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As devogdes aos Santos bem como as invocagdes, novenas e
promessas, desempenham uma funcdo pedagdgica: levar o
fiei, através de sinais bem préximos e concretos a adeséo a
Cristo. Os santos sdo venerados como sinais de Jesus ao qual
procuraram seguir. Porem no catolicismo "popular" perdeu-se
esta dimensdo para se tornarem venerados e invocados por
si mesmos. Neste sentido, opera-se uma reducéo do Catolicis-

mo e sua desfigura?éo. (Pagina 3).

Para se atuar junto ao povo com vistas a realizar o projeto
de sua libertagdo é necessario comecar por compreender o
préprio modo de o povo pensar e viver suas formas de re-
ligido.

(Pagina 12).

Aplicar uma andlise cientifica ao fendbmeno da religiosidade
popular significa afirmar:

— religi&o é fenbmeno humano

— religido é fendmeno politico

— religido é fendmeno superestrutural.

(Pagina 15).

Os contetdos da identidade do "Fratemario" sdo: ter uma
missdo (antecipacdo da nova ordem, prepararem-se C aos
outros para o momento da transformacdo), a necessidade
da auto-segregacdo e ter um modo de vida diferente (opo-
sicdo entre "fraternarios" e "profanos").

(Pagina 24).

As caracteristicas de uma religiosidade popular sao:

— Restauracdo de saude aqueles que a perderam por
falia de alimentacdo adequada, exploracdo da forca de tra-
balho.

— Harmonizagdo das pessoas: brigas familiares, filhos
desgarrados.

— Desejo de milagres: o que se espera da lIgreja e dos
seus ministros é o advento do reino de Deus imediato.

— Desejo de salvagdo. A mudanca viria da eficacia de
uma relacdo fetichista com o sagrado.

— A vida em estado de temor do castigo interiorizado
como vindo através de desgracas que ocorrem por outras
razdes concretas.

— (Pagina 34).

E DiVULCUE



RELIGIOSIDADE POPULAR — UM TEMA

Os problemas, as situacées e os estudos que se propdem ao
homem durante g sua caminhada, aparecem muitas vezes
revestidos comeo milos ou mentiras., Talvez este seja o malor
problema dele, homem, ¢ que lhe cria as situacdes mais desa-
fiadoras e o que lhe impde os cstudos mats sérios. Estudos
em que 0 passo seguinte seja a decisdo de um enfrenta-
mento.

O estudc do que sc tem chamado Religiosidade Popular
nio pode scr apresentado como uma tarcfa sobre o curioso.
Quantas vezes, por aparecerem aos letrados como curicsas,
distraldas e ingénuas, as coisas do povo, € que elas merecem,
dos impiedosos burocratas dominantes alguma atengido. O
estudo da Religiosidade Popular nao circunscreve, a nosso
ver, a pesquisa de ecostumes religiosos estranhos, desviados,
foleldricos e tradicionais de uma fé mal elaborada sohre a
presenca de uma divindade mal conhecida. No que se tem
gualificado como Religiosidade Popular estio os modos com
gue contam: as pessoas oprimidas, as classes dominadas, os
povos colonizados, 6s grupos marginalizados, para organiza-
rem — quando ainda € possivel — um seu sistema de crenca
e pratica em um Deus ou em algumas divindades gue, ideo-
logicamente oscilam entre a personilicacac milica de sen
estado de opressao, e as formas utopizadas das esperancas
de sua libertacac.

Os artigos deste niimero do nosso Suplemento e do pro-
¥imo possuem muito pouco de uma reflexdo teologica ou
pastoral. Por isso mesmc acreditamos que possam vir a ser
bastante Uteis a teologos, paslores e a lantos guantos estan
convenecidos de que o territorio do religioso ainda pode apro-
ximar ¢ homem de sua “terra de promissao’.

Todos os artigos apresentados sac recentes; sio escrilos
por socidlogos ou por antropdlegos socials e, fora o caso de
dois deles, fazem parte de trabalhos mais amplos, teses de
pos-graduacdo — as primeiras de uma nhova geracdo de
estudos da religido dentro de nossas Universidades ou tra-
bhalhcs de pesquisa.

Pedro A. Ribeiro de Oliveira qualifica e busca delinir um
catolicismo “popular” que n&o pode ser compreendido, se-
gundo o autor, “como um sistema religioso auténomo, mas




3]

cocmo uma forma variante do Catolicismo, e cujas explica-
cées nao podem deixar de ser buscadas no préprio modo
como a religido catolica foi implantada e conduzida no Bra-
sil por seus proprios agentes eclesiais.

Carlos Rodrigues Brandao procura estabelecer algumas
entre as muitas bases de uma andlise de fendomenoc religioso,
quando colocado entre as fronteiras da Religiosidade Po-
pular,

Claudio Perani projeta a relacdo gue existe entre Re-
ligiosidade Popular ¢ mudanca social. O autor otha o fena-
meno humano, analisa-¢ cientificamente, expde-lhe o seu
condicionamento alienante e questiona o encontrar na Re-
ligiosidade Popular um niueleco de verdadeira fé e de podsr
para mudanga. Para uma evangelizacio preocupada em ter-
mos sociais, o pontc de parfida nao deve cstar na expressao
religiosa do povo, mas nas necessidades que esse pove traduz
religiosamente enquanto vive situacOes iniquas.

Euripedes da Cunha Dias desloca a abordagem empirica
pretendida aqui de uma esfera de catolicismo. Seu artigo ¢
parte de uma lese sobre um mcovimento messidnico ainda
existente no Planalto Central Brasileiro, a Comunidade Eclé-
tica Espirifualista Universal, fundada por Yokaanan, proxi-
ma +a Brasilia. Depois de descrever aspecios ligados aos es-
tatutos do movimento messidnico e a organizagio de suz
comunidade religiosa, Buripedes Dias dedica aos “fraterna-
rios” uma analise das formas como, ideologicamente, eles
separam sua identidade das identidades das ‘“‘pessoas do
mundo”.

Frei Paulo César Loureiro Botas, nestas paginas doutras
vezes, retorna para uma analise e denuncia, Uma andlise
partindo das conscqiiéncias deixadas pelo “aggicrnamento”
na Igreja. Muitos acabaram, com essa bandeira, por se con-
traporem & sua prépria Igreja, donde certo esvaziamento;
andlise ainda do conteudo basico das festas populares, uma
espécie de grito de dor. Mas o patrocinio das festas, o poder
da festa permanece nas méos da classe dominante e tem
servido pata calar o grito. Partindo da experiéncia do Exodo,
oautor demonstra como ha no intimo do povo uma tendéncia
a se cristalizar como dominado, e este é o pccado. Esta a
denuncia: religiosidade popular como freio as aspiracdes do
povo.

Por ultimo — ja andavamos devedores — uma excelente
e oportuna indicacdo de J. P. Ramalho,




Catolicismo “Popular”

como

Base Religiosa

ARA entendermos o cato-

A licismo “popular” a pri-
meira condicdo é estudar as
praticas religicsas e nfdo as pes-
soas que praticam. Estas séo
apenas portadoras do sistema
religioso, & um é o estudo do
catolicismo, outro, o estudo dos
catolicos. E porque o catolicis-
mo, como Sistema religioso, é
complexs, admitindo em scu
scio variacdes, que os catdlicos
podem ser diferentes entre si.
Em outras paiavras, & precisc
astudar o catolicismo praticads
como se estuda uma lingua fa-
lada: quem fala nio é mais do
que o =ortador de uma lingua-
gell gue estd nele mas trans-
cende sua individualidade: ao
falar, ele re-produz a lingua,
mas nao a cria, Evidentemente,
cada um fala segundo um estilo

Pedro A, R. de Oliveira

préprio ao seu nivel cultural, a
sua regifo ou & sua classe social,
mas a variedade de estilos supde
a unidade linglistica que tem
existéncia ao nivel da sociedade,
nao sendo redutivel & maneira
pela qual é expressa individual-
mente. E é nesta perspectiva,
quec coloca o catolicismo ac ni-
vel socictal (donde preexistente
e capaz de sobreviver ao indi-
viduo) que se aclara ¢ cnigma
do catolicismo “popular”.

O catolicismo “popular” naog é
um sistema religioso autéonomo,
mas sim uma variante dc cato-
licismo. O que o caracteriza é a
privatizacio das relacdes do ho-
mem com os seres sagrados, Sua
figura central sao os “santos™:
é em torno deles que gira todo
o catolicismc “popular”. Os
“santos”, nesta concepgao, nio

Este artigo reproduz, c¢om um

apresentado coma anexo & pesqui=a

realizada pele Centvo de [Estatistica Religinsa e

acréscimo  na
“Catequese o Socializagio da 18",

cvonclusdo, o que fol
s

Investigaghes Sociais

— CERIS — em 1974, para 4 CNBRB. Ele retuina as idélas uapresern-
tadas em RIBIEIRO DE OLIVEIRA (1970) e (1972).



s¢ confundem com os “santos”
reconhecidos oficialmente pcla
Igreja. A concepglo “popular” 4
muito mais abrangente, pcis in-
clui, além dos “santos” canoni-
zados pela Igreja, todas as de-
nonlinagdes loeais e tifulates do
Maria Santissima, de Jesus, bem
como “santos” locais e familia-
res. Uma crian¢ca assassinada
com requintes de crueldade, uma
pessoa morta lragicamente, ou
um leprosc gue morrc Sem Sse
gueixar da vida, todos esses pasz-
sam A categoria de “santos”,
capazes de proteger e de alcan-
car “gragas” para quem a eles
recorre com fé (1),

Sabre os “santos”. evidente-
mente, paira Dzus, um Deus dis-
tante, que é tcdo-poderoso e ca-
paz de dirigir o mundo até em
pequenocs acontecimentos, (a ex-
pressio “sc Deus quiser” pode
ser usada para completar gual-
quer frase no fuluro) mas gque
de fatc raramente é objeto de
culto ou invocacio. Sempre dque
o ser sagrado se personifica, se
concretiza, cle ¢ “santo”. Uma
jlustracdo bem caracteristica
desta concepg¢io € a4 que nos foi
relatada sobre um romeiro: in-
dagadc sobre o santo de sua de-
voc¢ao, ele respondeu ser “‘devoto
do Divino Pai Eterno”. Pergun-
tado sobre se este € o malor de
todos o0s santcs, o romeiro res-
pondeu: “Nao. Primeiro & Deus,
depois o Divino Pal Eterno”. £
a cste “santo”, que pode ser uma
das Pessoas da Santissima Trin-
dade, um santo eanonizado peia
Igreja ou mesmec uma pessoa da
familia que morreu em estado
de graca, que se dirige o fiel em
seu catolicismo “popular”. Por
vezes, em lugar de “santo” in-
dividualizado. pode-se encontrar
o “santo” nao individualizado:
as “almas benditas”, as “almas
do purgatéric” ou simplesmente
as “almas”. Sao “santos” and-
nimos, coletivamente invocados
ou cultuados, mas que desem-
penham o mesmo papel dos

“santos” individualizados e que
se conhecem pelo nome.

As relacoes entre o fiel e 0s
santos tém duas modalidades
basicas. Embora normalmente
se complementem e venham as-
saociadas, guardam caracteristi-
cas dislintas e merecemn ser coll-
sideradas separadamente. A pri-
meira é a relacio devocional,
Trata-se de uma relagho de
alianca enlre o fiel e o “santo”.
Tal alianca, uma vez estabele-
cida (pela consagracdo no bha-
tisma, por voto, ou por tradicao
[amiliar, geralmente) nao deve
mais ser rompida. O fiel é devo-
to de um determinado ‘‘santo”
e pode ter nele um ponto de
apoio: o “santo’™ desempenha n
papel de um “padrinho celeste”,
com todas as chrigacoes mutuas
de padrinho-afilhado. O devotoe
deve prestar um culto ao seu
“santo” de devocao de mado re~
gular. Bvideniemenle cada um
tem sua maneira de expressar
sua devocdo: de acordo ecm as
particularidades de cada *“san-
to” (pao de Santo Anténio, velas
para as almas. esmola a cegos
para Santa Luzia, terco para
Noussa Senhora. para citarmos
alguns exemplos) e com 08 e0S-
tumes dos devotos. O “santo”,
por sua vez, deve proteger seu
devoto nesta vida e facilitar seu
acesso a4 vida eterna: a alianca
entre os dois, uma vez estabele-
cida, nao sc rompe nem depois
da morte. O “santo” prepara no
Céu o lugar de seus devolos. O
que o “santo” exige é, antes de
tudo, confianca e devogédo por
parte de seu devoto, sendo raras
as exigéncias de carater moral.
Mesmo quando o devoto de Séo
Francisco de Assis trata bem os
animais, ele nio o faz devido
a uma concepeio ética, mas co-
mo uma obrigacido ritual: imi-
tar o comportamento do “santo”
de sua devogéo.

A segunda modalidade de re-
lacdo entre o fiel e o “santo™



O romeiro respondeu ser “devoto do Divino Pai eter-

no.” Perguntado sobre se este € o maior de todos

os santos, respondeu: “"Ndo. Primeiro &€ Deus, depois

o Divino Pai Eterno.” Sobre os "santos” paira Deus,
um Deus distante que é todo-poderoso.

é a re’acio eontratoal. Um con-
trato explicito ou tacilo é feito
entre o fiel e o “santo”, tendo
cim vista a obtencio de uma
“graca’. A “graca” é um benefi-
cio ou favor que os “santos” con-
cedent a quem lhes pede. Geral-
mente a ‘“‘graca” tem carater
protetcr: o “‘santo” oferece sua
protecdo sobrenatural em mo-
mentos de perigo. Por exemplo:
diante de uma tempestade, in-
voca-se a protecio de Santa
Barbara: na hora do parto, in-
voca-se Nossa Senhora do Par-
to; antes de uma viagem de au-
tomével, invoca-se Sdo Cristo-
vao; para curar doencgas da pele,
invoca-se Sao Lazaro, para do-
cncas da garganta, Sac Bris. E
assim por diante, poderiam ser
inumerados muitos exemplcs de
situacdes nas quais se invocam
“santos” especializados na con-
cessan de “gracas” especificas.
Por vezes, quando a “graca” pa-
rece ser.impossivel aos homens,
elas adquirem a dimensao de
“milagres”, feitas extraordina-
rics: mas geralmente elas nao
230 mais do gue um suplemento
20 esforco humano na conducio
de suas tarefas: Sao Pedro aju-
da na pesca, mas € preciso pes-
car.

