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RESUMO

Este trabalho € um estudo sobre religiosidade que tem como objetivo descrever os
contornos simbolicos e messianicos da religiosidade popular, a partir do contexto do
catolicismo brasileiro, para especificar sua logica e expressdes de superacao;
ademais, apresenta uma exposicao da ética, da politica e da visdo de mundo que
permeia essa relacdo com o divino acompanhada de forte inspiracdo messianica nos
moldes modernos. Qual é a légica da religiosidade popular e seu potencial de
resisténcia? Esse questionamento permeou nosso estudo e serviu de “fio” condutor
em todas as buscas que fizemos para compreender esse fenbmeno tao caracteristico
do povo brasileiro, particularmente das categorias menos favorecidas. O texto esta
dividido em trés capitulos: No primeiro, apresentamos a fundamentacao tedrica do
nosso objeto; no segundo, descrevemos a religiosidade popular: ética, relacdes
sociais e politicas; e no ultimo, expomos os tracos do messianismo popular. Trata-se
de uma pesquisa de abordagem qualitativa; basica, no que diz respeito a sua
natureza; exploratoria/explicativa, concomitantemente, no que se refere aos objetivos;
e quanto aos procedimentos, é uma pesquisa bibliografica, feita totalmente a partir
de referéncias teoricas ja analisadas e publicadas por meios escritos e eletrénicos,
através dos quais recolhemos informacdes para explicar nosso objeto. Sua justificativa
se faz pelo interesse de entendermos a légica da religiosidade popular e os meios que
utiliza para buscar solucdes para algumas caréncias das camadas mais pobres da
populacdo, que resiste as adversidades gracas a fé e a confianca em um Deus

proximo.

Palavras-chave: religiosidade popular; contornos simbolicos; messianismo popular.



RESUMEN

Este trabajo es un estudio sobre la religiosidad que tiene como objetivo describir los
contornos simbdlicos y mesianicos de la religiosidad popular, desde el contexto del
catolicismo brasilefio, para comprender su légica y expresiones de superacion;
ademas, presenta una exposicion de la ética, la politica y la cosmovisién que impregna
esta relacion con lo divino, acompafiada de una fuerte inspiracion mesianica en
términos modernos. ¢Cual es la logica de la religiosidad popular y su potencial de
resistencia? Este cuestionamiento permed nuestro estudio y sirvié de "alambre” en
todas las busquedas que hicimos para comprender este fendmeno tan caracteristico
del pueblo brasilefio, particularmente de los estratos menos favorecidos. El texto esta
dividido en tres capitulos: En el primero, presentamos el fundamento tedrico de
nuestro objeto; en el segundo, describimos la religiosidad popular: ética, relaciones
sociales y politicas; y en el ultimo, exponemos las huellas del mesianismo popular.
Esta es una investigacion de enfoque cualitativo; basico, en lo que respecta a su
naturaleza; exploratorio / explicativo, concomitantemente, con respecto a los objetivos;
y en cuanto a los procedimientos, se trata de una investigacion bibliogréfica,
realizada integramente a partir de referencias teéricas ya analizadas y publicadas por
medios escritos y electronicos, a través de las cuales recabamos informacion para
explicar nuestro objeto. Su justificacion se basa en el interés por comprender la légica
de la religiosidad popular y los medios que utiliza para buscar soluciones a algunas
de las necesidades de la clase mas pobre de la poblacion, que resiste la adversidad

gracias a la fe y la confianza en un Dios cercano.

Palabras clave: religiosidad popular; contornos simbolicos; mesianismo popular.
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1 INTRODUCAO

Apresentamos neste trabalho o resultado de uma Pesquisa sobre religiosidade
popular, opgéo pelos pobres, participacdo politica dos cristdos, nos documentos da
Igreja, especialmente Medellin (1968) e Puebla (1979), e outras referéncias que nos
inspiraram a escrever sobre o assunto.

Depois de uma apurada reflexéo para aclarar nosso objeto de estudo, definimos
o tema-titulo para este trabalho, que resultou em “Contornos simbdlicos e messianicos
da religiosidade popular’. Esse processo de leitura e reflexdo nos impulsionou a
desenvolver o tema com uma carga de entusiasmo sem perder o foco das exigéncias
académicas.

A religiosidade popular sera aqui tomada dentro do contexto catdlico no Brasil.
Faremos uma passagem pelo catolicismo popular tradicional para compreendermos o
contexto atual e suas implicacfes na sociedade contemporanea.

E sabido que a religiosidade popular sempre acompanhou o ser humano, a
sociedade e as religibes institucionais. De acordo com a nossa experiéncia, a
religiosidade popular também nos fala de uma redescoberta dos sinais e dos simbolos
religiosos.

No decorrer da construcdo do nosso objeto ndo nos apegamos ao criticismo da
secularizacdo, que leva a ver com desconfianca qualquer expresséo religiosa.
Deveras, observamos que nas expressoes da religiosidade popular ha um paradigma
de um “mundo melhor” que fundamenta a viséo idealizada de uma sociedade justa e
solidaria, fundada na proposta do “Reino de Deus”. Este discurso laico-teoldgico é
expresso com praticas litdrgicas néo institucionalizadas eclesiologicamente, ou seja,
nao praticadas formalmente nas igrejas, ainda que estejam na mente dos devotos que
sofrem pelas limitagbes da pobreza e suas consequéncias.

Esta analise sobre religiosidade popular nos permitiu inseri-la hum contexto
mais amplo dentro da cultura contemporanea, evitando leituras preconceituosas e
interpretacdes ingénuas ou simplorias. Concomitantemente, buscamos a contribuicéo
da Historia, da Sociologia, da Antropologia e da Teologia, entre outras.

A nossa proposta de pesquisa em torno da religiosidade popular, conforme

expressa o tema deste trabalho, n&o significa abarcar todo o modo de pensar a religiao

1 Medellin, cidade da Colémbia; Puebla, cidade do México. Ambas sediaram as Il e Ill Conferéncias
Gerais do Episcopado Latino-americano, respectivamente, nos anos de 1968 e 1979.
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no ambito dos anseios populares, sua ética e a politica que permeiam essa realidade.
Todavia, temos consciéncia de que estudar o comportamento humano na relacdo com
o divino nos da a possibilidade de discernir e compreender a visdo de mundo que se
expressa atraves de gestos e simbolos muitos mais do que os fatos pelos quais se
manifesta.

Qual é a logica da religiosidade popular e seu potencial de resisténcia? Esse
guestionamento permeou nosso trabalho e serviu de “fio” condutor em todas as
buscas que fizemos para compreender esse fendmeno tdo caracteristico do povo
brasileiro, particularmente das camadas menos favorecidas.

A religiosidade e a utopia do Reino de Deus sdo o suporte para manter o animo
dos pobres e de todos os que sofrem privacdes impostas por um Estado excludente,
gue governa para beneficiar as classes dominantes. Esta € a nossa hipétese.

Quanto aos métodos e técnicas utilizados nesta pesquisa, ndo empregamos
nenhum instrumento formal ou estruturado para a coleta de dados. Desse modo, trata-
se de uma pesquisa de abordagem qualitativa; basica, no que diz respeito a sua
natureza; exploratoria/explicativa, concomitantemente, no que se refere aos objetivos;
e quanto aos procedimentos, é uma pesquisa bibliogréfica, feita totalmente a partir de
referéncias tedricas ja analisadas e publicadas por meios escritos e eletronicos,
através dos quais recolhemos informacgdes para explicar nosso objeto.

Deste modo, através de uma pesquisa bibliografica, nosso objetivo geral é
descrever os contornos simbolicos e messianicos da religiosidade popular. Para
percorrer o caminho necessario ao desenvolvimento e demonstracdo de nosso objeto
tracamos 0s seguintes objetivos especificos: a) Apresentar o contexto no qual se
evidenciam as expressbOes da religiosidade popular no catolicismo brasileiro; b)
Especificar a I6gica da religiosidade popular como expresséo de superacéao; c) Expor
a ética, a politica e a visdo de mundo que permeia essa rela¢cdo com o divino.

Apresentados os objetivos que guiaram a nossa pesquisa, demonstraremos em
trés partes o resultado deste trabalho: Fundamentacdo tedrica do nosso objeto
(Capitulo 1); religiosidade popular: ética, relacbes sociais e politicas (Capitulo 2;
tracos do messianismo popular (Capitulo 3).

Esta pesquisa se justifica pelo imenso interesse de entendermos a logica da
religiosidade popular que, a despeito dos ideéarios conformistas em situacdes de

preméncia e necessidade, fornece meios para buscar solucbes para algumas
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caréncias das camadas mais pobres da populacdo, que resiste as adversidades

gracas a fé e a confianca em um Deus proximo.
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2 FUNDAMENTAGCAO TEORICA

2.1 Delimitacdo do objeto e justificativa da pesquisa

Em todo trabalho de pesquisa o pesquisador esté inclinado a descobrir coisas,
e muitas vezes suas descobertas podem desconcertar opinides estabelecidas,
segundo Durkheim (2001, p. 11). Despojando-se de preconceitos e predisposicoes o
pesquisador deve assumir uma atitude aberta a todas as manifestagées que observa,
sem se deixar levar pelas aparéncias imediatas, a fim de alcangar uma compreensao
global dos fendmenos (CHIZZOTT]I, 2001).

Nesse trabalho pretendemos analisar o0 significado e a importancia dos
contornos simbolicos e messianicos da religiosidade popular como expressao
religiosa que sempre acompanhou o ser humano, perpassando a sociedade e as
religides institucionais.

Por outro lado, o estudo e o interesse por esse fendbmeno surgem a partir de
uma tomada de consciéncia nos moldes contemporaneos. De acordo com a nossa
experiéncia, a religiosidade popular também nos fala de uma redescoberta dos sinais
e dos simbolos religiosos.

Sem nos apegarmos ao criticismo da seculariza¢do, que leva a ver com
desconfianca qualquer expresséo religiosa, aprenderemos com ela a empregar
simbolos, compreender a linguagem mitolégica, praticar atos e fazer gestos simbolico-
rituais para expressar o mundo religioso.

No decorrer da construcdo deste objeto de pesquisa académica observamos
gue nas expressoes da religiosidade popular ha um paradigma de um “mundo melhor”
gue fundamenta a visao idealizada de uma sociedade justa e solidaria, fundada na
proposta do “Reino de Deus”. Esse discurso laico-teoldgico é expresso com praticas
litirgicas n&o institucionalizadas eclesiologicamente, ou seja, ndo praticadas

formalmente nas igrejas, ainda que esteja na mente dos devotos.
2.2 Definicao de religiosidade popular
Numa tentativa de definicdo podemos dizer que “religiosidade popular é a

expressao religiosa do povo” (GAJARDO; CHACAR, 1973, p. 50). Que povo? Nesta

breve definicdo o termo popular esta relacionado com as praticas exteriorizadas pelo
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povo em suas manifestacdes religiosas; portanto a palavra povo néo se aplica a um
determinado grupo ou comunidade, deve ser entendida em sentido amplo. Seguindo

essa mesma linha de definicdo, Marzal (1973, p. 78) diz que

La religiosidad popular es la forma como se expresa religiosamente el pueblo
latinoamericano o las grandes masas... Es una verdadera cultura, en el sentido
antropoldgico del término, y asi se transmite sobre todo por el proceso de socializacion.
Como todo sistema religioso, supone un conjunto de creencias, de ritos y de formas de
organizacion peculiares.

