhos da santa envoltos num manto bordado
com renda de ouro, outros visitantes, no parque de diversoes, tes-
temunham com uma mistura de riso e espanto a erup¢io de um
‘baixo-corporal’ medonho nos corpos de mulheres-monstros despi-
das, peludas, escamosas. Como uma serpente que tentasse engolir a
sua propria cauda, a catedral, com suas torres luminosas dirigidas ao
sol, coloca em polvorosa, sendo em debandada, as forgas ctonicas que
irrompem no final de um trajeto descendente que serpenteia pelas
ruas morro abaixo de Aparecida do Norte. (Dawsey 2000:90)
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Por outro lado, considerando-se a possibilidade de que aqui, no espago
profano, a cultura popular diga algo a respeito do processo ritual, reformulando,
a seu modo, o percurso que se constitui em Aparecida, ndo se poderia ver no
parque de diversdes a manifestagio de uma estética da montagem, com efeitos
de espanto! Enfim, ndo seria esse parque de diversoes, estranhamente proximo
a Basilica Nova, o “momento em que a cultura popular, tal como uma mulher-
serpente, levanta o rabo e trapaceia o discurso solene da igreja oficial!” (Dawsey

2006:143)

2.4. Notas de rodapé de uma cidade. Quem era Maria, a Nossa Senhora!
O que ela dizia? Em liturgias sonoras de Aparecida do Norte ela canta. No
Cantico de Maria, de Lucas 1:46-55, encontram-se os indicios de sua voz. Em
Aparecida registram-se os versos 46-50:

Minha alma engrandece a Deus, meu Senhor,

meu espirito se alegra no meu Salvador.

Olhado ele tem a sua vil serva: gloria disto a mim se reserva.
Por todas as gentes serei nomeada: em todos os tempos bem-aven-
turada.

Em mim, grandes coisas fez o Poderoso; cujo nome é sacro, santo e
majestoso.

Gléria ao Pai, ao Filho outro tanto; gléria ao que procede de ambos,
Amor Santo.

Assim como era no principio, agora, para sempre seja a trindade
gl6ria.

(“Rezemos o tergo” s/d: 59)

Chamam atengdo, por sua prépria auséncia, os versos excluidos (51-55):

Agiu com a for¢a de seu brago; dispersou os homens de coragio
orgulhoso.

Depds poderosos de seus tronos, e a humildes exaltou.

Cumulou de bens a famintos e despediu ricos de maos vazias.
Socorreu Israel, seu servo, lembrando de sua misericérdia

- conforme prometera a nossos pais —

em favor de Abrado e de sua descendéncia, para sempre!

(A Biblia de Jerusalém 1995:1928)

Os lugares de uma cidade as vezes também desaparecem como versos
exclufdos, ou submergem como notas de rodapé. Da mesma forma como alguns
versos do Cantico de Maria ficaram s margens de liturgias, algumas das atragdes
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da cidade se apresentam as margens da catedral, no parque de diversoes.
Em liturgias fulgura a imagem de uma mediadora.

Ave Maria cheia de graga, o Senhor é convosco. Bendita sois vos
entre as mulheres e bendito é o fruto de vosso ventre, Jesus. Santa
Maria, mae de Deus, rogai por nés, pecadores, agora e na hora de
nossa morte. Amém.

No “buraco dos capetas”, onde afloram imagens da mae de Deus, os feitos
da santa sdo transmitidos principalmente através de narrativas orais. Raramente
essas narrativas evocam imagens de uma mediadora suplicante rogando por
filhos “pecadores”. Fala-se, isso sim, nesses causos que por toda parte circulam
de uma santa poderosa que traz chuva para o sertido; que deixa a onga pasmada;
que faz o cavalo do cavaleiro arrogante estancar de repente, dobrando-se de
joelhos na escadaria da catedral; e assim por diante. “Ave Maria cheia de graga”
¢ uma ave poderosa.

Numa cena testemunhada por Lrds, que lhe fazia chorar de tanto rir,
a imagem de Nossa Senhora se associa A sensag¢do de pasmo, de um choque:
“Uma ferramenta caiu de um andaime na cabeca da mulher. A mulher
exclamou: ‘Nossa! Mae do céu!” Ra, ra!” (8.10.83) Para a viava DlIn, a
imagem de Nossa Senhora associa-se ao pasmo de um cagador cuja cabega
se encontra, por infelicidade, enfiada na boca de uma onga. No instante em
que o coitado diz “nossa!”, lampeja a imagem da santa deixando a prépria onga
pasmada. Em parques de diversdes se aprende a dizer “nossa!”, com ponto de
exclamagao.

Walter Benjamin viu nos parques de diversdes os locais de educacao das
massas:

As massas obtém conhecimento apenas através de pequenos cho-
ques que martelam a experiéncia seguramente as entranhas. Sua
educagdo constitui-se de uma série de catdstrofes que sobre elas se
arrojam sob as lonas escuras de feiras e parques de diversoes, onde
as licoes de anatomia penetram até a medula 6ssea, ou no circo,
onde a imagem do primeiro ledo que viram na vida se associa
inextricavelmente a do treinador que enfia seu punho na boca do
ledo. E preciso genialidade para extrair energia traumdtica, um
pequeno e especifico terror das coisas. (tradugio minha, apud
Jennings 1987:82-3)

Antes de cair no “buraco dos capetas”, o Professor Pardal, que tocava
atabaque no saravd, trabalhou num parque de diversdes em Sdo Paulo. Vem
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dessa época sua primeira invengdo: uma borboleta mecénica cujo vdo embria-
gado se faz sobre ferro contorcido ao ritmo alucinante de uma montanha russa.
Também vem de entio seu interesse por livros. O tipo de conhecimento adqui-
rido por devotos em Aparecida, seja na catedral ou no parque de diversoes, nio
se transmite facilmente por meio de livros e textos escritos. Certamente, a
mulher lobisomem requer um livro especial, possivelmente da espécie que havia
no saravd. Desconfiado, o Professor Pardal perguntava por que eu estaria mo-
rando naquele lugar, o “buraco dos capetas”. Hesitante, falei sobre antropologia.
“Nio me venha com psicologia!”, ele interrompeu. Acrescentei que antropolo-
gos as vezes escrevem livros. Seus olhos brilharam. “Eu também fago livros!”, ele
disse. Ao abrir um deles, o leitor leva um choque de 120 volts. As entranhas
desses livros estao carregadas de fios. Ha livros que se aprende a fazer em
parques de diversoes.

2.5. Rito de reagregagao: o retorno. Apds o retorno de Aparecida, as
pessoas falavam da experiéncia que 14 haviam tido. Com uma ponta de fascinio,
contavam da enormidade da catedral. Descreveram o sofrimento dos pagadores
de promessas carregando cruzes e subindo de joelhos a escadaria. Lembraram-
se das pessoas estiradas no chao da basilica; falaram da gente maltrapilha,
doente, desempregada e sofrida. No fundo da igreja viram as pilhas de muletas,
alegorias do extraordinédrio poder de cura da santa. Na sala dos milagres, em
meio a uma estonteante colegio de objetos encantados, viram de perto os sinais
da graca maravilhosa da mae de Deus. Com emogao, nos reconditos sagrados da
basilica, passaram, formando multidoes, pela imagem da santa. Com reveréncia,
falaram do seu olhar. Viam-se sendo vistos por ela.

No entanto, aquilo de que as pessoas mais gostavam de falar nas rodas de
conversa, apos a volta de Aparecida, era sobre as mulheres que viravam bichos.
Por que as lembrancas do parque de diverses e da mulher lobisomem seriam
valiosas?

Folheando anotacoes de cadernos de campo, alguns registros chamam a
atengdo. Ha algo estranhamente familiar nesses espeticulos de parques de di-
versoes. Talvez sejam surpreendentes as semelhangas entre o espeticulo da
mulher lobisomem e as descricdes que mulheres do “buraco” do Jardim das
Flores fazem de suas proprias mutagdes repentinas. Entre amigas, uma mulher,
Maria dos Anjos, conta de um confronto que teve com o fiscal da prefeitura:
“Nio sei o que acontece. Essas horas eu fico doida. Fico doida de raiva. Eu sou
sd que nem nds conversando aqui. Mas tem hora que eu fico doida!” Laconica,
a outra dizz “Eu também sou assim.”

Quando uma das mulheres do Jardim das Flores ouviu que o dono de um
boteco havia humilhado o seu marido, cobrando-lhe, na frente dos colegas, no
momento em que descia do caminhao de “béias-frias”, uma divida que ja havia
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sido paga, ela imediatamente foi tirar satisfacoes. “Ai, ele [o dono do boteco]
falou: ‘Mulher doida!” Falei: ‘Sou doida mesmo! Vocé estd pensando que eu sou
gente!! R4a! Nao é com o suor do Zé e de meus filhos que vocé vai enricar!”™
“Vocé estd pensando que eu sou gente?!” Essa frase também ressoa nas imagens que
lampejam em parques de diversoes.

Quando um trator da prefeitura chegou a uma favela vizinha para demolir
os barracos, uma mae de cinco filhos virou bicho. “Virei onga!”, ela contou.
Colocando-se de pé, de frente para o trator, ali ficou até que vizinhos se jun-
tassem. A vizinhanga também virou bicho e o trator foi embora sem que os
barracos fossem derrubados.

Outra mulher enfrentou um grupo de homens que havia rodeado o seu
menino. Vizinhos ameagavam dar uma surra na crianga por causa de uma pedra
“perdida”. Conforme o relato que ouvi de uma cunhada, a mae “pulou no meio
da aldeia que nem uma doida”. “Pode vir!”, ela esbravejou, “que eu mato o
primeiro que vier!” O seu nome era Aparecida. Com efeitos de pasmo, Aparecida
do “buraco dos capetas” protegera o filho da raiva dos homens.

Outros causos poderiam ser citados. Certa noite, a filha de uma mulher
cujo nome, alids, também era Aparecida, soube de um vizinho que investigado-
res da policia, na entrada da favela, haviam parado o seu marido que, de
mochila nas costas, chegava naquela hora do trabalho. A filha de Aparecida
saiu correndo até o local. Nervosa, fora de si, aos gritos e berros, fazendo
estrondo, ela enfrentou a policia. O causo repercutiu nas conversas dos vizinhos.
Orgulhosa, a mae dizia: “Ela ficou doida de raiva! Avangou no Luisdo [inves-
tigador da policia]!”

Na configuragio de um gesto, da mulher “doida de raiva” que “vira
bicho™ e “avanga” sobre os que ameagam suas redes de parentesco e vizinhanga,
evoca-se um estado de inervagdo corporal freqiientemente suprimido, embora
valorizado pelos moradores do “buraco dos capetas”. Em Aparecida do Norte, a
imagem desse gesto lampeja no espeticulo da mulher lobisomem.

No artigo anteriormente citado (Dawsey 2000:91-2), escrevi:

As margens da ‘catedral nova’, no parque de diversdes, a partir de
uma espécie de pedagogia do ‘assombro’, aprende-se a ‘virar bicho’.
Talvez, de fato, a mulher-lobisomem esteja estranhamente proxima
a Nossa Senhora Aparecida, ndo, porém, enquanto contraste dra-
madtico, mas como uma figura que emerge, conforme a expressio de
Carlo Ginzburg (1991), de sua ‘histéria noturna’. Serd que algumas
das esperancas e promessas mais preciosas associadas a figura de
Nossa Senhora Aparecida encontram-se nos efeitos de interrupgio
- no pasmo — provocados pela mulher lobisomem?
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3. Rito de passagem de Nossa Senhora

No exercicio de acompanhar os modos como se produzem em Aparecida
deslocamentos do lugar sentido das coisas, sugiro agora um outro ponto de
partida: ao invés do “buraco dos capetas”, a basilica e o altar de Nossa Senhora.
Seria possivel se falar de um rito de passagem da prépria Nossa Senhora
Aparecida! Se o sentido do mundo se forma, como diz Classen, através dos
sentidos do corpo, serd preciso agora procurar saber o que diz o corpo da santa.
Talvez se trate de uma questio de montagem.

3.1. Rito de separagao: ruas e vielas. Logo nos deparamos com uma
inversao. O momento de separagdo no rito de passagem de Nossa Senhora nos
sugere uma saida do lugar sagrado, primeiro do altar nos fundos da nova cate-
dral e, depois, da Basilica Velha, ou Capela do Morro dos Coqueiros.

Dali entra-se francamente em espago profano, descendo morro em
um movimento volumoso e fluido de gente percorrendo ruas e vi-
elas, fazendo volteios e abrindo-se em redemoinhos nas intimeras
lojas e bancas onde imagens da santa contagiam e se deixam con-
tagiar no contato com uma infinidade de artigos de consumo popu-
lar. A prépria santa parece fazer o percurso, por lojas e bancas,
misturando-se a cinzeiros, cachimbos, cigarros, quadros, bordados,
blusas, calgas, camisas, lengos, vestidos, brincos, chapéus, chinelos,
botas, sapatos, gaitas, violdes, sanfonas, fitas de musica sertaneja,
doces, salgados, garrafas de vinho e cachaga e uma profusio de
outros bens e objetos. (Dawsey 2006:142)

Em lugar de ascensio, uma descida. Imagens da santa se multiplicam. Sua
aura ao menos parcialmente se dissipa. A santa se expde. Ocupa vitrines, bancas
e prateleiras. Em circuitos de compra e venda, vira mercadoria. Mas, ainda
assim, em meio aos objetos e bens de consumo, sua imagem se reconhece.

3.2. Rito de transi¢ao: o parque de diversdes. Ao pé do morro, o parque
de diversdes. Ndo se vé mais a imagem da santa. Teria ela desaparecido? Ou
voltado 2 igreja antes de completar a descida’ Uma desconfianga: nas grandes
atragdes do parque fulguram figuras poderosas de género feminino, ou andrégino.
Ali se encontra a mulher cobra, a mulher gorila e a mulher lobisomem. Teriam
as mulheres-monstros espantado a santa, fazendo-a bater em retirada! Ou teria
a propria santa se alterado, tornando-se (quase) irreconhecivel, aparecendo de
forma espantosa’ Aparecida virou aparigao? Talvez essa possibilidade nao deva
ser descartada. No limen, como vimos, as coisas se transformam. Desloca-se o
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lugar olhado (e sentido) das coisas. Assim se produz conhecimento. Algo se
ilumina. Ao cair da noite, o parque se agita. Luzes se acendem. No rito de
passagem de Nossa Senhora, um parque possivelmente se configura como lugar
de uma histéria noturna e iluminagio profana.

Como visto anteriormente, as atragoes do parque podem evocar imagens
de um acervo de lembrangas estranhamente familiar. Alguns dos gestos elemen-
tares — dirfamos gestemas! — de maes e mulheres devotas de Nossa Senhora, que
desaparecem em basilicas e salas de milagres, ali lampejam. Trata-se de um
habitus carregado de tensdes. A transformagio. A erupgdo. O movimento repen-
tino. O avango ameagador. Cabelos encrespados. Olhos esbugalhados. Dentes e
dentaduras. Ou a boca desdentada. O corpo que avulta. E uma imagem de
mulher virando bicho. No parque de diversoes se tem uma experiéncia evocativa
do susto de se viver em lugares como o “buraco dos capetas”. Também se tem
a imagem de uma apari¢io. Um lembrete: com espanto Aparecida também faz
milagre. Até mesmo a onga ela deixa pasmada. No parque aprende-se a dizer
“nossa!”. Trata-se de um lugar de aprendizagem. Inclusive, quem sabe, para
uma Senhora.

Entre os gestos que se configuram no espeticulo da mulher lobisomem,
um deles merece destaque: o rompimento da jaula. Seria um gesto primordial?
Nas historias que circulam sobre a santa, encontra-se uma cena estranhamente
familiar: frente a um escravo aprisionado a imagem lampeja. Arrebentam-se
colares e correntes. Trata-se de um dos primeiros milagres da santa.

Através de uma justaposi¢io da Basilica Nova e do parque de diversoes
se forma, com efeitos de montagem, um corpo. Na basilica, um altar. E o rosto.
Chama atengdo o olhar da santa. O rosto se emoldura em um manto de duas
faces, azul por fora. Por dentro, vermelho. Os cabelos se encobrem. Sobre a
cabega, uma coroa. As mios unidas em atitude de oracio se dirigem para o alto.
Mas, no parque de diversoes, fulguram imagens do baixo corporal. No espeta-
culo da mulher lobisomem, em meio a curtos-circuitos, se produz um apagio. E,
a seguir, um clarao de luz. Uma moga pélida se transforma em criatura escura:»
Irrompe um bicho peludo.

Chama atengio a descida. Seria um retorno as origens! Uma reversdo, ou,
até mesmo, regressio! A Senhora vem de baixo, do fundo de um rio. No limen
também se rememoram histérias de origem.

3.3. Um corpo fendido. Por meio de uma classificagdo bindria operada
pelo processo ritual em Aparecida, institui-se uma oposigio entre sagrado e
profano, catedral e parque de diversoes, Aparecida e mulher lobisomem, alto e
baixo corporal. Emergem, como do fundo de’ um rio, questdes nio resolvidas. E,
quem sabe, a historia tragica de Nossa Senhora. Nas origens, um corpo sem
cabega, uma cabega sem corpo. Langando uma rede de rasto, em 1717, pesca-
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dores encontram o corpo da Senhora, sem cabeca. Rio abaixo, lancando uma
outra vez a rede, retiram a cabeca da mesma Senhora. Com “cera da terra” se
juntam as duas partes. Com colares de ouro procura-se esconder a fenda. Trata-
se de uma imagem partida, na altura do pescogo. Ela ja passou por muitas
restauragoes. Em 1978, um drama nacional. A imagem da padroeira do Brasil,
ao ser raptada, se espatifa no chdo. Ao longo dessa histéria, o corpo da santa
gera discussdes. Em questdo: a especificidade de um corpo. Esse corpo tem cor
A sua cor é de barro escuro. A santa vem do fundo de um rio.

3.4. As margens das margens: o “buraco dos capetas”. No saravd, no
Jardim das Flores, onde o Professor Pardal tocava atabaque, a mae-de-santo
dizia que os males que afligiam as pessoas que a procuravam se manifestavam
em seu proprio corpo. A cura do seu corpo envolvia a cura de um corpo social.
Haveria nos caminhos da imagem de Aparecida os indicios de procedimentos de
cura semelhantes aos que se manifestam no sarava! Seria o rito de passagem de
Nossa Senhora — envolvendo a saida de um lugar sagrado e separado, e a
descida ao parque de diversdes — um rito de cura de quem recompoe a inte-
gridade do seu corpo! Tal como os textos sobre os quais fala Clifford Geertz
(1978:20) — estranhos, desbotados, cheios de elipses, incoeréncias e emendas
suspeitas —, uma imagem se apresenta. Dos reconditos de uma imagem possivel-
mente emerge — como poderia sugerir Mikhail Bakhtin (1993) — o seu baixo
corporal fecundante.

Em outro texto, escrevi:

Seria o parque de diversdes um dispositivo através do qual, com
efeitos de montagem, a cultura popular propicia um retorno do
suprimido? Estados somdticos e formas de inervagao corporal, asso-
ciados a experiéncia do pasmo, e que fazem parte da histéria incor-
porada de mulheres ¢ homens do ‘buraco dos capetas’, irrompem no
espetaculo da mulher lobisomem, entre outros do parque de diver-
soes. (Dawsey 2006:147)

No limen de um parque, algo se revela. Mas talvez seja preciso um duplo
deslocamento, as margens das margens, para se encontrar os lugares mais fecun-
dos de uma senhora do parque de diversdes. Acompanhando o movimento de
retorno de devotos as suas moradas e lugares de trabalho, a santa novamente
se desloca. Nossa Senhora também desce ao “buraco dos capetas”.

O que a liturgia e o processo ritual separam em Aparecida, para fins de
compor a imagem impassivel da santa no espago do sagrado, une-se nas imagens
carregadas de tensdes no Jardim das Flores. Em Aparecida — ao passarem pela
imagem da santa — mulheres, homens, e criangas se recobrem da aura de
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persona (ou mdscara) sagrada. Em estado de f(r)iccio com a mdscara, os seus
corpos se transfiguram, virando personagens de um drama extraordinario.” No
“buraco dos capetas”, a mascara (persona) se altera. Ganha vida. Vira corpo.
Vira “Nossal”.

Como visto no predmbulo desse ensaio, ao assistir a um filme na televisio
sobre Joana D’Arc, DIn exclamou: “Aquela era mulher de verdade, uma santa!
Nio tinha medo de homem nenhum.” (21.1.84) As oposi¢hes se juntam em uma
Gnica imagem carregada de tensoes. A “mulher de verdade”, que nio tem medo
dos homens, ao mesmo tempo se veste e mata como eles. Hi momentos em que
a reavaliagio de categorias causa espanto. Elementos contrérios se friccionam.
Como o choque da chama de fésforo no pé de potassio, revela-se uma imagem.
Em meio a experiéncia vivida, quando categorias se realizam (normalmente)
com espanto, € possivel as vezes detectar (com o farejo de detetive) como as
energias nelas contidas — ou, até mesmo, por elas suprimidas — vém a superficie
fazendo estremecer a prépria ordem das coisas e palavras. Em instantes como
esses, quando até mesmo categorias dicotomizantes se implodem, algo da natu-
reza do indizivel acontece. E nos vemos diante de eventos da linguagem. No
final das contas, ou seja, no seu registro escatolégico, talvez a verdade das
coisas (e palavras) tenha menos a ver com o modo como elas se separam e mais
a ver com o jeito como elas se juntam — com espanto! Assim se vem a luz no
“buraco dos capetas”.

3.5. Rito de reagregacao: retorno a catedral. Numa coreografia simétri-
ca e inversa a4 dos devotos, Nossa Senhora retorna & catedral. Nas comemora-
¢Oes, excursdes, romarias e visitas dos fiéis ela volta. Algo se transforma. Apés
uma estadia no limen, um cotidiano torna-se estranhamente familiar. Com es-
panto, possivelmente, ela volta ao cotidiano nas basilicas de Aparecida. Inclu-
sive, ao altar onde, em 1982, ela foi entronizada — com grades de metal e vidros
a prova de balas. Ao invés de uma iluminagdo religiosa, uma iluminagdo pro-
fana.

No encontro da santa com devotos talvez se detecte um ar de cumplici-
dade. De algum modo, nesse momento também se recompde, com efeitos de
montagem, um corpo fendido. Nossa Senhora também vem de ritos de passagem.
Na passagem da santa, o Jardim das Flores se ilumina ndao como lugar de
chegada, ou de saida, mas como limen, ou, ainda, limen do limen. Anaoj dizia:
“Nés estamos no cu dos infernos!” Era ali, afinal, o “buraco dos capetas”. “A
tradi¢ao dos oprimidos nos ensina que o ‘estado de excegao’ é a regra.” (Ben-
jamin 1985b:226)

Quando DIn do sertdao da Bahia viu o filme sobre Joana D’Arc, ela tam-
bém viu uma imagem de sua propria nlié.
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Sou filha de india que lagcaram no mato. Minha mae era india,
india brava que ndo tinha medo dos homens. (...) S6 canhao pra
derrubar aquela india do mato! E meu pai até jagunco foi. (...) Ja
nasci capeta, uma diabinha. Por isso, ndo tenho medo dos capetas.
Pode vir quantos quiserem que vamos nds explodir no meio dos
infernos. Enfrento os diabos e expulso tudo de la. Tenho fé. Deus
estd comigo! Solto tudo de la! (25.5.83)

Aqui também lampeja a imagem de uma “mulher de verdade”. Ou, na
concepgao de DIn, uma santa. Com espanto, em meio a implosao de categorias
dicotomizantes, seria a mulher lobisomem uma Nossa Senhora de verdade! Ou
a Nossa Senhora uma lobisomem?

Na passagem da santa hd instantes quando as coisas se juntam. De forma
insolita, elas emergem no “buraco dos capetas”, assim como nos sertdes da
Bahia. Ou, ainda, nos sertoes de Minas Gerais, terra de Anaoj e Mr Z. Nas
cenas derradeiras de Grande Sertdo: Veredas (Rosa 1988), Diadorim, cangaceiro
valente, revela ter o corpo de uma linda mulher. Nossa Senhora — que também
pode ter o corpo de uma linda mulher — ndo deixa de fazer parte de uma
histéria dos sustos provocados pela apari¢io de gente dos sertdes, arrepiando o
imaginario brasileiro. Em cidades paulistas, imagens do sertio afloram. E nos
fundos da basilica em Aparecida do Norte, na passagem de uma gente do
“buraco dos capetas”, com assombro talvez também se ilumina o corpo da Se-
nhora.

Nas origens de uma imagem manifestam-se, quem sabe, os redemoinhos
de uma nagdo. Ali se encontram até mesmo histérias que submergiram ou que
ainda ndo vieram a ser. E questdes nao resolvidas. Como recompor um corpo
fendido? Sem emendas suspeitas?

No final de um rito de passagem as vezes se volta ao comego — com
estranhamento. A seguir, pois, convido leitoras/es (a justaposigao dos géneros
pode ser reveladora) a rememorar o primeiro milagre de Aparecida:

E principiando a langar suas redes no porto de José Correa Leite,
continuaram até o porto de Itaguagu, distAncia bastante, sem tirar
peixe algum. E langando neste porto Jodo Alves a sua rede de rasto,
tirou o corpo da Senhora, sem cabega; lancando mais abaixo outra
vez a rede, tirou a cabeca da mesma Senhora, nio se sabendo
nunca quem ali a langasse. Guardou o inventor esta Imagem em
um tal ou qual pano, e continuando a pescaria, ndo tendo até entio
tomado peixe algum, dali por diante foi tio copiosa a pescaria em
pouco langos, que receoso, e os seus companheiros, de naufragarem
pelo muito peixe que tinham nas canoas, se retiraram a suas viven-
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das, admiradores desse sucesso. (Citagio do Livro do Tombo da
Paréquia de Santo Antdnio de Guaratinguetd, agosto de 1757, vi-
girio dr. Jodo de Morais e Aguiar. Resende s/d:4-5)

Chama atengdo o procedimento de montagem. Do fundo de um rio, tira-
se primeiro um corpo sem cabega. Depois a cabeca. Juntam-se as pegas.
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Essa observagdo também ¢ viélida para o nome “Jardim das Flores”. O termo “buraco dos capetas”
nio deixa de ser uma ficgio real, nascida da poesia dos moradores.

Trata-se, conforme o olhar que Benjamin (1985a:33) encontrou no surrealismo, de um cotidiano
visto como extraordindrio e de um extraordindrio vivido de modo cotidiano.

“O que, entdo, caracteriza a montagem e, conseqiientemente, sua célula — o plano? A colisao. O
conflito de duas pegas em oposigio entre si. O conflito. A colisdo.” (Eisenstein 1990:41)

Nos versos finais da pega diddtica A Excecdo e a Regra (Brecht 1994:160), os atores dirigem-se ao
publico:

“No familiar, descubram o insdlito.

No coridiano, desvelem o inexplicavel.

Que o que é habitual provoque espanto.

Na regra, descubram o abuso

E sempre que o abuso for encontrado

Procurem o remédio.”

(Aqui, preferi usar a tradugio de Peixoto 1981:60)

“A fricgdo entre corpo e mascara pode criar uma imagem carregada de tensoes. Fazendo uso de um
chiste, eu diria que nesses momentos se produz um estado de f(r)iccao. Em seu sentido original,
ficgdo, ou fictio, sugere a idéia de ‘algo construido’, ou *algo modelado’. Por sua vez, o ato de fricgio
evoca o processo dialeticamente inverso do atrito e da desconstrugio. A méscara que modela
também desconstrdi. Ela produz uma alegre transformagao e relatividade das coisas, como diz
Bakhtin (1993:35). Isso, porém, na medida em que o corpo, que por detrds lampeja, impede o
esquecimento da impermanéncia da propria mascara. Nos estados oscilantes de f(r)iccao produzem-
se 0s momentos mais eletrizantes de uma performance.” (Dawsey 2006:138)
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Resumo

Esse ensaio surge da surpresa proporcionada por uma experiéncia de campo em
Aparecida, e num parque de diversdes. Uma imagem de santa se justapoe & da mulher
lobisomem. Para fins de discutir essa montagem, procura-se percorrer um rito de
passagem de mio dupla, envolvendo deslocamentos simetricamente inversos da santa
¢ dos devotos. No primeiro momento, trata-se de acompanhar os devotos. Depois, a
santa. Emergem, como do fundo de um rio, questdes nio resolvidas. E uma histéria de
Nossa Senhora sob o signo da tragédia. Nas origens, um corpo sem cabega, uma cabega
sem Corpo.

Palavras-chave: Aparecida, ritual, mulher lobisomem, corpo, parque de diversdes

Abstract

This essay deals with unexpected aspects of field experience in Aparecida, particularly
from the viewpoint of a carnival fair. An image of Our Lady is there juxtaposed to that
of a werewolf woman. So as to discuss the montage-like effects of this experience, an
attempt is made to accompany a double rite of passage involving symmetrically inverted
movements of Our Lady and pilgrims. First, the pilgrimage of devotees. Then, of Our
Lady. Unresolved questions arise, as from the bottom of a river. A tragic story of Our
Lady unfolds. In the beginning, a body without a head. And a head without a body.

Keywords: Aparecida, ritual, werewolf woman, body, carnival fair
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RELIGIOSO NO BRASIL
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1. Introducao

Adotar uma religidio nunca foi tdo ficill Ou melhor, escolher entre uma
e outra, ir e vir ou simplesmente abandonar uma determinada identidade reli-
giosa sio movimentos freqiientes entre os brasileiros. O pais que nasce catélico e
assume essa catolicidade como marca de sua identidade apresenta, hi algum tempo,
rostos marcados pelo pluralismo religioso — fendmeno que tem provocado uma
mudanga significativa nos modos de adotar ou abandonar uma religido hoje.

