AS RELIGIOES DOS BRASILEIROS

Pierre Sanchis’

( ( s religides dos brasileiros”... Um titulo
de conferéncia que teria sido implausi-
vel ha meio século. A passagem, nesse

lapso de tempo, do quase singular (“a religiao”)

para um claro e crescente plural (“as religides”)
sem dtivida constitui a transformagao mais signifi-
cativa ocorrida no campo religioso do Brasil. Mais
precisamente ainda: dos brasileiros. Foi-se o tem-

po em que, para ser considerado brasileiro, o

recém-trazido, ou o recém-descoberto, ou ainda o

recém-chegado devia ser catdlico ou receber o

batismo e passar a professar o catolicismo. Foi-se

também — ou vai-se rapidamente — o tempo em que

o fiel presbiteriano, batista ou pentecostal, mais

ainda o seu pastor (testemunhos contemporaneos,

e mineiros, sao claros a esse respeito) sentiam-se

como “exilados” em meio a um espago cultural no

minimo estranho, mais provavelmente hostil. Cer-
to monolitismo acabou. O pluralismo — pelo menos
institucional — & crescente.

Essa afirmacao equivale a constatacdo de que
chegou ao fim a hegemonia, quase o monopdlio
catdlico.

Primeiro fato, que projeta uma luz sobre o
panorama inteiro. Os anos vao passando, as son-
dagens se multiplicam, € 0s niimeros se dispdem na
direcdo de um —aparentemente — irreversivel decli-
nio: em 1980, 88% da populacédo se declaram ca-

télicos; em 1991, 80%, em 1994, 74,9%. Isto, para
uma média geral nacional. Certas particularidades
regionais seriam mais impressionantes ainda. Ci-
temos tAo somente o Rio de Janeiro, a cidade me-
nos catdlica do Brasil, onde nao mais de 59,3% se
declaram doravante catdlicos. Isso, se comparado
com o resultado de sondagens equivalentes em ou-
tras regides (por exemplo, Belo Horizonte: 73,3 ou
76,6% em 1991, Minas Gerais: 80,2% em 1994,
Ceari: 84,4% também em 94) introduz um segun-
do fendmeno digno de nota: o fato da diversidade
interna.

Parecia haver uma relativa homogeneidade re-
ligiosa dentro do territério nacional. Acelerada-
mente as diferengas — e cruzamentos — se manifes-
tam. Diversifica¢do ativa, que nao se reduz a do es-
pago geografico, e que multiplica, até nointerior da
mesma complexa institui¢do, a Igreja catdlica por
exemplo,! as instdncias de referéncia identitaria,
os sistemas de atribuicio de sentido, as familias de
espirito reagrupadas em torno de visdes do mundo
e etos institucionalizados, as etiquetas religiosas
coletivas, os produtos investidos de poder espiri-
tual consensual, por um lado. Pense-se nas Comu-
nidades de Base e nos carismaticos, nos Vicentinos
e nos Cursilhos de cristandade, nas dioceses de
Campos e de Goiés, para ndo adentrar nas sedi-
mentagdes da prépria Conferéncia Nacional dos
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Bispos, na TFP e na CPT... Por outro lado — talvez
até sobretudo — analisem-se também, no interior
mesmo dessas agremiacdes e movimentos, as ma-
neiras diversas de aderir a esses consensos, de per-
tencer a esses coletivos, de compartilhar dessas vi-
sdes do mundo e de adotar a orientagao desses
etos; as modalidades du crenga nesses sentidos e
nesses poderes; os modos, exclusivos ou mdltiplos,
de afirmar, distinguir e/ou combinar essas identi-
dades, sejaassumindo uma
posi¢do estavel, seja tate-
ando num itinerario a pro-
cura, através de mil cami-
nhos, de um horizonte...
Niveis varios de diversida-
de, que sereduplicam, cru-
zando-se.

Mas paro por aqui, inde-
ciso. Talvez ja tenham pet-
cebido por qué. Pretenden-
do falar dos principios de
diversificagdo no interior
do catolicismo, esboceisem
querer a descrigdo do que
bem poderia constituir um
horizonte comum, que perpassa e recapitula em
certa homogeneidade outra diversidade, aquela a
qual aludi para comegar: a diversidade religiosa no
campo religioso atual do Brasil.

Teriamos assim nesse campo dois movimentos
simultiAneos: um primeiro de distin¢do, multiplica-
¢ao e rupturas; um segundo de relativa homoge-
neizagao. De fato, sdo os mesmos tragos que se en-
contram no conjunto das familias e mstitui¢des que
tendem hoje a representar a “religido” no Brasil.

A DIVERSIDADE

Comecemos pelo primeiro aspecto: a diversida-
de das religides dos brasileiros. Quais sio elas?

Duas constituem o fildo mais tradicional e qua-
se substantivo da histéria religiosa do Brasil. O
cristianismo — mais especificamente o catolicismo

Dois movimentos
simultaneos no campo
religioso brasileiro:
um primeiro de
distingao,
multiplicacao e
rupturas; um segundo
de relativa
homogeneizacao.

—e o universo genericamente referido como “afro”,
de experiéncias e tradigdes que acompanharam rit-
micamente as levas de escravos, como 0 seu inico
bem, seu tesouro até hoje inaliendvel.

Sabe-se como o catolicismo foi identificado ju-
ridicamente com a entidade Brasil, desde o inicio
da colonizagéo pelas autoridades politicas, que ne-
cessitavam de um cimento social para o empreen-
dimento colonial. Sabe-se também como, no de-
correr dos séculos, elabo-
rou-se do lado da Igreja
umaideologia do Brasil es-
sencialmente e sociogene-
ticamente “catdlico”, ideo-
logia que assegurava a es-
trutura eclesiastica um lu-
gar central no mundo da
“Pétria”, permitindo-lhe
reivindicar legitimamente
um papel correspondente
em meio aos poderes poli-
ticos da “Nagdo”. E dessa
etapa da historia que o Bra-
sile o catolicismo nao aca-
bam - dialética e ambi-
guamente — de sair.

Mas sdo também, como vimos, os fundamentos
estatisticos dessa mesma etapa que estdo a desapa-
recer sob nossos olhos.

Pois o cristianismo, no Brasil, é doravante plu-
ral. Diversidade — e modéstia tradicional — do
mundo protestante dito histérico que o alarido pen-
tecostal poderia nos fazer esquecer. Ele estd bem
presente, no entanto, portador de um apelo con-
trastante eficaz, sobretudo em algumas de suas
denominagdes e para determinadas camadas da
populagdo, mais afeitas ao jogo auténomo da razao
e para quem o dogmatismo institucional catélico
cria um mal-estar religioso. S6 como termo analé-
gico, citarei recente pesquisa realizada no meio ca-
télico francés. A metade (50%) dos catdlicos dizia
sentir-se, na sua sensibilidade religiosa, “mais pro-
xima” do universo protestante que do mundo co-
notado pela Igreja que, no entanto, continuava
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sendo a sua. Uma oposigao instigante entre a iden-
tidade institucional e a sensibilidade emocional,
feita da atracdo de um mundo visto — pelo menos
de fora — como mais “racional”, mais “democrati-
co”, mais préximo a “modernidade”. E no Brasil?
‘Sem divida, a representacao geral do universo
protestante histérico é de estagnagdo quase mumi-
ficada, menos talvez em regides de colonizagao
suica ou alemd, onde calvinismo e luteranismo
constituem quase que reli-
gides “étnicas”. S6 dois ca-
minhos se abririam paraele:
entrar no avivamento e re-
novar-se, ou desaparecer.
Mas essa representagao es-
ta errada ou, pelo menos,
ultrapassada. Recentes
pesquisas no Rio de Janei-
ro mostram que, depois de
terem ficado efetivamente
proximas da estagnacao até
uma dezena de anos atrés,
as Igrejas protestantes tra-
dicionais (sem falar daque-
las que entraram no movi-
mento de renovagao pen-
tecostal) s@o Igrejas vivas e
que recrutam, até na ju-
ventude. A sua vitalidade é hoje comparével a dos
batistas e da Assembléia de Deus.

