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RESUMO
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alguns casos de tradigoes catolicas no Brasil que se mantém, apesar das mudangas na
filiagdo religiosa da populagio, devido a sua adaptagao aos novos tempos, renovagio
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Nossa Senhora Desatadora dos Nés.
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Do ponto de vista estatistico, pelo menos, nio hd como negar a varie-
dade das opgoes religiosas do povo brasileiro e o fato de sermos, hoje, “menos
catélicos” do que antigamente, embora ainda sejamos “muito catélicos”. Que
o digam os censos do IBGE. Com todas as suas insuficiéncias e ambigiiidades —
nao permitem, por exemplo, a constatagao da dupla filiagao religiosa — os dados
dos censos realizados no Brasil mostram que, embora os catélicos continuem
sendo a maioria da nossa populagio, essa maioria tem decrescido, percentu-
almente, n3o em termos absolutos, de censo para censo, enquanto cresce a
participagao relativa de outras filiagdes religiosas, tradicionais ou recentes. Até
1970, os catdlicos declarados representavam a maioria esmagadora da popu-
lagao brasileira (91,8% do total). Nas trés décadas seguintes, essa participagao
relativa diminuiu de forma lenta, a principio, e acelerada, depois. Em 1980, os
catolicos eram 89%; em 1991, 83,3%; em 2000, representavam 73,9%. O ou-
tro lado da questao ¢ o extraordindrio aumento dos que optam pelas religides
evangélicas, histdricas ou renovadas: em 1970, constitufam 5,2% da populagao
total; em 2000, haviam triplicado sua participagio (15,6%). Entre os evan-
gélicos, tem-se destacado o impressionante crescimento dos pentecostais; em
2000, representavam 10,6% da populagao total do Brasil. Chama, também, a
atengao o extraordindrio aumento dos que se declaram “sem religiao™: de 4,7
para 7,4% entre os dois censos. (Jacos et al, 2003)

Este “declinio” da religido majoritdria e tradicional no Brasil, assim
como o processo correlato de conversao para novos e velhos movimentos e
denominagoes religiosas, tem motivado, jd ha algum tempo, muitas pesquisas
e debates nas ciéncias sociais.

O fendémeno jd era reconhecido e investigado pela Sociologia da Reli-
gido, desde os trabalhos pioneiros de Cindido Procépio Ferreira de Camargo,
na década de 1960. Trata-se de um processo que vincula as mudangas no cam-
po religioso a mudangas sociais mais abrangentes, caracterizadas pela ruptura
entre os agentes individuais e os grupos sociais ou institui¢des de origem, rup-
tura essa que torna os individuos mais livres em relagao as tradigoes e disponi-
vels, portanto, para adotar novas mensagens e propostas culturais. O préprio
Camargo estudou o inicio desse processo no Brasil, atribuindo as conversoes
religiosas a destradicionalizagio e a ampla mobilizagdo das populagbes locais
submetidas a urbanizagio e a industrializa¢io aceleradas. A identidade religiosa
deixava, assim, de ser uma questao familiar, grupal, tradicional, para ser uma
opgao individual. (PraNDI e PIERUCCI, 1996)
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Camargo, inspirado pela teoria de Max Weber, considerava as conver-
soes religiosas no Brasil dos anos 60 verdadeiros “ganhos de racionalidade”, na
medida em que possibilitavam o exercicio da escolha, pelos individuos, entre
diferentes mensagens e prdticas religiosas, ao largo das pressdes grupais. Ora,
pesquisas posteriores mostraram que 0s surtos mais recentes de conversao re-
ligiosa ocorridos no Brasil nio se baseiam, estritamente, nesse tipo de raciona-
lidade, envolvendo, em muitos casos, o apelo das solu¢des “magicas™ para as
caréncias materiais, fisicas, psiquicas e espirituais da populagdo. Esse apelo se
casa com a estratégia proselitista de certas igrejas e movimentos religiosos no
Brasil contemporaneo, num contexto marcado pela diminuigao do dinamismo
econdmico e pelas dificuldades das populagbes mais pobres para enfrentar os
novos tempos. (PRaNDI e PIErUCCI, 1996 ;5 MARIANO, 1999)

Mas ¢ preciso considerar que as conversoes religiosas contemporineas
vinculam-se a uma série de fatores complexos, que nao podem ser restritos
a dimensdo econdémica. A ordem sécio-politica brasileira garante a liberdade
religiosa. Nesse contexto, numerosos agentes, institui¢oes ¢ “servi¢os” de na-
tureza religiosa travam uma concorréncia pela conquista de fiéis. Essa disputa,
exacerbada muitas vezes em nivel institucional, nio caracteriza plenamente,
segundo o antropdlogo Pierre Sanchis, o “campo religioso” brasileiro, em que
se manifestam crengas e praticas marcadas nao s6 por oposigoes, mas também
por analogias, complementaridades e sincretismos desenvolvidos a margem das
instituigdes religiosas oficiais. Nesse campo complexo, o cristianismo catolico
nio deixa de ser um ponto de referéncia genérico, em torno do qual se constro-
em as diversas identidades religiosas. (SANCHIS, 1999, p. 220)