Na definicdo de Marzal (1973), aparecem tracos de uma realidade sociocultural,
gue nos fazem pensar a religiosidade popular ndo como religido das classes menos
favorecidas economicamente. Ela €, sim, vista como a religido das maiorias com
pouca formacao doutrinaria, que, segundo esse autor, inclui aqui pessoas das classes
mais abastadas da sociedade, em contraposi¢cdo as minorias representadas por
clérigos ou leigos com conhecimento doutrinario mais soélido. Todavia, vale ressaltar
gue a maioria dos praticantes da religiosidade popular encontra-se entre a populacéo
com menor poder aquisitivo.

Seguindo a definicdo de Marzal (1973), além de um fenbmeno sociocultural, a
religiosidade popular também tem um carater individual, pois as pessoas a assumem
de varias maneiras e com praticas devocionais privadas. Ela se caracteriza ainda
como eclesial, jA que os que a praticam receberam o batismo; portanto, estdo
vinculados por este sacramento a Igreja institucional, embora desta tenham recebido
pouco mais que a assisténcia sacramental. Em outra parte de seu estudo, o autor
identifica o batismo, a primeira comunhao, o matriménio, as festas de padroeiro, visita
aos santuarios, devocao aos santos, como 0s ritos mais caracteristicos da forma de
organizacéo da religiosidade popular catdlica.

Portanto, existem dois tipos de expressdes religiosas. Uma que é oficial,
identificada com uma liturgia e teologia catdlicas bem definidas, e outra popular que
tem nos simbolos seu ritual, visivelmente presentes nas festas dos santos padroeiros,
nas romarias, nos cultos as almas, etc. Em geral, essa expressao religiosa popular

apresenta vestigios de um sincretismo? religioso resultante da mescla de outras

2 Fusdo de elementos culturais diferentes, ou até antagdnicos, em um s6 elemento, continuando
perceptiveis alguns tracos originarios. FERREIRA, Aurélio Buarque de Holanda, Novo dicionéario da
lingua portuguesa, Rio de Janeiro: Nova Fronteira S. A., 1987.
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praticas devocionais e denominacdes religiosas. E que por isso é vista com reservas
por alguns agentes de pastorais das CEBs e rejeitada pelos iconoclastas.?

Segundo Oliveira (1985, p. 52), devemos olhar o sincretismo religioso no Brasil
a partir da combinacdo de elementos das crencas religiosas dos indios, dos
portugueses e dos africanos desde o periodo colonial. Os portugueses introduziram
no Brasil um catolicismo que ja carregava influéncias miticas e pagas, e que foi se
deixando impregnar por ideias e praticas supersticiosas, de crencas magicas,
fetichistas e animistas no contato com os indios e com os africanos. Hoje temos ainda
as igrejas de origem europeia que se instalaram aqui, além das novas denominacdes
gue foram criadas recentemente. Dai porque a religiosidade popular é por sua propria
natureza, sincrética.

Segundo Dellah (apud PRANDI, 2003, p. 268), “a religido desempenha um
papel precioso na definicdo e na defesa da identidade coletiva, através da elaboragéo
de simbolos e mecanismos rituais adequados”. Resolvemos entdo retornar as raizes
histéricas do catolicismo popular para depois focalizarmos a religiosidade popular de

hoje.

2.3 Raizes historicas do catolicismo popular

Iniciamos este itinerario com base numa definicdo de Prandi (2003, p. 281-282),
na qual a religido popular tradicional carrega no fundo de si mesma um sistema
religioso institucional. Nela a tradi¢cdo € assimilada e vivida cotidianamente, com um
dinamismo préprio, de acordo com as necessidades dos grupos sociais.

Ainda, segundo o mesmo autor, pode ocorrer que algumas tradicdes religiosas
populares persistentes sejam inevitavelmente incorporadas aos niveis institucionais e
inseridas no patriménio teoldgico e cultural. De mais a mais, outros comportamentos
e crengas proximos da magia, poderao ser identificados na religido popular tradicional,
gue contribuiriam para qualifica-la culturalmente.

Queremos, além do mais, asseverar que o termo “popular” aplicado a religido

ndo estad relacionado diretamente aqueles que vivem em condicbes materiais

3 “Pessoas que n&o respeitam as tradigbes, a quem nada parece digno de culto ou reveréncia”.
FERREIRA, Aurélio Buarque de Holanda, Novo dicionéario da lingua portuguesa, Rio de Janeiro:
Nova Fronteira S. A., 1987.
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inferiores, desprovidos dos bens necessarios para uma condi¢do social satisfatéria.
Ou seja, ndo devemos confundir religiosidade popular com “coisa de pobre”.

Embora a religiosidade popular seja entendida como o catolicismo vivido ou
praticado pela maioria da populacdo, evidencia-se no seu contexto uma expressiva
porcentagem de pobres, os quais vivem a margem do desenvolvimento econémico,
social e politico, e que muitas vezes ndo recebem a devida assisténcia tanto das
politicas publicas governamentais como também por parte das instituicdes religiosas.

Relacionamos religiosidade popular ao catolicismo popular com base em
estudos patrocinados pelo CELAM, em alguns paises da América Latina, e, no Brasil,
sob a responsabilidade do CERIS. Estas pesquisas chegaram a conclusédo de que
religiosidade popular e catolicismo popular sdo semelhantes. Os pesquisadores
concluiram, através dos dados estatisticos colhidos na América Latina, que as
chamadas préticas de religiosidade popular estdo, em sua maioria, voltadas para o
catolicismo vivido pelo povo, em alta porcentagem da populagdo do nosso continente.

Todo fenbmeno religioso traz em si mesmo as marcas do momento histérico
em que surgiram, com seus condicionamentos geograficos, econdmicos, sociais,
culturais, politicos e até mesmo linguisticos. Por isso, quando falamos de religiosidade
ndo estamos preocupados com a intimidade da fé, aludimos aquilo que pode ser
observado como os gestos, os ritos, as festas, ou seja, praticas e crencas
compartilhadas por grupos sociais especificos.

O termo popular € muitas vezes empregado com uma carga de preconceitos e
significados pejorativos, como degradacédo, desqualificacdo, etc. Ligado a religido, é
frequentemente confundido com ignorancia, auséncia de conhecimento doutrinario,
exotico, subcultura de grupos marginalizados, “coisa de pobre”, enfim, é algo que deve
ser “purificado” ou extinto (BORELLI, 1996).

Em Medellin* (1968) os bispos afirmaram que o significado da religiosidade
popular deveria ser buscado no contexto da subcultura dos grupos rurais e urbanos
marginalizados. Suas expressdes “podem estar deformadas e mescladas, “[...] correm
o perigo de serem facilmente influenciadas por praticas magicas e supersticiosas, de
revelarem um carater mais utilitario [...]” (CONCLUSOES DE MEDELLIN, 1987, p. 69).

Esta atitude demonstrada pelos bispos latino-americanos em relacdo a

religiosidade popular implica na sua aceitacdo enquanto fenémeno real; porém, deve

4 Medellin € uma cidade da Colémbia que sediou a Il Conferéncia Geral dos Bispos da América Latina
no ano de 1968.
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ser visto com certo criticismo para introduzir mudancas capazes de superar as
limitac@es citadas. Ora, isto revela pelo menos duas situacdes destoantes: A primeira
€ querer introduzir elementos criticos a uma realidade vivida pelo préprio povo e as
solucdes por ele encontradas para viver sua espiritualidade dentro da probleméatica
cotidiana, que envolve ao mesmo tempo sofrimento e esperanca. A segunda € que as
limitacBes apontadas séo limitagcdes que surgem a partir de um ponto de vista externo,
nao necessariamente percebidas e sentidas pelo povo.

No Documento de conclusao da Il Conferéncia Geral do Episcopal Latino-
americano, realizada em Puebla, cidade do México, no ano de 1979, os bispos
reconhecem que a religido do povo latino-americano, “em sua forma cultural mais
caracteristica, é expressao da fé catélica, sendo, portanto, um “catolicismo popular”.

Além do mais, afirmam:

Entendemos por religido do povo, religiosidade popular ou piedade popular o conjunto
de crencas profundas marcadas por Deus, das atitudes basicas que derivam dessas
convicgdes e as expressfes que as manifestam. Trata-se da forma ou da existéncia
cultural que a religido adota em um povo determinado (CONCLUSOES DE PUEBLA,
1979, p. 199).

Na mesma linha de Marzal (1973), o Documento de Puebla (1979, p.200)
reconhece que a “religidao do povo € vivida de preferéncia pelos ‘pobres e simples’,
mas abrange todos os setores sociais”. E acrescenta alguns aspectos negativos da
religiosidade popular, relacionados com ancestrais: “supersticdes, fatalismo, idolatria
do poder, fetichismo e ritualismo” (PUEBLA, 1979, p. 203). Assim, como em Medelin
(1968), o pensamento dos bispos em Puebla® (1979, p. 203) é que a Igreja deve
assumir o catolicismo popular, para que seja “purificado, completado e dinamizado
pelo Evangelho”.

Para compreendermos melhor o fendmeno religioso popular, consideramos

necessaria uma descri¢cao da formacgdo do catolicismo popular brasileiro.

2.4 Formacdao do catolicismo popular no Brasil

5> Puebla de los Angeles, cidade do México, foi sede da Ill Conferéncia Geral do Episcopado Latino-
americano no ano de 1979.
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O catolicismo popular tradicional teve inicio com a chegada dos portugueses
pobres ao Brasil, no inicio do processo de colonizacdo. Era o catolicismo popular do
fim da Idade Média da Europa. Um catolicismo piedoso voltado para confortar o povo
em seu sofrimento. Este modelo logo se expandiu pelo interior do pais principalmente
nas zonas rurais, devido a auséncia dos padres, ocasionando a formacdo de um
catolicismo formado pela mistura das crencas primitivas dos indios, dos africanos e
da piedade portuguesa ja impregnada de algumas manifestacdes folcloricas.

Mais tarde esse modelo de religiosidade do catolicismo chegou também as
cidades, exceto naquelas que exploravam minério e nas portuarias. Na regiao de
mineracao a influéncia dos cultos afro-brasileiros era significativa devido a presenca
de grande numero de escravos que trabalhavam nas minas. Nas areas urbano-
portuarias esse tipo de religiosidade teve menos importancia, pelo fato de a
evangelizagéo ter sido iniciada a partir das cidades. No entanto, com o passar do
tempo, tornou-se a forma mais frequente de catolicismo no Brasil, até o inicio do
século vinte, segundo Beozzo (1988, p. 116).

Nesse periodo, as formas de manifestagdes da vida cristd estavam voltadas
para a cruz e dissociadas da ressurreicdo. Explicando melhor, as atitudes individuais
eram mais valorizadas do que os atos de piedade eclesial, ja que estas ndo exprimiam
a alma religiosa do povo. De igual modo, as promessas, e 0s atos de sacrificios
externos eram supervalorizados como expressao da vida crista.

Uma caracteristica marcante na religiosidade do povo era seu perfil de uma
religido moralizante, com a moral direcionada para o aspecto sexual, de cunho
legalista e individualista, principalmente com relacdo aos trajes das mulheres. Outra
particularidade da religiosidade popular era esperar que os problemas da vida humana
fossem resolvidos através de milagres ou de uma salvacao extraordindaria, ou seja,
transferir para Deus 0 que a pessoa humana poderia fazer (BEOZZO, 1985, p. 222).