Mas é claro que o fendmeno mais visivel no
campo cristdo brasileiro, € o da entrada maciga dos
pentecostais. Nao s6 na arena religiosa em geral,
mas nos seus pontos de alta visibilidade. Especial-
mente populares. Foi muito comentado o achado
das mesmas pesquisas recentes (Censo Institucio-
nal Evangélico e Novo Nascimento, do ISER): no
grande Rio, entre 1990 e 1993, foram fundados
cinco novos templos evangélicos por semana, um
por dia dtil. O crescimento do nmero dos adeptos
(que perfazem atualmente entre 10 e 15% da po-
pulagio) parece acompanhar esse ritmo, mas € so-
bretudo a densidade da participagdo semanal as
reunides de culto (85% dos fiéis pentecostais, a fre-
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. 0 fendmeno mais visivel
no campo cristao
brasileiro € o da
entrada macica dos
pentecostais.

Nao s6 na arena
religiosa em geral, mas
nos seus pontos de
alta visibilidade,
especialmente
populares.

qiiéncia mensal atingindo 94%) que torna o fend-
meno uma novidade no nosso campo. Desde ja po-
de-se pensar que, no Rio, entre os religiosos que,
pelo menos uma vez por semana, tornam-se parti-
cipantes ativos de reunides religiosas, a maioria &
pentecostal. E o Rio nao parece ser excegéo.

Ramo revivalista do protestantismo, o pente-
costalismo entrou no Brasil ja no inicio do século,
vindo do exterior. E foi o seu carater de ruptura
com as tradigdes religiosas
brasileiras que logo mar-
cou sua visibilidade. Lon-
gamente retida, a explosao
pentecostal deu-se duran-
te as décadas de 50 e 60,
sob a forma de missdes in-
tensivas, verdadeiras “Cru-
zadas de Evangelizacdo”
organizadas a partir mes-
mo do Brasil. As camadas
sociais mais densamente
atingidas foram desde o
inicio as camadas popula-
res. Hoje ainda, apesar de
uma nitida presenca em
outras camadas e de certa
ascensao social dos gru-
pos pentecostais primiti-
vos, 0 espectro pentecostal, se corresponde ao per-
fil geral brasileiro quanto & populagdo de renda
média baixa (entre 2 e 5 saldrios minimos), inverte
a sua pirdmide nesta relagdo quando se trata dos
dois extremos: renda baixa e renda alta. Os resul-
tados seriam semelhantes quanto a escolaridade e
a cor. Uma religido de pobres.

Veremos mais tarde o que bem poderia signifi-
car essa opgao preferencial dos pobres, aparente
transito do catolicismo ao pentecostalismo, mas
que, na verdade, e pelo menos em muitos segmen-
tos sociais populares, tende a representar o transi-
to entre duas culturas: a tradicional, catdlico-afro-
brasileira, e a cultura moderna da escolha individual.

Pois o jogo se torna mais complexo — pelo me-
1nos, repito-o, em amplos segmentos, paradigmati-
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cos, da sociedade brasileira, talvez precisamente
menos em Minas que em outros lugares — com a
presenca do universo religioso afro, cujos fios estdo
até agora intimamente trancados com a experién-
cia do catolicismo no universo popular da religido.
Precisamente aquele universo ao qual o pentecos-
talismo (nesse ponto condizente com a tradigao
protestante) vem opor o mundo da fé.

Candomblé e Umbanda. Duas modalidades de
fidelidade criativa — e bra-
sileira, quer dizer, também
catdlica — a tradigoes radi-
cadas em outro mundo, que
souberam arrancar-se de
sua matriz geografica e s6-
ciopolitica (matriz topol6-
gica, com tudo o que esse
vocdbulo significa de de-
terminagOes para a socio-
logia contemporinea da
religidao), para reelaborar
no Brasil, primeiro o seu
universo simbdlico, mais
tarde suas organizagdes co-
munitarias, enfim uma pro-
posta religiosa universal,
independente de nagdo, de
etnia, de raca ou cor. Trés etapas assim grosseira-
mente indicadas, mas que bastam para mostrar
que o mundo religioso afro no Brasil ndo constitui
somente permanéncia, copia ou repetigdo. Tam-
bém ele vive, recria-se constantemente, dindmica e
conflitualmente, segundo uma linha de represen-
tacio identitaria que, algumas vezes, o faz reivin-
dicar a autenticidade dos fundamentos de sua tra-
digéo, outras vezes o joga nos caminhos da assimi-
lacdo de outras influéncias, latentes ou ativamente
presentes no espago religioso do Brasil.

Entre essas influéncias, sem daivida, a influéncia
cristd e, especificamente, catdlica. Impossivel — de
fato, ndo de direito, pelo menos de direito autopro-
clamado—pensar o mundo afro no Brasil como pu-
ramente africano (“Pureza e perigo”... diz a antro-
pologa inglesa). Afro-brasileiro, sim. Para me res-

O significado da preferéncia
dos pobres e do aparente
transito do catolicismo
ao pentecostalismo
tende a representar o
transito entre duas
culturas: a tradicional
catodlica afro-brasileira,

e a cultura moderna
de escolha individual.

tringir a uma Gnica indicacéo, basta pensar na im-
portancia de que se reveste a caridade na umbanda
(no mundo do candomblé as coisas sao mais com-
plexas, e a realidade dos valores de “consciéncia”
e do “pecado” que marca a sua falta é mais ambi-
gua). Lugar central de um valor cristao, que sem
davida nao fazia parte, na posicao de relevo, do
elenco de valores tradicionalmente africanos. In-
fluéncia do cristianismo? Sim. Mas nem tao sozi-
‘ nho nem, talvez, de modo
tdo direto. Porque € preci-
sointroduzir outro filao re-
ligioso, outro universo sim-
bélico que, infiltrado mais
tarde no Brasil, veio reati-
var laténcias antigas, arti-
cular-se a elas e marcar tao
profundamente o campo
que alguns analistas se per-
guntam se a “cultura reli-
giosabrasiletra fundamen-
tal”, mais ainda do que ca-
tolica, nao deveria ser con-
siderada como cunhada
por ele: o espiritismo. Te-
remos igualmente de vol-
tar a essa dimensdo. Seja
suficiente aqui afirmar que € em grande parte pela
mediacdo do espiritismo, feito religido, e religido
altamente ética, no Brasil — o que nao era necessa-
riamente na sua origem, versao ética do cientificis-
mo moderno — que a caridade, valor evangélico,
entrou na constituicdo da umbanda.

Quarto fildo, e quarta familia, de introducio
mais recente mas ja “brasileiramente” assimilada
em certas correntes umbandistas, a dos culios de
origem oriental. Budismo nas suas varias obedién-
cias, hinduismo de Krishna, grupos japoneses do
Seicho no I¢, da Perfect Liberty ou da Igreja Mes-
silnica etc.