Obtida a “graca”, estd feita
a parte do “santc” na contrato.
Cabe agora ao fiel fazer sua
parle: mostrar seu reconheci-
mento por meio de um ato de
culto. A promessa deve ser ‘“pa-
ga”, senfo o fiel se torna um
devedor do ‘“santo”, correndo
até o risco de niao poder ir para
o Céu depois da morte, enquan-
to sen débito nao for saldado.
Sa0 as “alimas penadas”, que va-
gam pela terra até que alguém

pague a divida ao “santc”. Por
isso, uma promessa ndo se faz
por motivos fateis: é um com-
promisso sério, que sé deve ser
usado para a obtencao de gran-
des “gracas”, Normalmente o
contratc entre o fiel e o “santo”
é tacito: o fiel apenas invoca a
protecio do “santo”; se a ‘“‘gra-
ca” for concedida, e’e manifesta
seu reconhecimento ao “santo”.
{Promove uma ‘reza” em Ssua
casa, manda celebrar uma mis-
sa, colcea flores ou velas diante
de sua imagem, ou faz uma ro-
maria). Enfim, ha o contrato em
que o fiel cumpre sua parte an-
tes do “santo”: S&o as novenas.
86 ao lermiar a novena o “san-
to” concede a “graca”, pols en-
tac é ele quem estarda em débilo
com o fiel. Mas desde quc as
duas partes contratantes este-
jam quites, o contrato esta ter-
minado, podendo a relacdo ser
desfeita: o fiel ndo tem mais
qualguer obrigacio para com o
“santo” ao qual recorreu.

Essas modalidades de relagdo
diferem portanto guanto & sua
duragin. Enquanto a aliang¢a ex-
pressa pela devocio € perma-
nenle, o contrato expresso pe'a
prcmesa, pela novena ou nela
invceacdo, é transitério: obtida
a “graca” e paga a promessa,
nada mais existe entre o fiel ¢
o “sanlo” senfo o reconheci-
mento pelo beneficio alcancadec.
Em principio, nada impede que
o fiel faca promessas a seu “san-
to” de devocdo: porém o que se
verifica com maior fregiiéncia
s30 as promessas a outros “san-
tos” que o de devocao. Ocorre
também que uma premessa ou
novena bem sucedida seja o ini-
cio de uma relacio de devogho:




o “santo” que me atende numa
promessa pode me atender nou-
tros pedidos e assim se lornar
meu protetor permanente, meu
aliado sobrenatural. Por isso
nao é raro, ao indagarmos a al-
guém sobre o seu “santo” de
devocdo, recebermos a seguinte
resposta: “eu sou protegido do
santo tal”. No caso, a protecao
lransitoria deu lugar a alianca
permanente.

Mas tanto a alianca quanto
o contrato entre o fie! e 0 “san-
to” tém como marca caracteris-
tica o relacionamento direto e
pesseal. O “santo” esta ao al-
cance imediato do fiel: na ima-
gem, na estampa, nos santud-
rios, num eruzeiro a heira da
estrada, numa gruta. ou nos ar-
redores dos cemitérios. O Tiel
nio precisa recorrer a um me-
diador especializado para con-
tactar o “santo”; vai diretamen-
te g ele, conversa com ele. expoe
seus problemas, agradece as
“gracas”, ou simplesmente pres-
ta. seu alo de culfo. O “santo”
por sua vez, ndo é uma entidade
abstrata. mas. por assim dizer,
& incarnado na imagem que o
representa. A minha Nossa Se-
nhora Aparecida f{imagem e
“santa” que ganhei quando
crianca nio é a mesma Nossa
Senhora Aparecida (imagem e
“santa’”) quc outra pesscoa tem,
nem a mesma que esta no altar
da Igreja: em cada imagem do
mesmo “santo” ha um “santo”
diferente. Uma imagem antiga,
qite atravessa geracoes, adquire
um traco familiar que a distin-
gue das outras. Por isso., nio é
2 mesma coisa prestar culto a
qualquer Iimagem do mesmo
“santo”. e’as nan sio totalmen-
te equivalentes. Tudo isso favo-
rece o estabelecimenfo de uma
rclacio muitc vessoal entre o
devoto e o sen “santo” de devo-
cio. No limite. temos a priva-
tizacio de religifo. Isto é. toda
a vida rcligiosa do fiel se torna
centrada em suas relacdes dire-
tas e pessoais com os “santos”,

seja nas relacgdes de alianca, se-
ja nas relacdes de tipo contra-
tual, tudo se passando na esfera
privada a qual sd tém acesso o
préprio fiel e os “santos” aos
guais ele se dirige,

Esta privatizacio é a carac-
teristica fundamental do catoli-
cismo “popular”. Ela nio & fa-
cilmente encontravel em seu es-
tado puro. Geralmente, ela §é
acompanhada por relacées me-
diatizadas com os seres sagrados
e por atos coletivos. Entram ai
os sacramentos, especialmente
aqucles que marcam os ritos de
pasagem (Batismo. Primeira Co-
munhao, Casamento, Missa de
defuntos), as festas dos Santos
e a Semana Santa {com sua di-
mensao penitencial). Mas essas
relacdes mediatizadas e coleti-
vas s0 se fazem presentes nos
momentos de insercdo da vida
individuai na vida social: a re-
ligido cotidiana ¢é privatizada.
Um adagio popular bem descre-
ve csta privatizacdo da religiao:

“muita reza. pouca missa.
muito sante. pouco padre”.

No entanto, nan se pode es-
quecer que o catolicismo “popu-
lar” é catolicismo. Néo pode ser
tratado como sistema religioso
autéonomo, ainda que a privati-
zacio da religido pareca con-
tradizer a dimensao eclesial afir-
mada pelos Concllios e pelcs
Papas. O que chamamos cato-
licismo “popular” & apenas uma
reducio do sistema religioso ea-
télico a seus elementos privati-
zados. Vamos explicar em que
consiste. As relagdes diretas e
pessoais com 08 seres sagrados,
tanto no sentido de alianca
guanteo no sentido protetor, fa-
zem parte do sistema religioso
catdlico. Nele elas servem de
complemento as relacées media-
das pela comunidade eclesial e
pe'o corpo sacerdotal e tém co-
mo referéncia a figura de Cristo.
Assim, as devocdes aos Santos,



hem camo as invocagdes, nove-
nas e promessas, desempenham
uma funcio padagogica: levar
¢ fiel, através de sinais bem
proximos e coneretos, & adesdo
a Cristo. Os santos nio Sdo ve-
nerados ¢ invocados por eles
mesmos, mas como Sinais de
Jesus ao gqual em vida procura-
ram seguir. Sac exemplos a se-
rzm imitados e pessoas a serem
veneradas por terem mostrado
em sua vida a presencg real dz
Jesus. Porém, mno catolicismo
“popular” perdem esta dimen-
sao de sinais de Jesus para se
tornarem veneradas e invocados
por si mesmcs. Neste sentido,
opera-se uma reducio do Cato-
licismo, e, consegiientémente,
sua destiguracio.

Tal reducao esté intimamente
associada ao deslocamento da
figura de Cristo de sua posicdo
ceniral no Catclicismo para uma
posicio secundaria em sua pra-
tica “popular”. Os “santos”
ocupam posicdo central no ca-
tolicisimo “popular” porque, ne-
le, a figura de Cristo revelada no
Navo Testamentc é praticamen-
te desconhecida. Nele, Jesus, em
suas diversas invacacdes, é um
“santo” entre oulros, mas 0
Cristo revelado no Novo Testa-
mento estda ausente. Sendo des-
conhecido. ©s seus sinais (os
santos as héncioes. os milagres)
perdem seu significado econio
sinais e passam a ser concebhidos
como fins em si mesmo.

Tal deslocamento ao nivel das
crencas nos leva a formular a
hinétese de que tal fendmeno
decorre. & nivel da estrutura das
relacoes do homem com o sa-
grado. da anséncia de mediacio
institincional. Quando esta me-
diacio se faz presente. fica ga-
rantido o controle sobre ¢ ri-
tual e as crencas envclvidas na
rclacdo com o sagrado. B o ¢asn
tinico dos sacramentos: os mi-
nistros da Tgrcia cstde institu-
cionalmente autorizados a defi-
nir como ¢ com gue sentido de-
vem ser rzcebidos. Quando, ao

conlrario a relacio com o sa-
grado se cpera diretamente, ela
lica sujeita a interpretacao ¢
ritualizacao do praticante: é es-
te quem decide em matéria re-
liglosa. Nao goza de autoridade
institucional para fazer wvaler
suas decisGes a outros (embhora
por seu prestigio ou sua “san-
tidade” possa desempenhar um
papel de lideranga religiosa ca-
rismatica), mas resguarda o
controle institueional suas rela-
¢oes com o sagrado.

Assim, os elementos do Cato-
Jicismo reapropriados e reelabo-
rados a nivel dos praticantes,
escapam ao controle direto de
seus agentes institucionais. Nao
ha “especialistas” institucional-
mente autorizados a definir o
sistema de crencas e praticas ao
sagrado: ele é definido pelos
proprios praticantes. E neste
sentido que o “popular” se con-
trapode ao “erudite” (produta do
trabalho ¢ da reflexdo sistema-
tizante de individuos socialmen-
te definidos como especialistas
no campo religioso) (2). Por es-
ta hipotese cntende-se melhor
a posicdo central desempenha-
das pelas figuras dos ‘“‘santos”:
por sua mu'tiplicidade e sua
nroximidade ao fiel, eles sao
mais facilmenle apropriaveis
para adequar-se a seu hivel de
exigéncias simbdlicas. do que a
figura evangélica de Jesus. Mas

O que chamamos
catolicismo “popular”
é apends

uma reducdo

do sistema

religioso catédlico

a seus elementos
privatizados.




também a figura de Jesus pode
vir a subslituir os “santos” nu-
ma prética religiosa privatiza-
da, desde que sofra uma Inter-
pretacdo subjetiva, como parece
ceorrer entre Pentecostais —
“Jesus cura, Jesus consola, Jesus
salva” — (3) e por vezes em
grupo de jovens — “Jesus é 9
amigao, Jesus é o bacana” (4),

Assim  sendo, o catolicismo
“popular” pode ser caracteriza-
dc, ndo s6 pelo que tem — re-
lacdes privatizadas com os *“san-
tos” — como pelo que ndo tem
do sistema religioso catd’ico co-
nhecido, do Cristo revelado na
Novo Testamento e a vivéncia
eclesial de seu Ministério. Isto
nio significa que as pessoas
nunca tenham ouvido falar de
Jesus: ele é bastante conhceido
através de seus milagres, de epi-
sodios de sua vida. e mesmo de
lendas referentes a sua pessoa
e seus feitos. Desconhecido €& o
Jesus apresentado no Ncevo Tes-
tamento e ao qual se chega pela
mediacio institucional da Igre-
ja. E aqui temos um dado fun-
damental para toda a formula-
cho do problema da evangeliza-
cio e catequese no Brasih

Fsta situacBo — de um Cato-
licismo nao-cristocéntrico — que
hoje parece aberrante, era tida
como aceitavel no passado, Eram
os proprios agentes da Igreja —
migsionarios e sacerdotes — gue
incentivavam e difundiam as
devocdes aos sanfos, as roma-
rias, -as novenas, ¢ mesmo Aas
procissbes para pedir chuva. B
se 6 Novo Testamento néo foi
difundido entre a populagido
brasileira, deve-se em grande
parte, aos Dproprios agentes
evangelizadores, Sendo a popu-
lacdo brasileira, até o final do
século passado, constituida em
sua grande maioria por descen-
dentes de indigenas, escravos C
portugueses de baixg nivel edu-
cacional, parecia ser incapaz de
aprender a doutrina catdliea em
sua integralidade. Por isso lhe

eram ensinados apenas os ele-
mentos mais facilmente assimi-
laveis, mais préximos em termos
de vivéncia: as vidas dos san-
tos, as praticas para-litirgicas,
as oragdes e cinticos populares.
Nao se trata hcje de criticar o
passado, mas de ver que a si-
tuacdo presente tem uma raiz
historica que nao deve ser ig-
norada (5).

O que estd ocorrendo agora é
uma mudanga de atitude da
Igreja Caldlica face ao catoli-
cismo “popular”, O gue antes
era visto como pratiea salutar
ou comg crenga admissivel, é
hoje visto eomo carente de fun-
damento teologico. Apesar de
ninguém ser impedido de rece-
ber os sacramentos por ter exa-
gerada devocdo aos santos ou
por fazer promessas exdticas, a
Igreja vé hoje com algumas res-
trigoes muitas das praticas “po-
pulares” antigamente ndo gues-
tionadas. E a énfase que a Igre-
ja esta dando a dimens8o co-
munitiria da vida ecristd e i
adesdo ao Cristo revelado que
Jeva hoje ao questionamento
das praticas privatizadas, carac-
teristicas do catolicismo “popu-
lar”. Nao foi portanto o catoli-
cismo ‘“‘popular” que, por evo-
Iucdo nropria. se afaston da
Igreja Hierarquica: é esta que,
procurando sua autenticidade,
deixou de reconhecer como suas
muitas das ecrencas. praticas e
normas de conduta popularmen-
te aceitas. Em outras palavras:
sc hoje ha uma distincia gran-
de entre o catalicismo popular-
mente praticadeo e o ensino da
Tareja, tal distineia é devida a
uma mudaneca nfdo no catolicis-
mo “nopular”. mas no ensina-
mento e na atitude pastoral da
Igreja.

Nesta perspectiva, cabe levan-
tar nma gquestio sobre o uso da
nncido de catolicismo “popular”.
Nan nos referimos a sua signifi-
cacan (popular em oncsicio a
erudito ou a elitarin) mas a seu
cfeito. Seu efeito é permitir a



classificacdo de um conjunto de
crengas e praticas religiosas dis-
crepantes daquelas propostas
pela instituicdo eclesiastica, co-
mo um sistema a parte. Assim,
opoe-se 0 que é “do povo” o
que ¢é “dos padres”, secja para
menosprezar seja para valorizar
um ou outro. Mas ao fazé-lo
abre-s¢ uma categoria de pen-
samento que impede a percep-
cao do catolicismo como um sis-
tema religiosc que contém e ab-
sorve elementos contraditorios
entre si. Separando esses ele-
mentos em sistemas religiosos
distintes,  “resolvem-s¢”  paor
meios de um artificio intelectual
as contradicdes internas ao ca-

tolicisms, em lugar de pesquisar
0s mecanismos pelos quais ©
sistema religioso catdlico gera €
absorve suas contradicoes inter-
nas.