Num pais onde se expandem cada vez mais intensamente as chamadas “re-
ligiosidades” (expressio de conceito difuso e usada freqiientemente para traduzir
experiéncias religiosas nio necessariamente institucionalizadas), o desafio posto para
as religides é a busca de credibilidade das narrativas religiosas ainda nio suficien-
temente apreendidas ou assumidas pela maior parte dos individuos.

O Centro de Estatistica Religiosa e Investigagdes Sociais (CERIS) publi-
cou os resultados da pesquisa que contemplou o estudo de seis grandes cidades
brasileiras (Souza e Fernandes 2002). Naquela ocasidao verificou-se que, inde-
pendentemente de as pessoas afirmarem pertencer ao catolicismo, suas priticas
e crengas individuais, bem como sua assiduidade & instituigdo, carregavam
certa fluidez e podiam expressar discrepincias em relagio a doutrina oficial.
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Nio se trata de um fato novo, dado que o catolicismo no Brasil se constitui de
modo sincrético e plural — e mesmo esse sincretismo ndo se configura como
ocorréncia especificamente brasileira.

O sincretismo pode ser visto como uma chave de leitura que abre o leque
das composigoes (sistémicas ou nido) sobre o universo religioso. Mais do que um
fen6meno circunscrito em mao Gnica como conceito aplicavel pelos analistas ao
cendrio religioso, ele é um dado cultural. Nesse sentido, poderia ser considera-
do, tal como na abordagem de Pierre Sanchis (2001), um universal humano,
caracterizando-se como um “processo pelo qual as formas de simbolizar, conhe-
cer a realidade, a si mesmo e aos outros sdo afetadas pelo contato com novas
visdes de mundo”.

Este artigo é um desmembramento do estudo recentemente realizado pelo
CERIS sobre a mudanga de religiao no Brasil (Fernandes 2006), no qual foram
divulgados dados inéditos sobre o trinsito religioso no pafs e as principais mo-
tivaghes que orientam a circulagdo das pessoas entre as mais diversas denomi-
nagoes e grupos religiosos. Assim, a pesquisa foi realizada com o objetivo prin-
cipal de mapear os motivos e caracteristicas da mudanca de religiio na popu-
lagdo adulta brasileira (com mais de 17 anos de idade).

A fundamentagao principal para um estudo com essas caracteristicas é a
necessidade de se conhecerem as diregdes da migragio ou circularidade entre
as denominagoes, além de quem perde e quem ganha — sob o ponto de vista
quantitativo — o maior nimero de adeptos. Ressalte-se, entretanto, que os
nimeros irdo indicar os tragos principais do transito religioso e clamar por uma
andlise que contemple o que poderfamos chamar de pano de fundo do fenémeno.

A pesquisa convoca a observagao da mobilidade religiosa como um feno-
meno social com dindmica prépria, estimulado pelas subjetividades individuais,
pelas mudangas aceleradas das sociedades modernas e pelo apelo sécio-histérico
que questionou o lugar social das religides oficiais mas nao aboliu o fascinio pelo
religioso. Segundo Claude Geffré (2005) e outros estudiosos da religido, tal
fascinio coincide com o descrédito das ideologias e das utopias.

Nio se pode deixar de considerar ainda que o cristianismo, em suas
diversas vertentes, é a grande religidio dos brasileiros. A mobilidade religiosa,
portanto, ¢ majoritariamente circunscrita nesse universo, redesenhando-o in-
condicionalmente a partir da composigio entre a oferta das denominagdes re-
ligiosas e a busca dos individuos.

2. Metodologia
A amostra populacional da pesquisa foi definida de forma a se obterem

dados nas capitais (centros politicos) e grandes, médios e pequenos municipios,
identificando as razdes para mudanga de religiao em éreas com caracteristicas
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sociais bastante diversas. A preocupagio em representar na pesquisa esses dife-
rentes tipos sociais ocasionou uma amostra complexa com estrutura de pesos (o
quanto vale cada resposta de cada individuo) desigual, o que deve ser consi-
derado na apuragdo e tabulagao dos resultados. Nesses tipos de amostra, a
resposta de um individuo pode equivaler a dez na populagio, enquanto a de
outro, apenas dois. Assim, os resultados aqui apresentados referem-se aos
percentuais estimados para o total da populagdo tendo como base o ano de 2004,
quando o CERIS realizou a coleta das informagoes. Nao sio apresentados os
dados absolutos da amostra, uma vez que estes ndo resultariam nos mesmos
percentuais, dada a estrutura diferente de pesos associada a cada resposta. Ao
todo foram considerados na tabulagio 2.870 questiondrios referentes a 23 capi-
tais brasileiras e 27 municipios.

3. Resultados

3.1. Caracterizando a mobilidade

O principal questionamento da pesquisa dizia respeito 2 mudanga de
religiio do entrevistado, e dividia-se em duas partes: primeiro indagava-se sobre
a religido atual, e depois hd quanto tempo pertencia a tal religido. A apuragio
das religides que aparecem na pesquisa serd apresentada no final deste texto.
Nesta primeira parte do artigo apresenta-se a tabulagao do segundo
questionamento. A tabela a seguir mostra os resultados estimados para a popu-
lagio em 2004.

Tabela 1: Mobilidade religiosa no Brasil

Tempo que esta na religiao Populagio (2004) %
Hamenos de 1 ano 2497.845 2,1
Hé menos de 4 anos 8.234.517 70
Ha menos de 7 anos 6.013.719 5,1
Hamenos de 10anos 2.970.262 2,5
Ha 10 anos ou mais 7.938.566 6,1
Desde que nasceu (ndo mudou) 80.494.778 68,3
Sem informagio 9.633.166 82
TOTAL 117.782.854 100

Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.
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Os ndmeros revelam que a maioria (estimada) dos brasileiros, 68,3%, nao
mudou de religidao desde que nasceu. Estima-se que aproximadamente 23% da
populagido transitou entre religives em algum instante. Tal percentagem, apesar
de ndo ser a maioria, indica que existe chance grande de se mudar de religido.
Essa pergunta foi utilizada para dividir o conjunto de pessoas pesquisadas e, a
partir dos grupos formados, fazer uma avaliagao de caracteristicas pessoais, si-
milaridades e diferengas. Desse modo, o perfil dos entrevistados serd apresenta-
do segundo estes grupos: os que mudaram de religidao e os que nio mudaram,
permanecendo com a mesma desde que nasceram.

3.2. Mudanca de religiao e caracteristicas pessoais

As caracteristicas de perfil contempladas pelo questiondrio foram: idade,
sexo, estado civil e escolaridade. Para cada uma delas foram tabulados os resul-
tados segundo os grupos do estudo. A tabela e os graficos a seguir apresentam
as proporgoes estimadas para sexo.

Gréfico 1: Sexo segundo mudanga de religiao

Masculino Feminino
Sl
Si 7. 7%
8,7%
Mudou
23,1%
Nao mudou
Mudou 69,2%
23,9% Nao mudou
67,4%

SI - Sem informacao; refere-se ao percentual de nao-informantes.
Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.

Observando-se os dados, conclui-se que a mudanga de religiao ocorre de
forma igualitiria para homens e mulheres: ambos apresentam praticamente as
mesmas proporgoes de pessoas que ja trocaram de religido em algum momento
de suas vidas. A partir desses nimeros pode-se afirmar que o sexo ndo é uma
varidvel importante quando se trata de analisar a mudanga de religiao. Quando
se tabulam os dados segundo classes de idade, o comportamento é outro, como
veremos a seguir. '
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Tabela 2: Classes de idade.segundo mudanga de religiao

Classes de Idade | Nao mudou (%) | Mudou (%) | SI (%)
18-25 anos 72,1 172 107
26-35 anos 59,1 258 15,1
36-45 anos 67,5 26,3 6,2
46-55 anos 709 270 21
56-65 anos 78,5 199 1,6
66-79 anos 710 255 35
80 ou mais anos 858 12,2 2,0
TOTAL 68,3 235 | 82

Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.

Gréfico 2: Classes de idade segundo mudanga de religiao
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Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.



FERNANDES E PrrTA: Mapeando as Rotas do Tréansito Religioso no Brasil 125

A Tabela 2 e o Griéfico 2 apontam que a maior quantidade de pessoas
que mudam de religidao (27%) estd concentrada na faixa etdria compreen-
dida entre 46 e 55 anos; entre 18 e 25 anos e mais de 80 anos, a proporgao
estimada é inferior 4 média geral observada. Ou seja, entre os mais jovens
e para os mais velhos essa mudanga ndo é tdo comum quanto para o con-
junto da populagdo. Entre os jovens tal comportamento pode-se associar a
certa continuidade com a religidao recebida dos pais ou da familia mais
ampla, a qual apresenta intervalos e inconstincias em fase posterior da vida.
Somado a esse fator, compreende-se que, nesse momento da vida, os jovens
estdo envolvidos com experiéncias estudantis, preocupados com trabalho,
lazer e vida afetiva, e a religiao, embora presente, tende a nao aparecer
como fator prioritario.! Ja para os mais velhos, pode-se considerar a valori-
zagao da tradigAio como caracteristica para a nao-mudanga de religidao, uma
certa preservagio do pertencimento primdrio que, em décadas anteriores,
era singularmente assumido e valorizado.

A mudanca de religiao também apresenta comportamento diferente quan-
do vista segundo a escolaridade dos individuos. Estimou-se em 37,4% a propor-
¢io de pessoas com ensino superior completo que mudaram de religido, percentual
bem superior 3 média. Observando a tabela e os graficos a seguir, pode-se
considerar que quanto maior o nivel de escolaridade, maiores as chances de
mudanga de religiao. Entre aqueles de escolaridade mais elevada, apenas os
entrevistados com superior incompleto ndo apresentam propor¢io maior que a
média geral.

O estado civil também é uma caracteristica que revela diferencas quanto
a mudanga de religido. Entre as pessoas divorciadas, mais da metade (52,2%)
— 0 indice mais elevado entre as diversas categorias de estado civil — ja vivenciou
essa experiéncia. Para casados com rito religioso, o percentual é o mais baixo
(21,8%). Leve-se também em consideragio que os separados judicialmente
apresentaram alta mobilidade. O fato de os divorciados e separados serem os
que mais transitam entre as religides pode indicar que em situagdes de crise
afetiva e sentimental, a atitude de acolhimento que caracteriza as igrejas
pentecostais funciona como forte fator de atragao, transformando a igreja em
um grupo social plausivel e potencialmente propicio ao estabelecimento de
novas relagoes sociais. Outra pesquisa do CERIS? mostra que uma das prin-
cipais motivagdes para o ingresso em determinados grupos religiosos é a
busca de amparo em fungio do sentimento de solidio ocasionado pela sepa-
ragdo conjugal.
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Tabela 3: Escolaridade segundo mudanga de religiao

Escolaridade Nao mudou (%) | Mudou (%) | SI (%)
Nio sabe ler nem escrever 71,7 244 39
Ensino Fundamental

(12 a 42 série) incompleto 720 198 8,2
Ensino Fundamental

(122 42 série) completo 774 19,3 3.3
Ensino Fundamental

(5% a 8 série) incompleto 69,9 129 17,2
Ensino Fundamental

(52 a 82 série) completo 61,8 328 54
Ensino Médio incompleto 60,2 28,7 11,1
Ensino Médio completo 66,1 285 54
Ensino Superior incompleto 74,2 15,2 10,6
Ensino Superior completo 50,3 374 12,3
Sem informagio 729 18,0 9,1
TOTAL 68,3 23,5 8,2

Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.

Na tabela a seguir, apresentamos as propor¢oes sobre a mobilidade religiosa de
acordo com o estado civil.

Tabela 4: Estado civil segundo mudanga de religiao

Estado Civil Nao mudou (%) | Mudou (%) | SI (%)
Casado (a) com ato religioso 759 218 23
Casado (a) s nocivil 70,0 23,5 6,5
Solteiro (a) 69,3 218 89
Vitvo (a) 729 24,6 25
Divorciado (a) 344 52,2 13,3
Separacio judicial 489 35,5 15,6
Unifio consensual 56,0 23,6 20,5
Sem informagio 43,1 51,9 50
TOTAL 68,3 23,5 8,2

Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.
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E maior a chance de se encontrarem pessoas que tenham mudado de
religidao entre os de maior nivel de escolaridade e nas faixas de idade medianas.
Para as caracteristicas avaliadas, percebe-se que o grupo dos divorciados apre-
senta grande mobilidade religiosa.

A presenga de maior racionalidade (no sentido weberiano) entre os mais
escolarizados pode fazer com que eles assumam uma atitude mais critica diante
das religides e demais instituigdes sociais. A mobilidade religiosa pode estar
relacionada com essa visio de mundo que favorece a busca pautada em escolhas
racionais, mas nio se reduz a esse fator. Cerca de 40% dos informantes que
possuem nivel superior mudou de religido, configurando-os como o grupo que
mais circula levando-se em conta a varidvel escolaridade.

4. Religioes e mobilidade religiosa

A pesquisa apurou um grande nimero de denominagoes religiosas e re-
ligies, de acordo com a declara¢io dos informantes. Para melhor tabular o dado
foi realizada uma agregagio das que foram mencionadas em grandes grupos
religiosos, conforme se segue.

1. Catdlica: Catdlica.
Evangélico historico: Adventista do 79 Dia, Batista, Presbiteriana, Igreja
Luterana do Brasil.

3. Evangélico pentecostal: Assembléia de Deus, Crista do Brasil, Deus é Amor,
Quadrangular, Internacional da Graca de Deus, Universal do Reino de Deus,
O Brasil para Cristo, Pentecostal.

4. Outras religides: Hindu, Kardecismo, Testemunha de Jeovd, Budismo, Vale
do Amanhecer, Mormon, Umbanda, Espiritualista.

5. Religido indeterminada: Religido indefinida, declaragio multipla de religio-
sidade.

6. Sem religiao/Ateu: Nao possui religido, ateu.

Para cada um desses grandes grupos estimou-se a proporgdo de pessoas
que mudaram de religido, a qual é grande em quase todos; apenas no grupo dos
catdlicos, correspondente a maior fatia da populagdo (67,8%), a proporgio é
pequena (4%) e bem inferior a média geral (23%) — os demais grupos possuem
proporgoes superiores a 70%. A partir dos dados do questionirio construiu-se

uma matriz que identifica a Gltima mudanga de religido.



128

Tabela 5: Religido atual e transito religioso

Religido e Sociedade, Rio de Janeiro, 26(2): 120-154, 2006

Religiao Atual Nao mudou (%) | Mudou (%) | SI (%) | TOTAL (%)
Catolica 959 4,0 01 67,2
Evangélico histérico 228 71,2 00 4,1
Evangélico pentecostal 14,0 84,6 1.4 139
Qutras religioes 10,7 89,3 0,0 34
Religido indeterminada 17,7 81,2 1,1 3.5
Sem religido/ateu 18,7 80,1 1,2 78

Sem informagio 65,6 14,8 19,6 01
TOTAL 68,3 23,5 8,2 100

Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.

Como se observa na tabela acima, o percentual de catdlicos encontrado
na pesquisa é de 67,2%; os evangélicos histdricos totalizam 4,1%, e 13,9% sdo
os evangélicos pentecostais. O total de pessoas que pertencem a outras religides
¢é de 3,4%; os de religidao indeterminada somam 3,5%, e os sem religido, 7,8%. Os
dados aproximam-se daqueles encontrados no Censo 2000 realizado pelo IBGE, a
excecdo dos catdlicos, que totalizavam 73,9%, e dos evangélicos pentecostais, que
alcangavam a marca de 10,6% aquela época. O estudo do CERIS indica que de
2000 a 2004 a proporgdo de evangélicos de cunho pentecostal cresceu e o
catolicismo vem mantendo o declinio ji constatado nas dltimas décadas. Abai-
X0, apresentamos a matriz que demonstra o fluxo da mobilidade.

Tabela 6: Religido atual x religiao anterior

Religiao Artual

Religizo Cartolica | Evangélico| Evangélico | Outras |  Religido
Asisarton (%) histérico |pentecostal | religidesjindeterminada | SI
(%) (%) (%) (%) (%)
Cardlica 00 138 589 16,3 109 01
Evangélico histérico 269 213 50,7 1,1 00 00
Evangélico pentecostal 18,7 40,2 408 04 00 00
Outras religices 474 99 15,0 11,0 16,7 0,0
Religido indeterminada 179 1,2 74,2 6,7 00 00
Sem religido/ateu 231 11,8 33,2 158 16,1 00
Sem informagio 248 3,1 51,4 22 18,6 00

Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.
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As tabelas anteriores permitem identificar, para os que se declaram per-
tencentes a alguma religido, as principais transi¢oes religiosas. Cabe ressaltar
que, no caso dos grupos de evangélicos histéricos e pentecostais, de outras
religides e de religides indeterminadas, é possivel haver mudanga de deno-
minagdo religiosa e permanecer em uma mesma vertente, a saber, o protes-
tantismo, como definido nas agregagdes. A tabela mostra que praticamente
todas as religides tém cedido adeptos em maior quantidade para as denomi-
nacoes evangélicas pentecostais; a Unica excegdo ocorre no grupo denomi-
nado de outras religides, em que os individuos transitam com maior freqiién-
cia para o catolicismo. Nesse grupo, como vimos, encontram-se espiritas e
espiritualistas, dentre outros. Os espiritualistas sdo os que fazem uma jungdo
entre esoterismo e conteidos de tradigdes religiosas minoritdrias no pais, tais
como o budismo.

Apesar de as Igrejas evangélicas de corte pentecostal serem as que mais
recebem adeptos, hda um movimento de ingresso também no catolicismo, dife-
rentemente do que se poderia prever. Desse modo, 26,9% das pessoas que antes
pertenceram a algum ramo do protestantismo histérico hoje se declaram caté-
licas. Observa-se um dado novo sobre a mobilidade religiosa dos pentecostais:
18,7% dos que estavam ligados a algum ramo pentecostal migraram para o
catolicismo.

Esse tipo de movimento pode ser explicado por uma circularidade dos
adeptos do préprio catolicismo, que podem transitar por denominagdes evangé-
licas e acabar retornando a sua religiao de origem. Entretanto, trata-se de uma
hipétese que mereceria maiores investigagdes, mas que nos parece plausivel ji
que nio ha indicios de fatores de atragao no catolicismo para mobilizar pessoas
que ja possuem trajetéria ou heranca familiar no pentecostalismo. Outra hipé-
tese é de que os pentecostais que fizeram a rota de mudanga em dire¢io ao
catolicismo tenham a Renovagdo Carismética Catélica (RCC) e seus desdobra-
mentos como fator de atragéo.

Importa notar também que os atuais individuos que se declaram sem
religido migraram majoritariamente do catolicismo e, em segundo lugar, do
pentecostalismo. Desse modo, mesmo as denominagdes que no cenério religioso
brasileiro tém atraido mais fiéis — no caso, as Igrejas pentecostais em suas
diversas vertentes — podem provocar uma situagio de anonimato ou desvinculagiao
institucional, ainda que nao definitiva.

Entre os entrevistados que se declararam sem religiio também foi pergun-
tado, ao final do questiondrio, se em algum momento de suas vidas haviam
seguido alguma denominagdo religiosa. Segundo a agregagdo ja apresentada,
percebeu-se que, entre aqueles que migraram' de religiao, 42,1% haviam sido
catblicos, 5,7% evangélicos histéricos, 23,9% evangélicos pentecostais, 6,4%
seguiam outras religides, 1,4% possufam religido indeterminada e 20,6% niao
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informaram a religidio anterior. Esses dados revelam a forte presenga de ex-
catblicos entre quem optou por declarar nao possuir religiao atualmente.

Uma analise de cluster (grupos similares) realizada na regido metropolita-
na de Sao Paulo demonstrou que a adesao ao pentecostalismo estd fortemen-
te relacionada a vulnerabilidade social. Quem ndo vivencia essa situagdo do
ponto de vista das caracteristicas socioeconOmicas pertence principalmente
ao catolicismo e ao kardecismo; os sem-religidao, no caso da regido pesquisada,
encontram-se mais fortemente entre os mais vulnerdveis, mas também compdem
uma parcela das camadas sociais mais favorecidas economicamente (Almeida
2004a).

Em nosso estudo, a Igreja Catélica apresenta a menor proporgiao de adep-
tos que transitam (apenas 4%); no entanto, essa proporgao equivale a uma
mudang¢a em torno de 15 milhdes de pessoas, contingente superior a todo o
restante dos que mudam de religido para as demais denominagoes. O grifico a
seguir identifica de forma esquemdtica a transi¢io entre a religido catlica e as
demais.

Grifico 3: Mobilidade religiosa — a partir da religidio catdlica

Evangélico
Histérico Evangélico

Religiao anterior

.

15.296.620

Pentecostal

0,1%

y Religiao
Indeterminada
Sem int.

Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.

Por outro lado, o grupo dos sem-religido é o segundo maior em contingen-
te de pessoas que mudaram: em torno de 5 milhoes. O roteiro da mobilidade
aponta na direcdo das religides evangélicas pentecostais e também na da reli-
gido catélica. O Grifico 4 apresenta os resultados da pesquisa para esse grupo.
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Grafico 4: Mobilidade religiosa — a partir dos sem-religido

Evangélico
Histdrico Evangélico
Pentecostal

Religiao anterior

Sem
Religiao Qutras
5.279.294 158% | Religices
23,1%

16,1%
Religido
o Indeterminada
Catdlico

Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.

Observando-se o nimero de vezes que se muda de religido, verifica-se
que a maioria das pessoas o fez apenas uma vez. Percebe-se também que as
transi¢oes sdo mais comuns entre os evangélicos pentecostais: esse foi o Gnico
grupo religioso em que houve o registro de pessoas que mudaram seis vezes ou
mais.

Tabela 7: Nimero de vezes que se mudou de religiao

Religidao Atual
Niiinero Catélica |Evangélico| Evangélico | Outras | Religido

Jiveres (%) histérico | pentecostal | religidesfindeterminada | SI

(%) (%) (%) (%) (%)

1 488 68,7 81,1 69,4 69,6 00

2 7,2 14,1 20 49 00 0,0

3 00 00 1,0 1,8 3,2 0,0

00 02 01 0,0 0,0 0,0

5 00 00 2,1 0,0 0,0 0,0

6 ou mais 00 00 03 0,0 0,0 0,0
Sem informagao 44,0 17,0 13,3 239 27,2 100,0

Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004. I
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A concentragdo é de até trés vezes (ou até trés denominagoes religiosas).
Chama atengio, entretanto, a alta propor¢do de entrevistados que ndo deram
essa informagéo, o que pode revelar que “perderam a conta” do quanto transi-
taram pelas diversas denominagdes ou grupos religiosos, jd4 que a pergunta era
dirigida apenas aos que fizeram a mobilidade religiosa. Assim, entre os catdlicos,
44% nao disseram quantas vezes mudaram; entre os evangélicos histéricos, 17%;
e entre os pentecostais, 13,3%. Dentre os classificados nos grupos “outras reli-
gides”, 23,9% nao forneceram informagdes a respeito e dentre aqueles que
pertencem a uma religido indeterminada, 27,2% nido responderam sobre o ni-
mero de vezes que mudaram de religido.

4.1. O grupo dos “sem-religiao”

Esse grupo foi estimado em 7,8% da populagéo brasileira (no Censo 2000
ele reunia 7,4%), do qual 80,1% ja tiveram alguma religido. Os motivos que
levaram os entrevistados a se autodeclararem como sem-religidao foram:

Tabela 8: Por que se considera sem religiao? (Resposta multipla)

Motivos %
Porque possui uma religiosidade prépria sem vinculo com Igrejas 414
Porque nio fregiienta nenhuma Igreja e nio possui crengas religiosas 294
Porque nio acredita nas religies 15,1
Porque nio acredita em Deus 05
Porque nio tem tempo para freqiientar a Igreja 232

Fonte: CERIS — Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.

Nota-se que a identidade religiosa desses individuos se define pela ausén-
cia ou pela falta de vinculagdo e pertencimento religioso. Para alguns estudiosos
(Camurga 2005), a presenga dos sem-religido no cendrio brasileiro pode ser
compreendida também nio pela prevaléncia de um indiferentismo religioso, mas
como confirmagao do diagnéstico de Luckmann, que defendeu a idéia da exis-
téncia da “religido invisivel” nas sociedades modernas. Assim, os dados da
pesquisa confirmam a consolidagio, também por meio desse grupo, de uma visio
de mundo que consiste majoritariamente na admissdo de conexdes entre uma
vida individual e acontecimentos cosmolégicos’ ligados a um mundo
transcendental.
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Nas tabelas abaixo é possivel perceber que 80,1% dos individuos
que se declararam sem religiao foram religiosos institucionais, ou seja, perten-
ceram a alguma religido em determinado momento de suas vidas. Entretanto,
quando perguntamos se ja foram catélicos, 60,5% afirmaram que sim. Sendo
assim, confirma-se que hd uma proporgao de pessoas sem religiao que abando-
naram outras religides ou denominagdes religiosas diferentes do catolicismo.

Tabela 9: Vocé ja teve religiao!

Vocé ja teve religiao? %

Sim 80,1
Nio 18,7
Sem informagio 1,2

Fonte: CERIS - Mobilidade Religiosa no Brasil 2004.

Tabela 10: Vocé ja foi catdlico?

Vocé j foi catélico? %

Sim 60,5
Nio 38,2
Sem informagio 13

Fonte: CERIS - Mobiliddde Religiosa no Brasil 2004.
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5. Algumas chaves de leitura para a mobilidade religiosa

Os dados vistos até aqui estimulam o desenvolvimento de pelo menos
quatro eixos presentes no debate sobre o transito ou mobilidade religiosa no
pais: 1) a desfiliacio institucional; 2) a destradicionaliza¢do; 3) a nocdo de
conversao e 4) configuragoes do pluralismo. O aspecto que origina a pergunta
sobre mobilidade religiosa no Brasil é a constatagdo de uma quebra da hegemonia
catblica ou, para usar uma expressio de Antonio Pierucci (2004), da “sociologia
do declinio do catolicismo”. Assim, o sentido sociolégico da mobilidade religiosa
se consolidou devido a posi¢io desconfortivel e até mesmo desconcertante da
Igreja Catélica e de instituicoes religiosas historicas no Brasil e na América
Latina diante da progressiva “perda de fiéis” no sentido nativo do termo. A cada
novo censo constata-se menor proporgao de brasileiros que defendem a afiliagao
religiosa ao catolicismo, sejam praticantes ou simplesmente de “batismo”. Evi-
dentemente estamos considerando ndmeros proporcionais em relacio ao cresci-
mento populacional ja amplamente divulgado pela literatura brasileira a partir
do dltimo censo do IBGE, realizado no ano 2000 (Pierucci 2004).

Estudos datados de fins dos anos 1990 a respeito da conjuntura religiosa
atual sublinhavam que a situagido da Igreja Catélica na América Latina deixara
de ser hegeménica e passara a contemplar o confronto com um universo religioso
que cresce exponencialmente e que apresenta a tendéncia de atomizacdo reli-
giosa. Especificamente no Brasil, além do declinio relativo de pessoas que se
declaram catélicas, constatamos o crescimento de evangélicos de cunho
pentecostal e neopentecostal.* Por outro lado, o processo de desfiliacio
institucional aparece de modo considerivel no dltimo censo do IBGE: o
percentual de pessoas que se declaram sem religiao saltou de 4,7% em 1991 para
7,4% em 2000. A rigor, os individuos estariam desenvolvendo uma relagio de
vinculagdo muito mais frouxa com a instituigio religiosa, a ponto de nio pos-
suirem nenhum constrangimento em se declarar “sem religiao” ao censo.

Para ndo cultivarmos ingenuidades, é preciso lembrar que, dado o fato de
ter o catolicismo se constituido historicamente como uma identidade nacional,
ainda ha oscilagio entre a autodeclaragio de “sem religidao” e a de “catélico
ndo praticante”. Esse processo ja havia sido sinalizado por outros pesquisadores
(Almeida 2004a). O questionamento da idéia amplamente divulgada a respeito
do catolicismo e que o associa a identidade nacional foi feito primeiramente por
Pierre Sanchis (2001), que se perguntava no inicio de nossa década: como
continuar a falar de uma “religido de brasileiros”? A indagacio é relevante, e,
ao polemizar a idéia de ser o catolicismo a religido nacional, o autor pluraliza
o termo religido, colocando o acento muito mais nas formas diversificadas que
ela assume na cultura brasileira do que na constatagao do declinio proporcional
de individuos que se autodeclaram catélicos.
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Andando de méos dadas com a desfiliagdo institucional, encontramos a
chamada destradicionalizagio — que, se bem entendida, nio significa a evapo-
ragio da tradigdo, mas antes uma mudanga de status dela, francamente ques-
tionada sob o olhar indagador dos novos fiéis. A mobilidade religiosa no Brasil
evoca imediatamente a nogdo de fluidez da adesdao ou de menor radicalizagdao
no momento da vinculagio institucional. E com essa intuicio que Luiz Benedetti
(2001) defendeu certa tendéncia ao desaparecimento do fendmeno de conver-
sao com destaque para a subjetividade como o principal elemento motivador da
atitude de “peregrina¢ao” dos fiéis ou que favoreceria a migragdo religiosa. A
circulagdo de pessoas nao apenas entre os pentecostalismos ou diferentes Igrejas
pentecostais, mas entre Igrejas histéricas e minoritdrias, é confirmada nessa
pesquisa e ndo promove necessariamente um desaparecimento da nogdo de
conversao, mas sim seu remodelamento.