Neste artigo, pretendemos rediscutir a problemadtica acima, a partir de
algumas questoes gerais. As tradigoes religiosas, especialmente as catolicas, es-
tao morrendo? Ou sera que ainda hd espago, nas novas condigoes criadas pela
modernidade, tal como essa se manifesta no Brasil, para a continuidade dessas
tradi¢oes? As institui¢bes ou os grupos organizados tém feito esforgos para
ajustar os meios de que dispdem, especialmente sua “linguagem” e suas técni-
cas de aglutinagio de fiéis, aos novos tempos, caracterizados pelas tendéncias
individualistas e fragmentadoras?

O assunto merece tanto um tratamento tedrico quanto uma referéncia a
préticas e/ou experiéncias concretas no contexto da sociedade brasileira. Nosso
propdsito nao ¢ oferecer solugoes definitivas para as questoes levantadas, mas
alimentar o debate, dando forma a algumas hipdteses sobre o assunto.
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DA MODERNIDADE A POS-MODERNIDADE:
A BUSCA DE UMA NOVA FORMA DE SOCIABILIDADE

Num texto de 1939, Norbert Elias reconhecia a ligagao fundamental
entre “individuo” e “sociedade” (duas faces da mesma moeda, como costumava
dizer), apontando, contudo, para uma configuragaio em que o individuo, ao
mesmo tempo em que se tornava livre dos constrangimentos do passado, fica-
va “obrigado” a usar sua liberdade individual, “condenado” a tomar decisoes
por si mesmo. Essa nova configuragao era compativel com as tendéncias da
civilizagao ocidental, calcadas na livre competi¢ao econdmica e politica e asso-
ciadas ao declinio dos controles sociais proporcionados pelos estamentos, pelas
tamilias, pelas religioes e pelas comunidades locais. (ELias, 1974)

Essa tese foi retomada, em 2000, por Zygmunt Bauman. Para esse
autor, a individualizagdo, enquanto processo imanente a modernidade, nao
significou, nos seus primoérdios, um esgar¢camento total das relagdes sociais,
mostrando-se, ao contrdrio, compativel com a racionalidade dos empresarios,
na fase de consolidagao da sociedade burguesa, como o demonstra a anilise
classica de Max Weber das relagoes entre a ética protestante € o espirito capi-
talista. A estruturagio das formas de vida, no nivel das classes detentoras da
riqueza economica, dependia diretamente das iniciativas e da dedicagio indivi-
duais, muito mais do que a organizagao e mobilizagao coletivas. Situagao que
contrastava com a dos trabalhadores pobres, cujas conquistas, defensivas ou
revoluciondrias, estavam sempre ligadas a agoes coletivas. O fato ¢ que, histori-
camente, as sociedades construidas sob o signo da modernidade, pelo menos as
mais avangadas entre elas, lograram alcangar certa “ordem”, a despeito das ten-
soes e conflitos, latentes ou manifestos. Empresdrios e trabalhadores formaram
suas proprias institui¢oes — financeiras, sindicais, politicas, culturais — as quais
sao dotadas de solidez e permanéncia no tempo, verdadeiras tradi¢des implan-
tadas no seio da modernidade. Intermediando as relagoes entre uns e outros,
colocava-se o Estado, drbitro e garantidor de direitos individuais e coletivos.
(GIDDENS, 1991; Bauman, 2001)

Essa forma de ordenar as sociedades garantiu por um tempo razodvel a
compatibilizagao entre os interesses individuais e aqueles que se manifestavam
em nivel coletivo. O que Bauman chama de “modernidade s6lida” corresponde
a um processo de concertagao das relagoes sociais em que a liberdade de agao e
expressao dos individuos permanecia ligada a institui¢des que conferiam senti-
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do e davam finalidades relativamente estdveis aquela agao.

