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Resumo: Haveria alguma afinidade eletiva entre Cultura Brasileira e Religiao? O
presente artigo esboga uma resposta, a partir, por um lado, de uma relagdo entre a
probleméticadaculturae adareligigo, por outro lado da constatacéo de especificida-
des na histéria da formagdo social brasileira. Finalmente detém-se sobre o catolicis-
mo no Brasil e sobre o tema do sincretismo.
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Abstract: Would it have some el ective affinity between Brazilian Cultureand Religion?
This article sketches an answer based on a relationship between the question of the
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specificities in the history of the Brazilian socia formation. Finaly, it discusses the
Catholicism in Brazil and the subject of syncretism.
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Desde 4, otitulo quefoi proposto coloca um problema de categorias:
Cultura... Religi&o... Histdria...

Vamos por parte. Pensel em relembrar coisas elementares. Talvez do
Seu encontro e cruzamento possa surgir significacao.

1 PARA COMECAR, DE QUE SE FALA QUANDO SE FALA EM “CULTURA"?

1 — Parece importante ter logo em mente de que ndo se esta falando:

Cultura, no sentido que interessa hoje, ndo é a instrucéo formal (a
escola...); nem mesmo a educacdo; nem o conjunto de conhecimentos ad-
quiridos; nem a facilidade para se dar bem com as pessoas ditas “ cultas’;
nem o mundo de “jeitinhos’ que o ator social possater desenvolvido para
se sair de situagdes dificeis.

*  Professor emérito da Universidade Federal de Minas Gerais e pesquisador do Instituto Superior de Estudos da
Religigo.
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Sefosseisso, algunsteriam “cultura’, outros, ndo ou seteriamaisou
menos “cultura’ ...

A “culturd’ de que se esta falando, ao contrario — esta se falando na
perspectiva historicamente fundante da Antropologia—, € algo que todos 0s
grupos de homens e mulheres tém, porque € exatamente isso que faz que
eles segjam “gente”. Ser gente é ser homem. Mas de certa maneira. E essa
maneira particular de encarnar a humanidade constitui, para cada grupo
humano, a sua “cultura’. Tal é — ou era pelo menos — a nogdo classica de
“cultura’ naAntropologia.!

Vejam sb — numa visdo global e que merece, sem duvida, hoje ser
precisada e matizada: O animal nasce perfeito, todo programadinho. Uma
abel ha sabe, desde que nasceu (ndo aprendeu, nasceu assim) fazer colméia,
fabricar mel num trabalho de organizacéo coletiva... Mas todas as abel has,
desde que existem abelhas, fizeram colméias e fabricaram mel do mesmo
jeito: ndo aperfeicoaram suas técnicas, ndo inventaram outro modo de ar-
ranjo social. O pequeno humano, ele, ndo nasce programado. Simplesmen-
te rico das potencialidades de todo tipo, que poderdo — ou ndo — se desen-
volver. E numa determinada direcgo. Abandonado e solitério (cf. os casos
de“meninos-lobos’), ele seriareduzido apouco mais do que um organismo
biolégico. Pois é com o seu grupo, com base em relagdes e em todo tipo de
comunicagdes que, pouco a pouco, ele vai “aprender a ser gente”:

“Ser gente”, quer dizer: saber —ejaha mil maneirasde pensar o que
“saber” quer dizer —quem ele é, o queelesignificaparasi-proprio, paraos
outros; alias, quem sdo ostaisde“ outros’, como se organiza o grupo maior
em que esta inserido, como esse grupo se situa em determinado ponto de
uma rede de relacdes, quais S0 as coisas boas de fazer, de se viver e tam-
bém ascoisasruins... E porque sdo boas ou ruins. O que se deve desgjar ser,
0 que se pode chegar a ser, quais atitudes s8o melhores ou piores, paras e
para os outros (para guem?), como é que 0 mundo se divide: gente, bichos,
coisas, gente proxima (igual?), os parentes, afamilia, os “outros’, amigos,
indiferentes ou inimigos; aliés, antes disso até: 0 que é ser “igua” (que
significaigualdade?), “ diferente” (que significadiferenca?), “amigo”, “ini-
migo” etc.

O interessante é que todos os grupos humanos ndo chegam as mes-
mas conclusdes. Todos sdo feitos de seres humanos, certo. Por isso, tém em
comum muitos problemas para resolver; mas cada grupo tende a resolver
esses problemas do seu jeito. Cadaum montanasua cabeca, nasua sensibi-
lidade, no seu coracdo, na sua vontade e no seu sonho certo tipo de mundo.
Como se usasse um par de lentes especiais que desse a tudo o que ele vé
determinada forma e determinada cor. Diferente daquelas formas e cores
fornecidas aoutro grupo por suas propriaslentes. Por isso 0s grupos huma-

t A titulo emblemético, ver Benedict (1934) e a Introducéo, de Franz Boas.
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nos sao (relativamente) diferentes, osseus* mundos’ sdo diferentes, assuas
nocdes do bem e do mal séo em parte diferentes, seus valores sdo diferen-
tes, seusinteresses privilegiados so diferentes, seus desejos sdo diferentes,
suas relacGes, entre si e com 0s outros grupos, tendem a ser diferentes etc.

E esse “jeito de ser gente”, relativamente diferente de grupo para
grupo, que constitui a“cultura’ de cadaum.

Muitas culturas existem no mundo... E por isso é dificil fazer se en-
contrarem e conviverem pessoas de grupos diferentes. os seus “mundos’
podem resistir a se reconhecer mutuamente os mesmos. Quando uma diz
“sim!” aoutradeveriapoder (até mesmo namesmalingua) entender: “Quem
sabe... Se voceé fizer questdo... Vocé sabe que ndo quero”. Mas como ela
entende simplesmente: “Sim!”, no sentido afirmativo préprio do seu grupo,
ela poderd em seguidainterpretar que esse “outro” foi um mentiroso. Sim-
plesmente porque os tipos de relagbes do homem com a verdade, com a
afirmagao do seu pensamento, com o outro, que ambos consideram “boas”’,
né&o coincidem.

2 — Vérias analogias sdo capazes de gjudar a entender como podem
assim se constituir “mundos diferentes’, pertencentes a pessoas as Vezes
t&0 semelhantes:

Por exemplo, a analogia das linguas. A garganta humana é radical-
mente capaz de pronunciar todos 0s sons de que sdo compostas todas as
linguas. E, no entanto... Os aparel hos f6ni cos de cada grupo, amoldados por
sua lingua respectiva, acabam escolhendo um elenco limitado de sons do
gual sdo incapazes de sair, pelo menos sem grande esforco. SO esses sons
serdo significativos para o grupo. Na imensa pandplia das possibilidades
humanas, a cultura também “escolhe” e carrega de sentido os elementos
escolhidos.

Escolhe gestos (pensar nos sentidos possiveis de uma piscadelal),
escol he cores (0 branco pode ser sinal de morte para povos orientais), esco-
Ihe tempos (tempos verbais, por exemplo: halinguas que néo tém futuro),
escol he determinadas organizacfes do singular e dos plurais, constréi dis-
tincBes que outrosignoram: entre“eu/nds’ e“eles’, entre acao e ator, entre
0s “parentes’ e 0s“ outros’, escolhe valores, as vezes valores diferentes de
gue se revestem as mesmas acdes (0 suicidio, o trabalho, a viagem ou a
fixacdo territorial...).

Isso é possivel porque 0 mundo dos homens e das mulheresndo éum
mundo simplesmente material, onde as coisas sdo, sem mais, 0 que séo (0
“trabalho”, por exemplo, seriasimplesmente o exercicio de suamaterialidade
muscular e o seu resultado), mas também — e, sobretudo — € 0 que elas
representam para esse homem: o universo do homem é um universo cujas
“realidades’ sdo carregadas de valores (e de valores diferentes para cada
um dos grupos humanos; 0 mesmo trabal ho pode representar tantos valores
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diferentes. um castigo, uma honra, um meio de sobrevivéncia, uma obra
corretivade recuperacdo, umarealizacdo pessoal profundaetc.!). Finalmente,
0 universo do homem é universo simbdlico e diferencialmente simbdlico.

