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Resumo

A especificidade do catolicismo brasileiro constituido da combinacdo de principios
diversificados de sistemas religiosos, e que no decorrer da organizacao dessa sociedade atribui-
Ihe caracteristicas especificas, garantiu a sobrevivéncia de um leque amplo e variado de
experiéncias religiosas. Ap6s o Concilio Ecuménico Il (1962-1965),essas experiéncias foram
reavaliadas, diante da postura de re-direcionamento voltado para a massa popular, uma vez
que, o cenario religioso brasileiro mostrava-se pluralista e competitivo, principalmente nos
anos de 1980 e 1990. Entre as mudancas ocorridas na Igreja, com base nas diretrizes
estabelecidas pelo Concilio Vaticano Il (1962-1965), temos: as Comunidades Eclesiais de
Base, a Teologia da Libertacdo e a Renovacdo Carismatica Catdlica, privilegiada neste
trabalho. A tendéncia e postura desse ultimo Concilio mostrou-se conservadora, quando
passou a institucionalizar e normatizar algumas dessas experiéncias religiosas populares .
Numa tentativa de recuperar o processo de constru¢do conservador catolico, este trabalho
procura estudar a vivéncia religiosa carismatica, através da institucionalizacdo de algumas
dessas experiéncias religiosas moldadas e orientadas pela Renovagdo Carismatica Catdlica, a
partir de uma postura e modelo especificos: os Seminarios de Vida no Espirito Santo, que
neste trabalho foram apreciados a partir da diocese de Marilia- interior do Estado de S&o
Paulo, estudando aqui particularmente a representatividade da cidade de Adamantina (SP) no
cenario religioso brasileiro. Representatividade essa demonstrada e interpretada a partir da
analise de entrevistas realizadas com um grupo de participantes de seminarios, entre 0s anos de
1997 e 2003, possibilitada através da metodologia oral.

Palavras Chaves: Concilio Vaticano 1, Renovacao Carismatica Catolica, Seminarios de
Vida no Espirito Santo, Adamantina (SP).



Abstract

The specifying of the consisting Brazilian Catholicism from the combination of diversified
principles of religious systems, and through the organization of this society attributes to it
specific characteristics, has guaranteed the survival of an ample and varied fan of religious
experiences.

After Ecumenical Conciliate Il (1962-1965), these experiences had been reevaluated; facing
the position of re-aiming directed toward the popular mass, once, the Brazilian religious scene
revealed pluralism and competitiveness, mainly in the years of 1980 and 1990. Among the
changes occurred in the Church, based on the lines established for Vatican Conciliate Il
(1962-1965), we have: the Base Eclectic Communities, the Theology of the Release and the
Charismatic Renewal Catholic, outstand in this work. The trend and position of this last one
conciliate revealed itself conservative, when it started to institutionalize and to norm some of
these popular religious experiences. In an attempt to recover the construction of the ¢ catholic
conservative process, this work looks forward to study the charismatic religious experience,
through the institutionalization of some of these religious experiences molded and guided by
the Charismatic Renewal Catholic, from a specific position and model: the Seminaries of Life
in the Holly Spirit, that in this work had been appreciated from the church in Marilia- a
country city in the State of Sdo Paulo, studying here particularly the representative ness of
Adamantina city (SP) in the Brazilian religious scene. Representation here, demonstrated and
interpreted from the analysis of interviews carried through with a group of participants of
seminaries, among the years of 1997 and 2003, made possible through the verbal
methodology.

Key-words: Vatican Il conciliate; The Charismatic Renewal Catholic, Seminaries of Life in
the Holly Spirit, Adamantina (SP).
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Introducéo

Constituido da combinacdo de principios diversificados de sistemas
religiosos, o catolicismo brasileiro assumiu especificidade no percurso de sua edificacdo, que
no decorrer da organizacdo de sua sociedade atribui-lhe caracteristicas peculiares,

impulsionando-nos a uma reflex&o inicial sobre religido e religiosidade no Brasil.

A existéncia e a sobrevivéncia de um leque amplo e variado de
experiéncias religiosas na historia do Brasil fizeram com que a hierarquia eclesiastica catolica
procurasse garantir uma distancia segura entre o catolicismo oficial e as diversas crencas
populares até 1950. Apesar da abrangéncia e complexidade do tema - religido e religiosidade
no Brasil — sua apreciacdo se fez indispensavel, embora feita de maneira superficial,
direcionada para o objetivo principal de nosso trabalho: investigar algumas re-elaboracées de
experiéncias religiosas, incorporadas ao movimento da Renovacdo Carismatica Catolica,
durante as décadas de 1980 e 1990, através do implemento do Seminario de Vida no Espirito
Santo.

O Concilio Vaticano 1l (1962-1965) apresenta-se como um marco
divisorio na histéria do catolicismo, pois a partir dele observa-se um rompimento com a
postura denominada romanizadora, quando as manifestacdes religiosas populares eram
reprimidas e interpretadas como expressdo de crendice, falta de conhecimento e subjetivismo.
Apos 1960, adota-se um re-direcionamento voltado para a massa popular, diante do cenério
religioso pluralista e competitivo, principalmente nos anos de 1980 e 1990, momento em que
as acOes catolicas também estavam inclinadas para a variedade de experiéncias religiosas.
Mediante essas mudancas, fez-se necessario algumas consideragdes sobre a Igreja Catolica no
Brasil apds o Concilio Vaticano I1.

Entre as mudancas ocorridas na Igreja, com base nas diretrizes
estabelecidas pelo Concilio Vaticano 11 (1962-1965), temos: a Comunidade Eclesial de Base e
a Teologia da Libertagdo, promotoras de um catolicismo a condicéo de principal interlocutor
das mudancas sociais e politicas, e 0 movimento da Renovacdo Carisméatica Catdlica,
privilegiado neste trabalho, que busca recuperar a importancia do individuo, re-valorizando os
sacramentos rituais, a oracdo, destacando uma vivéncia religiosa fortemente marcada pela

expansao das emocdes, da cura, dos milagres e dos efeitos magicos do Espirito Santo.
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A postura e a disposicdo desse Ultimo Concilio mostram-se
conservadoras, quando sancionam algumas das experiéncias populares, remodelando-as e
agregando-as as praticas religiosas oficiais, designando assim as regras de conduta religiosa

catolica.

Numa tentativa de recuperar 0 processo de construcdo conservador
catélico das décadas de 1980 e 1990, este trabalho tem como proposta a investigagdo da
vivéncia religiosa carismatica, fortemente marcada pela ampliacdo das emocdes, através da
institucionalizacdo de algumas dessas experiéncias religiosas moldadas e orientadas pelo
movimento da Renovacdo Carisméatica Catolica, a partir de uma postura e modelo
especificos: o Seminario de Vida no Espirito Santo, fonte principal de reflexdo do nosso

estudo.

Para a reconstrucdo historica de algumas re-elaboragdes de
experiéncias religiosas, apds o ultimo Concilio, se fez necesséario avaliar o movimento da
Renovacdo Carismatica, principalmente na sua aptiddo em incorporar auxilios religiosos
como a libertacdo, a cura, os milagres, o éxtase coletivo, exteriorizado em exposicdes
publicas, marcadas pela forte emocao, o que garante, a0 menos parcialmente, alivio e quietude

diante dos desgastes e ansiedades provocados pela modernidade.

Nesse processo de incorporacdo de recursos religiosos ao catolicismo
de conduta carismatica, analisamos as etapas correspondentes ao uso e postura especificos: o
Seminario de Vida no Espirito Santo que, repleto de sistemas simbodlicos, pode aqui ser
analisado como instrumentos de um poder, que também é simbdlico, segundo a perspectiva de

Bourdieu:

“O poder simbdlico como poder de constituir o dado pela
enunciacgdo, de fazer ver e fazer crer, de confirmar ou de
transformar a visdo do mundo e, deste modo, a acdo sobre o
mundo, portanto 0 mundo; poder quase magico que permite
obter o equivalente daquilo que é obtido pela for¢a (fisica ou
econdmica), gracas ao efeito especifico de mobilizagdo, s se
exerce se for reconhecido, quer dizer, ignorado como

arbitrario”.!

Na tentativa de estabelecer um dialogo conservador com seus fi€is, e

buscando inspiragdo num cristianismo mais evangélico, a Renovacdo Carismética Catdlica

1 BOURDIEU, P. O poder simbolico. Rio de Janeiro. Ed. Bertrand Brasil, 1989. 14 p.
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assume a implementacao de “exercicios religiosos™, por meio da participacdo no Seminario de
Vida no Espirito Santo. Esse seminario representa um método estimulador e a0 mesmo tempo
normativo, na busca da re-elaboracdo de algumas experiéncias religiosas, agenciando assim as

relagcdes de comunicacgéo entre o fiel e 0 Sagrado e o consequente ajuste das condutas socialis.

O desempenho do Seminério de Vida no Espirito Santo nesse estudo
foi apreciado a partir da diocese de Marilia, cidade localizada no interior do Estado de Séo
Paulo, investigando particularmente a representatividade da cidade de Adamantina (SP) no
cenario religioso brasileiro. Essa representatividade foi demonstrada e interpretada a partir da
analise de entrevistas com um grupo de participantes desse seminario, entre os anos de 1997 e

2003, possibilitada através da metodologia oral.

N&o cabe aqui discutirmos sobre o alcance ou ndo dos anseios e
desejos das pessoas que freqlientam esse seminario, mas investigar a funcionalidade de re-
elaborar algumas experiéncias religiosas, através da re-significacdo da linguagem simbdlica
utilizada pela Igreja Catolica, e incorporada ao movimento carismatico, contido no Seminario

de Vida no Espirito Santo.

A metodologia de pesquisa aplicada para a nossa proposta de
investigacdo, acerca do processo de construcdo conservador catélico, nas décadas de 1980 e
1990, foi a Historia Oral. Essa, por sua vez, possui entre as suas principais caracteristicas, a
utilizacdo de fontes que se constituem no decorrer da pesquisa, produzidas a partir de

depoimentos vivos, ndo dependendo somente daquelas que ja estdo estabelecidas.

A metodologia de pesquisa empregada pela Histéria Oral utiliza
documentos que se constituem em arquivos orais, estimulados por especialistas, que
possibilitam o resgate do passado, bem como o estabelecimento de novas relacdes entre o
historiador e 0 seu objeto de estudo. Sendo assim, os documentos empregados nas pesquisas

deixam de ser inanimados, transparecendo emogdes e visdes de mundo.

Sustentada em depoimentos vivos para abordar o momento
contemporaneo, a histdria oral criou uma nova concepcao de objeto histdrico - o sonoro. Essa
nova modalidade de documento ndo permite a constituicdo de uma outra historia, mas téo
somente uma nova forma de fazer histdria, possibilitada por individuos pertencentes a
categorias sociais geralmente excluidas da historia oficial, podendo deixar registrado, para

analises futuras, sua propria visdo de mundo, além daquela do grupo social a que pertencem.
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Por meio dessa nova forma de fazer historia, procuramos redescobrir
costumes e habitos, recriando ambientes familiares e coletivos, através de histdrias pessoais,
experiéncias, pontos de vista e emocGes de alguns participantes do Seminario de Vida no
Espirito Santo. Para isso, utilizamos a representatividade de um grupo carismatico catdlico,
em Adamantina (SP), entre os anos de 1997 e 2003. Na construgdo do nosso objeto de estudo,
abordamos um caso empirico, ou seja, a execucdo do Seminario de Vida no Espirito Santo na

cidade de Adamantina.

Particularizamos o0 nosso objeto de investigacdo, contudo devemos
evitar o erro de sua universalizagdo, isto é: devemos descobrir pela aplica¢do de interrogacdes
gerais, 0s caracteres invaridveis que ele pode ocultar debaixo das aparéncias de
singularidade 2 e assim construir um objeto cientifico. Antes de mais nada, evitamos o senso

comum, ou seja, rompemos com representacOes partilhadas por todos .

A metodologia de pesquisa escolhida exige explicagbes de sua
importancia no campo das investigacdes histdricas, antes de iniciarmos as etapas de

elaboracdo de nosso trabalho, bem como as nossas conclus@es iniciais.

O interesse da historia pela oralidade se da na medida em que ela
permite alcangar conhecimentos novos e fundamentar analises histéricas com base na
concepcao de fontes inéditas. A Histdria Oral, ao se interessar pela oralidade, busca enfatizar
e deixar como cerne de sua apreciacdo o olhar e a versdo de experiéncias dos seus atores
sociais. Passa a ser mais do que uma disposi¢do técnica, algo além de um procedimento
preciso de transcricdo da oralidade, permitindo identificar interpretacdes qualitativas de
processos histdrico-sociais, contando para isso, com métodos precisos, em que a construcado

de fontes e arquivos orais exerce uma acao de suma importancia.

Para o processo de construcdo histérico-social, a Historia Oral conta
com a oralidade, que por sua vez, estd sujeita a participacdo ativa da memdria que possui
como propriedade bésica e essencial & presenca do passado, segundo afirma Rousso.®> A
memoria quando utilizada como fonte historica por especialistas, deve ser refletida como uma
forma de representacdo seletiva desse passado, fruto de uma reconstrugdo intelectual e

psiquica, onde esse passado que se conservou na memoria é sempre lembranca de um

2 BOURDIEU, P. O poder simbdlico. Rio de Janeiro. Ed. Bertrand Brasil, 1989. 33 p.

3 ROUSSO, H. A memoria ndo € mais o que era. IN: FERREIRA, M. de M.; AMADO, J. ( coord.). Usos e
abusos da Historia Oral. Rio de Janeiro: Editora da Fundacdo Getulio Vargas, 1996. 94 p.
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individuo inserido num contexto nacional, social e familiar. Assim, como toda a memoria &,

por definicdo, “coletiva”, como assegura Maurice Halbwachs.*

Para os especialistas da Historia Oral® , a memoéria é uma evocacio
atualizada do passado, em que 0 homem com a sua capacidade de reter e guardar o tempo que
se foi, o0 salva da perda total. Assim, a lembranca conserva parte aquilo que se foi e néo

retornara jamais.

A memoria deve ser refletida enquanto um processo que esta
subordinado a dindmica social e ndo apenas a um mecanismo de registro humano individual
de retencdo de informagdes, conhecimentos e experiéncias. O presente € momento da
elaboracédo dessa memdria, € a conjuntura de tempo em que a rememoracao recebe estimulo e
condices para se efetivar. Assim para Pollack °, a meméria é permeada de sentido ndo s6 do
gue ocorreu no passado, mas do tempo presente e de seus conflitos, construindo a si mesma,

contudo também sendo enquadrada e imposta, quando hé interesses em jogo.

"... a memoria é sabidamente indigna de confianga e um teto
inseguro quando comparada aos registros inanimados e
imutaveis dos documentos, através de anos de questdo (...) as
fontes documentais ndo séo tdo involuntarias e naturalmente
legadas a n6s como poderia se pensar. (...) Assim poderiamos
virar a mesa. Poderiamos argumentar que na verdade o
testemunho oral, seja ele coletado em gravagdo em fita (...),
ou pelas pesquisas de campo (...) esta mais préximo da fonte
principal. Ele é certamente vulneravel a problemas como
aqueles que afetam as fontes documentais modernas, mas eles
sdo diferentes. Ambos tem em comum o fato de poderem
estar sujeitos a invencédo da tradi¢do, mas os problemas de ma
utilizacdo dos dados orais sdo possivelmente mais faceis de
serem localizados e resolvidos.....” ’

Nas conexdes existentes entre historia e memoéria, De Decca © faz

referéncia a Nora, para quem memoria e historia se opdem constantemente:

4 HALBWACHS, M. La mémorie collective. Paris: PUF, 1968.

> FERREIRA, M. de M.; AMADO, J. (coord.). Usos e abusos da Historia Oral. Rio de Janeiro: Editora da
Fundacéo Getulio Vargas, 1996.

6 POLLACK, M. Memdria, esquecimento, siléncio. IN: Estudos Histdricos, Rio de Janeiro, vol.2, n.3, 1989.
3-15p.

! BURKE, P. (org.) A escrita da historia: novas perspectivas. Sdo Paulo: Ed. UNESP, 1992. 190,191 p.

® DE DECCA, E. S. Memoria e cidadania. In: SAO PAULO (cidade). Secretaria Municipal de Cultura.
Departamento do Patriménio Histdrico. O direito & memoria: patriménio histérico e cidadania. Sdo Paulo: 1992.
129-136 p.
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"A memoria é a vida, sempre guardada pelos grupos vivos e
em seu nome, ela esta em evolugdes permanente, aberta a
dialética da lembranga e do esquecimento, inconsciente de
suas deformac@es sucessivas, vulneravel a todas utilizacdes e
manipulacdes, suscetivel de longas laténcias e de subitas
revitalizacGes. A histéria é reconstrucdo sempre problematica
e incompleta daquilo que ja ndo é mais. A memédria é um
fendmeno sempre atual, uma ligacdo do vivido com o eterno
presente; a histéria € uma representacdo do passado. Porque
ela é afetiva e méagica, a memdria se acomoda apenas nos
detalhes que a conformam; ela se nutre de lembrancas vagas,
telescopicas, globais ou flutuantes, particulares ou simbdlicas,
sensivel a toda transferéncia, censura ou proje¢do. A historia,
porque operacdo intelectual e laicizante, exige a andlise e 0
discurso critico ... A memoria se enraiza no concreto, no
espaco, no gesto, na imagem e no objeto. A histdria ndo se
liga a ndo ser em continuidades temporais, nas evolucées e
relacGes de coisas. A memoria é um absoluto, a histéria ndo
conhece mais do que é relativo”.

A disponibilidade de meios técnico-cientificos para a elaboracdo do
passado sdo incalculaveis, segundo De Decca.’ Essas técnicas e novas teorias permitem
transformar objetos de uso social e elementos de natureza em novas fontes para a pesquisa
historica. Na reconstrucdo desse passado e na inquietacdo de transformar os materiais da
natureza em documentos para a Historia, ndo devemos esquecer de que as fontes ndo existem

em estado natural, e sim estabelecidas pelos historiadores.

Por fim, ao historiador, é permitido "realizar o trabalho de transformar

em documentos da histdria, esses materiais da natureza que tinham adquirido valor de uso ao se

incorporarem ao mundo dos homens." 10

"Os objetos produzidos pela sociedade e os elementos da
natureza ndo sdo documentos histéricos pelo simples fato de
existirem. Eles se transformam em documentos pela préatica
da histéria que se da por meio de uma crescente
especializacdo e erudicdo. (...) Todo conhecimento humano
deve ser julgado a luz de seu préprio tempo e ndo pela visdo
daquilo que se sucedeu. N&o existe nenhuma instancia que
nos assegure gque aquilo que venceu na histéria foi o melhor
ou 0 mais verdadeiro.” **

° DE DECCA, E. S. Fazendo Historia. IN: Anais do Encontro de Histéria do Esporte, Lazer e Educagdo Fisica,
Maceid, 1997. 3 p. Disponivel em: <http://www.unicamp.br/fef/eventos/maceio/textos/dedecca.html.> Acesso
em 25 nov. 2004.

191d. Ibid. 3 p.

11d. Ibid. 3 p.
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“Toda historia depende basicamente de sua finalidade social.”*? Por
vezes a finalidade da historia é obscura, uma vez que ha ainda académicos que continuam
fazendo historia factual, e evitando qualquer envolvimento com interpretacbes mais amplas,

insistindo apenas na busca do conhecimento pelo conhecimento.

O desafio da Histéria Oral relaciona-se, em parte, com esse
propdsito social constitutivo da propria Historia. Trata-se de uma importante razdo que tem
estimulado tanto alguns historiadores e advertido tantos outros. O emprego de entrevistas
como fonte para historiadores profissionais vem de longe e é corretamente conciliavel com os

padrdes académicos.

A producédo de depoimentos e a concepgéo das fontes orais por meio
da metodologia da Histéria Oral sdo um canal amplo para revelar discussdes historico-sociais,
desdobrando novas hipoteses, anélises e interpretacfes da historia, através da recomposicao
do passado, diretamente ligado aos objetivos concretos da sociedade.

Sabemos da complexidade e da caracteristica multifacetada da
realidade historica, contudo, ndo podemos ofuscar o mérito principal da Historia Oral que, em
maior amplitude do que a maioria das fontes permite a recriagdo da multiplicidade original de
pontos de vistas.

A experiéncia de vida das pessoas de todo tipo pode ser utilizada
como matéria-prima e a Histdria a partir disso ganha nova dimensdo. Para a maior parte dos
tipos existentes de Historia, provavelmente o resultado critico dessa nova abordagem sera

propiciar evidéncia vinda de uma nova direcao, na reconstrucdo de um passado mais realista.

A Historia Oral também colabora a favor de uma anélise e
julgamento mais imparcial: as testemunhas podem agora ser convocadas também de entre as
classes comuns; h& assim um compromisso com énfase a favor da mensagem social da

histéria como um todo.

Ao mesmo tempo, a historia oral implica, para a maioria dos tipos de
Histdria, uma certa mudanca de enfoque (da instituicdo religiosa para o seu publico), podendo

em alguns campos também oferecer uma abertura de novas areas importantes de investigacéo.

12 THOMPSON, P. A voz do passado: histéria oral. Sdo Paulo: Paz e Terra, 1992. 20 p.
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“Em todos esses campos da histdria, com a introducdo de nova
evidéncia antes ndo disponivel; com a mudanga do enfoque da
investigacdo e com a abertura de novas areas para ela;
contestando alguns pressupostos dos historiadores e
julgamentos por eles aceitos; reconhecendo grupos
importantes de pessoas que haviam estado ignoradas, da-se
inicio a um processo cumulativo de informacfes. Amplia-se e
se enriquece o préprio campo de ac¢do da producdo histérica;
e, a0 mesmo tempo, sua mensagem social se modifica. Para
ser claro, a histéria se torna mais democratica. A cronica dos
reis introduziu entre suas preocupacdes a experiéncia de vida
das pessoas comuns. Ha, porém, uma outra dimensao
igualmente importante dessa mudanga. O processo de escrever
histéria muda juntamente com o conteldo. A utilizacdo da
evidéncia oral rompe as barreiras entre 0s cronistas e seu
publico; entre a instituicdo educacional e o mundo
exterior.” **

O campo de acdo da producdo histérica é alargado quando nesse
processo a Historia Oral edifica uma histdria em torno de pessoas, difundindo vida para
dentro da propria histéria, ampliando assim seu dominio de acdo. Admite herois vindos nédo
sO dentre os lideres, mas dentre a maior parte ignorada da populagdo. Atrai a historia para
dentro da comunidade e extrai a histdria de dentro da comunidade.

Na tentativa de estabelecer uma nova direcdo na reconstrucdo do
cenario religioso brasileiro nas décadas de 1980 e 1990, optamos pela metodologia da
Histdria Oral, fazendo uso como fonte historica, da experiéncia de vida de algumas pessoas
que compartilharam da implementacdo do Seminario de Vida no Espirito Santo, na cidade de
Adamantina (SP) entre os anos de 1997 e 2003.

Mesmo diante da complexidade dessa realidade historica, acreditamos
gue tanto a metodologia, quanto a fonte histérica escolhidas colaboram para a multiplicidade
de pontos de vistas relacionados ao tema, bem como ao periodo histérico selecionado. De tal
modo que almejamos contribuir com a ampliacdo do campo de acdo da producdo histdrica,
cooperando para a alteracéo de enfoque da propria historia, revelando assim novos campos de

conhecimento.

13 THOMPSON, P. A voz do passado: histéria oral. Sdo Paulo: Paz e Terra, 1992. 28 p.
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Capitulo Primeiro

Religido e Religiosidade no Brasil

1.1. Religiosidade colonial brasileira.

Religido e religiosidade popular no Brasil tornaram-se temas
recorrentes no debate historiografico contemporaneo desde 1980, momento em que 0 cenario
religioso brasileiro, marcado pelo pluralismo, mostrava-se inquietante e suscetivel de novas
pesquisas cientificas. Diante desse panorama religioso, a Historia, a Antropologia e a
Sociologia foram capazes de oferecer novas interpretacdes, a partir de uma revisdo teorico-
metodoldgica e de um redimensionamento dos objetos de estudo, que envolvem instrumentos,

acoes e representacdes dos fendmenos religiosos.

A individualizacdo e a transitoriedade das experiéncias religiosas
contemporaneas, somadas ao realinhamento das igrejas locais as determinacdes do poder
central catélico representado pelo Vaticano, exigiram que as analises ultrapassassem a
abordagem do catolicismo nacional associado a figura do Estado, a observacdo de aspectos

vivencial e devocional, passando pela compreensao da diversidade religiosa.

Para isso, ambos os campos cientificos acima citados, assinalam
como indispensavel a avaliacdo dos temas - religido e religiosidade popular — a analise
também do contexto social, no qual estdo inseridos, ndo devendo estar dissociados de valores
culturais e de suas representacfes que moldam toda a experiéncia religiosa por mais subjetiva

que seja.

Previamente, faz-se necessario revisitar e adotar para esse estudo
uma vertente socioldgica e antropoldgica, a cerca dos conceitos que aqui serdo utilizados -
religido, religiosidade popular e cultura. O conceito de religido compreendido pelo viés

antropolégico de Geertz,** considera-o:

“um sistema de simbolos que atua para estabelecer poderosas,
penetrantes e duradouras disposicbes e motivacdes nos

14 GEERTZ, C. A religido como sistema cultural. A interpretacdo das culturas. Rio de Janeiro: Zahar ed., 1978.
104,105 p.
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homens através da formulacdo de conceitos de uma ordem de
existéncia geral e vestindo essas concepcbes com tal aura de
fatualidade que as disposicbes e motivagOes parecem
singularmente realistas”.

Dessa maneira, a abrangéncia e a complexidade do conceito
religido, torna indispensavel a sua compreensdo, uma apreciacao realizada em dois momentos:
inicialmente a apreensédo do sistema de significados incorporados em simbolos da religido, e a
seguir a relacdo com o0s processos socio-estruturais, nos quais estdo inseridos. Tanto o
primeiro como o segundo momentos estdo intrinsecamente associados aos valores culturais
presentes nos simbolos, como nos processos socio-estruturais. Dai também ser imprescindivel

elucidar o conceito de cultura aqui adotado:

“um padrdo de significados transmitido historicamente,
incorporado em simbolos, um sistema de concepcBes
herdadas, expressas em formas simbolicas por meio das quais
0s homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu
conhecimento e suas atividades em relacédo a vida.” !

Ao revisitar o conceito socioldgico de religiosidade, Oliveira define-
0 preliminarmente como “conjunto de disposicdes referentes ao sagrado antes que estas sejam
socialmente elaboradas e socializadas™, 0 que o difere de fendmenos religiosos, porque estes
supbem “certa institucionalidade ou, pelo menos, um minimo de normatividade e sociabilidade,

enquanto aquela expressaria a experiéncia religiosa em seu estado original”.16

A vertente tedrica assumida por Oliveira, ndo considera a
religiosidade, em sua situacdo original, como categoria socioldgica, pois ndo a concebe como

2 17e

um fato social, ou seja, classifica-a como “uma aptiddo para a experiéncia da transcendéncia
enquanto elemento proprio dos seres humanos, a religiosidade ndo pode ser separada das

diferentes culturas atraves das quais 0s seres humanos se expressam.

Ja as experiéncias religiosas, essas sdo provocadas ou induzidas
socialmente, por varios meios ritualmente utilizados, considera-se assim a representacéo de um

sagrado transcendente. A subjetividade da experiéncia religiosa ndo impede fazer sentir

15 GEERTZ, C. A religido como sistema cultural. A interpretacéo das culturas. Rio de Janeiro: Zahar ed., 1978.
103 p.
1 OLIVEIRA, P. AR. Religiosidade: Conceito para as Ciéncias do Social. In: COUTINHO, S. R. (org).
Religiosidades, Misticismo e Historia no Brasil Central. Brasilia: Universa, 2001. 56 p.
17 .

Id. Ibid. 57 p.
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indiretamente a sua acdo, uma vez que, impulsiona atitudes e comportamentos referidos ao

sagrado nas demandas sociais.

A traducdo da experiéncia, através de codigos simbolicos e

linglisticos, torna-se suscetivel de socializa¢do. Assim, para Oliveira as Ciéncias Sociais:

s6 se tornam capazes de pronunciar-se sobre a
religiosidade a partir do momento em que a experiéncia
religiosa é socialmente manifestada, conforme algum
modelo cultural. E neste estado, portanto, que nos é dado
analisar a religiosidade, mesmo sabendo que ela se constitui
num estado anterior a sua socializacdo.” !

A socializacdo da experiéncia religiosa estimula o seu controle
institucional, em forma de sistemas religiosos, que a canalizam para comportamentos
socialmente admitidos, dessa maneira “coloca-se a experiéncia do transcendente sob controle

social.” °

Por conseguinte, apreendemos para esse trabalho, a vertente
sociologica que compreende o conceito de religiosidade como um “conjunto difuso e informe

das expressdes socialmente visibilizadas de construcéo de sentido desde a experiéncia de um sagrado

20

transcendente”, ou seja, a religiosidade e sua caracteristica difusa sofre a represalia

institucional e é alterada em ritos e crencas ordenados socialmente.

Apresentados 0s conceitos socioldgicos anteriormente descritos,
segue-se inicialmente a investigacao sobre a religiosidade na América Portuguesa Colonial,
qgue exple o distanciamento entre a normatividade e institucionalidade do catolicismo

doutrinal, de vertente iluminista e a experiéncia religiosa popular vivencial no Brasil-colonia.

O contraponto entre a religiosidade popular e o catolicismo oficial no
Brasil colonial incita-nos a refletir sobre a complexidade e a diversidade que comporta o
conceito de religiosidade popular. Para auxiliar-nos nessa dificil modalidade, utilizaremos a
tipologia de Oliveira® , em virtude de sua objetividade e do ajuste nos moldes do catolicismo

mais amplamente vivido no Brasil.

18 OLIVEIRA, P. AR. Religiosidade: Conceito para as Ciéncias do Social. In: COUTINHO, Sérgio R. (org).
Religiosidades, Misticismo e Historia no Brasil Central. Brasilia: Universa, 2001. 58 p.