Manifestagoes de barbdrie, como o nazismo, o fascismo e as guerras, nao
conseguiram destruir essa forma de ordenagao social. Ela possibilitava a um
namero significativo de individuos, embora nio a todos, algumas “certezas” e
“garantias”, como continuidade de emprego e/ou de rendas, ascensao profis-
sional, acesso ao mercado de consumo, previdéncia social etc. Evidentemente,
tais benesses continuaram ausentes em muitas sociedades; mas o “modelo”
permaneceu durante muito tempo inspirador de agoes privadas e estatais, mes-
mo sob o socialismo.(Bauman, 2001)

A “modernidade liquida”, nos termos postos por Bauman, corresponde
nio s6 a um novo modelo de sociabilidade, mas a uma realidade histdrica que é o
resultado concreto da confluéncia de vdrias transformagdes macro-sociais: numa
ponta do processo, as crises do mundo capitalista, que levaram a criagao de no-
vas formas de acumulagio, de estruturagao da produgio e de gestao do trabalho
(globalizagio, toyotismo, informatizagio, flexibilizagio de direitos trabalhistas
etc.); na outra ponta, a decadéncia e o colapso final do sistema socialista soviéti-
co. Tudo o que era, ou parecia ser, solido “derreteu-se”, liquefez-se, na expressao
daquele autor. Nessa nova configuragio, o que impera, afinal, ¢ uma espécie de
“desordem”, uma situagio aparentemente cadtica, em que os individuos como
tal sentem-se desgarrados, isolados, desconectados de quaisquer certezas ou ob-
jetivos estdveis.

Trata-se de um mundo paradoxal, no qual os meios potencialmente a
disposigao de todos atingiram graus de aperfeigoamento notdveis, mas se con-
frontam com uma pletora de fins e valores concorrentes, o que torna, se nao
impossivel, pelo menos dificil o exercicio da escolha racional. A modernidade,
que sempre se caracterizou pela rapidez das transformagoes, acelera-se de ma-
neira extraordindria. As possibilidades de reacomodagao ou de ajustamento
individual as transformagdes estreitam-se, tornam-se privilégios de poucos. Ao
mesmo tempo em que sentem reduzidas suas chances de construir uma traje-
téria de vida coerente, os individuos sdo crescentemente atraidos por formas
compulsivas de consumismo. Some-se a isso a perda de eficacia das instituigdes
tradicionais, a exemplo dos sindicatos e partidos politicos, ¢ a redugao do pa-
pel do Estado, particularmente o recuo em relagio as politicas de bem-estar
social, e se terd um quadro da fragmentagio e do esgarcamento das relagoes
sociais. No mundo da modernidade liquida, tudo parece perder o “sentido”,
especialmente aquilo que, no passado, significava para os individuos fontes de
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seguranga existencial ¢ coletiva. Nesse mundo, o ideal da comunidade torna-
se cada vez mais distante; estd em alta o individualismo extremo; crescem as
oportunidades da violéncia. (Bauman, 2001)

Como essa ordem ou, melhor dizendo, “desordem” de coisas se reflete
no universo das religides? Refletindo sobre a realidade brasileira deste inicio de
século, Mariana Cortés considera que o movimento de mudangas religiosas re-
tratado por Camargo nos anos 60, com sua referéncia a “conversoes racionais”,
correspondia ainda a um quadro de modernidade sélida, em que oportunidades
de melhoria de vida ainda se abriam para certos setores da populagao dos gran-
des centros urbanos. Uma situagao diferente, segundo a autora, se manifestaria
hoje, nesses mesmos centros, onde as institui¢oes perderam sua capacidade de
oferecer um eixo sélido para os comportamentos ¢ um individualismo feroz
se instala, na base do “salve-se quem puder”. Muitas experiéncias religiosas
seriam, dessa forma, simples recursos para os individuos preservarem-se num
mundo cadtico e sem sentido. (CORTES, 2007)

Visoes nao exatamente opostas, mas, pelo menos, nuangadas da atual
configuragao das sociedades, entretanto, sio possiveis. Menos enfitico quanto
aos efeitos devastadores da individualizagao e da perda de referenciais coletivos,
embora reconheg¢a a existéncia desses processos, Giddens dedica uma boa parte
de sua obra a esmiugar o papel das tradi¢oes nas sociedades precedentes e na
atual fase da modernidade, que ele prefere chamar de “modernidade reflexiva”
ou simplesmente de “sociedade pds-tradicional”. A tradi¢dao, como Giddens
a concebe, nio se refere a crengas ou prdticas sociais especificas. A tradigao ¢
uma forma de articular crengas e prdticas, tendo como referencial o passado,
mas podendo também visar o futuro. Tradi¢ao € rotina, supde repeti¢ao, mas
nio deve ser confundida com os hdbitos puramente individuais, porque ela
supoe um referencial, uma base e um modo de expressao coletiva. A tradi¢ao
estd ligada a memdria coletiva, envolve rituais e tem “uma forga de unido que
combina contetido moral e emocional”. Nao ¢ uma resposta a estimulos irra-
cionais, estando sempre ligada a certos conteudos significativos — uma “verda-
de formular” — e possui os seus “guardides” — idosos, curandeiros, magicos ou
funciondrios religiosos. Nas sociedades pré-modernas, as tradigoes constitu-
fam o centro da vida coletiva e proporcionavam seguranga existencial para os
individuos. (GIDDENS, 1991)