Portanto, se queremos enten-
der o catolicismo praticado em
nosso pais, ¢ melhor é abando-
nar a nocio ideolégica de “po-
pular” e pesquisar os mecanis-
Mos e Processos pelos quais o
sistema religioso catdlico forne-
ce praticas e crencas diferen-
ciadas conforme ¢ publico ao
qual se destinam. Seguindo esta
pista, talvez venhamos a enten-
der a situacdo de dominidncia
do catolicismo no campo religio-
50 do Brasil.

NOTAS

“gantos”, que 1o
Hagiografia era-

(1) As cstovia de
se confundem com a
dita estav por mevecer estudo mais sise
tematico.

(2) lista
outros sistemas retigiosos que sc apdiam
ent agentes institucionalmente yualifica-
dos pava sua defini¢io, como o Budizma,
o Indutsmo ¢ o Protestantismo : para-
lelamente 4 sua duterpretagdc e suas
priticas  “oficinis” institneio-

distingio vale também para

(i.".t(‘r é,

nalmente definidas como tais), acurrem
praticas  “‘populares”,
(1971} ¢ WEBER

interpretagoes ¢
Cir. DOURDIEU
(1966).

{3Y Cir. MUNIZ DL SOUZA (1969)
e ROLIM {1973).

(4} Cfr. LIBANIO (1973).

{(3) Para wma historia do Catolicisin
no  Brasil, recomendamos os  trabalhos
de AZZ[ e HOORNAERT, citados na
Bibliografia.
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Religiao

e

Religiosidade Popular:

Algumas Anotacodes

Carlos Rodrigues Brandao

FORA alguns cxemplos de
excegdo, como os estudos
ja realizados no Brasil por so-
cidlogos e antropdlogos na es-
fera de expressoes de religiosi-
dade pcpular de origem africa-
na, a pesquisa de fendmenos
religiosos raramente é abordada
no campo especifico do religiosn.

Isso quer dizer gue a maioria
das pesguisas gue poderiam ser
conotadas como de “religiosida-
de popular ou tém sido dissol-
vidas em descrigdes parciais de
tipo folelérico (as crendices re-
ligiosas, os costumes populares,
as Tfestas e os folguedcs) ou;
aparecem como uma parte come-
plementar da analise de modos
de organizacio ¢ de represen-
tacdo social, sobretudo para o
caso de comunidades rutais.

Q campo especilico do religio-
50 (instituicdes religiosas, arti-
culagdes religiao-socicdade, me-
dos de partieipacio em segmen-
tos religiosos) comeca a ser in-
vestigado mais definidamente
desde pelo menos os anos 50:

a)

b

c)

d)

a partir de uma rencva-
¢ao dos estudos de expres-
soes de religiao e de reli-
giosidade de tipo afro-
brasileira, ligada, em par-
te, ao projeto de pesquisas
de relacdes interétnicas
enlre pretos e brancos no
Brasil;

através do estudo de for-
mas de organizacic da
Igreja Catdlica e de mo-
dalidades de participacdo
dos fiéis em seus segmen-
tos de articulacao;

no interior de uma esfera
de pesquisa de fendmenos
historicos de pressupostos
religiosos e grande signi-
ficagcdo nacional ou regic-
nal, como ¢ o caso de al-
guns movimentos messid-
nicos do passado;
finalmente, através de es-
tudos que, derivando dos
dois primeiros, dirigiram-
-se ac conhecimento de
outbras instituicées religio-
sas e outras modalidades
de participacio e de pra-
tica de religiosidade, co-
mo algumas denomina-
cbes protestantes e pen-
tecostais.



Ora, um marcado re-interesse
pela, andlise do fen6meno reli-
giose, retcmado agora com mui-
to maior intensidade por parte
de cientistas sociais, merece al-
gumas consideracoes.

No momento presente, o “car-
ro-chefe” de preocupacles ¢
pesquisas € a “religiosidade po-
pular”. Com algum afraso, ¢ que
se passa nesta esfera de rela-
coes entre pessoas, grupos reli-
giosos e a divindade, deixa de
ger tomado como expressdes en-
tre curiosos (folelore) ou mera-
mente complementares (Socic-
logia) para se apresentar como
um objeto de estudo ao mesmo
tempo sério e complexo em si
mesmo, de cuja explicacag po-
de-se cbter. para o servico de
interesses diversos: o conheci-
mento de sistemas de ideologia
e de organizaclo de instituicbes
religiosas; dados relevantes a
respeito de modalidades de or-
ganizacfo de algumas relacoes
basicas entre a religiao e a so-
ciedade; principios de atuacic
pedagégico-pastoral junte a
grupas ou segmentos religiosos.

De uma forma ainda incom-
pleta, é possivel supor gue uma
redefinicio e uma significativa
concentracdo de interesses na
analise do fendmenc religioso
comecam pela colocacdo, final-
mente, deste fenémeno, em suas
bases cspecificas, o campo do
religioso, através da convergén-
cia de trés linhas de abordagem
muito atuais. ftanto no campo
da pesquisa como no da inter-
vencao pastoral.

A primeira delas vem de so-
cidlogos que, pelo menos em
parte, comecam a perceber que
a religiao e suas modalidades
tanto de parlicipacio como de
articulacio entre seus membros
e a sociedade, constituem uma
osfera de relacgoes cujos cOdigos
e principios possuem um alto
valor explicativo no conheci-
mento de “como sdo0” e de “como
funcionam?”, foermacdes sociais

ineclusivag do religioso, Por ou-
tro lado, compreende-se, ai tam-
bém, que a religido, para expli-
car-se e aos fendmenos sociais
a ela vinculados, necessita cons-
tituir-se como um campo de
investigagdes proprio, o que jus-
tifica abcrdagens de cientistas
especializados.

A segunda linha provém da
geracdo mais atual de antropd-
logos sociais. Ao ingressarem no
estudo de sociedades complexas
pelcs caminhos abertos por seus
antecessores desde a investiga-
cio de sociedades primitivas,
eles tém procurado aplicar mo-
delos tdo nevos quanto produti-
vos de pesquisa de modalidades
de expressio do religioso: as
praticas rituais ¢ as representa-
coes simbodlicas.

Uma terceira linha bpoderia
ser aproximada de agenles pro-
testantes e catdlicos ndo acos-
tumados a separar o religiosn
do politico e, preoecupadscs em
organizar, desde os elementos
populares de representacio so-
cial, as proprias bases de uma
atuacdo de efetiva “pedapogia
da salvacdo”. Para estes agentes
da religido, a religicsidade na-
pular preocupa mails ccmo g ba-
se de uma acflo pastoral direta
do gue como um conhceimento
cientifico. Muito mais para eles
do que para os sujeitos das
duas primeiras linhas, a idéia
de religiosidade popular estd as-
sociada a de cultura popular,
estendida entre ¢s anos de 1960
a 1966. Assim como foi uma li-
nha diretriz de atuacao politi-
co-pedagégica junto ao povo, a
idéia de que os seus modos de
pensar e produzir formas ideo-
logico-culturais, possuem, como
uma. cultura popular, os valores
sobre os quais qualguer ativida-
de de tipc conscientizador deve-
ria ser iniciada; assim também,
para os agentes de vanguarda
de grupos e institui¢des cristas
de hoje, 0 modo praprio de de-
finir as entidades religiosas e as

13
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formas de estabelecer contato
com elas, como modos popula-
res de crencas e praticas de re-
ligiosidade, contém os principios
sobre os quais deve ser estabe-
lecida uma atuacdo pastoral
auténtica e necessaria. Em sit-
tese, para s2 atuar junto ao
povo, com visias a realizar o
projeto de sua lbertacdo, tam-
bém, através da religido, é ne-
cessArio comeear por compreen-
der o proprio modo de o Povo
pensar ¢ viver suas formas do
religido.

Procuremos encerrar éste bre-
ve rastreamento de ahordagens
da religiosidade popular, sein
procurar sequer defini-la, mas,
sem deixar de propor, por ou-
tro lado, algumas idéias dire-
trizes para servirem de basz a
pelo menos alguns momentos de
sua investigacéo.

Sob ps nomes de instituicoes
religiosas populares, festas de
santo, folguedos catolicos, cren-
cas, crendices ¢ costumes cato-
licos tradicionals, etc. nao sz
escondem aspectos curiosos =
criginais de uma modalidade de-
preciada — frente as “formas
puras” de pratica da religido —
que, como simples formas de
“expresstes culturals da religio-
sidade ponular”, devem ser es-
tudadas no nivel resfrito “da
cultura”. Sob suas exnressoes
cstdo. na verdade. matrizes e
modelos de relacdes e de repre-
sentacdes sociais produzidas por
classes e segmentos de classes

dominados, como um modo so-
cial e econcreto de participacao
de oprimidos no campo do reli-
g10s0.

Por outro lado, estes modos
populares de inclusidc e produ-
cdo em/de sistemas de crencga
e dc pratica sdo, na maior par-
te dos casos, derivacbes de for-
mas de organizacio do religioso
produzidas por agentes de clas-
ses e segmentos de classes do-
minantes, entre os quais nic
estdo ausentes os proprios agen-
tes eclesiasticos. Assim, formas
populares de religiosidade po-
dem ser também compreendidas
como reproducdes de sislemas
de crencas e de rituais cujos
controles estao, em ultima ana-
lise em macs de grupos domi-
nantes, tanto da sociedade co-
mo da religido.

Finalmente, sem ser uma for-
ma grosseira de simples repro-
ducido simbdlica do que se passa
em esferas de relacdes econd-
micas e politicas da socicdade,
os sistemas de crenca e de pra-
tica do religiocso constituem-se
como projetos de efeito legiti-
mador da ordem da socledade.
a0 transporem npara uma esfera
de pederosa influéncia sobhre o
novo, os brinecipios ao mesmo
tempo geradores e justificado-
res de uma ordem e de uma
ideologia que, para grupos do-
minantes, imnarta conservar:
dentiro da csfera de articulactes
do religioso e desta esfera para
a da sociedade.




Religiosidade Popular

e

Mudanca Social

[ um assunto que suscita gran-

de interesse hoje em dia em
toda América Latina, dentro ¢
fora da Igreja. Aqueles que se
preocupam com o problema da
mudanga soccial, da libertacéo
das massas oprimidas, obrigato-
riamente confrontam-se com o
grande nivel de religiosidade
dessas mesmas massas. Esta fo-
ra de duvida, mesmo para os
que questionam o sentido ¢ as
motivacGes mais auténticas des-
s¢ fato, que o cristianismo com
scus valores, normas, ritos ¢
simbolos, atingiu profundamen-
te a vida do povo. Nio é o casy,
nestas breves reflexdes. de lem-
brar a presenca de outras reli-
gides amerindias e africanas,
pentecostais e espiritas, que
atualmente nc Brasil experi-
mentam um periodo de cresci-
mento. QO que nos inferessa é
constatar como os sctores assim
ditos populares, camponeses,
operarios, marginalizados, sic
também agueles gue vivern mais
“intensamente” um Llipo de re-
ligiac que podemos chamar “po-
pular”. No documento de Me-
dellin é descrita como ‘“uma re-
ligiosidade de votos e promes-
gas, peregrinacoes ¢ de um sem-
-ntumero de devocdes, baseada

Claudio Perani

na recepcao dos
especialmente do batismo, re-
cepcido que tem mais conse-
qiléncias sociais que um verda-
deiro influxo na pratica da
vida cristd”. (1)

Nesse contexto, todo e qual-
quer esforco de mudanca social
¢ obrigado a confrontar-se com
0 probiema da religiosidade po-
pular. Nio queremos colocar a
quesiao tedrica da “religido em
si” ou da validade dos valores
evangélicos num processo de li-
bertacio. Simplesmente refletir
— a partir da pratica pastoral
atual — sobre relacio entre re-
ligiosidade popular € mudanca
social. Essa religiao é libertado-
ra ou alienante? Como deve ser
considerada? Quais os princi-
pios pastorais que deveriam ori-
entar o trabalho da Igreja?

sacramentos,

1. A Atual Orientacio Pastoral
Popular

Em sintese podemos dizer que
a parlir de Medellin o setor de
Tgreja mais sensivel a uma ve-
novacido procura valorizar a re-
ligiosidade popular.
Reconhece-se, em primeiro lu-
gar. pelo menos no caso do ca-
tolicismo popular, a parte de
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alienacdo, seja em relacio com
0 contendo mmais auténtico do
evangelho, seja em relacdo com
o problema da libertacido. Uma
recente pesquisa no Brasil defi-
ne o catolicismo popular comn
“agquelc em que as constelacdes
devocional e/ou protetora pri-
mam sobre as constelacdes sa-
cramental e evangélica”, que-
rendo dizer com isso que se
trata de um “catolicismo desfi-
gurado, desfalcado de secus
componentes essenciais. E um
catolicisme de certo modo pri-
vatizade”. (2) Um dos mais
categorizados especialistas da
América Latina conclula um ssu
estudo afirmando que o ‘risco
de uma religido alienante e des-
comprometida diante do grave
desafio latino-americano, é um
dcs aspectos nepgativos mais
acusadores para o nosso catoli-
cismo popular”. (3) Afirma-se
que este catolicismo popular nds
¢ evangcelizado, isto €, ndao che-
gon 2 suscitar uma conversio
profunda a partir do contetido
cenlral do evangelho; a Encar-
nacao do Filho de Deus; fica
numa visao dualista da reali-
dade, contribuindo com iss0
para reforcar o sistema social
tradicional. De um lada, existe
o mundo alterado dos deuses,
sem nenhuma relagdo com ©
mundo terrestre: do oulrn, o
mundo profano da economia £
da volitica. ndo guesticnado a
partir da fé religiosa.