191d.1bid. 57 p.

2914 .Ibid. 56 p.

21 OLIVEIRA, P. A. R. de. Religiosidade Popular na América Latina. REB, v,32, fasc.126, junho de 1972.
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A tipologia citada apreende os elementos indispensaveis ao
Catolicismo Oficial em quatro constelacbes que formam *‘“agrupamento de atos semelhantes

entre si para que seja concretizada a relagdo entre 0 homem e o sagrado.” 22

A primeira constelacdo corresponde aos sacramentos, e abrange a
participacdo do eclesiastico, como condi¢do essencial para operar as relagdes com o sagrado.
A segunda é a evangélica, que se refere ao uso da Biblia como ponto de reflexdo e livro
norteador da doutrina. A terceira designa-se a devocdo, marcada pelo relacionamento entre o
fiel e o sagrado sem interferéncias, ou seja, sem a mediacdo da igreja ou do sacerdote,
materializando-se de maneira individual. E a quarta e Gltima é denominada a protetora,
definida pelas relagdes diretas entre 0 homem e o sagrado, sob a perspectiva da protecéo,

entendida aqui como a obtencdo de vantagens concretas.

“Quem se debruca sobre a religiosidade colonial ndo pode ter
como parametro as normas e o0s padrBes do catolicismo
doutrinal, ditado pela teologia e pelo direito candnico. A
rigor, se este existe, ndo foi a coldnia portuguesa da América
0 lugar adequado para se visualizar sua forma acabada. O que
se vé aqui é um catolicismo popular marcado pela
precariedade da evangelizagdo e pela hipertrofia da
constelacéo devocional.” 23

As duas primeiras constelagdes - a sacramental e a evangélica - sao
solidas e intensas para a edificacdo da composicdo do Catolicismo Oficial; porém no Brasil
colonial o que se observa ¢ uma escassez dessas duas constelacdes, que colaboraram para a
hipertrofia da constelagédo devocional, aumentando o distanciamento entre o catolicismo
colonial oficial normatizado e o vivenciado, ou seja, o0 campo do catolicismo popular no

Brasil moldou-se como espaco de re-significacdo da religido catolica no Brasil.

Uma andlise ampla do catolicismo popular no Brasil demanda uma
investigacao abrangente e profunda do processo em que este se desenvolveu. A complexidade
do tema requer um estudo além do que aqui foi aplicado, uma vez que, para a presente

pesquisa essa ndo é a nossa principal inquietacdo. O nosso proposito, nesse ponto, é o de

22 OLIVEIRA, P. A. R. de. Religiosidade Popular na América Latina. REB, v,32, fasc.126, junho de 1972.
360 p.

28 CARDQSO, P. D. W. A sociedade colonial: uma reflexdo sobre as moralidades e religiosidade popular na
América Portuguesa ( Séculos XVI-XVIII). Klepsidra:Revista n® 21, 2004. Disponivel em: <http://
www.klepsidra.net/klepsidra21/religiosidade.htm>. Acesso em 10 out. 2005.



22

elencar dados que expliqguem, ao menos em parte, o distanciamento entre o catolicismo oficial
e as praticas religiosas populares que alargaram-se na historia da igreja no Brasil, o que nos
permitird, a0 menos de maneira parcial, avistar as diversas lacunas desenvolvidas no campo
religioso brasileiro, que abriram espaco para as continuas re-elaboracdes e re-significagdes da
fé.

Na historia da Igreja Catolica no Brasil estdo presentes duas formas
bésicas de catolicismo: o catolicismo tradicional e o catolicismo renovado. Entre as suas

principais caracteristicas dessas duas formas podemos indicar as seguintes:

“O catolicismo tradicional e luso-brasileiro, leigo, medieval,
social e familiar. O catolicismo renovado, por sua vez,
apresenta as seguintes caracteristicas: € romano, clerical,
tridentino, individual e sacramental.” 24

Nesse primeiro momento analisaremos as caracteristicas do
catolicismo tradicional aplicado no Brasil-col6nia. Ja o catolicismo renovado seré apresentado
no decorrer desse capitulo, poréem no momento em que a observacao estiver voltada para as
mudancas institucionais religiosas implantadas na segunda metade do século XIX, que

ganharam o nome de catolicismo romanizador e ultramontano.

“O catolicismo brasileiro assumiu nos primeiros séculos de
sua formacdo histérica um cardter obrigatério. Era
praticamente impossivel viver integrado no Brasil sem seguir
ou pelo menos respeitar a religido catolica.” 25

Por concessdo da Santa Sé, os reis de Portugal gozavam do direito
de padroado sobre as novas colbnias portuguesas. Deste modo 0s monarcas se constituiram
como verdadeiros chefes espirituais das novas terras, por delegacdo do papa. Por essa razéo,
ao monarca portugués competia implantar a fé cristd nas terras brasileiras. Na realidade, tais
privilégios levavam normalmente a uma identificacdo entre colonizacdo e cristianizagéo.
Assim 0s monarcas portugueses pensavam em criar no Brasil um Estado cristdo, tendo como
religido oficial o catolicismo. A missdo desse Estado cristdo era subjugar e incorporar

indigenas e negros africanos a cultura portuguesa e a religido crista.

24 AZZI, R. O catolicismo popular no Brasil. Petrdpolis, Vozes, 1978. 9 p.
25 HOONAERT, E. Formacao do catolicismo brasileiro: 1500-1880. Petrépolis: Vozes, 1974. 13 p.
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Uma conseqiéncia dessa mentalidade é que a religido era
reconhecida mais por limites territoriais do que por marcos espirituais. Os territorios
conquistados pelos portugueses tornam-se cristdos e desse modo a conquista se fez pela cruz e

por outros simbolos religiosos.

“Na colonizacdo latino-americana em geral e brasileira em
particular, a construcdo de igrejas e capelas tornou-se marca
de conquista em dimensfes nunca alcancadas na histdria
anterior do cristianismo. A maioria das construces religiosas
do periodo colonial ndo obedeceram principalmente a
consideracdes de ordem pastoral mas significaram “padrfes”
de posse em nome do Império e garantia de dominio sobre
indios, franceses, holandeses, quilombolas.” 26

A autoridade do papa é relativamente pequena sobre a vida da
colbnia, em vista dos plenos poderes conferidos ao monarca portugués como chefe da Igreja
do Brasil, por forca do padroado. A funcdo do pontifice romano limitava-se a confirmar as
nomeacOes de cargos e fungbes eclesiasticas propostas pelo rei de Portugal e criar as

circunscrigdes eclesiasticas solicitadas pelo monarca.

Essa mentalidade dominante entre os portugueses beneficiou pouco
uma adeséo sincera a fé crista por parte dos nativos e dos negros que para ca foram trazidos
como escravos. Implantado paralelamente com a colonizacdo portuguesa no Brasil, o
“catolicismo tradicional”, aqui compreendido como o que foi aplicado no territdrio brasileiro
nos trés primeiros séculos de cultura, assume o modelo de Cristandade *', mantido devido a

estrutura do padroado e da interpenetracdo estreita das relagdes entre Estado e Igreja.

Diante de algumas conseqiiéncias que a cristandade produziu no
Brasil, constatamos que a evangelizacdo do povo estava sob a responsabilidade do rei, que
organizava inicialmente as primeiras missdes e fundava as primeiras pardquias. Por essa
razdo, toda a vida eclesiastica do Brasil dependia praticamente da Mesa da Consciéncia e
Ordens de Portugal, e ndo da Curia Romana e da Santa Sé. Os bispos, o clero e os religiosos

mantinham-se na dependéncia da Coroa Portuguesa, e somente de modo indireto se

26 HOONAERT, E. Formacao do catolicismo brasileiro: 1500-1880. Petrépolis: Vozes, 1974. 52 p.

2T A Cristandade “(...) trata-se de uma revivescéncia de uma concepcdo de Igreja que perdurou durante a Idade
Média na Europa Ocidental. O elemento basico do modelo é o conceito de sociedade sacral. Nesse conceito de
sociedade sacral ou cristandade se identificam os conceitos de fé e nacionalidade, e o catolicismo passa a ser
religido oficial do Estado. Os interesses da Igreja sdo os interesses do Estado e vice-versa ( ...)". Cf.
SCHLESINGER, H. & PORTO, H. Dicionario Enciclopédico das religies, verbete “Cristandade”. 737 p.
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relacionavam com a Santa Sé. A autoridade que decidia efetivamente sobre a construcéo de
igrejas, fundacdo de conventos, criacdo de dioceses e paroquias era 0 monarca portugués. A

Igreja do Brasil, em sua organizacdo institucional, vinculava-se estreitamente a Portugal.

“Essa desvinculacdo quase total com relacdo a Santa Sé
permitiu que a Igreja do Brasil assumisse durante o periodo
colonial caracteristicas proprias bastante distintas das Igrejas
européias, onde em geral se enfatizou a praxe sacramental e
consequentemente o clericalismo, passando o leigo a ocupar
uma posicdo totalmente passiva, em contraposicdo a
valorizacdo do leigo na Reforma Protestante. No Brasil
Colonial, ao invés, a presenca leiga continua bastante
acentuada mediante a participacdo nas confrarias religiosas
(irmandades e ordens terceiras) e predomina o0 aspecto
devocional, que se expressa através das romarias, das
promessas e ex-votos, das procissdes e festas dedicadas aos
santos, com carater eminentemente social e popular.” 28

Uma significativa parcela da direcdo e da organizacao das atividades
e associacdes religiosas assumiu caracteristicas leigas, como ocorreu nas confrarias e
irmandades; que na sua maioria mantinha autonomia, 0 que também garantia que essas

também funcionassem como “associacdes de classe, de raca, e de instrumento de ag&o social.” 29

O episcopado no Brasil durante o periodo colonial colocava-se diante
de grandes limitacdes: o primeiro aspecto que logo se evidencia é que a criacdo de dioceses
era inadequada para as necessidades pastorais do imenso territério. Enquanto em diversos
paises de colonizacdo hispanica se multiplicam os bispados ja no século XVI, no Brasil o
processo de criagdo de dioceses foi lento e esporadico. Isso se explica em grande parte tendo
em vista que 0 governo portugués estava muito mais interessado em “‘explorar”
economicamente a terra do que num verdadeiro processo de povoamento. E cada bispado que
se criava supunha a existéncia de uma cidade. E sabemos o quanto foi lenta a criagdo de
cidades no Brasil.

Outro aspecto importante a ser ressaltado sdo os longos intervalos
entre a atuacdo de um bispo e outro, quer por razdes politicas retardavam a nomeacdo do
sucessor, quer porque diversos bispos tomavam posse por procuracdo, vindo as dioceses bem

mais tarde; alguns, alias, ndo chegaram sequer a assumir pessoalmente o governo da diocese.

28 HOONAERT, E. Histéria da Igreja no Brasil- Ensaio de interpretago a partir do povo. Primeira Epoca. 32 ed.,
Petrdpolis: Vozes, 1983. 171 p.
29 WERNET, A. A Igreja Paulista no século X1X. S&o Paulo, Ed.Atica, 1987. 23 p.
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Devemos também mencionar o papel do funcionério eclesiastico do
clérigo colonial, pois em geral o sacerdocio era considerado naquela época como uma
profissdo, um oficio ou uma carreira a qual a pessoa se dedicava em modo analogo as demais
profissdes entdo existentes. Recebendo do governo, o padre passava a ser considerado como
um funcionério publico incumbido de exercer as funges liturgicas proprias do catolicismo,
que era a religido oficial da sociedade colonial. N&o havia preocupacdo com a evangelizagéo,
catequese e conversdo do povo, pois se supunha que a fé fazia parte da propria tradicdo

cultural lusitana, cuja ortodoxia era mantida pelo tribunal da Inquisigé&o.

No Brasil muitos catélicos insurgiram-se de modo astucioso, diante
da possibilidade de acusacdo e ou condenacdo pelas denunciacgdes, visitagcdes, deportacdes,
repressdes e confiscos; criaram dessa maneira um catolicismo proprio, re-elaborado e distante

daquele que deveria ser visto e praticado principalmente nos locais publicos.

“O catolicismo é o cimento que une a nagdo, o lago que
prende a todos, o local de reunido e confraternizacdo entre as
racas as mais diversas que compdem a nacionalidade.” %0
“Originou-se desta maneira o formalismo tipico do
catolicismo brasileiro: as formas tinham que ser catdlicas, a
todo custo. Quanto ao contetido dado as formas, este escapou
- ao que parece — ao olhar do Santo Oficio.” 3

A compreensdo desse panorama sobre a religiosidade
institucionalizada e suas vivéncias no Brasil-colonia sugere a aplicagcdo do conceito de habitus

de Bourdieu, uma vez que, € visto como:

“principio operador que leva a cabo a interacdo entre dois
sistemas de relacdes, as estruturas objetivas e as préaticas. O
habitus completa 0 movimento de interiorizacdo de estruturas
exteriores, a0 passo que as praticas dos agentes exteriorizam
0s sistemas de disposic¢des incorporadas”. 32

As inimeras confrarias, irmandades, ordens terceiras e especialmente
as confrarias denominadas “Santas Casas de Misericordia™ eram a demonstracdo da

necessidade de constituir o catolicismo na vida puablica, diante da obrigatoriedade oficial

30 HOONAERT, E. Formac&o do catolicismo brasileiro: 1500-1880. Petrdpolis: Vozes, 1974. 14 p.
31 .
Id. Ibid. 16-17 p.

82 MICELLI, S. (Org.) A forca do sentido. IN: BORDIEU, P. A economia das trocas simbdlicas. Sdo Paulo: Ed.
Perspectiva S. A, 1974. XLI p.
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religiosa. A sociedade que se formou no periodo colonial, através das paroquias, conventos,
irmandades e confrarias, impulsionava todos a recorrer constantemente as instituicdes
religiosas para conseguir emprego, emprestar dinheiro, garantir sepultura, providenciar dote

para filha que queria casar-se, comprar casa, arrumar remédio.

Era comum a falta de livros, fato esse observado com os inimeros
exemplos de tipografias queimadas e a censura a livros importados, até o inicio do seculo
XIX; juntamente com a auséncia de bibliotecas, 0 que demonstra a dificuldade em refletir
com espirito critico e de maneira cristd. Essa lacuna doutrinaria esvaziou a “constelagéo

evangélica”, base para a edificagdo da composicdo do Catolicismo Oficial.

“Um cristianismo sem livros se torna em pouco tempo uma

religido sem fundamentacéo biblica, divorciada da teologia,

uma préatica de devocdes e cerimbnias sem ligacdo com a
‘o 33

vida.

Portugal também ndo criou universidades no seu vasto império
ultramarino, pois a cidade de Coimbra ja era um centro de formacdo do pensamento
portugués, lugar em que se formavam os grupos intelectuais, eclesiasticos, administrativos e
juridicos para a Asia, a Africa e a América portuguesa, pelo menos a partir da Reforma
Pombalina.

O catolicismo colonial na América Portuguesa esforgou-se por
alcancar como pratica religiosa, 0 modelo apontado para os fi€is pelo cristianismo da Igreja
Primitiva, no qual a postura do fiel deveria manter-se sobre duas condutas: a primeira do
“comtemplatio”, ou seja, 0 exercicio da oracdo pessoal na busca da perfeicdo cristd, e a
segunda que seria a participacdo no culto pablico, pratica através da qual os sacramentos

seriam coletivizados e introjetados pelo fiel.

Contudo, os centros urbanos do Brasil colonial eram muito raros e
precérios, sendo que boa parte dessa pratica publica religiosa comunitaria, que ocorreria nas
celebracbes, acabou sendo abandonada, ou transferida para a intimidade doméstica ou

posteriormente integrada ao catolicismo barroco e seu ethos festivo.

38 HOONAERT, E. Formacéo do Catolicismo Brasileiro: 1550-1800. Petrdpolis: Vozes, 1974. 20 p.
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A diferenca socio-econdmica na Ameérica colonial portuguesa
excluiu a elite branca minoritaria, levando-a a um certo isolamento religioso, que teria lugar
exclusivamente proximo ao altar ou através da construcdo de seus proprios locais de cultos
particulares. A moradia era 0 “lécus” privilegiado para o exercicio da religiosidade privada
colonial, onde os objetos simbdlicos como cruzinha de madeira, quadros, amuletos ou um
mastro com a imagem de um santo demonstravam aos visitantes a preferéncia da devocao

familiar, e sinalizam a presenca do sagrado no espaco privado do lar.

O relacionamento dos fiéis com os pastores reduzia-se a ocasifes
especiais, geralmente no tumulto das grandes festas. Quanto a liturgia oficial, essa adquiria
para a maioria dos fiéis a representacdo de um espetaculo, em que a lingua falada néo era
entendida, e cujos atos, que faziam parte desse ritual institucionalizado, apresentavam

significacBes desconhecidas, porém o mistério era respeitado.

Desligamento da estrutura eclesiastica € a imagem apresentada por
esse “catolicismo tradicional” que se ajustava a sociedade e a cultura colonial e que cada vez
mais se distanciava da religiosidade institucionalizada. O seu carater social e familiar também
se enquadrou nesse ajustamento, uma vez que as praticas religiosas inseriram-se no centro da

vivéncia social, adquirindo assim uma forma comunitéria de vivéncia da religi&o.

Pode-se dizer que a Igreja era, no Brasil, uma organizagédo de leigos.
Mais do que as pardquias, eram as irmandades e as ordens terceiras que constituiam o nucleo
de préatica religiosa organizada. A familia era de grande importdncia como expressao
religiosa, uma vez que a religido brasileira era mais doméstica e privatizada do que
institucional. No ambiente familiar aprendiam-se ora¢des e 0s comportamentos religiosos,

esgota-se assim a “constelacdo sacramental”.

“O catolicismo brasileiro era leigo na evangelizacdo, feita por
individuos, ou na familia; no governo, através do padroado,
na administracdo, pelas irmandades e ordens terceiras; na
assisténcia social, pelas casas de misericordia; nas devogoes,
de carater privatizado. Mesmo o clero estava bastante
laicizado.”

As familias opulentas possuiam um espaco privado composto pelo

oratorio e pelas reliquias, e até mesmo pela construcédo de capelas particulares, que deveriam

34 OLIVEIRA, P. A. R. de. Religiosidade Popular na América Latina. Revista Eclesiastica Brasileira, v.32, fasc.
126, Junho de 1972. 360 p.
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ajudar no cumprimento das obrigacGes religiosas e também como questdo de afirmacéo de
status de classe privilegiada. Porém, nem sempre possuir esses componentes garantia o

cumprimento da normatizacéo religiosa permitida pela ortodoxia catolica.

Faltava a Igreja do Brasil um centro de unidade, alguém que
personalizasse a sua consciéncia, que se sentisse autorizado a falar em nome dela. Ou alguém
que fosse a voz profética a denunciar os erros e apontar caminhos novos. Tal funcéo foi
exercida muitas vezes na historia da Igreja pelas ordens religiosas, mas estas, completamente

decadentes, estavam a exigir um tratamento de urgéncia.

Um outro ponto identificado que amplia a distancia do catolicismo
tradicional vivenciado do institucional sdo as praticas devocionais populares. Antes da
apresentacdo de algumas de suas caracteristicas, faz-se necessario revisitar o conceito de
devocdo popular aqui empregado, cuja preocupacdo nesse momento, € a compreensdo da

linguagem que o corpo expressa na devogao e na relagdo com a mesma.

Para Bourdieu® essa linguagem manifestada, também nas devocdes,
configura-se como relagdes de comunicacdo que implicam ndo somente as relacdes
lingUisticas, mas também o poder simbolico. Assim, a pratica devocional estd inserida em
uma economia de troca de bens simbdlicos. Essa permuta garante a manutencao da relagao
entre o devoto e a divindade. Qualquer lacuna, provocada por ambos os lados envolvidos,

pode romper o vinculo entre 0s mesmos.

“A devocdo ao Santo constitui para o fiel uma garantia de

auxilio celeste para as suas necessidades. A lealdade ao Santo

manifesta-se sobretudo no exato cumprimento das promessas
. 36

feitas.”

O vinculo e a crenca com a divindade e seus poderes sobrenaturais
comprovavam-se diante da dedicacdo e lealdade desempenhada pelo devoto, quando do
cumprimento de sua promessa cujo cerne era a troca simbolica, que dispensavam as
intermediacdes, oficialmente feitas pela instituicdo religiosa, diminuindo assim o espaco de
poder da Igreja.

3 BOURDIEU, P. A economia das trocas lingisticas. Sdo Paulo, EDUSP, 1996. 23-24 p.

36 AZZI, R. “ A Espiritualidade Popular no Brasil: um enfoque histérico”. IN: Grande Sinal. Revista e
Espiritualidade, Ano XLVIII 1994. 296 p.
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A vivéncia religiosa colonial cotidiana fugia aos preceitos pregados e
afixados pela ortodoxia catdlica, como podemos observar na relacdo entre os colonos e 0s
seus santos, quando eram comuns 0s Xingamentos a Virgem e 0s maus tratos aos santos. Luiz
Mott 3" nos conta, que alguns devotos costumavam trancar seus santos de devocdo em bads
escuros ou vira-los de cabeca para baixo, quando suas preces ndo eram atendidas ou até que

estes resolvessem atender os pedidos feitos.

Segundo Bourdieu,®® essa ““economia dos bens simbélicos” apoia-se na
crenga, na reproducdo ou crise dessa economia, isto é, na perpetuagéo ou na ruptura do acordo

entre as estruturas mentais e as estruturas objetivas.

Portanto, entre os fiéis coloniais existia uma diversidade de
comportamentos religiosos, desde aqueles mais fervorosos e devotos, até 0s que cumpriam 0s

rituais catdlicos menos por devogdo, mas mais por convencao social e obrigacéo.

Os conventos eram raros no Brasil colonial, porém era comum que as
“donzelas recolhidas™, mesmo ndo estando nesse espacgo de recolhimento espiritual, fizessem
questdo de viver uma vida de peniténcias e oracbes em suas proprias casas, isto €, no espaco

privado, demonstrando, dessa maneira, certa preocupacdo com a vida espiritual.

Os apelos as feiticeiras, benzedeiras, simpatias e mandingas eram
também uma forte expressao religiosa, pouco ortodoxa, é verdade, mas comum no mundo
luso-brasileiro ao longo dos séculos XVI —XVIII. As Constituicdes Primeiras do Arcebispado da
Bahia -1707, * demonstravam especial atencdo as feiticarias e praticas de mau agouro,
prevendo puni¢des severas, inclusive degredo, para os adeptos de tais sortilégios.

No entanto, a despeito das tentativas eclesiasticas de controlar esses
rituais, Mott “° afirma que no Brasil colonial “em toda rua, povoado, bairro rural ou freguesia, 1a
estavam as rezadeiras, benzedeiras e adivinhos prestando tdo valorizado servico a vizinhanca”.
Muitos cristdos praticavam abertamente diferentes béncdos proibidas e também ensinavam
simpatias amorosas e 0 que mais fosse solicitado pelos colonos nesse mundo desprovido ndo

somente de instrucao espiritual, mas em grande parte de cuidados e conhecimentos médicos.

37 MOTT, L. Cotidiano e Vivéncia Religiosa: entre a capela e o calundu.In: Laura de Mello e Souza ( Org.).
Cotidiano e Vida Priva na América Portuguesa.Colecdo Historia da Vida Privada no Brasil.Sdo Paulo.Cia das
letras, 1999, v.1, p.184-190.

38 BOURDIEU, P. A economia das trocas lingisticas. Sdo Paulo, EDUSP, 1996.

% 1d. Ibid. 193 p.

40 MOTT, L. Cotidiano e Vivéncia Religiosa: entre a capela e o calundu.In: Laura de Mello e Souza ( Org.).
Cotidiano e Vida Priva na América Portuguesa.Colecdo Histéria da Vida Privada no Brasil.S8o Paulo.Cia das
letras, 1999, v.1. 193 p.
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De acordo com Luiz Mott, ** o baixo clero geralmente demonstrava
indiferenca em face desses rituais condenados pela legislacdo eclesiastica, quando nao os
estimulava de alguma forma. A propria Inquisi¢do, em algumas ocasifes, agiu com brandura
frente a tais desvios tdo comuns na América Portuguesa; talvez por perceber se tratar menos

de heresia do que de falta de recursos.

O mesmo ocorria com rituais heterodoxos tribais, de origens nativas
ou africanas, que por vezes implicavam idolatria de divindades estranhas ao catolicismo,
guando ndo ao proprio diabo. Ainda assim, os adeptos dos calundus procuravam se preservar
de possiveis ameacas eclesiasticas ou inquisitoriais, praticando seus ritos a noite, em lugares
afastados. Mas, se essas pessoas fossem acusadas de negligenciar a religido catdlica, antes

delas seriam os préprios padres, uma vez que, ndo raro, resvalavam na disciplina religiosa.

Tanto a excessiva devogdo das “donzelas recolhidas”, como as
préticas populares de benzeduras e calundus, ou ainda, a insélita espiritualidade demonstrada
por certos parocos, revelam, como temos afirmado, o carater pouco interiorizado da

religiosidade institucionalizada no mundo colonial luso-brasileiro.

Os limitados espagos publicos devocionais coloniais eram na sua
maioria desprezados pela aristocracia colonial, segundo Luiz Mott ** pelas “tentagdes que

poderiam representar a pureza e honestidade das mulheres das familias de respeito™.

“tamanho zelo justificava-se pela falta de compostura por
parte dos participantes , displicentes no trajar, olhares,
risadas, convivio intersexual, bilhetes furtivos e toque
malicioso no corpo das donzelas. “ 43

Mediante algumas restricbes estruturais coloniais, o colono ao
transferir-se de Portugal para o Brasil perdia muito da sua regularidade e frequéncia da
tradicional vida religiosa comunitaria, 0 que ocasionava dessa maneira, 0 surgimento de um

espaco para descaminhos as doutrinas contrarias aos dogmas catolicos.

Conclui-se assim que uma lacuna se formou na histéria da religido no

Brasil, devido ao ndo funcionamento global das constelacfes, principalmente a evangélica e a

4 MOTT, L. Cotidiano e Vivéncia Religiosa: entre a capela e o calundu.In: Laura de Mello e Souza ( Org.).
Cotidiano e Vida Priva na América Portuguesa.Colecdo Histéria da Vida Privada no Brasil.S8o Paulo.Cia das
letras, 1999, v.1. 186 p.

2 1d. Ibid. 161 p.

3 1d. Ibid. 162 p.
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sacramental, invertendo assim os pressupostos do catolicismo oficial, caracterizando-se numa
desproporcéo entre o catolicismo vivenciado e o institucionalizado, entremeado de préticas e

crencas consideradas heterodoxas pela Igreja Catolica.

Diante de algumas disposi¢Oes aqui elencadas, € necessario também
avaliar o espirito que preside a essas transferéncias e significaces - entendendo o ethos e a
visdo de mundo — no campo religioso brasileiro. Para isso utilizaremos a proposta de Geertz, **
gue mostra o estudo antropoldgico da religido atraves da andlise do sistema de significados
incorporados nos simbolos que a formam, e o relacionamento desses sistemas aos processos
sOcio-estruturais desse contexto no qual os elementos valorativos foram resumidos sob o
termo ethos, ou seja, como se da na pratica, sendo que esse cria a normalidade que equivale
ao padrdo que facilita a criacdo das regras; enquanto que 0s aspectos cognitivos e existenciais
foram designados pelo termo visdo de mundo, ou seja, 0 que um povo pensa ou qual € a

“leitura™ , que muitas vezes ndo esta na pratica.

No Brasil de tempos coloniais, a Igreja Catolica, atuante na vida
publica devido ao seu vinculo com o Estado, acomodava-se ao ethos da sociedade, segundo
Maria Lucia Montes.* Incorporando dessa forma sistemas de crencas particulares e devocdes
de cunho privado:

“Na crenca e na pratica religiosa o ethos de um grupo torna-
se intelectualmente razodvel porque demonstra e representa
um tipo de vida idealmente adaptado ao estado de coisas atual
que a visdo de mundo descreve.” *“No catolicismo colonial
havia uma impregnacdo de magia e de santos, que eram
figuras proximas e que se misturavam com tranquila
familiaridade e intimidade de cada um e dos afazeres
domésticos. Sua analise mostra uma religido intima, com a
presencga constante do sagrado, penetrado pela magia através
dos santos,“benévolos intercessores dos homens junto a
divindade.” *’

A Igreja Catolica, desde os tempos coloniais foi capaz de promover a

legitimacdo do seu poder, entre o publico e o privado, gracas a sua intensa participacdo na

44 GEERTZ, C. A interpretacdo das culturas.Rio de Janeiro: Zahar ed., 1978. 142 p.

45 MONTES, M.L. As figuras do sagrado: entre o publico e o privado.In: Histdria da Vida Privada/ Fernando A.
Novais... / et al. / v.4, Sdo Paulo: Cia das Letras,1998. 101-117 p.

% 1d. Ibid. 101 p.

7 1d. Ibid. 103 p.
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vida puablica, o que Ihe era garantido pela sua situacdo de vinculo com o Estado Brasileiro, o
qual oferecia lugar a uma pratica religiosa, quando nédo se podia distinguir com precisdo as

fronteiras entre o sagrado e o profano.

“O catolicismo barroco foi capaz de sobreviver por sua
capacidade de soldar num mesmo todo o alto e o baixo, as
elites e a grossa massa do povo; a festa nesse catolicismo
sempre se recusara a separar o sagrado e o profano, a forma
erudita da cultura e sua difusdo de massa, o local e o
universal, o publico e o privado... .” 48

O ethos festivo esta presente no Brasil colonial na vida publica,
composto pelas festas (civis e religiosas), tornando-se imprescindivel como forma de
legitimacdo do poder e de incorporacdo dos diferentes estoques étnicos e culturais que aqui

se confrontavam e aos poucos se fundiam num Brasil em formacéo.