A presenga crescente de instituigdes evangélicas no campo religioso bra-
sileiro, bem como de novos movimentos que conjugam préticas esotéricas com
outras de tradigao crista, produz um efeito de contaminagdo ou simbiose nas
Igrejas histéricas. Estas se véem forcadas a adaptar-se as novas demandas espi-
rituais dos individuos, que se expressam muitas vezes por meio da adesdao a
ofertas religiosas emergentes no campo religioso brasileiro, tais como Nova Era,
de sacralizacdo de técnicas de relaxamento ou de terapias de satide etc. Nesse
sentido, evitando bater na desgastada pedra da abordagem tedrica que toma o
pluralismo como explicagdo causal e nio como conseqiiéncia de um fendémeno
de mudanca identitiria que lhe é subjacente, propoe-se pensar as configuragoes
do pluralismo — ou ao menos algumas delas — que emanam de dados primarios
coletados tanto na presente pesquisa quanto em outras ja realizadas pelo CERIS.
Nessa dire¢do, o pluralismo nao pode se explicar por si s6, mas demanda a
compreensdo de sua ocorréncia nas formas da(s) pertenca(s) religiosa(s) de
diferentes sujeitos em consonincia ou ndo com os calenddrios e proposi¢oes das
instituicoes religiosas.

Esse tema coloca-se numa relagao direta com o didlogo inter-religioso,
assunto exaustivamente tratado em alguns documentos da Igreja Catdlica’ edi-
tados nao apenas no Brasil. Pensar o pluralismo religioso implica em fazer uma
critica da cultura por dentro, considerando os elementos que a performam, e,
portanto, pensar a religiao diante de modos de vida compartilhados, dos proces-
sos de acdo e comunicagio dos individuos, das formas, valores, ritos e represen-
tagoes deles.

5.1. A desfiliagao institucional é também religiosa?

Uma répida varredura na produgio dedicada ao cenério religioso brasilei-
ro nas tGltimas quatro décadas vai explicitar, de forma ndo surpreendente, a
multiplicidade de abordagens que dio énfase ao processo de afiliacio e desfiliagio
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das instituigoes religiosas. Sobretudo os estudos de cardter qualitativo empenha-
ram-se na demonstra¢io de que os fiéis, dada a crescente oferta de denomina-
coes religiosas, desfiliam-se sem culpas de uma determinada igreja para afilia-
rem-se a outra.® Um aspecto desse movimento ainda néo suficientemente explo-
rado é a desfiliagio radical, que ndo resulta em nova afiliagio. Este, presente
ha mais tempo na Europa ocidental, nos parece mais recente e minoritirio nas
sociedades latino-americanas e estd relacionado com a orientagio do homem
moderno independentemente de sua condigio de classe, idade ou sexo. Entre-
tanto, é bom que se faca distingdo entre o processo de desfiliagio institucional
e outro que seria a auséncia de credibilidade da religiao (seja qual for) como
sistema vélido para dar sentido a vida. Sendo assim, muitos estudos qualitativos
tém sinalizado que pode ndo haver relagio necessiria entre desfiliagio e ceti-
cismo ou entre desfiliagio e conduta anti-religiosa.

Na esteira de Peter Berger ¢ Thomas Luckmann (2004), vérios pesquisa-
dores concordam que a modernidade ndo extinguiu a religidao, mas remodelou
sua presenga na esfera publica e privada.” Berger argumenta que a modernidade
produziu efeitos secularizantes, mas salienta que eles ocorreram de modo mais
intenso em alguns lugares do que em outros. Certas institui¢des religiosas pos-
suem menor poder e influéncia em muitas sociedades, mas novas crengas e
praticas religiosas continuam a existir na vida dos individuos. Um exemplo
tipico sio os EUA, sociedade moderna e também religiosa a ponto de reeleger
o presidente Bush em novembro de 2004, sob a égide do discurso religioso
considerado conservador.

Avangando na afirmagio, entendemos que a modernidade produziu um
tipo de mentalidade secular que toca na base das identidades e sistemas de
sentido individuais. Tanto o movimento de adesdo a uma religiao quanto o de
abandono sdo acalentados por essa mentalidade na qual o que prevalece é a
relativizagio do papel soberano da religiio na vida de cada individuo. Assim,
vivemos uma época de “religiosidade confrontada”,® exatamente porque a liber-
dade religiosa ird abrir o leque das ofertas, mas também do questionamento, das
criticas e do confronto com os sistemas estabelecidos.

A base conceitual da religido a considera em oposi¢do a magia. A distin-
¢do entre essas duas concepgoes foi feita de modo didatico por Antonio Pierucci
ao analisar o conceito de desencantamento na obra weberiana e é de fundamen-
tal importancia para entender o fenémeno religioso hoje. Na visdo weberiana,
a magia é a “conjuragio dos espiritos” e a religido é “prece, culto e sobretudo
doutrina”. Nesse sentido, a religido favoreceu a racionalizagio do Ocidente e se
constituiu como momento cultural de intelectualizagdo, de eticizagio. Entretan-
to, deve-se levar em conta que, mesmo na condi¢do sociocultural na qual
predominou a magia, ndo ocorreu necessariamente, de modo concomitante, a
auséncia de normatizacoes. Se na religido, argumenta o autor, esse processo €
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a ética religiosa, na magia a norma é imposta pelo tabu (Pierucci 2003).

Na pesquisa do CERIS, o principal motivo pelo qual um individuo aban-
dona determinada religido é a discordancia de preceitos e doutrinas propostos.
Isso significaria o fim da religido entendida como um conjunto de normas e
doutrinas e o retorno da magia! Estariamos reinaugurando uma era mégica
caracterizada pela “querela dos espiritos”?” Nao € dificil notar, por exemplo, no
caso da América Latina, uma visio de mundo que concebe a existéncia de
entidades habitando invisivelmente a realidade; de um sobrenatural imanente,
quase interativo. Todo esse debate gira em torno da afirmagéo, relativizagio ou
negacido da chamada secularizacdo, entendida como autonomizacio das diversas
esferas da vida social em relagao a religiao (Oro 2005).

Parece-nos que o processo de desfiliagio no cristianismo — dizemos pro-
cesso porque ele ndo ocorre de uma hora para outra — é composto de raciona-
lizagdo, no sentido do confronto entre o acesso a outro universo, com toda a
consideragdo sobre um Deus transcendente, e o discurso institucionalizado sobre
os caminhos possiveis de acesso a esse Deus. Muitos dos que abandonam uma
religido o fazem porque perderam a credibilidade em um sistema ou porque
acreditam que € possivel adotar em suas vidas uma férmula simples que conju-
gue flexibilizagdo de normas e desenvolvimento de uma ética — ainda que
carregada por simbolos religiosos — muito particular e desinstitucionalizada sob
o ponto de vista da declaragio de pertenga.

Essa capacidade de se auto-regular d4 o tom maior para o inicio da
orquestragio da vida em uma sociedade pluralista. As instituigoes saem perden-
do, e mais ainda as que nio fizerem a passagem da perplexidade para o didlogo,
posto que a auto-regulagio faz parte de um movimento em expansio que pode
ser nomeado como o cultivo agudo da individualidade (que ndo se deve con-
fundir com individualismo ou egoismo). Em 2002, ao comentar os dados da
pesquisa do CERIS nas seis principais metrépoles brasileiras, o padre Antoniazzi,
em didlogo com a socidloga francesa Daniéle Hervieu-Léger, destacava que os
individuos modernos, em tempos de pluralismo, vivem a fé a partir da
autovalidagdo, cujas caracteristicas principais sio a experiéncia individual e os
proprios sentimentos (Antoniazzi 2002).

A pesquisa sobre mobilidade religiosa identifica que o crescimento de
individuos sem religidio estd pautado, paradoxalmente, na légica da construgio
mégica e ao mesmo tempo religiosa do mundo. Ela fica explicita quando se
analisa, como vimos nos pardgrafos precedentes, os motivos pelos quais esses
individuos se denominam ou se consideram sem religido. A maioria dos entre-
vistados assinalou a op¢do que afirmava: “Porque possui uma religiosidade pré-
pria sem vinculo com Igrejas”. Essa “religiosidade prépria” é uma constante no
discurso dos que habitam os grandes centros urbanos, declarada por individuos
de diversos estratos sociais. Estudos qualitativos que privilegiam a anélise de
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discurso demonstram a presenca de uma subjetividade que prioriza a experién-
cia sentida, os arranjos individuais de pertenga e, principalmente, uma dispo-
sicdo autdbnoma que procura dar conta da articulagio entre um mosaico que
integra simbolos e valores religiosos e a decisio de afiliagio ou desfiliagao
institucional.

Nesse sentido, como afirmou Ronaldo Almeida (2004a), o transito religio-
so é implicado por trés dimensdes complementares, pois nesse processo devem-
se considerar a “multiplicacdo das alternativas religiosas, a mobilidade das pessoas
entre essas alternativas e ainda o transito das idéias e praticas”.

O desejo de fazer uma experiéncia religiosa pautada em auto-referéncias
conduz a desfiliacdo radical que sinalizivamos anteriormente. Esse tipo de
desfiliagao integra como parte do processo o ceticismo e o ateismo, caracteris-
ticos das sociedades européias e que no Brasil ainda ndo se impuseram com
condigao identitdria de peso,'” mas compde também uma visaio de mundo que
assume a religido de forma pragmética e performatica, sem necessariamente
extinguir algumas dimensdes do religioso. Dificilmente encontramos alguém que
nao cré em Deus tal qual este é apresentado na perspectiva cristd, embora essa
crenga ndo aparega como totalitdria nem mesmo entre os cat6licos. Na dltima
pesquisa realizada pelo CERIS no Piaui (Medeiros e Fernandes 2005), estado
identificado pelo Censo 2000 como aquele que possui a maior proporgio de
catélicos, encontramos 96,1% de individuos catélicos que créem em Deus, o
que reforga a consideragio do catolicismo como religido ainda associada a uma
identidade nacional, embora esse traco esteja aos poucos se enfraquecendo.

Em suma, para desfiliar-se basta um sinal minimo de insatisfacio com o
grupo ao qual se estd vinculado, um desencanto qualquer e uma identificagio
da possibilidade de atender & busca de felicidade e satisfagio pessoal de outro
modo que ndo aquele proposto pelas instituigoes de referéncia e assimilado ao
longo da vida. Isso ocorre tanto no mundo da religido quanto no da familia, do
clube, do partido, e tanto pode assumir um cariter dramdtico quanto acontecer
de modo natural, sem grandes crises de consciéncia. Essa atitude aberta ou de
necessidade de experimentagdo ¢é estimulada por um outro eixo causal da mo-
bilidade religiosa: a destradicionalizagao.

5.2. Destradicionalizagio — um balango das certezas

A tradigio se constitui como um lineamento de narrativas, memorias e
significantes construidos ao longo do tempo, e consiste no texto que incorpora
eventos, rituais, calendarios e, em certa medida, racionalizagdao ético-moral. A
tradigdo (ou as tradi¢oes) evoca a idéia de certeza, ponto de referéncia em
razio do qual os individuos modernos se movimentam. Entretanto, ela tem sido
cada vez mais relativizada e adaptada a contextos e situacoes da vida cotidiana.

Com a radicalizagio da modernidade — ou, se preferirmos, podemos con-
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siderar essa radicalizagio como atitude presente numa etapa mais avancada da
modernidade —, mesmo as autoridades mais fidedignas s6 sio confidveis até
certo ponto, pois a nova organizagiao social oferece multiplas possibilidades para
a agéncia humana, mas ndao imprime guias e receitas capazes de nortear as
escolhas e condutas.!” O sucesso da literatura de auto-ajuda estd diretamente
relacionado com essa nova realidade das sociedades modernas. As pessoas bus-
cam referéncias perdidas, mas querem escolhé-las sem se fixar necessariamente
em uma Unica orientagdo. Tal atitude processual da inicio ao que alguns autores
tém chamado de destradicionalizagio, fenémeno que traz como um dos princi-
pais efeitos a relativizagio das certezas. Levando em conta esse contexto, no
mundo das religides, alguém pode fazer uma “experiéncia espiritual” sem possuir
crengas religiosas dogmatizadas. A questio é que a tradi¢do estd pautada em
verdades e as verdades assumem um ar transitério, perdem o seu estatuto so-
berano num processo de individualizagao que envolve, entre outros elementos,
o declinio da determinagdo institucional (Heelas 1998).

Se na primeira etapa da modernidade importava a valorizagdo e a cons-
tru¢do de um todo unitirio, na fase da modernidade avancada ou pés-
modernidade lidamos com o encorajamento dos microdiscursos, ou seja, de
narrativas que nio possuem cardter universal ou universalizante e, mais ainda,
sA0 inaptas para assegurar a propria validade ou permanéncia nas consciéncias
individuais. A pergunta que se coloca é: a situacio de destradicionalizagio de
fato se aplicaria também ao universo religioso," considerando a atual vitalidade
da religido principalmente no cenério latino-americano! Garantir que hd uma
destradicionalizagao que abrange e atinge as grandes religides é prematuro sem
que se realizem estudos para comprovar ou refutar essa afirmagio. Nao obstante,
podemos olhar de perto o cristianismo, que ¢ a “parte que nos cabe nesse
latifindio”, e observar que as Igrejas cristas tém passado por um processo diné-
mico e tenso de reconfiguragio da tradi¢do provocado pelo movimento também
dindmico da sociedade que com elas interage. Por um lado, procura-se assegurar
e reforgar a tradi¢io e a identidade crista em suas duas vertentes (protestan-
tismo e catolicismo) e, por outro, bragos ou tenticulos dessas tradicoes expan-
dem-se para além de seu préprio corpo, adequando-se & proposta mais atraente
no universo religioso atual — aquela que vai ao encontro das subjetividades, que
incluem as emogdes e o “sentir”.

Perguntados sobre os motivos pelos quais aderiram 2 religido atual, os
entrevistados da pesquisa optaram majoritariamente pela seguinte afirmativa
oferecida: “Porque nela vocé se sente bem”. Essa opgio abrangeu 30,9% do
conjunto de informantes que transitaram. Mas o que pode significar alguém
aderir a uma denominagdo ou grupo religioso simplesmente por se “sentir bem”?
Embora essa opgao apresente uma conotagio simplista, a escolha dela num rol
de treze possibilidades" corrobora a mudanga de lugar da tradigdo na vida das
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pessoas. Poucos sustentaram estar na religidio atual por ser essa a de seus pais,
o que denotaria a primazia da preservagao da heranga religiosa recebida.

Um estudo que analisa experiéncias de conversio ao pentecostalismo
identifica que na freqiiéncia dos relatos que enfatizam o “sentir-se bem” pode-
se sublinhar a existéncia de certa adequagao pessoal do novo convertido a sua
nova postura de fé. Essa atitude estaria mais relacionada com a experimentagio
sobre a mudanga de sentido oferecida pela condigdo de convertido e nao pelo
conjunto de orientagdes oferecidas pelo pastor ou pela congregagio (Mafra
2000). Pode-se entender também essa postura nao como a adogdo de um com-
portamento isolado indiferente as orientagdes das liderangas religiosas, mas como
lapidagao interior que acontece no contexto da narrativa religiosa. Sendo assim,
a adequagido pessoal do convertido 2 qual a autora chama a atengdo s6 pode
se dar em fungdao da existéncia do discurso religioso.

Outro item da pesquisa sobre a mobilidade religiosa que ajuda a desenhar
tragos mais nitidos do processo de destradicionalizagao (sempre entendido como
mudanga de status das tradigdes) e a prevaléncia de uma experiéncia do tipo
emocional é o que levanta os aspectos que mais agradam e mais desagradam na
religidao atual. Catélicos, evangélicos e demais informantes concordam em que
a miusica e o louvor sdo os elementos que mais lhes agradam. Paradoxalmente,
esses elementos sio também os mais rejeitados, num primeiro grau de importin-
cia. Ou seja: onde hd muisica e louvor, o ritual ganha em forga atrativa para
alguns, mas para outros sio justamente esses componentes que provocam anti-
patia ou desagrado.

Esse posicionamento dos informantes sugere a existéncia de um imagina-
rio social no qual a religiao ndo precisa necessariamente oferecer contetdos
teol6gicos ou normativos que fortalegam os vinculos com a comunidade religio-
sa, mas, antes, essa relagio ¢é fortalecida pela capacidade de oferecer sentido 2
comunidade de fiéis propiciando uma vivéncia religiosa muito mais subjetiva do
que objetiva. A institui¢do precisa “tocar o corag¢ao”, produzir um apelo do tipo
emocional. O depoimento (in Ceris 2003) de um homem proveniente do cato-
licismo tradicional e atualmente membro da Renovagdo Carismética Catélica
expressa com clareza essa tendéncia:

Eu fui pra conhecer, ver como era aquela questio da misica, gente
cantando, sabe! Dai eu gostei, acabei achando interessante, mais
animado. Nao tinha aqueles sermdes todos que eu escutava quando
crianga. Entdo fiquei. (Homem, 62 anos, casado)

E importante destacar que a destradicionaliza¢do, tal como aqui a temos
entendido, ndo implica numa rejei¢do ou negagdo radical dos sistemas de re-
feréncias, mas produz a atitude ativa de enunciacido dos sujeitos religiosos, de
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descentramento desses sistemas como nucleos rigidos que informam a conduta
diante do religioso e a prépria concep¢io de religido. Nesse sentido, cabe falar-
mos de modos diferenciados da gestao da memoéria, conforme assinalou Danigle
Hervieu-Léger (2005:87-107). A autora questiona: se as instituigoes religiosas
possuem como razio da prépria existéncia a preservagio e a manuteng¢io de uma
tradi¢ao, como sera possivel rearticular o préprio dispositivo de autoridade pau-
tada ou legitimada por uma esséncia quando tal tradi¢do é encarada pelos fiéis
catélicos como um patriménio ético-cultural com uma reserva de sinais a dis-
posi¢do de cada individuo!? Daniéle descreve da seguinte forma o grande dilema
ou “problema” das institui¢des religiosas hoje:

O problema que todas enfrentam nio é, primeiramente, a desvalo-
rizagao cultural da heranga simbdlica que elas guardam: sabemos
que neste mundo de incertezas essa heranga pode revestir-se de um
singular poder de atragdo. O problema é uma oposi¢do entre a
“memoéria verdadeira” e os fiéis que reclamam uma verdade subje-

tiva prépria de sua trajetéria na crenga.

A confirmagdo de que a tradi¢do, no sentido dado por Hervieu-Léger, ou
seja, como heranca simbodlica, tem o seu lugar no contexto de fragmentacio
social se solidifica na pesquisa quando se analisam em detalhes os motivos pelos
quais os individuos escolheram a religido atual. Assinalada como a segunda
mais votada na atribuicio de terceiro grau de importincia, a opgao “Porque é
uma religido séria” recebeu a adesdo de 38,1% dos atuais catélicos, 15,2% dos
evangélicos histéricos e 10% dos evangélicos de corte pentecostal ou
neopentecostal. Para o conjunto de informantes, a alternativa representou 12,1%
das respostas na atribuigdo de terceiro grau de importincia. Como dissemos, o
lugar tradicional da religidio como instituigdo constituida por uma racionaliza-
¢do ética ndo é completamente banido ou ignorado, mas ha um movimento que
agita esse locus e, no embaralhar das pegas que compdem a tradi¢do, muitas se
deslocam sem perder a prépria esséncia.

Em relagdo ao tipo de vinculo estabelecido com a igreja, chama a atengéo
que os grupos ou pastorais mais indicados, no sentido de mobilizar a participagao
dos adeptos, sejam aqueles que promovem a difusio de ensinamentos ou a
chamada “evangelizagdo”, ainda que ndo seja possivel precisar as vérias
conotagdes que o termo adquire nas distintas denominagdes religiosas. A par-
ticipagdo dos catélicos em pastorais ou movimentos de sua Igreja é bem inferior
a dos demais informantes, mas, ainda assim, também os catélicos privilegiam a
atuagdo nas atividades de evangelizagdo e liturgia. Estas podem ser considera-
das como pastorais mais tradicionais. No protestantismo — tanto histérico quanto
pentecostal — observa-se tendéncia semelhante: valorizagio e maior atuagio nas
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atividades de evangelizacao e também de louvor e coral (estas tdltimas
corresponderiam 2 liturgia no catolicismo).

Se mudou a relagdo com a tradi¢ao religiosa nesse novo contexto, mudou
também a nogdo de conversdo. A pesquisa mostra que h4d um cardter ndo muito
definitivo em cada nova adesao. Como vimos, o nimero de pessoas que nio
informaram a quantidade de vezes que trocaram de religiao faz pensar na inten-
sidade da mudanga. Desse modo, a pesquisa convida a indagagdo a respeito da
existéncia ou nao da atitude de conversio em situagao de trinsito religioso.

5.3. Conversao — a busca de si pela mediacao do religioso

A compreensido cldssica de conversio sob a perspectiva socioldgica estd
relacionada com o desenvolvimento do conceito tal como visto pelo sociélogo
alemdao Max Weber. Nessa conceituagio, a conversio implica numa ruptura,
possui um cardter radical e informa sobre um tempo de vivéncia religiosa em
que sao enfatizados o “antes” e o “depois”. Essa nogio aplicada sobejamente ao
cristianismo do século XVI em diante, marcado pela Reforma Protestante, apre-
sentou maior rigidez nos parimetros de pertenga a determinada instituigdo re-
ligiosa. Ao converso cabiam a mudanca de vida, a adesdo inconteste as deter-
minagdes da organizagio religiosa — que exigia dele um comportamento social
distinto dos demais — e a atitude critica diante do sistema religioso precedente.
Dado que o adepto protestante era eleito por Deus, a diferenca precisava ser
estabelecida e notada em todos os aspectos de sua vida. O novo homem carre-
gado de “virtuose” (Weber 1998) nao viveria num mundo isolado como os
monges, mas estaria exposto a realidade e as tentacoes terrenas. Para o socidlogo
jesuita Hervé Carrier,’ a conversio comporta crise e adesdo total aos valores
compartilhados em uma dada comunidade, e essa experiéncia facilitaria a
integragdo social do individuo.

Podemos nos perguntar se, em situagdo de intensa mobilidade religiosa, a
nog¢io de conversdo classica ainda se aplicaria. O individuo que circula pelas
denominagoes ou que migra e se estabelece numa nova instituicio religiosa
seria de fato um convertido! Os dois cendrios até aqui exemplificados (circu-
lagio entre as denominagdes e mudanga da autodefinicao de pertenga) consis-
tem no estabelecimento de uma relagdo diferenciada com as igrejas ou grupos
religiosos e podem ser analisados separadamente, ainda que ndo se constituam
como atitudes excludentes mas, na maioria das vezes, processuais. Ou seja,
alguém pode circular pelas denominagoes, ficar por um tempo na condigio de
sem religido, retornar a uma determinada Igreja ou grupo religioso e ai assumir
uma nova identidade e sentido de pertenga. Para Edenio Valle,

sempre que existe um movimento mais profundo de reorganizagio
da pessoa pode-se legitimamente falar de processos que merecem o
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nome de conversdo, pois as pessoas passam por significativas trans-
formagoes no nivel da personalidade (Valle 2002:1-14).

Desse modo, pode-se afirmar que a conversdo religiosa na atualidade esta
diretamente relacionada com a experiéncia individual no sentido de experimen-
tagao e produgio de mudanga. Quase todos os relatos dos individuos que fize-
ram alguma experiéncia de conversdo apontam para a idéia de que ao ingressar
em determinado grupo sua vida mudou. Muitos asseguram que “tudo mudou”
e outros especificam as condigdes ou situagdes da mudanga.

Cabe compreender, entretanto, a consisténcia dessas transformagdes que
ocorrem no processo ou a partir do processo de adesdo a um novo grupo religio-
so, no sentido de descrever em que dominio elas ocorrem. Para os migrantes ou
peregrinos da fé, as principais mudangas estio relacionadas com o modo de ser,
ou seja, com os elementos que formam o individuo do ponto de vista da perso-
nalidade e da auto-identidade.

Eu era uma pessoa amarga, eu era uma pessoa triste, uma pessoa
revoltada, aquela pessoa que nada servia na minha vida [...] no
momento que eu comecei a levar uma vida consagrada diante do
Senhor, uma vida como o Senhor manda, como estd na Palavra, ai
o Senhor comegou a me abengoar em tudo. (Homem, Assembléia
de Deus, 46 anos, casado)

A mudanga principal que eu vi foi muito mais na questao da minha
personalidade, entendeu, no meu jeito de ser, eu sempre fui uma
pessoa muito explosiva e participando eu comecei a controlar nao
s6 meu jeito [...] eu acho que essa foi a grande mudanga que teve
dentro de mim. (Homem, RCC, 26 anos, solteiro)

Embora seja possivel identificar pontos de contato entre os dois relatos,
eles caracterizam bem o ethos de cada grupo religioso. Se, para 0 membro da
Assembléia de Deus, ha uma articulagdo entre a mudanga de personalidade e
a valorizagdo do discurso religioso institucional, no relato do fiel catélico per-
tencente a RCC ocorre uma énfase apenas na dimensio pessoal. Muitos outros
depoimentos dos catélicos carismédticos enfatizam que tornaram-se pessoas mais
expansivas; alguns fazem mengio ao “homem velho” que abandonaram, referin-
do-se a uma das cartas do apéstolo Paulo, outros argumentam que estdo mais
humanos e mais felizes.

Pode-se afirmar, portanto, que, no universo pentecostal classico, as narra-
tivas de conversio supdem mudanca de vida motivada pelas prescri¢oes doutrinais,
aspecto que entre os adeptos da RCC merece menor destaque. Evidentemente,
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em ambos 0s casos torna-se importante levar em conta as ambigiiidades e osci-
lagdes que o novo estado comporta.

Queremos enfatizar que dada a intensificacio da circularidade dos fiéis,
a conversdo transforma-se também numa categoria vibrante e giratéria que
acompanha o fluxo das peregrinacoes e é entendida prioritariamente a partir da
experiéncia subjetiva. Nao h4 como atribuir valor a experiéncia de conversao,
no sentido de considerd-la legitima se promover uma ruptura radical com com-
portamentos e modos de ser antes do ingresso em uma igreja e ilegitima se ha
oscilagbes no pertencimento ou na auto-identidade religiosa.

E especialmente produtiva a conceituacio utilizada por Clara Mafra (2000)
em sua anilise de relatos de conversdo. A autora considera a existéncia da
conversio minimalista, que supde recria¢des religiosas a partir da nova adesdo,
e da conversaio mdxima, na qual sio maiores o controle e a coesio do grupo no
encaminhamento do converso a um novo conjunto de valores e crengas.

Observemos, por exemplo, o caso instigante dos individuos que, na pes-
quisa sobre mobilidade religiosa, foram classificados na categoria “Religido
indeterminada”. Advertiu-se que esta foi utilizada como forma de agrupar aque-
les que ndo declararam claramente sua religido e sim dupla pertenga, que em
geral inclui o catolicismo e outra denominagio religiosa. Esse grupo, como ji
assinalado anteriormente, perfaz apenas 3,5% da populagdo, mas estd entre os
trés que apresentaram maior mobilidade (pentecostais, outras religides e religiio
indeterminada), ou seja, acima de 80% dos adeptos ji transitaram. Antigos
catblicos e atuais fiéis de religidao indeterminada somam 10,9%, e antigos sem-
religido e atuais “religido indeterminada” totalizam 16,1%. Os individuos desse
grupo estdo, em maior propor¢io do que todos os demais, em busca de Deus
(ainda que nao tenhamos explorado o conceito de Deus na pesquisa). Assim,
quando perguntados sobre os motivos para a escolha da religido atual, 30,1% dos
individuos de “religiao indeterminada” assinalaram “Porque aproxima vocé de
Deus”, quando a proporgio média para essa opgio é de 15,1%. Eles constituem
também o segundo maior grupo dos que mais mudaram de religido em fungio
do convite de amigos e familiares. Em relagdao a assiduidade ao grupo religioso
ou igreja, 71,7% dos fiéis de “religiao indeterminada” que passaram pela expe-
riéncia de mobilidade religiosa possuem uma assiduidade de duas ou mais vezes
na semana, o que se traduziria numa vinculagdo mais estreita com a igreja ou
grupo de referéncia religiosa.

Quanto a participagio na missa, eles sdo os que declararam em menor
proporgao esse tipo de prética. Pelos dados, até os pentecostais vao mais 4 missa
(11,7%) — no caso deles, aos cultos — do que os de “religidio indeterminada”
(9,9%), que parecem distanciar-se mais da influéncia cultural dos ritos catdli-
cos. Como os demais grupos investigados, também demonstraram alto nivel de
satisfagio com a religido atual, j4 que majoritariamente consideram que nada
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os desagrada na(s) institui¢io(des) ou grupo(s) ao(s) qual(is) estio vinculados.

Como o conjunto de informagdes a respeito desse grupo pode contribuir
na compreensao da conversio! A principal provocagio é que, dado o fato da
dupla pertenga, esse individuo nos levaria a considerar a ndo-existéncia de uma
conversio, ji que possui uma auto-identidade religiosa que rompe com os pa-
droes de pertencimento institucional. Nao obstante, a busca de aproximagio
com Deus, a alta assiduidade ao(s) grupo religioso(s) e ainda a valorizagio
da(s) religidao(des) atual(is) permitiriam considerar que se sentem convertidos,
membros ou simplesmente simpatizantes de determinado sistema ou sistemas
religiosos. Dessa forma, os dados sobre esse grupo no minimo nos interpelam para
a admissio da possibilidade da existéncia de conversdes maltiplas ou nio exclu-
sivas, alterando a nocédo original que supde permanéncia e exclusividade no
pertencimento institucional.

Como assinalou Edenio Valle (2002), a nogdo de conversido nao é univoca
— e, acrescentamos, nem tampouco improdutiva para pensar as novas formas de
adesdo. A tomada de consciéncia desse fato pode contribuir nas futuras relages
entre religides, igrejas e grupos religiosos autbnomos. Estes tltimos vém fazendo
diferenga significativa do ponto de vista da disseminagio de valores e contetdos
simbdlicos, e distanciam-se dos tipos classicos de produtores de bens culturais
e religiosos. Nem sacerdotes, nem profetas, nem magos, mas catalisadores de
mudangas, lideres do manejo das demandas mais urgentes que os individuos
contemporaneos langam as religioes.