A modernidade, segundo Giddens, expressou-se, desde o inicio, como
uma luta contra “a tradi¢ao”, em nome da razdo e da emancipagio individual

102 ———— INTERAGOES - Cultura e Comunidade /v.3 n.3/p.97-112/ 2008



REALIDADE E PERSPECTIVAS DAS TRADIGOES RELIGIOSAS NA POS-MODERNIDADE

e coletiva. Nio logrou, porém, acabar com as tradigdes. Destruiu algumas, é
verdade; alterou outras tantas; “inventou” algumas também. O que importa,
porém, ¢ destacar que a modernidade estabeleceu um novo relacionamento da
sociedade com a tradi¢io, deslocando esta ultima da posi¢ao central que ocu-
pava no contexto pré-moderno. A tradigio também foi submetida aos mesmos
critérios de avaliagao e escolha racionais caracteristicos da modernidade em
geral. No atual contexto da modernidade, a “reflexividade”, que ¢ a capacidade
de reavaliar as experiéncias do passado, em fungao das exigéncias do presente
e projetos futuros, a luz do conhecimento disponivel, tem-se potencializado.
Para se manterem, as tradigOes precisam “justificar-se”, exibir as suas razoes
de ser, tornarem-se plausiveis perante a sociedade. Outro fato notavel ¢ que
nenhuma tradi¢io monopoliza, solitariamente, as atengdes, €m um CONteXto
de pluralidade. As novas condi¢oes vigentes exigem uma abertura ao didlogo,
a troca de informagoes, o que ¢ facilitado pela globalizagio em curso e pelas
novas tecnologias de comunicagio. As tradi¢bes ndo podem mais se aferrar aos
contextos locais, de forma exclusiva, jd que os vinculos entre o local e o global
estdo se acentuando. Todas essas consideragoes levam a uma conclusio:

A sociednde pos-tradicional ¢ um ponto final, mas ¢ também
wm inicio, um universo de agao e experiéncin verdadeiramente
novo. Que tipo de ovdem social ela é ou pode se tornar? (....)
E wma sociedade em que os elos sociais tém efetivamente de
ser feitos, e nio hevdados do passado — nos dmbitos pessonl ¢
coletivo este € wm empreendimento pesado e dificil, mas tam-
bem um empreendimento que contém a promessa de grandes
recompensas. (...) Como humanidade coletiva, nio estamos
condenados o irveparivel fragmentagio nem, por outro lndo,
estamos confinados a jaula de fevro da imaginacio de Max
Weber" Além da compulsividade® estd a oportunidade de se
desenvolverem formas auténticas de vida humana que pouco
devem as verdades formulaves da tradigdo, mas nas quais o
defesa dn tradigio também tem um papel importante.” (GID-
DENS, 1997. p.130 - 131.)

! Para Weber, a burocratizagdo da vida social, apesar do seu potencial racionalizador e “cientifico”,
poderia ter como efeito indesejdvel o encerramento dos individuos em formas rigidas de organi-
7agao.

2 Giddens refere-se a compulsividade do consumo, tipica da sociedade atual.
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AS TRADIQOES RELIGIOSAS EM TEMPOS DE SOLIDAO

Alguns casos referidos a realidade brasileira sao suficientes para mostrar
como as tradigdes podem manter-se, seja através da repeti¢io cultural, que
afeta geragoes inteiras, seja através de formas criativas de ajustamento tempo-
ral e espacial, que atingem segmentos determinados, porém expressivos, da
comunidade catolica.

Romarias ou peregrinagoes a locais considerados sagrados sao manifesta-
goes tradicionais em muitas religides. No catolicismo, elas remontam aos primei-
ros tempos de expansao da fé, tendo sido mantidas e até revigoradas em muitos
paises. No Brasil, elas foram introduzidas no periodo colonial, como expressao
do chamado “catolicismo popular”, submetidas, desde o inicio do século XX, a
um controle mais rigido por parte da Igreja oficial. (OLIVEIRA, 1985)

Na regido do Tridngulo Mineiro, hd uma romaria famosa. Segundo as
informagaes disponiveis, as peregrinagoes a Agua Suja, povoado constituido
em torno de um garimpo de diamantes, hoje municipio de Romaria, tiveram
inicio em 1870 com a construgao de uma capela dedicada a Nossa Senhora
da Abadia. No principio do século XX, sob a dire¢ao dos padres agostinianos
recoletos, a igreja entdo edificada adquiriu o status de santudrio. (BONEsso,
2000) O municipio de Romaria tornou-se um centro de peregrinagoes da re-
gido do Tridngulo Mineiro, caracterizado por atividades religiosas intermiten-
tes, em geral concentradas num calenddrio de festas populares, de origem nao
s6 catolica, mas também, algumas delas, frutos da influéncia afro-brasileira. As
peregrinagoes, contudo, representam a manifestagao religiosa mais importante,
sendo seu ponto alto a grande festa de Nossa Senhora da Abadia, realizada no
dia 15 de agosto, dia santo regional. (Sousa, 2002)