“O espirito da Contra Reforma logo se encarregara de recriar
aqui, com outros meios e em outras bases, o fausto europeu
da “sociedade de espetaculo”. Desde os primeiros tempos
jesuiticos, o teatro, a musica, 0 canto, a danga e a poesia
haviam se integrado ao artesanal catequético, evidenciando
que era preciso aturdir as almas simples para conquistéa-las e
eleva-las por meio da imaginacdo e dos sentidos a grandeza
inefavel do sagrado. Mais tarde a forma de construcdo dos
templos, a profusdo decorativa de suas talhas, a perfei¢do do
entalhe e da encarnacdo dos santos, o esplendor de ouro que
reluz em seus ornamentos e se alia a prata para dar aos
objetos litdrgicos uma luz prépria, a musica, 0 canto e a
oratéria do sermdo se encarregardo de produzir essa
atmosfera magica em que as verdades da fé impregnam alma
pelos cinco sentidos... . “E nas festas e celebragdes,
portanto, que o barroco realiza plenamente sua magia
aglutinadora. Entdo toda a cidade se move. Como um
condensado cultural, evento em que um ideal moral, religioso
e poétsié:o ganha expressdo estética, entre a vida comum e a
arte.”

A sociedade colonial brasileira vivia intensamente também as festas
religiosas civis. As festas sociais e civicas garantiam espacos de atuacdo das manifestacoes

religiosas comunitérias ndo institucionalizadas. A concepc¢do da inexisténcia de distancia entre

48 MONTES, M.L. As figuras do sagrado: entre o publico e o privado.In: Histdria da Vida Privada/ Fernando A.
Novais... / et al. / v.4, Sdo Paulo: Cia das Letras, 1998. 110 p.

9 1d. Ibid. 104 p.

%014, Ibid. 104 p.
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a vontade divina e o funcionamento do corpo politico faz parte da cosmologia colonial, em

que a vontade divina é correspondente a vontade politica.

“O que importa assinalar com relagdo a esse ethos festivo do
catolicismo colonial € que ele evidencia que a religido gragas
a cosmologia arcaica em que se inscreve, constitui a mediacéo
essencial entre o publico e o privado. As celebracdes da vida
privada dos grandes da terra, sacralizadas, adquirem
imediatamente significacdo publica, politica.” >

Dessa maneira o ethos festivo colonial cria espago para que nas
celebracbes de fundo religioso (incluindo as civis) ndo se possa perceber com exatidao “as
fronteiras entre o sagrado e o profano, o fervor mais intimo da devocdo e a mais pura expansao da
alegria festiva.” ** Por outro lado, nenhum pais vive impunemente sob o império da unido do
poder espiritual e temporal, de igreja e Estado, por quatro séculos, sem que isso deixe na

sociedade e na cultura marcas indeléveis.

O catolicismo barroco > foi capaz de subsistir durante quatro
séculos, devido a sua capacidade de integrar, de aglutinar sobre um mesmo todo a ortodoxia e
as heterodoxias religiosas, em que a festa era por exceléncia o centro transmissor de um ethos
e de uma visdo de mundo, envolvendo todos num conjunto de re-significacdes de valores
religiosos e culturais, onde o limite entre o sagrado e o profano, o publico e o privado ndo era

percebidoo.

A religido era a maior expressdo da vida social e toda festa era
celebracdo religiosa; o catolicismo barroco, festivo, era triunfalista e nacionalista: ser
portugués ou brasileiro era ser catolico. Religido de familia, “com muito Deus e pouco padre,

muito céu e pouca igreja, muita prece e pouca missa.” >

> MONTES, M.L. As figuras do sagrado: entre o publico e o privado.In: Histéria da Vida Privada/ Fernando A.
Novais... / et al. / v.4, Sdo Paulo: Cia das Letras, 1998. 109 p.
*2 |d. Ibid. 110 p.

5% Entende-se por Catolicismo Barroco aquele, que fruto da Contra-Reforma, logo se encarregou de criar no
Brasil coldnia, com outros meios e em outras bases, o fausto europeu da sociedade de espetaculo, pondo a arte a
servigo da fé. MONTES, M.L. As figuras do sagrado: entre o publico e o privado.In: Histdria da Vida Privada/
Fernando A. Novais... / et al. / v.4, S&o Paulo: Cia das Letras, 1998.

>4 HOONAERT, E. Histdria da Igreja no Brasil- Ensaio de interpretacio a partir do povo. Primeira Epoca. 32 ed.,
Petropolis: Vozes, 1983. 17 p.
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As numerosas festas religiosas eram um meio eficaz de amalgamar
crencas provenientes de fontes muito diversas: tradi¢bes portuguesas carregadas do folclore
peninsular medieval, praticas animistas e fetichistas de indios e africanos, tudo se misturava
numa religiosidade que os estrangeiros geralmente ndo conseguiam entender, ou seja, “na

Igreja brasileira ndo ha o que possa causar espanto: esta fora de todas as regras.” >

E é para esse catolicismo devocionario popular, no entanto, que a
Igreja, sob o império da romanizacdo, volta decididamente as costas. Considerando como
forma de exteriorizacdo “vazia” da fé, era expressdo da ignorancia do povo ou obra de
perversdo e maldade. Propde dessa maneira a sua eliminagédo, devido a sua indissociacdo entre

0 sagrado e profano, publico e privado.

Um novo modelo eclesial catolico denominado ultramontano e ou
romanizador, na segunda metade do século XIX, foi organizado e designado a agir
diretamente, e sob o0 comando centralizador de Roma, por todas as células pardquias dos
continentes europeu, asiatico, africano e americano. Modelo de europeizagdo, uniformizacédo e
centralizacdo. De raizes conservadoras, o novo modelo eclesial catolico, encontra sustentagdo
na ortodoxia tridentina e no pensamento aristotélico tomista. Sua perspectiva era alcancar a
univocidade da religido catélica. Sua nova forma mantenedora era assegurada agora, pela
nova rigidez hierarquica, tornando imprescindivel a presenca sacerdotal, como figura central

da ““neo-espiritualidade tomista™ %

, Que preteria substituir a realidade presente, marcada pela
diversidade e pelo pluralismo vivencial religioso, por uma nova, Unica e efetivamente

institucionalizada.

Nesse ponto retomamos as consideracdes de Oliveira, >’ quando sob
0 signo na romanizagdo, pretende-se colocar sob controle social a experiéncia do
transcendente, em forma de sistemas religiosos que canalizem as vivéncias religiosas para

comportamentos socialmente admitidos.

% HOONAERT, E. Histdria da Igreja no Brasil- Ensaio de interpretacio a partir do povo. Primeira Epoca. 32 ed.,
Petropolis: Vozes, 1983. 17 p.
% Entende-se por neo-espiritualidade tomista 0 modelo eclesial catélico denominado ultramontano, amparado na
ortodoxia tridentina e no pensamento aristotélico tomista, onde a compreenséo de universo retoma seu estigma
unitario, buscando assim alcancar a univocidade da religido catdlica.

" As consideracOes referem-se a OLIVEIRA, P. A.R. Religiosidade: Conceito para as Ciéncias do Social. In:
COUTINHO, S. R. (org). Religiosidades, Misticismo e Histéria no Brasil Central. Brasilia: Universa, 2001.
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Essa “neo-espiritualidade” no Brasil substituiria a realidade presente
marcada pela diversidade de vivéncias de em catolicismo portugués leigo e despojado de um
rigor teoldgico, por um catolicismo renovado, que por sua vez, apresentava as seguintes
caracteristicas:  romano, clerical, tridentino, individual e sacramental. Para isso, seria

necessario que os agentes eclesiais agora assumissem os lugares dos leigos.

Nessa religiosidade vivencial popular, as formas simbdlicas foram
incorporadas por culturas africanas e indigenas, permitindo que por meio delas se integrassem
segmentos étnicos distintos a sociedade e a cultura brasileira em processo de formacéo.
Assim, a proposta de ‘“romanizagédo™ da elite branca ndo quis mais se perceber nessa imagem
e pratica religiosa, marcada pela inconfundivel presenca de outras etnias. Buscava-se uma

identidade homogeneizante na diversidade vivencial religiosa do Brasil.

1.2. O cenario religioso brasileiro nas décadas de 1970 a 1990.

A década de 1990 é caracterizada, segundo a antropdloga Maria
Ldcia Montes®®, por um “rearranjo global do campo religioso no Brasil”, cujos efeitos,
“oscilavam entre o puUblico e o privado™, diante de uma “evidente ampliacdo e diversificacdo do
mercado de bens da salvacdo”, que acabou deixando “sob a responsabilidade dos fiéis
complementar a sua maneira a ritualizacdo das praticas religiosas e o conjunto de valores que elas
supdem”.(...)*“ a religido que, no Brasil, por quatro séculos, na figura da Igreja Catolica, fora
indissociavel da vida publica, imbricada com a prépria estrutura do poder de Estado, parecia enfim
ter se inclinado definitivamente para o campo do privado, agora dependente quase que de modo

exclusivo de escolhas individuais.”.>®

Essa ruptura e variacdo religiosa, manifestou simultaneamente um

““processo de expansdo do pentecostalismo, do kardecismo e da umbanda e na contraface um declinio

5 60

da religido dominante tradicional- a catélica” °~, o que implica indagar sobre a origem das

transformacoes que resultaram nessa conjuncao do universo religioso brasileiro.

58 MONTES, M.L. As figuras do sagrado: entre o publico e o privado.In: Histdria da Vida Privada/ Fernando A.
Novais... /etal./v.4, Sdo Paulo: Cia das Letras,1998. 68-69 p.

% 1d. Ibid. 69 p.

60 CAMARGDO, C. P. F. Cat6licos, Protestantes e Espiritas. Petropolis: Vozes, 1973. 36 p.
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Aplicaremos inicialmente a essa indagacdo, a perspectiva
antropoldgica, que difere a religido como parte do universo da cultura,®* e torna possivel criar
uma estrutura que subsista de simbolos, préaticas e ritos, valores, crencas e preceitos de

conduta, ou seja, surge um ““sistema cultural” suscetivel de responder as situacdes limites.

Para Geertz ha uma duplicidade na andlise do processo para a

compreensdo do fendmeno religioso:

“0 estudo antropoldgico da religido é, portanto, uma operagéo
em dois estagios: no primeiro, uma analise do sistema de
significados incorporado nos simbolos que formam a religido
propriamente dita e, no segundo, o relacionamento desses
sistemas aos processos socio-estruturais e psicologicos.” 62

Ainda que a versatilidade religiosa seja decorrente de um processo
que se deu em longo prazo, o conhecimento sobre esses sistemas de crengas, bem como a
interacdo de alguns significados religiosos, podem em parte, estar relacionados as

transformac6es socio-estruturais, ocorridas a partir da segunda metade do século XX.

O Brasil contemporaneo insere-se na perspectiva da modernidade,
assentando-se em elementos estruturais e simbdlicos hegemonicos, constitutivos de uma
sociedade racional, burocratizada e dessacralizada, mas que de certo modo se opde aos
simbolos das religiosidades. O que se observa é um processo crescente de racionalizacéo,
predominado pelos critérios do pensamento cientifico, que dominam todas as esferas da
sociedade. Porém abre-se dentro desse contexto, um espago de autonomia do sujeito, “como
liberdade de pensar o mundo, de regé-lo e de tracar os rumos da sociedade, 0 que entra em

contradicdo com a verdade revelada.”®

Todavia a modernidade demonstra uma ambivaléncia: o inevitavel
modelo de conduta para 0 homem, onde o comportamento estaria fundamentado na razao, ou
seja, competéncia profissional, competitividade, auto-suficiéncia e visibilidade social; e ao

mesmo tempo essa mesma ““racionalidade funcional” convive com manifestacGes religiosas o

®L Utilizaremos aqui o conceito de cultura de GEERTZ: “ ...denota um padrdo de significados transmitidos
historicamente, incorporado em simbolos, um sistema de concepg¢des herdadas expressas em formas simbolicas
por meio das quais 0s homens comunicam, perpetuam e desenvolvem seu conhecimento e suas atividades em
relacdo a vida”. GEERTZ, Clifford. A interpretacdo das Culturas.Rio de Janeiro:Zahar ed.,1978, 103 p.

62 GEERTZ, C. A interpretacdo das Culturas. Rio de Janeiro:Zahar ed.,1978. 142 p.

63 WANDERLEY, L. E. Estudos da Religido no Brasil: Buscando o equilibrio entre adaptacéo e criatividade.
IN: Sociologia da Religido no Brasil/ Beatriz M. de Souza.../ et al./ Sdo Paulo: Edi¢des Simpoésio, 1996. 56-36p.
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que, em principio, poderia oferecer um equilibrio ao anonimato individual representado pela

modernizacdo, redirecionando esse individuo para uma experiéncia de socializagéo pela fe.

Assim constata-se uma necessidade de reconstituicdo social
(religiosa) desse homem, “uma nova reintegracéo simbolica”, perceptivel pela aproximacao a
uma diversidade de sistemas de crencas, com o objetivo de superar as dificuldades da ordem

social moderna:

“..a modernidade tem ameacado a plausibilidade das
teodicéias religiosas, mas ndao pbs fim as experiéncias que
levaram ao seu aparecimento- sofrimento, dor, injustica,
privacdo (...).A modernidade gerou muitas transformacoes
importantes, mas ela ndo tem mudado fundamentalmente a
finitude , a fragilidade e mortalidade da condigdo humana.O
gue ela tem gerado é um sério enfraquecimento daquelas
defini¢des da realidade que previamente faziam a condigdo
humana mais suportavel. ”

Diante dessa disposi¢do, alguns sociologos manifestam-se
justificando-na, com o auxilio da teoria da “Alta Modernidade” ® |, que provoca riscos e
inseguranca aos individuos afetados, fazendo-os buscar representacdes e significados em
alguns sistemas de crencas, pelos quais se sentem atraidos, defronte as promessas de

resolugdes da anomia social existente.

Dessa maneira 0 universo religioso brasileiro contemporéaneo
demonstra o comumente apelo ao sobrenatural, mediante a metafora weberiana % de
“desencantamento do mundo™; em que as religides cujas praticas e simbolos tém caracteristicas

“magicas”.

“[...] os simbolos religiosos oferecem uma garantia cosmica
ndo apenas para a sua capacidade de compreender 0 mundo,
mas para que, compreendendo-o, déem precisdo a seu
sentimento, uma definicdo as suas emogdes que lhes permita
suporta-lo... .” o7

64 BERGER, P. BERGER, S.E KELLNER, C. A. H. The Homeless Mind. Nova lorque, Random House, 1973.
p. 158 citado por MACHADO, M. das D. C. Carisméticos e pentecostais: adesdo religiosa na esfera
familiar.Campinas, SP: Autores Associados; S&o Paulo,SP: ANPOCS, 1996. 34 p.

%% Estamos nos referindo ao tecrico: GIDDENS, A. As Consequiéncias da Modernidade.S&o Paulo, Unesp, 1991.

66 WEBER, M. Rejeices religiosas do mundo e suas diregdes. In: WEBER, Max. Textos Selecionados. Trd.
Waltensir Dutra. 22 ed. S&o Paulo: Abril Cultural, 1980 ( Colecdo Os pensadores). 239-240 p.

67 GEERTZ, C. A interpreta¢do das culturas.Rio de Janeiro: Zahar ed., 1978. 120 p.
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Esse campo de abrangéncia religiosa realizou-se concomitante ao
processo de laicizacdo e dessacralizagdo da sociedade, cada vez mais centrada no individuo e
regida pelas regras de mercado, num Brasil marcado historicamente pela influéncia da religido
catélica, que durante quatro séculos foi capaz de demarcar com coeréncia “os limites e as
intersecOes entre a vida publica e a privada”, através de um conjunto de valores, crengas e

praticas institucionalmente organizadas e hegemonicas.

Contudo, essa religido historico-tradicional ingressa no Brasil do
século XX ““sob o signo da romanizagdo”, buscando recuperar prerrogativas singulares com o
poder politico, que foram rompidas com o término do padroado, reorganizando-se
institucionalmente e inserindo a “Restauraggo Catélica”, ®® negando o catolicismo popular, até
entdo aceito, devido a sua “indissociabilidade entre o sagrado e o profano”. Dessa maneira 0
catolicismo tradicional abriu caminho para a progressiva perda da sua hegemonia e a abertura

do mercado dos bens da salvagdo, com a emergéncia de outras religides.

Simultaneamente a essa dinamica, assistimos & crise do catolicismo
tradicional, tanto na capacidade de influéncia na sociedade brasileira quanto na manutencéo
dos seus fiéis. Externamente a generalidade cat6lica, multiplicaram-se as religides de
procedéncia africana, que conquistaram reconhecimento e legitimidade no campo religioso
brasileiro. Entre elas a umbanda, que nos anos de 1920 a 1930 consagrou uma inédita
tentativa de legitimacdo, instituindo um novo tipo de culto cuja dindmica interna incorporou a
heranca transmitida, principalmente pelos povos bantos, de culto aos ancestrais, a crenca
kardecista, na qual é possivel a comunicacdo com os mortos, além de uma moral que intenta
as virtudes cristas, como a caridade e a pretensdo de cientificidade. Dessa maneira garantiu
uma nova respeitabilidade, e nas décadas de 1960 e 1970 adquiriu um namero cada vez maior

de adeptos.

A gradativa legitimacdo das religides afro-brasileiras também deve
ser explicada a partir de algumas transformacdes sociais significativas da década de 1930,
acentuando-se nas décadas de 1950 e 1960, periodos em que tais religides conheceram o

maior indice de crescimento, em decorréncia do processo de industrializacao, urbanizacéo e

68 Restauracdo Catolica aplicada na segunda metade do século XIX e entendida como a suplantagdo do
catolicismo tradicional, de tendéncia iluminista, pelo catolicismo ultramontano, romanizador, apoiado nas idéias
de europeizacdo, uniformizacdo e centralizacdo. Marca um momento de luta entre as devo¢des romanizadas
trazidas da Europa e as antigas formas tipicas de um catolicismo luso-brasileiro.
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consequiente modernizagédo, adaptando-se a légica dos centros urbanos e as suas demandas

mais imediatas.

A modernidade dessacralizada impulsionou novas buscas religiosas,
outras formas de crer, de construir outros deuses de “remodelar outros meios de ver e ter contato

com o que ndo faz sentido imediato nesta sociedade- o sagrado.” 6

Durante a denominada da “romanizacdo da Igreja catdlica” as
procissdes, as rezas, as ladainhas, os tercos, as grandes festas paroquiais deixaram de ser
produzidas; espacos esses onde a partilha de uma mesma cerimbnia criava vinculo de

identidade e as pessoas podiam periddica e ritualmente “aparecer, se apresentar se representar”.

Observa-se nesse caso uma aparente contradicdo: “a modernidade
quer mostrar que a cidade ndo precisa mais do sagrado, porém para aqueles que a propria cidade

deserda e desampara, deuses de todo tipo e rito podem ser fartamente encontrados.” 70

Face aos desafios da secularizagdo, os ajustes que delimitam esse
paradigma, normalmente assentam-se na seguinte manifestacdo: retraimento da extensdo
religiosa e o seu afastamento progressivo do espaco publico. A perspectiva predominante
sobre a secularizacdo e o reavivamento religioso mostra-se como tendéncias duais do mundo
contemporaneo, onde algumas indagagdes nos rodeiam: Qual a génese dessa recomposicdo da

atividade religiosa na sociedade moderna “racionalmente desencantada™ ? “Ressacralizagéo™ ?

Durkheim " confere ao pensamento religioso o ponto de partida para
0 desenvolvimento do pensamento racional. Sendo por isso, espontaneo o seu alargamento
até suprir totalmente a religido, no desempenho de suas finalidades intelectuais e cognitivas.

Porém, a ciéncia:

“ ndo poderia substituir a religido enquanto acdo, enquanto
meio de fazer os homens viverem, porque, se ela exprime a
vida, ndo a cria; ela pode perfeitamente procurar explicar a fé,
mas por isso mesmo ela supde.” 72“[...] a verdadeira funcéo
da religido ndo é nos fazer pensar, enriquecer nosso
conhecimento, acrescentar as representac@es que devemos a
ciéncia, representacfes de outra origem e de outro carater,
mas nos fazer agir, nos ajudar a viver. O fiel que comungou

69 PRANDI, R. As religides, a cidade e 0 mundo.IN: A realidade social das religides no Brasil.../Antonio Flavio
Pierucci.../et al./-Assis,Sao Paulo: Acrdpole,1996. 24 p.
0 1d. Ibid. 28 p.
;12DURKHEIM. E. As formas Elementares da Vida Religiosa.S&o Paulo, Paulinas,1989. 507-508 p.
Id. Ibid. 493 p.
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com o seu deus ndo é apenas homem que vé verdades novas
que o incrédulo ignora: homem que pode mais.” &

Portanto, é nitida a importancia do papel das idéias religiosas na
modernidade, época em que surgem novas representagdes, ou seja, a continua necessidade de

sacralizacdo de novos principios ordenadores, executada entdo pela religido.

As conversdes das massas urbanas ao espiritismo, ao pentecostalismo
e a umbanda, foram analisadas pela sociologia brasileira, e deferem de trés abordagens: uma
primeira que conclui essa conversdo como fruto da modernidade excludente *, ou seja, a
opcdo “mistica” era tida como reflgio da consciéncia, mediante o quadro social real

institucionalizado de frustracdes.

Uma segunda tendéncia’ marcada pela reacio “antitelectualizada” as
religibes tradicionais, agora racionalizadas, reproduzem o0s mecanismos de poder da
sociedade, e dessa maneira marginalizam seus fiéis em relacdo ao sagrado. Ja as outras formas
de religiosidade favorecem elos de acesso ao sobrenatural, sob a forma de misticismo e

éxtase.

A terceira disposicéo sociolégica "® aponta para a funcdo da ética e da
doutrina dessas religides, que teriam “internalizado” novos valores e  estabelecido
compromisso com uma comunidade religiosa, ou seja, racionalizaram a acdo religiosa,

opondo-se a religido tradicional.

Na emergéncia e reformulacdo dessas religides, essas foram capazes
de criar na nossa sociedade espacos e formas de expressdo que permitiram as substituicdes de
simbolos e préticas e redefinicdes de sentidos. A sacralidade, nesse contexto aparentemente
dessacralizada, ndo estaria mais reservada e invadiria a cidade.

“O espaco da ndo-razdo ndo apenas se mantém nas pequenas coisas da

vida privada, mas se amplia e se publiciza.” "’

"3 DURKHEIM. E. As formas Elementares da Vida Religiosa.Sao Paulo, Paulinas,1989. 494 p.
" Estamos referindo-nos a tendéncia sociologica também adotada por: ALVES, R.” Misticismo: a Emigracao
dos Quem n&o tém Poder. In:Revista de Cultura.Petropdlis, ano 68, vol. LXVIII, 1974.

7> Estamos referindo-nos a abordagem socioldgica seguida por : MENDONGCA, A. G. “Evolucdo Historica e
Configuracdo Atual do Protestantismo no Brasil”.IN: P.VELASQUES,Filho.Introducdo ao protestantismo no
Brasil. Sdo Paulo, Loyola, 1990.

76 CAMARGDO, C. .P. F. Catdlicos, protestantes, espiritas. Petropolis: Vozes,1973.

" PRANDI, R. As religides, a cidade e 0 mundo.IN: A realidade social das religides no Brasil.../Antonio Flavio
Pierucci.../et al./-Assis,Sao Paulo: Acrdpole,1996. 28 p.
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Os lagos de solidariedade e o sentimento de pertencimento foram,
em parte, dispersos pelo processo migratdrio, porém, algumas dessas religides em ocorréncia
foram capazes de reintegra-los numa comunidade social, criada em torno da idéia do apelo ao
sagrado e da sua relagdo com os homens. Como exemplo, citamos 0s “evangélicos” que
instituiram a adesdo a um sistema de crencas que “colocam o sobrenatural ao alcance imediato
de todos os que abracam a nova fé”, '® rejeitando assim a hierarquia tradicional da igreja

catolica.

Demarcar com exatiddo a categoria “evangélico” é uma modalidade
dificil, uma vez que significa distinguir inimeras igrejas, com grandes diversidades
teoldgicas, litrgicas e organizacionais, 0 que nesse trabalho ndo é a nossa principal

preocupacéo.

O termo “‘evangélico” normalmente é utilizado a fim de englobar um
conjunto de igrejas protestantes, sendo que as primeiras registradas em presencga no Brasil séo
reconhecidas como integrantes do protestantismo historico, alem das modalidades posteriores

do pentecostalismo:“classico™, “neoclassico™ ou “neopentecostal”.

O nosso proposito aqui é apenas elencar algumas aplicacGes
“evangélicas”, buscando compreender como essas foram capazes de atrair tantos fiéis, num
momento de perda da hegemonia catélica e inquietude mediante a tal modernidade.
Notamos entre essas praticas “evangélicas” uma diversificacdo de atividades e formas de
atuacgéo, sendo algumas delas: utilizagdo de instrumentos de comunica¢do em massa, para a
evangelizagdo - chamada Igreja Eletronica; mensagem de cura divina para o “corpo e a alma™;
negacdo do monopdlio da salvacdo a hierarquia eclesiastica catdlica, agora colocada nas
médos dos préprios fiéis; cortejos festivos que carregam verdadeiras multiddes; existéncia
patente de edificagdes em locais publicos, de ostensiva e notoria visibilidade e por fim a
grande guinada alcangada junto aos “filhos de Deus”, mediante a penetracdo, por intermédio da

midia, na intimidade do lar, com programacdes radiofonica e televisiva especializada.

A expansdo pentecostal se solidificou dessa maneira como o0 maior
fendbmeno religioso do periodo, multiplicando suas igrejas e penetrando no protestantismo
histérico e no catolicismo. Constatam-se manifestacbes da Igreja Catolica frente a essa

mudanca do cenario religioso brasileiro, a partir da segunda metade dos nos anos 80, quando a

8 WILLENS, E. “Religious mass movements and social change in Brazil”, em E. BLAKANOFF, New
perspectives of Brazil citado por MONTES, M.L. As figuras do sagrado: entre o pablico e o privado.In: Histéria
da Vida Privada/ Fernando A. Novais... /etal./v.4, Sdo Paulo: Cia das Letras,1998. 84 p.
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Instituicdo, menos preocupada com suas responsabilidades politicas, afinal perdia forca na
polémica contra o regime autoritario, descobrira a difusdo de uma nova realidade da

religiosidade brasileira.

Uma primeira explicacdo catdlica, conservadora, frente a esse
panorama religioso consistiu na suposta concentracdo do catolicismo na problematica politica
e social, em detrimento da atividade propriamente religiosa e pastoral. No entanto, nesse
periodo ja existiam areas de diocese catolica, onde “a opcdo preferencial pelos pobres™ proposta
através da descentralizagdo e democratizacdo das estruturas do poder, e da organizacdo das
comunidades leigas de fiéis- CEBs, embasadas pela Teologia da Libertacdo, ja haviam sido

excluidas do planejamento pastoral.

Alguns bispos pensavam que, no “contexto brasileiro”, a abertura da
Igreja Catdlica ao ecumenismo teria contribuido para reforcar a convic¢do popular de que
“todas as religides sdo boas”, facilitando a busca de experiéncias religiosas alternativas ao

catolicismo.

Algumas analises socio-antropoldgicas véem esse cenario dos anos
80, como fruto de uma conjuntura sécio-cultural, que afetou toda a sociedade brasileira e a
propria Igreja Catolica. Segundo Maria Lucia Montes, esse momento fora marcado por uma
evidente ampliacéo e diversificacdo do “mercado dos bens de salvagdo™, quando as igrejas eram
““gerenciadas como verdadeiras empresas, onde 0s modernos meios de comunica¢do em massa Sao

postos a servigo de conquista das almas.” 8l

Maria Licia Montes® mostra o panorama dos anos 80 como um
momento de “encolhimento do universo religioso sobre si mesmo”, ameagado pelo grau de
abrangéncia da experiéncia multifacetada do mundo, por parte do homem contemporaneo, em
que as instituicOes religiosas pareciam fragilizar-se e entregues ao improviso, deixando que a
ritualizacdo das préticas religiosas fossem complementadas pelos os fiéis, a sua maneira,

mantendo o conjunto de valores espirituais que cada uma carrega.

& ANTONIAZZI, A. A Igreja Catolica face a expansdo do pentecostalismo.IN: Nem anjos nem demonios:
interpretacdes socioldgicas do pentecostalismo / Alberto A.../ et al. / - Petrépolis , RJ: Vozes, 1994, 17-24 p.

80 VALLE, R & SARTI, I. O risco das comparacfes apressadas. In: Nem anjos nem demonios: interpretagdes
socioldgicas do pentecostalismo / Alberto Antoniazzi.../ et al. / - Petropolis , RJ: Vozes, 1994. 33 p.

81 MONTES, M. L. As figuras do sagrado: entre o pablico e o privado.In: Histéria da Vida Privada/ Fernando A.
Novais... /etal./v.4, Sdo Paulo: Cia das Letras,1998. 68,69 p.

82 |d. Ibid.140 p.
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Camargo® aponta que esse desgaste da religido dominante tradicional
catdlica e a consequente expansdo do pentecostalismo, da umbanda e do kardecismo, néo se
reduz somente a dessacralizacdo e a secularizacdo, em que haveria existido um desprezo pelos
deuses e a consequente laicizacdo da vida e de seus valores , mas também um ndmero
crescente de outras religides que “aderiam” a novos deuses, ou redescobriam “velhos deuses

em novas maneiras”.

Porém, ao mesmo tempo, é necessario pensar sobre a secularizacdo
da sociedade moderna como promotora de uma mudanga religiosa, provocando uma
internalizacdo nas religibes (pentecostal, espirita ou catélica) que passaram a oferecer
modalidades de orientacdo para a vida a uma consideravel parcela da populacdo, que se vé

envolvida em intenso processo de mudanca social.

Os problemas enfrentados pela religido tradicional, a pluralidade de
denominacgdes e a intensa rotatividade dos fiéis expressam de forma nitida a conjuntura

aflitiva da modernizacdo, a perda coletiva e individual dos significados integradores.