A conversdao no contexto atual continua se definindo prioritariamente em
torno da mudanga comportamental e da vinculagio institucional, mas incorpora
experiéncias religiosas que ndo estdo institucionalizadas e que podem garantir
da mesma forma intenso sentimento de mudanga nos hébitos cotidianos e nos
modos de auto-representa¢io dos individuos.

5.4. Pluralismo religioso na pesquisa: algumas consideracoes

Ainda que nés, na condigdo de analistas sociais, tenhamos naturalizado
excessivamente o termo pluralismo para dar conta da situagdo sociorreligiosa
atual e, mais, para nos referirmos a sociedade globalizada, gostarfamos de sali-
entar alguns aspectos que emergem do estudo sobre mobilidade religiosa. O
simples agrupamento das religides feito nas pesquisas censitdrias e realizado
também neste trabalho ja confirma o fato: o bolo das religives pode ser dividido
em muitas fatias, compartilhado por diferentes convidados e confeccionado com
uma gama cada vez mais original de ingredientes. Plural é a situagdo moderna
num mundo de miltiplas alternativas. Até aqui, nada de novo.

Diante disso, pretendemos resgatar algumas idéias presentes na teologia
que vem trabalhando a situagido do pluralismo religioso como um dos principais
desafios as Igrejas. Primeiramente, confirma-se: a pesquisa do CERIS corrobora
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o dado ja identificado em tantos outros estudos de que a liberdade religiosa é
o principal vetor do pluralismo religioso. As pessoas escolhem devagar,
contingencialmente, as préprias preferéncias, num conjunto de ofertas inspira-
das na proposta do cristianismo mas que admite também a coexisténcia de
outras tradigoes.

Um exemplo muito intrigante e paradoxal de como as jungdes sdo reali-
zadas em tempos de pluralismo religioso sdo os Jews for Jesus,"” que tém irritado
muitos judeus tradicionais. Os Jews for Jesus tentam convencé-los de que ao
aceitarem Jesus estardo mais subjetivamente realizados no judaismo. Quem poderia
supor a criacio de um grupo com essas caracteristicas algumas décadas atrés?
A cada instante somos surpreendidos por uma situagdo nova, uma composigao
original que mistura elementos aparentemente dispares.

O principal dado da pesquisa que nos provoca nessa dire¢ao é também o
objeto investigado: o trinsito, a circularidade, a migra¢do, confirmada nos re-
sultados & pergunta do CERIS: “Ha quanto tempo estd na religidao atual?” Como
demonstramos mais acima, a estimativa é de que 23,4% da populagio brasileira
tenha mudado de religidao ou transitado entre elas. Em outra pesquisa feita pelo
mesmo organismo nas regides metropolitanas (Souza e Fernandes 2002), 77% dos
catdlicos estavam no catolicismo desde o nascimento, do mesmo modo que
60,3% dos nio-catélicos. Comparando-se grosseiramente os dois levantamentos,
nota-se a tendéncia de intensificacio do processo de transito ou mobilidade
religiosa. Sendo assim, a primeira constatagio ¢ de que o pluralismo religioso se
apresenta de modo irreversivel e, para muitos, assustador.

Claude Geffré (2005:13-28) entende o pluralismo religioso como “um novo
paradigma para o pensamento cristio” e considera o fendbmeno como uma con-
seqiiéncia do Concilio Vaticano II, que julgou positivamente as religides nao-
cristas. A visceral critica do tedlogo dominicano a prépria Igreja € de que ela
se valeria de uma “concepgio absolutista da verdade que lhe é confiada na
revelagdo cristd”. Aflora no pensamento de Geffré a perspectiva de que, embora
seja consensual a idéia de um didlogo entre as diversas religides, este deve se
realizar em pé de igualdade, mas haveria no cristianismo uma pretensio a
universalidade. Nesse sentido, o convite do telogo é para que nido se tome de
forma absoluta o cristianismo como religiao histérica.

A proposicao de que a tolerincia pode até mesmo revigorar o cristianismo
¢ realizada por Felix Wilfred (2005:29-40), estudioso indiano das religices que
j4 compds a Comissao Teoldgica Internacional do Vaticano. Para esse autor, o
futuro do cristianismo estd na capacidade de promover a formagao de comuni-
dades em um mundo fragmentado e de transformar-se numa religidio de grande
tolerancia.

Muitos teélogos, além de Geffré e Wilfred, defendem uma posicao de
abertura diante do pluralismo. A adogdo desse olhar mais questionador tem
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suscitado calorosos debates no ambiente eclesial. No Brasil, um dos que mais tem
contribuido para essa reflexdo, oferecendo uma sistematizagio critica das aborda-
gens sobre o tema, é Faustino Teixeira (2005). Em um de seus artigos ele afirma:

O reconhecimento de uma “complementaridade reciproca” entre as
diversas tradigoes religiosas deve ocorrer respeitando-se a “alteridade
irredutivel” de cada uma delas. Levar a sério as religides é nelas
reconhecer algo de irredutivel e irrevogavel, que jamais serd
tematizado ou totalizado no cristianismo. O cardter dnico e singular
de cada religidzo ndo impede, mas exige uma dinimica de abertura
ao outro. Na experiéncia do encontro ocorre uma “troca e condivisio
dos valores salvificos” em favor de uma transformagio e enriqueci-
mento matuos.

A abordagem desses teblogos evidencia uma tendéncia presente na teo-
logia (ainda que nido de forma majoritdria) de considerar o respeito a alteridade
como principio unificador ou como ferramenta fundamental para assumir de
forma positiva a nova situagio que desafia o cristianismo e as grandes religides.
Nessa linha, a expressio didlogo inter-religioso é recorrentemente retomada por
algumas Igrejas cristds que propdem a intensificagio do debate, a realizagio de
reunides e atitudes mais inclusivas entre as diversas religives e denominagoes
religiosas.

Ressalte-se que o pluralismo religioso apresenta certa complexidade por
nio se traduzir simplesmente na intensa oferta de religides, mas também na
atitude das pessoas diante de si mesmas e das escolhas que desejam realizar,
impulsionadas pela busca de autenticidade caracteristica das sociedades con-
temporineas. Cremos, entretanto, que a principal varidvel que atribui sentido
ao fendmeno como objeto da sociologia é a posi¢io do individuo diante de uma
ou mais portas abertas. Dito de outra forma: o pluralismo interpela as religides
porque obriga ao autoquestionamento ou ao descentramento, provocando um
movimento continuo de auto-avaliagio e de permanente validagiao dos sistemas
religiosos tradicionais, ja que os individuos sdo atravessados pelo conjunto de
valores e bens simbélicos a disposigio.

Ha que se levar em conta também ndo apenas um pluralismo que ocorre
do “lado de fora” das institui¢hes religiosas, mas a existéncia de modos plurais
de pertenga a uma mesma institui¢io. Esse intrapluralismo, se assim o podemos
denominar, caracteriza-se pelas reinterpretacoes polifonicas da tradigao, facili-
tadas pela velocidade e pela expansio da comunicagdo nos dias atuais, pelo
avango tecnocientifico e pela insatisfagio com as formas histéricas de organiza-
¢io do sistema de crengas. Ha pouco tempo, Enzo Pace (2003:78), ao analisar
o pluralismo interno da Igreja Catélica, langou a seguinte pergunta:
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Como é que pensa uma institui¢io de salvacdo, assentada em uma
secular capacidade de regular o conflito simbélico que ciclicamente
se desenvolve no seu seio, a diferenciagio interna que se vé crescer
sem que ela a tenha efetivamente promovido!?

O autor argumenta que a aceitagio do pluralismo interno na Igreja Catolica
significa que seu sistema de crengas busca transformar a complexidade exterior
em complexidade interna. Se essa intuigio do pesquisador for real, os dados da
pesquisa estdo demonstrando certo esgotamento dessa assimilagio ou incorpo-
ragdo de elementos condicionantes externos no interior mesmo do catolicismo.
Nao ha dados que comprovem numericamente o quanto um individuo experi-
mentou as multiplas possibilidades do catolicismo antes de mudar de religido,
por exemplo. Ao que parece, a matriz fundante da Igreja Catélica nio tem
conseguido absorver ou responder satisfatoriamente a determinadas demandas
subjetivas de muitos adeptos.

Entendido sob o ponto de vista da mudancga social, o pluralismo religioso
tem muito a oferecer e provoca novas configurages de sentido na rota a per-
correr e na elaboragio do passado. As instituicoes, por meio de seu papel de
organizagao da vida social, devem assumir que agora esse papel é hiperinterativo
e ndo pode se consolidar de modo unilateral. A chamada desinstitucionalizagio
ocorre em conseqiiéncia de um unilateralismo institucional que nao considera
as megatendéncias do mundo globalizado. Entender o pluralismo como fato deve
conduzir os analistas a ndo usi-lo como categoria explicativa e suficiente para
a situagdo de mobilidade religiosa no Brasil. Ele é um fato social instalado em
decorréncia de outras condicionantes que, cremos, ja foram suficientemente
trabalhadas pelos teéricos da modernidade. Diga-se de passagem, o pluralismo
nao sé veio para ficar como ja desfez as malas de uma préxima viagem. Melhor
serd acolhé-lo em suas contradigoes e limites, mas também naquilo que seu
modo de ser pode propiciar, como a desestabilizagao dos discursos religiosos
autoritarios.

6. Finalizando para reiniciar

Os dados apresentados permitem construir um perfil basico a respeito da
mudanga de religido no Brasil. Esse fendmeno ocorre em pouco mais de 20% da
populagdo, é mais comum entre as pessoas de idades medianas (segunda idade)
ou adultos, divorciadas ou separadas e com melhores niveis de escolaridade. As
denominagdes em que ocorre maior transicdo, cedendo fiéis, sio as “outras
religides”, categoria que incorpora institui¢oes ou grupos religiosos de menor
representacio nacional mas que revelam a fluidez do campo religioso que per-
mite passagens e interfaces dos contetidos e simbolos de uma determinada re-
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ligido para outra. As que mais recebem fiéis sio as evangélicas pentecostais,
para as quais dirigem-se adeptos de praticamente todas as demais denomina-
¢oes. Os catdlicos cedem fiéis em grande parte para as Igrejas evangélicas
pentecostais e recebem de forma significativa apenas de “outras religides”, mas
vale considerar que hd uma circularidade e um movimento de ingresso de
pentecostais no catolicismo. Esse fenémeno precisaria ser mais bem investigado
por meio de histérias de vida, no sentido de identificar se os pentecostais que
optaram pelo catolicismo foram antigos catélicos em algum momento de suas
vidas; ou seja, se estdo assumindo pela primeira vez uma identidade catélica ou
se foram catdlicos, passaram pelo pentecostalismo e retornaram ao catolicismo
por meio de movimentos de cardter revivalista ou outros. O transito anterior a
altima religiao antes da atual nao foi levantado.

Ha toda uma rede de significados construida por cada individuo que se
langa na aventura de buscar uma religido que lhe agrade ou oferega respostas
e sentido para a existéncia. Nessa dire¢do, chamamos a atengio para a neces-
sidade de se evitarem julgamentos morais ao analisarmos os percursos individu-
ais e suas motivagoes. Mais que assumir a mobilidade religiosa como um proble-
ma, importa o esfor¢o dos cientistas sociais, pastoralistas, tedlogos e demais
estudiosos do tema na compreensio de um fendmeno que ocorre ndo apenas no
Brasil, mas em toda a América Latina, convocando as instituicoes religiosas para
um debate frutifero.

Antes de darmos a religido como vencida, preferimos afirmar, como
Diotallevi (2003:117), que “a modernizagdo social avangada é diferenciagio
avancada. A diferenciagio avangada antes de ser declinio da religido significa
incremento de especializagio da religidio no sistema religioso e entre religiio e
religiosidade.” (grifo no original) A diferenca é um tema transversal a todo o
fendmeno da mobilidade religiosa. Implica fundamentalmente numa atitude
assumida pelos individuos que pode dar algum sentido a essa circularidade
entre as religides. A Igreja pentecostal atrai porque é diferente, porque trata
como igual e como diferente (singular), porque usa uma linguagem que encon-
tra ressondncia nos rincoes subjetivos de muita gente. O catolicismo atrai quan-
do nao subtrai. Nos espagos catlicos onde as pessoas sdo tratadas com alguma
especialidade, vé-se a formagdo de comunidades de apoio, de reciprocidade e
de solidariedade. Ainda que o discurso fundador se mantenha, terd de estar
aberto as interpelagdes que surgirem. Um texto curioso de Pierucci (2005)
chama a atengdo para esse fendmeno do universal e do particular de maneira
muito provocativa.

Pergunte se qualquer uma das Igrejas de conversio puramente
individual, como as evangélicas, no intuito de responder aos desa-
fios de nosso tempo, vai ld perder tempo com a evangelizagio da
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cultura! E, no entanto, sdo elas as que mais crescem nessas “nagoes
catolicas” que se estendem de norte a sul da “América Catélica”.

Ainda que a visdo de Pierucci mereca ser matizada e se precise considerar
as vdrias nuances e produgoes da Igreja Catélica sobre a inculturagio e
“evangelizagao da cultura”, a provocagdao é bastante pertinente. Se estamos na
era da primazia do individuo, o desafio é conhecé-lo em suas idiossincrasias e
riquezas, mudando o foco da lente continuamente para, quem sabe, obter uma
visdo mais nitida e aproximada das principais formas e identidades que perfazem
o homem e a mulher contemporineos.
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Notas

No estudo do CERIS realizado junto a populagio piaviense, 42,8% dos jovens na faixa dos 18 aos
25 anos de idade declararam nao possuir religidao. Nas demais faixas, os indices oscilam entre 7 a
17% (Medeiros e Fernandes 2005).

? Trata-se da pesquisa “Novas formas de crer”, estudo qualitativo que reuniu 435 entrevistas nas seis
principais metrépoles brasileiras, com fi¢is do catolicismo (RCC e CEB’s), pentecostalismo (As-
sembléia de Deus) e individuos sem religido. As citacdes apresentadas mais adiante se referem a essa
pesquisa.

Anthony Giddens identificou com precisdo que as nogoes de sina e destino, embora caracteristicas
das sociedades tradicionais, estaio muito presentes nas sociedades modernas, ainda que nessas se
admita a “feitura reflexiva da histéria” (Giddens 2002:4-134).

Em 1991 havia 83,3% de catdlicos e 9% de evangélicos na sociedade brasileira. No Censo 2000,
a proporgio de catélicos caiu para 73,9% e os evangélicos totalizaram 15,6%. Contudo, no campo
protestante, 0s que mais crescem siao os evangélicds pentecostais.

Para acessar algumas dessas referéncias, ver os Estudos da CNBB n® 62, 69 e 71, A Igreja catélica
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diante do pluralismo religioso. A reflexdo é apresentada em trés partes. Ver também o n® 52, Guia
para o didlogo inter-religioso. O documento da Santa Sé mais polémico a respeito do tema foi a
declaracdo Dominus Yesus — Jesus é o Senhor —, lancada em 2000. O tom do pronunciamento foi
duramente criticado pelas Igrejas cristas empenhadas no esforgo ecuménico e associadas ao CONIC
(Conselho Nacional de Igrejas Cristas).

H4 uma infinidade de autores brasileiros e latino-americanos que vém estudando esses processos.
Grande parte da produgio bibliogréfica foi feita por intelectuais organicos do catolicismo, como o
Pe. Alberto Antoniazzi, Pe. Jodo Batista Libanio, Francisco Cartaxo Rolim, dentre outros, princi-
palmente nos anos 1970, quando o tema da pastoral urbana comegava a ganhar corpo na Igreja
Catélica do Brasil em fungio do acelerado processo de industrializagao e urbanizagao. Nas décadas
posteriores, com o crescimento das Igrejas pentecostais, os cientistas sociais dedicaram-se a com-
preender o fendmeno de adesao religiosa que congregava principalmente pessoas das camadas
desfavorecidas economicamente. Vale assinalar a importante contribuigao dada pelos pesquisadores
dos estudos de catolicismo no ISER, no Rio de Janeiro, sob a coordenagdo do prof. Pierre Sanchis.
Esses pesquisadores intensificaram nas décadas seguintes as investigagdes visando a compreensao do
campo religioso brasileiro. Alguns nomes que participaram do grupo de estudos sao: Cecilia Mariz,
Patricia Birman, M2 das Dores C. Machado e Regina Novaes, dentre outros.

Para citar duas vertentes no Brasil, temos os trabalhos de Antonio Flavio Pierucci, numa linha de
defesa da secularizagio como fato inexorivel, e, do outro lado, Otavio Velho, que defende a tese
de que a crise das instituigdes religiosas nao levou necessariamente a redugio do desencantamento
praticado pela religiao.

A expressao é de José Jorge de Carvalho numa anilise sobre 0 encantamento do campo religioso
brasileiro (Carvalho 1999).

Para José Jorge Carvalho (1999), umas das idéias mais presentes no universo religioso dos brasileiros
¢é a de que h4 um mundo de espiritos. O autor salienta que sio milhoes de brasileiros a entrar em
transe regularmente, receber entidades etc., sem contar as concepgoes do mundo espiritual, difun-
didas pelas novas religides japonesas.

O censo ndo apresenta a categoria “ateu”, o que dificulta a identificacdo do ceticismo religioso no
pais.

Essa leitura é inspirada na andlise de Anthony Giddens (2002).

Ver a interessante abordagem de Paul Heelas (1998) a esse respeito. O autor adverte quanto a
aplicagdo do conceito de destradicionalizagao em se tratando das religices.

As opgoes de resposta foram: “porque € a religido de seus pais™; “porque nela vocé se sente bem”;
“porque responde as suas questdes sobre o sentido da vida"; “porque ajuda vocé nos momentos
de dificuldades pessoais™; “porque vocé gosta do rito”; “porque aproxima vocé de Deus”; “porque
€ uma religido séria”; “porque nela vocé recebe educagio religiosa”; “porque vocé foi bem recebido/
acolhido”; “porque nela vocé encontrou amigos”; “por convite de familiares”; “por concordar com
os principios e doutrinas”; “porque é uma fonte de béngao/ graga”. Os entrevistados podiam assinalar
até trés opgoes.

No texto de Edenio Valle (2006), encontra-se uma leitura mais detida sobre o conceito de conversio
para Carrier.

Confira o site http://www.chabad.org.br/biblioteca/artigos/jews/home.html. Acesso em 10 de feve-
reiro de 2006.
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Resumo

O fendmeno da mudanga de religidao ganha especial atengdao na atualidade e tem
despertado o interesse de muitos analistas. Este artigo analisa dados de uma pesquisa
recentemente realizada sobre o transito religioso e propoe algumas interpretagoes para
essa mobilidade. O estudo foi feito em 23 capitais e 27 municipios brasileiros no ano
de 2004. Trata-se de um levantamento pioneiro sobre o tema no pais, indicando os
principais percursos feitos pelos fiéis ao buscarem uma nova religido. Entende-se que
tanto a tendéncia de desfiliacio institucional quanto a adesiio a novas propostas
religiosas sdo comportamentos estimulados pelo processo de modernizagio das socieda-
des, que atribuem as religides um novo estatuto. Os dados mostram que, no Brasil,
principalmente o catolicismo vem perdendo adeptos, colocando a instituigao fundante
do pais em fase de questionamento.

Palavras-chaves: mudanga de religido, catolicismo, modernidade, desfilia¢io
institucional

Abstract

The phenomenon of people changing their religion option gains special attention in the
present time and has waken the interest of many analysts. This article analyzes
informations of a survey recently carried through on the religious passage and suggests
some interpretations for this mobility. The study was carried through in 23 capitals and
27 Brazilian cities in the year of 2004. These pioneer results indicate the main passages
made by the believers when searching a new religion. We understand that the trend
of institutional no-affiliation, as well as the adhesion to new religious proposals, are
behaviors stimulated by the process of modernization which society undercomes. In
doing so, societies give a new statute to religion. The data shows that, in Brazil,
Catolicism comes first in losing adepts, which poses a great deal of questioning to the
founding institution of the country.

Keywords: change of religion, Catholicism, modernity, institutional no-affiliation



ERCADO RELIGIOSO NA PARAiBA: A
COMPETICAO E O AUMENTO DA RACIONALIZACAO
DAS ATIVIDADES DAS ORGANIZACOES
RELIGIOSAS

Lemuel Guerra

Introdugao

Neste trabalho discutimos de gque maneira o aumento da competigdo
entre instituigdes religiosas, numa conjuntura marcada pela l6gica de mercado,
se relaciona com provéveis transformagdes nos niveis de racionalizagio de suas
atividades. Mais especificamente discutimos aqui, a partir da andlise de entre-
vistas estruturadas com 52 padres do estado da Paraiba, realizadas no periodo de
1999-2001, a racionalizagdo das atividades da Igreja Catélica. Em termos de
inspiragdo tedrica, partimos do Paradigma do Mercado Religioso!, no qual é
central a idéia, retirada do mundo da economia e dos negécios seculares, de
acordo com a qual o crescimento do nimero de empresas competindo por um
mesmo mercado tende a corresponder a um aumento da pressdo por resultados,
o que leva a maiores graus de racionalizagdo das atividades das organizagdes em
competi¢do. Para estudar o que acontece em termos da esfera das institui¢oes
religiosas, seguimos a defini¢io weberiana de racionalidade, que, segundo ele,
implicaria uma atitude de planejamento e célculo, operacionalizada na divisao
e coordenagido de diversas atividades articuladas, com base num estudo preciso
das relagoes entre os homens com seus instrumentos € seu meio, com vistas a
produgao de eficicia e rendimento méaximos.
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As estratégias de racionalizagéo da atividade cotidiana das organizagoes
religiosas, incluindo aqui aquelas relacionadas com a produgdo e reproducio do
conjunto de idéias, doutrinas e praticas de cada modelo, sio determinadas, no
nosso entendimento, pelos lugares ocupados por cada uma das instituicoes
dentro do campo religioso no que se refere a competigao e também, é evi-
dente, pelo conjunto de suas caracteristicas proprias, tais como tamanho,
tipo de estruturagdo hierdrquica, segmentos de mercado aos quais se dirigem e
outras dessa natureza.

Dois condicionamentos basicos influenciam de modo marcante os proces-
sos subjetivos de significagdo da competigao e de agdo reativa da Igreja Catélica
no Brasil: o primeiro, o fato de essa igreja ser uma organiza¢io com uma
hierarquizagio bem definida, baseada em relagdes de subordinagdo dos pa-
dres as orientacdes originadas no Vaticano e multiplicadas nas instincias
intermedidrias principais, a saber, arquidioceses, dioceses e, por dltimo,
pardquias; o segundo, a crescente erosio, nos tltimos 20 anos, da posicio de
lideranga historicamente ocupada pela Igreja Catélica na estrutura de relagoes
de forgas no campo religioso do Brasil, sendo os anos 90 um momento de acido
reativa mais intensa ao avango de outros concorrentes e a sua perda de espago
e de poder.

E justamente esse cariter de reacdo e de centralizacio organizacional que
vai tornar a andlise das transformagbes mais recentes no espago eclesidstico
catélico uma oportunidade privilegiada para a visibilizagao da influéncia da
légica mercadolégica na esfera da religido — tanto em termos do aumento da
competigio entre organizagoes religiosas operando no mercado, quanto no que
se refere s mudangas nas estratégias necesséarias a disponibilizagao dos produtos
religiosos no mercado.

O aumento da competigio entre organizagoes religiosas e a
racionalizacao na Igreja Catélica

De maneira esquemdtica, poderiamos apresentar a seguinte articulagdo
de fatores relacionada as transformagoes em dire¢do da racionalizagio da Igreja:
a competi¢do com outras organizagdes produz uma necessidade crescente de
satisfazer a demanda dos consumidores; essa necessidade leva a especializagio
dos produtos/servigos oferecidos; a especializagao requer o aumento da comple-
xidade estrutural, fazendo surgir novos tipos de atividades; a multiplicacao de
atividades e a pressio por resultados favorecem a necessidade de planejamento,
avaliagdo e controle; o montante de atividades necessarias para dar conta da
especializagio requer a mobilizagio de recursos humanos, o que torna impres-
cindivel a “constru¢io” da participacdo e do treinamento dos leigos; essa mesma
gama de atividades requer uma considerdvel capacidade de mobilizar recursos,
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o que “provoca” a valorizagdo das estratégias de levantamento de recursos fi-
nanceiros, tornando-se, entdo, de fundamental importincia as atividades de
marketing e a énfase no dizimo?. Passemos entdo a consideragio dessas transfor-
magoes.

A racionalizagdo das atividades e a énfase na participagao dos leigos

O aumento do nidmero de produtos/servicos disponibilizados pela Igreja
Catdlica tem relagdo estreita com uma marca importante d‘esses tempos de
reagdo racionalizadora: o estimulo a participagdo dos leigos’. E somente gragas
a mobilizagio de um considerdvel montante de recursos humanos, possibilitada
pela énfase e estimulo dados ao trabalho voluntirio que se torna possivel a
disponibilizagao das novas atividades/ servigos/ produtos acima citados, e ainda
outros, por parte da Igreja.

E certo que o discurso da participagio dos leigos j& pode ser encontrado
desde muito tempo na Igreja Catélica. Nos tempos da “opgiao pelos pobres”, por
exemplo, era significativa a idéia da possibilidade de uma Igreja nas bases, nas
quais o leigo era chamado a desempenhar um papel fundamental na lideranga
das reunides e nas agoes das Comunidades Eclesiais de Base (CEB). Como
veremos posteriormente, a proposta de participagdo dos leigos, que aparece
desde o inicio da década de 90, tem suas peculiaridades. Nos tltimos dez anos
vamos encontrar esse tema em todas as dreas de atuagdo eclesidstica. Desde os
documentos que tratam da Nova Evangelizacdo até as instrugdes a respeito da
liturgia, sdo vérias as orientagdes que indicam a adogdo de um modelo que
propde a integragdo ativa do leigo nas atividades da Igreja. O que parece estar
ocorrendo é a busca de um modelo de igreja-comunidade, nos moldes das
igrejas evangélicas, numa tentativa de realizar o que a experiéncia das CEBs
ndo conseguiu. Falando sobre a Nova Evangelizacdo, padre Ribamar, da Catedral
de Campina Grande, coloca bem essa nova atitude em relagdo a participagao
laica:

A Nova Evangelizagdo deve estar marcada pela presenga muito
forte do leigo. O leigo é que é o protagonista dela. Nos novos
documentos da Igreja, muitas responsabilidades estio sendo coloca-
das nas maos dos leigos. Vocé vé muitos leigos que estdo assumindo
muitos ministérios nas comunidades.

Enquanto o modelo das CEBs propunha uma participagdo dos leigos em
termos de promog¢do da conscientizagdgo dos individuos e o seu conseqiiente
engajamento nos movimentos de “libertagao”, a proposta atual prioriza a parti-
cipagdo dos fiéis em termos de compromisso institucional. Enquanto nas CEBs
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a referéncia ao engajamento era externa ao campo eclesial propriamente dito —
as condig¢des socioecondmico-politicas mais gerais —, agora a chamada ao
envolvimento refere-se ao conjunto de medidas reativas a uma situagdo de
competi¢io com outros modelos de religiosidade que poe em xeque a posigdo
hegeménica ocupada historicamente pela Igreja Catdlica na estrutura das rela-
coes de forgas dentro do campo/mercado religioso.

No contexto do modelo das CEBs, um catélico engajado se destacava pelo
envolvimento nas lutas sociais, tanto na esfera mais macrossocial, quanto no
espago micro das lutas nos bairros. Aquele era um tempo em que “a comunidade
tinha muita coragem para se meter nas lutas”™. Atualmente o fiel engajado é
aquele que se dedica as agoes ligadas a uma prética pastoral voltada para festas,
para a liturgia, a evangelizacdo e outros aspectos da vida religiosa da paréquia.

Outro aspecto que diferencia o presente modelo de participagiao proposto
é que, anteriormente, as relacoes de poder e prestigio que vigoravam nas CEBs
se baseavam na competéncia em dreas ligadas ao intelectualismo. A utilizagio
do método “ver-julgar-agir”, e a prépria énfase na conscientizagio, marcas das
reunides das comunidades, privilegiavam aqueles que tinham capacidade de
analisar as conjunturas, articular estratégias eficazes de atuagdo reivindicativa
e que podiam exercer uma lideranga de atividades pouco ligadas aos aspectos
mistico-espiritualistas. Com outras palavras, a participacio enfatizava mais o uso
da razdao para produzir engajamento social — claro que sob a lideranga da Igreja
— do que a espiritualidade no seu sentido mais estrito.

A atual proposta de comprometimento dos leigos se traduz, entre outras
coisas, em termos de freqiiéncia as celebragdes, engajamento nas atividades de
evangelizagio e participagdo regular no sustento financeiro da Igreja. As atividades

u

no campo das lutas sociais ainda existem, mas assistimos cada vez mais a redugio
do espago daqueles ligados & agio considerada anteriormente como comprometida
com os pobres. Gragas a isso, encontramos uma certa resisténcia dos setores ligados
ao modelo progressista de Igreja ao modelo novo de participagao, do qual é
emblemdtica a prética proposta pela Renovagao Carismatica. No entanto, a
tendéncia hegemonica é aquela que estabelece critérios de engajamento mais
espiritualistas, legitimada, inclusive, pelo poderoso elemento do sucesso popular.