Sem falar de correntes menos institucionaliza-
das, de penetragdo capilar, que fazem mais pro-
priamente parte do quinto universo simbdlico a
que quero aludir, aquele que foi objeto de atengéo
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especifica num dos artigos desta Revista, o univer-
so tipicamente contemporaneo da Nova Era. Exu-
berante proliferagdo de ramificagdes, encontros,
fusdes e superposigdes, tradicOes particulares e
sedimentagdes universais, a Nova Era—bem como
a tradicao esotérica, presente no Brasil desde o sé-
culo passado, que ela reencontra e com que se cru-
za — representa ao mesmo tempo a contundente
afirmacéo e a radical nega¢o de uma modernida-
de individualista, racional e
dessacralizadora, a tentati-
va de recapitular, no que
tem de global, espiritual,
carnal ¢ c6smico, o cami-
nhar do homem para uma
completude nunca atingi-
da porque nunca fechada-
mente concluida, espiritual
e sobrenatural s a custade

A Nova Era representa
ao mesmo tempo a
contundente afirmagao
e a radical negacgao de
uma modernidade

desvendar o mistério do futuro, de sanar o corpo e
fazer dele o aliado da mente, de reencantar o mun-
do e de construir, nele, um destino. Paganismo,
provavelmente, mas serd preciso afinar a definigao
dessa categoria.

Enfim, na esteira dessa “novidade” feita da re-
descoberta do antigo, € bom inserir o que quer ser
a reemergéncia contemporanea da mais antiga raiz
religiosa brasileira, a Doutrina do Santo Daime,
talvez um pouco menos
atraente hoje, mas que ja
assumiu a tarefa de conju-
gar, numa experiéncia es-
piritual forte e continua-
da, segmentos das cama-
das sociais mais represen-
tativas da modernidade: in-
telectuais e artistas, ao es-
trato mais radical do Bra-

se querer totalmente e ple-
namente natural. Nesse ca-
minhar feito de experién-
cias e descobertas, os tro-
pegos constituem um atra-
so na transformagao ilumi-
nadora mais do que uma
culpa clamando por umre-
dentor. Cristo esta presen-
te, mas como o iluminador
eventualmente supremo.
Mil formas, mil cami-
nhos, mil instrumentos, au-

individualista, racional
e dessacralizadora, a
tentativa de recapitular,
no que tem de global,
espiritual, carnal e
césmico, o caminhar
do homem para uma
completude nunca
atingida, porque
nunca concluida.

sil historicamente prime-
vo (oindigena) e topologi-
camente profundo e vege-
tal.

Como se v€&, mesmo fi-
cando no nivel ideal tipico
das tendéncias, sem pre-
tender propriamente clas-
sificar os numerosos gru-
poOs que emergem sem pa-
rar, estamos longe de um
monolitismo religioso. As
religioes dos brasileiros di-

to-reflexivos ou externos,

mil referéncias histéricas,

algumas delas, alids, interpretadas como a negagao
do cristianismo, levam muitos a conclusdo de uma
volta do paganismo desculpabilizador. A Feira
Mistica, de fato, propde ao homem contempora-
neo uma imagem aproximada do seu préprio ros-
to: a multiplicidade de olhares e de perspectivas,
armando-se, para se concretizar, de instrumentos
finalmente técnicos, intercambidveis e susceptiveis
de somar-se (a lei da magia...), constituindo em
conjunto o clima de uma magia espiritual capaz de
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ferem e, em alguns casos,

profundamente se opdem.
No entanto, depois de ter enumerado essa diversi-
dade, passemos a segunda dimensdo anunciada, a
da relativa homogeneidade.

UMA RELATIVA HOMOGENEIDADE

De chofre, uma primeira constatagdo. O meio
religioso brasileiro, sobretudo popular, mas nao
exclusivamente, vive num certo clima espiritualista
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que parece compartilhado por varias mentalidades
no Brasil. Conforme essa representagio, o ser hu-
mano estd envolvido por um universo povoado de
forgas, de espiritos, de influéncias pessoais que
mantém relagées com os homens. Parece haver
sempre um didlogo entre esses outros e a propria
pessoa, que se constrdi precisamente no processa-
mento dessa relagao... Orixas para alguns, mortos,
santos ou entidades para outros, Nossas Senhoras
que aparecem e vém convi-
ver com 0$ homens, anjos,
espiritos, forgas codsmicas,
demdnios —ou tudoisso ao
mesmo tempo —, Espirito
Santo, enfim, para pente-
costais e carismaticos. A
presenca dessa terceira di-
mensdo do mundo é em to-
da parte detectada. Maléfi-
caoubenfazeja, ela dizres-
peito diretamente a exis-
téncia dos homens, a sua
inteireza corporal ou espi-
ritual, as relacdes que man-
tém entre si, eventualmen-
te a sua consciéncia ética e a seu destino espiritual.
Presenca, alids, cdsmica ou corporalmente sensi-
vel: “Sentir Deus pelo corpo”. O fendmeno da pos-
sessio (“Eu é um Outro”)? nio representa sendo
o ponto culminante de um processo de comunica-
¢ao pervasivo e quase onipresente. Mundo encan-
tado — ou assombrado!

Tal intercomunicagao entre os sistemas simbd-
licos permite reinterpretagdes e inversdes valorati-
vas, as mesmas que vao doravante qualificar as re-
lagbes no interior do campo religioso: orixas viram
santos, anjos viram demdnios, santos idolos, o Es-
pirito uma entidade entre outras. Mas ela permite
também que se estabelega um clima cultural, espe-
cialmente nos instrumentos da comunicacio de
massa, onde tudo € plausivel — tudo vale, porque

O meio religioso
brasileiro, sobreturo
popular, mas nao
exclusivamente,
vive num certo clima
espiritualista que
parece compartilhado
por varias mentalidades
no Brasil.

suscitara de antemao receptividade e simpatia—em
termos de mundo encantado/assombrado. Um
jornalista observador das telenovelas engracava-se
—eindignava-se —hé pouco com a observagao des-
se trago atual da imaginagao social brasileira. Em
contraste com a presenga desse avesso do mundo
a-histdrico, a transmissao social ampliada dos mi-
tos historicos da tradigdo crista, suporte cultural
do mistério do cristianismo, tende a desaparecer.
Na sexta-feira santa, num
programa freqiientado por
centenas de milhares de
criangas brasileiras, Angé-
lica declarava: “Hoje é dia
muito especial: a grande
festa da Pascoa, dia docoe-
lhinho e de comer choco-
late, muito chocolate”...
Enquanto isso, no préprio
domingo da Ressurreigdo
e num dos grandes jornais
de cultura erudita, nenhu-
ma palavra sobre o sentido
dafesta—nem sobre a exis-
téncia de uma festanaque-
le dia, alias... —, senao um artigo do sub-secretario
da CNBB sobre a Campanha da Fraternidade e
uma alusido emocionada a licdo permanente do hi-
no pascal litargico ouvido na juventude por um
cronista. Em compensac@o, numa chamada televi-
siva: “Tenha uma Pascoa sensual! Presenteie com
presentes erdticos!”.

Sobre o pano de fundo desse clima “espiritua-
lista”, alis, € possivel que os catdlicos estejam mais
tranqiiilos, mais livres, ou mais racionais ¢ secula-
rizados. Mundo desencantado, na verdade, € tipi-
camente o mundo da Teologia da Libertagéo e,
conseqilentemente, em teoria pelo menos, das Co-
munidades de Base. A responsabilidade da hist6-
ria, para os que vivem nesse outro clima, “moder-
no” e “racional”, é dos homens, e das construgdes

2 Gilberto Velho (1982) ha tempo insistiu sobre a difusdo de processos de duplicagio da personalidade em toda a sociedade
brasileira. Cf. também, entre outros, Birman, 1995, Augras, 1983, Segato, 1995.