Os autores concordam em re-
jeitar, seja uma atitude ingé-
nua, que consiste na aceitacado
pura e simples de toda e qual-
quer expressio religiosa do po-
po, atitude essa ainda presente
em varios setores do trabalho
pastoral, seia a atitude elitista,
que, considerando como supers-
ticdo a maior parte dos gestos
religiosos, os abandona, substi-
tuindo-os simplesmente com
atividades socic-politicas. (4)

A solucao apresentada vai na
linha de wma atitude critica gue

“acompanhe o crescimento dos
valores da fé que estdo envol-
vidos no catolicismo popular,
até dar-lhes toda sua dimensia
libertadora”, (5) Noutras pala-
vras, nem simples aceitacéo,
nem rejeicio, mas discernimen-
to diante do fendmenop religio-
sidade popular, para procurar
encontrar ¢ desenvolver o que
ha de valido.

Nessa perspectiva  multipli-
cam-se as pesquisas e os estudos
sobre ¢ assunto, na tentativa de
uma maior compreensioc e apro-
ximacao do povo.

O documenio sobre Pastoral
Popular redigido no Encontro
do Episcopado Latino-America-
nc em 1968. em Medellin, pode
ser considerado como a “carta
magna’ dessa atitude, por assim
dizer “ecuménica”. frente & re-
ligiosidade popular.

O documento adverte que
“nio podemas partir de uma in-
terpretacao cultural ocidentali-
zada das classes média e alta
urbanas”. De fato ela contém
“uma enorme reserva de virtu-
des autenticamente cristas, es-
pecialmente na linha da earida-
de”. Se é verdade que suas
expressoes podem estar “defor-
madas” podem tamhém “ser
halbucios de uma auténtica re-
ligiosidade manifestada através
dos elementos culturais disponi-
veis”. Na linha do Vaticano II,
encontra-se nelas uma ‘“‘semen-
te oculta do Verbo”. Tudo isso
indica o reconhecimento de que,
alrds de gestes sagrados que po-
dem ser até supcrsticiosos, exis-
te um niecleo real de auténtica
fé erista.

Conseqiéncia pastoral: nao
rejeitar, mas ‘“‘aceitar com ale-
gria e respeito” procurando “pu-
rificar e incorporar”. (6) A reli-
giosidade popular € considerada
como o ponto de partida do es-
forco de evangelizacdo e de li-
bertacao.

Essa orientacéo nao ficou nas
recomendacoes de um documen-



to, foi logo aceita e passou a
influenciar muita pastoral re-
novada. E facil constatar em
varios encontros o grande inte-
resse, respeitto e simpatia que
suscita o assunto “religiosidade
popular”,

Tudo isso nos leva g reccnhe-
cer uma atitude de grande va-
lorizacdo de religiosidade popu-
lar, considerada como algo de
dindmico, aproveitivel para
uma evangelizacfo libertadora.

E exatamente essa atitude. es-
se clima, que desejamos questio-
nar, pois nos parece haver a pos-
sobilidade de uma certa ambi-
giiidade ou equivoco, prejudiciais
para um trabalho critico.

2. Possivel Eguivoco Frente a
Religiosidade Popular

Estamos evidentemente de acor-
do sobre a impossibilidade de
prescindir da religicsidade po-
pular. Temos visto que é algo
de bem enraizado no nosso po-
vo. Nao pode ser ignorado, ao
contrario. todo esforco para uma
methor compreensio é um avan-
¢o no caminho da evangeliza-
c¢io. Nossa dificuldade é outra.

Em primeiro lugar, levanta-
mos algumas suspeitas, bastante
sceundarias na verdade. mas ca-
pazes de esclarecer melhor o
problema,

Podemos perguntar: qual a
razao desta valorizacdo da reli-
giosidade popular? Por que essa
accitacio (ao facil, pouco ques-
tionada, na qual todcs se en-
contram, sejam conservadores,
sefam renovadores. sejam sin-
ples pastores, sejam autorida-
des? £ s6 falar do respeito de-
vido a religiosidade pooular que
se obtém uma concordancia ge-
ral,

¥ bom perguntar-se se¢ hao
existem algumas motiva¢des in-
conscientes que pesam nessa di-
recio. Por exemplo, o fato dos
agentes pastorais — esirangei-
ros ou nido - serem de outbra

classe, de outra cultura e for-
macao, poderia provocar um
certo complexo de culpa que se
procura superar. aceitando sem
mails as atitudes das outras
classes. Mais sutilmente cssa fa-
cil aceibacdo poderia esconder
uma certa fuga diante dos pro-
blemas fundamentais que se co-
locam 2 pastoral de hojec, tais
como o problema dg seculariza-
cfo, do ateismo que muitas vezes
dela decorre, da dimensao socio~
-politica, ete. Ao falar em reli-
giosidade popular se fica neces-
sariamente no ambito da “re-
ligiao”, encontra-se um povo
nio secularizado, ndo ateu, evi-
tam-se a5 dificuldades suscita-
das pela problematica politi-
ca. ..

Mas nosso questionamento é
mais radical. Atinge também a
atitude “popular” critica. Sera
que esta valorizacio da religio-
sidade popular mesmo se huma
perspeetiva critica, ndo consti-
tui um falso problema? Fala-se
de “encrme reserva de virtudes”,
de *balbucios de auténtica reli-
giosidade” de nucleo real de au-
téntica fé. B isso mesmo gue €
equivoco e questionario e tem
conseqiiéneias importantes. Pois
se isso fosse verdade, o processg
a ser empregado num trabalho
de conscientizacao teria de fato
comao ponto de partida essa re-
ligiosidade wopular, a ser “pu-
rificada” e “incorporada”. Esta-
ria denfro da linha evolutiva,

Os setores assim ditos
populares, camponeses,
operdrios, sao também
aqueles que vivem mais
“intensamente” um tipo
de religido que podemos

chamar "popular”,
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reformista, de erescimento lento
e constante como os textos ana-
lisados parecem claramente in-
dicar.

Ao contrario, sc isso nao fosse
verdade, isto é, se a religiosidade
popular por si mesma nio es-
condesse esse tesouro aprovei-
tavel, 6 ponto de partida deve-
ria ser diferente, e o caminho
a ser trilhado implicaria mais
uma “ruptura” gue “uma conli-
nuidade” com determinadas for-
mulas.

3. O Povo ¢ sua Religiosidade

Antes de enfrentar o problema
central do nosso guestionamen-
to, descjamos introduzir uma
distincao.

Estamos de acordo sobre o fa-
to de a religido constituir algo
de vital para o povo. Mesmo 03
elementos mais exteriores das
Tgrejas, consideradocs como “ler”
{7y, por exemplo. o batismo, fo-
ram assimilados pelo povo como
parte integrante de sua vida. O
fato religioso fundamental: pe-
netra a mentalidade, os gestos.
as atividades do povo. E algo de
plobalizante. pressnte em ftodas
as manilestacedés mais impor-
tantes da vida cotidiana, dand=>
o sentido e a exnlicacdo de tudo,
Podemos discutir, a profundida-
de ou superficialidade dcssa pre-
senca. Em todo o caso, deve ser
reecnhecida,

E importante, nessa allura,
distinguir entre o nilvel subje-
tivo e o nivel objetivo da reli-
giosidade popular. Uma coisa ¢
o valor da pessoa religiosa e do
povo que se expressa abravés dc
determinado simbclismo; outra

coisa sao os gestos sagrados, as
idéias e as motivacoes religiosas
que constituem a dimensdo tra-
dicional da religiosidade popu-
lar.

NoOs nao colocamcs o proble-
ma das intenedes subjetivas, da
boa ou da ma vontade. Eviden-
temente, neste nivel o povo €
digno do maximo respeito. Nao
nodermos nem devemos julgar.
Nac ha dificuldade em aceitar
come pressupostc uma grande
interioridade, uma profundidade
de moralidade ¢ de fé, a partir
de uma atitude sinecera. Nesse
sentido sio validas as afirma-
coes de Medellin no sentido de
valorizar as virtudes do povo.
como também é necessaria nma
atitude de aceitacdc e nio d2
dominacao.

Contudo. apesar de nao po-
dermos separar o aspecto sub-
jetivo do objetivo, esse ultinio
tem uma consisténcia nréopria e
pode ser considerado pelo que
vale. Essa religiosidade popular,
vista no seu aspecto ideolégico.
deve ser avaliada com atitude
critica e pode revelar muita par-
te de alicnacaa, também ou so-
bretudo, na sua dimensio mais
profunda.

Pode existir no cenirc das
massas populares, na vivéncia de
sua religiosidade uma contra-
dicido entre as aspiracdcs pro-
fundas da [é e suas expressdes
fortemente influeneciadas por
interpretacdes ideologicas de-
pendentes do controle da cul-
tura dominante,

Com isso chegamos ac ponto
cenfral dessas nossas reflexdss,
o problema da andlise cientifica
do fato religiaso.



4. Andlise Cientifica da Reli-
giosidade Popular

Por analise cientifica nae en-
tendemos aqui aguelas pesquisas
— qué hoje em dia se multipli-
cam -— para levantar uma série
de dados quantitatives ou para
dar uma compreensio e classi-
ficacfo dos gestos sagrados em
relagko com a consciéneia do
povo, isto €, para nods sabermos
0 que 0 povo entende ¢ quer
com aguelas expressoes. Isso é
valido mas nao suficiente, so-
bretudo em relacao com 0 nosso
problema da “mudanca social”.

As ciéncias humanas moder-
nas, scbretudo a psicologia e a
sociologia, religiosas, nos propor-
cionam instrumentos de analise
para aprofundar mais o conhe-
cimento de um fendmeno, des-
cobrinde no caso da religicsi-
dade seu relacionamento com
os outros niveis da realidade,
politica. social, econdémica ¢
revelando condicionamentos e
causas desconhecidas no nivel
do consciente,

Hoje cm dia, com o desenvol-
vimento dessas ciéncias, niao é
mais licita uma abordagem de
um fendomeno. ignorando essa
possivel contribuicdo da analise
cientifica. Em se tratande de re-
ligiosidade ha um certo receio
ou medo de provecar uma pro-
fanacgdo, ao aceitar um método
naturalista aplicado a uma rea-
lidade sobrenatural. Entretanto,
nio devemos esquecer que toda
verdade humana, toda descober-
ta cientifica pode favorecer
também o caminhc da verda-
deira fé. Em todo caso, esse tipo

de abordagem nao pode ser con-
siderado como uma “interpre-
tacdo cultural ocidentalizada
das classes média ¢ alta urba-
nas”, ao contrario, trata-se de
algo valide que pode levar a
descobrir o condicionamento de
uma anglise feita a partir de
uma mentalidade de classe. Se
nio devemos reduzir a religiao
a um “fato cultural”, contudo
a religido ¢ também um “fato
cultural”,

Colucando-nos nessa perspec-
tiva ja sabemos que o nivel do
“ecspontanec” & ¢ nivel do tra-
dicional e da conservagao da
ordem existente, O nivel do tra-
dicional é o nivel da interpre-
tacdo cultural, de uwma leitura
religiosa. do munde, nac secula-
rizada, por si mesma nao cria-
dora. Opde-se ao espontaneismo
a criatividade qgue faz o pro-
gresso, enguanto o tradicional
leva a inércia.

No caso da religiosidade do
povo, entéo. a mais vivida e a
mais espontanea é aquela que
com malor facilidade levara a
justificar a atual situacido so-
ial e sera um sério obstaculo a
toda e qualquer mudanca cm
favor do pove. Por exemplo, é
espontaneo para o povo afirmar
que tudo depende de Deus: foi
ele que quis ricos e pobres; acei-
tar isso significa nd¢ somernte
ter que juslificar o classismo
atual, mas também ficar bem
longe do verdadciro sentido da
dependéneia de - Deus. E um
exemplo bhanal, mas serve para
alertar sohre todo o conteudo da
religiosidade popular. Seria im-
portante rever a atitude de res-
peito quase sagrado de varios
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agentes dianfe das manifesta-
¢hes religiosas do povo.

@ue significa, entfo, aplicar
uma analise cientifica ao fend-
meno da religiosidade popular?
Significa reconhecer ftrés afir-
macdes interdependentes. (8)

Primeira: a religiio é fené-
meno humano.

A afirmac¢ac nao vai contra o
convencimento do crente que
reconhece prioritariamenie a
intervencao de Deus no mundo
¢ na histéria e considera a reli-
giao um acontecimento divino,
Essa intervencdo nio constitui
outro mundo ou outra histoéria,
tem necessariamente uma di-
mensidc humana e estd sujeila
a todas as leis e a todos os me-
canismos da realidade humana.
Consequentemente, para julgar
a religido, em primeiro lugar,
serd, neecsSsario usar critérios
humanos, critérios oferecidos
por uma andlise ideoldgica,

Tais critérios humanos nos le-
vam a repensar criticamente
cerlos gestos e conceitos religio-
508. O homem pode falar de Deus
somente a partir de si, da pro-
pria realidade. E normal que
projete em Deus sua condicao
¢ seus desejos, que pense o CEu
e a salvaciio a partir de sua si-
tuagic socio-econdmico-politi-
ca. A religiio entdo apresenta-
-se como a solugido das frustra-
¢oes dessa vida terrena, como a
realizacdo de tudo aquilo que
nao pode ser realizado aqui.

Para o ateu isso é motivacio
suficiente para explicar o fe-
ndmeno religioso: nessa pers-
pectiva Deus fica reduzido a
umg producao humana. O cren-
te recusa esta reducic de Deus,
pois para ele existem motivacdes
gue vio além dessas explicacoes
e uma realidade objetiva nfo
redutivel a projecio humana.
Isso, porém, nio significa que
nao possa aceitar que cada for-
mulacido sobre Deus leve inevi-
tavelmente o sinal do projeto
do homem e da sociedade espe-
cifico do crente. O sentido da

O fato religioso fundamentc
gestos, as atividades do pov
das intencdes subijetivas, de
nivel o povo é digno do md
dade em aceitar como pres:

dade, uma profundidac

afirmacio “eu creio em Deus™,
fica prioritariamente — néo ex-
clusivamente — sujeiloc a essa
anglise. Iste vale para toda a
religiosidade, popular ou inte-
lectualizada, moderna ou medie-
val.

Segunda: a religido é um fe-
ndémeno politico.