Nas décadas de 70 e 80, enquanto o catolicismo se projetava na vida
social e politica, engajando-se na proposta da Teologia da Libertacdo, mostrando a
indissociabilidade da fé e politica e a necessidade da Igreja Catdlica ser a porta-voz da
sociedade brasileira em plena luta pela redemocratizacdo do pais (espaco publico), o
pentecostalismo recolhia-se numa religiosidade mais pessoal (espaco privado), numa
experiéncia intima de conversdo, rejeitando a hierarquia sacerdotal e promovendo com isso a
adesdo de um sistema de crencas religiosas que “colocam o sobrenatural ao alcance imediato de

todos os que abracam a nova fé”.

A Igreja Catdlica pagou um pre¢o por isso: um grande nimero de
fiéis ndo mais se reconhecia nessa “nova igreja”, vista por muitos como incapaz de lhes
fornecer respostas as exigéncias da fé. Muitos se deslocaram para o lado dos protestantes em
plena expansdo e para as religides afro-brasileiras. Os mesmos fatores sdcio-culturais que
favoreceram a expansdo de outras religides criaram terreno propicio ao crescimento da
Renovacdo Carismatica Catolica, a qual, apesar das diferencas doutrinais ou teoricas,
apresenta na pratica fortes analogias com o pentecostalismo de matriz protestante, sendo sua

principal diretriz a recuperacdo de uma “dimensdo privada™ da experiéncia religiosa.

83 CAMARGDO, C.P.F. Catolicos, protestantes, espiritas. Petropolis: Vozes, 1973.
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A pluralidade constitutiva do dominio religioso brasileiro envolve
pontos em comum na caracterizagdo da religido na atualidade. As opcdes individuais entre as
diversas experiéncias religiosas angariam elementos de diversas tradicdes religiosas.
A imagem que se apresenta € de uma “porosidade das fronteiras religiosas” cujas
transformacdes dos Gltimos anos ndo se restringem apenas a um movimento de reordenagédo
do campo, ou seja, um ato de reposicionar-se, mas também uma mudanga no interior das
proprias tradigdes, as quais procuram se adequar a redefinicdo do conceito de religido e sua

significagdo contemporanea.

As profundas alteragbes sofridas pelo campo religioso brasileiro
alcancaram, de maneira abrangente, desde o decréscimo do numero de catolicos, ao
sincretismo explicito e publico e até mesmo a vulnerabilidade social da Igreja. Com a
dessacralizacdo da religido desfez-se a naturalidade da sura sacral de que se revestia a
instituicdo. A legitimidade de uma autoridade que ““vinha do alto” deveria agora legitimar-se
por vias mais terrenas. Ja ndo bastava uma instituicdo que reclamasse sua relagdo com uma
esfera divina e transcendente para que ela fosse intocavel. Em face de outras religifes e em
uma sociedade trabalhada por uma enorme diversidade religiosa, a Igreja e o catolicismo
passaram a ser uma entre outras possibilidades de aderir a fé, sendo julgados social e

culturalmente pelos mesmos critérios de coeréncia e autenticidade.

No interior do catolicismo ocorreu também a busca por uma
comunidade mais verdadeira, pois ela estava erodida pelos valores do individualismo
possessivo, 0 que levou a Igreja Catolica a empreender um novo esforgo para reinventar o
sentido de uma fé intima e a0 mesmo tempo capaz de expressar-se no plano comunitario. A
Igreja buscava sua antiga tradicdo de celebraces festivas através da re-elaboracdo das
experiéncias religiosas, por meio da Renovacdo Carismética Catolica, sendo a recuperagdo de

uma “dimensao privada” da experiéncia religiosa sua principal diretriz.
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Capitulo Segundo

A Igreja Catolica no Brasil ap6s o Concilio Vaticano 11

2.1. O Concilio Vaticano Il e as Comunidades Eclesiais de Base.

Utilizaremos o Concilio Vaticano I, ocorrido no periodo de 1962 a
1965, como marco para a continuidade de nossa reflexao, por ser considerado demarcacgédo na
historia da Igreja, pois a partir dele observa-se um rompimento com o tempo que 0 antecede,
fiel ao ideal tridentino, tido como a alternativa da unificagdo institucional e religiosa.

O Concilio Vaticano Il ndo foi constituido para oferecer novos
principios de fé definidos pela Igreja Catdlica, mas para “reformular a fé em linguagem nova de
maneira compreensivel para o fiel.” 3* Assim estaria iniciando um novo dialogo com o mundo
moderno, contrario ao anterior que contestava o0 avango cientifico, agora baseado numa
reforma espiritual, inspirada num cristianismo mais evangélico e no ecumenismo, procurando

adaptar-se por meio da discussdo ao mundo multifacetado moderno.

A postura oficial do catolicismo durante o seculo XIX, diante da
extensdo de dominio cada vez mais distante e diminuida, foi de reforcar sua postura cada vez
mais contraria a sociedade moderna, bem como a perspectiva e a tentativa de re-cristianizar
aquela sociedade, que cada vez mais, através do grande numero de obras publicadas ao longo
do século, marcadas excessivamente pelo antropocentrismo, questionava a Igreja, bem como

o cristianismo, aplicando os avancos cientificos a anélise dos textos biblicos.

Continuidade e aprofundamento da politica iniciada por Pio VII (1800-
1823), de centralizacdo e obsessdo pela unanimidade das agdes eclesiasticas, marcaram a
reacao da Igreja Catdlica na sua acao e ataque ao mundo moderno, que ficou conhecido como
ultramontanismo. Uma auto-compreensao catolica européia marcou a instituicdo até meados

do século XX, onde a ansia excessiva pela uniformizacao, trouxe um novo modelo eclesial

84 DAVID, S. R. de A. O catolicismo Popular na REB ( 1963-1980) 425 p. Tese de Doutorado em Historia.
Unesp, Assis, 2000. 28-30 p.
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catélico, marcado pelo ordenamento doutrinario e eclesiastico e pela negagédo e exclusdo de

outras formas de ser catolico.

“Entende-se por catolicismo romanizado ou ultramontano, o
informado por um conjunto de atitudes tedricas e praticas, cujo
eixo de sustentacdo, além da condenacdo a modernidade, se
apoiava no reforgo tradicional magistério; na centralizacdo de
todos os atos da Igreja em Roma, o que culminou com a
dogmatizacdo da infalibilidade do Papa de modo a reforcar a
hierarquia episcopal; na valorizacdo do episcopado e nha
submissdo de todo o laicato ao seu controle; na adogdo da
medievalidade como paradigma de organizagdo social, politica
e econdmica. O objetivo dessa politica era, de imediato
preservar a instituicio em face das ameacas do mundo
moderno, a médio e longo prazo, recristianizar a sociedade ,
de modo a recolocar a Igreja como centro do equilibrio
mundial .” %

Assistia-se em toda a Igreja, uma énfase no centralismo

institucional em Roma, onde a ordenacdo doutrindria era vista como elo fundamental e

mantenedor da unidade da Igreja. Uma rigidez hierarquica marcou o empreendimento por parte

dos bispos em recuperar sua autoridade nas dioceses, bem como tornar preponderante a Curia

Romana em relacao ao todo da Igreja.

“A Reforma Ultramontana na América Latina comegou a ser
preparada com a fundagdo em Roma, do colégio Pio Latino-
Americano em 1859. Dele saiu boa parte da nova geracdo de
clérigos do continente. No Brasil foi Dom Anténio Joaquim de
Melo que, entre 1851 e 1861, promoveu a reforma
ultramontana, através da organizacdo de seminarios,
reformulacdo da catequese, orientacGes sobre as celebracdes e
outros servicos eclesiasticos. Foi principalmente um trabalho
de reorganizagdo e centralizacdo da Igreja nacional em estrita
obediéncia aos preceitos emanados pela doutrina romana,
matriz da Igreja Cat6lica que conhecemos no pais até os anos
de 1960.” %

A tentativa em tentar recuperar espacos perdidos, promoveu a

partir da década de 1920, o surgimento e a consolidacdo de uma ordem intermediaria de Igreja

8 MANOEL, I. A. O Péndulo da Histéria. A filosofia da Histéria do catolicismo conservador ( 1800-1960).

Franca:UNESP/FHDS, 1998. 38 p.

% JoANONI NETO, V. Fronteiras da crenca: da libertacdo ao carisma, a presenca na cidade de Juina ( 1978-

1998). Unesp, Assis, 2004. 113 p.



47

Catolica no Brasil, marcada por uma acdo oficial religiosa objetivada na insercdo da Igreja na
sociedade e na organizacdo laica dessa instituicdo, uma espécie de momento transitorio,
conhecido como Nova Cristandade, fixado entre o protétipo ultramontano centralizador e o

momento posterior da Teologia da Libertacao.

A laicizacdo de setores até entdo controlados pela estrutura e
hierarquia eclesiastica é considerada como uma de suas agdes nesse novo momento de agéo e
insercdo na sociedade moderna. No Brasil o fruto desse processo de laicizacdo pode ser
exemplificado com a publicagdo da Revista Eclesiastica Brasileira, as fundacGes das
Pontificias Universidades Catdlicas (S&o Paulo e Rio de Janeiro em 1947, Porto Alegre em
1950, Campinas 1956), e a fundacdo da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil em 1952,
Esse também foi o periodo conhecido como da inauguracdo da teologia latino-americana

contemporanea.

A adaptacdo ao mundo moderno acarretou de maneira imperativa o
rompimento com a postura ultramontana catélica, marcada pela centralizacdo do vaticano e
representada pela lideranca de Pio XII entre os anos de 1939 e 1958. A precisdo desse novo
momento ganhou énfase com a assinatura da mater et Magistra '(1961) pelo sucessor papal
Jodo XXIII.

Esse documento dé inicio a acomodacdo da Igreja ao mundo moderno,
e sua énfase na atualizacdo do sentido da doutrina cristd e no engajamento politico da Igreja
diante das mudangas no contexto mundial, como a desestalinizacdo da URSS e o continuo
crescimento econdmico das sociedades ocidentais e a consequente exploracao capitalista dos

trabalhadores.

O teor desse documento impulsionava a uma acéo de Opcéo Preferencial
pelos Pobres, de uma Igreja agora projetada na sociedade, ndo mais voltada para si e sim como
defensora dos marginalizados. Mantendo o ataque ao mundo moderno, se alia a todo um
contingente que critica 0 mundo moderno, atualizando assim o sentido de sua doutrina crista.
Respondendo as mudancgas do mundo, o documento firma a Igreja no cenario internacional
frente aos sistemas politicos e ideoldgicos vigentes, trabalhando por um engajamento politico
da Igreja e por um maior engajamento pastoral atribuindo ao laicato, plena responsabilidade,

inclusive politica.

87 Mater et Magistra, n. 10 a 49. IN: DE SANCTIS, A. ( Org.). Enciclicas e documentos sociais. Sdo Paulo:
Edigdes LTR, 1972.
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A socializacdo, termo utilizado por Jodo XXIII para falar da crescente
necessidade de participacdo do individuo nos grupos e das relacGes intra-sociais, chegou a ser
vista por alguns como uma recomendacdo ao socialismo. Um equivoco, pois tal fenémeno,
tido como solugdo positiva para problemas contemporaneos, frisava a necessidade da
liberdade da iniciativa pessoal sem nenhuma apologia ao socialismo. Pelo contrério, ha sim a

manutencdo da concepcao tradicional do direito de propriedade como algo natural.

Sobre as relagGes que catdlicos desenvolvem com outros individuos
ndo catolicos, ndo cristdos, ateus, a enciclica trata da possibilidade da colaboracdo em matéria
econbmica e social, sem admitir nenhum compromisso religioso, moral ou colaboragéo

politica e sempre submetidos ao controle eclesiastico.

“Se acontecer, porém, que sobre esse assunto a hierarquia da
Igreja se pronuncie, através de qualquer preceito ou
determinagdo ndo € necessario dizer que os cat6licos devem
submeter-se, sem tergiversacdes e imediatamente, ao que for
decidido.” %

Rompendo com o discurso de seus antecessores e sublinhando a
diferenca entre doutrina e movimento, o Papa Jodo XXIII assinou a enciclica Pacem in Terris,

reforcando essa idéia de distincao:

“a doutrina, uma vez formulada, é aquilo que é, mas um
movimento, mergulhado que esta em situacdes histdricas em
continuo devir, ndo pode deixar de lhes sofrer o influxo e,
portanto, é suscetivel de alteracGes profundas.” 89

Esta afirmacédo possibilitou a aproximagao entre cristdos e ndo cristaos
para alcancar o bem comum. Tratando sempre de a¢des praticas e precisas, nunca aliangas ou
compromissos doutrinais. A fim de evitar confusbes o Papa lembrou que os catélicos devem
apreciar as possibilidades que lhe surjam eventualmente de engajamento na vida social,
sempre a luz da Doutrina Social da Igreja e em obediéncia as autoridades eclesiasticas, o

objetivo deve ser sempre o bem comum. Esse Ultimo sera alcancado atraves de

8 J0ANONI NETO, Vitale. Fronteiras da crenca: da libertagdo ao carisma, a presen¢a na cidade de Juina
(1978-1998). Unesp, Assis, 2004. 359 p.

° Pacem in Terris, n159. In: MESQUITA, Luis José de ( Tradugdo e comuntario). As enciclicas sociais de Jodo
XXIII. V.2. Rio de Janeiro: José Olympio, 1963. 617,618 p.
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transformacdes graduais e progressivas excluindo os procedimentos revolucionarios que usam

da violéncia.

Em 1967 a Igreja Catdlica foi levada se manifestar em relacdo as
ideologias e divulgou a enciclica Populorum Progressio. O documento desenvolveu uma critica
sistematica ao liberalismo, provocador de desigualdades, e fez uma veemente condenacao da
via comunista. A proposta colocada como alternativa a ambas, foi a da via reformista,
limitando o uso da propriedade privada reformando estruturas injustas, em certos pontos

aproximando-se do socialismo humanista, porém sem abrir m&o dos valores cristaos.

A carta apostélica Octogésima Adveniens °(1971- 207) apresenta o
conhecimento sobre a realidade marcada por uma diversidade de situagcdes em que viviam 0s
catélicos do mundo, depois tratando da pluralidade das acBes politicas e atribuindo aos

proprios fiéis a responsabilidade sobre as escolhas que fizerem.

“Diferencas flagrantes subsistem no desenvolvimento
econbmico, cultural e politico das nacBes (..) perante
situacbes assim tdo diversificadas, torna-se dificil tanto
pronunciar uma palavra Unica, como propor uma solucéo que
tenha valor universal. Mas isso ndo é ambicdo nossa (...) € as
comunidades cristds que cabe analisarem com objetividade, a
situacdo de seu pais....” 91

Com esta carta apostdlica Paulo VI refor¢ou para a Doutrina Social da
Igreja o valor de referéncia para a analise e as acGes que 0s cristdos empreenderem, abolindo o
controle da hierarquia sobre tais acdes. A Curia Romana cabia frisar os principios do
ensinamento social catélico, as comunidades cristds, em comunhdo com seus bispos e no
dialogo com todos os homens de boa vontade, cabia discernir as acGes e 0s empenhamentos
necessarios. As acdes dos cristdos deveriam estar a servico de um projeto de sociedade e nao
de uma ideologia, estas colocam a agéo a servico de uma abstracdo, e levam no fim e ao cabo
a ditadura dos espiritos, extraviando o generoso empenho cristdo e funcionando como um
novo idolo sob o qual se oculta o totalitarismo constrangedor. O projeto cristdo, ao contrario,

pressupde liberdade, responsabilidade e abertura ao espiritual.

%0 Octogésima Adveniens n. 2 e 4. IN: DE SANCTIS, A. ( org.). Enciclicas e documentos sociais. Sdo Paulo:
EdigBes LTR, 1972. 431-66.
%L 1d. Ibid. 433-5 p.
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O grande avanco da carta apostolica foi a substituicdo da palavra
unica pelo ensinamento social, no tocante a Doutrina Social da Igreja, delegando a cada homem

suas responsabilidades e pondo fim a tutela eclesiastica.

O Concilio Vaticano Il por ser escrito em sua maioria por tedlogos
europeus, ndo da conta da realidade concreta do Brasil; ndo indicando caminhos concretos,
nem praticas para cada situacdo, principalmente no caso do Brasil onde existe um pluralismo
étnico e cultural de seu povo. Com isso as igrejas latino-americanas deveriam assumir seu
préprio destino; significando para o Brasil, o confronto com a sua verdadeira situacgao
historica e socioldgica.

A igreja aqui no Brasil, apds o Concilio Vaticano 11, teria que enfrentar
uma realidade, que ficou submersa durante muito tempo, inserida numa estrutura que
marginalizava a populacdo de cultura ndo européia, demonstrando uma harmonia e unidade
que ndo existiam. E preciso para isso mais do que uma explicacdo simplista, que esconde a

1 92

complexidade do tema, mas sobretudo criar um “modelo de encontro” *“ entre o0 nivel “macro”

(grandes estruturas sociais) e o nivel “micro™ (da experiéncia vivida pelas pessoas).

Pensar em religido no Brasil, a partir dos anos 80, é refletir sobre a
longa duracdo desse tema, ou seja, aquilo que propusemos fazer no primeiro capitulo desse
trabalho, mostrando a necessidade de um reposicionamento sobre a questdo da separacéo
Igreja e Estado no Brasil; momento em que tinhamos um “Brasil popular” que a Igreja
Catolica pretendia representar, emblematizar e corporificar. A hegemonia catélica, no campo
religioso, até entdo tendeu sempre a se exercer por meio de um certo “desconhecimento™ da
situacdo real, favorecido pela existéncia de “pano de fundo comum™, que permitia a

comunicacdo sublimar de uma multiplicidade de identidades.

“Desde os anos 60 tem havido um esforco significativo de
alguns bispos, clérigos e leigos para introduzir no pais um
novo modelo eclesial: a Igreja-Povo de Deus, inspirado no
Concilio Vaticano Il. Nota-se atualmente um confronto
bastante nitido entre os defensores de uma Igreja
marcadamente tridentina e sé promotores de uma Igreja
renovada, & luz do Gltimo concilio ecuménico.” %

% BURKE, P. Unidade e variedade na histéria cultural. IN: Variedades da histéria cultural. RJ: Civilizagdo
Brasileira, 2000. 267-231p.

% AZZI, R. Evangelizacdo e presenca junto ao povo. Varios. Religi&o e Catolicismo do Povo.Curitiba: Studium
Theologicum.1977. 140 p.
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A perspectiva conciliar do Vaticano Il, somadas as delimitacfes
objetivadas pelas Conferéncias Episcopais de Medellin, que ocorreu na Colémbia em 1968, e
a de Puebla realizada no México em 1979 inseriram a proposta a nivel de igreja latino-

americana o termo Povo de Deus, como analoga de populacdes depauperadas.

A maior receptividade das deliberac@es indicadas pelas discussdes dos
grupos acima citados, foi do clero progressista brasileiro, uma vez que nesse periodo
vivenciava dois conflitos eminentes, a repressdo do regime militar, a nivel de sociedade

brasileira, e internamente a organizacéo catdlica, a elei¢do de Jodo Paulo 11, em 1979.

A sociedade moderna brasileira e todas as questdes sociais que a
envolvia torna-se foco da reavaliacdo da Igreja Catolica, mediante as situacGes de falta de
justica social, e os setores progressistas do catolicismo brasileiro véem na abertura do
Concilio Vaticano I, um intervalo aberto a mais para a sua luta “contra a tradicdo, de combate

e critica as injusticas sociais resultantes da agdo capitalista no continente latino americano.” %

A Conferéncia de Medellin (1968) teve como principal busca a
adaptacdo das designacGes do Vaticano Il a realidade latino-americano, sendo para isso
necessario avaliar e compreender algumas disposi¢Oes relacionadas a esse homem latino-
americano, como sua religiosidade, seu comportamento e sua cultura. A compreensao das
expressdes religiosas e culturais esbarravam na definicdo da identidade nacional, assentada
em diferentes manifestacbes, das diversas racas que formam o povo brasileiro e que se
apresentam primordialmente diversificadas, sendo que esse conhecimento permitiria a Igreja

Catolica agir com esse publico alvo.

A indispensabilidade na reflexdo sobre o papel da Igreja
Catolica, enquanto Instituicdo Religiosa, era primordial as delimitaces do Concilio Vaticano
I1. Suas propostas giravam entorno de discussdes sobre o lugar social do tedlogo na presumida
modernidade com suas nuances, buscando alcangar uma maneira mais eficaz de defender os
direitos humanos e para isso também seria preciso ir além, olhar atentamente para 0 homem
comum e sua sociedade, envolvidos nesse indefinido e crescente processo de mudanca

causado pela expansdo da modernizagéo.

% DAVID.S. R. de A. O catolicismo Popular na REB (1963-1980). 2000. 425P. Tese de Doutorado em Histéria.
Unesp, Assis, 2000. 33-37 p.
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A Igreja Catdlica apos 1960 inicia sua busca, de alcancar sua propria
legitimidade junto ao povo, a “Opcéo Preferencial é Pelos Pobres™, com o intuito em agir junto
a eles, de maneira a organiza-los em comunidades. O clero conservador tem como direcédo o
discurso de condenacdo as injusticas, j& os progressistas, além dos discursos, promovem acdes

para engajar em movimentos sociais para a mudanca da realidade.

Para David * o discurso teolégico do catolicismo brasileiro passa para a
perspectiva de inser¢do da Igreja Catdlica no tempo, ou seja, desenvolve a tese de que a

utopia da libertacdo e mediacdo do Reino constroi-se na propria historia.

“A historia passa a ser o palco no qual aconteceria a
libertacdo cristd, associada a salvacdo, como também o
espaco de libertacdo social e politica, articulando as
libertacOes histéricas em relacdo as estruturas opressivas com
0 objetivo de se estabelecer uma ordem ndo opressiva e uma
libertacdo salvadora em Cristo. Dessa maneira, divino e
terreno fariam parte de uma histdria total, global.” %

Até 1950, manifestacfes religiosas populares eram reprimidas pelos
membros da Igreja, pois tinham-nas como expressdo de ignorancia, subjetivismo,
sentimentalismo e supersticdo. Apds 1960 adota-se um re-direcionamento voltado para essa
massa popular, para isso a necessidade de dispor de uma pastoral popular, instituindo
diretrizes para a religiosidade complexa e diversificada que esclarecesse o povo, com a ajuda
da racionalidade das fontes auténticas e objetivas da experiéncia cristd: os sacramentos e a

palavra de Deus.

A execucdo do Concilio Vaticano 1l ndo mostrou discussdes especificas
sobre a religiosidade, porém despertou para a existéncia de um meio que valorizasse o leigo,
principalmente os empobrecidos, ou seja, 0 Povo de Deus; essa postura foi refletida na Il
Conferéncia geral do Episcopado da América Latina (1968-Medellin) onde o clero catdlico
deste continente assumiu a nova Doutrina Social da Igreja abrindo caminho para o
fortalecimento da recém proposta da Teologia da Libertacdo. Mediante a pequena participacdo
na vida da populagdo até entdo, re-avaliando sua posicdo diante dos problemas gerados pela

injustica social, gerando ai uma necessidade em adequar-se, lancando a Pastoral Popular.

% DAVID. S. Rde A. O catolicismo Popular na REB ( 1963-1980). 2000. 425P. Tese de Doutorado em
Historia. Unesp, Assis, 2000. 33-37 p.

% 1d. Ibid. 43p.
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“1. Na América Latina, na grande massa de batizados as condicdes de fé,
crenga e praticas cristas sdo muito diversas, ndo s6 de um pais a outro, mas em regifes de um mesmo

pais e entre diversos niveis sociais...

2. A expressdo da religiosidade popular é fruto de uma evangelizacdo da
conquista, com caracteristicas especiais. E uma religiosidade de votos e promessas, peregrinacoes e
de um sem-numero de devoges, baseada na recepcdo dos sacramentos, especialmente do batismo e

da primeira comunhao...

3. Esta religiosidade coloca a Igreja ante o dilema de continuar a ser uma
Igreja Universal ou converter-se em seita e, portanto, ndo incorporar a si 0s homens que se

expressam sob este tipo de religiosidade...

4. Ao julgarmos a religiosidade popular ndo podemos partir de uma
interpretacdo cultural ocidentalizada das classes médias e alta urbanas mas do que esta religiosidade

tem no contexto da subcultura dos grupos rurais e urbanos marginalizados. o

Mediante ao reconhecimento da diversidade de religiosidade popular,
fruto da evangelizacdo de conquista e a necessidade crescente de analisé-la e considera-la, os
bispos recomendam algumas precaucfes as pastorais, para que a caréncia religiosa seja

envolvida:

1. “Realizar estudos sérios e sistematicos sobre a religiosidade popular e
suas manifestacdes, seja em universidades catolicas, seja em outros centros de investigacédo sécio-

religiosa...
2.Estudar e pdér em pratica uma pastoral litlrgica e catequética adequada...

3. Impregnar as manifestacbes populares, romarias, peregrinacdes, e outras

devocdes da palavra evangélica...

4.Procurar a formag@o do maior nimero possivel de comunidades eclesiais

nas paréquias, especialmente rurais ou marginalizados urbanos...

5.. Para a necesséria formagéo dessas comunidades, fazer entrar em vigor, o

guanto antes o diaconato permanente...

6. A pastoral popular deverd adotar exigéncias cada vez maiores para

conseguir personalizacéo e vida comunitaria, de modo pedagdgico, respeitando as diversas etapas no

caminho para Deus... .” %

% CELAM. A Igreja na atual transformacao a luz do Concilio: conclusdes de Medellin. Petrépolis: Vozes, 1969.
89,90 p.
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A perspectiva conciliar, sequndo David *dilatou-se a margem de um
pluralismo pastoral e teologico, o que acabou permitindo a elaboracdo de um ensaio na
América Latina, executado por parte de alguns setores progressistas da Igreja Catolica, que
buscava efetuar a pratica de algumas das aspira¢fes conciliares, transformando dessa maneira

0 papel da igreja latino americana.

“Surgiu na América Latina um esforco de leitura de sua
realidade e de sua histdria a luz de Deus e a experiéncia da
Igreja no continente, ocorrendo uma certa ruptura com 0s
métodos e praticas da teologia académica européia.” 100

A reunido dos bispos na Conferéncia de Medellin, em 1968, definiu a
articulacdo de um novo movimento teoldgico, que tivesse como alvo a reestruturagdo da
Igreja Catolica Latino-americana, deixando claro que a partir de entdo tinha feito a sua
escolha em outras bases, que ndo mais coloniais, agora locais. Sua preocupacao agora seria a
“Opcéo Preferencial pelos Pobres™, ou seja, essa perspectiva identifica um movimento eclesial

e teoldgico voltado para - O Povo de Deus.

Diante dessa nova perspectiva local latino-americana, carecia
reavaliar alguns pontos principais, como a experiéncia popular ali fixada e a reorientacdo de
uma nova leitura da Palavra de Deus, que encontraria um viés de funcionamento, através da
viabilizagcdo das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), contrabalancando a privagdo de
padres, com a participacdo de ministros leigos, amparados por agentes do clero.

Nas Comunidades Eclesiais de Base, o catdlico vive a fé
como prética cotidiana. Ha uma relacdo objetiva entre a ética cristd e 0 compromisso politico
na busca pela transformacdo social. H& também énfase nas atividades comunitérias, nas
discuss@es sobre os problemas cotidianos e nas reflexdes sobre as melhores possibilidades de
resolvé-los, ou o melhor modo de agir frente a eles. Proclama-se ““nova forma de ser Igreja”,

Ou seja, aponta-se para uma renovacdo institucional da Igreja, que garanta o espaco do leigo

% AZZI, R. Evangelizacdo e presenca junto ao povo. Varios. Religido e Catolicismo do Povo.Curitiba:Studium
Theologicum.1977. 39-72p.

% DAVID. S. Rde A. O catolicismo Popular na REB ( 1963-1980). 2000. 425P. Tese de Doutorado em
Historia. Unesp, Assis, 2000.

10 gEoz704.0.. A igreja do Brasil-De Jodo XXIII a Jodo Paulo Il. De Medellin a Santo Domindo.Petropolis:
Vozes. 1994. Colecéo Igreja do Brasil. 137 p.
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frente ao clérigo, da comunidade frente a hierarquia, das reflexdes locais frente aos temas

universais.

A tese da secularizacdo, forte nos anos 1960, influenciou na
formulacdo de analises sobre a necessidade de modernizacdo da Igreja, ajustando-a a
sociedade em transformacdo. Em resumo pretendia-se despojar o cristianismo de seus lastros
supersticiosos, tornando-o mais voltado para a utopia politico-secular que para a profecia,

mas incentivo a acao que a oracao.

As CEB’s, com sua proposta de organizagdo, surgem como
uma possibilidade de caminho para uma igreja mais popular, mediante ao re-direcionamento
adotado pela Igreja Catolica ap6s os anos 60. Essa nova direcdo apontada, conjugava ndo so
uma nova teologia da Igreja e do laicato ( Teologia da Libertacdo ), como também a sua
aproximagéo com o Povo de Deus, gerando assim uma necessidade intensa de reflexdo sobre

a religiosidade popular latino-americana.

A religiosidade das CEB’s deveria estar voltada para
percepcao do significado da Biblia em resposta ao contexto de opresséo e desigualdade social
atual. Os ritos e praticas tradicionais, que poderiam estar sendo recuperados ou re-
apropriados “escapam” dessa nova postura, mais preocupada com movimentos sociais,
através de pastorais especializadas, além da estreita associacdo entre as linguagens da

teologia e da sociologia, sobretudo de orientacdo marxista.

Segundo Boff '™ a evangelizacdo latino-americana somente
teria sentido, se caminhasse junto com a prética social, politica e econémica e que partisse da
perspectiva da libertagdo, com a restauracdo da valorizacdo das culturas diversificadas aqui
existentes, bem como a promoc¢do das mesmas. Segundo ele, a “cultura popular” latino-
americana criou, ao longo de sua histdria, sua propria expressao religiosa, assimilando com

suas categorias simbdlicas, a mensagem crista.

A proposta da Teologia da Libertacédo € de resgatar a dimenséo
social, politica, libertaria e escatolégica do evangelho, em que as igrejas latino-americanas
deviam superar o assistencialismo e chegar a “Opcédo Pelos Pobres”, acreditando na forga

historica dos pobres.