33

Horizonte, Belo Horizonte, v. 1, n. 2, p. 28-43, 22 sem. 1997



PIERRE SANCHIS

sociais que inventam para proteger seus interesses.
Sem divida, tal teologia constitui uma dimensio
importante do campo religioso brasileiro atual.
Mas podemos medi-lo hoje, expressao fragil, no
interior desse campo se o consideramos precisa-
mente enquanto religioso, mesmo se extremamen-
te significativo em outros niveis, como no nivel éti-
co. Confundir esse aspecto com a realidade religio-
sa popular seria operacao propriamente teoldgica,
que a observagao sociolégica ndo pode sem mais
fazer sua. O avesso espiritual do mundo existe,
sim, também para o catélico popular, tradicional e
sobretudo quando carismatico, mesmo se menos
obsessivo e preocupante. O diabo, por exemplo, é
figura isolada, e o individuo, ajudado por Deus,
pode lhe resistir. O exorcismo nao € a regra.

[Um evangélico] falou pra mim que ele costuma en-
carar 0 mal como se uma pessoa fosse capaz de criar
o mal no mundo inteiro, inclusive ele falou que o mal
praeleé Satands que traz. E porisso que eu te falei que
cada religido tem a sua postura diante de uma (?) e
ds vezes que nds catélicos ndo acreditamos muito
nisso, nesse ponto que eles tanto batem, que eles tanto
batem na mesma tecla de falar que o mal é o Satands,
que véem essa coisera toda por ai.’®

Essaatitude imperturbavel talvez seja uma ques-
tdo de nuanga, pelo menos tratando-se dos mili-
tantes da base, engajados numa troca simbdlica

- constante com familia, vizinhanga, rela¢Ges de tra-
balho, e assim mais intensamente mergulhados
num meio social encantado...

Uma segunda constatagdo parece-me deva ser
feita. Atravessa a quase totalidade do espago social
da religiao uma atitude subjetiva que caracteriza o
ator religioso — ou simplesmente social — contem-
poraneo: uma relativizacdo das certezas, um culti-
vo sustentado de cambiantes emo¢des que, na ver-
dade, tendendo ao mesmo tempo a acentuar e
abrandar a diversificagao de que falamos e a redis-
tribuir as tarefas de atribuicdo de sentido, vém

’ Entrevista de militante catdlico, Belo Horizonte, 1996.

questionar as chaves de inteligibilidade disponiveis
para ajudar a mapear o campo que pretendemos
estudar. “Talvez — diz um cronista agudo de nosso
tempo — seja preciso chegar até o préprio indivi-
duo, para nele encontrar o verdadeiro fendmeno
coletivo: um viveiro de opinides e gostos diversos,
muitas vezes contraditdrios... Quem sabe o tnico
‘sujeito verdadeiro’ esteja ali?” (Domenach, 1987,
p. 113). Provavelmente muitos fiéis, de muitas re-
ligiGes, assinariam a seguinte declaracao, feita pe-
los autores de cinco filmes sobre a realidade e o
sentido histérico da morte de Jesus (Corpus Chris-
ti), recentemente difundidos por uma TV interna-
cional européia, e que faziam dialogar vinte e cinco
especialistas da histéria neotestamentdria:

Nunca quisemos fazer obra de desmistificagdo. [Mas]
tentar restabelecer a verdade teria sido uma operagdo
simplista, fazendo-nos cair nos erros em que outros jd
cairam. Ora, todos o sabemos: nao existe sé6 uma
verdade, e esta nunca é branca ou preta. A verdade é
muito mais complexa, ela procede por tateamentos,
ela responde a apostas milltiplas. E exatamente isto
que quisemos explorar, com Corpus Christi. (Mordi-
lliat; Prieur, 1997, p. 13)

De fato, € menos de verdade objetiva que se tra-
ta, na procura contemporanea do sentido religioso
davida,* mas de uma emogao “que tenha o som da
verdade”. Como diz um adepto de Shree Rajneesh:

Nao dd para explicar as emocgées. Hoje eu trabalho
minha energia, minha danga (meditagdo)... a gente
tem que sentir; ndo com a mente, $6 dd com o coragdo
—ai tudo se torna luminoso!, (Oliveira, 1990, p. 211)

Duas dimensdes nessa faceta do fendmeno: em
primeiro lugar, a primazia da emogdo sobre a ra-
zdo. Emocgao que desemboca numa plenitude hu-
mana, sem divida com suas repercussdes episte-
molégicas. Crer, neste sentido, constitui uma ati-
tude da mente humana que, antes de tudo, deve ser
contrastada com outra dimensio: a do saber. Sa-

* E provavelmente por isso que tantos contemporaneos ndo se reconhecem nas afirmagdes reiteradas de um texto oficial da Igreja
catolica, como a enciclica Veritatis Splendor de Jodo Paulo II (Por exemplo, Kahn, J. F., “Sur les ‘splendeurs de la vérité’”,

L’événement du Jeudi, 14-20 oct. 1993, p. 5-7).
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ber, € afirmar a verdade de uma proposigao, afir-
macao para a qual a mente se capacitou através do
manejo de provas racionais que a levaram a uma
conclusao de carater objetivo. Ao contrario, quan-
do oreligioso contemporéneo diz: “Creio”, afirma
a sua adesdo a uma proposi¢éo, adesdo que, nor-
malmente, foi fruto de um processo de convenci-
mento, inscrito no horizonte de caminhos néo
estritamente racionais: o testemunho, a experién-
cia existencial, plenificante
mas talvez provisdria, a
afirmacao de alguém em
quem confia, um reconhe-
cimento de plausibilidade
retoricamente conquista-
do, a opgdo emocional e
voluntéria em consondncia
com a de um grupo com
quem se estabeleceram la-
cos em profundidade etc.
Trata-se de assumir uma
atitude subjetiva. Nao que
o cariter de verdade in-
trinseca da proposi¢ao pos-
sa ser desprezado, mas nao
¢ ele que esta diretamente
concernido.

De fato, segunda di-
mensao do fendmeno, esta
tipicamente pés-moderna,
averdade estd mais no pro-
jeto simbdlico de uma seta
langada na diregao de uma realidade constante-
mente a se fazer — e que abre caminho, indicando
um sentido, do que na clausura de defini¢des
acabadas. O homem religioso moderno parece
disposto a proclamar, como o antropdlogo:

A evocagdo [através do simbolo] nunca é totalmente
determinada; sempre sobra para o individuo uma
parte considerdvel de liberdade. O simbolismo cultu-
ral focaliza a atengdo dos membros de uma mesma
sociedade nas mesmas diregdes, determina campos
de evocagdo paralelos e estruturados da mesma ma-
neira, mas deixa ao individuo a liberdade de conduzir
ao seu bel-prazer sua evocagdo. (...) O que sempre in-

Duas dimens0es nessa
faceta do fenébmeno: em
primeiro lugar, a primazia

da emocao sobre a razao;
em segundo lugar, a verdade,
dimensao tipicamente pods-
moderna, que esta mais
no projeto simbdlico de
uma seta lancada na
direcao de uma realidade
constantemente a se
fazer, do que na
clausura de definicoes
acabadas.

comodou os homens de Igreja e de Estado, fabricantes
de ideologia, alienadores obstinados do simbolismo.
(Sperber, 1974, p. 147)

Provavelmente temos aqui um dos motivos pe-
los quais o campo religioso é hoje, cada vez menos,
o campo das religides, pois o0 homem religioso, na
sua ansia de compor um universo-para-si, sem
ddvida cheio de sentido, mas de sentido-para-si,
tende a ndo se sujeitar as defini¢cGes que as institui-
coes lhe propdem dos ele-
mentos de sua propria ex-
periéncia. A metafora do
mercadoreligioso, que ser-
ve muitas vezes para des-
crever essa situacao da re-
ligido nas sociedades con-
temporaneas, parece ain-
da por demais definitéria.
Pois, num mercado, o con-
sumidor compra, prontos
e acabados, os produtos
que as empresas lhe pro-
poem. Aqui, no mercado
aberto dos produtos sim-
bdlicos, o homem contem-
poraneo tende a adquirir
elementos das varias sinte-
ses que se lhe oferecem,
paraele mesmo compor seu
universo de significacao.
Um universo, alias, nomais
das vezes indefinidamente
articulado, em constante refazer-se.