Havia uma diversidade de religiosidade, que variava segundo as circunstancias
vividas pelo povo do campo ou da cidade. O modelo de sociedade baseada nas
distincbes de ordem social, dividida em classes, norteava o quadro religioso das
cidades. Deste modo, a religido nos espacos urbanos estava integrada aos
acontecimentos importantes da época, enquanto na zona rural ou nas pequenas
cidades do interior, a religiosidade voltava-se para os acontecimentos da natureza:

seca, inverno e plantacao.
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A religiosidade vivida no ambito campesino se expressava de uma maneira
peculiar e com certa autonomia. Quanto mais distantes do mundo urbano se
encontravam as pessoas, mais a religiao determinava a forma de conhecimento do
mundo, da natureza, da sociedade e da vida. A religido servia também de suporte para
enfrentar as calamidades da natureza e o sistema de exploracdo dos dominantes, e
esses eram os dois grandes problemas que afligiam o povo (BEOZZO, 1985, 221).

Esses problemas eram considerados como “castigos de Deus”. Para agradar a
Deus e livrarem-se do castigo divino, apelavam para atos de peniténcia. Porém, diante
do sistema de exploragdo e opressao, a religiosidade assume um carater mistico
passivo. As injusticas sofridas eram igualmente atribuidas a vontade de Deus. Muito
raramente levantava-se uma voz para denuncia-las como causas humanas. Por outro
lado, a posicdo econdmica e social ocupada pelas classes superiores condicionava
sua pratica religiosa®.

Segundo essa fonte de Beozzo (1985) e nossa propria vivéncia e observacao,
nessa estrutura cultural da religiosidade popular e de visdo de mundo os “santos” tém
um papel central. Desde os canonizados pela Igreja, as diversas denominacdes de
Nossa Senhora, 0s que recebem o culto popular, embora ndo canonizados, como
Padre Cicero Roméao Batista (1844-1934), popularmente conhecido como “padim
Cico”, nascido no Estado do Ceara-Brasil, Frei Damido de Bozzano — OFMCap. (1898-
1997), de origem italiana, que fazia missGes por todo o Nordeste brasileiro ao longo
de aproximadamente 66 anos, até as almas de quem sofreu morte violenta — A Cruz
da Menina, em Patos, Paraiba-Brasil, entre outros exemplos. Estar diante da imagem
de um santo é como estar diante do proprio santo, de alguma forma, ainda que ele
nao seja semelhante a ela. Para o devoto é como se a imagem tivesse vida. Por isso
conversa com ela, ornamenta, oferece flores, acende velas, faz pedidos, agradece,
etc.

Na procissao o “santo” (imagem) caminha com os devotos e vice-versa. Em
alguns lugares, durante a festa do padroeiro, o “santo” visita as familias. Nas
celebragcbes dos templos é o “santo” quem recebe a visita. A imagem do santo é
respeitada pelos fiéis devotos. Por tudo isso, o santo ocupa, no catolicismo popular,

um lugar de destaque fundamental.

6 “Se em todo tempo o Dinheiro aboliu Deus do coragéo do rico, hoje a grandeza impde condigéo igual
de rompimento. O rico, o alto funcionario, o grande ou pejam-se de ir a igreja, ou tém desprezo disto”.
(BEOZZO, J. O., 1985, p. 90-91. In Chronica Religiosa).
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2.5 Formas de organizacéo da religiosidade popular tradicional

A forma de organizacéo da religiosidade popular pode ser distribuida em pelo
menos trés niveis diferentes: nas casas, na comunidade, nos santuarios.
Historicamente, em todos estes niveis o0s leigos tinham, e ainda tém, uma participagéo
importante, pois eles organizavam os cultos, na maioria das vezes os conduziam
COMO nas novenas, nas visita as familias, nas procissdes etc. Pois, a participacdo dos
padres era esporadica, e ainda € em muitas lugares do Brasil. Além das nossas
proprias percepc¢des, pois nossa realidade esta impregnada pelas caracteristicas e
praticas da religiosidade popular, recorremos a Oliveira (In: BEOZZO (org.), 1988, p.
116-117) para descrever a forma de organizacao da religiosidade popular tradicional,

a seguir:

2.5.1 Nas casas

O culto nas casas se realizava diante de um oratério — lugar reservado para
colocar todos os santos de devocao da familia - e era ali que ela se reunia para rezar.
O pai ou a mée de familia dirigia o culto. Esta pratica ainda se faz presente em muitas

casas, ha periferia das cidades e, principalmente, na zona rural.

2.5.2 Nacomunidade

Na comunidade a capela é o centro da vida religiosa local. Ali esta abrigada a
imagem do padroeiro e de outros santos de devoc¢ao, sendo que o padroeiro ocupa o
centro, o lugar de destaque. A capela é o lugar de encontro para rezar o terco, fazer
as novenas, celebrar a festa do padroeiro, rezar pelos defuntos, participar da missa e
dos sacramentos na ocasiao da visita do padre a comunidade. Cantadores, zeladores,
beatos, festeiros, folibes, sdo pessoas que assumiam a animacado do culto na
comunidade, ndo por nomeacao do padre, mas pela populacdo local e de forma
espontanea.

Historicamente, na familia e na comunidade o povo exercia sua piedade de
maneira autbnoma, sem o controle das autoridades da hierarquia da Igreja.
Freguentar a missa aos domingos e receber os sacramentos era sinbnimo de

“obrigacao” religiosa. O povo expressava sua religiosidade de forma mais viva e



21

auténtica nas festas dedicadas aos “santos”, nas procissdes, nas novenas, no més

dedicado a Maria, no culto ao Sagrado Coracéo de Jesus.

2.5.3 No santuério

No Brasil existem varios santuarios que se constituem como polos religiosos
de cada regido, por exemplo: Santuario Nacional de Nossa Senhora Aparecida,
em Aparecida do Norte — SP, Santuario do Bom Jesus da Lapa e da Mae da
Soledade, em Bom Jesus da Lapa — BA.

Os santuéarios funcionam o ano todo, mas no periodo da festa do santo
a frequéncia de romeiros é maior. Ir ao santuario durante a festa do santo é
uma experiéncia marcante e inesquecivel, conforme o relato de muitos romeiros.

Assim, em todos esses niveis de organizagdo do culto percebemos
a importancia do leigo devoto. Tradicionalmente, quase sempre 0s santuarios
estavam sob a responsabilidade de animadores leigos. Os sacerdotes realizavam a
chamada pastoral de visitas. Popularmente se dizia do catolicismo popular
tradicional: “muita reza, pouca missa, muito santo, pouco padre”. Em todos esses
atos religiosos o povo manifestava seus sentimentos através de atitudes de
expiacao e de festa.

A vida cotidiana estava bem presente no catolicismo popular. Em todos
0s momentos da vida os devotos viam a presenca dos santos como companheiros
seus: no trabalho, na familia, na doenca, nas viagens e nas festas. Ou seja, em tudo
0 que acontecia o devoto sentia a presenca do santo como seu protetor, cuidando

de sua vida na terra até a felicidade no céu.
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3 RELIGIOSIDADE POPULAR: ETICA, RELACOES SOCIAIS E POLITICAS

3.1 Religiosidade popular, hoje

Em nossa regido, interior do Estado da Paraiba, a festa do santo padroeiro é
um dos momentos mais marcantes de ligacédo entre fé e vida. Toda a comunidade se
mobiliza muito antes da data para preparar a festa. Sdo arrecadados donativos,
bandeirinhas sdo confeccionadas, hinos sdo ensaiados, as equipes se organizam para
animacdo da novena e da missa, as familias sdo visitadas e convidadas para os
festejos. E no dia da festa todos se reinem, apds o culto, para comer, beber e dancar
no patio da casa ou da capela. E um banquete na presenca do santo padroeiro —
daquele que os protege. Em suma, os eventos religiosos estdo muito mais préximos

da cultura popular e do folclore do que das prédicas (sermdes) biblicas.

3.2 Etica do catolicismo popular (Relacdes sociais, politicas e aliancas)

As relacdes sociais, especialmente as de politicas e aliancas, também sempre
foram profundamente marcadas pela religido, especialmente no decorrer dessas
festividades e eventos da Igreja Catolica. Existe no catolicismo popular tradicional uma
ética que regula essas relagdes, cuja concepcao é reproduzir na terra a ordem celeste.
De que maneira?

Diante da exploragcdo e da dominacdo imposta pelo sistema politico e
econdmico, e das calamidades advindas da natureza o ser humano se sente fraco e
impotente. No céu ele tem seus protetores — 0s santos, seus aliados, em quem confia
e que o socorre e |lhe da forca nos momentos mais dificeis. Na sociedade, os pobres
e os desfavorecidos devem ser socorridos pelos ricos e poderosos, de acordo com o
ideério oligarquico brasileiro e nordestino. Ou seja, “assim na terra como no céu”, os
grandes devem proteger 0s pequenos e estes devem submeter-se sem contestacéo
aos grandes, como nos esclarece Certeau (1996).

Ha no catolicismo popular tradicional um modelo de sociedade desigual, no
qual cada um traz uma sina ou destino “determinado” por Deus. Uns nascem ricos e
outros nascem pobres porque “Deus quer assim mesmo”; geralmente, quando
perguntamos, como vocé esta? A resposta quase sempre é: “Do jeito que Deus quer,

ou “estou vivendo do jeito que Deus quer”. Todavia, essa desigualdade € tolerada ou
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admitida até certo ponto, pois, entendem os pobres que os ricos devem protegé-los e
nao os oprimir. O grande protege o pequeno e este lhe é submisso. Esta ética que
estd na base do catolicismo popular € bem representada pela instituicdo do
compadrio, que cria obrigacdes de protecéo e lealdade entre padrinhos e afilhados e
torna compadres e comadres aliados para sempre. E tdo honroso ser leal ao padrinho
ou compadre — principalmente se ele for rico — quanto ser devoto do santo padroeiro.
Assim essa ética regula as relacdes sociais entre os poderosos e 0s desvalidos da
sociedade (BEOZZO, 1985).

No interior do pais, principalmente na zona rural, esse modelo de ética politica
do catolicismo popular foi responsavel pela manutencdo da dominacédo dos grandes
proprietarios oligarcas sobre os pobres camponeses. Essa funcéo social justifica
porque ele conviveu por tanto tempo com o catolicismo patriarcal. Desse modo,
embora diferente do catolicismo oficial, o catolicismo popular tradicional também
favorecia a classe dominante, mantendo os pobres em condi¢cdo submissa.

Ja em 1844, o bispo de Mariana, Minas Gerais, Dom Vi¢oso, denunciava em
sua primeira carta pastoral: “o0 abandono dos sacramentos”, “a falta de doutrina no
povo”, “0 esquecimento da vida eterna, em que dormia a maior parte dos homens”.
Dois anos depois (1846) o bispo de Olinda, Pernambuco, Dom Marques Perdigéao,
lamenta a indisciplina da maior parte dos cristdos nas igrejas, a reacdo contra as
autoridades da Igreja, o descumprimento dos dogmas etc. Beozzo (1985, p. 217)

complementa esta questao:

Mas quando é para lamentar que entre os professores da verdadeira religido se
encontre quem viva tao licenciosamente! Contudo, tal € o viver da maior parte dos
cristios. Satisfeitos com certas exterioridades vas, porque lhes falta o espirito que as
deve animar, a isto limitam alguns a observancia da religido.