Comentando o sentido manifesto dessas peregrinagoes, assim se ex-
pressa Bonesso: “Milhares de romeiros peregrinam em diregao aos santudrios,
principalmente durante a época festiva, que na maioria das vezes coincide com
o dia do santo padroeiro. Os motivos externados para deslocar-se ¢ ir a festa
$a0 muitos: pagar promessas, agradecer gragas em geral, penitenciar, louvar,
rezar, meditar, reforgar votos e promessas cumpridas, antecipar gragas a serem
alcangadas, acompanhar outros penitentes, dangar, beber, namorar.” (op.cit.,
p-27) O autor destaca, nesse conjunto heterogéneo de motivagoes, aquelas
dotadas de conteudo propriamente sacral ou mistico, especialmente o voto e a
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promessa. “O voto significa uma relagao mais duradoura com Nossa Senhora
da Abadia, um elo que o romeiro mantém com a santa, enquanto a promessa
tem um sentido de comprometimento a ‘curto prazo’, uma ‘rela¢ao contratual’.
Esses dois sentidos de peregrinagao estdo associados a gragas ou milagres al-
cangados pelos romeiros, mais freqiientemente nos dramas do espago social do-
méstico. Mesmo promessas projetadas sobre problemas observados no ambito
da sociedade mais ampla quase sempre se originam e se localizam em pessoas
da familia dos romeiros.” (p.30) E mais: “[...] o sentido mistico de pedir a
Nossa Senhora da Abadia uma graga ou milagre estd totalmente relacionado,
em ordem de importincia e maior freqiiéncia, com problemas de saide pessoal
e familiar, dificuldades econdmicas e dificuldades afetivas.” (p. 30)

A romaria pde em jogo uma rela¢ao que reproduz, no plano simbdlico,
antigas instituigoes sociais, horizontalizadas, do Brasil rural, como, por exem-
plo, a instituigio do compadrio: nesta, pessoas pobres e desvalidas escolhem
um padrinho rico e capaz de lhes dar prote¢dao nas dificuldades da vida, em
troca de sua lealdade. (OL1vEIRA, 1985) O problema é que, com a urbanizagio
e a modernizagao da sociedade brasileira, os antigos suportes sociais e culturais
que davam razao de ser a praticas catdlicas como as romarias desapareceram
ou se alteraram. Como explicar, entdo, a persisténcia da tradi¢ao das romarias?
Bonesso procura dar uma resposta em seu trabalho. Manter as tradigoes ¢ algo
que interessa a Igreja como institui¢ao, na medida em que as tradigoes servem
como elemento de agregagio social e de refor¢o da prépria estrutura religiosa.
Mas, tanto as instincias clericais, que zelam pela pureza dos rituais e da eficdcia
das crengas, quanto a massa de leigos que participam desses rituais e comun-
gam dessas crengas, sabem da inevitabilidade das mudangas e das adaptagoes.
“Dessa forma”, diz Bonesso, “cria-se uma dialética tensa nos rituais, entre as
formas associadas a manutengio da estrutura de longa duragio e a necessidade
de reinventar novas prdticas e representagdes, condizentes com as mudangas
do mundo.” (2000, p. 35)

Faz parte dessas transformagoes, no d4mbito das romarias tradicionais,
o refor¢o que se dd as festas a elas associadas, eventos de cardter massivo e
espetacular. A organizagao dessas festas deixa de ser algo eminentemente es-
pontineo e aleatério, adquirindo tragos de uma “negociagio” continuada entre
certos grupos de leigos, clero, empresas comerciais e de servi¢os, administra-
¢do publica etc. Hoje, a romaria em devogao a Nossa Senhora da Abadia ¢
um evento que conta com o apoio de uma rede de suporte fisico, responsdvel
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em parte pela assisténcia aos romeiros durante a caminhada, bem como apoio
comercial, politico etc., havendo até tentativas, registradas na imprensa regio-
nal, de se transformar essa romaria em algo semelhante a um “caminho de
Santiago”, uma referéncia a peregrinagao a Santiago de Compostela, Espanha.
Essa pletora de interesses envolvidos, como mostra Bonesso, faz com que o
sentido “popular” da romaria e das festas que lhe sdo associadas se modifique,
perdendo, em parte, sua for¢a diante daquilo que é “oficial®, “organizado”,
“moderno”. Entretanto, esse sentido niao desaparece. O que ¢ tradicional e
popular ao mesmo tempo sofre inovagoes, desdobra-se em novos significados,
talvez porque os “problemas hoje enfrentados diferem daqueles existentes no
passado, sendo, contudo, igualmente acolhidos por esta forma de pritica reli-
giosa. A inovagao garante a sobrevivéncia da tradigao.