Serd permitido particularizar? Recolhemos va-
rios testemunhos de que esse handicap genérico
das instituicOes religiosas atinge muito particular-
mente a Igreja Catdlica. Sua teologia racional,
amoldada, depois de tantas resisténcias, aos sécu-
los da llustragdo, cercearia por demais a polivalén-
cia simbdlica dos seus préprios mitos, desencora-
jando precocemente os cagadores de sentido. O
uso catdlico oficial do verbo “ser” cheira muitas ve-
zes a fundamentalismo para o olfato pés-moderno.
Quanto ao aspecto ético, o problema parece-me
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semelhante. Pergunto-me se a seducao de certos
protestantismos néo reside em parte numa moral
dita de “situa¢do”, que ndo detém a afirmagao
valorativa presa a formas determinadas, com risco
de obsolescéncia.

“Isso ¢ pecado, aquilo é pecado, aquilo é pecado™!
(...) Eu acho que esse pecado ndo estd em todos o0s
lugares, nem deixa de estar também. Tem muito a
maneira da pessoa, o porqué, o como, entendeu? Eu
ndo vejo esse pecado as-
sim: é, sdo tantos, e pronto,
acabou. Ndo pode casar de
novo, ndo pode separar,
ndo pode... Eu ndo sou
radical ndo.. .3

Terceira observacao.
Falando da alta Idade Mé-
dia, e do confronto do cris-
tianismo, em torno do ano
mil, com as religides ger-
manicas ¢ os restos das do
Baixo Império, um histo-
riador escreve:

Que atitude se devia tomar

entdo para que as mentali-

dades passassem do sagrado ao sacramento? Ou
ainda: Ai estd uma diferenga essencial entre estes dois
grandes momentos da cristianiza¢cdo, como se 0s
individuos passassem de uma consciéncia exterior de
seus males a uma consciéncia interior de sua respon-
sabilidade. Alimentava-se, diz ainda, falando das
deformagdes do clero carolingio, a confusao entre
sacer e sanctus, entre tabu e santificado. (...) Uma
cristianizagdo incompleta davida privada acarretava
um retrocesso ao sagrado pagdo. Entendo por sagra-
do, explica ele, um amdlgama de forgas csmicas que
envolvem o mundo e 0 homem e podem ser utilizadas
ora de maneira benéfica ora de maneira maléfica pelo
e para o solicitante, gracas a prdticas rituais eficaces
em si mesmas, segundo o principio de uma rigorosa
troca de oferendas e favores.

E a explicitagdo generalizante:

Assim, apesar de tudo, a cristianizagdo (...) ndo con-
seguiu eliminar esse conglomerado de crengas subje-

Como escapar, neste
nosso olhar sobre as
religides dos brasileiros,
de uma visao tao
linearmente
evolucionista,
positivista na sua
concepegao, repressiva
na sua politica?

tivas que chamei de sagrado pagdo. O saber pré-lo-
gico, as intuicbes femininas, as receitas mdgicas, po-
coes, filtros e outros giram em torno das mesmas ob-
sessées: 0 amor, a morte, o além. Os esforcos de cris-
tianizagdo tentaram afastar o medo das forgas, mas
transferindo-se para o diabo para libertar a conscién-
cia pessoal. Porém, esta lenta passagem de uma
consciéncia exterior ao homem a uma consciéncia in-
terior mais pessoal permanece incompleta. (...) A
consciéncia pessoal emerge lentamente, pois, da
agdo contraditéria da Igreja. Finalmente: O amorea
morte passaram, ao longo dos séculos, do sagrado
pagao aos segredos cristdos,
sem desaparecer a mentali-
dade primitiva. (Rouche,
1994, p. 502-527)

Espero que essas lon-
gas citacOes nao tenham
sido indteis. Imagino que
tenham levado o leitor a
operar uma transposicao
espontidnea as condigbes
histéricas brasileiras. Mui-
tos o pensaram, dentro e
fora das Igrejas oficiais:
aqui como la, o problema
seria passar do sagrado pa-
gio ao segredo cristao, do
sagrado ao sacramento, da consciéncia exterior e
ritual a consciéncia interior responsavel. Por outro
lado, a descricao do sagrado pagao parece corres-
ponder a andlises correntes de boa parte das reli-
gides afro, enquanto as redescobertas contempo-
raneas da Nova Era constituiriam um auténtico re-
trocesso ao paganismo.

Como escapar, neste nosso olhar sobre as reli-
gibes dos brasileiros, de uma visao tao linearmente
evolucionista, positivista na sua concepgao, re-
pressiva na sua politica?

Transformando o primitivo em fundamental,
primordial; reconhecendo a permanéncia da di-
mensao religiosa na histéria da humanidade, sem-
pre articulada a outra dimenséo, cada vez mais ra-
cional, ética e transcendente. Todas as religides
tém de se haver com esse fundo basico, cuja pre-

> Entrevista de uma umbandista de formagio catélica a propésito da Igreja Catélica, Belo Horizonte, 1996.
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senga assegura um enraizamento natural e carnal,
humano; cuja auséncia significaria um definha-
mento vital e um empobrecimento cerebral na ava-
liagao de qualquer mistério; cuja sublimagao, en-
fim, sob formas, modalidades e dosagem sempre
diferenciadas, faz com que se constituam as reli-
gides no que tém de especifico. Algumas delas sao
mais proximas do que outras desse fundo primevo;
nenhuma pode cingir-se a ele s, e ndo processa-
lo dinamicamente; mas ne-
nhuma tampouco pode ig-
noré-lo, repudiando a fon-
te permanente de vitalida-
de que ele constitui. Em
termos andlogos, € a pro-
posito do mito, dizia um
antropdlogo — alids mis-
sionério protestantena No-
va Caled6nia: “O mito cor-
responde a um modo de
conhecimento afetivo, pa-
ralelo a nosso modo de co-
nhecer objetivo, desenvol-
vido pelo método. E esses
dois modos nao se excluem
um ao outro”. Dois primi-
tivismos siao entao possiveis, os dois caracteriza-
dos pelo uso exclusivo de uma das modalidades de
pensamento: o pensamento mitico que, “privando
o homem da balanga dos dois modos de conheci-
mento, o conduz as aberragdes”, mas também o
“modo de conhecimento fornecido pela racionali-

dade”, que levaria “sua construcio logica até o es- -

gotamento, anausea e amorte”. (Leenhardt, 1987,
p. 98)

Nessa perspectiva, tanto as religides populares
como modalidades internas a certos universos
religiosos, quanto os revivals emocionais em qual-
quer tradigao, os filoes religiosos tidos por ordena-
dos pela logica do mito ou as forgas da natureza
(religides “afro”), ou ainda o recurso a tradiges
exoticas e a nebulosa em perpétua criagdo da Nova
Era podem ser considerados como protestos im-
plicitos contra uma excessiva deriva racionalizante

A pos-modernidade parece
reencontrar simplesmente
os paradigmas pré-
modernos (afetividade,
participacao, encantamento,
magia). Na verdade, ela
nao pretende reproduzi-los,
mas restaura-los num
movimento de reequilibrio
dialético.

das grandes religides do Ocidente. Religioes do Li-
vro, da metafisica sagrada, da ética reflexiva, final-
mente “religides nos limites da razdo” como anun-
ciava a modernidade kantiana, elas arriscam-se a
um esquecimento da dimensao simbdlica, um des-
virtuamento do sagrado, que algumas delas até se
propdem a expulsar.