101 BOFF, L. América Latina: da conquista a nova evangelizagdo. So Paulo: Ed. Atica, 1992. 99-142 p.
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“O pobre somente é liberto da opressdao da pobreza quando ele

mesmo € sujeito de sua libertacdo.” 102

Na nova evangelizagdo proposta pela Teologia da Libertacao

em curso na Ameérica Latina;

“busca-se uma nova integracdo do ser humano aos valores da
participacdo, da liberdade, da criatividade, da convivialidade
aberta em todas as direcOes, realidades essas historicamente
negadas as grandes maiorias .(...) a libertacdo pessoal s
guarda sua altura humana e evangélica se conseguir
articular-se com a libertacao social.” 108

O cristianismo, ao longo de sua historica implantacdo na América
Latina, ganhou feigdes e representacdes diversificadas diante do pluralismo étnico e cultural
encontrado, sendo que festas foram criadas, visdes de Deus, de Cristo e do Espirito Santo

foram elaboradas, isto €, criaram-se compreensdes da natureza e do destino humano.

Enfim a Teologia da Libertacdo, que foi construida cientificamente e
que possui um referencial marxista,'® deveria questionar as estruturas sociais, tendo como
elemento fundamental de sua concepc¢éo, o objetivo de transformacdo socio-estrutural a partir
da categoria pobre ou o excluido, partindo de suas questdes e de sua cultura. Isso demonstrou
um carater intra e extra-eclesial que pretendia questionar - a partir da religido - outras esferas
da vida social como a politica e a economia. “A idéia de Reino de Deus que se faz na terra a

partir da transformagao socio-estrutural.”

A nova vertente teoldgica e pastoral, de valorizacdo da religiosidade
popular, colocava Cristo como referencial basico de evangelizacdo a ser utilizado. Para os
cristdos, Cristo aparece como alguém que se identifica com os marginalizados, e esses entdo

seriam o0 alvo da nova via de evangelizagao.

102 BOFF, L. América Latina: da conquista a nova evangelizagio. Sao Paulo: Ed. Atica, 1992. 99-142 p.
193 14, Ibid. 111 p.
104FERNANDES, S. R. A. Diferentes olhares, Diferentes pertencas: Teologia a Libertacio e MRCC.

IN:RevistadeEstudosdaReligidon©®3/2001.76-92 p.Disponivel em: <www.pucsp.br/rever/rv3_2001/p_fernan.pdf.
Acesso em 30 set.2004.
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Segundo Queiroz'®, o documento da Constituicio Dogmatica- Limen
Gentium deve ser refletido com muita ponderacdo, pois esse recuperou a importancia

historica de Jesus, como aquele que ““redimiu os pobres na pobreza e na perseguicéo™.

O Brasil aparecia particularmente destacado neste cenario e foi
considerado um “monumento a negligéncia social” e “candidato a campedo mundial de
desigualdade econdmica.” '° Foi para essa realidade que a Doutrina Social da Igreja voltou-se
nesse continente, situacdo agravada em paises como o Brasil em razdo da existéncia de

regimes ditatoriais que perseguiam e torturavam pessoas consideradas subversivas.

“Estratégias politicas de evangelizacdo do catolicismo”, onde o
respeito a diversidade, com énfase no ecumenismo integram essas estratégias intra e extra-

17 nassam a margear a categoria do mundo catdlico,

eclesiais, segundo Fernandes
principalmente na América Latina, que a partir das anos 60 ganham espaco nas Varias
“tendéncias de insergéo no catolicismo e/ou metodologias de evangelizagdo™, a exemplo : a Teologia

da Libertacdo e o Movimento da Renovagao Carismaética”.

A pretensa modernizagéo objetivada pela Igreja Catdlica também fez
com que suas praticas liturgicas fossem desritualizadas, a partir da década de 60, momento
em que abracou “a opcdo preferencial pelos pobres”. Segundo Montes ® a nova postura
adotada pelo catolicismo fez “o sacerdote voltar-se de frente para o publico dos fiéis”, assim
sendo “ela o faz de certo modo voltar as costas para o Cristo, a virgem e os santos do altar, nos

quais o catolicismo tradicional sempre vira os simbolos de sua fé *“.

“Abandonado o latim e 0s solenes responsorios do canto
gregoriano, substituido o 6rgdo pelo violdo, e os cantos
devotos que falavam de um Deus distante mas familiar e
acolhedor, pronto a ouvir e consolar as aflicdes dos homens,
pelas novas cangfes militantes que convocava cada um a luta
para que 0 Reino de Deus se realize na historia, no discurso
profético da Teologia da Libertacdo, o catolicismo perderia a

105 QUEIROZ, J. A Estruturacdo Juridico-Candnica da Economia do Poder.Arrochelas. Maria Helena (org). A

igreja e o Exercicio do Poder. Rio de Janeiro:ISER.1992. 32-41 p.

1% LHOBSBAWM, E. Era dos Extremos. O breve século XX. 1914-1991. Sao Paulo, Cia das Letras, 1998. 555
e 397 p.

107 FERNANDES, S. R.A. Diferentes olhares, Diferentes pertencas: Teologia a Libertacdo e MRCC.
In:Revista de Estudos da Religidon 03/2001. 76-92 p. Disponivel em:
<www.pucsp.br/rever/rv3_2001/p_fernan.pdf. Acesso em 30 set. 2004.

108 MONTES, M.L. As figuras do sagrado: entre o publico e o privado. In; Histéria da Vida Privada/ Fernando
A. Novais... [/etal./v.4, Sdo Paulo: Cia das Letras,1998. 117 p.
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antiga magia da fé tradicional que lhe proporcionavam suas
celebragdes revestidas de pompa.” 109

Também em conseqliéncia desse fato a Igreja Catdlica perdera, pois
ao desencantar suas liturgias, procissdes e celebracdes festivas, que atravessaram a historia
do catolicismo colonial brasileiro, que objetivavam a cristianizacdo ou simplesmente
permitiram a “reinterpretagdo da fé catdlica na légica de outras cosmologias afro-amerindias™ e

abandonaram a massa popular.

As intercessdes necessarias e 0 compromisso pela compilacdo dos
principios religiosos e sua transmissao sdo de responsabilidade das instituicdes que compdem

areligido, ou seja, dos templos, igrejas, sinagogas, centros e terreiros.

“Contudo ndo sdo as Unicas, j& que, para além da
organizacdo interna do sagrado, na crenca e na pratica ritual
e devocional, outros sistemas de valores e praticas
ritualizadas, ligadas a outras dimensdes profanas da vida
social, com suas miriades de simbolos e signos, dialogam
com esse sistema interpretativo, passiveis ou ndo de ratifica-
los ou se mostrar com eles compativeis. E assim que, nas
sociedades, se constituem comunidades de sentido mais ou
menos abrangentes: € em funcdo delas que a experiéncia do
mundo se torna interpretavel e é no seu interior que também
se define o lugar da religido.” 110

Dessa maneira observamos uma transitacdo da mediacdo entre o
sagrado e o homem, inclinada ora a organizacdo institucional da fé, ora a ordem social
representada pelos grupos e comunidades, que na histdria do catolicismo brasileiro, durante a

segunda metade do século XX dilatou-se a margem da permanente reinvencgao.

“ Diante de uma realidade cada vez mais incompreensivel
com que se defronta e a soliddo que agora experimenta, € a
pressdo da comunidade na qual se qual se insere , nas
relacGes familiares, de trabalho ou vizinhancga, ou a procura
da comunidade, velha ou nova, na qual procura manter-se ou
inserir-se, 0 que determinard suas atitudes religiosas,
buscando compartilhar com outros um sistema de
interpretacdo do mundo ao seu redor capaz de dar sentido as
experiéncias-limites em confronto com as quais, nos confins

109 MONTES, M.L. As figuras do sagrado: entre o publico e o privado. In: Histéria da Vida Privada/ Fernando

A. Novais... /etal./v.4, Sdo Paulo: Cia das Letras,1998. 179 p.
19 1d. Ibid. 139 p.
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do sofrimento, o sagrado volta a emergir como fonte de
significado para a existéncia humana” 1

Os ultimos 20 anos evidenciam religides que “recuperaram a magia”,

essa evidencia segundo Prandi *2

é revelada em resposta a falta de ajuste dos fieis com
qualquer postura que revele o carater racional e cientifico da nossa presumida modernidade

desencantada.

Esse movimento de “voltar atrds” e resgatar a magia, explica a
contrariedade, no periodo entre os anos 1960 e 1980, com as CEBs ( Comunidades Eclesiais
de Base), nascidas no interior do catolicismo urbano, objetivando como proposta primordial
o alcance por parte das populacdes pobres, da racionalizacdo sistemética entre Deus e 0

mundo, através da:

“valorizacdo do principio ético que leva o fiel a se pensar
ndo como individuo isolado que apela para deus, mas como
parte de um sujeito coletivo que assim se constitui para
experimentar a presenca de deus.O ator social basico que
permite a referéncia é o grupo, a comunidade.”*

Essa orientagdo e énfase na politica, centrada na idéia do coletivo e
na criacdo de espacos de expressdo publicos, onde cada um se representa pessoalmente para a
definicdo e defesa de interesses comuns, coletivos e comunitarios, apostando na participacdo
militante na vida publica politica acabou por fazer com que o espaco publico, representado

pelas CEBs, ganhassem maior importancia que o espaco do privado.

Uma preocupacdo crescente por parte de Roma e do CELAM
mostra-se clara, devido a esse envolvimento da Igreja na politica, fato que ndo interessava a
alta hierarquia do Vaticano. A Teologia da Libertacdo apresentou-se como uma espécie de
alternativa a Doutrina Social da Igreja, aculturando o cristianismo a ética marxista, sendo que
0 que 0S europeus conheceram por comunismo ou marxismo estava longe do que os leigos
das CEBs entendiam pelo mesmo nome. Os latino-americanos viviam um capitalismo

perverso em ditaduras igualmente perversas, autodeterminadas como estados democraticos.

11 PRANDI, R. .Perto da Magia, Longe da Politica. IN: IN:A realidade social das religides no Brasil.../Antbnio
Flavio Pierucci.../et al./-Assis,S8o Paulo: Acrdpole,1996. 95 p.

1214, 1bid. 95 p.

11314, 1bid. 95 p.
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Seria impossivel pensar modelos Unicos para entender questdes postas em tempos e espacos

tdo diferentes.

Desde a fundacdo da CNBB (1952), a Igreja brasileira mostrava-se
preocupada com uma minima organizacdo conjunta das atividades pastorais. E por ocasido da
abertura do Concilio Vaticano Il (1962), Jodo XXIII solicitou a Igreja da América Latinos
planos de acdo que fortalecessem a Instituicdo. Em resposta a CNBB elaborou o Plano de
urgéncia (1962/1965), que prepararia a Igreja para receber as decisbes de Roma. Seus

objetivos eram:

“ a renovagdo da paroquia, a formacdo dos presbiteros e
dos colégios catdlicos. Buscava-se promover a unidade
visivel superando a instdncia juridica das paroquias
dinamizando unidades autdbnomas que funcionassem nao
por obrigacdo, mas em comunhio.” 4

Em Medellin (1968), as CEBs foram descritas como nucleo
fundamental da Igreja responsavel pela riqueza e expansao da fé. Apos 1975 a estratégia da
CNBB mudou. Em lugar de oferecer planos nacionais, ela optou por Diretrizes Gerais para a

Acdo Pastoral e os Planos de Acdo ficaram para as paroquias e dioceses.

Em 1978 o Papa Jodo Paulo Il iniciou o seu papado atuando de modo
firme na defesa do cristianismo, percorrendo o mundo, com um discurso que devolveu aos
catélicos a confianca em sua Igreja e a0 mesmo tempo mostrou aos governantes que o lider
catdlico estava longe de aceitar um papel secundario no cenério internacional. Motrou-se
portador de uma visdo dogmatica e tradicional de Igreja, reforcando a autoridade papal,
advertindo e mesmo punindo os que insistiam em discordar dela. Tinha os bispos como
auxiliares e reforcou a necessidade do sacrificio dos interesses locais em beneficio do bem

maior, a Igreja Catolica Romana.

Com insisténcia, o discurso de Jodo Paulo Il manteve-se frisado na
ética e fundado na fé. Reconhecendo a diversidade do mundo e a diversidade dos cristaos
nesse mundo, bem como as diferentes situacdes enfrentadas pelos cristdos, o que os levaria a
diferentes acdes frente a desafios especificos. Manteve-se também com firmeza diante da
necessidade de estrita obediéncia aos ensinamentos da Igreja e a sua autoridade.

114 cNBB. Plano de Pastoral de Conjunto. Sao Paulo: Paulinas, 1966. 28 p.
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Zelando pela mensagem cristd, e com receio que uma possivel
contaminacéo ideologica a atingisse, 0 papa frisou a riqueza da mensagem da Igreja, sem a
minima concessdo as injusticas de qualquer natureza. Tais palavras soaram para os te6logos
da libertacdo latino-americanos, como uma adverténcia. A igreja Romana vinha ha tempos
preocupada com a aproximacgdo entre 0 marxismo e cristianismo nas comunidades eclesiais
de base por todo o continente e também, talvez mais acentuadamente, entre grupos

intelectualizados e ativamente envolvidos com as lutas politicas de seus paises.

A principal critica feita & Teologia da Libertacdo pelos conservadores
catdlicos foi a partidarizacdo na Igreja e a politizacdo a esquerda. O grande problema, na
verdade, foi a aproximacao entre os catdlicos e 0 marxismo, ja que a proximidade entre a
Igreja, os partidos politicos e a politizacdo da Igreja ndo constituem novidade na histéria da
instituicao.

Em Santo Domingo, 1984, o papa Jodo Paulo 11 convocou os catélicos
de todo o mundo para uma “Nova Evangelizacdo” e deu a ténica pela qual seu pontificado
ficaria marcado daquele dia em diante. Ela caracteriza-se pela restauracdo da disciplina pré-
conciliar e a negacdo da autonomia das igrejas locais, nomeacdo de bispos mais
administradores das dioceses em consonancia com as politicas da Santa Sé; formacédo de
novos sacerdotes preocupados com a disciplina, a obediéncia e fiéis a liturgia e catequese

tradicionais.

O espaco privado para a fé foi garantido aos fieis nas religides que
evidenciam o processo de “remagicizacdo”, afinal, é crescente “a busca massiva de cura
religiosa e de solugBes sobrenaturais para outros problemas e aflicbes da vida, bem como a enorme

variedade de ofertas de manipulacéo ritual de for¢as sobrenaturais para ministrar o bem-estar

almejado.” 115

As CEBs™® fazem uso preferencial da pratica politica militante, a
fim de que, os fiéis pertecentes a ela sintam-se capazes, através da comunidade solidaria, de
verem o0 sentido da acdo dos individuos como iguais na capacidade de transformacdo do
mundo. Porém, “as Comunidades de Base, que marcaram forte presenca religiosa no espaco da

politica parecem estar em refluxo.” '’ Essa constatacio é obtida a partir do movimento

115 PRANDI, R. Perto da Magia, Longe da Politica. IN: IN:A realidade social das religiGes no Brasil.../Ant6nio
Flavio Pierucci.../et al./-Assis,S8o Paulo: Acrdpole,1996. 95p.

118 Entende-se por CEB’s Comunidades Eclesiais de Base.

17 PRANDI, R. Perto da Magia, Longe da Politica. IN: IN:A realidade social das religiGes no Brasil.../Ant6nio
Flavio Pierucci.../et al./-Assis,S80 Paulo: Acrépole,1996. 103p.
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crescente, dos ultimos anos, de reavivamento das crengas religiosas, que “‘se colocam mais

perto da magia e mais longe da politica”.

Até os anos 70, as CEBs ndo recorreram ao milagre, postura que
reforcava a proposta catélica moderna; postura essa que passou a ser abandonada diante do
Movimento da Renovacao Carismatica, dentro do proprio catolicismo. Esse ultimo afasta-se
dos pentecostais devido a sua énfase ao culto mariano e manutencdo e participacdo aos
sacramentos; porém aproxima-se muito quando assume e atua com praticas magicas e

contetidos doutrinérios do pentecostalismo.

“[...] reintroduzindo o milagre, a preocupagdo centrada no
individuo e reinaugurando em grande estilo, uma vez que
agora fica disponivel para as massas, a valorizacdo do
éxtase religioso. O transe do Espirito Santo ja é bem
comum no interior das igrejas e catedrais catolicas. Com a
generalizagdo do transe, afro-brasileiro, pentecostal,
catolico carismatico, ha agora uma ampla variedade de
escolhas religiosas que praticam o rito da supressdo
temporaria da identidade para dar lugar a manifestacdo de
deuses, entidades e forcas sagradas: orixas, voduns,
inquices, caboclos, pretos-velhos, ciganas, pombagiras,
exus, boiadeiros, marinheiros, mestres da jurema, espiritos
de luz, desencarnados em geral, e o Espirito Santo. A
expressdo maxima do homem ndo é mais a sua
consciéncia; o ideal religioso prega agora a negacdo da
identidade como meio para se alcancas a experiéncia de
sentido mais profunda.” '8

2.2. Movimento da Renovacao Carismatica e o Pentecostalismo Catdlico.

“ Parece-me que as pessoas, juntamente com a sua busca
por experiéncia religiosa propria, simplificada e adequada as
suas necessidades individuais e /ou momentaneas, tém
também a necessidade de certezas que s6 a religido de tipo
institucional pode proporcionar. A experiéncia religiosa
baseada na relacdo de troca, de compensacdo individual, e
satisfacdo momentanea mostra claramente seu limite quando
o individuo sente a necessidade de suplantar essa relagao
com o imediato, quando sente a necessidade de ouvir e a
disposicdo para aceitar uma verdade revelada. Neste
momento s6 a religido institucional poderd suprir estas

118 PRANDI, R. Perto da Magia, Longe da Politica. In: A realidade social das religies no Brasil.../Antbnio
Flavio Pierucci.../et al./-Assis,Sdo Paulo: Acrdpole,1996. 103p.
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necessidades. Ela existe como um corpo de conhecimentos
autbnomos e com os quais o fiel toma contato e aceita como
validas para a sua vida, seus ensinamentos visam dar sentido
a existéncia e impdem sacrificios aos seus seguidores.
Fornecem lastro moral e ético que norteia a conduta do
conjunto de fiéis e Ihes da uma identidade e um sentimento
de pertenca, e fornecem um conjunto explicativo,
escatologico, ou de promessas que compensam os males da
existéncia, estes Ultimos por fim, nos permitem entender a
volta dos individuos para as religides tradicionais.”**®

O fiel, na religido institucional, partilha a responsabilidade de sua
opcdo com os outros fiéis e mesmo que ndo estreite relacdes, sente-se parte de um grupo.
Dilui as responsabilidades de suas escolhas éticas e morais e ganha seguranca. A religido

institucional tende a instrumentalizar os individuos, e fortalece a sua fé.

Um fator importante que tende a influenciar a adeséo do fiel neste ou
naquele grupo seré a existéncia no novo local da opcédo religiosa desejada e de outras pessoas
dispostas a partilhar dela, bem como a presenca de representantes da hierarquia religiosa
(padres, religiosos regulares, pastores, missionarios, etc.) e de sua capacidade de articular-se

aos egressos.

Um fator importante que tende a influenciar a adeséo do fiel neste ou
naquele grupo sera a existéncia no novo local da opcao religiosa desejada e de outras pessoas
dispostas a partilhar dela, bem como a presenca de representantes da hierarquia religiosa
(padres, religiosos regulares, pastores, missionarios, etc.) e de sua capacidade de articular-se

aos egressos.

A relacdo do fiel do meio popular com a religido institucionalizada
muda com a racionalizacdo da relacdo do homem com o divino. Impde-se uma idéia
sistemética e racional de Deus. O culto deixa de ser mimético e passa a ser um ritual
simbdlico de adoracéo e suplica orientado para Deus. Tanto Comunidades Eclesiais de Base
quanto Renovacgdo Carismatica Catolica tém fortes raizes no catolicismo popular. No caso
das CEBs, os seus membros aumentaram suas reflexdes sobre a pratica social através da
ajuda do evangelho.Os filhos da modernidade, inseridos no mundo neoliberal, tornaram-se
seus detratores, pois passaram a perceber as desigualdades sociais.

119 J0ANONI NETO, V. Fronteiras da crenga: da libertacdo ao carisma, a presen¢a na cidade de Juina
(1978-1998). Unesp, Assis, 2004. 136 p.
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A Renovacgdo Carismatica Catolica também € uma nova forma de ser
Igreja, porém marcada por uma valorizacdo do individuo. Nao reprime o corpo nem o prazer
sadio, promove a comunhdo de homens e mulheres com a natureza, do céu com a terra, como
expressdo na fé popular. Na América Latina existem diversas formas pelas quais a fé popular
se expressa. Todas sdo produtos da confluéncia de diversos planos onde se cruzam: mundo

popular, culturas seculares, plano religioso, etc.

Os fiéis no campo religioso brasileiro sdo, a0 mesmo tempo,
consumidores dos bens de producdo criados pelas religides, e produtores de seus proprios
bens. A Igreja Catolica produz e fornece aos fi€is seus bens, as massas populares consomem e
reproduzem o consumido de acordo com a sua consciéncia e necessidade. Foi assim com as
CEBs e também com a RCC.

A estrutura de poder centralizada (caracteristica forte do periodo pré-
concilio) tem como marca a marginalizagdo especialmente dos leigos. Estruturalmente, nessa
centralizacdo, sdo cortados os caminhos de participacdo mais efetiva nas decisdes que

interessam a toda a comunidade.

“Os leigos ndo sdo considerados como portadores e produtores do material

simbdlico porque estdo na base da piramide, sem poder.” 120

Percebe-se entdo diviséo e desigualdade: um grupo produz o material
simbdlico e outro apenas o consome. O grupo detentor dos meios de producdo simbolica
elabora sua correspondente simbologia, que vem justificar, reforcar e socializar seu poder,
atribuindo origem divina a forma historica de seu exercicio. Dessa maneira, na producdo dos
bens de salvacdo realizada pela religido institucional, feita de maneira centralizada, a
concepcdo doutrinaria da revelacdo e da salvagdo sdo tidas como intocaveis e irreforméaveis, e

seus produtores mais diretos acreditam ter sido eleito por Deus.

Enquanto a teologia pré-conciliar excluia os leigos de qualquer efetiva
participacdo por ndao serem ordenados, e a hierarquia eclesiastica seria a Unica responsavel
pela administracdo da palavra de Deus, o Concilio Vaticano Il ensina que pelo batismo todos
séo feitos participantes, como misséo de todo o povo cristdo na Igreja e no mundo, ou seja,

afirma que os leigos também anunciam Cristo, elucidam sua doutrina.

120 BOFF, L. Igreja: Carisma e poder. Sdo Paulo.Ed. Atica, 1994.
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Em meio a essa mudanga pés conciliar temos a Renovacdo Carismatica
Catolica, interpretada como um grande movimento desencadeado pelo Vaticano e por Jodo
Paulo Il para impor a restauracao da autoridade vaticana contra as igrejas locais. Para alcancar
tal objetivo o Papa usaria os meios doutrinais, disciplinares, autoritarios e 0s movimentos
citados: uma mescla de tradicionalismo sectario e posicdes politicas de direita, mais

preocupados com o direito canénico que com a teologia.

Em Santo Domingo, 1984, o Papa convocou os catélicos de todo o
mundo para uma “Nova Evangelizacdo” e langou a tonica pela qual seu pontificado ficaria
marcado daquele momento em diante. A Nova Evangelizacdo caracteriza-se pela restauragao
da disciplina pré-conciliar e a negacao da autonomia das igrejas locais; a nomeacao de bispos
mais administradores das dioceses em consonancia com as politicas da Santa Sé; e a formacao
de novos sacerdotes preocupados com a disciplina, obedientes hierarquia institucional e fiéis a
liturgia e catequese tradicionais.

“No outono de 1967 cerca de trinta leigos catélicos, todos
membros do corpo docente da Universidade Duquesne em
Pittsburgh, reuniram-se em retiro espiritual para um periodo
de oracdo profunda e discussdo acerca da vitalidade da vida
religiosa. Insatisfeitos com seu estilo de vida, com suas
preocupacgdes académicas e sobretudo com suas experiéncias
religiosas, buscavam uma forma de renovacéo espiritual que
viria a afetar a prépria Igreja. Os participantes desse retiro
tinham contato com diferentes grupos avivados protestantes e
desejavam experimentar a transformacéo que o Espirito Santo
podia operar nas pessoas.Sentiam que o aprofundamento da
vida espiritual ndo podia resultar simplesmente da acdo
humana, o que sempre deixaria cada um sentir-se 6rfdo
invadido pelo vazio e pelo desanimo. Acreditavam que é o
Espirito que renova a face da Igreja e do mundo, por meio de
sua acdo nas pessoas. Enquanto rezavam na capela, teria
ocorrido um  verdadeiro Pentecostes renovado.Uns
comecaram a falar em linguas, outros receberam o dom da
profecia ou do conhecimento. A experiéncia teria operado
neles uma profunda transformacéo espiritual, dando-lhes uma
nova consciéncia do amor de Deus, um profundo desejo de
louvar a Deus e de ser testemunha de Cristo ressuscitado.” **

121 De acordo com o relato biblico ,N0 quinquagésimo dia da ressurrei¢do de Jesus, o Espirito Santo manifestou-
se aos apdstolos, que estavam reunidos no Cenéaculo, por meio de linguas de fogo.Esse episddio é relembrado
com o nome de Pentecostes, que significa cingiienta em grego.O falar em linguas, ou glossolalia, que se
manifesta em ritual de transe, entendido como carisma ou dom de Deus, fundamental & identidade dos
pentecostais evangélicos, foi incorporado a prética religiosa dos catdlicos que seguem o movimento carismatico
que entdo nascia.
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Vale relembrar que esse grupo acima era de universitarios, sendo que
alguns tinham passagem pelos Cursilhos de Cristandade, que introduziram na Igreja Catolica
0 uso de técnicas fortes as quais agitavam o emotivo dos participantes. Ao buscarem novas
vias para a renovacao pedida pelo Concilio, passaram a utilizar os reavivamentos que, aquela
altura, eram uma propriedade caracteristica das Igrejas pentecostais, cujo objetivo era
reconquistar cristdos que haviam se desgarrado de suas igrejas de origem, porque estavam

perdidos no anonimato das "multiddes solitarias" das grandes cidades.

Reconhecendo a importancia das andlises para o estudo do fenémeno
religioso, cremos importante distinguir o sentido do termo Renovacdo Carismatica, conforme
usado no Brasil e na América Latina. Por Renovacdo Carismatica no Brasil, entendemos o
movimento catélico surgido nos ecos do Concilio Vaticano Il e que se fortaleceu nos Estados
Unidos nas primeiras décadas dos anos 1970. Foi trazido para o Brasil em 1976 por
sacerdotes jesuitas para a Diocese de Campinas (SP), onde se abrigaram 0s primeiros grupos

que rapidamente se espalharam pelo pais.

Houve, no entanto, uma resisténcia ao prolongamento do movimento da
Renovacao Carismatica Catolica dentro do préprio clero catolico. Isso se deveu a algumas das
praticas desenvolvidas dentro dos grupos carismaticos catolicos, como a euforia nos
momentos de pregagdo, 0s exorcismos, as orag¢des na lingua do Espirito Santo, e quando 0s
carismaticos verbalizam o desejo de ser usados por Deus como instrumentos no envio

mensagens para 0s presentes, e os pedidos de cura de doentes.

A Renovacdo Carismatica Catdlica se caracteriza por viver a fé como
experiéncia; por enfatizar a oracdo como meio para buscar a transformagéo pessoal; por dar
importancia ao sentimento; pela pratica do auxilio aos perdidos (encarcerados, doentes,
moradores de rua), através de doacdes, e da intervencédo do Espirito Santo; por fidelidade mais

a Igreja universal que a local; e pelo fortalecimento e afirmacao social da Igreja no mundo.

Como o pentecostalismo, 0 movimento dos carismaticos defende que a
renovacao espiritual é fruto da importancia que nela tém os carismas ou dons do Espirito
Santo. Carismas sdo dadivas de Deus e devem ser usados por aqueles que tiveram o privilégio
de recebé-los, um dom gratuito, que consiste numa operacdo do Espirito Santo no crente

ordenada a edificacdo do “corpo de Cristo”.



67

O ndmero dos carismas é fundamentalmente ilimitado. Seu limite e
fixado unicamente pela comunidade concreta em que se realizam somente nove, divididos em
trés grupos: 1- os dons das palavras: dom das linguas estranhas, das interpretacdes e das
profecias; 2- dons do poder: fé, cura, milagre; 3- dons das revelacGes: sabedoria, ciéncia e

discernimento.

Assim estavam lancadas as bases do que viria a ser a Renovacdo
Carismatica, um movimento pentecostal dentro da propria Igreja, confiado a leigos
carismaticos, consolidando-se assim o alicerce da Renovacdo de maneira organizada catolica
e que deveria atuar no interior das paréquias, portanto em justaposi¢cdo com a organizagao

eclesiastica.

““um novo tipo de vida religiosa fundada sobre a igualdade de todos diante do

Espirito.”*?

A instrumentalizagcdo pentecostal baseada na revitalizacdo da fé
garantiu ao pentecostalismo, na primeira metade do século XX, um grande nimero de adeptos
que buscavam uma religido intimista. Os primeiros grupos de catolicos carismaticos talvez
tenham experimentado 0 mesmo que experimentaram 0s pentecostais com quem conviviam
nos aglomerados urbanos de classe média. Puderam, assim, perceber que o "batismo do
Espirito” ndo sO reanimava a fé individual como liberava energias para uma poderosa acao

evangelizadora.

Surge uma alternativa religiosa ao catolicismo tradicional
predominante, a partir da segunda metade do século XX, com o florescimento de grupos de
“internalizacéo religiosa”. Grupos que reorganizam e recodificam valores e préaticas religiosas,
desenvolveram uma religiosidade inspirada na tradi¢do protestante, dentro da propria religido

hegeménica, através de movimentos de leigos, de natureza diversificada.