Era esponlianeo situar a reli-
glao num mundo sobrenatural,
numa csfera espiritual total-
mente alheia a problematica
social e, particularmente, a po-
litica. Hoje em dia, se difundia
bastante a consciéneia do as-
pecto polifico do fendémeno re~
ligioso em consequéncia da pri-
meira afirmacéo,

Signifiea que a religido rela-
ciona-se com o problema do po-
der ¢ do conflito de classes, e
deve ser examinado também
desse ponto de vista. Nao sera
dificil reconhecer o papel ha-
bitual da religiosidade popular
no sentido de aceitaciao e de
nao contestacio do poder rei-
nante. Apesar de scr religido do
povo € algo a servico da classe
dominante, guarda, por isso, um
carjter de conservacio da or-
dem tradicional.

E verdade que muitos consi-
deram a ambivaléncia da reli-
gido perante a sociedade formu-~
lando a relac@o dialética: reli-
giao como justificativa da ideo-
logia dominante (4pio do povo),
de um lado, e como protesto
contra a crdem existente (ger-
me de libertacao), do outro. No
caso, porém, da religiosidade



seneira a mentalidade, os
NGo colocamos o problema
oa ou ma vontade. Neste
10 respeito. Nao ha dificul-
osto uma grande interiori-
le moralidade e de {e.

popular o que prevalece & o pri-
meiro polo sobre o segundo. (9)

Terceira: g religidao é um fe-
nomeno superestrutural.

A religido, considerada como
uma forma de idcologia @
submetida as regras de uma
analise ideolégica, aparece co-
mo um fendémeno superestrutu-
ral. Significa que € um fendme-
no derivado, produzido, cujas
explicacdes residem alhures,
tfundamentalmente na hase eco-
ndmica.

Evidentemente, o crente nio
pode aceitar um mecanismo ri-
gido e reduzir o fendmeno reli-
gioso a uma superestrutura:
reconhece seu contetdo funda-
mental de fé. Mas é nceessario
reconhecer que a religifo é tam-
hém um fato superestrutural,
isto €, fica necessariamente con-
dicionada pelo peso do econd-
mico e de todos os outros fato-
res humangs.

Aplicando isso & religiosidade
popular devemos nela distin-
guir um nivel mais profundo no
qual existem as motivagées au-
tenticamente religiosas:; e oufro
fenomenaologico e ideoldgico, no
qual as motivacGes sdo de outra
ordem, habitualmente so6cio-eco-
nomicas. A partir dessas consi-
deracoes somos obrigados a re-
ver as afirmacoes que valorizam
o aprofundamento e a purifi-
cacio da religiosidade popular,
falando de um nicleo auténtico
de fé. Isso pode ser valido —
como afirmamos antes no ¢aso
da intencionalidade subjetiva e

das aspiragoes mais profundas
do ser humanc; ao contrario, na
ordem fenomenolégica descobri-
mos elementos e causas que nao
tém nada a ver com a fe.

Retomando o que foi anterior-
mente dito, podemos concluir
considerando uma duplice face
da religiao, a religido como
“transcendéncia” e a religiao
como “ordem”. A primeira rela-
tiviza a crdem atual e consti-
tui-se, por isso mesmo, como pe-
rene fonte de inspiracio trans-
formadora. A segunda, do tipo
tradicional, consagra a ordem
existente e impede gualquer mu-
danca.

5. Partir dos Valores do Povn
Oprimido

Queremos terminar levantando
como conclusiao algumas orien-
tagbes pastorais, sempre ques-
tionaveis e necessitantes de
aprofundamento.

Pelo que foi dito, parece im-
portante nos meios pastorais
uma tomada de consciénecia s0-
bre a atual valorizacdo da reli-
giosidade popular. Em relacio
com o problema da mudanca so-
cial tal religicsidade parece
apresentar uma grande carga
congervadora., E provavelmente
uma for¢a dque coopera para
manter a situacido atual, com
sua desordem e injusticas. Seu
aspecto potencial de protesto é,
na pratica, muito relativo e
muito problemético.

Com isso fica questionada
uma pastoral que toma essa re-
ligiosidade como ponto de par-
tida, dentro de uma perspectiva
de evolucao e de purificagso. E
melhor pensar mais em saltos
qualitativos que importam ne-
cessariamente “rupturas” e con-
flitos. Ndao ha auténtica reno-
vacio sem morte.

Se podemos pénsar dque uma
verdadeira fé e um evangelho
auténtico compreendem elemen-
tos que favorecem uma mudan-
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ca, tais clementos nao devem
ser procurados apenas no nueclco
da religiosidadz popular, Vimos
que uma analise profunda nos
revela outrcs contetidos e ou-
tras motivacdss, que vao no sen-
tido oposto de manter uma si-
tuacio de poder de alguns e de
opressao da maioria.

Nao parece muito acertada a
tatica pastoral de procurar res-
gatar o que de valido pode con-
ter a religicsidade popular. #®
melhor ndo dar peso. relativizar
ou abandonar geslos e conceitos
sagrados que. embora Subjeti-
vamente validos, sAo incapazes
de traduzir toda a forca liberta-
dora do evangelro e scr ponto
de apoio para uma consciéncia
de justica social.

O ponto de partida é outro:
€ 0 mesmo povo enquanto vive
uma situacio de injustige ¢ na
medida em que tcnma conseién-
cia desca situacio. Sio as con-
tradicoes reais do povo e os va-
loras que se vao manifestando
semnre mais, ao passoe que g po-
vo luta e se organiza: o sentidc
de solidariedade, o deseio de
salvacao. a forca do sofriments,
a sensibilidade dianle das injus-
ticas. a consciéneia da propria
insuficiéncia. .. Sao valores que
se escondem ou se expressam
também no ambito da religiosi-
dade popular, mas nesta cor-
rendo o risco de serem desvia-
dos. Devem ser traduzidos em
termos de vroblemdilica social.
o0 ponto de vista de Medellin
guando aflirma que a “catequcse
afual deve assumir totalmenfe
as anguystias e esnerancgas do ho-
mem de hoie. a fim de oferecer-
-The as passibilidades de uma
libertacio plena”™. (10)

A onclo vara a libertacdo do
povo oprimido ndo é somente o

caminho para a mudanca Sg-
cial, mas também o principio
fundamental de toda evangeli-
zacho, desde o momento em que,
pela incarnacido, nde ha mais
salvacfo pelos ritos ou gestos
sagrados, mas unicamente pelo
cumprimentc do mandato do
amor para com o irmao elevado
a primeiro mandamento. A re-
ligiogidade popular & chamada
a definir-se diante disso.

Nio negamos a possibilidade
de se partir do apego a valores
religioscs, como por exemplo a
crenca na Palavra de Deus, pa-
ra comecar uUm processo. Do
fato o evangellho pode ser con-
siderado como uma forca de li-
bertacioc e pode levar a uma
conscientizacdo. Ainda nac é
mudanca social. Essa exige ou-
tro ponto de partida, outra ana-
lise outros instrumentos de luta.

Em conclusdao, nio € a partir
da religiosidade popular guc po-
derd ser ¢perada uma mudanca
sceial, mas é o eontrario: a luta
nela mudanca Social e pela es-
(ruturacido de uma nova Socie-
dade terd como conseqiifncia a
formulacio de uma nova reli-
giosidade.

A evangelizacdo da religiosi-
dade popular, mais do gue fruto
de wma acdo especifica, sera
consegiténeia de um trabalho de
likertagio com o povo.

Por altimo, gostariamos de ti-
rar uni pequeno equivoeo. A ati-
tude de relativizar a religiosida-
de popular nao significa o aban-
dono da linguagem religiosa. A
religiao ndo &, necessariamentc,

A luta pela mudanca
social e pela
estruturacéao de ume
nova sociedade terd
como conseqiiéncia o
formulac¢do de uma
nova religiosidade.



o “opio do pova”. O vinho da
cucaristia nao simboliza a fuga
no entorpecimento, mas ¢ san-
gue de um Justa oferecido pe-
la libertacio dos homens. Den-
tro de um proczsso de transfor-
macao sccial, para o crente, ha
necessidade de reinferpretar os
dados religiosos de encontrar
novas formulas de expressac. A
linguagem cientifica é pobre de
simboelos e, por isso, nfo pode

abranger toda a rcalidade. Caht
a tcolcgia manter a fidelidade
4 sua linguagem simbdlica, pro-
curahdo intcrpreta-la e desco-
krir a contribuicao gue pode dar
para a progressiva libertacdo
dos homens. Romper com deter-
minados gestos ou conceilos re-
ligiosos nao deve significar rom-
per com Deus: ha possibilidade
d= resncontra-lo e reexpressa-lo
a um nivel mais profundo,
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A

Identidade Messianica:

o)
“Fraternario”’

e

o “Mundo Profano”

Euripedes da Cunha Dias

O trabalho de Euripedes da
Cunha ¢é o capitulo III de sua
Dissertacao de Mestrado, apre-
sentado juntc ao Museu Nacio-
nal (Programa de Pos-Gradua-
cAo em Antropologia Social da
Universidade do Rio de Janei-
r0).: Fraternidade Eclética Espi-
ritualista Universal — uma
tentativa de interpretacdo de
wm movimento messianico. Ela
estuda a Comunidade Eclética
fundada por Yokaanan e hoje
lccalizada proxima a Brasilia.

1 — O Contraste entre os
“Fraternarios” e os “Ou-
tros”,

A caracteristica mais tota-

lizadora. com a qual os
membros da Cidade Eclética sc
excluem ¢ se distinguem é a pro-
posicdo de atualizarem um pla-
no de vida sacralizado., Quando
se referem aos que vivem no
“mundo la fora”, acs “la de fo-
ra” ¢ aos “profanos”, incluem
nesta categoria formas desvir-
tuadas de pessoa e de mode de
vida. No mundo estdo as pes-
soas que o descaracterizam dos
valores espirituais, santos, con-
finando-o0 apenas ao aspecto
material, perecivel. A partir des-
ta praposi¢do basica pode-se di-
7zer que o processo de configura-
c¢do da identidade “fraterndaria”
nio envolve, pelo menos na
sua. emergéncia, comportamen-
tos que representem respostas a
estigmas (*) ou rejeicdo a uma
identidade negativa imposta.



Pelo confrario, sio os fraterna-
rios que refletindo sobre a or-
dem existente, negam-na por
considera-la contraria aos de-
signios divinos. Opoem-se a ela
atribuindo-lhe uma identidade
negativa cuja contra-partida ¢
representada pela ordem que
pretendem ver instalada.

Outra consideracao inicial que
se¢ pode fazer é que, embora o
grupo esteja vivendo numa area
delimitada, o “fraternario” nao
estd necessariamente vinculado
a uma localizacao geografica
rigidamente estabelecida. A ca-
tegoria estd mais carregada da
idéia de propdsitos, de modo de
vida e de ser. Por isso um “fra-
ternaric” podera viver ou estar
no “munde 14 fora” e um pro-
fano podera viver na “terra san-
ta”. Essa idéia estd bem clara
no testemunho do grupo quando
afirmam: “Tem muita gente 14
fora que é 100%; nfo € paorgue
estd 14 fora que é ruim”. Nestes
momentos denunciam a tendén-
cia mistificadora de se conside-
rar a presenca fisica ao local
como garantia para a inclusido
na categoria “fraternario”. Idéia
contraria a essa é comprovada
também pelo mecanismo de fi-
liacdo, que permite g existéncia
de fraternarios vinculados a ou-
tras subsedes e localizadas fora
dos limites da cidade.

(*) O termo cstigma ¢ utilizado por
Goffman  parva  significar  “um  atri-
buto profundamente desacreditador, ..
(1963 158). O autor distingue trés tipns
de estigmas: os defeilos fisicos, og de-
feitos de cardter ¢ os estigmas rrihais
da raga, nac¢ino ¢ da religiio. A nogio
de identidade negativa desenveolvida por
Erikson (1972) envolve aqucles atvi-
butos considerados socialmente indese-
jadvels e que por isso solicitam uma
vePressao.,

2 — Contendos da Identidade
do “Fraternario”,

a) Ter uma missido

E sabido que nos grupos mile-
naristas os individnos se agru-
pam basicamente, em torng da
expectativa da transformacio
da ordem vigente, mas que ca-
recem de programacoes e proje-
tos respaldadcs por analises cri-
ticas da reatdade. Essa lacuna
pode ser explicada pelo fato de
05 milenaristas nao se apresen-
tarem como os executores da
transformacéo, pois assumem
que ela se dara por intervengfo
de forcas sobrenaturais. Hobs-
hawn explica esta atitude mile-
narista da seguinte forma: “Es-
peram que ela (a transforma-
cdo) se dé espontansamente, por
intervencdo divina, comunica-
cdo vinda do alto, por milagre
— esperam gque ela aconteca de
algum modo. O papel reservado
ag paovo antes da transfcrmacio
é manter-se unido. preparar-se,
observar os sinais da destruicdo
que estdo por vir...” (1970:79).
Deve-se lembrar. no entanto,
gue em qua'quer movimento es-
sa atitude de espera nfo pode
ser confundida com inacio to-
tal. Lider e seguidores sempre
consolidam uma organizag¢io e
ordenam internamente as ativi-
dades, com vistas & consecucgao
dos objetivos desejados.

Na Cidade Eclética, os mile-
naristas reconhecem que a des-
truicac da ordem rejeifada se
fara por atuacfio de forgas so-
brenaturais. Nao se organizam
no sentido de atuar diretamen-
te sobre ela a fim de transfor-
ma-la. Identificam-se como uma
“soc¢iedade” ou um grupo singu-
lar e distinguem-se dos outrcs
por terem uma missdo. Essa
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consiste primeiramente em sc
prepararem ¢ aos outros, para
o momento da transformacio.
Ao atribuiremm um significado
especial para +as décadas finais
desse milénio, procuram assu-
mir a condicdc pessoal conside-
rada necessaria para se salva-
rem. Mas a missdo gue os dis-
tingue nféo se reduz somente a
preparacao. De certa forma ela
estende-se ¢ chega a configu-
rar-se ¢como a antecipacdo da
nova ordem. S&p os preparado-
res e 0s antecipadores da crdem
que um dia irda prevaleccer. Esses
dois aspectos da missao ficam
bem claros quando afirmam: “A
Fraternidade em si é uma esco’'a
de reforma, pode entrar aqui a
pessoa mais errada. Estd agui
rara se reformar. Ser um bom
cristdo, desenvolver a parte es-
niritual”. (Test. 6). Opondo-s¢ a
isto a “vida 14 tora ¢é egolsta, a
preocupacio com a vaidade apa-
receu no mundo la fora, aqui
tem fraguezas mas tem também
a disposicado para acertar” (Tesl.
18).