Sem divida, os problemas dos homens sd0 0os mesmos em toda a
parte. Por isso, muitos elementos dos seus “ universos’ poderdo ser indefi-
nidamente repetidos. por exemplo, em todo grupo humano hafamilia, vio-
|éncia, amor, trabalho, sexo, morte. Mas o lugar desses elementos na hie-
rarquia dos valores, a significacao de cada um deles, o resultado final das
escolhas do grupo poderdo ser diferentes. ‘ Melhor amorte do que adeson-
ra, diraum; ‘ Paratudo déa-seumjeito’, diraoutro... Com amesmalegitimi-
dade social, cada um no seu grupo.

E néo se trata de tomadas de posicéo parcelares e isoladas, sobre
pontos independentes uns dos outros. Esse Universo particular, assim feito
de escolhas e de recortes na realidade do mundo, podera formar um siste-
ma, em que tudo tende a entrar, ordenado, hierarquizado, valorizado como
convém... Quando aparece algo novo, tem que encontrar um lugar no siste-
ma, sob pena de criar problemas. Pois cada um n&o inventa sozinho sua
cultura: ela é criagdo coletiva, se transmite pela educagdo, constitui uma
tradicdo. E se assim €, ela acaba congtituindo, para os membros de cada
grupo humano, um universo que Ihes parece natural. O Universo. No limi-
te, 0 universo unico (ou, pelo menos, o Unico valido...).

Dentro desse Universo, especifico, monta-se também um tipo de ho-
mem e um tipo de mulher: rotinizam-se habitos, criam-se comportamentos,
escalam-se valores, implanta-se determinado “ideal de gente”.

E tudo isso se processalano fundo, sem que ninguém se dé conta desse
traba ho. Por isso, nasuamaior parte, esse Universo continuasempreinconsci-
ente. Por isso também, em situagBes normais, ndo se pode esperar que as pesso-
aso“fdem”, explicitamente; épreciso observar comoelaso*“vivem”. O mode-
lo cléssico da pesquisa antropol Ggica, desde Boas e Malinowski.

3 — Tudo isso seriatranquilo e smplesmente verdadeiro, seriaaver-
dade toda, se 0s grupos humanos ndo mudassem e ndo se encontrassem
entre si. Se a Histéria ndo existisse. Tal visdo da cultura corresponde ao
momento jaquase secular de deslumbramento do ol har antropol gi co, quan-
do, depois da primeira “descoberta do outro” e em contraste com ainicial
constitui¢cdo de uma escal a ethocéntricade valores, em que o Ocidente ocu-
pariao dpice (0 evolucionismo), aAntropol ogia constitui u-se em torno das
diferencas, apontadas, reconhecidas, val orizadas nas suas préprias | 6gicas.
Mas o retrato que, nessa perspectiva, foi pintado sem matizes, naverdade é
0 de um quadro morto (ou de uma série de quadros mortos). Seria um qua-
dro de reproducéo pura. E preciso agora dar-lhe movimento e vida.

Poisavidavai... Acontecem coisas, para qualquer grupo e qualquer
pessoa dentro do seu grupo. Se quiserem responder a esses aconteci mentos,
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gue criam novas situacdes, as“ culturas’ devem reagir criativamente, adap-
tar-se, inovar, mudar. Em todo tempo e lugar, apartir mesmo de seu intimo,
alguns dos individuos seus participantes se opdem a elas e querem
transformé-las. E pelos individuos que as culturas se transformam. Mas
outros tentam, ao contrario, conserva-las (ou continuar definindo-se por
meio delas): o fendbmeno complexo da*“ redescoberta das raizes’, em todos
0s niveis, também atravessa 0 mundo contemporaneo... Em muitos casos,
os homens pretendem, até dramaticamente, retomar afalaautdbnomado que
declara sua cultura. Outros ainda assi stem mai s passivamente a suas trans-
formagdes, gjudados nessa passividade pelo fato de que, em geral, essas
maodificacdes ndo se dao por meio de rupturas bruscas com aldgica que as
anima. A permanéncia alia-se, entdo, a mudanca. O jeito de “transmitir”
confunde-se com o de*“transformar” . Pois é transmitindo-se, afirmando-se,
confrontando-se, que as culturas se transformam. De qualquer modo e para
todos, as culturas também estdo na histéria (SAHLINS, 1990).

Acresce aessas perspectivas gerai s uma especificidade contemporé-
nea: a mudanca trazida pela modernidade esta hoje inconfundivel
(BALANDIER, 1997).

Por um lado, as culturas — ou fragmentos delas vivos nos sujeitos
socials— vigjam como nunca, entram em contacto entre si, multiplicam-se
No Mesmo espaco e também se contaminam mutuamente: o multiculturalismo
coexiste com o hibridismo e a mesticagem cultural (CANCLINI, 2000a,
2000b). Por isso, 0s grupos-suportes da elaboracado cultural se fragmentam,
se recobrem parcialmente: a cultura passa a ser, também, de grupos cada
vez mais reduzidos — até afamilia...—, uma culturade redes sociaismais do
gue de institui¢cdes, umas redes que articulam finalmente individuos. Cada
vez menos esses individuos passam a reproduzir simplesmente sua cultura
esuaidentidade. Relativizam o fato de recebé-lastodasfeitinhas por heran-
ca. Alguns, pelo deslocamento no espaco — viagem e migragao — outros, e
todos, por sua exposicdo a midia (e mais limitadamente ao mundo do con-
sumo), em qualquer lugar do mundo e pela primeira vez na histéria, com
base em uma oferta cultural potencialmente multipla ao infinito, passam a
fazer parte de varios universos ao mesmo tempo. Elestecem diversas cultu-
ras dentro de si, escolhem entre os seus elementos, os articulam e
hierarguizam, transformam sua percep¢do do Universo. Uma cultura,
doravante em boa parte escolhida (MATHEWS, 2002). E que tende a ndo
conhecer mais o carédter sistémico e totalizante de que se falou acima.
Descolamento da culturarelativamente a seu suporte étnico, descolamento
de suaincidénciaterritorial, pluralidade das pertencas culturais e das iden-
tidades dentro do proéprio individuo.

Por isso, em certos momentos, 0s sujeitos sociais estéo perdidos, ndo
sabendo mais quem sdo nem qual é o seu mundo. Estariam na verdade ca-
minhando para uma nova “visdo de si e do mundo”, uma “nova cultura’ ?
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Até mesmo uma cultura de novo género? E possivel, mas é também possi-
vel que 0 momento |hes pareca de irreversivel anomia.

Por outro lado e em outro nivel, também existe no mundo atual um
“grande encontro” (globalizac&o?) das culturas, a medida que uma delas
acaba marcando por sua dominacao o conjunto do espago social. E o caso,
sobretudo, numa cidade grande. Sem divida, coexistem dentro dela varios
grupos especificos, multiplas redes, uma multiddo de individuos, todos di-
ferentes por suas experiéncias, individuais ou coletivas, e que elaboram a
suamaneirapropriade ver o mundo e de“ ser gente”. Mastodos tém que se
haver com amesma“ culturageral” e “moderna’ daMetrdpole: estdo situa-
dos no seu interior, participam, querendo ou ndo, € mesmo se de modo
diferenciado, das grandeslinhas de seusideai's, de seus valores—ainda que
em estado de revolta ou de distanciamento ao mesmo tempo virtual e prati-
co. O desafio da globalizagao.