Ao contririo das reunides das CEBs, que em muitos lugares, pelas dificul-
dades decorrentes do “comodismo do povo”, da sua “dificuldade de unido”,
conforme diziam os lideres progressistas, contribuiram para o esvaziamento dos
templos catélicos,” os grupos de oragdo carisméticos e os movimentos de reno-
vagdo das missas sdo considerados responséveis pela volta das pessoas para Igre-
ja. Nossa observagdo nas paréquias da Paraiba confirmam as de outros pesqui-
sadores® no fato de que sdo justamente as pastorais sacramentais, como as vol-
tadas para a liturgia, para a catequese e as vocagoes, além dos grupos de
juventude e de familia, os setores que mais crescem.
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Um outro elemento interessante da nova proposta de participagio leiga é
que ela é feita em referéncia 3 competi¢io no mercado religioso e & necessidade
de reagir 4 perda de espago da Igreja Catélica para os evangélicos. Nesse
aspecto, idéias como a de “guerra santa” favorecem a produgdo da figura do
catélico evangelista, do catdlico com uma missdo, semelhante ao “crente”
pentecostal que se responsabiliza pela salvagio do mundo.

Uma proposta de participagdo dos leigos nestes termos, que implica em
um projeto de substituigio do catélico tradicionalmente nominal — que vai a
igreja somente na missa aos domingos, deixando para as beatas a freqiiéncia
mais assidua ao templo e o envolvimento com as “coisas” da paréquia — por um
tipo de catélico missiondrio — que precisa, nos moldes protestantes, descobrir os
“talentos”, os “dons” outorgados por Deus para o uso no “servigo do Senhor” —, tem
como decorréncia imediata uma forte énfase nas atividades de formago.

Essas atividades de capacitagdo da lideranca leiga e de todos que quei-
ram exercer uma participagdo efetiva na causa da Igreja também se diferencia
daquela praticada nos tempos do modelo da Igreja dos Pobres, tanto no que se
refere as metodologias adotadas quanto nos contetdos nelas trabalhados. En-
quanto o modelo progressista enfatizava as “oficinas”, “seminérios” que treina-
vam os fiéis no uso das ferramentas das ciéncias sociais para analisar a conjun-
tura e tragar planos da agdo transformadora, o atual modelo articula uma rede
de institutos e escolas fixas de doutrina, exegese biblica, e outras especializadas
no treinamento dos lideres e fiéis comuns para as novas priticas, tais como
“profecia”, “oragao”, evangelizagio porta-a-porta, coreografias, uso de instru-
mentos musicais e outras habilidades especificas requeridas no novo modelo de
Igreja.

Além desse aspecto do significativo estimulo A participagdo dos leigos na
execugdo das tarefas necessirias ao conjunto de novas atividades/ servigos/
produtos religiosos que a Igreja coloca a disposi¢io dos fiéis-consumidores, bem
como no desempenho de fungdes nas novas instancias que delas resultam (tudo
isso no ambito da implantagdo de uma politica de especializagdo que objetiva
o aumento da competitividade do catolicismo no mercado religioso), outro as-
pecto a considerar dentro das transformages racionalizadoras é o incremento
da estrutura organizacional da instituicio e o aumento na énfase do seus ele-
mentos administrativos.

A racionalizagao das atividades e o incremento do
aspecto estrutural-administrativo

As estratégias ligadas a especializagio implicam o aumento da complexi-
dade da organizagio, na medida em que a oferecimento de novas atividades/
servigos/ produtos religiosos para grupos estratificados depende da geragio e
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alocagdo de recursos em termos de tempo, espago, pessoal e infra-estrutura, o
que vai refletir no crescimento da importincia dos aspectos administrativos da
atividade da instituicdo religiosa.

De acordo com nossas observagdes e a anilise das entrevistas realizadas,
podemos perceber um movimento na diregdo do incremento da estrutura
organizacional da Igreja Catdlica e dos aspectos ligados a aplicacio dos prin-
cipios de Administragio como uma das conseqiiéncias do aumento das ati-
vidades oferecidas pela instituicio no ambito dos recentes investimentos na
especializacio.

O aumento do nimero de pastorais e de equipes responsiaveis por setores
de atividades gera a necessidade de mais planejamento, coordenagio, avaliagio
e controle. Nos anos 90 assistimos ao surgimento de algumas novas formas de
estruturar o trabalho dentro da Igreja que demonstram justamente isso. E mais:
o clima geral da organizagdo vai sendo impregnado por termos como “planeja-
mento”, “avaliacio” e “controle”, comuns nas empresas preocupadas com a
eficiéncia. As conseqiiéncias disso vdo aparecer tanto na criagdo de novas
estruturas de coordenagio e condugio do trabalho organizacional como também
no estilo seguido pelas diversas instancias. E o que vemos no que diz, por
exemplo, o padre Espedito Fernando da Silva, da paréquia de Teixeira:

Agora os membros das pastorais, equipes e coordenagdes precisam se
encontrar sempre, reunir, planejar, organizar, 0 que ndo existia antes.

A secretaria paroquial funciona todos os dias pela manhd e nesse
expediente atende as pessoas que procuram essa questdo burocra-
tica, de documentagao. A Pastoral do Dizimo tem plantio perma-
nente. As pastorais da Liturgia, da Crianga, de Catequese, do
Mutirdo e de tantos outros movimentos que a gente tem se retinem
semanalmente.

Ou o padre Assis Meira, da paréquia de Picui:

As inovagOes que tivemos em termos de estrutura nos Gltimos dez
anos foram as equipes de finangas em cada uma das 42 comunidades
da paréquia, o surgimento do Conselho Paroquial — de planejamen-
to —, e da Equipe Missiondria, mais executiva. As decisdes sdo
refletidas, meditadas e tomadas nesse Conselho Pastoral e depois
elas sdo colocadas em pratica a partir de uma equipe menor (a
‘missiondria’), que vai coordenar a execugdo das agoes decididas no
conselho.



GuerrA: Mercado Religioso na Paraiba

Em termos de estruturagio do trabalho organizacional, temos, nos anos 90,
a criagdo de pelo menos trés novas instincias, a saber: o Conselho Comunitério,
o Conselho Pastoral e o Conselho de Finangas. A primeira instincia ligada a
proposta de participagdo dos leigos; a segunda funcionando num nivel mais
logistico-abstrato — cuidando da dissemina¢do das orientagbes em termos de
concepgao da missdo, dos objetivos e das estratégias mais amplas a serem segui-
das pela instituigdio —; e a terceira referente a necessidade de incremento do
levantamento de recursos financeiros no nivel local, para fazer face as iniciati-
vas no sentido da especializagio. O padre Valdir Campelo, da par6quia de
Cabaceiras, por exemplo, fala a respeito da forma pela qual essas instincias
desenvolvem suas atividades:

O padre trabalha atualmente com dois conselhos: 0o Conselho Pas-
toral, que se retine uma vez por més, durante todo um dia — em
alguns lugares semanalmente —, para avaliar, planejar e decidir todos
os passos pastorais da paréquia; e o Conselho de Finangas de cada
comunidade, que se redne uma vez por més.

Como podemos ver, a importincia das atividades administrativas é cres-
cente, sendo gasta uma parcela considerdavel do tempo das paréquias em reu-
nides referentes aos aspectos relacionados com a necessidade de uma diregdo
racionalizada das acoes reativas da Igreja Catélica.

Dependendo dos contextos locais de cada paréquia, aparecem outras
inovagoes estruturais. Além das ja citadas, existem, por exemplo, Conselhos
Administrativos, que se especializam nas fungdes de direcdo burocréitica da
institui¢do, como o que acontece na pardéquia de Monteiro:

Para administrar, nés temos o Conselho Administrativo; para deter-
minar as linhas e normas pastorais, temos o Conselho Pastoral. Existem
também os diversos grupos pastorais, como o de catequistas, o de
animadores do Crisma, o de Evangeliza¢do. Entio, sdo varios grupos
que estdo presentes na vida da comunidade, participando da admi-
nistragdo da vida da Igreja. Em termos de estrutura, a Igreja ndo
gira mais em torno da figura do padre. (padre da paréquia de
Monteiro)

QOutro exemplo da determinagdo das necessidades locais sobre os contor-
nos da estrutura da organizagao, sempre na dire¢io de uma racionalizagao das
atividades, é o que acontece na paréquia de Nossa Senhora de Fatima, em
Campina Grande, onde existem 15 comunidades. Para possibilitar uma maior
eficiéncia nas acdes institucionais, em cada uma dessas comunidades foi criado
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um Conselho Comunitério, cujo conjunto compde uma rede de leigos que to-
mam decisdes, planejam no nivel de cada unidade e se fazem representar em
instAncias mais gerais, como diz o padre José Vanildo de Medeiros:

A principal mudanga estrutural desses dez dltimos anos foi a orga-
nizagio de conselhos comunitérios. Antes eles ndo existiam. Cada
comunidade — na nossa paréquia sio 14 — tem seu conselho. Esses
conselhos elegem representantes de cada uma das comunidades
para o Conselho Pastoral da Par6quia. Este conselho acompanha
também as equipes de servigo: a de Liturgia, de Catequese, de

Visita aos Enfermos etc. Essas equipes vdo se fortalecendo a cada
dia.

Essa incorporagio de instincias de planejamento e coordenagio na dire-
¢io da descentralizagdgo do poder do padre responde também a necessidade de
mobilizar recursos humanos para viabilizar as mudangas reativas recentemente
realizadas. Adotando o modelo de participagio dos leigos que é comum nas
igrejas protestantes, a Igreja Catélica ataca o seu ja antigo problema de insu-
ficiéncia de padres, que sdao, hd muito, em nimero bastante aquém do adequa-
do em relagdo ao crescimento da populagio em geral®, ao surgimento de novas
comunidades e em referéncia ao seu recente processo de especializagio dos
servicos/ produtos, acima mencionado.

Além disso, essa capilarizagio do planejamento, avaliagdo e controle pro-
duz também a possibilidade de um feed-back extremamente 4gil da demanda
religiosa, o que facilita a realizagio de possiveis mudangas e adaptagdes, no
sentido de aumentar sua satisfagio e conseqiilentemente o sucesso da organiza-
¢do no mercado religioso. E o que encontramos, por exemplo, na fala de padre
Ribamar, da Catedral de Campina Grande:

Na tentativa de fazer uma pastoral mais participativa, para envolver
mais pessoas, criamos, por exemplo, uma coordenagdo pastoral,
que tenta reforcar os conselhos pastorais que jd existiam. Essa
coordenagdo pastoral, com representantes de todas as comunida-
des, tem uma reuniio mensal e [é] o grupo que mais reflete a
atividade pastoral. Ela analisa as questoes, as necessidades, ava-
lia 0 que estd sendo feito. E uma coordenacio que tem a finalidade
maior de refletir, a partir de representantes das comunidades, a
caminhada que estd sento feita, os passos que foram dados, os
acertos, os erros, nio é! E tentando, através disso, fazer um plane-
jamento pastoral que responda aquilo que o povo precisa.
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Além dessas mudangas estruturais acima citadas, com a criacio de novas
instancias de administracio — o que se traduz no aumento da importincia dos
aspectos da geréncia das agOes institucionais religiosas —, um outro indicativo
dessa tendéncia racionalizadora da Igreja Catélica é dado pelo exame dos re-
latérios dos varios movimentos e pastorais da Igreja, referentes a Diocese de
Campina Grande, no periodo que vai de 1983 a 1997, o que ndo permite uma
generalizacdo estatistica, mas pode representar bem a tendéncia do que acon-
tece em outras unidades do mesmo tipo.

E visivel naqueles documentos o gradual crescimento da preocupagio da
instituigdo com os aspectos ligados a racionalizagdo das atividades. De acordo
com nossa leitura dos relatérios elaborados por varios setores da Igreja — pasto-
rais, equipes, setores — por ocasiao das assembléias bi-anuais, que sdo primeiro
enviados para a Diocese e depois apresentados e discutidos durante o decorrer
das assembléias, conceitos como “planejamento”, “avaliagdo” e “controle” véo
aparecendo cada vez mais’.

O movimento na dire¢io da racionalizagio das atividades na Igreja Ca-
tolica, sinalizado tanto pelas iniciativas de especializacio dos produtos quanto
pelo incremento organizacional em termos de estrutura e de énfase nas ativida-
des de planejamento, avaliagdo e controle, inclui também, como veremos a
seguir, uma postura especifica em relagdo a pratica do marketing religioso.

Racionalizagao das atividades e a pratica de marketing na Igreja Catélica

Um dos principais fundamentos do marketing é o de que é possivel pesquisar,
descobrir, alterar e atender as necessidades e preferéncias dos individuos por
determinados produtos, através de processos de articulagdo entre meios e fins,
objetivos e estratégias. Em referéncia a essa idéia, podemos classificar as orga-
nizagdes ou instituigdes entre as “orientadas para o mercado” e as que adotam
uma posi¢io “de costas para o mercado”. Na linguagem de marketing, a primeira
posigdo significa uma pratica tal que permita ao préprio cliente determinar, com
suas necessidades e desejos, as caracteristicas gerais dos produtos pelos quais se
interessam, desde sua concepgio até as estratégias de distribuigdo. Esse poder
moldador da demanda sobre os produtos estaria ligado a uma conjuntura de
intensa competi¢do entre agéncias produtoras.

A segunda posigio seria a daquelas organizagbes que ndo levam em con-
sideracdo a necessidade de sintonizar-se com as demandas dos consumidores, o
que, em situagdes de alta competitividade, pode significar a ndo consecugao de
resultados satisfatorios em suas atividades.

E a partir da década de 60, dentro do contexto da discussio das relagoes
da religiio com outros subsistemas de sociedades em processo de secularizagéo,
que a abordagem das organizagoes religiosas em termos de uma perspectiva
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mercadolégico-empresarial se torna uma hipétese de trabalho, principalmente
nos livros e artigos de Berger (1967, 1963), ja citados acima. Para este, uma das
conseqiiéncias da introdugdo da légica de mercado na esfera da religiao seria
também a aplicagao dos principios do marketing as atividades das Igrejas e
movimentos religiosos, o que se traduziria na necessidade de conhecimento do
mercado, da sua segmentacgdo e, sobretudo, na adogio de uma postura que
levasse em consideragio o ponto de vista dos consumidores.

Mais especificamente, o principal sistematizador da articulagio entre re-
ligido e marketing no nivel teérico é Philip Kotler (1988, 1992),'° produzindo
trabalhos que propéem principios béasicos para a utilizagio do marketing por
instituicoes sem fins lucrativos, como as Igrejas, que, segundo ele, mesmo
nao visando o lucro monetdrio, sdo organizagdes que retinem pessoas, insta-
lagbes e materiais, e que procuram atingir objetivos precisos em suas relagdes com
a sociedade. De outra maneira, poderfamos pensar que hia também, em relacio a
esse tipo de instituigdo, pressdes ligadas aos seus resultados, em termos de adesio
de fiéis, que influenciam as posigdes de poder, prestigio e ascendéncia que de-
sempenham no mercado religioso e no espago social mais geral.

O aumento da competicio no mercado religioso a partir da segunda
metade do século vai produzir uma crescente importincia do uso de estratégias
de marketing pelas diversas organizagoes religiosas. Os evangélicos, copiando
estratégias dos seus irmdos norte-americanos, promovem Cruzadas Evangelisticas
(introduzindo a prética de realizar grandes concentragoes religiosas em estadios
de futebol), nas quais técnicas avangadas de divulgagdo eram urilizadas, e
acampamentos, nos moldes dos camp meetings dos metodistas norte-americanos,
e iniciam os investimentos em programas religiosos nas redes de televisio, muitos
deles, inclusive, importados dos Estados Unidos.

No caso da Igreja Catdlica, observamos nas duas dltimas décadas do
século XX o aumento da importincia das estratégias de marketing, provocado
pelas mudangas ligadas a intensificagdo da introdugdo da légica de mercado na
esfera da religido, que determina a maneira pela qual as modificacbes nos
produtos religiosos sdo levadas aos consumidores, e também em referéncia ao
estilo dos neopentecostais, que se constituem como concorrentes respeitaveis no
cendrio do mercado religioso nacional. Modelos como os da IURD e da Renas-
cer em Cristo, com sua énfase na utilizagdo de estratégias empresariais, que
incluem, entre outros, consideriveis investimentos na area de telecomunica-
¢oes, contribufram para impulsionar uma reagdo da Igreja Catélica nesse campo.

As estratégias de marketing adotadas pela Igreja Catélica vdo ter, portan-
to, trés referéncias bésicas: as “novas maneiras” de fazer circular os produtos no
mercado religioso; a concorréncia com os neopentecostais, basicamente a IURD;
e a possibilidade de captagdo de recursos financeiros que a mercantilizacio de
objetos associados ao sagrado representa.
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No que se refere as transformagdes nos processos para colocar um deter-
minado modelo de religiosidade — quer em termos de discursos religiosos, quer
em termos de praticas religiosas — a disposi¢io de individuos num dado espago
social, observamos que, gradualmente, as principais organizagoes religiosas ado-
tam estratégias e mecanismos similares & disponibilizagao de qualquer outro bem
de consumo no mercado.

Essas mudangas sao ditadas pela conjuntura mais geral da sociedade,
caracterizada pela légica do mercado e conseqiientemente do marketing, que
estabelece os codigos e procedimentos bdsicos para a visibilizagio de produtos
no espaco social, sejam eles os de beleza, vegetais com ou sem inseticidas, altas
tecnologias de computagdo, artigos cientificos, candidatos a cargos piblicos,
servigos sexuais ou mesmo estilos de missas ou cultos.

As diversas propostas de religiosidade tém que levar em consideragio,
portanto, nessa conjuntura de mercado religioso, fatores tais como o cuidado
com 0s aspectos mais centrais do fendmeno religioso e as caracteristicas referen-
tes ao corpo doutrinal, e também com seus elementos mais periféricos, tais como
a organizagio da liturgia (os instrumentos a serem usados, o repertério e lingua-
gem das musicas a serem cantadas), a infra-estrutura do local de cultos e
celebragoes, as estratégias de visibilizagao social através de divulgagio na midia,
0s mecanismos que garantam a auto-sustentabilidade financeira. Além desses
fatores, devem também ser objeto de preocupagio das organizagdes religiosas as
atividades de expansdo; a politica de formagdo e reciclagem de recursos huma-
nos necessirios a execugao dos planos de crescimento e de especializagio; a
necessidade de diferenciacio do modelo-produto religioso em relacio aos outros
oferecidos ao consumo dos individuos; e outros dessa natureza.

Uma segunda referéncia em relagdo a qual se desenham as atividades de
marketing da Igreja Catélica é o surgimento dos neopentecostais no cendrio do
mercado religioso, no final da década de 70. Nascida junto com muitas outras
pequenas organizagdes de inspiragdo pentecostal, a IURD apresentou um dife-
rencial que parece ter sido o motivo de sua sobrevivéncia e expansio: uma forte
preocupacdo com a necessidade de satisfazer os desejos e exigéncias dos publi-
cos-alvo, ou seja, uma forma de organizagdo ji pensada em termos de uma
orientagao voltada para o consumidor.

Com uma mentalidade de marketing desenvolvida, o dinamismo que a
IURD apresenta inaugura uma pratica no mercado que vai aos poucos se im-
pondo num certo grupo de concorrentes. Algumas das marcas da politica de
marketing iurdiana sdo: (1) énfase no uso dos diferentes meios de comunicagio
— jornais, programas de rddio e TV; (2) uso de técnicas que garantem um
contato direto do centro produtor de bens e produtos religiosos (“ministérios”,
“programas”, “servigos”, “trabalhos”, “cultos”) com a expressio dos desejos e
necessidades da demanda dos consumidores; e (3) a preocupagio com a
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segmentagido da demanda, com o aspecto da necessidade de inovagdes periddi-
cas e com a necessidade de se ter atengdo para as “oportunidades de negdcio”.

Em grande medida, a reacio da Igreja Catdlica na drea de marketing nessa
tltima década é provocada pelo sucesso obtido pelas técnicas e praticas da
IURD, que culminaram na compra da Rede Record de Televisao. E ai que a
Igreja Catdlica decide mobilizar recursos e partir para a compra de um canal
proprio de Televisio, a Rede Vida,'"' e para uma estratégia mais agressiva de
propaganda e de relagio com os fiéis-consumidores via midia eletronica. Veja-
mos como a atitude de prestar aten¢do nas oportunidades de mercado — um dos
elementos da visdo de uma organizagio “voltada para o mercado” — aparece, por
exemplo na fala do padre Ribamar, da Catedral de Campina Grande, comentan-
do o crescimento obtido pelas pastorais de sua paréquia:

Acho que é o préprio dinamismo da pastoral. Vocé comecga desco-
brindo as lacunas que estio presentes numa cidade, numa pard-
quia. Comega-se a descobrir que aquele grupo ali ndao estd sendo
bem atendido, que aquele grupo nunca foi valorizado, nunca foi
pensado. Depois é usar a imaginagdo para prover alternativas de
atingimento e resolucio das caréncias detectadas.

Dentro dessa nova politica estd o investimento em padres-cantores, pa-
dres-apresentadores, freiras-cantoras-dangarinas e uma série de novos estilos
construidos nos moldes da sociedade do espeticulo e condicionados pelos meios
de comunicagio eletronicos. Essas novidades tém conseqiiéncias diretas sobre os
discursos e praticas religiosas, principalmente em termos de massificagio’. Um
exemplo disso pode ser visto nas musicas que se cantam nas missas e celebra-
¢oes. A multiplicagao das cangdes gravadas pelos padres cantores, que apare-
cem com freqiiéncia em programas nacionais de televisdo, faz com que o préprio
conceito de liturgia “inculturada”, isto é, uma prética de escolher os elementos
da liturgia com base na cultura e na realidade das comunidades locais, um dos
objetivos cultivados pela Igreja desde os tempos do modelo progressista, seja
questionado.” As pressdes populares para a adogdo do estilo do padre tal, que
faz uma missa com a “aerébica de Jesus”, de outro que se veste como surfista,
e outros na linha de animadores de auditério, sio conseqiiéncias da entrada da
Igreja Catélica no circuito da “sociedade da televisao”.

Junto com essa midiatizacio da mensagem catélica, temos o que muitos
chamam de uma nova mercantilizagio do sagrado. Aparece uma série de pro-
dutos ligados a alguns simbolos sagrados e associados com os padres pop-stars,
que representam uma fonte significativa de recursos financeiros para a Igreja,
nesse momento de reorganizagdo reativa. A venda de tergos bizantinos, bonecos
da Pastoral da Crianga, CDs dos padres cantores e de varios outros produtos é
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uma forma eficiente de levantar capital sem os incomodos da condenagio de
que é objeto a apelagdo a contribuigio que os pastores da IURD fazem. E claro
que o aumento da importincia dessas atividades econdmicas das organizagdes
religiosas tem suas conseqiiéncias sobre as praticas religiosas. Mais uma vez o
exemplo serd na drea da musica: um informante, que desempenha a fungdo de
“animador” dos canticos na Catedral de Campina Grande, denunciou a pressao
das gravadoras para “empurrar”, através do planejamento centralizado da liturgia,
as “novas” musicas nas missas (“cada vez mais umas sdo mais parecidas com as
outras” — alusdo ao processo de homogeneizagdo presente no campo da produgéo
artistica de massa e que parece se repetir na drea da produgdo de mdsica
religiosa), aquelas que sdo cantadas pelos padres pop-stars ou pelos cantores que
as duas gravadoras de propriedade da Igreja Catélica patrocinam, através do
planejamento litirgico nacional.

A énfase que a Igreja passa a dar A utilizagdo de estratégias cada vez mais
sofisticadas de marketing, acima discutida, estd vinculada ao conjunto de me-
didas reativas da Igreja aos dados que indicaram a perda de fiéis para outros
concorrentes no mercado, principalmente nas duas dGltimas décadas. Um outro
aspecto dessa reagio é a adogio de novos métodos de evangelizagio, que pas-
saremos entio a comentar.

Um dltimo ponto sobre a atengido especial da Igreja Catélica as estratégias
de marketing refere-se a prética recente de promover mega-concentragoes, prin-
cipalmente em datas socialmente significativas. Apoiando-se em esquemas pu-
blicitarios sofisticados e na ativagio de extensas redes de mobilizagdo nas pa-
réquias, a Igreja tem se preocupado em mostrar sua forga através dessas demons-
tragOes publicas, de alta eficAcia nessa conjuntura de valorizagdo de “eventos”
em que vivemos, inclusive investindo na da participagio dos padres pop-stars,
advinda do uso planejado e continuado da midia eletronica.

O aumento da competi¢io e a nova evangelizacao

Em meados de 1995, no Recife, entramos num templo catélico para assistir
a uma missa e ouvimos um padre falando a respeito da necessidade de “cada
um se transformar num missionario”. Depois de apresentar alguns exemplos-
padrio retirados da Biblia sobre a a¢do missiondria de viérios “servos do Senhor”,
ele terminou o sermio anunciando o inicio préximo de cursos de capacitagao
para fiéis interessados na participagdo na atividade de evangelizagao de casa em
casa. O padre estava falando de um novo estilo de evangelizagio que a Igreja
comegava a propor, a Nova Evangelizagdo, que repete o modelo evangélico de
multiplicagio a partir da responsabilidade missionaria individual.

Além das transformagdes ja citadas acima, ligadas aos processos de racio-
nalizagdo das atividades visando & maximizag¢do dos resultados, vamos assistir, na
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Gltima década do século XX, ao surgimento de uma atitude diferente da Igreja
no que diz respeito 2 evangelizacio. A nova conjuntura — ji caracterizada em
termos de perda do poder da tradi¢dio na determinagdo das escolhas individuais
no campo da religiosidade e pela intensificagdo da luta entre propostas de
religiosidade pela adesdo das pessoas — coloca para a Igreja Catélica a necessidade
inédita de preocupar-se com os ndmeros relativos a afiliagio religiosa.

O discurso sobre a evangelizagio do mundo, que sempre significou coisa
diferente da preocupagdao com a conquista de fiéis ou com o nimero de
freqiilentadores das missas e participantes nas atividades eclesiais, agora tem
que abordar a necessidade de fazer frente ao avango de outros modelos de
religiosidade no cenério do mercado religioso nacional, dando origem a chama-
da Nova Evangelizagao™.

Depois de tanto tempo desfrutando de uma posigao semimonopolista den-
tro do mercado, a Igreja Catélica e seus agentes principais, os padres, sdo
chamados a enfrentar uma incémoda situacio de disputa pelos fiéis. Enquanto
os pastores evangélicos encaram com total naturalidade a atividade de busca de
novos fiéis, como veremos posteriormente, encontramos varios indicativos do
desconforto dos padres nessa nova conjuntura nas respostas a questdo a respeito
das estratégias de proselitismo utilizadas. Vejamos algumas das falas:

Olha, a palavra ‘proselitismo’ é um pouco chocante, ndo é! Nos

trabalhamos mais com a disponibilidade. As pessoas se apresentam

e a gente sempre fala a partir do ponto de vista da liberdade. Esse

negocio de até ficar fazendo oferta, como se religiio fosse uma

mercadoria, isso ndo s6 fere a mim, como também entristece. (...)

Quem gosta de fazer proselitismo é a Renovagio Carismatica. Ela

ainda vai levar muita cacetada para aprender, porque ela tem que

entrar no pensamento da Igreja do Brasil, e ndo ser uma Igreja
paralela, que faz proselitismo. (padre Jodo Saturnino de Oliveira,
pardquia de Santa Luzia).

Olhe, ‘proselitismo’ é uma palavra feia para a Igreja Catdlica, ndo
¢! Nossa igreja ndo faz proselitismo. (énfase nossa. Padre Acirio,
par6quia do Sagrado Coragao de Jesus, Campina Grande).

Aqui nao temos Renovagao Carismatica. Nao temos esses movimen-
tos, vamos assim dizer, pentecostais, como é o caso dos carisméticos,
que tém uma grande influéncia na Igreja hoje, nio é! (padre José
Ronaldo, da par6quia de Taperod, quando perguntado a respeito
das estratégias de proselitismo).
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Olha, a Igreja nao faz proselitismo. Nao é uma seita, que estad
precisando de proselitismo. A Igreja estd acompanhando as comu-
nidades, ndo é! E ndo se importa com proselitismo. Néo conquista-
mos fiéis. Nao € nossa intengdo. (monsenhor Luiz Pescarmona, pa-
réquia de Aragagi).

Eu nao digo proselitismo. Nés da Igreja Catélica nao somos
proselitistas. Temos o cuidado para nido fazer da religiio um comér-
cio, nem um ‘Oba, 6ba’! Ndo estamos de porta em porta, nas pragas.
Nio temos proselitismo, temos uma conscientizagio. (frei Severino
Batista de Franga, da par6quia de Catolé do Rocha).

Na verdade niao tem proselitismo, porque, tradicionalmente, todo
mundo é catdlico. Acho que nunca trabalhamos estratégias de
proselitismo porque todo mundo era cat6lico. O que acontece é
tentar reevangelizar as pessoas que sdo catdlicas ao menos no papel.
Isso se tenta fazer e o meio principal é, na verdade, o ministério da
musica. Estamos tentando chamar a atencdo, principalmente da
juventude, através da misica. Ha dois anos trabalho com jovens
nesse municipio de Camalaid. Tém cerca de 100 jovens envolvidos

nesse trabalho. (padre Jodo Jorge, paroquia de Camalad).

Nas falas acima, podemos ver pelo menos trés atitudes tipicas na reagio
dos padres a respeito do proselitismo e da prépria competi¢io entre as organi-
zagoes religiosas: a primeira, a negagdo da competi¢io, o que pode ser compre-
endido a luz da posi¢io que historicamente a Igreja tem ocupado no mercado
religioso no Brasil. Mesmo depois da separagdo oficial do Estado, a Igreja Ca-
télica continuou durante muito tempo como uma lideranga hegemonica isolada.
Isso produz um certo estranhamento em relagio a uma situacdo em que ela tem
que admitir a necessidade de “sujar as maos” e tomar providéncias para evitar
que os pentecostais e neopentecostais atraiam suas “ovelhas”. Um exemplo dessa
posi¢io ¢ a fala do padre Valdir Campelo, da paréquia de Cabaceiras:

A lgreja Catélica sempre foi hegemonica nessa regido e procura nio
fazer proselitismo. Nao vive em busca de novos adeptos. (...) Nao
trabalhamos nessa linha. Estamos trabalhando com os fiéis catélicos.