Numa sociedade existem valores que nao integram as pessoas no conjunto
social com a mesma intensidade. Ha alguns que se vinculam de forma nuclear ao
sistema social e aos valores que defendem, exatamente porque incorporaram de
maneria mais elevada os da sociedade em que vivem, e, além de proclama-los os
defendem. Contudo, existe um nimero bastante significativo de pessoas nas quais 0s
valores sociais estdo presentes parcialmente e com menor veeméncia. Isto posto,

poderiamos deduzir que na sociedade existe um nucleo de valores que incidem como
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forca integradora e uma periferia, cujos valores culturais sdo mais difusos, menos
integrativos, e seus portadores ndo estao tdo presos ao sistema social.

O mesmo pode ser dito de um determinado sistema religioso. No catolicismo,
por exemplo, sabemos que ha pessoas que se guiam por seus ensinamentos
doutrinarios, e os defendem, ou seja, estdo mais préximas de seu sistema nuclear.
Mas, também neste sistema religioso esta presente uma periferia composta por uma
maioria que nao estéa totalmente afastada do centro, mas ndo vivencia com a mesma
intensidade dos primeiros os valores e crencas do seu sistema religioso. Isto também
indica que quanto mais afastadas estdo as pessoas do centro do sistema religioso,
mais tendem a viver de maneira autbnoma, com maior ou menor intensidade,
mantendo-se alguns vinculos.

Isto ocorre porque estes valores circulam na periferia do sistema religioso, e
em consequéncia sofrem menos o controle da ortodoxia. Neste sentido s&o mais
livres. Por isso mesmo seus portadores podem entrar com maior facilidade em contato
com valores e entidades sagradas de outros sistemas religiosos.

Os valores religiosos inscritos na periferia cultural de um conjunto religioso tém
a funcdo de adaptar os individuos, ajustando-os a sua vida cotidiana. Isto permite, no
sistema religioso catdlico, por exemplo, ao catolicismo popular, seguir ou ndo as
orientacdes da Igreja na forma concebida pela hierarquia. Permite, igualmente,
esbocar reacfes contra uma situacao social independentemente das orientagfes da
Igreja.

Canudos é um exemplo, dentre outros, de como a religiosidade popular pode
orientar atitudes coletivas frente a sociedade, independentemente da orientagéo
eclesial. Entretanto, a religiosidade popular pode fortalecer a dominacdo de uma
classe, quando, apreendendo a ideologia da classe dominante, conforme ja fora
tratado paginas atras, procura reproduzir em seu meio 0s esquemas de uma
sociedade estratificada, gerando uma situagéo de acomodacao social, memo sabendo
gue a desigualdade existe e é fortemente enraizada na sociedade, especialmente a
nordestina brasileira.

Assim, temos dois tipos de catolicismo. Um que € denominado por alguns de
elitista, intolerante, intransigente, e outro chamado de popular centralizado em torno
de valores mais maleaveis, espontaneamente assimilados, que da origem a praticas
e crencas de carater individual e grupal, segundo a visdo de cada um, sem considerar

a rigidez da doutrina oficial.
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3.3 Devocéao aos santos

Podemos voltar a falar da devogcdo aos santos para caracterizar o que
acabamos de expor. A Igreja propde a devogao aos santos como incentivo a imitacéo
das virtudes daqueles que se aproximaram do modelo ideal de Cristo. Além de
protetores, 0s santos também induzem os fiéis a uma caridade mais ardorosa e uma
unido mais estreita com Cristo. As imagens dos santos sdo apresentadas como
simbolo da figura e das virtudes do santo. No entanto, a prética indica que os devotos
acentuam mais o carater de protecdo e intercessao do que o de imitacéo.

O estudo de Oliveira (In: BEOZZO (org.), 1988, p. 118) sobre o catolicismo
popular mostrou como as praticas deste catolicismo devocional déo relevo ao que o
autor chama de constelacao protetora. Da imagem do santo desprende-se uma forca
misteriosamente protetora, que se corporifica nesta ou naquela imagem. “O santo que
perde a caracteristica de modelo, deixa de ser o santo” (OLIVEIRA, 1988, p. 117). Ou
seja, o0 “santo” tem o seu simbolismo ressignificado para o papel de protetor, de um
dispensador de milagres. E o “milagroso”. A imagem perde, para a grande maioria,
seu carater de simbolo cujos significados sédo determinados pela cupula da Igreja
Catodlica. Esta crenca polariza uma série de atos, torna-se assim um ponto gerador de
religiosidade instrumental e utilitaria e a consciéncia do individuo fica sendo a norma
de conduta, dentro de sua viséao religiosa do mundo da religiosidade popular.

Dentro desse contexto do catolicismo popular surgem o0s atos mais
aparentemente extravagantes e os mais diversos tipos de promessas. Vé-se com
frequéncia os fiéis tocarem demoradamente nas imagens, procuram “conversar com
elas”. De todo modo, apesar desse comportamento individual-coletivo, continua
existindo algum laco com a igreja institucional, que € reticenciosa em termos de
aprovacao ou ndo dessas condutas.

Embora o santo seja da igreja, para o povo ele é o “santo” da comunidade,
numa concepcao particular. Neste caso, a crenca transforma-se numa religiosidade
com vinculos minimos de ligagdo com a doutrina institucionalizada. A vida e as
virtudes do santo transformam-se no imaginario popular em lendas prodigiosas, que
sdo transmitidas oralmente como algo extraordinario. O eixo da religido popular,
afirma Comblin (1968, p. 267), “¢ a manifestacdo de Deus por meio de homens
excepcionais (santos), verdadeiros mediadores entre a sociedade humana e o poder

divino”.
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A devocao as almas segue neste mesmo sentido. A partir dos depoimentos de
devotos, tdo comuns no ambiente de romarias, festas de padroeiros(as), percebe-se
gue na devocao as almas ha uma ligacao profunda com a realidade terrena. E ndo se
trata apenas de almas do “outro mundo”, que se purificam no purgatério, como se vé
nos discursos oficiais do catolicismo, mas, de espiritos ou seres que vivem na terra e
que “precisam de luz’, como dizem os devotos populares. Ajudadas pelo simbolismo
das velas, tornam-se protetoras e guardias dos seus devotos e de suas casas. Sao as
chamadas almas vagueiras, que sdo nomeadas assim porque vagueiam no mundo.
Existe uma reciprocidade de ajuda entre os devotos e as almas, segundo Parker
(1995, p. 279).

O dominio das crencas pode ser aplicado as praticas no universo da
religiosidade popular. Em seu trabalho sobre catolicismo popular, Oliveira (1988)
explica que as praticas se encontram desvinculadas do que ele chama de devocional
consistente. O devoto reza ou faz promessa ao santo particular, pede prote¢éo, mas
nao se interessa pela pratica habitual da Eucaristia cuja pratica € indicada pela
religiosidade oficial.

No catolicismo popular, que € quase sempre vivido a margem do catolicismo
oficial, surge uma individualizacédo religiosa que prioriza tanto as praticas individuais
como as de carater mais coletivos, como as novenas, as festas de padroeiro, as
devocdes familiares, entre outras. Alguns estudiosos da religiosidade popular
gualificam esta individualizacdo como religiosidade privatizada, tanto porque se
particularizou, assumindo certa autonomia, como pela desvinculacdo em relacdo a
certos ditames catolicos oficiais.

Essa esteira da individualizacédo religiosa nos ajuda a refletir sobre o contato ou
a relacdo com o sagrado, pois evidenciam mediadores institucionalizados interpondo-
se entre os fiéis e suas praticas religiosas. Mas, cabe aqui definir o que significa isto.
Segundo Eliade (1992, p. 136-170):

O homem completamente racional € uma abstracédo; jamais 0 encontramos na
realidade [...] ndo se pode viver sem uma “abertura” para o transcendente; em outras
palavras, ndo se pode viver no ‘Caos. Uma vez perdido o contato com o
transcendente, a existéncia no mundo ja ndo é possivel.

Na religiosidade popular, os fiéis se relacionam com o sagrado, de forma direta.
Mesmo sendo uma comunicacgao direta com o sagrado, a religiosidade popular exige
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um sinal, que se torna entdo o meio da producdo religiosa. Diriamos que na
religiosidade popular os fiéis sdo os verdadeiros “donos” dos meios de comunicacao
com o sagrado, ou seja, deles se utilizam e os manipulam como querem e desejam.
Este modo de producéo religiosa comanda a criagdo de um mundo religioso
com crencgas e praticas peculiares, dotado de uma logica e dinamismo proprios e
impregnado de emoc¢do. O dinamismo reside na propria atividade religiosa, na
producao direta dos bens religiosos. A logica parece consistir no fato de que os fiéis
nao estao interessados na explicagdo racional de suas crencas, e sim na vinculagao
destas crencas com a vida cotidiana. E esta logica repercute na conduta pautada na
regra de ndo desagradar ao santo ou a entidade em que se acredita. A emocéao
decorre do contato direto com o sagrado, da alegria e espontaneidade de serem 0s

proprios fiéis os produtores do seu mundo religioso.

3.4 Declinio da religiosidade popular

A religiosidade popular, em suas formas e em seu conteudo, esta voltada para
0 sagrado, segundo Gajardo e Chacar (1973, p. 50). No entanto, nos dias de hoje o
catolicismo popular na sua expressao tradicional quase ja nao existe mais, devido ao
forte combate que tem sofrido ao longo dos anos. Contudo, muitas tradicdes antigas
resistiram e continuam presentes, tanto na zona rural quanto na cidade,
principalmente onde ha pouca influéncia da igreja institucional, isto é, nas periferias.

Para entendermos como sucedeu este declinio da religiosidade popular
precisamos voltar ao ano de 1846, inicio do pontificado de Pio IX, que durou até 1878.
Durante seu pontificado foram introduzidas reformas religiosas na Europa, com o
intuito de implantar o modelo romano em todo o0 mundo: € a romanizac¢éo. Este modelo
pbe énfase na préatica sacramental como meio de salvacéo individual, com uma marca
clerical e espiritualista. A partir dai ndo se concebe mais uma convivéncia harmoniosa
entre os dois modelos: o catolicismo oficial e catolicismo popular tradicional.

A devocao aos santos, a participacao dos leigos na organizacéo e a conducao
dos cultos passaram a ser consideradas como desvios, conjunto de supersti¢coes,
crendices e praticas magicas, fanaticas e imorais, algo mais preocupante que uma
heresia na visdo do discurso catdlico oficial. A religiosidade popular comeca a ser
tratada pelos padres como “ignorancia religiosa”, tida como o maior problema pastoral

do Brasil. Da-se um combate incessante. A repressao aos seguidores de Antonio
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Conselheiro, por exemplo, foi pedida pelo arcebispo de Salvador, na Bahia. Padre
Cicero, no Juazeiro do Norte, CE, foi punido com a suspensao de ordens, por tentar
combinar a forma romana com as praticas e crencas do povo do Juazeiro, segundo
Beozzo (1988, p. 120).

Nesse combate, as devocdes populares tradicionais foram substituidas por
outras adequadas ao modelo romano. Assim, foram introduzidas as devocbes ao
Sagrado Coracao de Jesus, a Nossa Senhora de Lourdes, de Fatima, dentre outras.