M otivos assim sobrepostos: por um lado, coexisténciade of ertas cul-
turais dilacerantes, que opdem osindividuos entre si e osdividem no interi-
or deles proprios, por outro lado, uniformizacdo tendencial mente compul-
sbria, acaba produzindo simultaneamente, na condicdo pds-moderna, junto
com aeuforiadalivre escolha e daautoconstrugdo das identidades, o vetor
diametralmente oposto: uma procura das raizes, uma saudade das origens,
um refligio no reconhecimento apaziguador de uma identidade que se pro-
clamacomo recebida. Umavoltados povos paraa“ suacultura’ (exatamen-
te, alids, quando os antropdl ogos pdem em questdo aexisténciadesta.? Uma
cultura, no entanto, que ndo sera mais simplesmente recebida, mas ativa e
autonomamente escol hida, indissoluvel mente reencontrada e “inventada”
(WAGNER, 1981). Perfil de“resisténcia’, muitasvezesde“retorno”. Pode
se discutir, por exemplo, o futuro da idéia de “nacdo” — para alguns,
ameacada, por dentro, pela re-emergéncia de suas partes (as regides), ou
por fora, pelaexigénciade maiores conjuntos (federacdes ou unifes) — mas
algo no mundo esta hoje a remobilizar homens e mulheres, em geral em
movimentos pacificos de efervescéncia ideol dgica, mas as vezes até avio-
Iéncia, pela ressurgéncia, a difusdo, o fascinio, as vezes a criagdo de uma
referénciagrupal que signifique umaorigem, umatradi¢do, umaterra, uma
pertenca: nagao, cultura, etnia. E também religi&o.

2 CULTURA E RELIGIAO
A religido teria, entdo, aver com a cultura?

Dir-se-ia: tudo a ver. E tudo o que se acabou de dizer da cultura,
inclusive amudanca contemporaneanasuasituacdo real e nasuaapreensao

2 Ver, atitulo igualmente emblemético, Clifford (1988).
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tedrica, poderia anal 6gica —ou metonimicamente — aplicar-se areligido. A
religido também pretende fornecer ao ser social umaviséo do mundo—uma
representacao particular, com suas categorias proprias, que torna o mundo
intelectual e emocionalmente apreensivel (Deus, deuses, orixas, anjos, san-
tos, criacdo, congregacao, igreja, autoridade, verdade...). Tudo isso compde
um mundo particular e 0 organiza e tudo isso, para o fiel, faz do mundo
genérico 0 seu mundo. Como o faz a cultura. Mas, além disso, areligido
maneja categorias que atingem a subj etividade do fiel neste mundo, impul-
sionam sua acdo, orientam e qualificam o seu comportamento externo e
suas atitudes profundas (dependéncia, oracéo, louvor, sacramento, magia,
pecado ou simplesmente erro, o sentido, afinal, do comportamento): um
motivo paraviver eum modelo paraavida. “Modelo de’ e“modelo para’,
diria Geertz (1978). O mesmo Geertz que intitula um capitulo seu: “ A reli-
gido como sistema cultural” (GEERTZ, 1978).

Religido é cultura. Mas religido ndo se confunde simplesmente com
cultura. E culturano superlativo. PGe em jogo umatotalidade, e sob o pris-
ma do absol uto. Totalidade do mundo, explicacdo amaisglobal, em princi-
pio sem resto. E que implica, a0 mesmo tempo, dinamismo para viver® e
balizamento para 0 engagjamento nesta vida (Etica).

N&o éfacil definir “religido” sem privilegiar ou tornar exclusivo um
SO desses seus vetores. cosmovisdo, que pode, entéo, passar a ser sonho
vazio, sem repercussao navida, ou Etica, quetendeavirar puro moralismo.
Weber renunciaadar essa defini¢do antes de comegar asuaandise (SEGUY,
1999) — o0 que serialégico e que Durkheim, por exemplo, tinhafeito. Ele o
fardno fim, promete ele. Mas acaba por esguecer suapromessa. Elearrisca,
no entanto, esbocos de definicéo no decorrer daandlise. Simplesmente um
“tipo particular de acéo social”, aquele que os atores chamam de “religio-
sa’. A religido do senso comum qualificado, ado “bom senso”, como diria
Gramsci (1999). Ou, mais precisamente: a organizacdo das relagdes com
seres ndo empiricos: deuses, espiritos etc. “Organizacdo”, uma idéia que
atravessara também a tradicéo durkheimiana, mas sem que lhe sgja neces-
saria a referéncia a “seres’ sobrenaturais. E a experiéncia do sagrado (e,
antes da experiéncia, a categoria definidora do sagrado), que permite iden-
tificar o campo dareligi&o. Pois é ela que organiza essa experiéncia col eti-
va: delineia e define um universo simbdlico polarizado pela oposicao sa-
grado/profano, instaura em torno desse universo uma comunidade (“Igre-
ja’), celebra-o num conjunto ritual.

8 Cf. Durkheim (1977, p. 2) “Antes de tudo, a vida religiosa supde a acdo de forcas sui generis, que elevam o
individuo acima dele mesmo, que o transportam para um meio distinto daquele no qual transcorre sua existéncia
profana, e que o fazem viver uma vida muito diferente, mais elevada e maisintensa. O crente ndo € somente um
homem que vé, que conhece coisas que o descrente ignora: € um homem que pode mais.”
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Sagrado ou Deus, em todo caso um sistema, que confere sentido ao
mundo e a existéncia humana e que visaum absol uto. E nesse sentido que a
religido se constitui como uma cultura, que é mais que cultura. Elevada ao
quadrado.

Mas pode também ser menos. Tanto Weber quanto Durkheim reco-
nhecem — em sentidos diferentes, € verdade — que areligido ndo influencia
necessariamente o espaco todo da cultura. E-lhe possivel, sem davida, pre-
tender qualificar, informar (dar forma) ou até colonizar, drenar e confiscar
as energias de outros campos socioculturais; a arte, a ciéncia, a politica, 0
erotismo, mas € também possivel que estabeleca com essas instancias ne-
gociacOes respeitosas das respectivas autonomias. “E até possivel que os
principios desses campos a desafiem, instaurando-se em “religi 6es metaf 6-
ricas’, “religides no sentido amplo”, religides de substituicdo”, sagrados
paralelos, abertos, também eles, a secularizagdo. E possivel, enfim, que a
propriacategoria do sagrado perca socialmente sua densidade e seinscreva
nas subjetividades com crescente indiferenca.

De qualquer maneira, os deas, em que se viu metida a cultura no
mundo contemporaneo, dizem também respeito areligido. Significam um
estreitamento da sua abrangéncia, umadesterritorializacdo, umaautonomi-
zacao progressivado individuo em relacdo ao que erasuarecepcao sistemar
tica como heranca determinante da identidade. Abrem também para uma
eventual multiplicacdo das identidades religiosas possiveis, todas el as of e-
recidas, ao mesmo tempo, pelo mercado dos bens simbdlicos, pelas rela-
¢oes de vizinhancga, pelos meios de comunicacdo de massa e pelo ar do
tempo... Como asculturas, vigjam asreligides. E se nos encontram mesmos
espacos, que deixam de ostentar — ou sofrer — referéncias exclusivas auma
delas. A tradi¢8o ndo pretende mais ser, sozinha, aatribuidorado legado das
identidades. Que ndo sdo mais herdadas. Asidentidades, também no campo
dareligido, doravante sdo — ou s80 sentidas como —em boa parte construida,
pelaescolhaautbnomados sujeitos sociais. A pluralidade religiosanéo cons-
titui simplesmente o advento de uma situacdo quantitativa, de uma multi-
plicacdoinsolita. Nasuadensidade atual, elaabre qualitativamente um novo
regime em muitas sociedades.

Novo regime que, como paraacultura, implicaapossibilidade, nesse
clima gerador de inseguranca, da simples fuga na reproducéo do modelo
tradicional ou do uso dessa mesma autonomia para um reforco dasinstitui-
coesreligiosas: uma“conversao” asua prépriareligido.