Os pioneiros do catolicismo revivalista procuraram resguardar
caracteristicas especificas que lhes garantissem o enquadramento na categoria catélico. E o
fizeram através do que alguém chamou de "as trés brancuras": Nossa Senhora, a Eucaristia e o
Papa. Em busca da garantia de permanéncia da identidade catolica, os carismaticos reforcam
suas praticas religiosas, através de valiosas “armas™: a centralidade da Biblia e de Jesus

Cristo, a manifestacdo livre de carismas no seio da comunidade em festa e as curas e

122 J0ANONI NETO, V. Fronteiras da crenca: da libertacdo ao carisma, a presenca na cidade de Juina
(1978-1998). Unesp, Assis, 2004 . 172 p.
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exorcismos, vistos como comprovacdo do poder de Deus. Esses elementos ainda sdo
reforcados com a reaprendizagem da oracdo pessoal através de uma abertura ao Espirito

Santo.

Outros aspectos importantes a serem abordados no movimento
religioso carismatico sdo: a importancia do corpo nas manifestacdes religiosas, revelada
através da intensidade afetiva das relagdes entre os membros (beijam-se, abracam-se, tomam-
se pela mao, etc..), bem como o seu emocionalismo comunitario, demonstrado pela
manifestacdo fisica de proximidade comunitéria, caracteristicas que demonstram rejeicdo a
religido intelectual, com doutrina e teologias formalizadas. Os elementos comportamentais

tipicos dos carismaticos e percebiveis num primeiro impacto sao descritos por Carranza:

“rezar de bracos elevados para o alto; [...] a emotividade, a
afetividade e a espontaneidade atuando como meios de
comunicacdo; a referéncia constante de sensagfes como
indicativas de experiéncias misticas e a certeza da presenca
de Deus; a necessidade de milagres como prova da
existéncia divina e, finalmente, o batismo no Espirito
Santo, manifestacdo que confere especificidade ao
Movimento dentro da Igreja Catdlica.” 123

O movimento da Renovagdo Carismatica Catélica— MRCC no Brasil
representa, nos dias de hoje, a forca provavelmente mais organizada e motivada de que dispde
a Igreja Catolica em nosso pais. Essa resisténcia do movimento pode ser explicada pelas
delimitacBes de sua organizacdo, além da legitimidade ratificada e ampliada durante o
pontificado de Jodo Paulo Il. Os estudiosos também apontam para o cuidado tido pelos
carismaticos, dentro da experiéncia religiosa, em manter vivo esse movimento e que
aparentemente tende a ser mais duravel que em outros.

Nos dltimos anos, segundo Fernandes ***

tais modos de "ser Igreja” vém
provocando um intenso debate sobre suas diferentes estratégias e formas de insercdo e suas
praticas intra e extra-eclesiais. Portanto ha que se refletir a natureza do MRCC'%-

Movimento da Renovacédo Carismatica Catolica.

123 CARRANZA, B. Renovacdo Carismatica Catdlica. Origens, mudancas e tendéncias. Aparecida, Santuério,
2000. 24 p.

124 FERNANDES, S. R.A. Diferentes olhares, Diferentes pertencas: Teologia a Libertagdo e MRCC.IN:
Revista de Estudos da Religido n°3/2001. 76-92 p.Disponivel em:
<www.pucsp.br/rever/rv3_2001/p_fernan.pdf. Acesso em 30 set.2004.

125 Entende-se pela sigla MRCC: Movimento da Renovacdo Carismatica Catdlica.
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Para Fernandes, ° o MRCC constitui-se como um movimento intra-
eclesial que, independente de seu carater internacional, visa uma atuacdo que se consolida
prioritariamente no ambito paroquial. Toda a estratégia de acdo e divulgacdo do MRCC visa a
pertenca institucional seguindo o ciclo: Paréquia/grupo de oracdo/ Conversao pessoal/ acdo
eclesial (pastorais evangelizadoras).

Nascido de uma experiéncia religiosa dos agentes praticantes com o
sagrado, 0 MRCC ndo se constitui como fruto de uma teoria produzida reflexivamente.
Embora seus iniciadores fossem oriundos de camadas médias, ndo possuiam o status de

intelectuais tais como os formuladores da Teologia da Libertacao.

“A Renovagdo Carismatica Catdlica é uma agremiacdo religiosa, cujos

membros sdo aquelas pessoas que aceitam sua proposta de renovacéo espiritual.” 127

Os participantes do MRCC defendem que sua proposta € de um
reavivamento espiritual por meio da oracdo de louvor, a experiéncia da vida nova no Espirito
e a manifestacdo dos seus dons e carismas. Essa proposta toma corpo, realizando-se
concretamente, nas reunides dos grupos de oracdo. Porém o movimento ndo se limita a essas
reunides: promove também seminarios e encontros (locais e regionais), cuja funcao é explicar

ou dar uma fundamentacéo teoldgica a experiéncia da fé crista vivida pelos seus membros.

Para promover essas atividades auxiliares, 0 MRCC conta com equipes
de atuacdo local, regional e nacional, chamadas “comissdes/equipes de servico™. Essas equipes,
cujos membros sao recrutados entre as pessoas de maior experiéncia do movimento, tém

como func¢do dar uma linha comum ao movimento e garantir sua unidade.

Abracada com ardor por seus adeptos, até com certo fanatismo, na
opinido de seus opositores, 0 MRCC suscita uma série de problemas, sobretudo de ordem
religiosa e pastoral, especialmente em paises como o Brasil, em que contrasta com uma
orientacdo pastoral ciosa de suas responsabilidades, para com um mundo mais justo e

solidario. As espiritualidades que ndo colocam a mesma énfase na urgéncia das tarefas

126 FERNANDES, S. R.A. Diferentes olhares, Diferentes pertencas: Teologia a Libertacdo e MRCC.IN:
Revista de Estudos da Religido n°3/2001. 76-92 p.Disponivel em:
<www.pucsp.br/rever/rv3_2001/p_fernan.pdf. Acesso em 30 set. 2004.

127 OLIVEIRA, P. A. R. de. RCC - Uma anélise socioldgica. Interpretacfes teoldgicas. Petropolis: Vozes, 1978.
19p.
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transformadores da sociedade sdo consideradas intimistas, desmerecedoras da mesma

consideracao pastoral.

O resultado mais visivel do Concilio Vaticano Il, pelo menos na
América Latina e no Brasil, foi a mudanga verificada na posicao da Igreja Catolica em relagcdo
a sociedade. Despertando a comunidade catélica para 0 aggiornamento, foi 0 ponto de partida
para novas maneiras de entender a Igreja, quer no seu papel no mundo, quer na sua vida

intima.

Em face da sociedade latino-americana moderna desenvolveu-se uma
nova teologia do politico, que entre nds é conhecida como Teologia da Libertacdo, e que se
traduziu, pastoralmente, pela constituicdo das CEBs, grupos de cristdos inseridos no seu meio
socio-politico-cultural, que a partir da palavra de Deus, se empenham na transformacéao da

sociedade.

No que se refere a vida intima da Igreja, desenvolveram-se novas
formas de espiritualidades, dentre as quais o fendbmeno carismatico, que desempenha
importante papel, a medida que, por intermédio do reconhecimento e da valoriza¢do dos
carismas, a Igreja Catolica alcanga o povo de um novo modo, preparando a partir das bases

sua renovagao.

Aludimos as dificuldades de mutua compreensdo e de convivéncia
entre as tendéncias libertadora e carismatica, ambas provenientes do Concilio Vaticano Il. O
te6logo Clodovis Boff , **® nome ligado & Teologia da Libertagdo no Brasil, traz uma visdo
conciliadora sobre o movimento da renovacdo carismatica, afirmando haver certa

convergéncia, na pratica, entre as duas tendéncias.

Os principais argumentos do autor sobre os méritos do MRCC estao
relacionados e resumidos em dois pontos: primeiramente 0 MRCC oferece um reforgo da
espiritualidade catolica e conversdo pessoal; e em segundo plano o MRCC propicia um

reforco institucional através de sua énfase na pertenca comunitaria.

Na visdo de Clodovis, 0 MRCC adequa-se a pds-modernidade porque
"responde as demandas de sentido" e “sabe falar ao coragdo do homem pés-moderno”. Contudo,
outros trechos do artigo poderiam levar-nos a conclusdes bem diferentes sobre a visdo do

autor, como veremos abaixo.

128 BOFF, C. “Carismaticos e Libertadores na Igreja”.Petropolis, REB 237. Petr6polis,RJ: Vozes, 2000.
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“Portanto, se hoje a RCC ndo aparece ainda como libertadora, ndo é por

guestao de erro que precisa corrigir, mas de falhas que se devem preencher.” 129

Essa observagdo — ainda ndo é libertadora — feita pelo tedlogo indica
que ndo ha nos principios do MRCC nada que bloqueie essa opcdo. Em suas afirmacdes
Boff apresenta como limites do movimento carismatico: o paralelismo eclesial e o

emocionalismo como fim e compromisso social.

As criticas mais comuns ao movimento coincidem com as de Boff,
como a falta de compromisso social, afirmando que a forma de inser¢do do MRCC néo
questiona as estruturas sociais. Percebemos que esta critica tem como referéncia a visdo de
mundo da Teologia da Libertagdo e € o ponto que coloca 0 movimento carismatico em

posicdo de maior vulnerabilidade na visdo dos expoentes da Libertagéo.

Existe a possibilidade de incorporacao de alguns elementos essenciais
da Teologia da Libertacdo pelo MRCC, segundo o uso da expressao de Clodovis Boff "ainda
ndo é libertadora”, referindo-se a uma conciliagdo entre os dois movimentos. No entanto essa
inclusdo e a adogdo dos principios integrantes da teologia libertadora descaracterizariam a
“originalidade” do MRCC.

O carisma original do MRCC, ao que tudo indica, opde-se a Teologia
da Libertac&o no que se refere ao modo de insercéo. Segundo Fernandes ¥ fica claro que, o

que Boff denomina de "falhas a preencher" ***

pode ser para 0 MRCC pontos cruciais de sua
identidade religiosa que ele quer manter ao invés de mudar, por estarem relacionadas a sua

visdo de mundo.

A atitude adotada pelo movimento parece ser a de adaptacdes e ndo de
reformulacGes de sua pratica. Mudar ou questionar as estruturas sociais € um elemento
fundamental na concep¢do da Teologia da Libertacdo que possui todo um referencial
marxista. A proposicdo de que o0 MRCC adote esse modelo leva a crer que, mais do que a
valorizacdo da diferenca, ha uma tentativa de cooptacdo do outro, de emolduramento. Para o
MRCC, a pertenca institucional é seu fim. A idéia de Reino de Deus que se faz na Terra a
partir da transformacdo socio-estrututral ndo é apontada, ao contrario da Teologia da

Libertacao.

129 BOFF, C. “Carismaticos e Libertadores na Igreja”.Petropolis, REB 237. Petr6polis,RJ: Vozes, 2000. 58 p.

130 FERNANDES, S. R.A. Diferentes olhares, Diferentes pertencas: Teologia a Libertagdo e MRCC.IN:
Revista de Estudos da Religido n°3/2001. 76-92 p. Disponivel em:
<www.pucsp.br/rever/rv3_2001/p_fernan.pdf>. Acesso em 30 set.2004.

131 BOFF, C. “Carismaéticos e Libertadores na Igreja”.Petrépolis, REB 237. Petrdpolis,RJ: Vozes, 2000.
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Para 0 MRCC as estruturas sdcio-politicas e econdmicas mudaréo, se
cada homem mudar, ou seja, se houver conversdo espiritual. Essa idéia do MRCC

132 analisa 0 MRCC a partir de

materializa-se também na sua prética religiosa. Beckhauser
consideracdes sobre a Liturgia. Seus argumentos sdo menos tolerantes e conciliadores do que
os de Clodovis Boff. Nesse sentido ele demarca a diferenca através de uma formulagéo

teorica baseada na norma litdrgica universal.

Alberto Beckhauser € frade e possui um cargo na CNBB
(Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil) que delibera sobre Liturgia. Concentra-se mais
na instituicdo e, suas criticas principais ao MRCC correspondem ao que denomina "cultura de
sensacOes”, elemento que pode ser analisado em oposicdo ao que Clodovis Boff analisa

positivamente do MRCC (“'sabe falar ao coracdo do homem pés-moderno™).

Para Beckhauser, segundo Fernandes'*® a organizacdo litirgica feita
pelo MRCC ¢ inadequada, pois existe superficialidade na adaptacdo da linguagem simbélica
da Liturgia a linguagem televisiva. Alerta ainda para o fato de que a Liturgia possui um
carater eclesial que supde integracdo comunitaria e ndo satisfacdo individual de sentimentos

13% torna-se um problema

religiosos. A crescente exposi¢do midiatica, segundo Beckhauser,
grave, de maneira que visa alcancar resultados imediatos, ou seja, 0 aumento do nimero de
fiéis e paroquias com mais recursos financeiros. Para Beckhauser, a preocupacédo esbarra nos
motivos que realmente atraem os fiéis a missa, motivos esses que ndo deveriam ser somente
as musicas, a expressao corporal (que muitas vezes acontece mais do que a oracdo), a
satisfacdo de sentimentos e emoc¢fes em nivel puramente humano. Na sua visdo a proposta
deveria estar centrada na manutencdo da tradi¢do litdrgica, numa celebracdo da Igreja

Catolica.

Buscando a legitimagdo, baseada nas normas institucionais,
Beckhauser argumenta que nas celebracdes festivas e midiaticas ndo se percebe a "dimensédo
socio-transformadora da vida da Igreja". Percebe-se aqui, como no texto de Boff, uma
preocupacdo de que o compromisso social, proposta da Teologia Libertadora, seja pilar da

pratica religiosa do MRCC.

132 BECKHAUSER, A. “Andlise de certos fendmenos religiosos a luz da Sagrada Escritura”. REB 235,
Petropolis, RJ: Vozes, 1999.

133 FERNANDES, S. R.A. Diferentes olhares, Diferentes pertencas: Teologia a Libertagdo e MRCC.IN:
Revista de Estudos da Religido n°3/2001. 76-92 p.Disponivel em: <www.pucsp.br/rever/rv3_2001/p_fernan.
pdf >. Acesso em 30 set.2004.

3% 1d. Ibid. 83 p.
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A exigéncia de que o MRCC trabalhe e inscreva em sua
espiritualidade o compromisso social vem provocando algumas mudancas no discurso do
movimento. E importante notar, porém, que o MRCC parece interpretar, de maneira
diferente da proposta da Teologia da Libertacdo, as no¢Ges de compromisso social e de
transformacdo da realidade e certamente sua pratica sera diferenciada pela busca da
promogdo de outras formas de compromisso social que ndo passe necessariamente pela

transformacéo das estruturas.

Benedetti **, padre e soci6logo, possui também uma visdo bastante
critica dos novos padres ligados a0 MRCC. Critica a formacao descompromissada dos novos
padres: "nenhuma paix&o pelo ecumenismo e justica social”, ou seja, reduzem o papel do clérigo,

tornando-o somente ligado & Igreja. A rejeicdo de Benedetti *°

sobre a busca de cargos
eclesiais ou 0 que ele denomina de “clericalismo exagerado” expressa sua valorizagcdo dos
conceitos e pressupostos presentes na formulacdo da Teologia da Libertagdo em que 0s
padres sdo mais secularizados, com maior inser¢do na vida social e evitam o uso de vestes

que os diferencia socialmente.

“Na midia televisiva constroem sua imagem e, a sua sombra,
editam livros, videos, discos, CDs, cassetes, camisetas.
Aparecem como portadores de dons extraordinarios, quase
sempre de carater magico.” 187

Tanto a magia quanto a utilizacdo dos meios de comunicagdo ndo séo
nem de longe ideais ou pressupostos que norteiam a Teologia da Libertacdo ja que ela
sempre atuou sob uma perspectiva de critica ao sistema social vigente e na implementacao de
um tipo de religiosidade que, embora valorizando a mistica, ndo privilegia o carater magico

da religido.

Notamos aqui que ha dois movimentos nas analises de expoentes da
Teologia da Libertagdo sobre o MRCC. Um primeiro que, embora constatando a diferenca
entre as duas tendéncias e buscando o respeito a essa diferenca, acaba por cair na formulagao

de um modelo ideal de vivéncia da fé, questionando as formas de pertenca do outro; um

135 BENEDETTI, L. R. “O Novo Clero: arcaico ou moderno/?” REB 233. Petrdpolis, RJ:VVozes, 1999.
136 .

Id. 1bid. 97 p.
137 1d. Ibid. 98 p.
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segundo que, ndo apenas constata a diferenca como também a rejeita mais abertamente,

mantendo os pressupostos da Teologia da Libertagéo.

A tematica "compromisso social" que o MRCC deve, na visdo dos
autores aqui analisados, assumir e incorporar em sua pratica, perpassa transversalmente
todos os argumentos, tanto os mais conciliadores quanto os mais criticos. Serd que tal
exigéncia, que € um dos pilares do antagonismo entre MRCC e Teologia da Libertagdo, vem

causando algum impacto junto ao MRCC, reorientando sua a¢do?

Percebemos que o social se transforma, na visdo de expoentes do
MRCC, em uma categoria genérica, com contornos ainda pouco definidos na pratica
religiosa de seus agentes. Possui, portanto, um sentido diferenciado daquele que corresponde
a tendéncia libertadora. Os carismaticos advertem que ha uma linha de prioridades na
vivéncia da fé: "A reflexéo social deve surgir no segundo momento, ja que o apelo primeiro deve

ser 0 encontro pessoal com Cristo".

A critica se inverte logicamente daquela que percebemos entre 0s
expoentes da Teologia da Libertacdo - TdL.*® Para aqueles, o problema do MRCC é o
"espiritualismo exacerbado”, "a cultura de sensacdes"”, a falta de compromisso social. Para o

MRCC, o problema da TdL é o esquecimento da "parte espiritual".

Notamos uma preocupagdo do Movimento em ndo misturar as esferas
politica e religiosa, 0 que provoca uma situacdo ambigua quanto a percepcdo da politica: para
0s carismaticos ela parece ser importante para expandir a evangelizacdo em outras esferas da

vida social, mas ndo pode ser confundida ou trabalhada conjuntamente com a esfera religiosa.

Vimos que, em tempos de diversidade, torna-se necessario analisar
mais detalhadamente o discurso dos atores sociais envolvidos com o tema trazido no espaco
deste trabalho. E necessario também identificar de onde parte a formulacdo teérica sobre o
outro para que ele possa ser ele mesmo, adotando sua visdo de mundo sem ser cooptado por
um discurso homogeneizador de vivéncia da fé na mesma instituicdo Cat6lica. E preciso
deixar claro que ha ainda muitas tensdes na relacdo TdL e MRCC. S&o questbes para maior

aprofundamento.

A presenca da RCC no Brasil é forte e esta longe de estar em retracao,
ao contrério, ndo faz sendo expandir-se e consolidar-se no interior cerne da Igreja Catolica.

Nos seminarios e entre o jovem clero, as idéias da RCC costumam encontrar entrada bastante

138 Atribui-se a sigla TdL significado de Teologia da Libertac&o.
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forte. Muitas vocacOes laicas, sacerdotais e religiosas vém hoje de grupos carismaticos.
Aumentam rapidamente as chamadas "novas formas de vida consagrada" quase todas elas de
origem e corte pentecostal catélico. Em tais agrupamentos coexistem elementos arcaicos e
novos. Existem neles modalidades de vida comunitéria e a¢do pastoral nas quais as diferencas
entre leigos e clérigos perderam, até certo ponto, importancia, subvertendo o arraigado

clericalismo que caracteriza a estrutura da Igreja catolica.

Uma outra marca bastante tipica dos movimentos de inspiracao
carismatica é seu movimento impetuoso e criativo associado a juventude de seus
participantes. O impacto que as pessoas sentem na “experiéncia do Espirito” costuma ser forte.
Atinge fundo aos individuos. Na maioria dos casos, pode-se usar 0 conceito psicologico de
conversdo para designar o que se passa no ambito pessoal do carismatico impactado pela
presenca do espirito. Depois de tal experiéncia, a pessoa se percebe como tendo "nascido de

novo”; é uma nova criatura.

Uma outra identidade social ¢ criada, a partir da experiéncia religiosa
carismatica em que a pessoa percebe-se como uma nova criatura. Ancorada em novos
vinculos e papéis comunitarios e novas percep¢des do mundo externo. Essa reestruturacdo do
campo perceptivo e da autocompreensdo do sujeito tem suporte nos fervorosos grupos de

oracao que o MRCC incentiva com o objetivo de manter vivo como entusiasmo dos membros.

Simultaneamente, 0 MRCC orienta 0s novos adeptos para uma acéo
evangelizadora direta, centrada no testemunho pessoal e grupal coordenado com
manifestacbes massivas de evangeliza¢cdo em tudo semelhantes ao que fazem os pentecostais
protestantes. Dentro do estilo mais comedido dos rituais da Igreja Catolica, a exuberancia das
manifestacdes carismaticas se acha sob certo controle. Mesmo assim, comportamentos
carismaticos, como a glossolalia e as profecias, as curas, 0os milagres e 0s exorcismos
aparecem, em algumas ocasides com certo exagero. Nesse sentido, € muito amplo e
diferenciado o leque de comportamentos que se observa. Sdo esses alguns dos fatores que
explicam boa parte do crescimento dos carismaticos e da sua coesdo doutrinal e ritual, em
todo o Brasil.

No inicio dos anos 1990, sentindo “uma perda da identidade, um
esfriamento na missao, uma quebra na unidade... .”, *** as liderancas da Renovacdo Carismatica

Nacional reuniram-se e divulgaram um conjunto de documentos denominados “Ofensiva

139Renova<;éo Carismatica  Catdlica: ampliando os horizontes.  Historico.  Disponivel em:
<http://www.rccbrasil.org.br:/historico.html>. Acesso em 20/08/2005.
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Nacional”, com novas propostas de acdo. O movimento se identificou como “movimento
eclesial que tem como fundamento a experiéncia e a vivéncia do batismo no Espirito

,tomou para si 0s objetos gerais da acdo evangelizadora da Igreja no Brasil e
estabeleceu alguns objetivos especificos. Um deles chama a atencdo: a formacdo de
Comunidades de Renovagéo, que nasceriam dos Grupos de Oracgéo e da formacédo permanente

de seus membros pela EPA - Escola Paulo Apostolo.

O texto ndo detalha sobre o que seriam estas comunidades, diz apenas
que “as Comunidades de Renovacao sdo o sonho de Deus para nés.” %1 parece-nos, pelo contexto
dado no documento, que tais comunidades seriam equivalentes as CEBs, mas formadas pelos
membros dos grupos de oragdo, com as orientacGes da Escola Paulo Apéstolo e com uma

metodologia propria da Renovacgdo Carismatica Catolica.

Analisando o documento “Ofensiva Nacional” podemos ainda
considerar que a Coordenacdo Nacional do Movimento estava preocupada com a imagem de
superficialidade e emotividade que marcou o grupo, principalmente nos primeiros tempos de
sua atuacdo no Brasil. Ganhando fama de alienante por sua distancia das agdes sociais, por
seu peqgueno envolvimento nas atividades paroquiais. O documento frisa a importancia do
envolvimento de seus membros nas atividades das pardquias e se declara um movimento

eclesial fiel aos pastores.

O documento ressalta, porém, que tal envolvimento ndo pode
comprometer a missdo principal que é a “salvacdo da pessoa humana pela pregacdo do Evangelho

no poder do Espirito Santo” 142

, OU seja, a prioridade deve ser dada ao movimento e nao a
paroquia. Os envolvimentos podem ocorrer sem prejuizo do livre exercicio dos dons

carismaticos (profecias, curas e outros).

Apesar das diferencas e dos conflitos entre 0s membros dos grupos das
CEBs e do MRCC, vemos que ambas fazem parte da mesma auto-compreensao fundada com o
Vaticano Il. O MRCC, a seu modo, também contestou o poder fortemente hierarquizado da
instituicdo e revelou uma outra forma de ser Igreja, também mais autbnoma, também
rompendo com a abertura paroquial e sem a necessaria presenca do clero nos grupos. Esses

mostraram maior poder de penetracdo no mundo urbano, usando a midia (catdlica e ndo

140 Renovacdo Carismética Catdlica. Plano de A¢do 2000. Celebramos o Jubileu. Ofensiva nacional: Segunda
Fase. [S.L.]: Ed. Com Deus, [19997]. 19 p.

141 Renovacdo Carismatica Catdlica. Plano de Ac¢do 2000. 20 p.

92 14, Ibid. 21 p.
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catdlica) com muita eficiéncia. Seus cantos e oracBes envolvem o0s participantes
emocionalmente e funcionam como resposta a sede de experiéncia sagrada do homem urbano

contemporaneo, ansioso por um sentido para a vida em um mundo cheio de contradicdes.

A transformacdo verificada dentro do proprio catolicismo
proporcionou aos catélicos, condi¢cBes para que assumissem outras formas de crenca
catélicas. As CEBs surgiram como produto de uma auto-compreensao bastante particular do
catolicismo romano. E preciso lembrar que a Teologia da Libertacio, mesmo questionada e
acusada de subversiva, era uma teologia catdlica, sujeita, portanto, as diretrizes romanas. Do
mesmo modo, 0 MRCC, também é produto da auto-compreensdo particular da Igreja. Este
movimento originario do pentecostalismo protestante demonstra uma maior autonomia de
acao, existindo mesmo a revelia dos representantes locais da instituicdo eclesiastica.
Lembremos, porém, que é evidente a paroquializacdo do movimento, tal como j& se verificou
nas CEB:s.

O movimento foi colocado sob o controle da instituicdo
(paroquializado), prestando-se a servir de instrumento contra o avan¢o da concorréncia
religiosa e tem sofrido severas criticas de que estaria sendo instrumento ideoldgico do poder
estabelecido. Sem descartar a contribuicdo que podem auferir dos grandes eventos, e com as
grandes celebracfes que os sacerdotes com notavel insercdo na midia podem trazer para o
movimento, a preocupacdo da Coordenacdo Nacional é a de que essas atividades ndo devem
substituir as agdes dos grupos de orac¢ao “momento para uma experiéncia pessoal e profunda com

Deusn 143

que levaria o fiel na vida comunitaria. Novamente esta claro aqui, na fala dos
coordenadores do movimento, que essa insercdo obedece a uma ordem de prioridade:
primeiro 0 movimento, depois a comunidade. Primeiro a experiéncia com Deus depois a

Insercdo na comunidade.

Os socidlogos que se debrucam sobre a Renovacdo Carismética
Catolica acentuam que a mesma tem prevaléncia nas cidades e sua incidéncia € maior entre
as classes médias'**. Sua relacdo com o mundo politico e os problemas sociais é freada pelo
seu objetivo principal, que é o de renovar "interiormente" as pessoas e a comunidade crista.

Apresenta-se como sendo "o novo modo de ser Igreja”. Contrapondo-se ao clima

143 Renovagédo Carismatica Catolica. Plano de Agdo 2000. 21 p.
144 BENEDETTI, L. R. “ O Novo Clero: arcaico ou moderno/?” REB 233. Petrépolis, RJ:Vozes, 1999.
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dessacralizado, plural e permissivo da cultura em geral, ela cobra de seus membros um
programa de vida no qual a espiritualidade e a fidelidade doutrinal e moral catdlica

constituam o eixo central.

Os grupos de oragdo sdo a base da vida carismética. S0 encontros
semanais que procuram a renovacdo espiritual dos participantes. Ndo tém a funcdo de
substituir a vida sacramental, mas sim complementa-la ao trazer os participantes para a vida
no Espirito. Além dos grupos de oracdo e do cenaculo (grandes encontros anuais), a
Renovacdo desenvolve outras programacgdes. Normalmente cada grupo define as suas
atividades, que costumam variar de retiros de aprofundamento espiritual, vigilias de oracdo e
louvor, reunides de cura, encontros de louvor de grupos diferentes, Seminarios de Vida no
Espirito Santo, a reunides de planejamento feito pela lideranca e outras praticas idealizadas

por cada grupo.

No Brasil, um conselho nacional composto de quinze membros que se
reinem semestralmente, se incumbe da avaliagdo do movimento e definicdo de projetos. Ha
também, além desse conselho, equipes regionais que acompanham os trabalhos e, dependendo
do bispo, equipes diocesanas responsaveis pela coordenacdo dos encontros diocesanos,
animacéo e acompanhamento da vida dos grupos de oracgéo.

Podemos perceber que hd um afunilamento das responsabilidades.
Desde os grupos de oracdo vdo se formando comissdes de servigo, e estas compondo outras
comissdes até que todos os niveis da estrutura episcopal catdlica sejam acompanhados por

comissdes do movimento carismatico.

Numa tentativa de estabelecer um dialogo com seus fieis, através de
uma linguagem renovada, inspirada num cristianismo mais evangélico a Renovacdo
Carismatica Catolica do Brasil adotou a pratica de “exercicios religiosos™ propostos através do
Seminario de Vida do Espirito Santo, que sera detalhadamente estudada no proximo capitulo.

Num momento de revivamento da Igreja Catolica, a busca da
Renovacdo Carismatica Catdlica é por novos elementos para serem utilizados como meios de
comunicagdo, no relacionamento com os seus fiéis, reportando agora, sobretudo, ao simbolo
do Espirito Santo. N&o cabera aqui discutirmos sobre o alcance ou ndo dos anseios e desejos
dos receptores desse revivamento catélico, mas a analise e a funcionalidade da linguagem

simbolica renovada, utilizada no Seminario de Vida no Espirito Santo.
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O que propomos para o proximo capitulo é justamente refletir sobre a
funcionalidade e a estruturacdo desta “nova™ via de comunicacao entre o Fiel e o Sagrado,
proposta pela Renovacdo Carismatica Catdlica, especialmente com a exaltacdo do simbolismo
representado pelo Espirito Santo. Essa perspectiva é o parametro para a reflexdo sobre o
MRCC e das experiéncias religiosas ocorridas, a partir do “Seminario de Vida no Espirito
Santo” em Adamantina, interior de Sdo Paulo.
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Capitulo Terceiro

Os Seminarios de Vida no Espirito Santo

Partindo da analise e da compreensédo histérica sobre a especificidade
do catolicismo brasileiro, concluimos ao longo dos dois primeiros capitulos que o cristianismo
na Ameérica Latina constitui-se da combinacdo de principios diversificados de sistemas
religiosos. No decorrer da organizacdo dessa sociedade, que foi feita col6nia da Europa
cristd, desenvolveu-se conjuntamente a cultura popular também cristd que se propagou,

apresentando, no entanto, caracteristicas especificas.