Num periodo aproximado de cinquenta anos de perseguicdo e de combate, o0
catolicismo popular havia perdido sua importancia, sobrevivendo a margem, naquelas
areas onde a presenca clerical continuava fraca ou inexistente. Entretanto, a maioria
do povo catélico, embora tenha abandonado a forma religiosa tradicional, nao
internalizou a pratica sacramental nem a espiritualidade individualista, como queriam

0S romanizadores.

3.5 Catolicismo privatizado

Desse processo surge o “catolicismo privatizado”, que mistura praticas privadas
de devocao aos santos - rezas, promessas, romarias, culto as imagens etc. - e uma
frequéncia irregular e esporadica a missa e aos sacramentos. O fiel passa a ter uma
relagéo direta com o santo. Todavia, a liberdade néo é completa porque a imagem do
santo fica na igreja sob o dominio do padre. Este, tendo o dominio sobre a imagem,
impde normas para o seu culto, de tal maneira que o devoto, apesar da liberdade de
culto no seu cotidiano, continua submisso a autoridade eclesiastica toda vez que
deseja visitar a imagem do “santo” na igreja ou no santuario.

Nessa maneira de expressar a religido encontra-se uma ambivaléncia: €
praticado no espaco da igreja, recorre a simbologia catdlica, mas, apresenta uma nova
interpretacdo dada pelo fiel, que até pode combinar elementos, praticas ou crencas
de outras religides, que se mesclam com as da Igreja Catélica Romana. Essa mescla,
de acordo com o Documento de Puebla (1979, p. 203), € uma ameaca e um obstaculo
para a evangelizacao.

A devocéao aos santos protetores constitui o nucleo tanto do catolicismo popular
tradicional quanto do catolicismo privatizado. O que os distingue é a forma de
organizacao e sua relacado com o cotidiano. O primeiro era organizado desde sua base

por agentes leigos, com um profundo sentido comunitario. O segundo, em
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consequéncia da romanizacdo, retira-se do espaco publico para o privado e
domeéstico, segundo Beozzo (1988, p. 120).

Feitas as consideracfes e a distingdo entre o catolicismo tradicional e o
catolicismo popular privatizado, passaremos a descrever a dimenséo social e politica
presente no catolicismo hoje, fazendo, quando necessario, um paralelo entre essas

duas formas de religiosidade popular.

3.6 Dimensao social e politica presente no catolicismo hoje

Quanto a dimenséo social e politica, a diferenca entre catolicismo popular
tradicional e catolicismo privatizado € mais acentuada. O catolicismo popular
tradicional reproduzia na sociedade a ordem celeste. Isto serviu de inspiragao para
varios movimentos sociais de protestos contra a opressdo econOmica dos
camponeses: Canudos, Contestado, Juazeiro, Caldeirdo e outros menos conhecidos,
segundo as analises desses movimentos feitas por autores classicos como M. I. P. de
Queiroz (1965 e 1977) e M. V. de Queirdz (1966 e 1981).

Estes movimentos surgem como reac¢do dos camponeses a imposicdo das
relacbes sociais capitalistas, que tinham como base a impessoalidade entre
proprietarios de terra e trabalhadores. O modelo de mercado, que ndo leva em
consideragcdo as pessoas, substitui o antigo modelo (pré-capitalista) de
protecao/submisséo que regulava as relagdes entre dominantes e dominados, cuja
ética se fundamentava no dever moral do grande proteger o pequeno, impedindo os
abusos dos poderosos. Pois, entre eles, existiam obrigacdes de protecéo e lealdade
— compadrio.

As pessoas ndo contam mais com o suposto apoio dos dominantes, a lealdade
entre eles e os dominados pobres desaparece ou perde a intensidade. Por exemplo,
a instituichio do compadrio entre poderosos e 0S pobres vem se esvaziando
paulatinamente desde o contexto histérico do Império e da instauracdo do sistema
capitalista do século XX, como nos lembra Beozzo (1988, p. 122).

E no catolicismo popular que os movimentos sociais de protesto encontram
inspiracdo e forca para se oporem ao capitalismo brasileiro desta época. Naqueles
movimentos, o catolicismo popular deixou evidente seu potencial de contestagédo da
ordem capitalista estabelecida, embora o fizessem a partir de um modelo que idealiza

0 passado e ndo de um ideario capaz de ter em vista uma sociedade igualitaria.
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J& o catolicismo privatizado e romanizado n&o propde uma ética social e politica
capaz de se opor a opressao capitalista. O alcance de sua ética esta voltado para as
relacdes interpessoais e familiares, pois esta orientado para o individuo e suas
necessidades.

O papel dos santos no catolicismo privatizado é o de protetores dos individuos.
N&o sdo mais vistos numa dimensao social e politica. O que conta na relacéo
santo/devoto é a confianca no poder do santo e a estrita observancia dos rituais para
agrada-lo. Acredita-se que se o fiel cumprir suas obrigacdes rituais, 0 santo também
fara sua parte, concedendo o favor ou graca que lhe é pedido. E a ética expressa no
discurso do “é dando que se recebe”, bem no modelo clientelista, que se reproduz nas
relacdes politicas de hoje, como explicita Beozzo (1988).

Consequentemente, se o catolicismo privatizado torna-se incapaz de contestar
as opressoes sociais e politicas, tampouco € capaz de propor um modelo de ordem

social alternativa. Ele é social e politicamente conformista, e nédo prejudica os

interesses das classes dominantes, conforme evidencia Beozzo (1988, p. 123).

3.7 As CEBs como proposta de um novo catolicismo popular

As CEBs surgem como proposta de um novo catolicismo, no contexto de
renovacdo da igreja inspirado pelo Concilio Vaticano Il. Enquanto no catolicismo
popular o santo era o centro ou ndcleo, nas CEBs toda a vivéncia de seus membros
serd centrada no Evangelho. Isto levara a um confronto direto entre as CEBs e o
catolicismo privatizado ou de massa, gerando uma ruptura com as praticas e crencas
privatizantes e individualistas.

Essa ruptura se d4 em forma de negacdo dos valores cultivados pelo
catolicismo popular de massa: a devogao aos santos protetores, a prética individual
dos sacramentos, a dimensao privatizada da espiritualidade e sua distancia em
relacdo as lutas e movimentos populares. Pois, as CEBs se desenvolvem em torno de
uma participagcdo ou engajamento na vida social e politica ao lado dos pobres e
oprimidos.

Os circulos biblicos, as celebracfes da palavra de Deus dirigidas por leigos, as
oracOes ligadas as lutas de bairro, de trabalhadores, de sem-terra, de sem-teto,
evidenciam o surgimento de uma espiritualidade cujos contornos estavam centrados

na Biblia e na figura de Jesus. No nosso entender, € importante ressaltar também que
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as Escrituras propdem a defesa de segmentos como as criangas e mulheres, que
nessa época eram desvalorizados. Essas sdo as caracteristicas principais desse
“novo jeito de ser igreja” sugerido pelas CEBs (BEOZZO, 1988, p. 123).

Ao que parece, essa nova forma de catolicismo popular recupera alguns fiéis
do catolicismo popular tradicional. Diriamos que a participacéo ativa dos leigos como
agentes principais de animacao religiosa nas comunidades, é o exemplo mais notavel.
A dimensédo politica da ética religiosa € outro elemento recuperado. Também nas
novas comunidades a ideia de uma ordem celeste inspira uma ética para as relacdes
sociais e politicas, como indica Beozzo (1988, p. 124).

Essa ideia de ordem celeste no catolicismo das CEBs é diferente daquela
presente no antigo catolicismo popular e a diferenca esta no sentido de que a ordem
celeste ndo vem justificar, mas, contestar a ordem social e politica na terra. No nucleo
dessa diferenca esta a transferéncia do santo como elemento central do catolicismo
popular tradicional, para a figura biblica de Jesus no contexto das CEBs (BEOZZO,
1988, p. 124).

A realidade social e politica agora passa a ser percebida como a nado realizacéo
do Reino de Deus; portanto deve ser transformada pelos seguidores de Cristo. Esta
releitura da ordem celeste conduz a construgédo de uma utopia: o Reino de Deus como
sociedade justa e fraterna a ser construido na terra. A difusdo dessa utopia ajuda a
congregar, nas novas comunidades, os setores de classes populares, do campo ou
da cidade, nos novos movimentos religiosos de protesto e transformacao social. Aqui
séo redescobertos antigos valores do catolicismo popular, como a lideranca leiga, a
organizacéao de base local e a ideia de que a religido ndo se limita a busca individual
da felicidade na terra.

N&o obstante, hoje o catolicismo popular continua com problemas. De um lado
temos as CEBSs, que representam um numero pequeno - talvez 2% - dos catélicos, e
que recupera elementos do catolicismo popular tradicional, como vimos, mas nao
representam a maioria da populacdo catolica do pais. Noutra ponta continua o
catolicismo popular de massa ou privatizado, praticado pela maioria dos catolicos, e
gue conserva elementos e préticas conservadoras em relacdo as CEBs (BEOZZO,
1988, p. 125).

Entendemos que as CEBs representam uma tentativa de unidade entre os dois
modelos, aparentemente separados: “a Igreja oficial, sacramental e candnica, e Igreja

real, feita de pessoas reais e das suas reais relagdes comunitarias” (COMBLIN, 1987,
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in: REB, p. 349). Até aqui nos questionavamos: Seriam as CEBs uma forma de
catolicismo popular? Porém, ap0s percorrer 0s argumentos acima podemos concluir
gue as CEBs sao, no dizer de Fernandes (1984), a maneira de a Igreja “fazer-se povo,
para néo deixar de ser povo”.

Vale salientar que toda tentativa de definir um fato social complexo é também
uma maneira de limita-lo ou interpreta-lo. Tomamos emprestado de Marzal (1973, p.
78), o significado que ele da ao termo popular, sugerindo que essa expressdo nao
deve ser atribuida somente a uma categoria econbmica, mas a uma realidade
sociocultural, pois, ndo é apenas uma religido de gente menos favorecida
economicamente, e sim de uma maioria que nao recebeu uma formacéo religiosa
sélida ou profunda por parte das instituicdes catolicas. Assim, talvez ndo possamos
emoldurar totalmente as CEBs nesse contexto do catolicismo popular. Embora

carreguem em si a proposta de um novo jeito de ser igreja a partir dos pobres.

3.8 Elementos que formam a estrutura da religiosidade popular

Considerando a religiosidade popular como a expressédo religiosa vivida e
expressada pelas camadas mais pobres de nossa sociedade, nela encontramos trés
elementos que formam sua estrutura fundamental e que determinam a forma de
pensar dos que a praticam: o fatalismo, o animismo e a utilizacdo individual. Nesta

direcdo, Comblin (1968, p. 15) esclarece que:

A religiosidade popular, porém, ndo corresponde satisfatoriamente a integridade da
mensagem crista. Faltam-lhe elementos até fundamentais. Falta-lhe o sentido de
Deus-Pai. O seu sentido de Deus € de resignacao, fatalismo, temor. Alids Deus esta
longe, e na vida ordinaria vivem com os Santos, espiritos, almas e outras realidades
sobrenaturais mais préximas da sensibilidade humana. [...] Falta-lhe o sentido de Jesus
Cristo gque nos apresenta a verdadeira imagem do Filho de Deus, sendo ele o préprio
Filho de Deus, e que nos ensina a viver como filhos, sem temor, e com a convicgéo
gue podemos refazer em nés a imagem do Homem novo: Jesus Cristo, que ensina a
confiangca em Deus até na agonia e na cruz, a fé no poder de ressurreicao e de vida
gue Deus da ao mundo. Falta-lhe o sentido do Espirito Santo, principio de uma vida
nova, que liberta 0 homem da escravidéo do pecado, da lei e do legalismo, do temor &
morte, de todas as angustias que vém dos espiritos, das almas, etc. A religiao popular
nao vive suficientemente estes elementos e podemos dizer, em grande parte, porque
0s desconhece.