Tudo isso ndo constitui, no entanto, uma novidade total. Jafoi lei, é
verdade, na histéria, que, acadaterritorio politico, correspondesse umareli-
gido legitima. Religido da Cidade no interior do Mundo Antigo, religido do
soberano na ldade M édia e parte daldade classica, tanto no Ocidente quanto
no Oriente, religido tribal em sociedade“sem” ou “contra’ o Estado. Masera
também freglente o caso do advento de “outra’ religido num territdrio ja
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religiosamente ocupado (o cristianismo, por exemplo, ou asreligides orien-
tais no Império Romano tardio). Quando entdo se complexifica, asvezes se
dramatiza, o jogo mutuo da cultura e dareligido.

Tal foi o caso do Brasil.

3 O BrasiL

Seradificil hoje continuar areconhecer aexisténciade uma“cultura
brasileira’? Sem dlvida, se entender afirmar assim, por um lado, a atribui-
cdo estrita de um sistema de representacdes e disposi¢cdes (cosmovisdo e
ethos) a um grupo socia determinado, tomado na sua generalidade, nos
limitesde um territorio. Se pensar também, por outro lado, que esse sistema
consiste num arranjo permanente e fechado de elementos, atados pelo laco
de determinacBes |6gicas. Em tal hipétese, seria até possivel atribuir atal
“cultura brasileira’ uma esséncia e dar dela uma definicdo... Nada disso €,
com evidéncia pensavel, e cada vez menos, tanto por causa do decorrer
efetivo da histéria quanto por causa das transformagdes do proprio olhar
antropol 6gico. Mas outra perspectiva é possivel. Em vez de esséncia, estru-
tura, em vez de sistema, disposicdo dominante, em vez de totalidade do
grupo social, o espaco de umaldgica pervasiva e desigualmente comparti-
Ihada. Com €feito, “estrutura’ ndo é sistema, é principio de organizacéo de
um sistema. Num obiter dictumdo préprio Lévi-Strauss (1976), encontrar-
se-ia essa “forca que tende a organizar sempre na mesma direcdo todos os
elementos que a histéria pde a suadisposicdo” (p. 115). Pensando assim, a
estrutura € umatendéncia, elaimplicaorientacéo e ndo contetido fixo, elaé
um processo ou, melhor, adirecéo de um processo; e acultura, como estru-
tura, é o fato de quetal ou tal grupo humano “tende” aorganizar namesma
direcéo os elementos que a histéria pde a sua disposi¢cdo. N&o em todos os
momentos dessa sua histéria, nem sempre com a mesma intensidade, nem
em todos 0s segmentos sociais que o compdem, mas de modo perceptivel-
mente marcante, repetitivo e teimoso. Nesse sentido, dominante. O que
Geertz (1978) chamara de “tendéncia dominante” podendo, alias, acompa-
nhar-se de tendéncias opostas, minoritérias, mas também visiveis, e que,
por suavez, tendem ainflectir o arranjo social, a historia do grupo e asua
auto-representacdo. Pois ha outro argumento contra o eventual reconheci-
mento deuma* culturabrasileira’: elaseriafeitadarepresentacéo do Brasil
elaborada pelos intelectuais, intérpretes da nacdo, ansiosos por lhe tracar
um perfil, valorizante ou depreciativo. Sem davida, os“retratos do Brasil”,
ensaisticos ou romanceados, além de embasar ideol ogias e programas poli-
ticos, contribuiram paracriar nas mentes brasileiras um imaginério sobre o
Brasil. Mas essa dimenséo ndo deixa de contribuir para a constituicéo de
uma “realidade’: com efeito, quando se fala de um processo histérico que
acaba “fazendo” uma sociedade, com 0s seus tragos particulares, ndo se
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pode esguecer aimportancia da auto-imagem que essa sociedade, por meio
de seus pensadores, criou de S mesma para s mesma e que contribui per-
manentemente para fazé-la existir. E Durkheim (1989) que fala da “ socie-
dadeidea”, essaimagem gque uma sociedade vé dela mesma no espelho e
que contribui paradefini-la, e € Bourdieu que alude aquel as representactes
darealidade socia que participam da feitura mesma dessa realidade.

E, pois, dentro desses limites e tomando esses cuidados que se pode-
rareconhecer &“cultura brasileira” umas notas caracteristicas. Limitando-
seagui aculturadareligiosidade, € preciso audir rapidamente atrés dessas
caracteristicas, insistindo sd sobre a terceira. Elas ndo sdo caracteristicas
“do brasileiro”. Nem substantivas e, por isso, permanentes e universais,
nem necessariamente definitivas, mas, criadas na histéria e pela histéria,
€elas parecem marcar de maneiraprivilegiadao modo de se querer brasileiro
na sua longa duragao.

5.1 UMA DIMENSAO RELIGIOSA SUPERLATIVA

“SeDeusquiser”, “Vacom Deus!”, expressdes que permeiam quase
necessariamente os intercambios quotidianos. “Deus e fé" marcariam as-
sim a “religiosidade minima do brasileiro”, conforme André Droogers
(1987), aguelareligiosidade oriundada“matriz religiosabrasileira’ estuda-
da por José Bittencourt Filho (2003). Originou-se com o empreendimento
colonizador e perdura até hoje. Esta claro que se continua precisando de
andlises para problematizar 0 momento e o significado dessa dimens&o,
mas contenta-se aqui hoje com umacomparacao el ementar entre varias pes-
quisas recentes. O proposito é soO frisar a existéncia de uma diferenca, que
distingue o Brasil.

Pergunta-se se 0 agente social se considerauma“ pessoareligiosa’?
Na Comunidade Européia, em 91, aresposta era: sim, com 61%, ndo, com
28%. Acreditaem Deus? 70,5%. Mas, em Bel o Horizonte, sete anos depois,
99,3% diziam acreditar em Deus, mais de 90% na Santa Trindade e na Bi-
blia. Somente 5,7% se diziam sem religido e 1,1% dizia acreditar em Deus
semter religido definida. Maisainda: 63,6% estimavam que areligido aque
pertencem cumpria o seu papel, e 92,5% afirmavam que areligido temim-
portancia, grande importanciaou importanciafundamental nasuavida. Ao
contrario, na Comunidade Européia, aimportancia da religido chega mo-
destamente em quinto lugar (49%) no campo dos valores, depois da fami-
lia, dos amigos, do trabalho, do tempo livre, preferida somente a politica
(LUMEN, 1998; SANCHIS, 2006).

Poder-se-ia suspeitar de que se trata de uma religiosidade prépria a
Minas? Outra pesquisa, nas classes popul ares de seis das principais regides
metropolitanas do pais, constataafé em Deus de 93,4% dos entrevistados e
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aexisténciade 91,08% de pessoas paraquem areligido éimportante, muito
importante ou fundamental (CERIS, 2002).

5.2 UM POVO INVISIVEL DE PROTETORES

N&o é de ontem que os observadores detectaram, em torno do planeta
socia brasileiro, aexisténciade um anel, dotado de vida prépria: uma popu-
lacdo de espiritos, de orixéas, de santos, de mortos, de dembnios, as vezes
nitidamente distintos, submetidos outras vezes a processos detrocade identi-
dade, devaor e sentido. Um universo de rel acBes, em principio meta-empirico,
mas que se torna quotidianamente presente nareferéncia, ativae multiforme,
gue mantém com ele o mundo dos homens terrena e brasileiramente vivos.