Mais do que sua sobrevivéncia, ha um aspecto importante ligado as ro-
marias que chama a atengdo. As romarias sempre estiveram, mais do qualquer
outra pratica religiosa, abertas as demandas e interesses dos individuos — alids,
essa ¢ a esséncia dos contratos ou aliangas entre os santos populares e seus de-
votos. Os contetdos dessas demandas ¢ que mudam, com o passar do tempo,
sem que as romarias deixem de ser, igualmente, experiéncias compartilhadas,
coletivamente organizadas e produtos, agora e sempre, da vida em sociedade.

O segundo caso que vamos discutir ¢ bem diferente. Para alguns, o
Movimento de Renovagao Carismdtica nao representa uma continuidade das
tradigbes catdlicas, sendo, ao contrdrio, uma ruptura com elas e uma inovagao
radical. Nosso ponto de vista ¢ de que se trata de uma mudanga inovadora nas
praticas religiosas, uma adaptagao aos novos tempos, visando, essencialmente,
a preservagao de conteudos doutrindrios tradicionais.

O MRCC surgiu em 1967, a partir de um grupo de universitdrios ca-
tolicos leigos, que se reunia na cidade de Pittsburgh, Pensilvania (EUA), para
viver experiéncias de “avivamento” de sua fé pessoal. Esse grupo inspirava-se
em experiéncias semelhantes ja incorporadas pelos protestantes americanos a
partir dos anos 1950. Para Reginaldo Prandi trata-se de um movimento es-
sencialmente leigo, embora encampado, nao sem resisténcias, pela hierarquia
catédlica. Foi introduzido no Brasil no final da década de 1970, num contexto
marcado pela influéncia declinante dos movimentos progressistas ligados as
Comunidades Eclesiais de Base e pelo avango das igrejas evangélicas pentecos-
tais. (PRaNDI, 1996).

Alguns viram no MRCC um contetido conservador, que estaria ligado
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a forma de espiritualidade estimulada pelo movimento — busca de uma respos-
ta a inquietagoes individuais, desligadas de preocupagbes com os rumos da
sociedade e com a dimensio politica — e ao refor¢o de posturas relacionadas a
moralidade, a sexualidade e ao papel tradicional da familia. (PraxpI, 1996)

Entretanto, fora desse contexto de tensoes entre progressismo e conser-
vadorismo, que ja exibiu uma relevancia politica e teoldgica maior em outras
épocas, dentro e fora da Igreja, é possivel reconhecer no movimento carismé-
tico uma contribuigio importante para a analise das relagoes entre tradigoes e
pés-modernidade.

Uma pesquisa realizada em 2001 e 2002 por Elaine Gongalves Alves so-
bre um grupo de oragao carismdtico de Uberldndia permite-nos entender como
se articulam os aspectos tradicionais da pratica religiosa e aqueles decorrentes
da “abertura” do catolicismo aos problemas da modernidade contemporinea.
Essa abertura significa, fundamentalmente, que o catolicismo, de certa forma,
enfrenta algumas conseqiiéncias dessa modernidade no seu préprio terreno,
vale dizer, no terreno das angustias, das perplexidades e da “falta de sentido”
decorrentes da individualizagao acelerada. O que o trabalho procura mostrar,
ainda que de forma nao definitiva, ¢ a possibilidade de recorréncia das tradigoes
¢, especialmente, do sentido coletivo da religido em “tempos de solidao”.

Na referida investigagao, chamou a atengao da pesquisadora o predomi-
nio de participantes jovens — uma média de 70% na faixa entre os 16 ¢ os 27
anos de idade. Esse dado permitiu-lhe, entao, sustentar a hipdtese “de que a
proposta do Movimento Carismadtico, por apresentar-se como renovadora em
relagdo a pratica catélica tradicional, exerce maior atragdo sobre os individuos
mais jovens, numa fase em que estes procuram um sentido ou um ‘significado’
mais profundo para suas préprias vidas”. (ALVEs , 2002, p.8)

Buscando as razoes mais profundas dessa atragago do MRCC sobre a
juventude, Brito constatou a efetividade da nogio de “sagrado”, formulada
por Durkheim em termos de sua oposi¢ao ao “profano”, e entendida por Peter
Berger como “uma qualidade de poder misterioso e temeroso, distinto do ho-
mem ¢ todavia relacionado com ele”, poder esse que “¢ apreendido como algo
que ‘salta para fora’ das rotinas normais do dia a dia, como algo de extraordi-
ndrio e potencialmente perigoso, embora seus perigos possam domesticados e
as forcas aproveitadas para as necessidades cotidianas” (P.BERGER, 1985, apud
Arves, 2002, p.7). Foi possivel relacionar a sacralidade do culto carismdtico
aos “dons” ou “carismas” - das linguas, da interpretagio das linguas, da sa-
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bedoria, do discernimento, das curas, dos milagres etc.- que se acredita serem
doados pelo Espirito Santo.