Em quase todas as culturas antigas e modernas existe um modo de ver
fatalista. Portanto, ndo causa estranheza que a cultura popular tenha incorporado um

fatalismo que orienta sua cosmovisédo e que se reflete na religiosidade através da
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impassibilidade. A prépria situacdo socioeconémica dos pobres é dominada
basicamente pela ideia de que ndo se pode alterar sua condicdo social inferior, ou
podera fazé-lo dentro de certos limites, que Ihes sdo impostos pela mentalidade
fatalista de que “quem nasceu pobre tem que morrer pobre”, ou “Deus quer assim,
ndo ha outro jeito, é a forca do destino”. O sofrimento e a morte constituem uma
realidade tragica tdo constante entre 0os mais pobres que passam a integrar a
“normalidade” da vida.

O destino fatal e imutavel da vida ndo € considerado como uma for¢ca cega e
andnima. E alguém que dirige o destino e quem pode modifica-lo, ainda que esta
modificacdo ndo seja profunda, principalmente do ponto de vista social e econémico.
Ha uma crenca na providéncia. Se algo € bom, vem de Deus; se € do mal é acéo do
diabo. As almas também podem influir no destino humano. E no sofrimento que o
destino providencial aparece de maneira mais clara, como lembra Bentue (1973, p.
67).

A carga religiosa do elemento fatalismo do destino, proprio da subcultura
marginal, faz com que a adaptacédo do marginalizado a sua situacdo socioeconémica
seja muito mais firme e interiorizada. Essa adaptacéo responde tanto pelo aspecto
cultural, como pela for¢ca moral da religiosidade popular. Esta forma de espiritualidade
sacraliza a forma de relacdo entre subcultura e as formas socio-politicas e culturais
dominantes.

Essa atitude fatalista é facilmente constatavel no meio popular, especialmente
nas manifestacdes religiosas, o que torna mais dificil uma transformac¢&o ou mudanca
social profunda. Predispde o pobre a sentir-se satisfeito com qualquer obra ou reforma
gue Ihe beneficie diretamente ou a sua comunidade. Favorece ainda um respeito
acritico as estruturas tradicionais. Criticar 0 que estad estabelecido, ou seja, a
sociedade e as instituigdes seria entdo um “sacrilégio” por causa da visdo de que o
mundo € assim pela vontade divina. A sociedade tradicional ou privilegiada e seus
representantes politicos raramente se preocupam com as populacées mais pobres.
Desta realidade surge uma relacéo de dependéncia crbnica como destino fatal, cujos
ganhos individuais ou familiares séo tidos como possibilidades de melhorias.

J4 o0s elementos animistas presentes na religiosidade popular estédo
relacionados, sobretudo, com as almas dos mortos que penam ou que vagam, e ainda
com os veldrios. As almas s&o atribuidos poderes e vontade, que podem se manifestar

para o bem ou para o mal. O controle desse poder das almas é possivel gracas a
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certos recursos “magicos” como amuletos e oferendas, dentre outros, como j& foi

analisado por Durkheim (1989) em “As formas elementares da vida religiosa”.

3.9 Subcultura do aproveitamento individual

Existe na religiosidade popular uma subcultura do aproveitamento individual
(CONCLUSOES DE MEDELLIN, 1987, p. 69). Geralmente o pobre ¢ individualista em
suas aspiracdes. Quando se alia a um movimento reivindicatério normalmente o faz
buscando vantagens individuais ou familiares concretas. Na pratica religiosa essa
subcultura se apresenta como utilitarista e extracomunitaria. A participacdo na Igreja
€ reduzida, quando se compara a outros niveis sociais. Entretanto, as praticas
extracomunitarias, sobretudo de oferendas e devocdes, sdo extremamente mais fortes
do que em outras camadas da sociedade, segundo Bentue (1973, p. 66).

De acordo com esse autor, desse ponto de vista, a religiosidade popular tem
um carater de utilizacéo individual de um poder superior que socorre e traz beneficios
aos pobres que a sociedade lhes nega. Ou, consola os necessitados em suas
frustragbes. A religiosidade os ajuda entdo a tornar a vida mais suportavel neste
mundo, mesmo que a crenca em uma vida melhor esteja dentro dos limites da propria
sorte ou de um destino fatal.

Essa religiosidade utilitarista que leva as pessoas a crerem numa ajuda
sobrenatural configura uma forma de adaptacao do pobre a sua realidade marginal,
onde |he faltam os meios necessarios para uma vida minimamente “decente”. ter
moradia, alimentacéo, trabalho, educacao, como direitos fundamentais. Contudo, a fé
favorece a crenca de que nunca lhe faltara o necessario para viver. Desse modo, a
religiosidade é uma garantia de que a vida, mesmo num contexto marginal, ndo sera
de todo desesperadora, pois as coisas essenciais que necessitam nunca lhes faltarao
definitivamente. N&o por acaso, o Salmo 23 (BIBLIA) é incorporado nas falas do povo
e cantado em muitas situacdes e manifestacfes religiosas populares, conforme a
adaptacdo em forma de canto. Notam-se os destaques das palavras e expressdes

gue enfatizam a protecao divina:

1 - Pelos prados e campinas verdejantes eu vou
E o Senhor que me leva a descansar.
Junto as fontes de aguas puras repousantes eu vou!
Minhas for¢as o Senhor vai animar.
Tu és, Senhor, 0 meu pastor.
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Por isso nada em minha vida faltard! (bis)

2 - Nos caminhos mais seguros junto dele eu vou
E pra sempre, o seu home eu honrarei
Se eu encontro mil abismos
Nos caminhos, eu vou!
Seguranga sempre tenho em suas méos.

3 - No banquete em sua casa, muito alegre, eu vou!
Um lugar em sua mesa me preparou
Ele unge minha fronte e me faz ser feliz.
E transborda a minha taca em seu amor.

4 - Com alegria e esperanca, caminhando eu vou!
Minha vida esta sempre em suas maos.
E na casa do Senhor, eu irei habitar
E este canto para sempre irei cantar!
(Fonte: POVO QUE CANTA, 1993 — Diocese de Guarabira).’

3.10 Faltade consciéncia de grupo social

Vimos nas péaginas anteriores que a religiosidade popular exerce uma relagcéo
funcional com o contexto em que se situa, adaptando o praticante a um contexto social
periférico. Igualmente, podemos verificar que a mesma desempenha uma funcéo
causal, prolongando a situacdo de pobreza, miséria e marginalizacdo em que se
encontram aqueles que habitam a periferia de nossa sociedade, e que estdo mais
diretamente vinculados a esse tipo de religiosidade. Portanto, existe uma causa
interna, muitas vezes alimentada por praticas religiosas, que prolonga o sofrimento do
povo, submetendo-o a condi¢cdes subumanas. E a falta de consciéncia de grupo social
(BENTUE, 1973, p. 71).

De fato, a falta de consciéncia de grupo social constitui um meio importante de
adaptacdo do pobre a sua situacdo socioeconémica marginal, e a religiosidade
popular contribui para isso. Entretanto, esta ndo é a causa interna principal, visto que
as formas de adaptacao exercidas pela religiosidade vém depois, embora que seja
dentro do mesmo contexto. Diriamos que a religiosidade tem um papel coadjuvante
nesse processo. Por outro lado, a religiosidade popular pode se transformar

interiormente, por determinadas circunstancias, até influenciar no sentido de gerar

7 Esta fonte é mais recente que o movimento de invas&o urbana analisado neste trabalho. No entanto,
0 salmo 23 também esta na Biblia Sagrada e em outras fontes diversas, portanto, a data ndo reflete a
origem desta oracéo. Esta fonte foi colocada aqui por ser do contexto de religiosidade popular, onde foi
transformada em um céntico.
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uma consciéncia de grupo social critica contra a situagdo de pobreza, exploracédo e
marginalidade®.

Todavia, assim como a falta de consciéncia de grupo social € um fator
determinante na manutencdo da marginalidade dos pobres, também a marginalidade
dificulta, mas nao impossibilita, que eles cheguem a esta consciéncia, sobretudo
devido a luta diaria de cada um pela propria subsisténcia.

E ai que entra a forca do Salvador que compde o0 messianismo, como

descreveremos no capitulo seguinte

8 Exodo 2,23-25 — Consciéncia de povo oprimido — “Muito tempo depois morreu o rei do Egito, e os
israelitas, gemendo sob o peso da servidao, gritaram; e do fundo da serviddo o seu clamor subiu até
Deus. E Deus ouviu os seus gemidos; Deus lembrou-se de sua Alianca com Abrado, Isaac e Jaco.
Deus viu os israelitas, e Deus se fez conhecer...” — Biblia de Jerusalém, Paulus, 32 impressao, 2004.
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4 TRACOS DO MESSIANISMO POPULAR

4.1 Messianismo popular

O messianismo tem suas origens na religido israelita primitiva. A ideia original
era mais social e politica do que moral e religiosa. Através de sua historia, Israel
aprendeu que a salvacdo ndo se concretiza por meio de instituicdes politicas e
culturais. Ela acontece através da intervencdo de lahweh.® Todavia, esse
messianismo evidencia o fator humano na libertacdo, e, embora esta seja obra de
lahweh, também é uma obra da qual o ser humano deve participar.

As periferias sociais e existenciais sdo espacos de varias expressdes
religiosas, das quais alguns agentes externos se utilizam para serem vistos como
“salvadores”, benfeitores, solidarios com a causa, para, num segundo momento,
dominar as formas iniciais de organizacdo, nem sempre com a intencdo de fazer
crescer a consciéncia do grupo. Sao os politicos e representantes administradores do
Estado (capitalista) que, na maioria das vezes querem apenas manter as estruturas
tradicionais de dominacéo e desigualdade social, gerando dependéncia, como indica
Magalhaes (1998, p. 101).

Geralmente o messianismo ocorre dentro de uma realidade “desencantada”, na
gual ndo valem as regras dominantes. Sua significacdo politica € evidente e é
caracterizada, quase sempre, pelo emprego da violéncia, como lembra Alves (1984,
p. 119). Surge nos pontos de tensdo e de conflito, cuja ideia € transformar o mundo
em que se vive, contestando a realidade presente. M. |. P. de Queiroz (1965, p.22)
indica que é necessario compreender a relagdo dos messianismos com a “[...]
estrutura e a organizagéo das sociedades globais as quais se vinculam [...]".

De acordo com Alves (1984, p.121), “existe sempre liberdade para que os
oprimidos sonhem os seus sonhos”. Mas o poder constituido pelos dominantes e o
Estado ndo tolera a organizacdo popular. Quando os sonhos dos oprimidos saem de
seus circulos na tentativa de transformar a utopia em realidade, aparecem o0s

mecanismos de opressao da classe dominante, representada pelo poder estatal.