De onde vem esse universo? As origens sdo multiplas, distribuidas
a0 longo de toda a histéria nacional: além do universo indigena, Angola,
por meio de Portugal, antes mesmo da chegada dos africanos ao Brasil;
Africa — e sua diversidade interna —, Portugal e, no fundo longinquo, o
universo do imaginario medieval: todos diferencialmente povoados pela
convivéncia com fantasmas do outro mundo, pela experiéncia quotidiana
de sonhos significativos, pela mediacéo das coisas e dos seres da natureza,
pelo curandeirismo e amagia, pelo embate ambiguo entre santos e demoni-
os. Mais recentemente, outro recomeco, de origem européia, com a chega-
da do espiritismo, que ira se articular com tradicdes anteriores. indigenas,
medievais portuguesas, mais global mente catélicas, africanas e esotéricas,
para constituir uma camada de sentido densamente presente, cadavez mais
freqlientemente reconhecida pel os estudiosos, que tendem afazer delahoje
um vetor fundamental dareligiosidade do Brasil.

Um vetor que, vindo de tantos pontos originais, atravessa todas as
camadas e 0s segmentos sociais, do negro ao branco, das elites ao povo, e,
diferencialmente, boa parte do mundo das religifes. Nao se trata nem de
remanéncias nem de reemergentes subprodutos de fases abolidas de uma
histéria cultural. Mas de uma constante presenca, polimorfa e ambigua,
Mas nem por isso menos atuante na histéria brasileira.

Um livro recente tenta um balanco dessa dimenséo (ISAIA, 2006).

5.3 POROSIDADE DAS IDENTIDADES: O SINCRETISMO

N&o se pretende exatamente repetir que a pratica do sincretismo ca-
racteriza a religiosidade do Brasil e atravessa sua histéria. Desgja-se so-
mente constatar que o problemado sincretismo (mesmo ao se lhe dar outro
nome) surge a cada vez que a sociedade brasileira se faz uma pergunta so-
bre suaidentidade. E de expor muito rapi damente a hipétese de que algo na
histéria explica essateimosia.
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“O Catolicismo formou a nossa nacionalidade” escrevia o Pe Julio
Maria em 1900 no Livro do Centenério. E preciso ler nessafusdo inicial o
primeiro motivo do signo “sincrético” namarcadareligido brasileira. Dentro
dasvertentes cristds, com efeito, ado catolicismo parece agquelagque, em pou-
cos séculos, realizou o revestimento dafé— umarupturainicial em principio
radical com 0 mundo das religides— com todas as mediacdesinstitucionais e
rituais que precisamente congtituem uma religido (organizacéo de carater
hierdtico, templo, sacerdécio, sacrificio, conjunto dogmético de crencasetc.).
Catolicismo, uma fé em forma de religido. E é por isso que, quando se im-
planta num espago dominado por anteriores instituicdes religiosas, eletende
a operar por meio da transmutacdo do que Ihe parece possivel assimilar e
ressemantizar na sua propria sintese. Sua auto-concepcao como uma “ totali-
dade’, “acatdlica’, o predisple a essa estratégia, pois ele tem mais vocacdo
defagocitose do que de exclusdo. Enfim, mais do que outras correntes cristas
ele conservavivae atuante adimensio do mito (inclusive umaformapropria
do seu “mito de fundacdo”, como o mediador instituciona dagraca) e quem
diz mito diz simbolo, um instrumento de inteleccdo que é seta de sentido
susceptivel de carregar camadas superpostas de significacdo, as suas e as
dosterritdrios de sentido que atravessa.

E esse catolicismo que deu forma a conquista do Brasil no que ela
teve de contacto assimilador. Mas, enquanto na velha Europa, especifica-
mente em Portugal, o catolicismo aparece ao pesguisador como enraizada
numalocalidade concreta e delimitada, expressando a histériadas geracdes
gue nela se sucederam depois de sécul os de assimilacdo, no Brasil ele che-
gou de sopetdo numaterrasem limites, sem marcas e que seus portadores se
representavam como sem histéria. O que produziu dois tipos diferentes de
relacdes sincréticas (SANCHIS, 1995). Em Portugal, umaidentidade caté-
licaconsciente e Unica, nutridainconscientemente pelas herangasreligiosas
gue hauriu de suasraizes (0s santos herdeiros dos deuses...): um sincretismo
gue provém. No Brasil, um encontro improvisado com o “outro”, primeiro
o indigena, logo depois o afro, frente a quem, junto com quem, gragas a
gquem setratava de enfrentar as duras condicdes de sobrevivéncia em expe-
dicBes arriscadas em meio a uma natureza ameacadora e com esforgos
imprevisiveis de implantacdo. Um sincretismo que advém, que tende a por
em comum sem confundi-los os recursos ultra-empiricos — e com eles as
representacdes simbdlicas que lhes conferiam sentido — de cada um dos
grupos. Ja nos primeiros decénios dessa relacdo, as “ salvacdes’ indigenas,
gue reuniam gente da terra, elite branca e negros da Guiné, num mesmo
culto“sincrético” apresentam arealizacao desse processo (VAINFAS, 1995).

Duas observacdes para ndo ser mal entendido.

Em primeiro lugar, ndo se entende “sincretismo” como o produto
final de uma acéo social, reduzido a uma dupla pertenca ou a uma mistura
de elementos, mesmo se reorganizados. Entendo-o como um processo,
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polimorfo e cujos efeitos sdo 0s mais variados, que consiste na percepcao -
ou a construgao — coletiva de homol ogias de rel agbes entre o universo pré-
prio ao grupo e aquele do “outro” com quem o grupo estd em contato: uma
percepcao que desencadel a transformagtes na auto-imagem do grupo, seja
parareforcar sgja para reduzir os paraelismos que foram detectados. Afi-
nal, uma forma mais sutil de redefinicdo daidentidade social (SANCHIS,
1994).

Em segundo lugar, ndo se trata de pensar o Brasil como um perma-
nente desdobrar de sincretismos. Se parece 16gico que esse tipo de co-
vivénciatenhachegado, nalongaduracdo, acriar um habitus, uma“tendén-
cid’, parece claro também que esse habitus ndo iriafazer a histériasozinho.
Ele se confrontara e se articulard com outros habitus, inclusive com o seu
oposto, aquele da peremptdria afirmacao identitéria, daracionalizacéo. JA
naguele primeiro momento, o das “santidades’ sincréticas, também esta-
vam ali os jesuitas, ainquisicdo, os principios de organizacéo do Estado.
Maistarde estara Pombal, estardo os col égios protestantes, a romanizacéo,
a Teologia da Libertac8o, as opcBes identitérias dos modernos “ converti-
dos’ pentecostais, amodernidade kanti anainspirando os movimentos anti-
sincréticos, inclusive no candomblé...

No entanto, mesmo se ndo monopolizadora da histéria, a estrutura
sincrética— no sentido em que “estrutura’ foi caracterizada acima - nunca
se tornou ausente do processo histérico dareligido no Brasil. Continua-se
falando dela hoje a proposito das religides afro-brasileiras, das religides
orientais; paradoxo, até de certasigrejas neo-pentecostais. Limitar-se-daqui
a0 caso contemporaneo do catolicismo. Antes disso, no entanto, ndo se re-
siste acitar, pincada entre mil, uma nota de recente nimero darevista Pes-
quisa da FAPESP, sobre o culto do Santo Daime. Sem té-lo plangjado, a
autorailustra com clareza a conivéncia entre sincretismo e Brasil.

Ainda que exista uma tradicdo de consumo da Ayahuaska em véarios
paises da América do Sul, apenas no Brasil se desenvolveram religides de
populacBes ndo-indigenas que usam esta bebida. Religides que usam essa
beberagem reel aborando antigastradi¢des dos sistemaslocaisapartir deuma
leiturainfluenciada pelo cristianismo (LEBATE, apud HAAG, 2006, p. 92).

Mas é preciso passar a proprialgreja Catolica. Comecando por dois
exemplos recentes, altamente significativos.