A representacdo cristd usada como modelo ainda no inicio do periodo
colonial, explica em parte a formacdo e a significacdo do popular no campo religioso
brasileiro. O modo coercitivo como esse modelo foi aplicado, explica-se quase que
exclusivamente, na sobreposicao a cultura dos negros e indios, através do ensino catequético.
Contudo a cristianizacdo ndo garantiu a totalidade da conversdo aos preceitos religiosos
metropolitanos modernos, deixando lacunas, que ao longo do tempo foram preenchidas de
formas intensas e diversificadas, demonstrando uma aparéncia de aceitacdo aos valores

cristaos europeus.

Os limites dessa aceitacdo religiosa foram resultados desta difusédo
distorcida da mensagem cristd, marcada pela pratica de uma catequese unidirecional que
viabilizou a permanéncia de importantes fragmentos de outras crencas presentes nas culturas

amerindias, africanas e inclusive européias nao cristas.

A sobrevivéncia de um leque amplo e variado de experiéncias
religiosas, explicam-se em parte, devido a superficialidade do cristianismo como religido
oficial, a partir do processo colonialista de ocupacdo e exploracdo, praticado durante o
periodo denominado modernidade e pelas posteriores atitudes catdlicas de ndo aceitacao e de

ndo integracdo das experiéncias populares a suas praticas catolicas.

A hierarquia eclesiastica, preocupada em garantir uma distancia segura
entre o catolicismo oficial e as diversas crencas populares, manteve-se afastada dessas
influéncias até a década de 1950. A valorizacdo e a aceitacdo desse conjunto diversificado

popular religioso deu-se somente ap6s o Concilio Vaticano Il, quando a Igreja Catolica no
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Brasil passou a aceitar e a incorporar determinadas experiéncias ndo cristds com a religido

oficial.

“A religido popular é um conjunto de crencas e habitos
transmitidos secularmente entre as gera¢fes. No Brasil esta
estreitamente ligado ao catolicismo, mas ndo anulada por ele.
Resiste as suas tentativas de controle e constantemente se
inova. Ora aproxima-se da religido institucional, ora alarga
sua orbita, mas sem desligar-se ja que ndo existiria sem o
institucional. Antes, nasce dele espontaneamente como
resposta as demandas populares ndo contempladas pela
religido da elite dominante. E multifacetada, pois abarca a
imensa heterogeneidade cultural religiosa brasileira com seus
cantos, dangas, ritos, crencas e outras tantas
manifestacbes.” 145

A apresentacdo e a abrangéncia historica dos dois primeiros capitulos
fizeram-se necessarias para a nossa pesquisa, embora ainda insuficientes mediante a
complexidade dos temas superficialmente tratados. Esta pesquisa relaciona-se ao contexto da
especificidade do catolicismo brasileiro e ao cenario religioso brasileiro, apds o processo de
romanizacdo da Igreja Catdlica. Sendo assim, este ultimo capitulo traz como objeto de estudo
a “re-elaboragdo de algumas experiéncias religiosas” até entdo ndo aceitas, porém agora

normatizadas e integradas ao movimento da Renovacdo Carismatica Catdlica no Brasil.

Um dos componentes dessa “re-elaboracdo” delineia-se em uso e
postura especificos: os Seminarios de Vida no Espirito Santo, que repleto de sistemas
simbolicos, puderam ser avaliados como instrumentos de um poder, que também ¢é simbdlico,

segundo a perspectiva de Bourdieu. **°

Os simbolos, conforme o ponto de vista de Bourdieu, sdo os
instrumentos por exceléncia da ““integracéo social”’: enquanto instrumentos de conhecimento e
comunicacgdo, tornando possivel o consensus acerca do sentido do mundo social que contribui
fundamentalmente para a reproducdo da ordem social: a integracdo logica é a condicdo da
integracdo moral **’. Assim, o poder simbélico é um poder de construcéo da realidade cuja
tendéncia € estabelecer uma ordem gnoseoldgica, ou seja, um sentido imediato do mundo

( em particular do mundo social), supondo aquilo que, segundo Bourdieu, Durhheim chamou

%5 J0ANONI NETO, V. Fronteiras da crenca: da libertagdo ao carisma, a preseng¢a na cidade de Juina (1978-
1998). Unesp, Assis, 2004. 138 p.

1% BOURDIEU, P. O poder simbélico. Rio de Janeiro. Ed. Bertrand Brasil, 1989. 9-11 p.
%714, 1bid. 10 p.
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de conformismo légico ou “uma concepcdo homogénea do tempo, do espaco, do nimero, da

causa , tornando possivel a concordancia entre as inteligéncias.” 148

Nessa tentativa de estabelecer um didlogo normatizador e conservador
com seus fiéis, através de “re-elaboracdo™ das relacdes de comunicacdo, inspirada num
cristianismo mais evangélico, a Renovagdo Carismatica Catdlica no Brasil adotou a prética de
“exercicios religiosos” como procedimento impulsionador e a0 mesmo tempo normativo para

algumas experiéncias religiosas, através do Seminario de Vida do Espirito Santo.

A prética do Seminario de Vida no Espirito Santo foi investigada e
apreciada para o presente estudo a partir da diocese de Marilia (interior do Estado de S&o
Paulo), estudando particularmente a representatividade da cidade de Adamantina (SP) no
cenario religioso brasileiro. Essa representatividade sera, em parte, evidenciada a partir da
apreciacdo de entrevistas realizadas com um grupo de participantes desses seminarios, entre

0s anos de 1997 e 2003, utilizando para isso a metodologia oral.

O periodo de andlise desse grupo catolico carismatico, participantes da
execucdo desses Seminarios de Vida no Espirito Santo, e sua representatividade a partir da
cidade de Adamantina (SP), por nos escolhido, vai de janeiro de 1997 a dezembro de 2003. O
recorte temporal deve-se ao fato de que o primeiro registro sistematico desse Seminario em
Adamantina data de janeiro de 1997. No entanto, em julho de 2002, o mesmo foi
interrompido provisoriamente, visando uma reformulagéo, retornando a pratica em janeiro de
2003.

O documento utilizado para a execucdo desses Seminarios, na diocese
de Marilia, é a Sagrada Escritura e um livro de Estudos Biblicos “Enchei-vos! Seminario de
Vida no Espirito Santo”, de Emmir Nogueira, Edi¢cbes Shalom, CE - livro elaborado por uma
comunidade catolica-Shalom existente ha cerca de vinte e quatro anos, em Fortaleza. Tal livro
consiste na principal fonte para nossa analise documental. Hoje, entre o que a Igreja Catolica
chama de “novas comunidades”, o Shalom (significa “paz de Deus”, em hebraico) &,

reconhecidamente, 0 maior em numero de adeptos e estrutura.

O livro intitulado “Enchei-vos! Seminario de Vida no Espirito Santo” é

composto de vaérias tarefas, aqui denominadas de “exercicios religiosos”. Apresenta-se

18 BOURDIEU, P. O poder simbélico. Rio de Janeiro. Ed. Bertrand Brasil, 1989. 9 p.
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resumido em 126 licGes, que devem ser feitas diariamente pelo receptor do Seminario, como
mecanismo de reordenacdo de algumas experiéncias religiosas e consequentemente

procedimento de controle da préatica social, por parte da hierarquia eclesiastica catolica.
Esse livro de estudos biblicos € dividido em duas partes:

a) 12 parte chamada de Kerigma que esta dividida em 63 li¢cdes diarias,
com temas biblicos, citacGes do Evangelho, exercicios de completar, assinalar e copiar e por
fim a oracdo individual com base nos exercicios, ou seja, a oracdo final também passa por um
processo de “reformulagdo das experiéncias religiosas”, através da aprendizagem e

aperfeicoamento orientado e normativo.

b) 22 parte deste “manual” € chamada de oficina de dons, isto &, a partir
da 642 licdo o “aprendiz” comeca a experimentar, de maneira orientada e moldada, a teoria até

entdo estudada que, segundo o livro de estudos biblicos, tem como objetivos:

1°- Levar o participante do seminario a ter uma experiéncia

concreta e pessoal dos dons do Espirito Santo, evitando o0 mero conhecimento teorico;

2°- Conduzir o participante do seminario a uma continuidade

nos temas que Ihe vém sendo apresentados e que lhe tém despertado interesse;

3% Incitar o participante do seminario a desembocar de maneira
natural em um grupo de oracdo que, de preferéncia, tenha uma seqiéncia de temas e de

estudos biblicos coerentes com o que foi feito no seminario.

O conteudo da Segunda parte é o que segue: o dom de linguas, 0 dom
de palavras de ciéncia, o dom de profecias e interpretacdo de linguas, o dom de palavra e
sabedoria, oficina de oracdo pessoal, 0 dom de cura, 0 dom de fé e milagres, 0 dom de

discernimento dos espiritos e Maria, Méae de Deus.

A partir da sintética explanacdo sobre o contetdo desse livro, que
serviu como fonte de investigacdo, podemos concluir previamente que o aproveitamento
desse complemento para a pratica religiosa se da com a utilizacdo do mesmo como um
manual de instrucdes a ser seguido e cumprido, tendo como alvo a “re-elaboracéo™ da fé,
através de um aprendizado direcionado e de seu aperfeicoamento, ou seja, da “reformulagédo
de algumas experiéncias religiosas”, remodeladas a partir de varios elementos, entre eles o livro

“Enchei-vos! Seminéario de Vida no Espirito Santo™.
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O livro “Enchei-vos! Seminario de Vida no Espirito Santo” pode ser
classificado como uma ferramenta de facil manuseio e de simples execucdo, com as
instrucdes necessarias para 0 alcance de um objetivo desejado, ao menos o desejado pela
hierarquia catdlica. A Igreja Catdlica busca, a partir da Renovagdo Carismatica Catolica,
elementos novos para serem utilizados como mecanismos de “re-elaboragédo” da comunicagéo,
e do relacionamento com os seus fiéis, aproveitando esse momento, sobretudo, para trabalhar

a re-significacdo simbolica do Espirito Santo.

N&o cabe aqui discutirmos sobre o alcance ou ndo dos anseios e
desejos das pessoas que freqlientam esse seminario, mas sim trazermos a analise e a
funcionalidade da “re-elaboracdo™ de algumas experiéncias religiosas, aplicando para isso a
“re-significacdo™” da linguagem simbdlica utilizada pela Igreja Catolica e inserida ao

movimento da Renovagdo Carismatica.

A metodologia de pesquisa aplicada para a nossa proposta de
investigacao acerca do processo de construcdo conservador catdlico, nas décadas de 1980 e
1990, foi a Historia Oral. E na busca de alcancar conhecimentos novos e de fundamentar
nossa proposta de investigagdo com base na concepgdo de fontes inéditas, fizemos uso de
fontes historicas, que se constituiram no decorrer da pesquisa, produzidas a partir de

depoimentos vivos, ndo dependendo somente daquelas que ja estao estabelecidas.

A opcdo pela metodologia oral ndo ocultou a consciéncia de que essa
metodologia de pesquisa utiliza documentos que se constituem em arquivos orais gue,
provocados por especialistas, possibilitariam o resgate do passado, bem como estabelecimento
de novas relacdes entre o historiador e 0 seu objeto de estudo. Sendo assim, 0s documentos
empregados nas pesquisas deixaram de ser inanimados, transparecendo emocoes e visdes de

mundo.

Essa nova modalidade de documento utilizada ndo permitiu a
constituicdo de uma outra Histdria acerca do processo de construcdo conservador catdlico, nas
décadas de 1980 e 1990, mas tdo somente uma nova forma de fazer Histdria. Possibilitada
por individuos - participantes do Seminério de Vida no Espirito Santo entre os anos de 1997 e
2003 - pertencentes a categorias sociais geralmente excluidas do oficial, que podem deixar
registradas para analises futuras sua propria visdo de mundo e aquela do grupo social as que

pertencem.
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Por meio dessa nova forma de fazer historia, procuramos redescobrir
costumes e habitos, recriando ambientes familiares e coletivos, através de relatos pessoais,
experiéncias, pontos de vista e emocGes de alguns participantes do Seminario de Vida no
Espirito Santo. Utilizamos para isso a representatividade de um grupo carismético catolico em
Adamantina (SP), entre os anos de 1997 e 2003.

A escolha da metodologia de pesquisa oral demanda explica¢fes de sua
importancia no campo das investigacfes historicas que, em parte e ainda assim de maneira

insuficiente, foi definida na apresentagéo desse estudo.

Abordar a oralidade € defrontar-se e aproximar-se bastante de um
aspecto central da vida dos seres humanos: o processo de comunicacédo, o desenvolvimento da
linguagem, a criacdo de uma parte muito importante da cultura e da esfera simbdlica humana.
Todo esse processo demanda uma investigagdo complexa acerca dos elementos que direta ou

indiretamente se ligam a essa metodologia e a Histdria Oral.

A complexidade do tema Histéria Oral e oralidade exige uma
apreciacdo além da que aqui foi aplicada. No entanto algumas propriedades desses temas
exigem esclarecimentos os quais procuramos elucidar no momento da apresentacdo dessa
investigacdo, bem como nesse Ultimo momento, espaco em que 0 nosso objeto de estudo
desponta, a partir da analise das entrevistas de alguns participantes do Seminario de Vida no

Espirito Santo, entre os anos de 1997 e 2003, na cidade de Adamantina (SP).

A metodologia da Histéria Oral possibilitou a nossa proposta de
investigacao a producdo de depoimentos, que aqui foram empregados como fontes orais, a fim
de desvendar questdes e abrir novas problematicas sobre 0 momento historico escolhido. As
inlmeras pesquisas realizadas que utilizam as fontes orais sdo um exemplo de como a
Historia Oral pode estar ligada diretamente aos objetivos concretos da sociedade, permitindo
que, através da recomposicdo do passado, possam-se construir novas formas de

interpretacdes da Historia.

Para Thompson,** a importancia da Histéria Oral ocorreu apés a Il
Guerra Mundial, quando houve ascensdo de grupos ou classes para fazer jus a uma historia
escrita. Por meio dela, foi possivel retornar ao povo e sua contribuicdo no desenvolvimento da
Histdria e assim democratiza-la. O alcance de novas fontes e metodologias pela Historia

possibilitou inéditas reflexdes em relacdo ao presente-passado e também, complementou

149 THOMPSON, P. A voz do passado: histdria oral. Sdo Paulo: Paz e Terra, 1992.
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dados documentais da histdria até entdo analisada, colaborando assim para a construgcdo dos

processos histdrico-sociais.

No Brasil, a Histdria Oral foi introduzida nos anos 70, com a criacdo, na
Fundagdo Getulio Vargas (FGV), de um programa de Historia Oral, cujo objetivo era obter

depoimentos de lideres politicos que atuaram a partir da década de 1920. Assim, o caminho da

I 150

construcdo da Historia Oral " no Brasil perpassou as experiéncias acumuladas pela Fundacéo

Getulio Vargas. No entanto somente a partir dos anos 1990 que a Histdria Oral obteve uma
maior dimensdo no Brasil, 0 que aconteceu em vista da realizacdo de inUmeros seminarios e
cursos que procuraram discutir este tema e também através de intercdmbios com

pesquisadores do exterior.

O reconhecimento e a institucionalizacdo da Historia Oral no Brasil

ocorreram tardiamente. Somente a partir da década de 1990:

"Entre n6s a histdria oral tardou muito a se desenvolver em
funcdo de dois fatores primordiais: a falta de tradicbes
institucionais ndo-académicas que se empenhassem em
desenvolver projetos registradores das histdrias locais e a
auséncia de vinculos universitarios com os localismos e a
cultura popular. Além disso, 0s compromissos internos a cada
disciplina universitaria, como a sociologia e a antropologia,
ficaram marcados muito fortemente, impossibilitando o
didlogo entre os campos que tratavam de depoimentos,
testemunhos e entrevistas. Quando a histéria oral,
recentemente, despontou como opg¢do no Brasil, mostrou-se
suscetivel de ser filtrada pela universidade e nela apenas
guando as fronteiras disciplinares perderam  seus
exclusivismos, ja sob a luz do debate multidisciplinar, € que
se iniciaram discussfes sobre 0 avanco da historia oral.” 151

Muitas sdo as defini¢cGes constituidas a respeito do que seja Historia
Oral. Entre elas, destaca-se aquela que a avalia como o registro de lembrancas de vida de
individuos que, ao focalizarem suas lembrancas pessoais, estabelece também um olhar mais
concreto da dinamica de funcionamento e das varias etapas da trajetoria do grupo social a que

pertencem.

139 THOMPSON, P. A voz do passado: histéria oral. Sao Paulo: Paz e Terra, 1992, 152 p.
151 MEIHY, J. C. S. B. Manual de Histéria Oral. Sdo Paulo: Loyola, 1996. 23 p.
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A Histéria Oral, segundo Queiroz 2, denota um "termo amplo que
recobre uma quantidade de relatos a respeito de fatos ndo registrados por outro tipo de
documentacéo, ou cuja documentacdo se quer completar”, concluindo que a Histdria Oral pode

captar a experiéncia essencial dos narradores, mas também recolhe destes:

"tradicOes e mitos, narrativas de ficcdo, crencas existentes no
grupo, assim como relatos que contadores de histérias,
poetas, cantadores inventam num momento dado".
Acrescenta ainda que, na verdade, "tudo quanto se narra
oralmente ¢ histdria, seja a historia de alguém, seja a histdria
de um grupo, seja histéria real, seja ela mitica.”

Ambigiiidade é a qualificacdo dada por Ferreira & Amado *** ao

classificarem a denominacdo Historia Oral, pois essa adjetiva a historia e ndo as fontes - estas,
sim, orais. A designacdo foi criada numa época em que as rudimentares pesquisas historicas
com fontes orais eram mira de criticas no mundo académico. No decorrer do tempo, ao se
demarcar e aceitar 0 novo campo de estudos, o adjetivo "oral", colado ao substantivo
"histdéria", foi sendo divulgado pelos praticantes.

Ainda hoje sdo debatidas trés maneiras de pensar a Historia Oral,

segundo Ferreira & Amado™*

a primeira € a que vé na Histdria Oral uma técnica de pesquisa;
na segunda, varios historiadores, de formas contraditorias entre si, defendem ser a Historia
Oral uma disciplina; e a terceira, propde-na como uma metodologia que estabelece e ordena

procedimentos de estudo.

A opcdo por entender que a Historia Oral como metodologia leva-nos a
considerar que ela esta incluida na historia do tempo presente. Contribui para que o
historiador tenha a possibilidade de estimular a memdria dos participantes de seu projeto,
criando assim um vinculo entre o entrevistado e o historiador, 0 que torna o processo de

pesquisa e interpretacdo mais completo.

152 QUEIROZ, M. I. P. de. Relatos orais: do "indizivel" ao "dizivel". In: SIMSON, O. de M. V. (org.).
Experimentos com histéria de vida: Italia-Brasil.. Sdo Paulo: Vértice, p.14-42, 1988. 19 p.

153 FERREIRA, M. de M. ; AMADO, J. (coord.). Usos e abusos da Histéria Oral. Rio de Janeiro: Editora da
Fundacéo Getulio Vargas, 1996.

5% 14. Ibid. xii-xii p.
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Ferreira & Amado "*’revelam ainda que a Histéria Oral, como toda a
metodologia, apenas estabelece e ordena os procedimentos de trabalho, ndo sendo, portanto,
capaz de resolver todos os problemas advindos da pesquisa. No entanto, a Histdria Oral é o
elo entre teoria e pratica, capaz de colocar os problemas, mas ndo de resolvé-los, uma vez que

as solucdes dos problemas propostos s6 aparecem na teoria da historia.

Aos defensores da Historia Oral, como técnica, interessam as
experiéncias com gravacOes, transcricbes e conservacdo de entrevistas, sendo pessoas
envolvidas diretamente na constituicdo e conservagao de acervos orais.

156

A terceira postura considera que a Historia Oral tem status de

disciplina, e os seus defensores muitas vezes se contradizem, mas todos parecem partir de
uma idéia fundamental: a Histéria Oral inaugurou técnicas especificas de pesquisa,

procedimentos metodoldgicos singulares e um conjunto préprio de conceitos:

"A chamada Historia Oral ndo passa de um procedimento
técnico para a utilizacdo do gravador em pesquisa e para a
posterior conservacao das fitas... Ela é o fruto do cruzamento
da tecnologia do século XX com a eterna curiosidade do ser
humano". "Pensar a Historia Oral dissociada da teoria é o
mesmo que conceber qualquer tipo de histéria como um
conjunto de técnicas, incapaz de refletir sobre si mesma.” ™’

Os autores que defendem a Histéria Oral, como metodologia, dizem que
como toda metodologia ela apenas estabelece e ordena os procedimentos de trabalho,
funcionando como uma ponte entre a teoria e a pratica. Ferreira & Amado, partidarios dessa

postura, afirmam que:

"Esse é o terreno da historia oral - 0 que, a nosso ver, ndo
permite classifica-la unicamente como pratica. Mas, na area
tedrica, a histéria oral é capaz apenas de suscitar, jamais de
solucionar, questBes; formula as perguntas, porém ndo pode
oferecer as respostas. ">

155 FERREIRA, M. de M.; AMADO, J. (coord.). Usos e abusos da Histdria Oral. Rio de Janeiro: Editora da
Fundacdo Getulio Vargas, 1996.

158 14, Ibid. xiii p.

714, 1bid. xiii p.

158 14, Ibid. vi p.
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Para Alberti," a Histéria Oral é um método de pesquisa (histérica,

antropoldgica, socioldgica, etc) que:

"privilegia a realizacdo de entrevistas com pessoas que
participam de, ou testemunharam  acontecimentos,
conjunturas, visdes de mundo, como forma de se aproximar
do objeto de estudo. Como conseqiiéncia, o0 método da
histdria produz fontes de consulta (as entrevistas) para outros
estudos, podendo ser reunidas em um acervo aberto a
pesquisadores".

Para esta autora, as entrevistas gravadas e transcritas constituem-se em
um documento de uma versdo do passado, mas "... ndo mais o passado tal como efetivamente
ocorreu, e sim a versao do entrevistado.”*®°

Conforme Meihy, *

a Historia Oral tematica quase sempre se
equivale ao uso da documentagéo oral da mesma maneira que das fontes escritas. VValendo-se
do produto da entrevista como mais um outro documento, compativel com a necessidade de
busca de esclarecimentos, o grau de atuacdo do entrevistador como condutor dos trabalhos
fica muito mais explicito.

182 3 Historia Oral tematica

Dado seu carater especifico, alerta Meihy
tem caracteristicas bem diferentes da Histéria Oral de vida. Detalhes da historia pessoal do
narrador apenas interessam na medida em que se revelam aspectos Uteis a informacao
tematica central. A Historia Oral tematica admite a utilizacdo de questionarios e estes se
tornam peca fundamental para a aquisicdo dos detalhes procurados.

Segundo Haguette,**®

a entrevista pode ser definida como um processo
de interacdo social entre duas pessoas na qual uma delas, o entrevistador, tem por objetivo a
obtencdo de informacg6es por parte do outro, o entrevistado. A entrevista € muito mais que s
voz. Ela é gesto, ela € movimento, ela é observacdo de comportamentos e ela é também

siléncio. Em sintese, a entrevista € um momento da histdria se fazendo.

159 ALBERTI, V. Histéria oral: a experiéncia do CPDOC. Rio de Janeiro: FGV, 1989. 1-2 p.
160 .
Id. Ibid. 2 p.
161 MEIHY, J. C. S. B. Manual de Histéria Oral. Sdo Paulo: Loyola, 1996. 41 p.
162 14. Ibid 162 p.
163 HAGUETTE, M. T. F. Metodologias qualitativas na sociologia. Petropolis: Vozes, 1987. 75 p.
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Para Thompson,'®*

entrevistar exige habilidade, destacando, no
entanto, que ha diferentes tipos de entrevistas, que vdo desde a que se faz sob a forma de
conversa amigavel e informal até o sentido mais formal e controlado de perguntar. E o bom
entrevistador acaba por desenvolver uma variedade do método que, para ele, produz os

melhores resultados e se harmoniza com sua personalidade.

Segundo Meihy, ** ainda que muitas pessoas confundam o ato da
entrevista com a Histdria Oral, ela deve ser vista como uma das etapas do projeto de Histdria
Oral. Mostra-se pertinente explicar as etapas em que se processam tais informagdes no
interlocutor, em sequéncia: a memdria, o pensamento (transformando-se em palavra) e a

linguagem utilizada por ele.

Por essa via, Halbwachs, **® amarra a meméria da pessoa & do grupo e
esta Ultima a esfera maior da tradicdo, que é a memoria de toda sociedade. Cada memdria
individual € um ponto de vista sobre a memoria coletiva, varidvel conforme o lugar que o

individuo ocupa, e este lugar que muuda segundo as relacdes mantidas com outros meios. ¢’

O desafio da histdria oral relaciona-se, em parte, com essa finalidade
social essencial da historia. Essa € uma importante razao porque ela tem excitado tanto alguns
historiadores e ameacado tantos outros. A utilizacdo de entrevistas como fonte para
historiadores profissionais vem de longe e é perfeitamente compativel com os padrbes
académicos. A histdria oral pode certamente ser um meio de transformar tanto o contetdo
guanto a finalidade da histéria, uma vez que pode ser utilizada para alterar o enfoque da
prépria historia e revelar novos campos do conhecimento. Pode devolver as pessoas que

fizeram e vivenciaram a historia um lugar fundamental, mediante as proprias palavras.

A experiéncia de vida das pessoas de todo tipo pode ser utilizada como
matéria-prima e a histdria a partir disso ganha nova dimensdo. Para a maior parte dos tipos
existentes de historia, provavelmente o resultado critico dessa nova abordagem sera propiciar
evidéncia vinda de uma nova direcdo, na reconstrucdo de um passado mais realista. Sabemos
da complexidade e da caracteristica multifacetada da realidade historica, contudo, ndo
podemos ofuscar o mérito principal da historia oral, que em maior amplitude do que a maioria

das fontes, permite que se recrie a multiplicidade original de pontos de vistas.

164 THOMPSON, P. A voz do passado: histria oral. Sao Paulo: Paz e Terra, 1992, 254 p.
165 MEIRY, J. C. S. B.Manual de Histéria Oral. Sdo Paulo : Loyola, 1996.

166 WALBWACHS, M. La mémoire collective. Paris: PUF, 1968.

167 1d. 1bid. 20 p.
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As relacdes de comunicago, segundo Bourdieu,'®®

sdo sempre relagdes
de poder que dependem, na forma e no conteudo, do poder material ou simbolico acumulado
pelos agentes (ou pelas institui¢es) envolvidos nessas relagdes e que, como o dom, permitem

acumular poder simbodlico.

Admitindo e assumindo nesse trabalho o conceito de que os
instrumentos de comunicacdo e conhecimento sdo estruturados e estruturantes, € que 0S
“sistemas simbdlicos cumprem a sua funcdo politica de instrumentos de imposicdo ou de
legitimagdo da dominagéo, contribuindo para assegurar a dominagéo de uma classe sobre a
outra, o que Bourdieu * denominou de violéncia simbélica. J4 inicialmente concluiremos
que 0 que estd em jogo com a criacdo desses Seminarios € 0 monopdlio da violéncia
simbolica legitima, trazendo consigo o poder de impor e mesmo de inculcar instrumentos de

conhecimento e de expressao arbitrarios (embora ignorados como tais) da realidade social.

Modernizacdo e urbanizacdo, tdpicos discutidos no segundo capitulo,
criaram condi¢Oes para a secularizacdo, mas essa ndo € uma condicdo inevitavel, pois ela é
mais uma transformacdo na mentalidade religiosa do que o afastamento dela pelo fiel. Esse
afastamento se da em relagdo a religido institucional e em favor de uma pluralizagdo de
préaticas religiosas que freqlientemente se mesclam. Se a secularizagcdo tende a uma
racionalizacdo da crenca e do ritual, essa pluralizacdo tende ao mistico, a0 magico, aos

anseios messianicos do simbolismo religioso.

Quando tratamos das teses da secularizacdo e da dessecularizagéo,
tratamos basicamente do universo urbano e da religido institucional. Em regides periféricas ou
rurais, prevalece a religido popular, inclusive pela distancia entre fieis e instituicdo. Nesse
universo, as praticas devocionais ocupam lugar central na vida das pessoas. A Igreja Catolica,
apos séculos de enfrentamentos com essas praticas populares, procurando nega-las e elimina-
las, a partir do Vaticano Il, optou pela inculturacdo, assumindo a religido popular como

expressao da mesticagem racial, social e cultural, e manifestacdo da sabedoria do povo.

As classes populares da América Latina vivem em um clima de
incerteza e de caréncias. Dai ser a religido popular caracterizada por certo imediatismo.
Pedidos aos santos, promessas, benzimentos, simpatias representam os diversos modos de

buscar solugdo para problemas prementes. Esse recurso magico/religioso tornou-se uma

168 BOURDIEU, P. O poder simbdlico. Rio de Janeiro. Ed. Bertrand Brasil, 1989.
169 1. Ibid. 12 p.
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estratégia simbolica de sobrevivéncia colocada na contraméo da modernidade, pois a religido

popular afirma a vida num contexto sdcio-econdmico de miséria e morte.

Assim, o catolicismo popular - através da Renovacdo Carismatica
Catolica - acaba por assegurar ao seu publico, o feminino (a figura de Maria), em um mundo
machista, afirma os sentimentos em um mundo tecnificado e racionalizado, afirma o festivo, a
expressao livre, num mundo formal, afirma o transcendente num mundo materialista. Dessa
maneira, também podemos inicialmente concluir que o catolicismo popular ndo é a negacao

do catolicismo romano e sim a sua reformulacéo.