Em nenhum campo, talvez, a pés-modernida-
de, apesar de confirmar a modernidade do indivi-
duo auténomo, veio mais
claramente dialetiza-la: na
propria religiao, o funda-
mento permanente daemo-
¢do, do sagrado e do sim-
bdlico tende a reinvestir —
ao que parece até hoje sem
suprimi-lo, embora os
exemplos aberrantes se
multipliquem na atualida-
de internacional — o domi-
nio que um fnico tipo de
razao pretendia monopoli-
zar. Nessa mesma medida,
a pés-modernidade parece
reencontrar simplesmente
os paradigmas pré-moder-
nos (afetividade, participacao, encantamento, ma-
gia). Na verdade, ela nao pretende reproduzi-los,
mas restaura-los num movimento de reequilibrio
dialético.

Enfim, € no mesmo jogo da pré-modernidade,
da modernidade e da pds-modernidade que eu
gostaria de situar a quarta — e Gltima — observagédo
sobre as religiGes dos brasileiros.

Distinguimos familias, filGes, identidades insti-
tucionais. Importa dizer agora que essas diferen-
cas sdo muitas vezes vividas sob forma de indeci-
soes, de cruzamentos, de porosidade e pertenga du-
pla, de contaminagdo miitua. E essa caracteristica
deve ser explicada pela histéria.

Com efeito, a espantosa diversidade religiosa de
que falamos, articuladamente institucional e sub-
jetiva, bem poderia ndo ser tdo nova assim no Bra-
sil. Sem davida, o seu grau de intensidade é prova-
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velmente inaudito, suas modalidades representam
inflexdes criadoras, mas € bem possivel que sua
brusca emergéncia seja em parte devida maisa uma
troca de nossos instrumentos de observagao e ana-
lise do que a uma novidade objetiva.

Pois o Brasil, nesse aspecto, parece-me ter sido
sempre plural.

Um pluralismo de tipo peculiar, que o carater
regulador do catolicismo nao conseguiu disfargar.

Seria necessario, € cla-
ro, explicar a origem hist6-
rica dessa modalidade de
pluralismo, o que nao é pos-
sivel fazer aqui sendo de
modo alusivo.®

Primeiro, o catolicismo
como estrutura virtualmen-
te sincrética. Em seguida, o
Brasil que, nascendo caté-
lico, participa dessa ten-
déncia ao sincretismo. Mas
de modo peculiar. Dois ti-
pos de sincretismos catdli-
cos, sao de fato possiveis.
Na velha Europa, especial-
mente em Portugal, umssin-
cretismo secreto faz uma
identidade consciente e
unificadamente catdlica ser
efetivamente portadora das
virtualidades de suas sedi-
mentacoes passadas. Aqui,
num espago aberto e sem
fim, o encontro dos dife-
rentes: as identidades de
trés povos desenraizados. Encontro, sem divida,
estruturalmente desigual. Mas menos nos importa
neste momento o0 macro-processo de dominagao,
exploragao, etnocidio intencional, quase genoci-
dio. Apesar dele, no seu avesso ou nos seus inters-
ticios, deram-se os microprocessos do jogo das

A permanéncia da pré-
modernidade, que
acompanha a histéria
inteira do Brasil até
contribuir para a
constituicao do campo
religioso contemporaneo,
foi e esta sendo
confrontada por surtos
de modernidade
(racionalismo e exigéncia
de definicao
conscientemente
identitaria), que também
sao recorrentes ao lonto
da histéria nacional.

identidades. Nunca definitivamente unificadas.
Uma pluralidade sistematica marca essa sociogé-
nese do Brasil, logo traduzida em porosidade e
contaminagao mituas. S6 para lembrete: as “san-
tidades” indigenas (Vainfas, 1995), as tradicbes
africanas ja profundamente sincretizadas antes de
chegar, foram introduzidas aqui no caldeirdo de
uma matriz viva, historicamente ativa e processa-
dora das diferencas: o catolicismo. Nem Africa pu-
ra, nem catolicismo euro-
peu. Do ponto de vista re-
ligioso e do ponto de vista
cultural.

Até hoje

Pois é tempo agora de
insistir: o confronto das
matrizes de que ja falamos
nao se reduz a uma exis-
téncia paralela. Elas entram
em processo de articula-
o, tanto do ponto de vis-
ta da concepgao de um uni-
verso povoado de media-
¢oes (0s orixas e os santos,
0s universos sacramental e
ritual, os iniciados e os con-
sagrados) quanto do pon-
to de vista dos mitos infor-
madores da agéo e de seus
modelos: da ética. Dois
mundos diferentes na sua
intencionalidade simbdlica,
mas profundamente — e di-
ferencialmente, conforme
os meios, os lugares, as histérias segmentarias —
contaminados um pelo outro... Impossivel abstrair
a vivéncia das religides africanas no Brasil de certa
impregnagao catdlica, impossivel imaginar nosso
catolicismo de fato, como despido de ressonéncias
africanas.

® Maiores explicitagdes em P. Sanchis. As tramas sincréticas da Histéria. Revista Brasileira de Ciéncias Sociais, n. 28, jun. 1995,

p. 123-138.
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Sem falar de uma cristalizacdo paradigmatica:
a figura do Exu, presenga polivalente e ambigua,
mantém viva a circulagdo misteriosa de sentido:
orixa intermedidrio entre os deuses e os homens,
nas tradi¢cdes mais proximas a Africa, figura ambi-
valente na umbanda, contaminada pelo diabo cat6-
lico, apesar de se enquadrar no mundo do bem
através da purificacao e do batismo, antes de virar
de vez ac dem0nio pentecostal, a ser neutralizado
e expulso. Ambivaléncia ti-
pica de articulagoes e cru-
zamentos entre o bem € o
mal, nunca perfeitamente
associados.

Um grande laboratério
de mesticagem cultural,
quer dizer, em terreno reli-
gioso, de sincretismo. Ao
modo da pré-modernida-

Mas a permanéncia des-
sa pré-modernidade, que
acompanha a histéria in-
teira do Brasil até contribuir para a constitui¢do do
campo religioso contemporéaneo, foi—e esta sendo
— confrontada por surtos de modernidade (racio-
nalismo e exigéncia de defini¢cao conscientemente
identitaria), também recorrentes ao longo da his-
téria nacional. Dentro do catolicismo, os jesuitas
fundadores, a “romanizagao” correlativa a euro-
peizacao de fim do século 19, todas as tentativas de
“purificacdo” de qualquer aderéncia “sincrética”...
Os seminarios, as missdes protestantes e seus co-
légios etc. E a modernidade kantiana, exatamente
oposta a tradicao brasileira das identidades poro-
sas, das verdades simbodlicas, das ambivaléncias
éticas: “Nenhum meio-termo moral, diz Kant, nem
em agdes, nem em caracteres humanos, dentro da
medida do possivel, porque em tal ambigiiidade to-
das as maximas correm o risco de perder sua deter-
minagdo e solidez.” Rigorismo de pensamento,
longe dos “latitudinarios da coalizao”, aqueles que
“podem ser chamados de sincretistas” (Kant, 1990,
p. 295). O endereco até que parece certo: o Brasil

E até no préprio coracao
da vanguarda moderna
que encontramos as
marcas do passado:
nao como sobrevivéncias,
mas como tradicao ativa
de. e inconscientemente

reinventada.

tradicional...