Juiz de Fora. “ Asreunifes de dona Xzinha”: um estudo de Mariada
Graga Floriano (2002). Um grupo interreligioso (espiritas, umbandistas, fi-
éisdo candombl é, ndo-crentes, New Ages, batistas) em torno de umasenho-
raque se diz “profundamente catdlica’, “catélica praticante”, e que recebe
0s espiritos 0s mais variados, mas que ndo aceitou a sua condicéo de mé-
dium se ndo com a promessa de poder permanecer catolica. “Reunides’ de
cura, de oréculos, ritualidade de clima espirita, que se recusaem principio a
se confessar como “de umbanda’, apesar de uma prética umbandista evi-
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dente, mesmo se seletiva. Mas também outras reunides, chamadas dessa
vez de“oracles’, onde tudo é estritamente catdlico, os gestos, as férmulas,
o clima espiritual. Certo jogo de esconde-esconde entre as duas férmulas,
alguns dagueles que, devota e exclusivamente catélicos, acolhem na sua
casa a segunda — a das “oracdes’, totalmente ortodoxa — ignorando (ou
fazendo de conta que ignoram) a existéncia da primeira. E, por outro lado,
algumas dessas “reunides’ mais ou menos espiritas, especialmente agran-
de festa de fim de ano, concluindo-se com a encenacéo por um espirito
incorporado (na propria dona Xzinha) de uma celebracéo da missatradici-
onal (chamada“ SantaCeid’, ao modo evangélico), num suposto latim, por
um dito Padre José, as vezes até substituido por um Papa— um velho papa
sentado e rigidamente encurvado, que, por sua vez, celebra conforme um
cerimonia mais proximo do rito pds-conciliar.

Vé-se, pois, que o catolicismo esta agqui presente, oficialmente reco-
nhecido como catalisador e vetor principal, aindaque, defato, reinterpretado
num quadro aheio. Esta-se explicitamente em territério marginal. A insti-
tuicdo ndo esta presente, se ndo sob aformo de seu duplo medidnico.

Em Porto Alegre, no caso do Grupo S&o José, estudado por Carlos
Steil (2004), elaesta explicitamente presente, ainda que num espaco rel ati-
vamente marginal. Trata-se de um grupo nas ondas carismaticas, fundado,
ele também, por uma senhora catdlica “ desde o ventre de sua mag”’ e que
conta hoje duzentos a trezentos dirigentes e uns 5000 membros. Um seg-
mento institucional bem visivel, sem dlvida. Ora, apesar de concepcdes
doutrinais ndo necessariamente ortodoxas (existéncia de deménios inter-
geracionais, herdados pel os vivos e que os obsedam na atualidade, experi-
énciadireta desse universo diabdlico, aceitacdo de cruzamentos psico-mis-
ticos e de revelacéo de “palavras de Deus’ que criam um espaco onde po-
dem se abrigar simultaneamente diversos sistemas religiosos: catolicismo
popular, pentecostalismo, neopentecostalismo, espiritismo, religides afro-
brasileiras, New Age etc.), apesar também dosritos de cura(fisica, psiquica
e espiritual), em parte realizados fora do espaco eclesiastico e da presenca
clerical, a identidade “catélica’ do grupo € legitimada pela neutralidade
mai s ou menos positivado clero. Estafundada num raciocinio de sabedoria
operativa: sealgrejaoficial ndo é capaz de oferecer uma resposta aos con-
temporaneos de tendéncia New Age ou espiritas e que esse grupo disponha
dosmeiosdefazé-lo, por que ndo aceita-lo, num sistemaglobalizante, pola-
rizado pela dimensao da missa e dos sacramentos e dominado pela existén-
ciade uma comunh&o catdlica substantiva?

Esses exemplos dao aidéado que pode ser uma resposta do catoli-
cismo como sistemaedalgreja Catélica— pelo menos no seu espaco margi-
nal ou semi-marginal —ao desafio que representaparaele o pluralismo reli-
gioso atual no Brasil. Mas é evidente que resposta ndo poderia ser a
anica.
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Por um lado, pois, aceitacao dafluidez e porosidade das identidades —
entre elasaidentidade catdlica, — mastambém, massicamente, afirmacéo dessa
identidade como bem definida, segura de suas referéncias, contrastiva com
outras. E o conjunto do quotidiano ingtitucional, com seu funcionamento e as
tomadas de posicao publicas de suahierarquia, avidade suas paréquias. Um
catolicismo em grande parte “ romanizado” (doutrinacom arestas definidas,
catecismo, moralismo, autoridade clerical, sacramentalismo), mas também
em parte transformado por movimentos mais recentes, ja solidamente im-
plantados (seus temas veiculados pela pregacdo e os contatos internos, a
liturgia, a repercussdo social e midiatica). Entre esses movimentos dois
merecem ser enfatizados porgue resumem provavelmente para o grande
publico aexperiénciacatélicanum Brasil recente: as Comunidades Eclesiais
deBase, inspiradas pelaTeologiadal ibertacdo, e aRenovacdo Carismatica
Catdlica. Dois movimentos de tendéncia hegemdnica, mesmo se 0s seus
partici pantes diretos sdo minoritérios dentro do catolicismo (em 1994, CEB’s:
1,8% da populacéo; RCC: 3,8%; outros movimentos, 7,8%, e catblicostra-
dicionais dos meios paroquiais, 61,4%., segundo PIERUCCI e PRANDI,
1996), e cujainfluénciadoutrinal, pastoral, ritual e social ostransformaem
simbolos e vetores deidentidade. Mais do que “ movimentos nalgreja’, um
e outro gostaria de se pensar como “a lgrejaem movimento”.

Em outrahoraseriainteressante analisar asua historia, mostrar como
as Comunidades Eclesiais de Base, apesar deresisténcias ereservasdahie-
rarquia, acabaram constituindo uma referéncia identitaria do catolicismo,
no momento em que 0 movimento carismatico, recém importado dos Esta-
dos Unidos, comegava 0 seu trabalho de nucleacdo, vencendo outras resis-
téncias, convencendo a hierarquia que, afinal, ele podia reinstaurar uma
dimensdo “espiritual” que bom nimero de fiéis esperava e que suas velei-
dades de autonomia em nada desafiavam a disciplina eclesiéstica tradicio-
nal. Pelo contrério. Com eles também aidentidade catdlica parecia assegu-
rada, afirmada, até, de modo insistente: “ Eu sou catdlico”, “Me orgulho de
ser catdlico”, 1&-se nas camisetas, nos para-brisa de carro ou ainda: “A cas-
tidade, vocé pode!”. Sacramentos, culto marial, o clero, o Papa.

O motivo dessa afirmacéo identitéria é duplo: é-lhes preciso conse-
guir a aprovacdo da hierarquia e se distanciar, frente a opinido publica, do
modelo pentecostal, 0 seu inspirador direto. Em consequiéncia, € uma
dialéticaem torno de umaafirmacao identitaria e/ou de uma porosidade das
identidades que explicara suatrajetoria.

Assim como o era para as CEB’s, para 0s carismaticos o “outro” é
um horizonte préximo, que os inspira, mas ao mesmo tempo do qual é pre-
Ciso que se distanciem. Sob pena de perder o reconhecimento dainstancia
gue, no interior do catolicismo, tem 0 monopdlio da definicéo daidentidade
legitima. Paraos primeiros, esse“outro” tinhasido, um tempo, umaideol o-
gia: 0 marxismo, para 0s segundos, sera um outro social, diferencialmente
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religioso. Parauns e outros, essa primeiraversao da alteridade acabara sen-
do superada/assimilada.

Mas 0 que é aqui significativo é que, mesmo a partir dessa posicéo
afirmativa o problema do “outro” (o outro como problema em referenciaa
definicdo desi) ndo va deixar de estar presente. Em vérios niveisaté, como
se 0 impusesse umalégicade situacdo, nos quadros de leiturade determina-
dacultura.