Uma das conclusées do referido estudo ¢ que o MRCC, entre todas as
iniciativas religiosas mais recentes no campo catolico, ¢ aquela que estd mais
proxima das tendéncias individualizantes da modernidade avangada. Ao rela-
tivizar o potencial da religido para tratar, a sua maneira, dos problemas sociais
e politicos abrangentes, e enfatizar a importincia dos “dons” ou “carismas”
pessoais, 0 movimento carismatico abre-se ao individuo, as suas demandas e
problematicas préprias. A “reenergizagio” da fé passa pelo engajamento de
cada individuo em particular, da sintonia “espiritual” de cada um com os con-
teddos do sistema religioso. Além do mais, a adesao ao movimento significa,
concretamente, uma “conversao” individual a uma modalidade de pratica dife-
renciada, ainda que no seio da mesma religidao. Entretanto, como Alves mostra
em sua pesquisa, a estrutura e o funcionamento do grupo de oragao carismdti-
co afastam essa experiéncia religiosa de um “revival” em massa, na medida em
que criam vinculos, compromissos entre os participantes, e, mais do que isso,
refor¢am os elos desses participantes com simbolos, praticas e valores catélicos
tradicionais. Um exemplo marcante ¢ o renovado culto a Maria, que opoe ra-
dicalmente os carismdticos aos pentecostais, assim como a énfase nos valores
familiares e morais ortodoxos, com rejei¢ao do homossexualismo e do sexo
antes do casamento, ¢ nos deveres de assisténcia caritativa. (ALvEs, 2002)3

E reveladora a frase com que Alves encerra seu relatério de pesquisa,
marcando as contradi¢oes, préprias do mundo atual, entre a busca de respostas
individualizadas as angustias das pessoas e o encontro, afinal, do sentido cole-
tivo e tradicional da religido. Diz Alves:

A f¢ no imponderdvel, no milagre e, portanto, um vetorno ao
mistico, ao veencantamento veligioso através da magin, pa-
rece ser o vecurso plausivel utilizado pelo homem na busca de
uma vesposta e Justificativas frente as vicissitudes do mundo
moderno. Os homens buscam no sobvenatural vespostas para
os seus problemas e, ndo ravo, obtém sucesso. E esse ‘conver-
sar’ com as forcas divinas parece preencher o vazio provocado
por realidades opressoras eivadas de individualismo e solidio.
(2002, p.22)

3 Nesta andlise, restringimo-nos as experiéncias relatadas quanto ao grupo de oragio pesquisado.
Nio incluimos a questao dos cultos publicos de massa organizados por alguns lideres do MRCC,
nos quais se evidencia uma dimensao espetacular.
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O terceiro caso a merecer nossos comentarios refere-se aos grupos de
ora¢ao a Nossa Senhora Desatadora dos Nés. Curiosa a historia dessa devogao
particular, especialmente o caso brasileiro. Informagoes ainda a serem confir-
madas dizem que o culto nasceu, modestamente, na cidade de Augsburgo,
Alemanha, por volta de 1700. Um pintor desconhecido fez um quadro repre-
sentando a virgem com uma nova roupagem e significado. O quadro teria sido
pintado sob inspira¢io de uma frase de Santo Irineu, bispo de Lyon, na Franga,
cerca de mil e quinhentos anos antes: “Eva, por sua desobediéncia, atou o n6
da desgraca para o género humano; ao contrdrio, Maria, por sua obediéncia, o
desatou!”. O quadro foi entao doado pela familia Langenmantel, em retribui-
¢do a uma graga recebida, a pequena igreja de St. Peter em Perlach, adminis-
trada pelos padres jesuitas. De qualquer forma, ¢ fato que, na Alemanha, essa
devogiao pouco prosperou, embora tenham sido posteriormente construidos
locais de culto especifico, como a pequena capela existente na cidade de Tregist.
Cerca de trés séculos apds aquele primeiro fato artistico-religioso, teve inicio
um movimento devocional em torno da Desatadora na América Latina, come-
cando pela Argentina, e extrapolando para outras regides do mundo, estando
hoje presente inclusive nos Estados Unidos. O movimento ¢ estimulado pela
Irmandade Internacional da Virgem Maria que Desata os No6s, dirigida pelo
padre Mario H. Ibertis Rivera.