A partir desta caracterizagio
do modo de vida das outras pes-
soas, ¢ aspecto mais nitido da
jdentidade positiva do grupo
pagsa a ser a assuncio do papel
de antecipadores da mudanca.
Quando aceitam quc estado viven-
do “nesta época uma vida que
vao viver no outro milénio”, es-
sa conviccdo da-lhes um senti-
mentsc de orgulho e de auto-es-
tima. O sentimento converte-se
numa orientacfo valorativa com
a qual julgam negafivamente os
outros: os que nao possuam @
missdo ou ndo a aceitaram tém
um modo de ser que € conde-
nadc.

Esse atributo, ter ou nao ter
uma missio, desdobra-se em ou=
tras caracteristicas distintivas e
que sdo o poder e o dever de
curar. Ao procurarem a solucan
para certos problemas, comuni-
cava-se as pesseas que a clas
fcra designada uma missdo,

Portanto, uma vez atendidas as
necessidades ou recebido o bem
desejado, a garantia de sua pos-
ge ¢ pel'manéneia estava condi-
cionada ao cumprimento da
missdo. Deveriam desenvolver 9
poder de cura mediante o for-
talecimento dc¢ contato com o3
seres sobrenaturais. Em quase
todos os relatos, depois do diag-
ndstico do caso, segue-se a te-
rapia: o problema ecra “espiri-
tual” e por isso deveriam “tra-
halhar”; a doenca fora um
“caminho” que as entidades en-
contraram wpara leva-los até &
“missao”. As vezes negavam
totalmente a existénceia de qual-
gquer mal da natureza fisica:
“en nao tinha doenca, eu tinha
era, uma missdo a cumprir’
“precisava trabalhar na obra”.
Para exercer o poder de cura
que a missia lhes determinou
comn dever, deveriam desenvol-
ver a mediunidade.

Uma vez aeceila, a missdo po-
de ser gpreendida em duas di-
mensées. Primeiro, do ponts de
vista da wvratica religiosa do
eruno. o exercicio da caridade
consiste em aliviar o sofrimento
dos doentes com os seus medi-
ramentos « grientar a vida dos
desvirtuades com os conse’hos.
Esses que 0S8 procuravam acre-
ditavam no noder de cura dos
“fraternarios” ¢ dele nzcessita-
vam para aliviar seus males.
Segundo., avarece o signiticado
ou importiucia que essa acido
assyme para o préaprio grupo. O3
fraternarios reconhecem que 0O
exercicio da mediynidade e a
pratica da caridade sdo condi-
coes bisicas para a incorpora-
¢ao no grupo dos eseclhidos.
quando chegar o momento da
sclecan.

Esse aspeclo revela de manei-
ra privilegiada o fenomeno da
auto-atribuicio e atribuicdo de
critérios aos oulrcs. Numa si-
tracdo social concreta nenhum
individuo ou grupo opde-se a si
mesmo. Precisa estabelecer o



contraste com o outro a fim de
identificar-se. Aqui ha os “pro-

fanos’ -— aqueles que precisam
receber a caridade ¢ os “frater-
narios” — aqueles que precisam

pratica-la. Scm os primeiros, ¢
talento espiritual dos segundos
seria  inutil. Inicia’mente, no
primeiro contato os “fraterns-
rios” também necessitaram da
caridade. No entanto. essa ne-
cessidade durcu somente até se-
rem convertidos 4 missdo. No
instante em que a aceitaciio da
missio aparece, aguilo que an-
tes era visto como caréncia, pri-
vacao e sofrimento, converte-se
em privilégic ou oportunidade
para a alvacdo. Transforma-sc
numa caracteristica distintiva
que ird orienlar o commporta-
mento, tornande o individuo
num homem caridoso.

b) A auto-segregacio

A consciéncia de ter uma mis-
sao define para o grupo a ne-
cessidade da auto-segregacido e
de um modo de vida diferente.

ealmente entre os eventos que
marcaram o curso desse movi-
mentc estd a auto-segregacan.
a separacdo a gue Se propuse-
ram os scus iniciadores. O pro-
gressivo afastamento do grupo
representa graus de aproxima-
cAo da missdo. Inicialmente. o
lider ndo tinha grupo. Era um
individuo que se reconhecia pos-
suidor de uma missio porém
estava s6. Posteriormente. o U-
der infegra-se num grupc mas
esse carcecia do sentido da mis-
sd0. Quando o Uder filia-se a
uma ordem esotérica em 1944,
sua presenca ali, em delermi-
nado momento, € marcada npela

posicac discrepante que assume
em questdes de ordem politica.
Afasta~se do grupo, levando
consigo os primeiros seguidores
porque pretende descaraclerizar
a sua acio do contetdo politico-
-partidario. A cisfo intra-grupo
aparece entio como mecanismo
de identificacdo que marca um
importante atributo da identi-
dad= do fraternario. Ficon =as-
segurado a partir desse memen-
to que ele e seus seguidores de-
veriam ter aquele comportamen-
to em questoss de politica par-
tidaria. Com isso, Yokaanam
tom, nas pessoas dos primeiros
seguidores, um grupo por ele li-
derado e ao qual comunica a sua
missao.

Chega o momento em gue se
atastam do Rio a fim de manter
e acentuar o contraste, Para
eles, viver no Ric “ja se tornava
uma parte mais dificil. Havia as
sucursais, mas as filhas e os fi-
lhos dos outros irmaocs nao que-
riam aceitar o costume da ca-
sa... Mas as criancas que nas-
cem agui ja nascem no costume
da casa’. {Test. 4).

Quando chegaram ao planalto
de Goias, essa posicido de auto-
-segregacao c isolamenio é re-
forcada diante da sociedade re-
gional. Os costumes do sertane-
jo referentes aos padrdces de hi-
giene. dieta. conduta em relacao
ao sexg opcsto. e os comporta-
mentos desviantes como o uso
de hebida, rixas. uso de arma,
despertaram nao “peregrina” for-
te rejeicdo. Como esses tinham
a posse da terra puderam exer-
cer ali o controle necessario pa-
ra banirem os mais rebcldes e
oferecerem ajuda material e es-
piritual aos outros.

A caracteristica mais totalizadora dos membres da
Cidade Eclética é a proposicdo de atualizarem um
plano de vida sacralizado.

e7



28

Essa auto-segrepacio esta ho-
je expressa na ocupagio espacial
e os fraternarios tém s termos
apropriados para significa-la,
Utilizam certas categorias para
representarem, em termos gené-
ricos, o espaco externo a cidade
e a distdnecia entre eles e as de-
mais pessoas. Os que nao vivem
nos dominios da cidade sio os
“14 de fora”, estio no “mundo
14 fora”, sdo os “outros”.
Opoem-se também como mora-
dores, aqueles que nao residem
na cidade mas que podem per-
manecer nela por certo periodo
de tempo ou por a‘gumas horas.
Nesse caso, a distincdo na
ocupacgio do espaco interno fica
clara pois a cada uma dessas
categorias de pessoas é designa-
do um lugar apropriado. Q “fra-
ternario” fica “para dentro da
cerca”, na “parte interna”, o
“profano” fica do “outro lado
da cerca” na “parte externa”.

Essa distincdo aparece por-
tanto nas situacoes em que se
torna necessario marcar a opo-
sicio quando “fraternarios” e
“profanos”, defrontam-se fisica-
mente no territério sagrado. O
“profano” pode ir até la. hos-
pedar-se no hotel, circular pela
rua do comércio mas estd proi-
hido de atravessar o portio.
Com aqueles termos querem di-
zer que apesar dos “profanos”
estarem na cidade, eles ndo sa0
dali “de dentro”, Excluem-nos e
colocam-nos do “outro lado da
cerca”, Como bem afirma um
informante. “la no Rio a Fra-
ternidade era uma instituicdo,
aqui € uma cidade. Aqui é malis
dificil a proximidade das pes-
soas de fora com as de dentro”,
(Test. 8).

c) Ter um modo de vida di-
ferente.

Desde o primeiro evento que
nrarcoun mais nitidamente a se-
naracdo, os “fraternarios” ten-
taram consofidar um modo de
vida diferente. Esse modo de

vida fol ganhando contornos
mais definidos e na sua orien-
tacio basica esti a rejeicio a0
modo de vida entio vigente na
sociedade. Criaram formas de
relagdes, sob varios aspectos di-
ferentes das nossas, mas é sobre
os costumes préprios da vida
moderna gue as distingdes se fa-
zem mais conscientss. Por exem-
plo, as atividades ccondmicas
entre os tfraternarios nio sio re-
muneradas. Prevalece interna-
mente um sistema que funciona
A base da troca de servicos, nio
havendo a cireulacio de moe-
da. No entanlo, raramente ape-
lam para o comportamento
oposto como caracteristica dis-
tintiva do mundo “l1& de fora”.

Por outro lado, condenam in-
gistentemente as relacdes mais
abertas entre os diferentes se-
X0s, criticam a extensido de cer-
tos vicios as mulheres (fumo,
bebida) e denunciam a intro-
ducio de ouiros novos ({oxi-
cos): rejeitam os costumes que
atentam contra o pudor femi-
ninc e maseulino (saias curtas,
calca muito apertada): rejeitam
a moda que nao obedece as dis-
criminacdes entre os sexos (cal-
cas compridas e cabelos curtos
para a mulher. roupas coloridas
e cabhelos longos nara os ho-
mens); atribuem & quebra de
auforidade dos pais sobre os fi-
Thos. os conflitos domésticos ho-
je existentes. Além de incorre-
rein nesses erros, os homens vi-
vem ecsquecidos da caridade e
do amor ao proximo, voltadss
somente nara os seus interesses
individualis.

No modo de vida dos f{rater-
narios, vigoram valores forte-
mente impositivos e contrasti-
cos. Superestima-se o pudor, a
disciplina, a obediéncia aos che-
fes. e ao0s mais velhos a vida sé-
pbria. O puritanismo eclético ex-
pressa-se na quantidade de re-
gras de proibicdes ¢ certos cos-
tumes e rigor mnele contido
estd muito proximo daquele exi-



gido enfre certas seilas protes-
tantes. A disciplina € a sua ro-
tina de vida: submetem-se a ho-
rarios em tadas as atividades ¢
nao discutem as ordens recebi-
das. Quanto ao regime de vida
s@brio, até as que dele discor-
dam devem concordar, se pre-
tendem continuar em convivio
com o8 “fraternarics”. Empres-
tam forte sentimento a esses
va'ores e cles constituem-se nas
atributos a partir dos quais se
qualificam, se concebem a si
proprios e as pessoas do mundo.

Qualquer aspecto da ordem
vigente que seja contrario ague-
les que compoem o modo de vida
dos “fraternarios” ou é negii-
genciado ou veementemente cri-
ticado. Nesses casos, referem-se
o esses comportamentos utbili-
zando uma expressido gue € ao
mesmo tempc =sintetizadora e

avaliadora: “bossa-nova”. Esse 29
termo vem sendo usado na Ci-
dade Eclética para toda e qual-
quer manifestacao de “moder-
nismos” que ofendam os padroes
1ccails. Para eles, essa categoria
engloba tudo aquilo que surgiu
mais recentemente e que confra-
ria a idéia do mundo moral e
cristao que engendraram.

Os dois modos de vida opostos
estdo imbulidos de significados
milenaristas distintos. Ao modo
de vida “profanc”, atribuiu-se
uma conotacdc  apocallptica.
significando o fim dos tempos, o
fim de um milénio; o modo de
vida “fraternario” marca o ini-
¢io de um novc milénio, signifi-
cando © comeco de uma nova
vida”.

O quadro abaixo mostra as
oposicoes entre os “fraternarios”
e os “profanos”.

Fraternarios

* 30 pessoas virtuosas
* tém uma missao

* precisam praticar a caridade
para manflerem essa condigdo
* mesmo vivende no mundo,
alienam-se dos padrées de com-
portamento do mundo

* procuram viver no lugar apro-
priado, isto é, a Cidade Eeclética
* sA0 puritanos (praticam a
castidade; decéncia é& cobrir-se
ete))

* sao disciplinados

* reconhecem a autoridade dos
chefes e mais idosos

* S&0 soObrios no vestir, alimen-
tar ecte.

* ndo tém vicios,

Profanos
%

* nao tém missio

* a pratica de caridade nao é
uma necessidade

* mesmo vivendo na Cidade
Bclética tém comportamentos
gue s30 condenados

* vivem fora da cidadc

* nao sio puritanos

* nao sao disciplinados

* negligenciam a autcridade dos
chefes ¢ mais velhos

* nae pralicam a sobriedade

* tém vicios.
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3 — Os Tipos de TFratern:i-
rios"”

Embora o termo “fraternario™,
seja utilizado para diferenciar
0s membros do prupo dos de-
mais individuos. observa-se que
reconhecem internamente, mo-
dalidades diferentes de “frater-
nirios”. Uma informante comu-
nica essa diferenca interna da
seguinte forma: “Para prosse-
guir com a obra tem que ter
amadurecimento espiritual. Mui-
tos nao tém amadurecimento,
pensam igua" a Lodo mundo la
fora. Conseguimos fazer dcles
bons cidadaocs. moralizados mas
para seguir a obra sio poucos”.
(Test. 8).

Como vimoes anteriormente en-
tre os habitantes da cidade estao
08 “nedlitos” c¢ os “iniciados”.
Os primeiros sao aqueles gue
nao se comprometem com a mis-
530, Nao desenvolvem g mediu-
nidade a tim de torna-la o ca-
minho da prépria salvagio e da
pratica da caridade. Também
néao ingressam no quadro “ini-
cidtico” onde teriam a oportu-
nidade de tomar conheciments
das revelagdes feitas pelas en-
tidades. Tendo nascido ali ou
nao, depois de nm certo tempo
criam laces de amizade e de
parentesco. Vivem na cidade in-
tegrados na organizacio mas
limitam-se as atividades profa-
nas. Submetem-se as regras dis-
ciplinares, consideram-nas co-
mo sendo as mais apropriadas,
e reconhecem a natureza cspiri-
tual do lider. Todos os objeti-
vos atribuideos a cidade sfo por
eles considerados legitimos ¢
verdadeiros, Considerando os
elementos distintivos dos “fra-
ternarios”, os ‘“bons cristaos"

sho categorizados pelo modo de
vida e pela auto-segregacio.
Nao tém a miséo e por isso niao
desenvolvemn o poder de cura
para usi-lo em seu proprio bem
e no dos outros,

Se em diferentes momentos 65
“fraternarios” invocam um den-
tre esses atributos para se dis-
tinguirem como tais, os “nedfi-
tos”, ou “bons eristaos” estarao
incluidos na categoria, todas as
vezes em que o momento exigir
o contraste em relacdo ao modo
de vida, e & necessidade de se
estar alienade dc¢ mundo do
“profanc”.