A segunda atitude, a negagdo da pratica do proselitismo pela alegacio de
que o que a lgreja estd fazendo ndo é lutar 'para conquistar novos fiéis e sim
trabalhar pela “volta” ou pelo “compromisso” por parte dos catdlicos que estao
“afastados”. A rigor, isso ndo seria proselitismo porque significaria trabalhar no
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ambito do préprio “rebanho”, como podemos ver na fala do padre Romulo Remigio,
da paréquia de Aroeiras:

A palavra proselitismo é terrivel pra gente. Prefiro dizer assim, ‘o jeito

de atrair as pessoas, de conquistar o coracio das pessoas, de fazer com
pes q ¢ pe

que as pessoas se sintam ou assumam sua condi¢io de cat6licos'.

A terceira, a localizagio do proselitismo nos “outros”, no caso na Reno-
vacdo Carismitica ou nos evangélicos. O que observamos é que os carisméticos
realmente trabalham com a idéia de “conversao”, num padrao bastante seme-
lhante ao dos evangélicos, o que envolve, entre outros elementos, uma ruptura
com uma identidade e adogao de outra, e a aceitagio de um padrio ético
diferenciado. Isso poderia justificar a idéia de que “eles” é que sio proselitistas.
Na pratica, porém, a Nova Evangelizagao, partindo do pressuposto de que o
padrio do catdlico nominal é muito préximo do ndo-catélico, propée uma ati-
tude crescentemente agressiva de todos os setores da Igreja, no sentido de
produzir uma reagdo ao avango dos concorrentes, o que se traduz em estratégias
de envolvimento de fiéis, seja através do estimulo a participagdo nas atividades
das intmeras pastorais e equipes, seja através do ministério da musica, de
atividades esportivas, dentre outras.

Uma variagdo da segunda atitude apareceu na fala de outros padres, que
consiste na nega¢ido da priatica do proselitismo e no simultineo andncio de
atividades de proselitismo. Por exemplo, no discurso do padre Assis Meira, da
paréquia de Picui, que afirma ndo fazer proselitismo e depois anuncia duas
estratégias “missiondrias”. Ele justifica sua opinidgo dizendo que, a rigor, ndo esta
buscando converter ou conquistar novos fiéis, mas atingir, despertar os que ji
se declaram catélicos. Isso tem uma certa logica, na medida em que grande
parte da populagiao é, em termos nominais, catélica. Todavia, em termos
organizacionais, se na prética isso se traduz em falta de compromisso institucional,
numa participagéo irregular nas celebragdes e atividades da igreja, ¢ também no
seu sustento, podemos entender a preocupagao “missiondria” que aparece nas
falas, apenas aparentemente contraditéria. Vejamos:

Rapaz, a gente ndo tem essa atividade [de proselitismo] aqui muito,
assim com muita énfase. A paréquia aqui € um pouco conservadora,
de modo que a gente nio tem construido muito ainda essa agao mais
missiondria em busca do pessoal. (...) A gente tem ai programada
para 0 més de junho e agosto uma extensa campanha missionéria
aqui em Picuf, e também um pouco de programagdo nos colégios
para ver se atingimos mais esse pessoal que estd afastado da Igreja.
Mas assim no sentido mesmo de proselitismo, de ir em busca, de
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lutar para aumentar o nimero de fiéis que participam, a gente esta
meio recalcado nisso. (padre Assis Meira, paréquia de Picui)

Vale ressaltar também que o uso das expressdes grifadas (por nés) indicam
que hd uma intencdo que ainda nao se realizou por causa do “conservadorismo”,
ligado a um modelo de religiosidade adequado para uma conjuntura ja ultra-
passada. Vejamos outro exemplo, onde encontramos inclusive o uso de uma
linguagem anteriormente associada com o universo da pritica dos evangélicos
(“proclamar”, “aceitar”, “de casa em casa”):

A par6quia nio faz proselitismo. A paréquia proclama o evangelho
e aceita quem realmente se sente livre para aceitar a fé em Jesus
Cristo. (padre da pardquia de Monteiro).

‘Proselitismo’ me parece estranho, porque a gente nio usa proselitismo
para conquistar fiéis de maneira alguma. (...) Os fiéis vém de forma
espontinea. Agora, nossa paroquia tem, assim, uma caracteristica
de alegria e um bom acolhimento. Nés primamos por isso. Temos
uma equipe de recepgdo e de acolhida. As pessoas ficam distribu-
idas na frente da igreja, as portas, nas calgadas. Algumas cuidam
do estacionamento, zelando pelos carros, cuidando deles durante a
celebragdo. Outras ficam as portas recebendo as pessoas idosas.
Também as celebracoes tém uma caracteristica que é muito forte de
alegria, de festa mesmo. Nio sdo coisas que a gente faz para con-
quistar fiéis. E 0 nosso estilo e as pessoas na pardquia se identifica-
ram bastante e isso vem, digamos assim, dando bons resultados. Isso
faz com que as pessoas gostem, participem e até convidem outros
também. (padre Vanildo, paréquia de Nossa Senhora de Fatima,
Campina Grande).

Geralmente é nas cidades grandes que se encontra mais essa ques-
tao do proselitismo. Por aqui o pessoal tem uma religido mais defi-
nida. (...) [sobre novas estratégias para conquistar fiéis:] Estamos
realizando trabalhos missiondrios, que consistem na visita de casa em
casa para reanimar familias afastadas, chamando-as A participagio.
(padre Espedito Fernando, par6quia de Teixeira)

O projeto Rumo ao Novo Milénio estd propondo atitudes novas em
quatro dimensdes: a do servigo; a do didlogo; a da comunhao eclesial;
e a do andncio. Por que essas quatro dimensoes! Para atingir os
‘afastados’. A Igreja estd adotando como ponto de partida atingir
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aos irmdos que estdo distantes. E essa atitude é eminentemente
missiondria. (padre Jodo Saturnino, Santa Luzia, que afirmou, como
registrado acima, que proselitismo é “coisa” da Renovacgio
Carismatica).

Ja na fala de padre Ribamar, da Catedral de Campina Grande, embora
haja o indicativo do mal-estar com a idéia do proselitismo, podemos também
encontrar uma atitude mais assumida em termos de uso de estratégias para
conquistar/atingir fiéis:

Eu ndo sei bem se a palavra para nés é exatamente ‘proselitismo’.
A nossa intengdo € juntar as pessoas para que elas possam viver
melhor, ter uma comunhio maior com Deus e com a comunidade.
De qualquer modo, temos tentado atingir a juventude e os casais.
Claro que, por extensdao, também conseguimos um contato com as
criangas. Se vocé faz um trabalho com a familia, naturalmente os
jovens e as criangas serdo envolvidos. A familia, é, portanto, nossa
principal estratégia.

As dificuldades em relagdo ao proselitismo encontram-se também associ-
adas com atitudes ambivalentes em relacdio ao ambiente de pluralismo e¢ com-
peticio. A tendéncia mais forte encontrada foi a de negar a competigao. Essa
“vergonha” em admitir a légica do mercado parece estar ligada ao fato de que
nao é uma posi¢io comum reconhecer que nessas “coisas” de religiao se exerce,
cada vez com mais intensidade — como também no &mbito de outras atividades
consideradas de certa maneira como sagradas, como a produgdo de conheci-
mento na academia (0 que ndo impede que professores e departamentos promo-
vam articulagdes e movimentos velados de aprovagio/reprovagao de teses, inclu-
sdo/exclusio de artigos, dependendo do grau em que os candidatos-autores se
filiem ou ndo aos cAnones das diversas “igrejas”) —, a logica da concorréncia.

No caso dos padres, alguns trabalham com uma idéia, resultante da fixa-
¢do nas fases anteriores da histdria da religiao no Brasil, de que a Igreja Ca-
télica é tdo poderosa que ndo admitiria concorrentes. De acordo com essa visdo,
0 que estaria acontecendo na verdade é que as outras igrejas trabalhariam no
espago que os catdlicos ndo conseguem atingir, ndo havendo, por isso, uma
competi¢do propriamente dita, mas uma complementagao. Essa posicao implica,
por um lado, o reconhecimento da impossibilidade de um monopélio religioso
perfeito, e, por outro, uma certa negagio da conjuntura mais recente do mer-
cado religioso, que aponta para a intensificagio da concorréncia e para um
descenso dos nameros referentes, inclusive, a declaragio nominal de catolicis-
mo. Vejamos algumas falas nesse sentido:
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Ninguém compete com a Igreja. (...) O povo é tanto que nio
conseguimos alcangar toda a multiddo que estd ai. Trabalhamos
muito, nos organizamos, falamos, anunciamos, mas nio conseguimos
dar conta da multiddo de pessoas. Entdo, cabe, tem vaga para
todos. (monsenhor Luiz Pescarmona, Aragagi).

(...) porque ndo estamos preocupados em trazer, em arrancar gente
de outras associagoes religiosas para nossa igreja. Nao estamos pre-
ocupados com isso até porque nem necessitamos disso. Estamos
preocupados em ajudar os catélicos, que, as vezes, estao afastados
por diversas situagdes, a se sentirem, catélicos novamente. (padre
Rémulo Remigio, paréquia de Aroeiras).

No caso do padre Espedito Fernando, da paréquia de Teixeira, a
ambivaléncia é evidente. Se por um lado ele disse ndo se preocupar com a
competigdo, quando perguntamos a respeito das mudangas que tém havido no
papel do padre dentro da instituigdo, ele declarou: “Vou ter que procurar novos
métodos, novas maneiras, sobretudo para lidar com essa situagio muito pluralista.”

Apenas uma minoria dos entrevistados assumiu uma atitude de
desconsideragao para com as mudangas no campo. Um dos que apresentaram
essa postura foi o padre Paulo Roberto de Azevedo, da paréquia do Congo, onde
existem apenas trés modelos religiosos em competi¢ao — o que pode influenciar
também, de certa maneira, esse tipo de atitude —, como vemos em algumas de
suas falas, por exemplo:

Pouco se me di essa estéria de competi¢do. (...) Olha, eu nio me
incomodo com o pluralismo ndo, porque o que a gente vé é o
seguinte: a fé do povo é muito pouca. Hoje estd aqui, amanha passa
para a Assembléia de Deus, no outro dia ja estd em outra Igreja.
Assim, nio me incomodo muito com esse pluralismo religioso, por-
que 0 povo ndo tem consisténcia. (...) Nao tenho estratégias de
proselitismo porque ndo me dou muito com essas novidades.

A preocupagido com a competi¢do e com o pluralismo remete a agdo das
organizagdes religiosas para a necessidade de concentrar esforgos no sentido de
fornecer servigos religiosos que atendam ao méximo a demanda dos consumido-
res. E sobre isso que passamos a discutir.

O aumento da competi¢ao e a énfase no consumidor

Assim como é comum ouvir a respeito de uma empresa secular que even-
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tualmente preste um mau servi¢o aos clientes que “numa situagio de concor-
réncia as coisas seriam diferentes”, pelo fato de que o risco maior de perder o
fregués para outra firma competidora produziria uma maior atengdo para com 0s
compradores, em termos de mercado religioso 0 aumento dos niveis de compe-
tigio produz a ascensdo da figura do consumidor. O que se observa é que quanto
mais forte o imperativo de lutar pela adesdao dos individuos, maior atengao sera
dada aos desejos, necessidades e reivindicagoes da demanda dos fiéis.

Como ja dissemos anteriormente, € justamente em referéncia a dois fend-
menos que atuam no sentido do questionamento da posi¢io de poder ocupada
pela Igreja Catélica historicamente que a dinimica das transformacdes em suas
propostas de religiosidade pode ser compreendida. Um deles é o fenémeno da
secularizacao do mundo, o outro, o avango de outras propostas de religiosidade
no mercado religioso. O primeiro contribui para a diminui¢ao da forga da re-
ligizo na vida das pessoas e da tradi¢ao — no caso, a catflica — de determinar
a escolha religiosa dos individuos, o que abre as portas para o avango de outros
modelos de religiosidade, provocando o aumento dos niveis de competi¢ao no
mercado.

Esse refluxo da definigdo religiosa do mundo em geral e no caso especifico
do poder do catolicismo no Brasil, que ganha visibilidade nas estatisticas gover-
namentais e em outras realizadas por especialistas do campo, provoca uma re-
agdo da lIgreja Catdlica no sentido de recuperar o prestigio e a preferéncia
popular. Essa reacdo vai se traduzir numa abertura cada vez maior da esfera da
religido as influéncias e determinagdes da sociedade inclusiva, mediadas pela
forga da demanda dos consumidores.

O que vamos encontrar no discurso dos padres a respeito das transforma-
goes que tém acontecido no modelo do catolicismo é justamente a preocupagio
com a recuperacio da freqgiiéncia dos fiéis, com a volta dos que foram cooptados
pelas seitas e movimentos adversarios ¢ com a necessidade de proporcionar um
despertar dos catélicos nominais que os torne mais resistentes ao assédio de
outras propostas cintilantes de religiosidade.

E, portanto, a partir da preocupagio com a perda de fiéis, com a compe-
ticio dentro do mercado religioso com outras organizagoes religiosas, e até com
a irreligiosidade, que evolui a dindmica das transformacdes dos discursos e
praticas religiosas da Igreja Catélica, ganhando cada vez mais forga a determi-
nagdo da demanda dos consumidores. Sinais do peso da vontade dos fiéis nas
decisdes referentes a produgio de bens religiosos podem ser vistos em algumas
falas tais como esta:

Na verdade, o que anima o clima dentro da Igreja é o que a
sociedade e o povo pedem. Quando cheguei aqui, em 1986, o bispo
ainda estava muito empolgado com as CEBs. Depois o assunto foi
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morrendo em nossa Diocese e a Teologia da Libertagio também foi
perdendo espago. O que domina hoje na Igreja é o Movimento
Carismético, que tomou a frente e gerou uma mudanga por comple-
to. Se alguém vem aqui pensando em ‘luta pela terra’, em ‘defesa
dos direitos humanos’, ‘apoio a sindicatos’, ‘luta pela justiga’, agora
isso ja passou. Quase nao se fala mais nisso. O clima mudou por
completo. (padre Jodo Jorge, paréquia de Camalad).

Podemos perceber a rapidez com que um modelo, no qual os temas de
inspiragao sociopolitica eram significativos, é substituido por um outro mais
espiritualista, justamente a partir da for¢a que a demanda dos consumidores
exerce, nestes tempos de mercado religioso competitivo. Essa mudanga a que
nos referimos tem como origem nio o fato de que problemas da situagio social
tenham sido resolvidos, o que justificaria uma mudanca do modelo progressista de
Igreja para um outro no qual a dentncia, a “conscientizagio” das massas perdem
a importincia. O que observamos é que as transformagdes tém como elemento
gerador fundamental a crescente necessidade de dar aos consumidores o que eles
pedem, inclusive para evitar a sua evasdo para outros modelos de religiosidade
que estejam mais proximos de sua demanda. O mesmo padre, falando sobre as
mudangas nos temdrios dos sermdes, coloca a gradual perda de importancia dos
temas sociopoliticos como um resultado da pressio silenciosa dos fiéis:

Na verdade tém mudangas bem visiveis. Quando eu comecei aqui,
o tema era social: a sociedade, a economia, o capitalismo, o soci-
alismo, os sem-terra, a corrupg¢io politica. Hoje, eu tento continuar
com isso pelo menos num grau menor, mas hoje vocé vé o fiel pedir
mais ¢ estérias, testemunhos pessoais. O fiel quer ouvir palavras que
fortalecam a sua fé individual. Ele ndo se interessa sobre economia,
se vai bem, se vai mal, quem é culpado de qué. Ele quer ter uma
experiéncia viva de Deus, de Jesus Cristo. Nesse ponto, a cabega,
o intelectual, estd sendo substituida pelo coragao.

A referéncia a dois momentos, um no qual a énfase era nos temas sociais
e outro no qual os temas mais “espirituais” ganham destaque, nos faz pensar
sobre as razoes das transformagdes ocorridas. Ao nosso ver, a questio nio € que
a massa de fiéis tem hoje uma preocupagdo menor ou maior a respeito dos temas
focalizados pelo modelo progressista, anterior, de Igreja. Aparentemente, o in-
teresse pela tematizagdo religiosa dos aspectos ligados a conjuntura
socioecondmico-politica ndo sofreu grandes alteragdes. O que € mais importante
nessas falas é o contexto em que elas surgem, caracterizado pelo reconhecimen-
to, por parte da Igreja, do aumento da competi¢io e da perda de espago no
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mercado religioso. Agora, a mesma demanda de anos atrds se impoe de maneira
mais significativa, obrigando a organizagao a mudar numa dire¢ao mais préxima
da sua satisfacio. Na fala do padre José Dantas, de Lagoa, é justamente a
competi¢do e o desejo de recuperar os fiéis que impulsiona a mudanca:

O principal efeito do pluralismo é a mudanga. Quando eu cheguei

aqui encontrei uma igreja que realmente nio tinha nada. A igreja

era vazia e, neste sentido, com o objetivo de recuperar os catdlicos

que tinham ido para outras Igrejas, a gente desenvolveu o trabalho

religioso, ndo é! E estamos avangando neste sentido.

Nessa fala podemos ver a avaliagao da relagio entre satisfagio da deman-
da dos fiéis e recuperagio da audiéncia. E a perspectiva da eficicia do aten-
dimento da demanda que reforca a necessidade de operar tomando providéncias
na diregdo das transformagdes. Padre Jodo Saturnino, de Santa Luzia, assim se
expressa sobre isto:

A Igreja hoje estdi mudando e é isso que estd fazendo as pessoas
voltarem. (...) O nosso papel de padre estd mudando de acordo com
a atualizacdo da teologia: 0 mundo mudou, meu jovem, ndo vamos
ser ingénuos. Por exemplo, a Igreja, para poder acompanhar esse
mundo racionalizado e individualista, ela tem que se modernizar. A
gente tem que acompanhar a evolugao do tempo.

Na mesma diregao, registramos a fala do padre Acirio, de Campina Gran-
de, comentando sobre as mudangas em termos de liturgia acontecidas recente-
mente: “Hoje vocé tem mais instrumentos, o periodo de canticos nas celebra-
¢oes aumentou. A gente tem que se adaptar aos tempos, nao é!”

Essa necessidade de “acompanhar a evolugdo dos tempos”, de “se adap-
tar”, é um diferencial de um modelo de catolicismo que ndo trabalha mais com
a idéia da centralidade da religido e da Igreja na sociedade. Essa visao ¢é
substituida pelo reconhecimento de que a esfera da religidao é apenas uma das
partes da vida em sociedade e de que, diferentemente do que acontecia em
outras épocas, a proposta de religiosidade concorre agora com outras pela pre-
feréncia dos fiéis no mercado.””

Essas novas condi¢bes nas quais as organizagdes religiosas operam vio
determinando, em graus e modalidades diferenciados, a dinimica das priticas
e dos discursos religiosos. O caso da Igreja Catélica é emblematico pelo fato de
se constituir na maior organizacio religiosa da América Latina, que recente-
mente vé sua posi¢io no mercado religioso atingida, observando-se uma série de
medidas institucionais tomadas com o objetivo de sua recuperagio. A
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centralidade do consumidor que emerge nesse momento pode ser vista como
uma tendéncia em virios setores da esfera da religido em geral, j4 comentadas,
e particularmente num conjunto de medidas tomadas pela Igreja Catdlica, no
qual se inscreve o progressivo abandono dos temas sociais e transformagdes na
liturgia e no estilo dos padres.

Nesses tltimos dez anos vamos assistir a uma série de mudangas na orga-
nizagdo das celebragdes da Igreja Catdlica. Dentre elas, vale citar que, a énfase
na participagao, presente desde a vigéncia do modelo progressista de Igreja,
soma-se agora o direcionamento para um novo estilo, que combina elementos
ligados ao espetiaculo com uma tendéncia espiritualista-mistica de inspiragdo
pentecostalista. Todas as transformacoes das priticas litdrgicas se referem ao
esforco no sentido de atendimento das necessidades dos consumidores, numa
tentativa de evitar a evasio de fiéis em dire¢io a outras propostas de religio-
sidade. O destaque da Renovagao Carismdtica nesse movimento rumo ao incre-
mento da participacdo dos fiéis via liturgia é significativo, inclusive porque é em
referéncia ao avanco dos pentecostais e neopentecostais evangélicos que a re-
acdo catélica vai acontecer. Vejamos algumas falas relacionadas a esse tema:

A liturgia deve ser a prioridade de toda a Igreja. (...) A liturgia é
a grande pastoral da Igreja Catélica hoje. Nos dltimos dez anos a
freqiiéncia dos fiéis aumentou em quase 90%, gragas aos novos
movimentos como a Renovacdo Carismética e o Encontro de Casais
com Cristo. (padre Jodo Batista da Silva, paréquia de Boqueirdo).

A Igreja tem descoberto o “filio” da liturgia na esteira da assimilagio da
férmula de alguns dos principais concorrentes evangélicos, que se concentram
na misica e no investimento nas celebragbes como forma de conquistar novos
fiéis. As tendéncias recentes privilegiam a espontaneidade, a ado¢ao de modelos
mais participativos de liderangas das reunides de celebragio, a énfase na misica
e o investimento em novidades secularizantes que ndo atingem a missa em si,
mas sdo incluidas no espago das celebragoes.

O povo hoje estd procurando o ‘louvor’ [aspas nossas]. Por exemplo,
a Renovagdo Carismitica é uma que estd tomando conta da Igreja.
A maneira nova de expressar, de animar as nossas liturgias faz re-
almente o pessoal se sentir bem, ndo é? Nesse novo jeito, nessa nova
maneira.” (frei Valdomiro José, Pitimbu).

Como vemos, é o fato do que o pessoal “procura” — no caso, o louvor —
e a preocupagio com o “se sentir bem” que parecem definir o estilo de celebrar
atualmente praticado. Em uma certa medida esse critério vai aparecer em toda
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a histéria do catolicismo; inclusive na prépria decisio de usar a lingua portu-
guesa nas missas ao invés do latim tradicional j4 encontramos uma medida
destinada a reagir no sentido de preservar o espago ocupado pela Igreja Catélica
na sociedade. O que observamos agora ¢ uma agudizagdo dessa tendéncia,
provocada pelas mudangas estruturais ocorridas no mercado religioso nacional.

A influéncia do gosto do consumidor vai se verificar em muitos elementos
das préticas litargicas catélicas. Vejamos o que diz o padre Espedito Fernando,
de Teixeira:

A maior mudanga em termos de liturgia foi adaptar as préticas
litdrgicas a realidade local. Essa mudanga trouxe elementos varios,
nao é? Dramatizagdes, encontros de preparacdo dos leitores, das
pessoas que ‘puxam’ o0s cénticos, as vestes litirgicas que os padres
usam, varios outros elementos. O povo mesmo diz: ‘Quando se vé
a liturgia hoje nem se lembra mais da liturgia de dez anos atris;
porque estd bem evoluida, com virios elementos que valorizam a
participagdao do povo.

Aqui aparece a forga da demanda dos consumidores em termos de “par-
ticipagdo do povo”, mas também no que se refere ao direcionamento das novi-
dades a “realidade local”. Como vimos também, hi o investimento em tipos
novos de praticas litargicas — os “encontros” e as “dramatizagdes”, ¢ em alguns
lugares a “danca litdrgica”, em outros a “aerébica do Senhor”, dentre outras
variagoes.

Em outras falas, a busca do atendimento a demanda dos consumidores é
citada como o esfor¢co para incluir na liturgia “elementos da vida do povo”,
como por exemplo:

Houve mudangas sim na liturgia. Eu estou aqui hd quatro anos e
alguns meses e tinhamos uma comunidade muito fechada para o
novo, sobretudo no que diz respeito & inculturagdo da liturgia.
Temos uma equipe que se retine semanalmente para preparar as
liturgias dominicais e de fim de semana e ai procuramos trazer
elementos da vida do povo para a nossa celebragdo. (padre da
parbéquia de Monteiro).

Nessa conjuntura de competi¢ao pela preferéncia dos fiéis, a satisfagio
dos consumidores aparece explicitamente nas entrevistas como sendo o critério
em torno do qual as préticas litirgicas se definem, como vemos na fala do padre
Assis Meira, de Picui, onde existem cerca de nove igrejas concorrendo com o
modelo da Igreja Cat6lica:



GuerrA: Mercado Religioso na Paraiba 179

O que predomina na nossa escolha do estilo da liturgia é a preo-
cupagdo com a satisfagio dos fiéis que participam das celebragoes,
de forma que, ao término, eles possam dizer: ‘a gente gostou' e ‘a
gente quer vir na proxima missa’. Entdo a gente usa mais esse
método: que o pessoal fique bastante & vontade, a espontaneidade,
o cintico, a musica, a leveza da celebragdo, para que nio fique
pesada, com muito contetido, para que a gente possa cantar, bater

palmas. E isso ai que a gente estd usando.

Na mesma diregio, registramos a fala do padre José Vanildo de Medeiros,
que usa um termo que vai se firmar no vocabulirio corrente da lideranga
religiosa, relacionado com a maneira de receber as pessoas nos templos catélicos
— a “acolhida” —, revelando também uma preocupagao com a satisfagiao dos fiéis
em relagdo ao servigo prestado pela Igreja como um elemento que determina o
seu retorno, a expectativa de uma participagdo regular:

O principal determinante do estilo de liturgia é a ‘acolhida’. Fazer com
que as pessoas se sintam bem naquele momento da missa ou da cele-
bragio da Palavra. Que sejam momentos agradiveis e que a pessoa
volte para casa feliz e com o desejo de retornar o mais breve possivel.

A tematizagdo da participagio dos fiéis orienta as mudangas que as pri-
ticas religiosas referentes a liturgia vio atravessando. Essa preocupagdo experi-
menta um crescendo que comega na fase pds-Concilio Vaticano II e conhece seu
ponto mais alto nos modelos de catolicismo que ganham expressividade nas duas
dltimas décadas do século XX no Brasil. Nas entrevistas, encontramos uma visdo
que pressupde a adaptagio das préticas litdrgicas no sentido de as instrumentalizar
para a produgio do envolvimento dos fiéis. A fala do padre Ribamar, da Cate-
dral de Campina Grande, é significativa:

Ha uma necessidade de fazer uma liturgia mais adaptada a cada

cultura, a cada regido, a cada situagio. A Igreja tem uma liturgia

oficial, mas ela deve ser adaptada. As mudangas que sdo feitas €

isso: devemos fazer uma liturgia mais alegre, ndo é! Mais

participativa. Sair um pouco daquele estilo de assisténcia, né? Claro

que isso depende muito dos grupos, das pessoas... Ndo tem assim

uma coisa bem determinada ndo. Mas a intengdo é fazer com que

a celebragdo seja mais participativa.

Na fala do padre Apolinario, de Campina Grande, as transformagdes nesse
sentido sdo apresentadas como o resultado de um esfor¢o institucional, mas
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sempre em referéncia a satisfagio dos fiéis, que resultaria na conquista da
simpatia e interesses das comunidades:

H4 um esforgo muito grande na lgreja para tornar a liturgia uma
coisa mais participada mesmo, preparada para os grupos. Gracas a
Deus a Igreja tem dado um grande espago nesse aspecto, que tem,
certamente, conquistado a simpatia e o interesse das préprias comu-
nidades.

A pressao para a satisfacio dos consumidores é sentida nos diversos seto-
res da atividade dos especialistas da produgdo e gestio dos produtos religiosos.
Nas entrevistas pudemos observar como a referéncia para a definigio nao so-
mente do estilo de liturgia, mas também da forma de lideranga, dos elementos
dos sermoes, do estilo de ser padre, é a orientagio para a demanda dos fiéis.

No que concerne ao estilo de ser padre, muitos dos entrevistados apre-
sentam a idéia de adaptagdo da instituigdo aos interesses da massa de fiéis.
Vejamos algumas falas nesse sentido:

A gente vem apenas acompanhando a evolugdo da sociedade, pro-
curando fazer mais viva a mensagem de Jesus de acordo com os
apelos da prépria realidade. (...) Ao longo desses anos a gente foi
se adaptando, procurando corresponder as necessidades mesmo do
dia a dia, vendo o que era interessante para o povo. Dai foi se firman-
do o jeito mais alegre, mais dinimico, mais ‘orante’. (padre José
Vanildo, Campina Grande. a énfase é nossa).

As expressoes “de acordo com os apelos da realidade”, “procurando
corresponder as necessidades do dia a dia” ¢ “vendo o que era interessante para
o povo” dao sinais de uma organizagdo voltada para o mercado, que opera em
sintonia com a necessidade de satisfagdo dos consumidores reais e potenciais.
Essa orienta¢do para a demanda pode também ser vista na preocupagio em fazer
ajustes com o objetivo da satisfagio dos fiéis, em diversas dreas da atividade dos
padres. Um exemplo estd na fala do padre Romulo Remigio, de Aroeiras:

A primeira mudanga que a gente tem que fazer quando vem para
uma comunidade rural como essa minha e outras muitas aqui na
Paraiba é adaptar a linguagem intelectualizada que a gente recebe
e aprende no semindrio para se fazer entender pelo povo.

Nas respostas 2 questio a respeito dos determinantes dos sermdes vemos
também os sinais de uma atitude orientada para o mercado, em termos de uma
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preocupacao com a satisfacdo dos fiéis. O padre Jodo Jorge, de Camalad, enun-
cia explicitamente os dois elementos que moldam o sermio dele:

Sao dois os principais determinantes do sermfo: o evangelho, as leituras
biblicas escolhidas, e a vontade e a necessidade de agradar o povo.
Aprendi que vocé nao deve pregar mais do que dez minutos, porque
o povo fica cochilando. Se vocé prega demais, ndo adianta.