No Brasil, essa devogao teve inicio no final de 1999, no Santudrio Maria
Porta do Céu, em Campinas, Estado de S3o Paulo, por iniciativa do casal Denis
e Suzel Frem Bourgerie.* Com base, principalmente, nas sugestoes de Giddens
(19915 1997), consideramos a devo¢iao a Desatadora um caso de “tradi¢do
reinventada”, compativel com os tempos de globalizagao e pds-modernidade.
A partir de préticas discretas e localizadas, iniciativas de determinados grupos
sociais de classe média ddo a essa devogao uma extensao e um significado mais
atualizado. O que estd em foco ¢ a continuidade do préprio marianismo, o
culto milenar a Virgem Maria, poderosa expressao do imagindrio coletivo e
que sempre ocupou, no seio do catolicismo, um lugar privilegiado. As “muitas
Marias” que vivificam o culto catélico a mae de Deus sdo variados significantes
que remetem a um mesmo significado basico, tradicional, que se vé constante-
mente reafirmado. (Bover, 2000).

Uma pesquisa exploratéria de um grupo de oragio a Desatadora’, em

* Cf. www.saocristovaoudi.org.br/devogao; e www. edigoeslogos.com.historia/index)
5 Vide MICHELOTO, 2006.
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Uberlandia, cujo culto semanal chega a atrair cerca de mil e quinhentos parti-
cipantes, permitiu levantar varios aspectos que confirmam a fung¢ao ao mesmo
tempo tradicional e inovadora dessa iniciativa. Diferentemente dos cultos pente-
costais, que valorizam a emocionalidade e praticas de cardter revivalista, o culto a
Nossa Senhora Desatadora dos N6s alterna momentos de ritual bem comporta-
do (sem valor sacramental), de ora¢ao, de reflexao (tendo os textos biblicos ou a
evocagio de Nossa Senhora como motes), de confraternizagio, de enlevo através
da musica, de louvor contido e de recolhimento. Uma inovagao ¢ a técnica de re-
laxamento inicial dos participantes, espécie de preparagio psico-somadtica visando
a “harmonia entre corpo e espirito”. Tais prdticas sao conduzidas por leigos, que
ressaltam constantemente, no decorrer do culto, as qualidades da Desatadora:
mae carinhosa e bondosa, protetora dos fracos e necessitados, a0 mesmo tempo
humilde e poderosa, pronta a “desatar os nés” da vida de cada um.®* Em todos
os momentos, lembra-se aos participantes a condi¢ao de intercessora da Virgem,
em harmonia com o ensinamento tradicional catélico.

Numa perspectiva socioldgica, constata-se que os participantes da devo-
¢a0 a Desatadora dos Nés” vivenciam determinados problemas, de origem co-
letiva ou individual, e nutrem a esperanga de solugao desses problemas através
da mediagao privilegiada de Nossa Senhora. Afloram problemas relacionados
com as tensoes na vida familiar : as desavengas entre marido e mulher, entre
irmaos ou entre pais e filhos. Citam-se, também, dificuldades financeiras, de-
semprego, envolvimento com drogas etc. Nota-se, aqui, uma semelhanga entre
essa forma de devogao e aquela das romarias, no sentido de um compromisso
pessoal entre o devoto e a santa, nutrindo-se, nos dois casos, a expectativa de
uma graga. Entretanto, nio hd manifestagiao publica de promessas feitas, nem
do atendimento dessas promessas: tanto os pedidos a Desatadora, quanto o re-
conhecimento das gragas concedidas, sdo feitos de forma discreta e andnima.

Numa perspectiva abrangente, talvez possamos considerar o culto a
Nossa Senhora Desatadora dos Nés uma iniciativa a meio caminho entre as
praticas religiosas do passado e o novo estilo de atuagao inaugurado pelo mo-
vimento carismdtico. Algumas modifica¢bes nas praticas possibilitam eficicia
semelhante na manutengao dos significados religiosos fundamentais do catoli-

¢ Os nds simbolizam o pecado original e os pecados da vida cotidiana, que impedem os individuos
de alcangar as gragas divinas.

7 O culto coletivo semanal ¢ associado a novena, que reafirma os compromissos dos devotos com
a Desatadora, ¢ por atividades organizadas, com circulagao da imagem da santa entre as casas dos
membros orantes ¢ as “escutas” ou atendimentos individuais aos devotos mais necessitados.
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cismo, assim como manter certo poder de agregagao, igualmente trabalhando
os vinculos entre situagdes individuais e formas coletivas de vida.
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