4 — “Fraternarios”, uma
Identifica¢io Controlada

No trabalho aqui citado, Rober-
to Cardoso de Oliveira mostra
como em certas situacoes os in-
dividueos utilizam a manipula-
¢io da identidade como meca-
nismo de identificagdo étnica.
Nos casos estudados por ele,
mais de uma vez membros de
um grupe manohraram as re-
gras sociais a fim de vincula-
rem-se a si mesmos ou a outras
pessoas, a um grupo. Entre os
“fraterndrios” ha uma situacio
quase que oposta.

Examinando mais detidamen-
te essa organizacho. poderiamos
levantar varios pontos. Na Ci-
dade Eclética uma grande va-
riedade de situacdes sociais €
definida por meceanismos for-
mais de relacoes. No namoro, no
trabalho, no lazer, nas ativida-
des religiosas, o individuo é sem-
pre o titular de um papel com
deveres ¢ obrigacdes claramente
estabelecidos por normas geral-
mente escritas. Atuam em cada
uma dessas situagdes coma



membros de grupos seeundarics.
Isso ocorre porgue cada conjun-
to de atividades esta circunscri-
to a um gabinete que é acionado
por uma diretoria foermalmente
esco’hida. Embora vivam em es-
treita inlimidade e se conhecam
como se fossem membros de
vma s6 familia, todas as relacoes
sociais devem passar por uma
instincia institucicnal. Quanto
4 estratificacfo social, tanto na
eslera religiosa quanto profana,
os individuos estio ocupnando
nosicées sempre hierarquizadas,
de mando e subordinacdn. Na
hierarquia religiosa as diferen-
tes posicbes estio explicitadas
nos graus esotéricos. e na ou-
tra. as fungdes aque compdem
um gabinete nio tém a mesma
importanecia. o mesmo aconte-
cendo com 08 Seus ocupantes.

Cada atividade estd vinculada
a um sctor organizado e como
vimos. cada membro do grupo
normalmente desempenha mais
de duas funcoes. Como decor-
réncia o “fraternirio” esta con-
tinuamente snbmetido a certos
meecanismos de controle social.
Seu chefe no setor de trabalho,
nc setor de lazer, no setor re-
ligioso tem como funcéo exigir-

-lhe o cumprimento das obriga-
coes e a aceitacdo da disciplina.
A lodo momento alguém pode
estar sendo solicitado a manter
a conformidade do comporta-
nento as normas.

Essas regras visam como obje-
tiva Mitimo, a rejeicao a tudo
aquilo que a sociedade global
produzir e que for contrario aovs
padrbes estabelecidcs pelo gru-
po. Sao amparadas ndo somente
pela aceitacdo dos Iraternégios
mas também por uma espécie
de exaltagfo. Dela emana o
“etnocentrismo” sob forma de
compromisso tacitc. O conteido
dessa percepcio “etnocéntrica”
do mundo assume, no caso do
“fraterndrio”, uma magnitudce
cspecial. Isto ocorre exatamente
porgue, enquanto gue em outrss
casas. como nas identidades
étnicas por exemplo, ha a cons-
tatagdo Tnica de que o meu
grupo é melhor do que ¢ oufro
grupe, neste o outro grupo deve
necessariamente se  transfor-
mar A imagem do meu grupo.
A transformacio é a condigao
para a salvacdo. O meu grupo,
a minha identidade constituem
um programa de vida ou de
morte,
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Religiosidade Popular:

ou
Miséria
da

Teologia

Nota introduléria — Este tra-
kalho pretende abordar o fato
da relipiosidade popular, en-
cuanto manifestacéo rcligiosa
crista. Esta ressalva é impor-
wante, & medida que as coloca-
soes realizadas neste artigo se
prendem a esta realidade par-
ticular, Sabemos das outras me-
diacOes que caracterizam outras
manifestacoes também parti-
culares do mesmo fato, mas nao
¢ do nosso interesse e mesmo
pretensio aborda-los, em suas
caracteristicas, neste artigo. Es-
ta nota é vital para a compre-
ensiao das anilises que este pe-
queno escrito se propde, sem
nunca esquecer que tais mani-
festagOes se apresentam no
atual momento histérico da
América Latina,

Teologia
da

Miséria

Frel Paulo Cezar Loureiro Botas OF

O problema que nos parece per-
tinenle nesta reflexao ¢ o de
analigar as repercussdes que po-
de ter z revalorizacio do con-
czito de religiosidade popular,
conceito este, muito pouco pre-
cizo na conjuntura latino-ame-
ricana e no Brasil.

Buscando eriar atitudes criti-
cas nas camadas populares,
oferecer-lhes uma racionalidade
para a analise da realidade 2
das suas contradicdes, das cau-
sas que determinam a expla-
racdo e as injusticas, os agentes
pastorais correm o risco de as-
sumir os comportamentos re-
ligiosos do povo coma uma ceisa
em si ¢ ndo como um fato reli-
giosa produzide em momentas
determinados das suas relacdes
e se exprimindo através de for-
mas litargicas como procissdes,
novenas, devocionarios, ete. Es-
ta coisa em si, onde o evange-
lho desabrocha na sua “forma
mais auténtica, pura e liberto-



dora”, situada no interior do
povo, se chamaria religiosidade
popular. Desta maneira sem
guestionar o pressuposto da
existéncia ou nao de uma reli-
giosidade popular, que ndo fasse
a idec’ogia da classe dominan-
te, utilizando a religiao come in-
versao da realidade, como mas-
caramento das verdadeiras de-
terminacoes, esses agentes pas-
torais procuram legitimar a ‘“re-
ligiosidade nata do pove” conio
elementc de libertacdo e desa-
lienacdo. Um novo discurso se
instaura no Iideario religioso
dando - impressao de que esta
nova consciéncia produziri a
nova vida,

I. Do *“aggiornamento”
cularizacio

Passando um bisturi pelos ancs
60, vamos encontrar uma Igreja
do Brasil preocupada em se
atualizar, em falar a “lingua do
povo”, em se “aggiornar”. Ate
entdo o clero era depositario de
uma sistematizacio lLeocldgica
bem cuidada, rigorosa nos seus
conceitos, e mesmo os que tra-
balhavam em pastoral ftinhamn
a seu favor uma teologia de ma-
nual muito kem estruturada na
swa casuistica, A partir de 60,
a intelectualidade catdlica bra-
sileira rompe, lentamente. este
universo fechado. A problemati-
ca social vem & tona com toda
sua forca e. somando-se ecom
elementos de cutras igrejas, os
tedlogos eatodliccs e vrotestan-
tes comecam a produzir uma
teoiogia veoltada vnara o mundo
e a rcalidadce terrestre. O fato
novo se estabelecia: a Igreja co-
mec¢ava @ Se Preocupar com a
sorte das classes mencs favore-
cidas.

Pelos idos de 1967, ndo tendo
ainda um corpbo teologico bem
definido., prensadcs cntre 03
problemas internos da Igreia

a se-

(renovacio dos costumes, rela-
¢oes com a hierarguia. novos
conceitos de autoridade, pabre-
za, castidade, ete.) e os desafios
do mundo, os teélogos, na sua
maicria da classe média, encon-
traram numa teclogia formula-
da por colegas pertencentes ao
mundo ‘“rico”, especialmente
alemaes e norte-americanos,
surgida oportuna ou intencio-
nalmente, — a da morte de
Deus — o seu esiandarte. A se-
cuarizaclc invade a problema-
tica teoldgica, forneee subsidios
para a solucdo das subjetivida-
des e, apds a derrama, esses es-
pecialistas da morte de Deus nao
produzem mais nada. Por coinci-
déncia, isso ocorre, numa época
em que parte da Igreja comeca a
eriticar, veementemente, as can-
sas das injusticas do povo la-
tino-americanc e objetivar suas
linhas de pastoral para dizima-
-las. O resultado e o espdlio des-
se outro periodo é uma Igreja
do Brasil devastada e esvaziada
de alguns dos seus elementos
pensantes mais ativos. A pro-
hlematica sccial que conduziria
a teologia a um enpajamento
mais objetivo é substitulda por
uma. luta no interior da insti-
tuicdo; contra o autoridade da
hierarquia. contra a teologia
classica. Uma luta que giraria
em torno dc proprio umbign
sem determinar que o clemen-
to desafiador era a realidade
gocial e ndo a eclesiastica.
Alguns tedlogos brasileiros as-
sumiram a bandeira errada. a
da secularizacfo. Lutaram con-
tra a sua praopria Igreja e con-
seniientemente contra si pro-
prios e, na sua maioria, termi-
naram engolidos pelas oubras
instituicoes: universidade, fa-
milia. o1 nrofisshes especializa-
das em freinamenlo de pessca’.
Nesge lemmno passou-<¢ a no-
gar as manifestacoes litargicas
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S0 no momento em que
a Igreja se pratica
como uma Igreja
despojada

de privilégios

€ que poderd estar,

de fato, sendo uma
Igreja pobre e
despojada.

tradicionais e as liturgias foram
se revestindo de um cerebralis-
mo cada vey mais crescente, A
palavra teria a forca de cons-
cientizar ¢ de mudar a vida. QO
discurso teoldgico seria o res-
ponsavel pelas atitudes de com-
promisso dos cristios, e as li-
turgias passaram a ser grandes
momentos de audicdo dos dis-
cursos bem elaborados e consci-
entes. A pratica social era lem-
brada através de uma exortacio
moral. A necessidade de agir era
pregada, mas cricu-se muito
pouco, através das Igrejas: pro-
jetos de acdo e de trabalhos
praticos concretos. O raciocinio
era imediato: se o pevo repetir
0 mesmc discurso é erilério de
que estd consciente e gque mu-
dard sua atitude face aos seus
problemas.

Esse processo vivido até o ini-
cio dos anos 70 comeca a Ser
guestionado. Os navos discursos
teolégicos nao levaram, da par-
le da Igreja, a maiores compro-
missos em sua globalidade, sal-
VO poucas excecdes. AS novas
liturgias, na sua grande maioria,
criaram divisdes nas comunida-
des e discussdes estércis; as pe-
gquenas comunidades se destrul-
ram ou criaram mecanismos de
auto-salisfacdo, perdendo a di-
nmensao da tarefa que o tipo de
vida eomunitaria possibilitaria,
As eclasses populares atingidas
por esse tipo de pastoral, ou
aceitaram-na por ser o padre
um elemento de autoridade, ou

entraram em conflito direto
com sens agentes pastorais.
Houve um significativo creseci-
menlo de outras religides menos
“esclarecidas”™ e as classes po-
pulares nelas encontraram um
lenitive para suas vidas, que
nio mais estavam & mercé de
uma compreensio formal da
sua dominacdo sem uma propo-
sicio eficaz de mudanca radi-
cal.

De novo a Igreja fez o papel
de conscientizadora, mas apenas
revelou aos pchres a sug situa-
cao de dominados, de oprimidos
sem poder aprofundar, pela sua
propria condicdo, uma mobili-
zacdo e uma forma organizada
de romper as cadeias da domi-
nacio, A Igreja, ao inserir-sz
no seio dos oprimidos. ndo as-
sumiu em toda a extensio as
conseqiiéncias de tal atitude.
Neste sentide ela apenas con-
seguiu  colocar-se como porta-
-voz dos pobres, por direito e
Revelacao. E o raciocinio ime-
diatista fol feilo: se Cristo nas-
ceu pobre, é do lado dos pobres
que devemos cstar por direito,

Nao podemos nos esquecer de
que, como instituicio — a Igre-
ja servira sempre de freio as
manifestacocs dos mais oprimi-
dos, e 86 nc momento em gue
ela se praticar como uma Igreja
despojada de privilégios ¢ que
podera estar, de fato, sendo uma
Igreja pobre e despojada. £ até
agora uma probtematica nao re-
solvida.

II. Religiosidade popular

Nesta perspectiva, restaurar ho-
je a religiosidade ccmo coisa
em si é afirmar que existe um
lugar no povo oprimido nio
atingido pela ideologia da clas-
se dominante. E nao considerar
que as caracleristicas de uma
religiosidade popular e as razoes
pelas quais é praticada pelo po-
vo sdo as seguintes:



1. Restauracio da sadde. As
procissdes, os cullos, as nove-
nas, as romarias, as concentra-
c¢oes, tém 4 finalidade especifi-
ca de restaurar a saude agueles
que a perderam por razdes bem
delerminadas: falla de alimen-
tacao adequada, exploracfo da
forca de (rabalho, fome, ete.
Basta vermos os lugares de con-
centracao dessas romarias para
constatarmos gue a maioria dos
agradeceimentos sao nesse sen-
tido.

2. Harmonizacao das pessoas.
Os apelos constantes para a so-
lucdo de problemas familiares,
de brigas entre pessoas, de har-
monizacdo dos casamentos, de
filhos desgarrados, sdo a tonics
deste devocicnario popular.

3. As promessas ligadas =20
desejo de milagres, As teofonias
sao esperadas imediatamente e
0 que se espera da Igreja e dos
seus minisfros é o advento do
Reino de Deus imediato, atua-
lizado através dos mivagres. Tem
maicr poder o ministro gue mais
cura ¢ € mais santo o ministro
que tcm maior peder de mani-
festar essas  teofanias. Neste
sentido as pessoas carismaticas
sao as que tém o poder divino
de juntar pessoas e fazer mila-
gres,

4. A peniténcia e o desejo de
salvacao, Estdo intimamente 1i-
gados ao sentimento de culpa
e desejo de renovaco. Bastam
certos ritos para que esta cul-
pabilidade seja matizada e a re-
novacdo seja  “sentida” como
possivel e proxima. A mudanca
do “destino” wviria da eficicia
de uma relacio fetichista com o
sagrado. Ndo ncs parece ser este
fetiche vprivilégio das classes
menos esclarecidas sendo, como
se explicaria o mito e o rite da
fita do Senhor do Bonfim usa-
da com tanta seriedade e vene-
racdo pela maicria dos estudan-
tes da classe média? Existe um
coméreio nacional! bem organi-
zado que se sustenta pela cre-
dibilidade da classe meédia na

fita do Senhor do Bonfim en-
rolada no pulso até cair ... de
podre.