Além das medidas em relagio a duragio do sermio'®, outro indicativo da
mentalidade de mercado, que se traduz na preocupagio com a satisfagio do con-
sumidor, é que a maioria dos respondentes citou como um elemento determinante
na moldagem do estilo das homilias a preocupagiao em adequar as leituras biblicas
dominicais — que sdo planejadas e decididas para toda a organizagdo, de maneira
centralizada —, as realidades locais, fazendo a ligacio entre a Palavra do Senhor e os
interesses presentes dos fiéis, da comunidade. Vejamos alguns exemplos, nesse sentido:

Sao dois os principais determinantes do sermdo: o texto do evange-
lho e a realidade do lugar, da comunidade, das pessoas. (padre
Valdir Campelo, paréquia de Cabaceiras).

O que inspira nossas homilias é os sofrimentos do povo, as dificul-
dades do povo. Primeiro vem a Palavra, em segundo a prépria ex-
periéncia de conversar com o povo. (padre José Ronaldo, par6quia
de Taperod).

O que predomina no meu sermio é a Palavra de Deus, o texto
biblico que ¢é escolhido pela equipe de liturgia. Outra preocupagio
que tenho é a de ser compreendido pelo povo. Dai, eu pego os
elementos da vida da comunidade para ilustrar o que tenho a dizer.

(padre Assis Meira, pardéquia de Picui).

O interesse em levantar o que pode servir de ligagio entre o sermio e a
vida das pessoas, quer seja pela experiéncia direta de conviver com as comu-
nidades, ou ainda pela atengao dada aos fatos da semana pela leitura de jornais
e pelo contato com outros meios de comunicagido, é uma estratégia usada para
tornar o discurso religioso significativo para os que o escutam. Esse interesse de
falar “para o povo”, de ser “compreendido pelo povo”, aponta para o reconhe-
cimento do aspecto funcional das praticas religiosas, que serdo tanto mais legi-
timadas pelos fiéis — 0 que se traduz em termos de mercado religioso em garan-
tia de continuagio do consumo religioso — quanto mais responderem aos seus

anseios de decodificagdo e organizagio do mundo e das coisas.
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Conclusao

O elemento novo que define a conjuntura na qual sdo produzidos esses
discursos e as caracteristicas estruturais da Igreja Catdlica, cuja centralidade é
a demanda dos consumidores, é a preocupagio demonstrada pela instituigio e
pelos seus mediadores com os nimeros referentes a assisténcia de fiéis.'” E a
partir dos dados referentes ao descenso dos catélicos no pais que a organizagio
se mobiliza no sentido de realizar as transformacoes necessérias as estratégias de
reagio ao avango de outras propostas de religiosidade. Essas estratégias sio
construidas a partir da realizagdo de mudangas nas praticas religiosas que
correspondam aos desejos dos consumidores.

Tal preocupagio nido é nova, mais vai ficando tanto mais importante
quanto maiores os niveis de competigio entre as organizagdes religiosas. Em
todos os setores da atividade a referéncia passa a ser a necessidade de incluir,
de envolver, de conquistar os fiéis.

Além do que ji citamos em termos de liturgia, de especializagao dos
servigos, de racionalizagdo das atividades de produgido dos bens e servigos re-
ligiosos, podemos prever que em alguns anos observaremos também indicativos
do exercicio da pressio da demanda sobre os imperativos comportamentais
defendidos oficialmente pela hierarquia e sobre outros aspectos da prépria Te-
ologia e dos contetdos simbdlicos das propostas de religiosidade, além dos ja
observados, como é o caso da nova interpretagio teolégica da Igreja sobre os
temas do Espirito Santo e da Cura, originadas no dmbito do esfor¢o organizacional
em oferecer um modelo de religiosidade suficientemente competitivo em relagdo
aos pentecostais tradicionais e neopentecostais. Essa pressio tende a atingir
mais rapidamente éreas periféricas da doutrina, ainda mais porque é preciso
proteger os elementos diferenciais da proposta catdlica.

E claro que a tensio entre a opcio de adaptar-se e a de marcar posigio
contriria aos padroes hegemonicos na sociedade inclusiva serd sempre um pro-
blema a ser enfrentado pelos modelos de religiosidade. Ainda mais em conjun-
turas de alta competitividade no mercado, nas quais, dependendo do caso,
tanto as medidas tomadas no sentido da abertura em relagio a influéncia do
ambiente podem, muitas vezes, resultar em perda de audiéncia, quanto uma
tendéncia ao fechamento e ao tradicionalismo pode implicar a evasio dos fiéis.
De qualquer maneira os niveis de competi¢io no mercado e a capacidade de
avaliagio das tendéncias ambientais por parte das organiza¢des podem influen-
ciar decisivamente nas transformagdes nessa drea.
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Notas

' Os principais autores desse paradigma tém seus trabalhos de destaque indicados na bibliografia (Berger
1963, 1967, 1979, 1985, 1993; Stark 1985a, 1985b, 1992, 1993; Stark e Bainbridge 1985, 1987; Stark
e Finke 1988; Stark, Finke e lannaccone 1994; Stark e lannaccone 1992, 1993, 1995, 1996; Stark e
McCann 1993; Finke 1990; Finke e lannaccone 1993; Finke e Stark 1988, 1989, 1992; lannaccone 1988,
1991, 1992a, 1992b, 1994, 1996; lannaccone, Olson e Stark 1995).

2 E recente o aumento de espago que o tema do dizimo ganha nos discursos e priticas da Igreja Catdlica.
As campanhas de apelo ao comportamento dizimista, uma das antigas marcas dos evangélicos, ganham
uma importncia crescente no campo catdlico, podendo-se inclusive, ultimamente, encontrar afixados nos
seus templos cartazes nos quais, se no sio publicadas as contribuigoes e os nomes dos seus respectivos
doadores, como em igrejas evangélicas, sio indicados os montantes de dizimos recebidos. Outras
estratégias de levantamento de recursos financeiros vém sendo enfatizadas recentemente, como a venda
massiva de produtos associados com o sagrado.

' Brandio (1994:65) faz uma distingiio entre leigos, fiéis e clientes, a partir de uma escala de compromisso

e participagio nas atividades da institui¢do. Segundo ele, no extremo mais motivado da escala estio os

leigos, definidos como afiliados incorporados legitimamente a Igreja através de uma seqiiéncia de ritos

de ingresso e de demarcagio de carreira confessional. O envolvimento pessoal do leigo pressupde uma
presenga rotineira nas priticas sacramentais coletivas, além de um engajamento no todo da Igreja. Entre

o leigo e o cliente estd o fiel, que se diferencia do primeiro pelo fato de ser seguidor de um s6 grupo

religioso, controlando por sua prépria conta e risco a qualidade da sua participagio, apresentando

consumo irregular (missas em domingos altemados, nas quatro festas do ano etc.) e sustentando uma
atitude de alheamento aos quadros e aos trabalhos de produgio religiosa. No extremo menos motivado
da escala estd o cliente, que se caracteriza por procurar simultaneamente os servigos de vérios grupos
ou mesmo de um sé, de maneira sempre esporadica e ditada por necessidades pessoais de momento.

Uma questdo que todos os grupos religiosos devem enfrentar € aquela referente ao modo pelo qual

conseguirao manter seus membros trabalhando pelos interesses comuns. De acordo com Wach (1990:442-

43), muitos expedientes sio usados pelas diferentes organizagoes religiosas para produzir o compromisso

e a participagiio, sendo a aceitagio de deveres e responsabilidades, de distingdes e de privilégios, um

excelente meio para despertar e estimular a cooperagio entre os membros de um grupo religioso.

De acordo com o padre Jodo Jorge, da par6quia de Sao Sebastiio do Umbuzeiro, "os catélicos nunca

gostaram das brigas por causa de questdes sociais”.
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Como, por exemplo, as relatadas por Prandi (1997:114).

Em relagio 4 oragdo, ao invés de haver uma escola fixa, ganham crescente notoriedade as "oficinas de
oragio", um tipo de treinamento que consiste numa série de encontros nos quais sdo realizados estudos
biblicos e espirituais.

Estima-se que nos tltimos dois anos tem havido um despertamento vocacional no Brasil, mas os efeitos
dessa provivel retomada somente serdo sentidos a médio prazo, devido, entre outros fatores, ao tempo
médio de formagdo exigido pela Igreja.

Enquanto o espago das pastorais e dos temas "sociais" vai diminuindo.

Ha um niimero crescente de livros a esse respeito. Dentre os autores que escrevem especificamente sobre
o tema destacamos aqui, além de Kotler (1988; 1992), Barna (1992) e Flipo (1984). Em termos de .
andlises sobre o marketing aplicado nas atividades religiosas, a citagdo obrigatéria no Brasil ¢ Campos
(1997), com seu estudo exemplar a respeito do caso da [URD. H4 também o trabalho de Kater Filho
(1997), ligando as técnicas de marketing especificamente 3 atividade da Igreja Cat6lica.

A anilise da programagio televisiva de cunho religioso, tanto da TV Record como da Rede Vida, merece
um estudo & parte. Gostaria de indicar aqui apenas que os sinais de assemelhagio com o modelo
pentecostal, bem como o principio mercadoldgico da segmentagio das demandas-alvo, pode ser facilmente
observado na programagio da emissora catélica.

De acordo com o padre Edvar de Morais, de Monteiro-PB, que se mostrou contrério ao modelo dos
padres pop-stars, hi uma pressio para que os religiosos adotem o estilo que o povo vé nas TV. Nas
palavras dele: "Eu me sinto pressionado pelo estilo dos padres Marcelo Rossi, Zeca e outros, sobretudo
no que diz respeito as celebragoes, que apelam mais para a emogio do que para a razdo" (padre Francisco
de Assis, de Sao Sebastiio do Umbuzeiro).

O padre Miguel, da paréquia de Nossa Senhora do Perpétuo Socorro, em Campina Grande, comenta
sobre isso: "Eu vou celebrar no meio do mato, numa escolinha 14 de Cajazeiras, e quando é durante a
missa, eles pedem para exaltar os anjos, para cantar a 'masica do padre Marcelo'.”.

As linhas gerais do novo plano de evangelizagio estdo contidas no n. 54 da série Documentos da CNBB

(CNBB 1995).

* Aparece em virias entrevistas a idéia de competigio da religiosidade catélica nido sé com outras propostas

de religiosidade, mas também com a propria irreligiosidade. Por exemplo, citamos aqui um trecho do
que disse o padre Jodo Batista, de Boqueirdo: "O que mais dificulta a conquista de fiéis sdo os meios
de comunicagio social. Por exemplo, a televisio, que destréi bastante.” Também na fala do padre de
Monteiro aparece a idéia de competicio entre a religido e a nao religido, ou com outras vozes que ganham
a mesma estatura: "Antigamente tinhamos s6 o pulpito da lgreja. Hoje em dia temos o pilpito da
televisio, da midia, dos meios de comunicagiio, que concorrem com a mensagem da lgreja.".

Um item também citado pelo padre Marcelo Rossi como um fator importante no processo de formulagio
do atual estilo de missa, conforme citamos anteriormente.

E basicamente com referéncia a publicagao de pesquisas sobre a religiosidade no Brasil, indicando uma
diminuicio dos nimeros relativos aos catélicos e demonstrando os sinais da intensificacio do pluralismo
religioso, que a Igreja propde a Nova Evangelizagio (cf. o documento citado na nota 14).
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Resumo

Neste artigo discutimos de que maneira o aumento da competicio entre institui¢oes
religiosas, numa conjuntura marcada pela légica de mercado, se relaciona com trans-
formagoes nos niveis de racionalizagdo de suas atividades, focalizando especificamente
a Igreja Catélica na Paraiba, Brasil. Apresentamos uma anélise de entrevistas estruturadas
realizadas com 52 padres do estado mencionado, no periodo de 1999-2001, sobre a
recente conjuntura de intensifica¢do do pluralismo e da competigio pelos fiéis, tendo
como inspiragao tedrica o Paradigma do Mercado Religioso, no qual é central a idéia
de que o crescimento do niimero de empresas competindo por um mesmo mercado
tende a corresponder a um aumento da pressio por resultados, o que levaria a maiores
graus de racionalizagdo das atividades realizadas pelas organizagdes concorrentes.

Palavras-chave: mercado religioso, Igreja Catdlica, racionalizagio

Abstract

In this article we discuss the ways in which the growing competition among religious
institutions, in a situation marked by the market logic, influences changes in
rationalization levels of their activities, focusing the Catholic Church in Paraiba, Brasil.
We present an analysis of structured interviews carried on with 52 priests, during the
period of 1999-2001, on recent intensification of pluralism and competition for believers,
having as theoretical inspiration the Religious Market Paradigm, in which is central the
idea that the growing in corporations number competing for a same market tends to
be associated with higher results pressure level, implicating in higher degrees of
rationalization in concurrent firms activity.

Keywords: religious market, Catholic Church, rationalization




SOS E SIGNIFICADOS DA TERAPEUTICA
NO CoNTEXTO RELIGI0OSO CONTEMPORANEO
BRASILEIRO

Fdtima Regina Gomes Tavares

1. Introducao

Sem pretender realizar uma resenha bibliogrifica sobre o tema, este trabalho
tem como questdo central a discussdo da pertinéncia e dos limites da utilizagdo do
conceito de "terapéutica" no contexto atual da diversidade religiosa brasileira.

Inicialmente discuto algumas questdes referentes a relagio entre terapéu-
tica e performance ritual, com vistas a situar o problema. A seguir, remetendo
a discussao mais geral para o Ambito das andilises da heterodoxia terapéutica
brasileira (considerando, basicamente, o contexto religioso), delineio a existén-
cia de duas tendéncias que atravessam atualmente esse campo: a primeira, que
reconhece a eficicia propriamente terapéutica no Ambito do contexto ritual; a
segunda, que subsume o terapéutico a eficdcia ritual. Para uma melhor compre-
ensdo desse movimento, realizo, primeiramente, uma breve discussio acerca da
centralidade da questio terapéutica no contexto religioso brasileiro; em segui-
da, recupero algumas andlises antropoldgicas realizadas em diferentes universos
religiosos para apresentar os meandros de um debate sobre as relagdes entre
terapéutica e performance ritual na produgdo brasileira.

Por fim, ao invés de uma conclusio sistematizada, esbogo ao final do
trabalho algumas implicagoes referentes as relagdes entre terapéutica e religido
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no mundo contemporineo, tanto do ponto de vista tedrico como de seus des-
dobramentos politicos.

2. Terapéutica e eficacia ritual

A interface entre a investigagdo dos processos terapéuticos e das
cosmologias religiosas pode trazer bons resultados para cada uma das "especia-
lidades" da antropologia: a antropologia médica e a da religido, respectivamen-
te. Como enfatizam Rabelo et al. (2002), as contribuigdes — mituas — visam
problematizar os limites da construgio da eficdcia terapéutica, se considerarmos
cada um desses dominios em separado. Assim, a antropologia da religido tem
muito a dizer sobre os processos de cura que se desenrolam no dmbito das
performances rituais, enquanto que a contribui¢io da antropologia médica si-
tua-se na investigacio dos meandros da ac¢do transformadora sobre os corpos.

As contribuigdes da antropologia para a compreensido dos processos de
adoecimento sdo evidentes, mas também acabam por revelar algumas tensoes em
relagio A primazia do saber médico. Um primeiro sinal dessa tensio pode ser
encontrado nas discussdes que envolveram a expansdo da antropologia médica
a partir dos anos 50, nos EUA, promovendo uma "desnaturalizagio" das catego-
rias nosolégicas com que a sociologia norte-americana estava acostuma a traba-
lhar, categorias essas totalmente identificadas com as concepgoes médicas dos
processos patolégicos (Carrara 1994). Esse processo de expansio esteve direta-
mente relacionado ao crescente sucesso que a abordagem construcionista des-
frutou no dmbito da antropologia médica (Carrara 1994). Sendo uma abordagem
ainda bastante utilizada, o construcionismo vem sofrendo, atualmente, uma
série de criticas, principalmente no que tange a identificagio da medicina como
pura ideologia, desconsiderando a eficicia do seu saber terapéutico (Herzlich
1984).

A polémica que envolve a abordagem construcionista revela justamente
a tensdo entre o reconhecimento de uma eficicia propriamente terapéutica e a
eficacia simbélica que avaliza a legitimidade desse saber. Significa, portanto,
advogar um dominio de eficicia intrinseca aos meandros da terapéutica, nio
reduzindo a eficicia do saber médico aos processos sociais que lhe conferem
legitimidade.

Dessa forma, se o saber médico, considerado legitimo, é atravessado por
essa tensdo, como poderfamos situar as terapéuticas religiosas! Como avaliar a
diversidade e a riqueza de técnicas, procedimentos e saberes terapéuticos que
sdo veiculados no dmbito das performances rituais de forma a considerd-los em
sua positividade? Por outro lado, em que medida podemos investigar a eficicia
terapéutica produzida nos contextos rituais sem desconsiderar seus procedimen-
tos performéticos’
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Csordas (1983), em trabalho ja bastante conhecido, toca no cerne dessa
questdo ao propor, no contexto do ritual terapéutico entre catdlicos pentecostais,
considerar a cura ali empreendida como uma forma de tratamento ao mesmo
tempo religiosa e psiquidtrica. No entanto, considerar o "potencial terapéutico
da religidao" nido nos absolve da tarefa de perguntar-nos sobre a pertinéncia de
investigar a terapéutica produzida no contexto ritual. Nao menos importante é
a investigacao dos processos que constroem as significagdes "mais ou menos"
terapéuticas nas experiéncias dos agentes envolvidos, que transcendem os limi-
tes da regulagdo dos corpos para situar-se nas relagdes entre a experiéncia, o
contexto ritual e a sociedade mais abrangente (McGuire 1994, 1996). Como se
sabe, a eficiacia performética que confere especificidade a esse contexto deve
ser compreendida em sua totalidade, sendo limitadas as abordagens que enfatizam
apenas uma de suas dimensdes, como parece ser o caso da terapéutica. (Turner

1967; Csordas 1983)
3. A questao terapéutica no campo religioso brasileiro

Ja ndo configura exatamente uma novidade na literatura especializada a
percepgio de que o campo religioso brasileiro possui uma rica e diversificada
oferta terapéutica. O que eu gostaria de ressaltar, no entanto, é que além das
dificuldades, apontadas acima, acerca do reconhecimento da dimensiao terapéu-
tica no dmbito da performance ritual, gerando controvérsias a respeito da legi-
timidade da eficicia curativa ali produzida, outra questio vem ganhando des-
taque. Ela se refere & importincia crescente da terapéutica como um "valor"
social que vem redefinindo a legitimidade das praticas de cura religiosa e
produzindo interpretagdes variadas do que se convencionou designar como efi-
cacia terapéutica no dmbito do espago ritual (sobre a terapéutica como valor,
ver, em especial, Tavares 1998). Assim, setores cada vez mais expressivos tém
enfatizado a dimensdo terapéutica para conferir legitimidade as suas praticas,
como é o caso das experiéncias do tipo "nova era", que comportam técnicas e
procedimentos muito diversificados (técnicas de diagnéstico e intervengao,
massagens, meditagio etc.).

A legitimidade social crescente do termo "terapéutico" também tem pro-
duzido variagdes sobre a percepgiao acerca do seu "efeito" em cultos, rituais e
vivéncias religiosas. Os "efeitos" terapéuticos podem ser "experimentados" no
ambito (ou como conseqiiéncia imediata) da performance ritual: nesse caso,
temos algo mais préximo de uma "estratégia de resultados", caracteristica —
segundo algumas interpretagbes antropolégicas classicas — do referencial magi-
co. Pode-se ter, por outro lado, a percepcio do terapéutico nio exatamente
como um "efeito" de procedimentos mobilizados no contexto ritual, mas como
uma dimensao da experiéncia. Nesse caso, os "efeitos" também podem ser inter-
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pretados como tais em momentos subseqgiientes, produzindo transformagdes no
contexto de uma trajetéria de vida. O efeito terapéutico pode muito bem estar
associado a uma busca continua de "bem-estar", aproximando-se do que Weber
caracterizou por "estado croénico” — em contraste com o éxtase agudo da expe-
rimentacio orgidstica —, conformando, como diria Foucault, um "cuidado de si"
(cf. Weber 1991, cap.V).

Parece-me que nesse movimento de legitimidade social crescente da te-
rapéutica coexistem duas tendéncias que vém permeando as relagdes entre esta
e a religido. Elas atravessam a diversidade das cosmologias religiosas, tensionando
a dinimica interna das mesmas.

A primeira tendéncia refere-se a demanda pela legitimidade da eficicia
"intrinsecamente” terapéutica no Ambito do espago religioso. Por "dimensio
terapéutica” designo um processo de construgdo da eficicia curativa ancorado
no reconhecimento da autonomia de um saber especifico, distinguivel e reco-
nhecivel em relagio ao contexto religioso no qual se encontra inserido. Nesse
movimento observa-se, no contexto ritual da cura, o "descolamento" da dimen-
sdo terapéutica: atravessando diferentes contextos religiosos, os procedimentos
e técnicas utilizados carregariam consigo o fundamento da eficicia curativa. O
"alargamento” das terapias alternativas do tipo "nova era" para novos contextos
religiosos que ndo os de seus grupos de origem (camadas médias urbanas) pode
configurar um indicador da legitimidade social que a dimensdo terapéutica vem
adquirindo no 4mbito do contexto ritual. No entanto, embora o aporte crescente
de "novos" recursos terapéuticos em outros contextos religiosos' tenha fortale-
cido essa tendéncia, ndo se trata, de forma alguma, de localizar na "transagao"
das técnicas terapéuticas o cerne dessa dinimica. Trata-se de reivindicar, a
despeito da entrada de técnicas exdgenas as terapéuticas "tradicionais” num
determinado universo religioso, a eficicia do terapéutico no ambito do contexto
ritual enquanto um dominio especifico.

A autonomizagdo da terapéutica nido é, de forma alguma, inequivoca
quanto aos seus desdobramentos praticos. Assim, temos concepgoes bem diversas
quanto A natureza dos procedimentos implicados (se implicam em algum grau
de elaboragdo argumentativa ou se sio eficazes "a revelia" desse processo);
quanto ao dominio corporal do paciente a ser mobilizado (se a intervencao
mobiliza o ambiente psicolégico do paciente ou se prescinde dele, intervindo
"diretamente" no corpo: musculos, chacras, polaridades, energia vital etc.); bem
como quanto ao papel do terapeuta (o limite da sua intervengao).

A segunda tendéncia (que pode, inclusive, entrecruzar-se com a primeira,
contrabalangando seus efeitos) subsume o terapéutico ao contexto religioso,
resignificando-o, ou seja, recusando a autonomia daquele (ainda que possa
enfatizar a eficicia instrumental das técnicas empregadas) na legitimagio das
terapéuticas religiosas.” Novas terapéuticas podem "aderir" as cosmologias reli-
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giosas que, desconsiderando o cariter exdgeno, tendem a "desfocar” a legitimi-
dade assentada na eficicia terapéutica para (re)situd-la no Ambito da performance
ritual.

Para que se possa compreender melhor esse movimento em que se
entrecruzam as duas tendéncias expostas, recorro a analise de alguns trabalhos
que, ao abordarem as relagbes entre terapéutica e religido, acabaram por pro-
duzir um campo de debates em torno desse problema. Mas antes de me deter
sobre isso, procuro trazer 4 tona a centralidade que a terapéutica adquire no
ambito do contexto religioso brasileiro. O que pretendo sugerir é que ainda que
a relagdo entre cura e religiio ndo configure uma preocupagio explicita em
muitos trabalhos, essa questio acaba comparecendo, indicando o reconhecimen-
to do cardter heterodoxo e de intenso imbricamento entre terapias "oficiais" e

"nao oficiais" que compdem o cendrio terapéutico-religioso brasileiro.
a) A centralidade da questiao terapéutica no contexto religioso brasileiro

Os estudos que abordam a questdo terapéutica no ambito do espago
religioso vém se intensificando no Brasil a partir da década de 80, propondo
novas reformulagdes que tendem a se afastar dos velhos pardmetros dicotdmicos
de anilise, tais como racional-irracional, légico-ilgico etc. (Canesqui 1994).
Nesse contexto, a investigacio da eficicia das terapéuticas "mégico-religiosas"
passa a incorporar outras possibilidades interpretativas que nao apenas a de
"sintoma" de condigdes sociais pouco desenvolvidas ou de resisténcia ao idedrio
da medicina moderna. As andlises, voltadas para uma investigagdo "por dentro"
do contexto onde os processos de cura se desenrolam, tém produzido interpre-
tagdes que, por um lado, situam sua eficicia no ambito do contexto ritual
("relativizando" os critérios de eficicia terapéutica); e, por outro, valorizam as
tensdes entre as praticas terapéuticas "populares” e a hegemonia do paradigma
biomédico ("politizando” aqueles critérios). E preciso reconhecer, no entanto,
que essas vertentes nao sao excludentes, podendo, mesmo, se entrecruzar em
alguns momentos.

Os trabalhos sobre a heterodoxia terapéutica brasileira tém apontado a
antigiiidade, tanto de sua dinimica, como de suas tensdes com a medicina
oficial. Realizando um interessante trabalho de mapeamento das relagoes entre
a medicina e os outros agentes de cura no Brasil do século XIX, Sampaio (2001)
apresenta bons argumentos acerca das dificuldades dos médicos em implementar
um projeto de hegemonia social, baseado no controle das politicas sanitérias.
Longe de verificar uma resisténcia apenas por parte dos segmentos menos favo-
recidos da populagdo, o que ndo configuraria exatamente uma novidade, a
autora vasculha a generalizagio de uma desconfianga que envolvia a populagio
como um todo, incluindo-se ai setores do poder piblico. Assim, podemos con-
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cluir que os percalcos na implementacio da hegemonia médica foram mais
intensos do que suptnhamos.

Sabemos que esse cendrio foi profundamente alterado no século passado,
mas é verdade também que a vitalidade dos sistemas de cura magico-religiosos
nao foi facilmente questionada. Essa vitalidade niao se deveu somente a uma
possivel "resisténcia” em abandonar préticas terapéuticas tradicionais, arraigadas
em amplos setores da populagdo. Desde o final do século XIX, novos
imbricamentos entre a medicina e as terapéuticas religiosas estavam se dissemi-
nando e conquistando adeptos, como foi o caso das experiéncias realizadas pelo
dr. Bezerra de Menezes, médico cearense, "patrono” do "espiritismo a brasileira".
Ainda que tenha se inspirado na tradi¢ao terapéutica brasileira, a reformulacao
do moderno espiritualismo por ele realizada transformou a questio da cura no
objeto central de suas preocupagoes (Warren 1984).

Bezerra de Menezes havia se certificado de que os espiritos efetivamente
curavam os doentes (Warren 1984:61). Nos primeiros anos do século passado, os
médiuns receitistas, utilizando-se, inclusive, de medicagio homeopaitica,
viabilizaram, através do espiritismo, os "canais de comunica¢do” com o mundo
dos espiritos. Mas ndo eram os tnicos: videntes e milagreiros de toda ordem
encontravam-se disseminados pelo pafs, fazendo muito sucesso, inclusive, entre
setores mais abastados das dreas urbanas, supostamente menos afeitos aos
imponderéveis das "curas milagrosas”. Nem mesmo o entdo recente processo de
romanizacao implementado pela Igreja Catdlica conseguiria estancar essa de-
manda (Sampaio 2001).

A disseminagdo da mediagdo dos espiritos como recurso terapéutico ga-
nhou novo impulso a partir do surgimento da umbanda. Deve-se considerar, no
entanto, que se os espiritos podiam curar, podiam também provocar o mal atra-
vés do feitico, desencadeando comportamentos acusatérios que, até a primeira
metade do século passado, transformavam-se em processo judiciais, como os
analisados por Yvonne Maggie (1992).

A ampliagio dos "canais de acesso" ao mundo dos espiritos no espaco
urbano, implementado, em boa parte, pelo crescimento do espiritismo e da
umbanda, representou uma poderosa alternativa para as aflicoes vivenciadas por
boa parte da populagao que vivia nas cidades brasileiras. O pentecostalismo, por
sua vez, tanto em sua vertente histérica como nas novas igrejas auténomas,
também tem crescido nesses mesmos setores, ancorado, como vérios autores
demonstram, em uma "equivaléncia simbdlica" com o universo meditinico, mas
se contrapondo a ele e criando novas alternativas de escolha e de adesiao (Fry
e Howe 1977; Birman 1994).

Também a chamada "medicina popular”, exercida tradicionalmente pelas
figuras folcléricas do erveiro e do curandeiro, embora tenha recrudescido em
alguns contextos sociais que sofreram o impacto da modernizacdo capitalista
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(Queiroz 1980), ndo sé vem resistindo ao seu desaparecimento como tem pro-
duzido reconfiguragbes mais adequadas ao estilo moderno das cidades, como
podemos perceber no crescente interesse pela fitoterapia.