9 lahweh, usado na Biblia de Jerusalém, é uma tentativa de traducéo e prontncia fiel do Nome de Deus,
derivado do tetragrama hebraico YHWH, que pode ser traduzido como “EU SOU AQUELE QUE SOU”.
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Conforme os autores acima citados, a ideia de messianismo € avivada cada
vez mais pelas precarias condicdbes materiais a que progressivamente um
determinado grupo social se vé reduzido. Assim, o ponto de partida para o
messianismo serd o conformismo a espera de um salvador. A crenga num protetor ou
num salvador vivida pelo povo, compreendendo a categoria alta e a baixa, apresenta
uma ideologia religiosa com funcdes ambivalentes que merecem ser aqui detalhadas.

Neste ponto precisamos enfatizar a ambivaléncia da crencga no protetor.

4.2 Ambivaléncia da crenca no protetor

Para as camadas baixas da populacdo, afogadas na subnutricdo, mortalidade
infantil em grau elevado, precariedade de condicbes de salde, de higiene e de
recursos para enfrentarem suas dificuldades, a crenga no fatalismo — “tinha de
acontecer” e “Deus quis assim” -, € uma ideologia que as acomoda a situa¢ao social
em que vivem. Na religiosidade o santo aparece como o protetor, que acode nos
momentos de dificuldade, mas n&o os retira desta situacao.

Neste nivel também estao os politicos e pessoas de classe social superior. Para
os da camada de maior poder aquisitivo, os bem sucedidos nos negécios, 0s ricos, 0s
donos de muitos bens, a crenga no dito popular “Deus quis assim”, compde também
uma ideologia religiosa que os legitima na sua situacdo ainda que esta riqueza seja,
muitas vezes, originada pela exploragéo das classes pobres. “Foi Deus quem me deu”
€ uma frase cliché muito usada hoje em dia, e é estampada em muitos automoéveis da
classe média ou alta. E o santo € o protetor que os auxilia para que as coisas
continuem “bem”, para que a riqueza aumente mais e com ela o conforto e o luxo,
visdo sustentada por uma teologia da prosperidade, em detrimento da condi¢cdo das
camadas pobres.

Podemos dizer que esta ideologia religiosa ambivalente favorece
inegavelmente as classes dominantes, e para a classe dominada serve de
acomodacao, de submissdo, de “sedativo”. Entre uns e outros, o santo cultuado,
implorado, carregado nos andores de procissdo, ndo € o santo, isto €, o santo da
histéria, que lutou contra o egoismo de si e dos outros, contra a falsidade e a
exploracdo. Esta imagem é ressignificada para se tornar o simbolo da acomodacé&o
gue € incorporado nestes personagens santificados. Neste sentido, Comblin (1968, p.

15) assinala:
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A ignoréncia dos elementos essenciais do cristianismo faz com que as massas
populares vivam numa religido que ndo somente € insuficiente, mas também causa
atraso no desenvolvimento temporal. O fatalismo, a resignacéo religiosa geram a
inércia, 0 desanimo e a indiferenca a condicao terrestre material.

Coloca-se aqui o problema da vinculagéo desta religiosidade com a situagao
social, e a razao de ser deste problema é o fato de que a religiosidade popular esta
voltada para as coisas concretas da vida cotidiana. Aqui questionamos: Se esta
vinculacéo se expressa em termos de passividade e de acomodacao a precariedade
de condi¢bes, para uma grande parte da populacdo, onde estd o dinamismo e
mobilizacdo desta religiosidade para mudar esta situacao?

Ora, esta religiosidade se nucleia e se expande ao redor de polos de crencas
na periferia cultural do catolicismo, que sdo mais ou menos autbnomos, em relacéo
aos quais a consciéncia dos individuos permanece como centro de op¢ao, podendo
ter, portanto, uma abertura para comportamentos contestatérios em lugar de
conformistas. O caminho para esta abertura parece ser o esclarecimento desta
consciéncia religiosa através dos fatos, da realidade objetivamente vista e sentida. E
possivel que dessa passividade se erga um brado que reflete a ambivaléncia acima
citada: Deus ndo quer a morte nem a miséria, mas a luta contra a miséria. Canudos é
um exemplo.

O segundo ponto nos mostra que as coisas podem nao ser tdo faceis como
parecem. O catolicismo, como sistema religioso, se insere numa estrutura social. De
um lado o catolicismo popular carece de uma ética desenvolvimentista, ligada a
consciéncia da vocagcdo do homem neste mundo, e supostamente do outro, na
situacdo de fato. Seria necessario entdo analisar aqui a relacédo entre a ideologia do
catolicismo popular e a ideologia burguesa da classe dominante. Todavia, este ndo é
nosso objetivo neste trabalho, j& que pretendemos focalizar como se estruturam os

elementos simbdlicos da religiosidade popular.
4.3 Movimentos messianicos: aspectos religioso e social
Dentro do nosso tema convém lembrar alguns estudos a respeito dos

movimentos messianicos, que ja foram objeto de muitas pesquisas socioldgicas.

Nestes estudos se tomou como ponto de partida a vinculagcéo do religioso com o
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social. A énfase recai, pois, sobre o social e ndo somente sobre o religioso em si
mesmo.

Fatores de ordem social sdo apresentados como explicativos da ecloséo e da
persisténcia dos movimentos messianicos, dado que estes foram enfocados em sua
articulagdo com o social. A este respeito, M. I. P. de Queiroz (1965) ofereceu-nos
exaustiva analise e descricdo destes movimentos brasileiros, que foram estudados
também em relacdo com outros messianismos de carater mundial, trabalhos estes de
suma importancia para o conhecimento do messianismo no Brasil. Em “Messianismo
no Brasil e no Mundo”, M. I. P. de Queiroz (1965) aborda o problema dos movimentos
messianicos primitivos e na civiliza¢do ocidental e depois 0s movimentos messianicos
brasileiros.

Em seu livro “Messianismo e Conflito Social”’, M. V. de Queir6z (1966) estuda,
de forma mais descritiva, a guerra sertaneja do Contestado. Em “Contestado: a
Gestacao social do Messias”, Sa (1974) nos da um curto ensaio numa linha
antropoldgica. Estes autores intentaram explicar os movimentos messianicos, nao
pelo que tais movimentos encerram de propriamente religioso, mas pelas vinculagdes
gue eles nutrem com o social.

Nestas obras, vimos o enfoque da implantagcdo de uma nova ordem gracas a
intervencdo de uma pessoa ocupando um lugar especial, inacessivel ao comum dos
mortais. Trata-se de uma pessoa investida de uma missao que € a0 mesmo tempo
conferida pela for¢a do coletivo, sem a qual o messias nada pode, e na qual o proprio
grupo nao se reconhece como agente dinamico.

Nas comunidades populares é comum em tempo de eleicbes o despertar da
crenca num salvador, num messias que ira resolver seus problemas e instaurar um
novo tempo. Isto é reforcado e manipulado pelo discurso dos candidatos, que se
apresentam como capazes de resolver todos os problemas de infraestrutura,
desemprego, moradia, saude, educacdo, dentre tantos outros, embora que essas
promessas sempre sejam frustradas. A énfase num salvador se explica pelas
condicOes precarias a que estdo submetidos os habitantes da periferia. “Ha eficacia
na légica interna dos significantes de uma mensagem quando esta coincide com o
imaginario de um grupo social, validando ao mesmo tempo a mensagem e 0
imaginario” (LEAL, 1986, p. 89). Por outro lado, M. I. P de Queiroz (s/d, p. 109) diz que
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Os messias brasileiros ndo condenavam 0s ricos e poderosos enguanto tais;
condenavam de um modo geral 0 egoismo, a maldade, a avareza, a deslealdade,
grandes pecados aos quais atribuiam a desordem reinante e a injustica social.

Segundo Rossi (2002), o messianismo ndo deve ser examinado como um
fenbmeno exclusivo e restrito aos movimentos dos pobres, visto que é possivel
percebé-lo em outros extratos da sociedade, também. A maioria dos tedricos que
escreveram sobre o tema defende uma proposicdo comum entre eles, ou seja, “a
percepcdo da sociedade como intoleravel levaria ao surgimento do messianismo
como criagao exclusiva dos pobres extremamente oprimidos” (ROSSI, 2002, p 18).

Para M. V. de Queir6z (1981), o conceito de messianismo abrange qualquer
conjunto de crengas religiosas, ideias e atividades, através do qual “uma coletividade
dada expresse a sua recusa diante de intoleraveis condi¢cdes de existéncia,
manifestando a esperanca de que um herdéi sobrenatural abrira as portas de uma vida
livre de miséria e injustica” (QUEIROZ, 1981, p. 250). Por outro lado, M. I. P. de
Queiroz (1977, p. 127) reforga essa tematica citando Weber (1944): “toda necessidade
de salvacédo € expressao de uma indigéncia, e por isso a opressdo econdmica ou
social € uma fonte eficaz de seu nascimento, embora de nenhum modo exclusiva”.

Seguindo o pensamento de M. I. P. de Queiroz (1977), os grupos humanos que
estdo relegados a um plano social adverso se unem formando movimentos
messianicos que tém como objetivo a realizagdo do “paraiso neste mundo” sob a
orientagdo de um “enviado divino” (QUEIROZ, 1977, p. 114-127). Nesse sentido
podemos dizer que aqueles que séo relegados a marginalizacao social, privados dos
meios que satisfazem as necessidades basicas dos seres humanos como: trabalho,
alimentacédo, moradia, saude, transporte etc., sdo 0s que mais estabelecem relacdes
de mudanca e transformac¢ao na sociedade em que vivem.

Ainda de acordo com o pensamento de M. I. P. de Queiroz (1977), o
messianismo traz em si uma caracteristica que também é comum no mito: “neste
mundo se pode organizar uma sociedade perfeita, sem injusticas, sem sofrimentos,
sem doengas e sem morte” (QUEIROZ, 1977, p. 352). Vinculada a esse conceito esta
a figura da divindade, do herdi, de um antepassado que surge para proporcionar ao
grupo as condi¢cdes necessarias que possibilitem a conquista ou a instalagdo, na terra,
do paraiso proposto e desejado coletivamente.

Por tras do processo dinamico do messianismo esta a crise social como

detonadora de seu inicio, que embora necessaria ndo é suficiente por si mesma para
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produzir movimentos messianicos. Pois, segundo M. I. P. de Queiroz (1977), existem
pelo menos duas condi¢des para a formacédo do movimento (messianico): “situacoes
de crise socioecondémicas e politicas; existéncia de um lider com suficientes virtudes
para congregar em torno de si os crentes” (QUEIROZ, 1977, p. 384).

Além dessas duas condi¢des defendidas por M. I. P. de Queiroz (1977) para a
formacdo do movimento messianico, Rossi (2002, p. 28) acrescenta uma terceira que
seria “uma nova ideologia/visao religiosa que dé novo sentido para a vida e para a
histéria”. Sendo assim, pode-se afirmar que sdo necessarias caracteristicas proprias
da estrutura social para que haja manifestagcdo de um movimento messianico, como
a marginalizacdo em sociedade. Nessa direcéo, M. I. P. de Queiroz (1977, p. 423) diz

que:

Desencadeados por fatores internos ou externos, surgindo em sociedades atuais ou
em sociedades do passado, 0s movimentos messianicos constituem respostas
voluntarias e conscientes de grupos sociais diante de problemas estruturais e
din@micos, que decorrem de uma crise estrutural. Em ambos os casos, representa a
atividade de individuos, que intencionalmente decidiram modificar uma sociedade
considerada abominavel. [..] os movimentos messianicos sdo técnicas de que
dispbem para desencadear as modificagdes que julgam necessérias; [...] para o que
s0 se apela quando a crise é muito abrupta ou muito profunda. Nao €&, pois, qualquer
crise que leva a tais movimentos; € necessario que a crise seja extraordinéria, no
sentido exato do termo”.