5. A vida em eslado de temor.
Uma das caracteristicas mais
determinantes da religiosidade
popular € o estado de temor
constante. Tenior do castigo de
Deus sempre interiorizado como
vindo através das desgracas que
ocorrem por outras razdes bem
mais concretas: a situacfo real
das classes populares, Um temor
decocrrente da situacdo de do-
minacio legitimada pela “ordem
natural e divina da sociedade”.

_— X —

Mesmo se considerarmos as fes-
tas populares como um Ilugar
onde se explicitaria malis clara-
mente esta religiosidade, néo
podemos esquecer gue, na sua
grande maloria, os padroeircs e
noveneiros sio escolhidos peio
clero entre os elementos da clas-
s¢ dominante do lugar. Sendo
assim esta classe dominante
passa a ser identificada com a
posse do santo. A classe domi-
nante, através dos padroeiras ¢
noveneiros, tem o poder da fes-
ta. Como fazer que os pobres
tenham o pcder da festa, a pos-
se do santo, sanando as media-
cBes que se eslabelecern nesta
intrincada relacio de poder?
Como pensar uma religiosida-
de popular fora do gue foi des-
crito anteriormente se é justa-
mente neste sentido que ¢ cris-
tianismo ¢ usado pela ideologia
dominante?
III. QO cristianismo como ins-
trumento da ideclogia

Sem divida a'guma descrever o
ideario que a ideologia domi-
nante impde ao cristianismo se-
ria uma maneira de explicitar
mais o uso politico que dele se
faz, determinado pelos interes-
ses econdmicos. Impondo umsa
imagem religiosa e sacral do
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Hd& a reducdo espiritualista do cristianismo que im-

poe a idéia de que as mudancas se realizam pelas

mudangas interiores. A pacifista que oculta as con-

tradicées entre as classes. E o apoliticismo do
cristianismo.

mundo, este sistema se regeria
por leis e direitos “naturais” que
o proprio Deus teria criado para
gue tudo corresse bem. Revol-
tar-se contra esta “ordem natu-
ral” seria soberba espiritual e
falta de humildade, ¢, em 1lti-
ma instancia, revoltar-se contra
o préprio Deus. O3z males e 08
castigos de Deus vém porque o
hemem € ambicioso, hao €
agradecido ¢ ndo se contenia
com o “destino” gque Deus Ihe
den. A luta contra a situacio
vigente injusta é aprescntada
como uma luta “perigosa’” uma
vez que é contra a “soi-disant”
“ordem divina”. A ideologia li-
beral busca reforgar-se ¢ difun-
dir-se no povo, reduzindo o eris-
tianismo a uma dimensio indi-
vidualisia. Cada homem, segun-
do esla visdo, teria rccebido de
Deus uma capacidade, uma tare-
fa e um destino cxeclusivamente
individual. A [elicidade depen-
deria somente da fidelidade dz
cada homem & sua propria “vo-
cacio”. Ac reduzi-lo o esta di-
mensdo, oculta-se a dimensio
coletiva do pecade e a salvacian
gue vai além do esforco indivi-
dual para substituir um sistema
que & estruturalmente injusto e
Opressor,

Ha outras reducdes do cristia-
nismc que comumente se usam:
a chamada reducao espiritualis-
ta ¢ a “pacifista”. A cespiritua-
lista impoe a idéia de que as
mudaneas sociais se realizam
exclusivamente pela mudanca
das idéias ou atitudes morais
“interiores”, reduzindo, desta
maneira, a transformac¢ac da
sociedade & transformacio do
“coracaon”. A chamada “pacifis-
ta” é a mais sutil e m mais de-
formada. Nela aparece, de uma
maneira malis clara, 0 use guc

se faz do cristianismo. Eslg re-
ducao se justifica a si mesma,
ocultando as contradicdes en-
tre as classes e legitimando seus
esquemas de dominacio ao
identificar seus interesses com
valores que chama de Liberdade,
Patria, Democracia, ete.

Finaimente a ideologia bur-
guesa proclama o apoliticismo
do cristianismo, que ¢ difundido
de diversas formas entre o povo.
Nesta perspectiva nin creio exis-
tir um munde puro da religio-
sidade popular que precisa ser
valorizade nos seus idearios de
libertaciio, mas sim uma ideolo-
gia reacienaria que precisa ser
exorcizada.

E este exorcismo nio é feito
somente através de discursos de
libertacao, mas a partir de uma
pratica, efetiva de mcbilizacao,
e organizacao [undada na cons-
ciéneia de que Lal transformagao
é possivel, e de uma utopia que
sustente essa acao.

IV. Exodo: A religiosidade de
um povo infiel 2 sua liber-
tacao

E na experiéncia de libertacio
dos hebreus gque podemos ver
cOIMo 6 pave tem em si mesmo
a ideologia da dominacio e que
nao é nun passe de magica nu-
ma transformacio mecanieista,
que essa ideologia de dominado
sat de sua vida. A conversiao &
um apeio tantc para o domina-
dor eomo para o dominado. R
preciso que o povo se converta
em classe para que sua mobili-
ZacA0 e organizacio crie “novos
céus e novas terras onde habite
a justica” (2 Pe 3.13). Ora, a
conversio nao € privilégio dos
dominantes que dificilmenle se
converterio (Jesus disse: “E



mais facil um camelo entrar ns
fundo da agulha dc que um rice
entrar no Reino dos Céus” —
(Mc 10.25), mas é uma exigéncia
para os dominados. Se apenas
pensamos nas dentncias das si-
tuacces injustas, caimos no ime-
diatismo e no conchavo, €, con-
seqiientemente, no ¢portunisme,
Sera que, quando o salario do
operario lhe der condiclo de vi-
ver como “pessoa humana”, nio
sera mais preciso lutar para que
uma nova sociedade se cons-
trua? & a atitude constanic de
conversao que dara as classcs
populares a resposta ao seu pa-
pel histérico, 4 sua vocacao his-
torica. E s6 neste sentido que a
classe oprimida podera ser pro-
feta dos novos tempos: denun-
ciando as injusticas, mas se con-
vertendo constantemente, na
sua pratica. ao seu papel histo-
rico. Assim como o0s cristdos sé
serdo proféticos, a medida que
nao se cristalizarem nas denun-
cias imediatas da injustica, mas
no momento em qgue levem as
consegiiéncias mails coerentes ¢
comprometidas sua propria con-
Versao.

O povo de Israel viveu essa
ambigilidade durante toda a sua
travessia do deserto. Conduzi-~
dos por Moisés e os lideres das
tribos, tendo vivido e visto, na
pratica, a sua libertacio da si-
tuagado de opressiao do Egito, ©
povo. todos 0s momentos. lende
a voltar a sua situacdo de do-
minado. situacfo esta que lhe
dava maior seguranca. E preciso
uma conversio constante du-
rante 08 guarenta anos para
que assuma sua condicio de po-
vo em processo de libertacio.

“Nio ¢ isto o que te disse-
mos no Egite deixa-nos pa-
ra gue sirvamos os egipeios?
Pois melhor nos fora servir
aos egipcios do gue morrer-
mos no deserto”, (Ex. 14.12)

Ora, o pecado se incarna exa-
tamente nisto: em aceilar a si-
tuacio de dominado, em assu-
mir a condicio de classe domi-
nada, legitimando com suas
proprias vidas e historias, as in-
justicas, as vicléncias, as opres-
sées.

V. O risco constante do opor-
tunismo

Devemos cuidar para que as ori-
entacdes que possamos assumir
nas nossas pasltorais néao cafam
num oportunismo imecdiato e
ajam como freio de uma evolu-
cao d¢ processo historico. Assim
impediriamos que a consciéncia
de classe dos oprimidos conti-
nuasse a evoluir para se trans-
formar de simples consciéncia
psicologica de massa a uma
consciéneia da sua situagdo his-
torica de classe ¢ sua possibili-
dade objetiva. Devemos ir, além
dos efeitos até as causas, nio
nos imitarmos ds partes, mas a
andlise do todo. nao nos satis-
fazcrmos com 0s sintomas, mas
agarrarnos a c€cisa e néo nos
reduzirmos aos interesses parti-
culares e as suas satisfacoes mas
vé-log como um meio de edueca-
cdo para as decisGes finais.

A atitude de conversio con-
tinua responde pelo processo di-
namico gue devem viver as clas-
ses oprimidas para construir o
seu projeto histérico. B isto serad
realizado quando “ninguém edi-
figue para que outro habite, nem
plante para que outro coma.
Quando cada um desfrute do
trabalho de suas maos” (Is 65.
22).

Estejamos atentos para que de
nos nao digam como o apésto-
lo: “Neles se verifica o due diz
o provérbio verdadeiro: Voiou
o cho a scu vomitc, e, apenas
lavada a porca, tornou a revol-
ver-se no lamacal” (2 Pe 2.22).
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Indicacao

GUERRA DE ORIXA, Yvonne
Maggic Alves Veiho, Rio, Zahar
Editora, 1975 (170 paginas),

Diverscs estudos 1ém side pu-
blicados no Brasil tratando da
“religiosidade popular” e parti-
cularmente sobre as chamadas
“religiGes afro-brasileiras”. Ob-
serva-s¢ uma certa constancia
na perspectiva ccmo esse fend-
menoe € analisado. Consideram-
-no como um Ssincretismo re-
ligiocso onde estdo presentes
tracos africanos e catodlicos,
acrescidos mais tarde de ele-
mentos do espiritismo kardceis-
ta e de traccs indigenas. Asso-
cia-se ainda, nesses estudos, um
certo julgamento cultural ¢ co-
locam-se esses tipos de expres-
sfo religiosa em uma escala de
inferioridade.

Em “Guerra de Orixd” a au-
tora. antropdloga e professora
da UFRJ, propde-se a fazer a
analise de um “terreiro” de Um-
banda. partindo de oubra pers-
pectiva, sem entretanto, desco-
nhecer a contribuicac dos fra-
balhos ja efetuados, Faz um es-
tudo de caso com a preocupacio
basica de, partindo das infor-
niacdes do universo pesquisado,
tenta verificar como um gruvo
de pessoas vivia uma certa épo-
ca usando determinados rituais,
simholos e costumes. Intepreta,
a seguir, o que cstava sendo ex-
pressa através da historia desse
terreiro, de seus ritunais e da
exegese dos proprios membros
do grupo, buscando perceber a
logica que esta por tras desses
rituais. dos simbolos e do dis-
curso dos componentes do ter-
reiro.

E um cstudo fascinante, numa
linguagem agradavel e atraente,
que vai envolvendo o leitor em
Loda a problematima que vive
o terreiro localizado na Zona
Norte do Rio de Janeiro.

Inicialmente a autora faz um
relato daz historia do terreiro e
descreve os principais rifuais

nele realizados, observando tam-
bém g composicio social da sua
clientela e dos seus médiuns.
Ohserva que certas categorias
classicas usadas pelos cientistas
que estudam as religides afro-
-brasileiras nao tinham a mes-
ma importincia e o mesmo uso
para os que realmente compu-
nham o fendmeno religioso es-
tudado. Usando o conceito de
“drama social” procura cont-
presnder como era vivido o co-
tidiano no terreirg, acompa-
nhando as suas criscs, os seus
conflitcs e a “demanda” que
leva ac encerramento do pré-
prio terreiro.

Apresenta, a seguir, quairo
historias de vida de pessocas que
tiveram um papel fundamental
no terreiro e as mudancas que
essas pessoas Sofreram no de-
correr do “drama’”. Na parte fi-
nal ha uma anélise simbdlica de
todo o ritnal e conflito chserva-
dos no estudo, buscando os ele-
mentos subjacentes & vida do
Lerreiro, procurando ver os seus
termos relacionais, cu seja, “co-
mo estavam relacionados os deu-
ses e 08 homens: qual a relacéo
entre a vida dos membros do
terreiro. fora e denfro deles:
gual a relacio existente entre
as varias experiéncias de vida
dos membros do gruno.”

A leitura deste livro & indis-
pensavel a todos aqueles que de-
seiam comnreender com mais
nrofundidade este tipo de ma-
nifestacdo de religiosiddde po-
pular, cujo crescimento impres-
sionante tem chamado ultima-
mente a atencic de muitos ci-
entistas sociais, fedlogos, pas-
tores e padres. O livro apresenta
no final um excelente glossario,
dando o sentide de muitos ter-
mos usados na Umbanda.

(J. P. Ramalho)
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LANCAMENTO

Marx vig na reiigido uma ilusdo produzida por
uma sociedade injusta. Aboiidas as condi¢des de injus-
tica, a religido teria de desaparecer. Freud achava que
a contradi¢do da existéncia se instaura no préprio ser
do homem-problema sem solugdo. A terapia poderia
ajuda-lo a compreender a sua miséria e a aceita-la de
forma estéica. Cura é impossivel. Com'e falava da re-
ligido como a mais primitiva das fases do desenvolvi-
mento humano. Outras explica¢des e tantas outras pro-
fecias apareceram: a ciéncia criou um problema habi-
tacional para Deus. E quando tudo parecia anunciar
os funerais desse Deus que enfim ia desaparecer, 0
mundo moderno se viu invadido por uma infinidade de
novos deuses e deménios e um novo ferver religioso,
que to.talmente desconheciamos, tanto pela sua inten-
sidade quanto pela variedade de suas formas, encheu
0s espagos profanos, do mundo que se proclamava se-
cularizadc. "A chuva dos deuses cai dos céus sobre o
timulo d6é Deus* que. sobrevive a sua propria morte.
Ateus tém seus santos, e blasfemos constroem templos".

O autor mostra como, contrariando as profecias
cientificas do século passado e comecos deste, volta
com forca total o problema de Deus e da religido.
Parece que enquanto o homem existir a religido
continuara com ele, como expressédo de amor e de medo.
O homem viverd para sempre entre deuses e demdnios,
simbolos de suas aspiragbes e temores — ainda que
estes mesmos simbolos se envergonhem de suas proprias
origens e, quais travestis, se vistam com roupagens
seculares. Que enigma é esse, o da religido?
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