Tome-se 0 caso daTeologiadaLiberacdo edas ComunidadesEclesiais
de Base. A figura central do “pobre” foi primeiro interpretada como uma
posicdo estrutural. Na perspectiva anal itica que era instrumento dessa teo-
logia, 0 “pobre” é aclasse explorada, um dos pol os opostos de uma estrutu-
ra dicotbmica (“proletariado”). Mas o questionamento tedrico e politico
dessaanalise, que ocorreu nos anos 90, reforcando alicéo de concretude da
impregnacdo biblica, base radicalmente identitaria dessa teologia (0 “po-
bre” biblico) vai pouco a pouco conferir a esse personagem um rosto de
gente. O “pobre”’ sera 0 marginalizado concreto: entre outros, 0 hegro, o in-
dio, quer dizer, no climauniversal entéo reinante de descoberta e valorizacéo
das alteridades culturais, o portador de outra cultura. Temada Inculturagdo?
“A questdo cultural pde no programadahumanidade o dificil equilibrio entre
0 universalismo do género humano e o particularismo de povos e de grupos
sociais’, escreve entdo um tedlogo do CIMI, a Comissao Missionéria junto
aos Indigenas. Por isso, serd possivel perguntar em que medida se pode
separar dessa cultura a(s) religido(des) que Ihe é(sdo) tradicionalmente
associada(s)? Religido e cultura...

E assim que, no cerne mesmo do problema cultural brasileiro, o
pluralismo cultural vem questionar a unicidade daidentidadereligiosa. Em
todo o caso é dentro dessa preocupacdo que nascem movimentos, como
“Unido e ConsciénciaNegra’, “ Agentes de Pastoral Negros’, paralelas ca-
télicas do Movimento Negro que estava se implantando no Brasil. Com
eles ndo se tratava de passar de uma teologia da politica e do social auma
teologia da cultura, mas de tomar posicao diante da situacdo do Negro no
Brasil enalgrejaCatdlicano Brasil (VALENTE, 1994). Trés debates para
situar uma afirmacéo de identidade: com a Teologia da Libertacdo, com o
Movimento Negro, com as posi¢des tradicionais da Igreja Catdlica, e dois
niveis necessarios dessa afirmacdo: o nivel da cultura (determinada visao
do mundo, a ser integrada na teologia, determinados elementos de expres-
sdo cultural, naliturgia) e o nivel dareligido, com o encontro — a descober-
ta, 0 possivel confronto — no proprio seio dessa cultura, das religides que
emanam dela e que conservaram 0s seus valores no decorrer da historia
dramatica do grupo negro no Brasil. Imagina-se o debate potencialmente
introduzido numaigreja, numareligido, para essatematica cruzada de “ ou-
tra cultura’, que ela aceita e quer assumir, e de “outra religiao”, frente a
qual suaidentidadetem que se pronunciar (SANCHIS, 1999). No caso con-
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creto, se 0 debate pode permanecer tedrico entre osresponsavei s e ostedl o-
gos, ele setorna drasticamente existencial no seio das paréquias popul ares,
guando essas perspectivas tendem a se institucionalizar pela celebracéo,
ocasional ou sistematica, da“MissaAfro” ou, como se prefere hoje dizer,
da“Missainculturada’. Novo problemade identidade, naaberturaao desa-
fio que constitui a prépria alteridade do “outro”. Nos meios populares de
seisgrandes metropolesbrasileiras, 40,4% dos catélicos (mas s6 28,5% dos
nado catélicos) veriam com simpatia a presenca das culturas negras ou indi-
genas nas suas celebraces (CERIS, 2002). Em Belo Horizonte, 62,3% dos
fiéis que acabavam de participar de uma missainculturada, boa parte deles
negros e simpatizantes do movimento dosAgentes de Pastoral Negros, dis-
seram apreciar apresencade elementos culturais“ africanos’ (ou “negros’),
sobretudo a musica afro, o toque dos atabaques, a danca. Até o uso de
“Olorum” ou “Oxald’ parainvocar a Deus é aceito por mais da metade dos
assistentes interrogados. E séo inclusive 58,8% a desgjar que, no decorrer
da missa—afro, estejam visivelmente presentes — por meio de seus simbo-
los, seus dignitérios, talvez até algum rito — as religides afro-brasileiras
(SANCHIS, 2001). Cultura? Religiao?V é-se que chega o momento em que
adistincdo ndo émaisfécil e que se ultrapassao limiar do jogo dasidentida-
des propriamente religiosas.

Os exemplos que se acabou de citar se revelam aluz do dia. Mas,
mais uma vez, eles poderiam se estender além, se ndo num espaco margi-
nal, pelo menos numa zona de menor visibilidade, quando vao se tornando
menos raros 0s casos de sacerdotes, defreiras ou de militantes catdlicos que
se submetem —ndo mais“cultura’, mas“religido” —ao integral processo de
iniciacdo no candomblé, que alguns deles, pelo menos, auto-reconhecida-
mente “afro-descendentes’, consideram como um veio religioso ancestral
de que devem reencontrar os valores.

O caso recente do Pe José Pinto, em Salvador, permite, por seu cara-
ter de caso-limite, verificar aexisténcia e medir afragilidade dessa distin-
cdo entre cultura e religido. Sabe-se que o Padre, em razéo de encenacdes
inesperadas na Festa dos Reis, em janeiro, acabou sendo suspenso das or-
dens sacerdotais. Entre outras manifestacdes julgadas excéntricas pelas au-
toridades da Igreja, figurava ja o uso do traje sagrado de Oxum, deusa das
aguas no Candombl €, e dos passos de danca que |he sao proprios. Os desdo-
bramentos, os discursos, as declaracdes foram varios. Em todos eles o Pa-
dre, ele proprio antigo cultor da danca classica, explicitava suaintencao de
marcar assim o seu respeito para osirmaos candomblecistas e de celebrar a
epifania do Cristo pelo uso artistico da danca, que seria a expressdo do
equivalente contemporaneo e local do Rei Mago evangélico. No dia 10 de
janeiro o boletim virtual Mix-Brasil podia escrever que, na opinido do pa-
drejesuital uis Correa, 43, daPUC-Rio, € normal o catolicismo incorporar
elementos culturais ligados a outras crencas. E o que ele chama de incultu-
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racdo. Citando o padre: “ Existe uma dinamica da fé de assumir as culturas
locais. E normal que novos elementos sejam incorporados as religifes’.
Afirmacdo da Cultura. Mas no dia 18 de maio estoura anoticia: o Pe Pinto
se converteu ao candomblé. No diaseguinte, 19, Globo-on-lineinsiste: “ Pa
dre Pinto quer virar pai-de-santo.” SO agora, teria declarado o padre, perce-
bi que tinha vocacdo para pai-de-santo. Implicacdo dareligido. No mesmo
dia, no entanto, Terra Noticias retifica:

Representantes da | greja Catdlica e de entidades de defesada cultura
afro-brasileira [sdo dados os nomes dos participantes e a prépria méae de
santo confirma] negaram na tarde dessa sexta-feira que o Padre José Pinto
tenha se convertido ao candomblé. Ao contrario do que ele haviadeclarado,
os religiosos esclareceram que el e se submeteu a um mero processo de pu-
rificacéo, disponivel aqualquer pessoa que procure um terreiro. Umavolta
a0 nivel da Cultura?

A ambivaléncia subsiste quaseinteira. Pois, nos casos citados anteri-
ormente (de “iniciagdo” de padres e freiras), o reconhecimento do caréter
propriamente religioso dainiciacdo ndo impedia os ministros cristdos de se
submeter a ela, sem “conversdo”, no sentido de um transito religioso que
implicariao abandono daprimeirareligido. E existem casos menosradicais
ainda, por exemplo, este de um jovem cristdo negro, vicentino e secretario
de uma paréquia, que, tendo assistido a um culto de candomblé, exulta de
felicidade por ter “ sentido que estava com [seu] povo, maisem casa, fazen-
do o que[elg] gostade fazer”. “ Senti muito mais, muito mais Deus do que
aqui.” E detalhando a visdo de Deus que |he passou o culto do terreiro, ele
conclui: “ Sabe, acho que Deus éisso”. Mas nem por isso mudade religido
paraaderir areligido quetanto o cativou: “N&o que entendo que écerto” ...: JA
gue ndo adere, entdo, a“outra’ religido, aprecia simplesmente uma cultura?
Que poderia até vir amarcar a expressao de sua propriareligidao?