Rossi (2002) defende que 0 messianismo nos movimentos populares ndo deve
apontar pura e simplesmente para a vitéria como consequéncia final, visto que o que
se pode fazer na histdria € melhorar a vida dos pobres. Isto aponta para uma busca
recorrente de uma sociedade mais justa, mais fraterna, mais humana, mas nunca em
nivel de perfeicdo, pois esta nunca acontece (ROSSI, p. 12). Este autor sugere que
“‘em locais de morte social” podem surgir “surtos” messianicos que procuram dar novo
sentido a vida e vencer a situacdo de pobreza extrema ou ainda de privacao (ROSSI,
p. 20). Mais adiante, este autor cita M. I. P. de Queiroz (1977, pp. 127-128) e Weber,

gue complementam:

Toda necessidade de salvacgéo é expressao de uma indigéncia, e por isso a opressao
econdmica ou social é uma fonte eficaz de seu nascimento (do movimento
messianico), embora de nenhum modo exclusiva”. “[...] essa & uma caracteristica de
uma religido de ‘povo paria’...” [...] Ha sempre forte ‘sentimento de insatisfagdo’ com o
mundo presente. A realidade se apresenta como se estivesse hum estado de caréncia
geral e letal [...] poderiamos acrescentar um novo ingrediente nesse processo, ou seja,

o desejo de reformular o estado atual da sociedade em que o povo dominado vive. Ndo
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basta mais sobreviver. Exige-se uma alteracdo para uma sociedade que seja
autbnoma e vivivel. (ROSSI, 2002, p. 26)

O Messianismo, de acordo com Silva (apud POSSEBON, 2008), adquire forma
e expressao dentro de um contexto socio-politico-cultural, que lhe é indissociavel. E
visa dar respostas as “mazelas sociais” que perpassam cada periodo historico.

Para ilustrar o que foi dito acima, trouxemos um exemplo real, que aconteceu
em nossa cidade, Campina Grande — PB: um animador de comunidade, da nossa
regido, que mobilizou o povo para rezar e pedir a protecdo de Nossa Senhora
Aparecida contra a ameaca de despejo de um terreno que eles haviam conquistado,
para construgdo de casas para os pobres, diz: “Ela botou pra correr os inimigos do
povo”. A conquista do terreno representou uma vitéria do povo com o auxilio de Nossa
Senhora Aparecida: “Sem a ajuda dela a gente ndo tinha forga para lutar”. Essa
comunidade se desenvolveu em torno da devocédo a Nossa Senhora Aparecida, para
a qual construiram uma capela que se tornou simbolo da luta e serve para as reuniées
e celebracbes da comunidade. Nesse episodio, fica evidente que a religiosidade
popular pode orientar atitudes de resténcia coletiva frente as forcas de represséo da
sociedade.

Segundo Silva (apud POSSEBON, 2008), o ponto de partida é a crengca num
salvador, que pode ser o proprio Deus ou um emissério seu, que instaurard uma nova
ordem de “virtude e justica” em contraposi¢cédo a existente. Esta nova ordem pode ser
concretizada mediante acdo de “um povo em sua totalidade ou de um segmento de
porte variavel de uma sociedade qualquer”, tendo a frente um lider carismatico. Para
0 autor supracitado, o imaginario religioso tem presente a revelacdo profética,
principalmente o de carater messianico, para “interpretar a realidade do mundo”, na
busca de “objetivos e indicando os caminhos pelos quais estes serdo alcangados”.

Rossi (2002, p. 120) faz uma distingdo entre conceito utopico e imaginacao
transcendental, para ressaltar que “os messias populares geralmente trabalham com
imaginagao utopica”. Para ele, a imaginagao utopica dos pobres vai além daquilo que
pode ser feito. Ja Hinkelammer (1983, in: ROSSI, 2002, p. 120) afirma que: “a nova
terra é factivel porque se pode confiar em Deus que a garante”.

Para intervir na sociedade é necessario vislumbrar uma utopia que se

contraponha a situacao vigente, pois, como afirma Sung (1997, in: ROSSI, p. 99) “é a
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utopia que nos permite ver o que ainda ndo € e nos possibilita tragcar estratégias de

intervencao social”.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Neste trabalho, procuramos descrever a religiosidade popular a partir de seus
contornos simbdlicos e messianicos no contexto do catolicismo brasileiro, sem a
pretensdo de abarcar todo o modo de pensar a religido no ambito dos anseios
populares, sua ética e a politica que permeiam essa realidade. Todavia, temos
consciéncia de que o estudo realizado nos deu condicfes, ainda que insuficientes, de
compreender o comportamento humano na relagdo com o divino e nos possibilitou
discernir e compreender a visdo de mundo que se expressa através de gestos e
simbolos muitos mais do que os fatos pelos quais se manifesta.

Para alguns estudiosos, a religiosidade popular € vista como causa de
acomodacéo a situacdo de marginalidade social de pobreza e miséria, e ainda como
geradora da falta de consciéncia de grupo. Por outro lado, ao longo da nossa pesquisa
percebemos, através das varias fontes consultadas, que a fé também gera motivacao
para o fortalecimento de uma consciéncia critica frente a realidade de
empobrecimento e marginalizagao que alcanga niveis alarmantes em nosso pais.

A ligacao entre fé e vida é fortalecida pelos vinculos comunitarios através das
oracdes, circulos biblicos e, principalmente, das festas de padroeiros. Pois, para
homenagear o santo ou a santa que protege a comunidade, todos se mobilizam para
realizar a melhor festa como forma de agradecimento pela protecéo recebida ao longo
do ano. Essas festas sao verdadeiras expressdes de cultura popular, do folclore, que
ganham um elevado realce e em algumas situagdes, podem superar 0s sermoes.

A procissdo com a imagem do santo ou santa € uma ocasido para os devotos
sairem as ruas numa demonstracao publica de que podem contar com o auxilio divino
gue lhes é alcancado pela intercessao do padroeiro ou da padroeira. Esta certeza
forma um componente emocional que da a sensacao de “um céu na terra”. Esta frase
€ repetida por muitos devotos ao final de uma procisséo, revelando a satisfacdo dos
fiéis.

A medida que avancavamos na busca de informagdes sobre nosso objeto de
estudo, fomos percebendo alguns “vultos de messianismo moderno”, de acordo com
a concepc¢ao de Rossi (2002), que permeiam a religiosidade popular como a imagem
no andor, 0os canticos entoados pelo povo, que remetem a alguns episodios biblicos

como a saida do Egito para a Terra Prometida: “O povo de Deus no deserto andava,
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mais a sua frente alguém caminhava. [...] Também sou teu povo, Senhor, e estou
nesta estrada, Tu és alimento na longa jornada”.

Os autores M. I. P. de Queiroz (1965) e M. V. de Queirdz (1981), classicos da
producdo académica brasileira sobre movimentos messianicos, focalizaram esses
fendmenos e enfatizam a mescla da religiosidade com o social, entre outros aspectos.
Por sua vez, Rossi (2002) nos ajudou a compreender que 0 messianismo nao esta
restrito aos movimentos dos pobres, também se faz perceber noutros extratos da
sociedade. A percepcdo de uma situacao de extrema opressdo pode desencadear
uma amalgama entre religiosidade e messianismo.

Aprendemos com Halbwachs (1990) que as memdrias de um grupo social
compdem a historia ndo so individual como também a coletiva, especialmente no caso
dos movimentos sociais e em momentos de grande comocao social. Essas memoérias
de sofrimentos e conquistas fazem parte da historia objetiva de uma realidade, além
da histéria interiorizada dos seus participantes. Isto € revelado nos testemunhos
carregados de emocao que descrevem as conquistas, as vitorias, o socorro recebido
nas horas mais dificeis pela intervencéo do santo ou da santa.

O exemplo de uma comunidade da cidade de Campina Grande — PB, citado na
pagina 43 deste trabalho, vem corroborar nossa explanacdo de que a religiosidade
popular pode despertar e orientar atitudes coletivas de resisténcia diante das
situacOes de opressao, injustica e empobrecimento impostas pela sociedade e/ou
Estado.

Naturalmente, neste contexto cabem as palavras de Alves (1984, p.121), ja
citadas neste trabalho: “existe sempre liberdade para que os oprimidos sonhem os
seus sonhos”. Contudo, o poder constituido pelas classes dominantes muito bem
representadas pelo Estado nédo tolera a organizacéo popular. Quando os sonhos dos
oprimidos saem de seus circulos na tentativa de transformar a utopia em realidade,
aparecem o0s mecanismos de opressao através do poder estatal.

Seguindo o pensamento de Rossi (2002), podemos dizer que a vitoria ndo deve
ser um critério definidor do messianismo nos movimentos populares, pois a busca de
um “mundo novo” deve ser uma pratica diaria, no dinamismo da histdria, no sentido
de melhorar a vida dos pobres. Isto significa um processo continuo em prol de uma
sociedade mais justa, humana, e fraterna, de igualdade de condi¢fes para todos, que

nunca se completa.
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No decorrer da construcdo deste objeto de pesquisa académica observamos
gue nas expressoes da religiosidade popular ha um paradigma de um “mundo melhor”
gue fundamenta a viséo idealizada de uma sociedade justa e solidaria, fundada na
proposta do “Reino de Deus”. Esse discurso laico-teoldgico € expresso com praticas
litirgicas nao institucionalizadas eclesiologicamente, ou seja, ndo praticadas
formalmente nas igrejas, ainda que esteja na mente dos devotos.

De acordo com o processo de analise das referéncias bibliograficas coletadas
para este estudo, e a descricdo feita ao longo das péaginas deste trabalho,
consideramos que o objetivo proposto, “contornos simbodlicos e messianicos da
religiosidade popular”, foi alcancado.

De igual modo, nossa hipétese, “a religiosidade e a utopia do Reino de Deus
S&80 0 suporte para manter o animo dos pobres e de todos os que sofrem privacdes
impostas por um Estado excludente, que governa para beneficiar as classes
dominantes”, se confirmou de maneira verdadeira pelos argumentos expostos e as
fontes apresentadas.

Em suma, este trabalho mostra-se relevante do ponto de vista académico e
social, pois contribui para o conhecimento de uma realidade mesclada de tracos
culturais, religiosos e folcléricos, que déo sustentacdo aos vinculos comunitérios,
tendo como alicerce a fé num Deus préximo, que caminha com seu povo em vista de
uma sociedade mais humana, justa e fraterna, inclusiva e ndo excludente.

Evidentemente, ndo esgotamos o tema da nossa pesquisa neste trabalho,
apenas descrevemos alguns aspectos de uma realidade que € complexa e que pode
despertar novos interesses para preencher lacunas deixadas neste percurso, como
um estudo de campo, por exemplo, entrevistas nas comunidades, registros
fotogréaficos (que néo fizemos por causa das limitacGes impostas pela pandemia da
Covid-19), analisar a liberdade religiosa e tolerancia, romarias e peregrinacdes para

festas de padroeiros, a relacéo dialética do homem com o sagrado etc.
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