E essa dimenséo critica da emergéncia da mo-
dernidade que se faz também vigorosamente pre-
sente no campo religioso brasileiro contempora-
neo. Por exemplo, através do surto pentecostal.
Talvez seja a primeira vez que, no nivel popular
pelo menos, um movimento social brasileiro con-
segue levar a massa através de adesdes pessoais
feitas de rupturas com um staius quo ambivalente.
Conforme o principio ra-
dical do protestantismo, é
pela opcéo de fé de cada
um (a entrega pessoal) em
Jesus — e nao pela media-
céo da Instituicao, segun-
do a férmula catélica
(“Creionalgreja”) queca-
da fiel € salvo, muda seu
destino e, com ele, muda o
mundo. Sem davida, mo-
dernidade. E “cabega de
ponte”, as vezes agressiva,
de toda uma corrente anti-
sincrética que hoje atravessa — ao mesmo tempo e
contraditoriamente — o inteiro campo religioso
brasileiro. Tinha intuido esse fato o vendedor de
pipocas no Santuario do Senhor do Bonfim, em
Salvador, que me dizia:

O bispo ndo entendeu nada da situacdo; o inimigo da
Igreja ndo é o candomblé, mas sdo esias seitas que
atacam ao mesmo tempo a Igreja e o candomblé.
Estamos no mesmo barco.

Acontece que no interior do campo afro tam-
bém a modernidade, como acabamos de defini-la,
esta presente. Abandono da idéia de religiao étnica
e transformagao do candomblé em religidao univer-
sal, dessincretizacao (Prandi, 1991; Silva, 1995),
tentativa de sua purificacdo e restaurago na sua
pureza, liberada de qualquer contaminacao cat6li-
ca. Exato paralelo — embora a partir do seu oposto
estrutural: o pdlo dominado — do que acontece no
campo catdlico oficial. O exemplo de Salvador €
significativo: tanto o arcebispo quanto algumas
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das maes de santo mais eminentes empreendem,
com discurso semelhante, sua cruzada moderni-
zante pela purificacdo. Entre os dois, o povo, que
parece continuar tranqiilamente o exercicio de seu
habitus sincrético... Até na umbanda, sincrética
por autoconcepgao, a exigéncia de “defini¢ao” se
expressa. Uma mae de santo de umbanda (Baixada
fluminense): “Ser fiel aquela religido. Nao pode ser
um passaro avoando” (Santos, 1991); ou ainda no
Santo Daime: “Agora cada um vai ter de se definir
pela sua filiagao espiritual”. (Paulo Roberto Silva e
Souza, psicélogo e representante no Rio da Colo-
nia 5000 do Acre)

Os exemplos seriam mdltiplos dessas tomadas
de posigdo inspiradas pela modernidade. Nova
dialética, que vem tornar complexa a nossa anélise.
Pois essa modernidade também se articula a tradi-
cao, para expressa-la modernamente. Na pesquisa
do ISER ja citada,” 16% de convertidos ao protes-
tantismo (em geral pentecostal) declaram o can-
domblé/umbanda como sua antiga religido, fato
novo de reconhecimento de identidade, se se com-
parar esses 16% com os parcos 2,5% habitualmen-
te declarados ao IBGE (ou ainda os 1,5% na son-
dagem Vox populi publicada no Gltimo ntimero da
Veja). Mas vai-se além: numa pesquisa atualmente
emcurso® em certo grupo de militantes (ou simpa-
tizantes) negros catélicos, aqueles que, moderna e
reflexivamente, tomam consciéncia do fato de con-
siderarem como suas duas religides diferentes (sdo
20% nesse caso), mesmo quando se recusam a fa-
lar em sincretismo, julgam que néo é necessaria-
mente a religido catdlica que os define principal-
mente. Para 75% deles, a religido catélica é — ou
passou a ser — explicitamente a segunda. Seriam
numerosos os exemplos de tais reformulagdes con-
temporaneas no campo das identidades religiosas,
reformulagdes que, todas, articulam criativamente
uma moderna aplicagdo mais rigida do principio
de identidade com uma tradigdo sincrética. O re-
sultado, como o previa Louis Dumont, é sempre

uma forma especifica de modernidade, tributéria
da pré-modernidade onde vem enxertar-se. A mo-
dernidade é muitas. O sincretismo moderniza-se,
mas persiste.

Assim, € no proprio coracao da vanguarda mo-
derna que reencontraremos as marcas do passado.
Nao como sobrevivéncia, mas como tradi¢io ativa
e inconscientemente reinventada. Continua tao
real o apelo da dimenséao tradicional brasileira que
as Igrejas da terceira vaga pentecostal, nomeada-
mente a Igreja Universal do Reino de Deus, pas-
sam, ao contrario do que indicaria a sua légica ins-
titucional, a reencontrar os processos de intensa
ritualizagdo, de mediagdo institucional e, sendo
dos sacramentos, pelo menos dos sacramentais
mltiplos, feitos de signos quotidianos e naturais:
ndo mais a imagem, que ndo passa de gesso idola-
trico (cf. o caso do chute & santa), mas o sal grosso,
o bleo, a 4gua, o manto vermelho... Ao mesmo
tempo, elas mitigam o carater transcendental da
opgao autbnoma, responsavel e modernamente
constitutiva da pessoa e da consciéncia, pela im-
portancia reconhecida e coletivamente ritualizada
do fator demoniaco. (“Nao é vocé; é o demdnio
que esta em voce”).

Em certo sentido, até o terreiro € reconstituido
no interior do culto pentecostal, quando Exus e
Pombas-giras sdo triunfalmente exorcizados. E o
mesmo universo, nunca totalmente desencantado,
que passa a ser assumido como assombrado, numa
apropriagao com inversao de sentido (Barros, 1995;
Almeida, 1996). Enfim, e na mesma diregdo, tra-
balhos recentes de pesquisa em bairros populares
(Birman, p. 90-109) mostram que, ao contririo do
que se deveria esperar em termos de rupturas nas
familias ou nas redes de vizinhanga, rupturas acar-
retadas pelas conversdes ao pentecostalismo, vém
emergindo novas formas de empréstimos, de pas-
sagens, de reinterpretacGes, pontes entre univer-
sos simbdlicos e rituais que se reconhecem mutua-
mente como tendo sentido e forca. Relativizagdo

7 ISER, Novo nascimento, Relatério de Pesquisa, Rio de Janeiro, 1996. Podem-se encontrar os principais resultados em: R. C.
Fernandes. Os evangélicos em casa, na igreja e na politica. Religido e Sociedade, n. 17, v. 1-2, p. 4-15.
8 Pesquisa nossa: Da cultura & identidade. O rosto negro do catolicismo no Brasil.
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de fronteiras, das mesmas fronteiras teoricamente
afirmadas com tanta radicalidade pelas institui-
¢oes. Um auténtico reencantamento do mundo,
muito pouco moderno, pouco protestante tam-
bém, mas que fiéis neopentecostais reassumem,
junto com e a revelia de sua modernidade.