Seriapreciso encontrar aférmulague conservasse aambival énciaana
litica da situacdo. Uma adesdo emocional profunda, ndo aumareligido, mas
auma “cultura enquanto religiosa’, ja que esta em jogo uma concepcao de
Deus e do género de relacdo que o homem deve cultivar em relagdo a ele.
Faléncia do(s) “sistema(s)”, mas presenca de uma logica subjetiva que
redistribui as cartas, criando um cenério inédito.

No entanto, as ateridades, africana ou, paraelamente, indigena, ndo
s80 as Uni cas concernidas. Outras entram no jogo da of ertae da porosidade na
mesma época. Nos anos 90, com efeito, clarainflexdo veio revisitar arelacéo
a0 “outro” daTeologia Catdlicada Libertacdo. A referéncia marxista deixou
crescentemente lugar para o encontro, em torno do temadamistica, sgjacom
ascorrentesholistas, esotéricase ecléicasdaNovaEra, sgja, maisdiretamen-
te, com as fontes religiosas orientais. “Um espectro ronda o cristianismo
histérico”, podiaescrever recentemente um antropdlogo, “ o espectro daNova
Era’” (CAMURCA, 1998). Ndo sb, como é sabido, os carismaticos, mas
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também os tedlogos da Libertacdo, estdo sendo acusados pel os defensores
de uma identidade catolica de fronteiras definitivamente tracadas, de
escancarar 0 espaco catélico para a invasdo da alteridade dissolvente. E
provavel que esteja a se eshocar o desenho de um espaco em que tedlogos
“progressistas’, comunidades, religiosas ou laicas, assiduas astécnicas ori-
entai s de meditacdo e concentracdo, aos processos holisticos de cura, sim-
ples grupos de oracdo carismaticos, poderdo i nspirar-se simbioticamente na
experiénciareligiosadesse “ outro”, pensado por outros como o espectro da
alteridade inassimilavel. Sem que esse encontro elimine, por outro lado, a
diferencaentre ascorrentesda Libertacdo e daRenovacao Carismética. Para
os tedlogos da Libertacéo, ndo mais do que o fazia o caréter cultura de sua
adesdo a andlise de tipo marxista ou aos movimentos de caréter étnico, o
seu atual transbordamento holistico ndo apagaaurgénciada presenca espe-
cificamente crista junto aos problemas sociais e aos“ pobres’ . Eleaprojeta,
ao contrario, numaluz maisintegral.

Um ultimo exemplo permitira voltar ao nivel da cultura. Dessa vez
de uma cultura bem presente e envolvente, de uma alteridade menor. O
clima que emana do movimento carismético, mais do que 0 movimento
como tal, permitiu a eclosdo do fendmeno, bem brasileiro nas suas formas
concretas, dos “padres cantores’ e especialmente de figuras proeminentes
entre eles, que relinem, as dezenas de milhares, multiddes de fiéis para a
celebracdo de missas espetacul osas, em que o simbolo essencial parece as
VEZES serem 0s movimentos de um corpo atlético e a finalidade uma emo-
¢ao de reconciliacdo consigo proprio. Aqui, é aculturade massas que cons-
titui a alteridade englobada pelaintencéo religiosa e catdlica: por um lado,
um de seus sinais principais, a julgar pelo nimero de Academias ou de
Centros de aer6bica que se multiplicam freneticamente nas cidades brasi-
leiras, por outro lado, a sua manifestacao tipica e provavel mente essencial,
0 show, comunicacdo expressivacom aresdetranse, catarse coletivaerecarga
emocional, instrumento de uma afirmacao recorrente de identidade. Uma
identidade catélica, nesse caso, e, mesmo se “moderna’ nos Seus meios
culturais de expressdo, tradicional, ou melhor, “intransigente”, quando
explicitao seu contetido. Outro caso de solucéo possivel para o confronto/
identificacdo entre religido e cultura.

CONCLUSAO

Existem ainda culturas? Diversifica-se areligido? Gostaria de con-
cluir apontando, a0 mesmo tempo, a permanéncia e amudanca. A religido
também esta ai, amesma e outra. Presa no redemoinho de culturas e identi-
dades - identidades ndo mais sempre atribuidas pelas culturas ou herdadas
com elas, culturastambém escolhidas (“inventadas’, diz \Wagner) por estra-
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tégia politica — a procura de identidades. No mundo da religido também,
continuidades e rupturas? Um livro recente (MENEZES e TEIXEIRA, 2006)
analisa nesses termos as “ Religides no Brasil” (é o titulo): “rupturas e con-
tinuidades” € o subtitulo. Rupturas, aspectos novos, que chegam a caracte-
rizar uma mudanca de civilizaco: a emergéncia central do individuo, a
importancia da emocao, a progressiva desinstitucionalizac8o da experién-
ciareligiosa, o pluralismo das instituicdes — ou no seu interior ou até no
amago das subjetividades —, o transito e a circulacéo entre instancias, um
novo esoterismo, uma neo-mistica, a destradicionalizacdo da propria es-
pontaneidade, amultiplicacdo dos“religiosos semreligido”... Mastambém
uma série de tracos que bem poderiam significar permanéncia e restaura-
¢d0: umadensificacdo daadesdo institucional, um reforco das propriasins-
tituicBes, a persistente presenca nuclear do cristianismo, um reavivamento,
até, da identidade catdlica, certa retradicionalizacdo das performances no
culto, a presenca crescente, enfim, dareligi&o no espaco publico.

Contradicdo? Coexisténcia paradoxal propria de uma era de l6gica
disruptiva? Sem dlvida, contrastes semel hantes encontram-se em pesquisas
feitas no resto do mundo, inclusive no meio especifico da juventude. Mas
quero ler neste paradoxo mais umamarcado Brasil (da* culturabrasileira’),
ondeo“sm” eo“nao”, 0“issn” e 0 “aquilo” ndo sdo simplesmente exclusi-
vos. Pois, a0 que parece, esses aspectos contraditérios vém cadavez mais se
articulando, melhor dito, se compenetrando, fazendo que ndo se trate nem
de ruptura e novidade s6, nem sO de retorno e recuperacdo, nem, ainda, de
uma simpl es justaposi¢cdo das duas tendéncias. Seria até pobreza analitica
contentar-se em detectar na vida religiosa contemporanea no Brasil uma
série de " novidades” simplesmente matizadas por continuidades ou modu-
ladas por ressurgéncias. E outro o panoramal Os dois polos antagdnicos da
ruptura e da continuidade, longe de simplesmente se oporem, sejustaporem
ou se balancearem, compdem, juntos, uma realidade diferente, cuja origi-
nalidade esta exatamente no fato de que esses |ances antagoni cos se qualifi-
cam e se performam reciprocamente. Um ndo existe se ndo por meio da
forma emprestada do outro. Haja vista, por exemplo, a relagéo, néo mais
simplesmente antagdnica, do individuo e dainstituicéo. E ato autbnomo do
individuo a referéncia a uma instituicdo, que contribui para constitui-10,
mas ainstitui¢do ndo o define por inteiro, nem ele amolda suaidentidade as
exigéncias do inteiro universo simbdlico dainstituicao.

Afinal, asingularidade do universo religioso contemporaneo ndo esta
nem na novidade de seus componentes nem no carater reiterativo das expe-
riéncias dos seus atores, mas na tendencial transfiguracdo destes compo-
nentes e destas experiéncias, pela existéncia, que permeia uns e outras, de
um tecido inédito de relacBes. Representard ele na modernidade o niUmero
TRES, tdo caro ateimosa e perduravel presencada“culturabrasileira’?
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