O ja nem tdo recente interesse de amplos setores da populagdo pelo
mercado de técnicas alternativas, que inicialmente eram associadas ao estilo
"nova era", ampliou e modernizou o imagindrio do "alternativo", deslocando-o
da sua recorrente associagdo com o "tradicional" e o "popular". O que dizer,
entdo, do incremento da utilizacio dessas técnicas que representam, para mui-
tos de seus adeptos, mais do que um cuidado com a cura?” Até que ponto
podemos afirmar que o sucesso atual desse largo espectro de heterodoxias advém
de uma insatisfagio com os limites do paradigma médico? Se for, em que medida
as diferentes religides participam desse movimento!? Elas tém produzido, no dmbito
de suas cosmologias, performances que possam ser reconhecidas como terapéu-
ticas!

b) Os contornos de um debate recente:
terapéutica na religiao, terapéutica da religiao

Analisando a diversidade dos sistemas terapéuticos em uma regiao da
baixada carioca, Maria Andréa Loyola (1984), em trabalho pioneiro, apresenta
um "inventdrio" dos diversos especialistas da cura, acentuando as diferengas
entre os especialistas da "cura do corpo” (médicos, farmacéuticos e erveiros) e
os da "cura do espirito" (umbanda, candomblé, protestantismo e catolicismo).
Logo no inicio do trabalho, a autora observa que a separacio entre corpo e
espirito ¢ tanto mais acentuada quanto mais se aproxima do referencial médico,
distanciando-se dele, portanto, & medida que se configura uma terapéutica
inscrita no ambito do sistema religioso. Concepgdes terapéuticas e representa-
coes do corpo e da doenga encontram-se inscritas nas tradigoes religiosas, mas
também nas relagoes de concorréncia entre elas, bem como no sistema mais
global dos especialistas da "cura do corpo" (Loyola 1984:45). Ela acrescenta,
ainda, que as tradi¢oes religiosas diferenciam-se na percepciao das relagoes
entre os cuidados com o corpo e com o espirito, 0 que resulta numa maior ou
menor autonomizagio dos recursos utilizados pelos especialistas do corpo (Loyola
1984:46).

Talvez por se tratar de uma investigagio "transversal" a diversidade reli-
giosa existente na regido estudada, Loyola confere certa autonomia ao que ela
designa "medicina popular”, da qual fazem parte também diferentes especialistas
religiosos. Assim, ao analisar a diversidade religiosa a partir das diferentes es-
tratégias terapéuticas em suas relacdes de concorréncia e complementaridade
com a medicina oficial, a autora enfatiza a4 dimensdo propriamente terapéutica
no ambito da religido. '
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Caminho diferente foi o percorrido por Delma Neves (1984) ao analisar
a "cura milagrosa” praticada na Assembléia de Deus, problematizando as abor-
dagens que compreendem a cura ali praticada como uma pratica terapéutica
popular. Para a autora, as "curas milagrosas" devem ser compreendidas nao
enquanto "fendmenos em si mesmos", mas como "atos ritualizados", condic¢io
fundamental para que nio sejam reduzidos a uma espécie de "servico sacralizado"
(Neves 1984:5). Encarar esse fendmeno, dentre outros, como manifestagio de
uma medicina popular produziria, para a autora, uma comparacio implicita com
a medicina oficial, alternativa ou conflitual & mesma. Temos, entio, nessa abor-
dagem, uma compreensido das "curas milagrosas" no dmbito da eficdcia ritual e
ndo como um procedimento terapéutico que produziria resultados decorrentes
de sua agdo instrumental.

Para Delma Neves, medicina e religidao falariam das mesmas coisas (satde
e doenga), mas utilizariam linguagens diferentes, inviabilizando as aproximagoes
que descontextualizam as singularidades de cada um desses espagos simbdlicos.
Em que medida, entdo, poderfamos compreender a eficicia terapéutica do fe-
nomeno! Parece-me razodvel considerar que a perspectiva da autora aponta para
as dificuldades de se delimitar, apressadamente, supostas dreas de "eficicia
auto-referenciada" — a tal "eficicia intrinseca" dos procedimentos terapéuticos
— no ambito de processos mais amplos em que se entrelagam performances
rituais e cosmologias religiosas. Poderfamos, entdo, sugerir que, contrastando
com a abordagem anterior, temos, neste caso, uma concepgao "alargada" da
terapéutica, nio propriamente como um conjunto de recursos e procedimentos
reconhecivel como tal pelos adeptos — embora possa produzir "efeitos" terapéuticos
no ambito da prépria cosmologia religiosa.

As relagoes entre terapéutica e religido também foram objeto do estudo
de Paula Montero (1985). Ao analisar as concepgdes terapéuticas na umbanda,
a autora chega a afirmar que a razio do sucesso dessa religidio residiria na
centralidade do referencial migico como ponto primordial de compreensiao do
infortinio. A origem dos males, encontrando-se ancorada no mundo espiritual,
possibilitaria uma relacio ambigua com a medicina oficial, oscilando entre uma
postura de complementaridade (j& que nao invalida seus recursos terapéuticos)
e uma de superioridade (na medida em que resolveria os problemas sem solugao
médica).

Na investigagio da umbanda poderiamos falar de uma terapéutica propri-
amente umbandista, ou seja, de uma terapéutica na religido, o que significa
dizer que esse universo religioso elaborou uma concepgio de satde e doenga,
bem como dos recursos terapéuticos adequados ao restabelecimento das situa-
¢oes de afli¢io, tendo sido caracterizado no trabalho ja referido como "situacao-
problema". No entanto, parece-me relevante situar a contribui¢io da autora
para a compreensio da cosmologia umbandista, onde a questdo terapéutica foi
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situada no Ambito desse contexto, da eficicia ritual que ele operacionaliza.
Trata-se, portanto, de uma abordagem que reconhece a terapéutica na religido,
mas, a0 mesmo tempo, procura nao a dissociar das pautas de conduta implicadas
na cosmologia umbandista, ou seja, da terapéutica da religido.

Como um dltimo exemplo das dificuldades que envolvem essa questio,
gostaria de destacar uma polémica que envolveu esse trabalho de Montero e
que foi registrada nas Comunicacoes do Iser n.20. Montero, em artigo que resu-
me o trabalho ji citado, destaca essas tensdes que de venho falando: "Por um
lado, a umbanda é mais do que uma 'medicina popular’; por outro, a fungio
primordial dos rituais visa uma agdo terapéutica" (1986:40). As respostas, por
sua vez, pretendem ressaltar um dos lados da questdo. No artigo de Maria
Helena Concone (1986), para além de algumas outras objecoes apontadas, a
critica que nos interessa aqui se refere a énfase no cardter propriamente
terapéutico da umbanda, reconhecivel, segundo a autora, através do intenso
trinsito, por parte dos adeptos e de muitos pais-de-santo, entre a medicina
oficial e as préiticas umbandistas. Outro elemento por ela destacado diz respeito
ao reconhecimento de um saber terapéutico, cujas raizes também se encontram
localizadas na tradigdo terapéutica do candomblé, que advoga uma eficicia
intrinseca aos procedimentos utilizados. Outro artigo, de Monique Augras (1986),
também procura ponderar algumas afirmagdes de Montero. As pistas apontadas,
no entanto, parecem seguir outra diregao. Retratando os processos de conversao
por etapas — passando pelo kardecismo, pela umbanda e por terreiros "tragados"
até se tornarem filhos e filhas-de-santo —, a autora ressalta que "nessas situa-
¢oes, as motivagdes espirituais ¢ a busca de cura eram de tal modo entrelagadas
que fica dificil isolar os aspectos puramente terapéuticos” (1986:52).}

Acredito que a problematizagdo das relagdes entre a terapéutica e a
religido seja um bom caminho para evitarmos uma "reificagio" de cada um
desses dois termos. Muitos trabalhos tém ressaltado a especificidade do contexto
ritual na produgido de concepgoes alternativas de satide e doenga, bem como de
"engajamento corporal”, e também a importincia dos processos imaginativos e da
elaboragdo de metéaforas que se processa nesse contexto, decorrente do
envolvimento performatico do participante (Rabelo et al. 2002; Alves e Rabelo
1999). O contexto ritual é poderoso nao apenas porque possibilita uma redefini¢ao
das representagoes do participante, mas, principalmente, por mobilizi-lo num
engajamento corporal cujos efeitos nem sempre sido previsiveis (Csordas 1983;

Rabelo et al. 2002).
4. Finalizando

Procurei apresentar neste trabalho algumas dificuldades implicadas na
andlise das relagoes entre terapéutica e religido, dificuldades essas que tém sido
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acentuadas em decorréncia da legitimidade que a questio terapéutica vem
adquirindo, configurando um "valor" social que opera distingdes entre agentes
e competéncias. Procurei destacar, no Ambito desse movimento, duas tendéncias
que atravessam as relacdes entre terapéutica e religidio, mobilizando diferentes
atores sociais, sejam eles terapeutas alternativos, especialistas religiosos da cura
ou antrop6logos.

Investigar a controvérsia em torno da questdo terapéutica no mundo
contemporaneo tem enormes implicagoes. Em primeiro lugar, para as redefini¢oes
das concepgdes, no sentido bourdiano, de "cura dos corpos e cura das almas",
especialmente no que se refere ao reconhecimento das fronteiras legitimas que
envolvem a competéncia profissional nesses campos. Como aponta Cohen (1995),
as redefini¢des do terapéutico e do religioso colocam em questao uma caracte-
ristica importante do imagindrio da modernidade: a autonomia de funcionamen-
to das esferas de sentido. Trabalhando com o universo carismatico catdlico, a
autora destaca duas tendéncias que podem ser observadas nessas comunidades:
a aspiragdo de uma eficicia prépria do religioso no dominio terapéutico e o
reconhecimento da distingao das esferas do religioso e do terapéutico. Parece-
me que as tendéncias apontadas por Cohen para o Ambito do movimento
carismético catélico vao ao encontro das observagdes apresentadas neste traba-
lho, indicando, assim, a pertinéncia da sua extensio para o campo religioso
como um todo.

Por outro lado, ao identificar a operacionalizagdo de diferentes concep-
coes de terapéutica — a versdo mais "autonomizada" ou a "subsumida" no con-
texto ritual —, ndo pretendo, com isso, adiantar possiveis efeitos dessas tendén-
cias para as cosmologias religiosas. Esse processo de autonomizagio ndo implica,
necessariamente, no reconhecimento, tipicamente moderno, da autonomia das
esferas de sentido, no caso, a dimensdo terapéutica (da eficicia técnica) e a
religiosa (da produgdo social) (Latour 2005).

A crescente importincia da questdo terapéutica, por sua vez, parece fa-
vorecer a visibilidade social dos seus desdobramentos politicos. Os embates
constantes entre a medicina oficial e a heterodoxia terapéutica — alternativas
e tradicionais — constituem apenas uma das dimensoes dessa questio. Podemos
também ressaltar, nesse processo, a revitalizagio da "dimensdo terapéutica” da
religido, reconhecida cada vez mais como um dominio legitimo para a viabilizagdo
dos processos curativos.

Penso que o encaminhamento mais adequado para analisar as relagoes
entre terapéutica e religido passa por um certo equilibrio entre duas preocupa-
¢oes. Devemos ter cuidado com as armadilhas das delimitagoes "artificiais" daquilo
que nos, pesquisadores, entendemos por "procedimentos terapéuticos”, inferin-
do, etnocentricamente, uma "autonomia” da terapéutica que nao € reconhecida
pelos participantes daquele universo religioso. Por outro lado, devemos levar a
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sério as conseqiiéncias da pluralidade (assimétrica) que atravessa o contexto
religioso urbano, onde "a religiao" nao é nem homogénea, nem impermedvel aos
critérios de legitimidade caracteristicos do mundo secular.
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Notas

Um exemplo desse processo € a crescente utilizagio de técnicas e procedimentos terapéuticos da
"nova era" (como cristais, péndulos, aromaterapia e cromoterapia) nas giras de umbanda, principal-
mente na linha que se auto-designa como "umbanda esotérica".

Podemos observar essa tendéncia quando verificamos a flexibilidade com que as terapias do tipo
"nova era" tém sido resignificadas nos diferentes contextos religiosos. Em conversa com uma mie-
de-santo umbandista, ela contou sobre a utilizagdo, em seu terreiro, de cromoterapia e aromaterapia.
Esse uso, no entanto, nio era percebido como uma incorporagio de novas técnicas ao contexto
ritual, mas assimilado em plena relagio de continuidade com a trajetdria do seu "desenvolvimento”,
ou seja, com as caracteristicas dos orixds e entidades de umbanda, que, segundo ela salientava,
manifestavam especial sensibilidade aos sentidos do olfato e da visdo.

Como indica Dericquebourg (1995:40), em algumas religides a cura nio configura o objeto central
das preocupagdes, mas sim o tratamento espiritual das doengas para conferir aos homens a satide,
a felicidade e a longevidade.

Em interessante estudo sobre a cura na umbanda, Knauth (1994), analisando duas casas de culto
em Porto Alegre, mostra as diferencas na concepgao de doenga e nas concepgdes terapéuticas que
sdo ali operacionalizadas. Na casa de umbanda "branca", a concepgio de doenga é muito mais
individualizada, aproximando-se da concepcao kardecista, que localiza nas agdes moralmente cor-
retas o restabelecimento do estado de sadde. Ja na outra casa de culto, a doenga ¢ interpretada como
uma agdo direta ou indireta das entidades. Pode-se, dessa forma, observar nessas variagoes que
atravessam o contexto umbandista algumas pistas das tensdes que envolvem as tendéncias aqui
apresentadas.
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Resumo:

O trabalho discute a pertinéncia e os limites da utilizagdo do conceito de terapéutica
no contexto religioso brasileiro contemporineo. Considerando a heterodoxia das prati-
cas teraplutico-religiosas, aponto a existéncia de duas tendéncias que atravessam
atualmente esse campo: a primeira, que reconhece a eficicia terapéutica no ambito
do contexto ritual; a segunda, que subsume o terapéutico i eficécia ritual. Para uma
melhor compreensio dessas tendéncias, realizo, primeiramente, uma breve discussio
acerca da centralidade da questio terapéutica; em seguida, recupero algumas inves-
tigagoes realizadas em diferentes universos religiosos para apresentar o debate acerca
das relagdes entre terapéutica e performance ritual na produgio antropolégica brasileira.
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Abstract:

This paper explores the relevance and the boundaries of therapeutic use on the
contemporary Brazilian religious concept. Considering the heterodoxy of religious and
therapeutic practices, | acknowledge the existence of two trends which are now
recurrent in this field: the first acknowledges the therapeutic efficiency upon the
rituals; the second considers the therapy in relation to the ritual efficiency. To understand
these trends better, [ initially do a brief exam about how central are these therapeutic
issues; then, [ comment other investigations made in different religious areas to show
the debate over the relationship between therapeutic and the ritual performance on
the Brazilian anthropological production.

Keywords: religion, therapeutic, ritual



ESENHA

BURITY, Joanildo ¢ MACHADO, Maria das Dores C. (orgs.). Os votos de
Deus: evangélicos, politica e eleicies no Brasil. Recife: Massangana, 2006,

236pp.

O CRESCIMENTO E A ESTRATEGIA DO VOTO DA FE NO BRASIL
CONTEMPORANEO

Denise S. Rodrigues

O recente processo de estreitamento da relagio entre a religidao e a
politica eleitoral no Brasil tem cada vez mais atraido a atengdo nado s6 da midia,
mas também da comunidade académica, ambas interessadas principalmente na
movimentagao de atores evangélicos na vida pablica. Apesar de uma produgio
relativamente grande sobre o tema, havia ainda falta de dados e de discussio
sobre a atuagado politica de evangélicos em distintas regides do pais. Como
resposta a essa caréncia, destacam-se as densas pesquisas empiricas e tedricas,
apurando estatisticas eleitorais, recuperando registros histéricos e descrevendo
trabalhos de campo, que estio presentes no recém-saido Os votos de Deus:
evangélicos, politica e eleicoes no Brasil, da editora Massangana, organizado pelos
cientistas sociais Joanildo Burity (FUNDAJ/UFPE) e Maria das Dores Campos
Machado (UFR]).

Trata-se de uma coletinea de sete artigos de pesquisadores das ciéncias
sociais (sociologia, antropologia e ciéncia politica) e das ciéncias da religido
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que, respaldados por anélises fatuais recentes, sobretudo da campanha politica
de 2002 em algumas das mais importantes metrépoles do Brasil, interpretam a
disputa por votos atrelados a identidades religiosas. Entretanto, mais do que
apresentar resultados numéricos e depoimentos, a obra convida a uma reflexdo
profunda sobre o papel e os limites do Estado democratico liberal, abrindo
espago para as movimentagdes politico-partidarias de representagoes religiosas
que cada vez mais reivindicam espago no cendrio eleitoral.

Sao 236 péaginas que permitem ao leitor confrontar informagdes e, assim,
reconstruir e reavaliar parte da histéria politica nacional, na medida em que
oferecem uma andlise de aspectos relevantes do crescimento pentecostal na vida
publica e do carisma institucional das igrejas. Trazem também a discussio tanto
da mobilizagdo e preparacio desses “homens de fé” dentro e fora de suas ins-
tituigoes como da eficdcia do voto fundamentado na religidio. A seqiiéncia de
debates é inaugurada por um capitulo teérico, produzido por Chantal Mouffe,
professora do Centre for the Study of Democracy da Universidade de Westminster,
em Londres, mostrando que a preocupag¢io com a interconexao da politica com
a religiao faz parte do debate internacional.

Chantal Mouffe explica que ndo ha uma forma tnica de democracia
liberal, e que esse tipo de democracia ndo abre necessariamente um abismo
entre a religido e a esfera pablica. Defendendo o “pluralismo agonistico” (:24),
a autora ressalta que, embora a separacao entre Igreja e Estado seja um aspecto
central da democracia liberal, a religiio ndo precisa ficar confinada a vida
privada. Ao contririo dos moldes da democracia deliberativa defendidos por
John Rawls e Jiirgen Habermas, o “modelo pluralistico agonistico” requer apenas
que o Estado seja neutro em relagio a todas as formas religiosas, estimulando
a tolerncia entre elas. Com isso, a separagao entre Igreja e Estado nao deve
ser confundida com a separaciio entre religidio e politica, pois, na medida em
que sejam respeitados os limites constitucionais, atores dotados de motivagoes
religiosas podem reivindicar espago na esfera piblica. Essa via democratica
reconhece que forgas distintas — como a religiao, dentre outras — podem incen-
tivar a participagdo politica.

Enquanto no cendrio internacional a Franga, sob a bandeira de um Estado
laico, retira os icones religiosos das escolas publicas e proibe o véu mugulmano
dentro delas, o Brasil, também oficialmente laico, vai em direcdo contraria,
optando por manter a proposta de inclusio do ensino religioso no curriculo
escolar e, também, pela mobilizacio de atores religiosos dentro da arena politi-
ca. O crescimento da representacio religiosa na esfera publica, paralelo ao
crescimento demografico dos evangélicos, leva Leonildo Campos, no segundo
capitulo, a alertar para uma espécie de “invasdo politica pelos neopentecostais”
e para a “contaminagio politica das igrejas pentecostais” (:82). Percorrendo um
itinerédrio histérico, desde a chegada dos primeiros protestantes ao Brasil em
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1860 e dos pentecostais em 1901 até o pleito de 2002, o autor identifica uma
série de alteragdes politicas e econdmicas que interferiram no comportamento
dos evangélicos, levando-os a compreender a politica como espago a ser ocupa-
do em prol de seus interesses. Surge, assim, paralelamente ao aumento dos
convertidos, uma inflagio de candidaturas evangélicas, aumentando a visibili-
dade politica desse braco do cristianismo no Brasil. Sdo erguidas as imponentes
catedrais pentecostais, repletas de simbologias, e, com elas, o marketing eleitoral,
inaugurado pela Igreja Universal do Reino de Deus (IURD) — grande celeiro
dos “politicos de Cristo” (:46) que atuam como lobistas, disponibilizando suas
imagens e divulgando suas denominagdes. Vale ressaltar que o autor estabelece
dois tipos ideais: os “politicos de Cristo”, em geral pentecostais que desde 1998
vém marcando o terreno politico, e os “politicos evangélicos”, que utilizam suas
denominagdes religiosas para conseguir votos, comprometendo-se a defender os
interesses de suas igrejas.

Nasce um “estilo evangélico de fazer politica”, caracterizado, sobretudo,
por duas estratégias: a utilizagio de meios de comunicagdo de massa para
conclamar os fiéis e o uso de praticas assistencialistas em troca de votos. Na
primeira se enquadram, por exemplo, desde a produgdo do programa “Cristo em
Casa” e os showmicios gospel até a propaganda politica pela TV Record em
favor da candidatura do bispo Crivella em 2004. Na segunda estdo a distribuigio
do Cheque Cidadio pelas igrejas evangélicas no estado do Rio de Janeiro e a
multiplicagio de centros sociais e entidades filantrpicas para atender &s caréncias
do eleitorado, entre outras iniciativas, muitas vezes com apoio governamental.

Esse engajamento de atores politicos em agoes assistencialistas ¢ abordado
pela sociéloga Maria das Dores Campos Machado, que, no terceiro capitulo,
ressalta o peso da IURD e a forga simbélica embutida na exploragao de praticas
sociais que tém se constituido como um potente instrumento de marketing. Tudo
isso tem contribuido para a eleicio de muitos candidatos evangélicos, especial-
mente membros dessa igreja, aumentando progressivamente o quadro de politi-
cos com identificacdo religiosa nos poderes submetidos a sufragio, principalmen-
te o Legislativo. Repensando os resultados eleitorais de 2002, a autora observa
que Marcello Crivella, bispo ¢ sobrinho de Edir Macedo, fundador da TURD,
que conseguiu seu sucesso eleitoral sobretudo com a divulgagio do Projeto
Nordeste (:93), parece ter sido um grande beneficidrio desse tipo de estratégia.
Segundo a autora, uma grande mobilizagio, aliada a certo grau de confianga
atribuido 2 ITURD como parceira de agéncias pablicas, fez com que eleitores
fluminenses apostassem na atuagdo desse candidato que desenvolveu atividades
assistenciais no Nordeste (:93). Surpreendentemente, Crivella, concorrendo pela
primeira vez ao Senado, conquistou uma das duas cadeiras do Rio de Janeiro,
inviabilizando a eleigio do veterano Leonel Brizola, personalidade consolidada
na militincia politica. Diante disso, naquele contexto ilustrado por agdes sociais
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num pais em crise, o pertencimento religioso parece ter prevalecido a filiagao
politico-partidéria, abrindo espago para novos atores politicos. Comportando-se,
entdo, como agentes racionais auto-interessados, empenhados na conquista do
poder politico, os evangélicos, com destaque para os pentecostais, seguem vdrias
trilhas para aumentar sua representatividade fazendo uso politico da religido.
Isso ndo significa, contudo, que evangélicos, pentecostais ou outros membros
dessas igrejas estejam sempre unidos numa mesma empreitada. Divisdes de for-
gas podem ocorrer dentro dos grupos.

A Igreja Universal também é o alvo da atengao do capitulo de Ari Pedro
Oro. Analisando a performance de seus membros durante a campanha eleitoral
de 2002 em Porto Alegre e em outras cidades, o autor conclui que a IURD
importa, para a construgao do campo politico, “elementos doutrinarios e discursivos
presentes na sua cosmovisdo religiosa”, “religiozando o politico” (:127). O au-
mento dos parlamentares evangélicos mostra que a IURD extrai a vitéria elei-
toral de seu carisma institucional, diferenciando-se, assim, de outros grupos
religiosos. Isso provoca, por conseguinte, um “efeito mimético” (:131) em outras
denominagdes, como a Assembléia de Deus, produzindo uma espécie de cartilha
eleitoral pentecostal para aqueles que vislumbram o poder. Se, por um lado, a
presenca evangélica no campo politico se apresenta como possibilidade de par-
ticipagao viabilizada pelo regime democritico, por outro ela sinaliza que esse
grupo religioso acata tanto as regras da vida democritica quanto do jogo poli-
tico, o que ratifica a relagio entre religiao e politica.

Essa participagido efetiva de atores com forte identificagio religiosa na
cena politica, segundo Jilia Miranda, imprime uma nova caracterizagio ao
sistema partiddrio, o que dificulta, hoje, a definicdo do que é direita ou esquer-
da no pais. Verificando as eleicdes cearenses de 1986 a 2002, a autora parece
sugerir que, diante da for¢a da identidade religiosa, os partidos servem muitas
vezes apenas de instrumentos figurativos impostos pelo jogo democrético como
condi¢do para ascender ao poder. Contudo, na dinimica da vida politica, é a légica
e 0 objetivo da igreja que prevalecem, e ndo o programa partiddrio. Emergem entiao
na politica brasileira os “politicos religiosos” ou “religiosos politicos” (:169), treinados
por suas igrejas para pedir o voto da fé, em geral voltados para a luta por recursos
para suas igrejas e para a expansio de suas denominagoes. Nessa configuragio é que
se articulam as bancadas evangélicas, unidas em torno de interesses comuns,
por vezes associadas ao moralismo, identificagio com a direita, implantagio de
“empresas de curas” e, ainda, fisiologismo (:167). Isso suscita uma discussao
acerca do comportamento das hierarquias evangélicas e da relagio destas com
0 esquema partidario, ambos comprometidos com trocas de favores, sendo por
isso muito freqgiientemente alvos de criticas pela opinido pablica.

Os “politicos religiosos” ou “religiosos politicos” sdo abordados também no
texto de Joanildo Burity, quando o autor se refere a “confessionalizacdo da
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politica” e “politizacdo da fé” (:174), expressoes que traduzem o ambiente criado
a partir da adesdo de evangélicos as competigdes eleitorais. Segundo Burity, a
incorporagido desses atores ao jogo politico acarretou uma “dupla
descontinuidade”, tanto por sua falta de tradigdo na participagiao politica quan-
to pela introdugdo de elemento estranho — a religiao — nesse terreno. Conside-
rando a demarcagdo de fronteiras entre piblico e privado, politica e religido,
tais formas hibridas, seriam percebidas como “desdobramentos inaceitiveis para
o status quo laico e religioso do pais” (:174), gerando controvérsias.

Paralelamente ao aspecto institucional da participagao eleitoral evangéli-
ca, evidenciam-se obstdculos a4 aceitagdo de seus fiéis dentro do que Joanildo
Burity classifica como “fildo principal da politica nacional” (:174), subentendido
como primeiro escaldo do governo. Entre essas barreiras se destacariam, por um
lado, a repercussio negativa de préticas clientelistas e assistencialistas associ-
adas a uma mentalidade conservadora no que concerne ao pensamento e agao
politicos e, por outro lado, a “intransigéncia proselitista no plano cultural”,
como sin6nimos de “intolerdncia e antiliberalismo no plano institucional” (:175).
Quando localizamos, numa corrida eleitoral, candidatos evangélicos fazendo
campanha politica durante os cultos, transformando fiéis em cabos eleitorais,
barganhando o voto de seus pares sob os escudos de suas igrejas e, mesmo,
desviando recursos recolhidos com fins religiosos para o financiamento de can-
didaturas, constatamos que a escolha do candidato ndo obedece a um compor-
tamento racional determinado por uma tnica varidvel, mas sim a uma conjuga-
¢io delas, onde se destaca a religido. A introdugio e a expansio do elemento
religioso no interior das instituigdes politicas, adotando critérios diferentes
daqueles da elite laica nacional, seguidas da mobilizagio de um vasto contin-
gente de eleitores evangélicos, levam o autor a refletir sobre algumas de suas
conseqiiéncias, entre as quais em que medida essa tendéncia a confessionalizagiao
leva a certo “deslocamento do politico para outras dreas do social”, o que parece
decorrente de uma “crise ou esgotamento das prdticas e instituigdes tradicio-
nais” (:177).

O interior das instituicoes e os bastidores da corrida eleitoral sao o foco
da atengio de Newton Gaskill, que complementa as discussdes dos outros au-
tores apresentado uma nova proposta de andlise tedrica que se centra na dis-
cussdo da mobilizagdo dos recursos politicos. A partir das experiéncias de lideres
religiosos evangélicos do estado de Sao Paulo nos anos 90 (casos como o do
Sindicato de Ministros Evangélicos e Trabalhadores Assemelhados — SIMEESP
— e do Conselho de Pastores do Estado de Sio Paulo — CPESP), o autor tenta
ultrapassar fronteiras tedricas aplicando os paradigmas das teorias dos movimen-
tos sociais ao estudo da religido, até entio enclausurada no seu préprio univer-
so. Para abrir novas possibilidades de didlogo com outras édreas, Gaskill utiliza
o conceito de “estrutura de oportunidades politicas” (:215), o que lhe permite



Resenha 205

desvendar caracteristicas dos evangélicos nao detectadas por outras abordagens
como, por exemplo, a divisao de interesses entre os evangélicos sobre politicas
plblicas e as relagbes entre participagdo eleitoral desse grupo e a implantagio
de politicas publicas ap6s a eleigido. Assim, o autor percebe que muitos daqueles
atores engajados em mobilizagdes politicas foram os mesmos que contribuiram
com aquelas estruturas que, adiante, limitaram sua agio.

Diante de tais contribuigdes, o livro Os votos de Deus: evangélicos, politica
e eleicies no Brasil vem se somar ndo s6 aos estudos eleitorais, mas também aos
da religidao, agregando, além de novos dados, propostas teéricas inovadoras que
permitem compreender, no caso brasileiro, a emergéncia e a forga politica e
eleitoral de identidades religiosas, e mais especialmente da evangélica. Muito
mais do que estatisticas ou entrevistas podem sinalizar, ele retrata o ambiente
de um Estado laico, povoado por uma pluralidade de crengas e instituigdes, no
qual agentes religiosos disputam cadeiras na esfera politica, elaborando, para
isso, suas proprias estratégias. Essa conjuntura nos convida a uma reflexdo sobre
como as peculiaridades e implicagoes desse tipo de atuagdo constituem um
campo fértil de reflexdo e estudos para as ciéncias sociais.

Denise dos Santos Rodrigues (denise.rois@uol.com.br)
Doutoranda do Curso de Pés-Graduagio em Ciéncias Sociais da Universida-
de do Estado do Rio de Janeiro (UER]), vinculada a linha de pesquisa Reli-
giao e Movimentos Sociais em Perspectiva, e mestre em Ciéncia Politica pelo
Instituto Universitario de Pesquisas do Rio de Janeiro (IUPER]).
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