A articulagdo de modernidade e pré-moderni-
dade me parece particularmente clara no interior
da teologia da prosperidade, na questao do dinhei-
ro — este “sacramento” (sinal € sinal eficaz) do sis-
tema capitalista. Por um lado, o dinheiro continua
funcionando como elemento de uma radical 16gica
simbdlica, imerso numa significagao sagrada. E
quando, para os fiéis, no ato da oferta, ele simboliza
e realiza a entrega de si a Deus por Jesus, através
da Igreja. Meio eficaz para fazer valer a exigéncia
do fiel sobre os bens de Deus que o Cristo lhe con-
quistou. Trata-se, sem davida, de um universo to-
talizante de sacralidade: o dom € conseqiiéncia de
uma experiéncia do sagrado e, na sua naturezama-
terial, € mediador sacramental. Eis o lado pré-mo-
derno do papel do dinheiro, bem diferente de sua
presenca no pensamento de Lutero ou de Calvino.
O que nido impede esse mediador de se distinguir
nitidamente de outros sacramentos ou sacramen-
tais, sejam catdlicos, sejam até neopentecostais, de
se opor também ao uso que dele se faz nas promes-
sas do catolicismo popular tradicional. Pois ndo
deixa, secularizado, de funcionar efetivamente como
o proprio mediador abstrato universal bem conhe-
cido na modernidade do capitalismo. Isso lhe per-
mite um duplo nivel de existéncia e funcionamento:
se, do lado do ficl de que se desprende, ele vive e
atua no nivel da razao simbdlica, do lado da Igreja,
onde se concentra, ele comega imediatamente uma
carreira racional, plenamente conforme a légica
pratica do sistema mundano contemporaneo. Ao
mesmo tempo sagrado e secular, simbdlico e prati-
co, referido a valores pré-modernos e totalmente
inserido nos embates econdmicos da modernidade.

Provavelmente grande parte do fascinio dalgreja
Universal e congéneres, a fonte da permanéncia de
sua audiéncia, apesar de todas as campanhas de
acusacdes, vem dessa articulagao — genial — entre

uma pré-modernidade tradicional e sagrada, a
modernidade da escolha auténoma e racional, € a
p6s-modernidade do desabrochar individual no
bem-estar e na prosperidade. Eficicia assegurada
em dois registros: registro mundano do é&xito ad-
ministrativo e econdmico, registro sagrado da ade-
sdo e entrega pessoal dos fiéis. Uma adesao de fé
nao abalada pelas acusagdes, as malversagdes pos-
siveis. Pois o dinheiro — como a fé — € dado a Deus
através da Igreja. Mais um traco ndo moderno nem
protestante, que aproxima a Igreja Universal da
outra Universal, a Catdlica.

CONCLUSAO

Duas dialéticas parecem orientar o campo das
religiGes dos brasileiros. Uma, entre a diversidade
institucional e certa homogeneidade de problema-
tica. Qutra, entre vertentes tradicionais de sincre-
tismo e indecisao de identidades, reencontradas
pelos surtos de pés-modernidade que eclodem no
Brasil e as afirmagdes modernas de identidades de-
finidas e excludentes.

Nesse sentido, as trés fases da modernidade,
idealmente sucessivas ao longo do tempo ociden-
tal, no Brasil se superpdem sincronicamente.

Quem, das instituigOes religiosas, souber amol-
dar-se a essa dia-sincronia e articular com plausi-
bilidade na sua definicao identitaria esses trés ve-
tores, tem chances de sair ganhando nessa situa-
cao. E o que fazem os segmentos mais dindmicos
do campo religioso atual, especificamente a Igreja
Universal.

No entanto, entre os trés momentos da moder-
nidade, um, sociogeneticamente fundado e cons-
tantemente confirmado no decorrer da histéria do
Brasil, € dotado — por enquanto e apesar da multi-
plicacao de fatores contrarios — de especial perma-
néncia. Uma pré-modernidade duradoura e cons-
tantemente reinvestida dotou o Brasil de um habitus
(histdria feita estrutura) de porosidade das identi-
dades. A condigio de explici-la bem, continuare-
mos chamando essa porosidade de “sincretismo”.
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Mas sincretismo e articulacao do diacrénico na
mesma sincronia ndo querem dizer necessaria-
mente tolerdncia. E é de Guerra Santa que, de vez
em quando, comeca-se a falar. Como se a emer-
géncia, no Brasil religioso popular, da dimensao de
modernidade, o recrudescimento simultineo de
esquemas tradicionais ¢ de sua revisitagio pela
pbs-modernidade significassem a ameaca de que,
no seio mesmo de um universo radicalmente rela-
tivizador (o campo religio-
socontemporaneo) pudes-
sem apontar aspiragdes ao
reencontro de identidades
definidas e exclusivas. De
novo a dialética!

Amodernidade contem-
poranea privilegia, sem da-
vida, o emergente, o atual,
o happening, a experiéncia
do momento. Ora, o mo-
delo que se depreende da
analise que acabamos de
fazer é também o de umes-
paco atravessado por fluxos que mergulham suas
nascentes nos montantes da histéria. Fala-se aqui
em identidade, em filiacdo espiritual. Encontra-
mos apelo semelhante no Santo Daime, nos caris-
maticos catdlicos, nas diversas correntes do Movi-
mento Negro, como no préoprio Candomblé — pa-
radoxalmente, até na Nova Era: todos procuram a
fidelidade aos ancestrais e o reencontro das rai-
zes. Bem sabemos que essas fidelidades trans-his-
téricas nunca se constituem em simples fidelida-
des, que as raizes podem ser inventadas. A memo-
ria coletiva € seletiva, e também o é a tradigao. Mas
¢ notavel ver reemergir do humo moderno a 4nsia
de se sentir inserido num filao enobrecido pelo seu
tempo longo, a sua longa duragio. Afinal, a carac-
teristica mais definidora do fen6meno religioso
pode ser o fato de ele constituir uma tradigao, cuja
referéncia constrdi o ser do fiel que nela se insere
(Léger, 1993)... A presenga ativa de remanéncias,
a metamorfose de antigas certezas também fazem
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Talvez a histéria do Brasil
contenha modos de ser
mais antigos cuja licao,
articulada as conquistas

da modernidade, mereca

continuar a inspirar
0s desenvolvimentos
de amanha.

parte —e sdo a condigdo — de certeira projecdo para
o futuro. Como, ao contrario, podem embasar uma
volta ao fechamento, a exclusividade e a exclusédo
que lhe sao correlativas. Tal dialética revela sem
davida uma problemadtica contemporanea funda-
mental, quem sabe a problematica essencial do
momento: estd em jogo no mundo um novo proces-
so de defini¢do e gerenciamento das identidades.

Talvez o exame do campo religioso brasileiro
contemporineo possa ter-
nos mostrado, entre as per-
maneéncias de onde brotam
as novidades, a teimosia de
uma tradigéo (pré-moder-
nidade?) brasileira — com
a relativa exce¢do de Mi-
nas, € verdade, feita da ar-
ticulagdo, nunca reduzida
a unidade sistemdtica de
identidades plurais, poro-
sas e relativamente fluidas.
Nao que seja simplesmen-
te desejavel a pura repro-
dugéo desse modelo. Ele foi portador, na historia
nacional, de horrores demais. Mas, no seu cerne,
ele talvez encerre uma virtualidade positiva perma-
nente. E o caso de lembrar mais explicitamente
Dumont:

Aquilo que, desde jd, se pode ver de um lado ao outro
do planeta é uma mistura, varidvel conforme os lu-
gares, de modos de ser novos, universais, que as téc-
nicas, e também as idéias modernas impéem ou ar-
rastam consigo, com modos de ser mais antigos, par-
ticulares a uma populagdo ou uma regido, que sobre-
vivem de qualquer modo, mais ou menos vivazes,
mais ou menos amputados ou enfraquecidos pela pre-
senca dos primeiros oua combinagdo com eles. (gri-
fo do autor) (Dumont, 1991, p. 16)

No campo da religido, talvez a histéria do Brasil
contenha “modos de ser mais antigos” cuja li¢ao,
articulada as conquistas da modernidade, merega
continuar a inspirar os desenvolvimentos de ama-
nha. E sdo capazes de fazé-lo, num sentido de Paz.
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