A relacdo do fiel do meio popular com a religido muda com a
racionalizacdo da relacdo do homem com o divino e impde-se uma idéia sistematica e racional
de Deus. O culto deixa de ser mimético e passa a ser um ritual simbolico de adoracdo e
stplica, orientado por Deus. A Renovacdo Carismética Catolica tem fortes raizes no
catolicismo popular: é uma nova forma de ser Igreja, porém marcada pela valorizacdo do
individuo. Nao reprime o corpo nem o prazer sadio. Promove a comunhdo de homens e

mulheres com a natureza, do céu com a terra, como expressa na fé popular.

De modo geral, durante os anos de 1980 e 1990, com Jodo Paulo 11, a
hierarquia romana foi paulatinamente retomada, centralizando assim suas agdes. A religido
popular retornou ao lugar que secularmente Ihe coube, que era: longe e fora do controle da
instituicao.

Qualquer movimento religioso que penetre na América Latina no meio
popular mescla-se rapidamente pelo fato de que esse povo mestico vive em complexas
encruzilhadas de mentalidades, idéias e tradicdes. A Igreja latino-americana mantém-se ativa
na sua base, em pequenas células invisiveis nas quais os pobres desenvolvem formas de
pertencimento e participacdo as realidades locais, procurando proteger-se de um mundo sem
sentido.

Faz-se necessaria nesse momento uma explanacao, embora de maneira
insuficiente e panoramica, da cidade e regido da qual serd feita analise dos entrevistados.
Adamantina, localizada no interior do Estado de S&o Paulo, area denominada Nova Alta
Paulista, Ultima regido desse Estado a ser conquistada pelo homem branco.

O processo de colonizacdo desse espaco esta inserido no contexto de

demanda de reocupacéo do territorio brasileiro, permitindo inicialmente a compreensdo desse
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procedimento ocupacional, ndo como um fato ocasional e isolado, mas sim como

consequiéncia econdmica necessaria do Estado de S&o Paulo.

Em meados do século XIX, a regido de Campinas assume, gracas a
implantacdo das ferrovias e aos movimentos de imigragdo e colonizacdo, a lideranga
econdmica da provincia. A distancia dos cafezais e o aumento de sua produgdo tornam
insuficiente a capacidade das tropas de muares, meio de transporte usado na regido Norte,
para levar o café até Cubatdo, de onde as cargas sdo transportadas, por canoas, para Santos.
Assim, a expansdo cafeeira foi responsavel por um grande progresso do sistema de transporte
de Séo Paulo.

Inicialmente, uma sociedade organizada em Londres constroi a Santos-
Jundiai, e de seu prolongamento da linha se encarregardo os principais fazendeiros de
Campinas, Rio Claro, Limeira e Araras, fundando, em 1868, a Companhia Paulista de
Estradas de Ferro, que teoricamente deveria atingir o Mato Grosso. Os interesses dos
administradores, entretanto, modificam os planos iniciais e constréi-se a ligacdo Jundiai-S&o

Carlos.

Rivalidades retardam a construcdo de ferrovias na regido de Botucatu
e Sdo Manuel. Porém, ao final do século XIX, a Companhia Sorocabana de Estradas de Ferro
chega a Botucatu. Os tracados dessas ferrovias sempre obedecem ao interesse dos grandes
cafeicultores, uma vez que séo conseqiiéncias da localizacdo de fazendas e cidades que detém
grandes producdes de café. Essas ferrovias além de garantirem o transporte o café, asseguram
as bases para as futuras penetragdes as regides mais interioranas do Estado.

No final do século XIX, momento em que a marcha pioneira avanca
para o sertdo, os imigrantes subsidiados pelo governo chegam com grande escala a Sdo Paulo.
Todavia, os fazendeiros do café ndo se satisfazem com o auxilio governamental e 0s mesmos
homens que fundaram as companhias de estradas de ferro agora se associam para participar
diretamente da organizacdo da imigracdo. Da regido de Campinas as frentes de expansdo
avancam e novas areas sdo ocupadas pelo café. Agora, sdo os solos da terra roxa, que

orientam a marcha do café para o interior do Estado.

De Avaré a Piraju as plantacfes prosseguem para as terras situadas
entre o rio Peixe e o Paranapanema. Com a derrubada da mata que cobre o arenito Bauru, 0s
cafezais ultrapassam aqueles existentes na terra roxa de Assis e chegam ao final do espigéo,

instalando-se em Presidente Venceslau, na Alta Sorocabana. Ha ainda uma expansdo
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intermediaria no Municipio de Piratininga, que embora ndo ultrapassando Marilia, que da
inicio a conquista de um outro espigdo, que separa as bacias dos rios Peixe e Aguapei. O
prolongamento da colonizacdo desse espigdo, que acontecerd anos mais tarde, da origem ao

que se convencionou chamar Nova Alta Paulista'”.

O desmatamento na regido é intenso, embora feito de maneira dispersa.
A venda dos loteamentos e, conseqlientemente, as grandes queimadas das matas devem-se a

estrada de rodagem, que permite ao homem chegar a regides cada vez mais distantes.

Das estradas de ferro e das rodovias nascem cidades e pequenos
povoados rurais. Na paisagem da regido estdo inseridos grandes plantagfes, pequenos
cultivos, grandes areas ocupadas por florestas poupadas - enquanto a especulacdo imobiliaria
ndo chega - e o homem, procedente da Europa, da Asia e da Bahia, com suas ocupacdes
decorrentes da posse e exploragdo de um novo chéo. Ou seja, ali estdo fazendeiros, colonos,
caminhoneiros, comerciantes de beira de estada, loteadores de terra, criadores e tropeiros.**

Os loteamentos, em sua maioria, sdo de responsabilidade de grandes
fazendeiros do café que precisam saldar suas dividas ou desejam fazer novos investimentos.

Na década de 1920, segundo Moinberg, "> em Marilia:

“ [../ o champanhe corria a rodo, quando se jogava para
valer. Em 653 edificios somente trés eram casas
exclusivamente de moradia; 650 eram locais de comércio, dos
quais 87 eram casas de tolerancia.”

As festas ocorrem ao mesmo tempo em que se intensificam as
derrubadas de mata para o plantio do café. Em meio aos cafezais existem plantacGes de arroz.
Quando surge a crise de 1929, é a producdo de arroz que atenua os efeitos da crise,
possibilitando aos grandes proprietarios supera-la por meio da comercializacdo, nas cidades

mais desenvolvidas.

A regido que, a partir de 1930, para atender a procura, inclusive, do

mercado externo, expande a sua cultura agricola diversificada, continua se dedicando a

170 SILVA, R. G. da. Incorporacdo da Nova Alta Paulista ao Setor produtivo do Estado de S&o Paulo:
municipio de Adamantina (1937-1955). Dissertacdo de Mestrado. Unesp, Assis, 1989.

171 14. 1bid. 168
172 MOINBERG, P. Pioneiros e fazendeiros de Sdo Paulo. Sdo Paulo, Polis, 1998.
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cafeicultura. Agora, ha cafezais ndo s6 nas grandes propriedades, mas também nas pequenas e

médias.

A regido, que pouco sofreu com a crise cafeeira, volta a progredir. Os
lotes mais valorizados sdo o0s que se encontram préximos ao patrimonio, geralmente
localizados nos espigdes, onde o solo € de melhor qualidade. A especulagdo é grande e as
negociacOes desenvolvidas pelos sitiantes sdo bem vistas pelos loteadores, uma vez que,
guando o sitiante vende seu lote proximo ao patriménio, adquire outro - rural ou urbano - de
maior valor, ou ainda uma area maior e mais distante, proporcionando lucros as companhias

colonizadoras.*”

A rodovia favorece os loteamentos, que sdo levados, depois de 1940,
até quase as margens do rio Parana, na fronteira com o atual estado do Mato Grosso do Sul.
Em 1961, a Companhia Paulista de Estrada de Ferro completa o seu trajeto até a divisa do
Estado. Em 1950, chega a Lucélia e Adamantina; em 1959 a Dracena e, finalmente, em 1961,

chega a Panorama, as margens do rio Parana.

Dada a visdo panoramica sobre o processo de ocupacdo da regido do
interior paulista, denominada de Alta Paulista, onde a nossa preocupagdo maior € em
particular a cidade de Adamantina, uma vez que ¢ a partir dela e de sua representatividade que
elucidaremos interpretacdes sobre as experiéncias religiosas ali desenvolvidas, a partir de um
modo especifico - 0s Seminarios de Vida no Espirito Santo - seguimos com 0 nosso objetivo
apresentando o processo de diocenizacdo da regido estudada. Esse processo € apresentado
como parte do esforco da hierarquia catélica em manter sob seu controle determinadas

“experiéncias religiosas”.

Em 1908, a diocese de S&o Paulo era a Unica existente em todo o
Estado. Em de outubro do mesmo ano, a diocese foi elevada a arquidiocese e, a partir desta
data, cinco novas dioceses foram criadas no Estado: Campinas, Taubaté, Sdo Carlos, Ribeirdo
Preto e Botucatu. A regido onde hoje se encontra a diocese de Marilia pertencia ao territorio
da diocese de Botucatu, que compreendia as extensdes ao sul do Rio Tieté, desde o litoral até

0 Rio Parana, que faz divisa com o Estado do Mato Grosso do Sul.

Em 1926, foi criada a diocese de Cafelandia, que abrangia o territorio

entre o Rio Tieté e o Rio do Peixe, desmembrado da diocese de Botucatu. O primeiro bispo da

173 SILVA, R. G. da. Incorporacdo da Nova Alta Paulista ao Setor produtivo do Estado de S&o Paulo:
municipio de Adamantina (1937-1955). Dissertacdo de Mestrado. Unesp, Assis, 1989.
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nova diocese, Dom Atico Euzébio da Rocha, tomou posse em 1929 e, um més apds, decretou
a criacdo da primeira paréquia da regido da Alta Paulista. A Paroquia de Sdo Bento, que mais

tarde se tornou a sede da diocese de Marilia, foi criada em julho de 1929.

Em agosto de 1948 chegou a diocese o novo bispo, Dom Henrique
Gelain, vindo do Estado da Paraiba. Dois anos depois, a sede da diocese de Cafelandia foi
transferida para Lins, a pedido de Dom Henrique. Em seguida, o territdrio da diocese de Lins
foi reduzido, com a criacdo da diocese de Marilia, que fica entre 0 Rio Aguapei, ou Rio Feio,

e 0 Rio do Peixe.

Desde a criacdo, ndo foi acrescentada, nem retirada, nenhuma area da
diocese de Marilia. Segundo o bispo emérito, Dom Frei Daniel Tomasella, durante o seu
bispado se pensou em fundar uma nova diocese em Dracena. Porém, ainda de acordo com ele,
muitos padres se opuseram a proposta, devido ao grande éxodo da populacdo daquela regido,

que se mudava para grandes centros.

Atualmente, a diocese de Marilia, da qual faz parte a cidade de
Adamantina, é composta por 57 pardquias. A primeira paréquia criada no territorio onde hoje
estad localizada a diocese, foi a Paroquia de S&o Bento Abade, da cidade de Marilia (que na
época se chamava Alto Cafezal). Dom Atico Euzébio da Rocha, bispo de Cafelandia, diocese
recém-criada na época, a qual pertencia a cidade, criou ainda, em 1934 e 1935, as pardquias

Sagrado Coracdo de Jesus, de Vera Cruz, e Sdo Pedro Apdstolo, de Garca.

O sucessor de Dom Atico, Dom Henrique César Fernandes Mour3o,
criou varias paroquias no territério que hoje forma a diocese de Marilia. Em 1936, foram
criadas as paroquias de Nossa Senhora do Rosario, de Pompéia; Santa Ana, de Herculandia;
Sdo Pedro Apdstolo, de Tupd; e Santo Anténio, de Marilia. Em 1938, foi criada a Pardquia
Nossa Senhora Aparecida, de Oriente. E em 1940, ainda durante o bispado de Dom Henrique
César, foram fundadas as pardquias Nossa Senhora Aparecida, de Pauldpolis; Imaculada
Conceicdo, de Parapud; Nossa Senhora Aparecida, de Rinopolis; S&do Luiz Gonzaga, de lacri;

e Sdo Francisco Xavier, de Bastos.

Entre os anos de 1945 e 1948, a sede episcopal da diocese de
Cafelandia ficou vaga e quem a assumiu foi o vigario capitular, Monsenhor Victor Ribeiro
Mazzei. Neste periodo, foram criadas quatro novas paréquias no atual territério da diocese de

Marilia. Em 1945, foram fundadas as pardquias Nossa Senhora Aparecida, de Quintana, e
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Sagrada Familia, de Lucélia. A Paréquia Sao Jose, de Osvaldo Cruz, foi criada em 1946. Dois

anos apos, foi fundada a Paroquia Nossa Senhora Aparecida, de Dracena.

Em 1950, foram fundadas por decreto do novo bispo, Dom Henrique
Gelain, as pardquias Nossa Senhora Aparecida, de Florida Paulista; Nossa Senhora das
Gracas, de Pacaembu; e Santo Antdnio, de Adamantina. No mesmo ano, a sede da diocese de

Cafelandia foi transferida para a cidade de Lins.

Dois anos depois, a diocese de Marilia foi desmembrada da diocese de
Lins. Como administrador apostélico da nova diocese, Dom Henrique Gelain criou ainda duas
paréquias: Nossa Senhora da Gloria, de Tupi Paulista, e Santo Antdnio, de Junqueirdpolis.

Estas foram as primeiras paréquias fundadas ap0s a instalacao da diocese de Marilia.

Em 1954, foi criada a Paroquia Imaculado Coracdo de Maria, de
Intibia Paulista. No ano seguinte, Dom Hugo criou cinco paréquias: Santa Cecilia, de Alvaro
de Carvalho; Nossa Senhora de Lourdes, de Garga; Imaculada Conceicdo, de Mariépolis;
Nossa Senhora Auxiliadora, de Tupd; e Sdo Miguel Arcanjo, de Marilia. Em 1956, foi criada

a Paroquia S&o José, de Flora Rica, e a Par6quia Santa Genoveva, de Irapuru.

Em 1958, foram fundadas 11 par6quias na diocese: Sdo Jodo Batista,
de Séo Jodo do Pau D’Alho; Santa Isabel, de Marilia; Sdo Jodo Batista, de Salmourdo; Senhor
Bom Jesus, de Arco-iris; Santa Cecilia, de Monte Castelo; Nossa Senhora Aparecida, de Nova
Guataporanga; Sdo José, de Panorama; Nossa Senhora Aparecida, de Ouro Verde; Sdo Pedro,

de Paulicéia; Santa Luzia, de Pracinha; e Nossa Senhora das Mercés, de Santa Mercedes.

No ano de 1960, foram fundadas as paréquias S&o Benedito, de Sagres,
e Nossa Senhora Auxiliadora, de Avencas. A Pardquia Nossa Senhora de Fatima, de Marilia,
foi criada em 1961. No ano seguinte, foi fundada a Paréquia Sdo Judas Tadeu, de Tupd. Em

1966, Dom Hugo decretou a fundagéo da Pardquia Nossa Senhora de Fatima, de Adamantina.

Em 1968, ocorreu a criacdo de mais duas paroquias: Nossa Senhora de
Fatima, de Dracena, e Nossa Senhora Aparecida, de Queiroz. A ultima paroquia criada pelo
bispo diocesano, Dom Hugo, foi a paréquia Nossa Senhora da Gloria, de Marilia, em outubro
de 1969.

A chegada de Dom Daniel foi em 1969, quando Dom Hugo, aos 71
anos de idade, pediu a Santa Sé um bispo auxiliar. O nome escolhido pelo Papa Paulo VI foi o
do Frei Daniel Tomasella. Em suas primeiras reuniées com o clero, Dom Frei Daniel dividiu a

diocese em trés Regides Pastorais e, em cada uma delas, colocou um coordenador de pastoral.
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As sedes das trés Regibes sdo, até hoje, as cidades de Marilia, na Regido I; Tupd, na Regido

I1; e Dracena, na Regido Pastoral I1l. Adamantina pertence hoje a regido Il1.

Em 1980, devido a um problema de saude, Dom Frei Daniel solicitou
um bispo para auxilia-lo nos trabalhos pastorais da diocese. A sucessdo de Dom Daniel
ocorreu em dezembro de 1992, ap6s o seu pedido de renincia, aos 69 anos de idade. Desde
entdo, Dom Osvaldo assumiu o cargo de bispo da diocese de Marilia.

174 caminha, em

Neste final de milénio, a diocese de Marilia
consonancia com as determinagfes da Santa Sé, tendo a frente Dom Osvaldo Giuntini,
terceiro pastor a conduzir esta por¢do do povo de Deus. Desde a sua criacdo até os dias de
hoje, j& compuseram o clero da diocese de Marilia diversos padres diocesanos e religiosos, de
diversas congregacdes e nacionalidades. A maioria dos sacerdotes residentes na diocese, nas
primeiras décadas de sua existéncia, constava de religiosos ou diocesanos vindos de outros

paises.

Apresentado a justificativa da metodologia de pesquisa adotada, bem
como a explanacao sobre o processo de ocupacdo da regido denominada Nova Alta Paulista,
onde estd localizada a cidade de Adamantina, e o0 processo de diocenizagdo dessa area,
seguiremos com a nossa principal fonte de analise: entrevistas com um grupo catélico
carismatico, composto de quatorze pessoas, participantes dos Seminarios de Vida no Espirito
Santo, entre os anos de 1997 e 2003.

Nada é mais universal e universalizavel do que as dificuldades
encontradas numa proposta de pesquisa. Uma das dificuldades do homo academicus, segundo

Bourdieu, *

7> & alcancar a habilidade de integrar as teorias com os objetos empiricos. Na
construcdo do seu objeto de estudo, o especialista busca a capacidade de constituir objetos
socialmente insignificantes em objetos cientificos; ou na capacidade de reconstruir
cientificamente os grandes objetos socialmente importantes, apreendendo-os de um angulo

imprevisto.

As implicacGes dessas dificuldades ja se iniciam na construcdo do

modo de producdo cientifico - modus operanti - que traz embutido um modo de percep¢do

174 Diocese de Marflia. Disponivel em: <http://www.diocesedemarilia.org.br/hist_caminhada.htm>.Acesso em
25 set. 2006.

175 BOURDIEU, P. O poder Simbélico. Rio de Janeiro. Ed. Bertrand Brasil, 1989. 20 p.
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adotado pelo especialista, cuja explicitacdo ocorre ndo sé dos esquemas transmitidos, como

também dos esquemas empregados na transmissao.

Um contraponto também visivel é a divisdo entre a teoria e a
metodologia, uma oposicao epistemoldgica, constitutiva da propria divisdo social do trabalho
cientifico. A fim de evitar essa oposicdo, inicialmente buscamos a elucidacdo teorica e
metodologica adotada, a fim de colaborar para a compreensdo da Renovacdo Carismatica
Catolica Brasil, como uma nova forma de ser Igreja, com fortes raizes no catolicismo popular,

marcado pela reformulacéo do catolicismo romano e ndo pela sua negagéo.

A utilizacdo de mecanismos de compenetracdo de outras religides faz
com que a Igreja Catolica, tome alguns cuidados, a fim de evitar o descontrole institucional,
que implicaria a diminuicdo de seu poder e a perda de seus fiéis participantes. Para isso,
organiza uma estrutura de autoridade, mediadas pelo Vaticano e pela sua hierarquia
eclesiastica.

Diante dessas preocupacdes da religido Catolica, torna-se necessario
institucionalizar algumas experiéncias religiosas populares, antes de agrega-las
definitivamente as oficiais. Assim a religido dita oficial torna-se manipuladora legitima dessas
préticas religiosas re-elaboradas. Desse modo a institucionalidade exigente de um minimo de
normatividade canaliza essas experiéncias com o0 transcendente, para comportamentos
socialmente admitidos por essa instituicdo religiosa. Uma das re-elaboragdes praticadas dentro
da Renovacdo Carismatica Catolica no Brasil se da com a preparacdo e a execucdo dos
Seminarios de Vida no Espirito Santo aqui analisados.

O porqué desse objeto? Nao cair na armadilha do objeto pré-construido
é dificil, na medida em que se trata, por definicdo, de um objeto que nos interessa, sem que
conhecamos claramente o principio desse interesse. Assim sendo, 0 campo do nosso objeto
apresenta seus limites, principalmente aqueles imbricados com 0s seus efeitos ou, em outro

sentido, sofridos ou produzidos.

Na construcdo de um objeto de estudo cientifico, que amplie a
compreensdo sobre os importantes temas de religido no Brasil, utilizamos além de
interpretacdes oficiais, pontos de vistas comuns na investigacdo da re-elaboragédo de algumas
praticas religiosas, através da institucionalizacdo das mesmas, a partir dos receptores atuantes

dessas mesmas praticas.
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Acompanhamos a vertente sociologica de Oliveira, que considera a
religido como a institucionalizagdo da religiosidade, uma vez que essa ultima para ele é
indisivel. Esse conceito escapa para a sociologia, pois antecede a nossa observacéo, restando
apenas a socializacdo da experiéncia com a transcendéncia, embora marcada pelas suas
caracteristicas eminentemente subjetivas, essa pratica religiosa repercute na vida social, pois
motiva e impulsiona atitudes e comportamentos, que instigam a necessidade de sua
normatizacdo através da institucionalizacdo dessas experiéncias com a religido.

Essas experiéncias religiosas, segundo Oliveira,}

sdo geralmente
provocadas socialmente, ou seja, normalmente sdo induzidas através de dancas, ritmos,
preces, siléncio e preces. Traduzem-se dessa maneira atraves de codigos linguisticos e
simbolicos referentes ao seu grupo, uma vez que, enquanto elemento proprio aos seres, ndo
podem ser separadas das diferentes culturas nas quais os seres humanos se expressam. A
socializag@o de algumas experiéncias religiosas populares permite um controle institucional,
por parte da religido catolica oficial, que transforma a religiosidade difusa em crencas e ritos
socialmente descritos, avaliados, em parte, através do objeto aqui delimitado - os Seminarios
de Vida no Espirito Santo. Assim, proporciona-se uma intensa experiéncia religiosa no

interior da institucionalidade catélica oficial.

A experiéncia religiosa mostra-se aqui para analise através da uma
traducdo dos cddigos linglisticos e simbdlicos, apresentada por um grupo de participantes
desses Seminarios entre os anos de 1997-2003. Contudo a religiosidade, que para Oliveira*’’ é
indisivel, nos escapa, uma vez que antecede a nossa observacdo. A experiéncia religiosa
institucionalizada através dos Seminarios apresenta-se como uma re-elaboracdo da
religiosidade popular gue se institucionalizou. Experiéncias inseridas dentro do contexto mais
amplo da Renovacao Carismatica Catolica.

“ Um novo tipo de vida religiosa fundada sobre a igualdade de todos diante do

Espirito.” 178

As religides oficiais ou institucionais normalmente sdo produtoras de

sentidos e de praticas religiosas - estruturadas e estruturantes, segundo a perspectiva de

176 OLIVEIRA, P. A. R. de. Religiosidade: conceito para as Ciéncias do Social. IN: COUTINHO, Sérgio R.
(org.). Religiosidades, Misticismo e Histdria no Brasil Central. Brasilia: Universa, 2001. 56p.
177 .

Id. Ibid. 58 p.
178 J0ANONI NETO, Vitale. Fronteiras da crenca: da libertacdo ao carisma, a presenca na cidade de Juina
(11978-1998). Unesp, Assis, 2004. 172 p.
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Bourdieu'”®, mediadas por representages, ritos ou normas éticas. Enquanto que 0s grupos
populares, consumidores e produtores no mercado de bens da salvacdo, exprimem as suas
necessidades, anseios e esperancas nas religides populares (também estruturadas e
estruturantes), que se tornam instrumento de sacralizacdo e espagos sem a mediagdo

personalizada oficial.

Renovar a Igreja, “reconverter” 0s catolicos que se encontram distantes
ou descontentes com a pratica religiosa, sdo algumas das pretensées do movimento
carismatico. O seu espaco de organizagdo e acontecimento constréi-se com uma identidade
peculiar, em que sua unidade social minima é o grupo de oracdo. Esse grupo de oracdo
consiste na reunido semanal de pessoas, onde l& “oram, cantam, léem a biblia e exercem os
carismas™”, ou seja, poder visto também como um locus de manifestacdo do sagrado, de

ritualizacéo.

O grupo, em suas atividades, procura articular a vivéncia de Pentescotes
e da opcéo pessoal da fé com os elementos tradicionais do catolicismo e que formam o cerne
da identidade catolica como a Eucaristia e o culto a Maria, a confisséo e secundariamente as
devocdes tradicionais como o terco. O grupo € um lécus de vivéncia de um tempo sacral e

primordial. Alguns depoimentos demonstram isso:

“Aqui foi o lugar que encontrei Jesus”. “Ele me batizou e me escolheu para

estar aqui”.

As manifestacdes nesses grupos de oracdo podem ser identificadas
como atos simbdlicos, possuindo uma estrutura de manifestagfes. Existe uma estrutura de
espontaneidade provavel. “O espirito sopra onde quer, porém ndo de qualquer maneira, ou de
maneira selvagem”. A vivéncia nesse espaco sacral - grupo de oracdo - é trabalhada e
preparada para a normatizacao e consequente manifestacdo modelada dos carismas. Para isso
a experiéncia religiosa de pratica de dons ou carismas deverd ser previamente estudada e
apreendida, seguindo um modelo apresentado, através da participacdo nos Seminarios de Vida

no Espirito Santo.

Apdbs o término da participacdo nos Seminarios de Vida no Espirito
Santo, um dos objetivos dos mesmos € que 0s participantes estejam engajados em algum

grupo de oracdo, onde alguns sdo convidados para “trabalhar” como servo, nos proprios

179 BOURDIEU, Pierre. O poder Simbolico. Rio de Janeiro. Ed. Bertrand Brasil, 1989.
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Seminarios ou nos grupos de oracdo. Porem, para isso, muitas vezes exige-se do candidato a

participacdo de duas vezes no Seminario de Vida no Espirito Santo.

Inicialmente analisaremos as sensacdes e descricdes dadas pelos
participantes entrevistados com relacdo aos exercicios feitos em casa, no livro “Enchei-vos!”.
Segundo as instrucdes dos servos missionarios desses seminarios, as licbes devem ser feitas
diariamente, pois ao final de cada semana um novo tema se inicia, e todos os participantes
devem estar preparados, executando assim todas as suas licdes, pois na reunido semanal o

assunto estudado em casa sera discutido em grupo.

Segundo 0s nossos entrevistados, a execucdo desses exercicios era feita
diariamente, em que um espaco do dia era reservado para essa tarefa, até mesmo porque,

segundo seus relatos, “as passagens biblicas tornavam-se realidades em sua vida.” 180

Outros relataram que os exercicios diarios 0s ajudavam a manusear a
Biblia, exercicio esse que ndo tinham como costume, uma vez que todas as licdes exigiam do

aprendiz a consulta biblica.

Ao final de cada licdo diaria, e conseqientemente da consulta biblica
direcionada, ao participante também € solicitado um momento para & oracdo, segundo a
leitura e os exercicios feitos. Primeiramente em siléncio, “deixando Deus falar”, e num

segundo momento o aprendiz € convidado a escrever o fruto de sua oragéo.

“Diariamente, a medida que ia fazendo os exercicios, sem
perceber, criava um habito de conversar com Deus. Esse
habito tornou-se freqliente e ndo consigo mais ficar sem ele”.
“A partir dos Seminarios de Vida no Espirito Santo nunca
mais deixei de ler a Biblia. Todos os dias faco a leitura do
evangelho. Com as tarefas também aprendi a rezar o tergo. E
cada tarefa era algo diferente, fui presenteada por Deus, por
me escolher para participar dos seminarios e depois
trabalhar.” '8

Quando perguntado sobre os principios que norteiam o movimento da
Renovacgdo Carismatica Catdlica, da qual faz parte a execucdo desses Seminarios, poucos
entrevistados souberam apresentar respostas relacionadas e justificadas pelo proprio

movimento.

189 Hepoimento de Norma Sueli de Oliveira em 10/06/2005.
181 Depoimento de Virginia Maria Marchetti Mantovani em 03/06/2005.
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“E um movimento eclesial, que resgata os valores da lgreja,
dentre eles, a Pessoa do Espirito Santo. A Renovagdo
Carismatica Catdlica ndo é uma moda, seus frutos sdo
percebidos de imediato: promovem a conversdo e santidade.
E um movimento apoiado e incentivado pelo Papa."182

Dos quatorze entrevistados, seis ndo souberam apresentar nenhuma
definicdo sobre os principios da Renovacao Carismatica Catolica, e 0 que mais chama a nossa
atencdo € o fato de que entre esses seis, alguns sdo atuantes hoje no movimento, inclusive um

deles atua como servo™® da secretaria de cura e libertaco.

Fundamentalmente podem-se articular os encontros semanais dos
Seminarios em momentos, preparados e expressados por ritos, ou seja, procedimentos
simbdlicos que destacam um momento, local, situacdo ou estado e 0s remetem a um

““centrum”, no qual o espacgo e o tempo sdo re-configurados.

De uma maneira geral as etapas das reunides semanais para a pratica
dos Seminarios de Vida no Espirito Santo estdo distribuidas da seguinte maneira: exercicios
didrios, encontros semanais, entrada, inicio, ruptura, preparacdo a palavra, carismas,
despedida, retiros e por fim o engajamento em algum grupo de oracdo. Cada um desses
momentos, descritos pelos participantes entrevistados, € cercado de ritualidades. A
manifestacdo dos carismas acontece, porém € propiciada pelo lugar e momento. O ritual
permite concentrar a atencdo, na medida em que fornece um quadro, estimula a meméria e

liga 0 passado a um presente pertinente.

Com relacdo ao conhecimento e praticas dos dons ou carismas
propagados pelo MRCC, os participantes entrevistados na sua maioria, sabiam da sua
existéncia antes da participacdo nos seminérios, porém nao conheciam todos.

“N&o os conhecia. Hoje, pratico o dom de linguas, cura e Libertac&o.”

“Conhecia o dom da sabedoria, do discernimento, da cura, da oragdo em

linguas. Hoje procuro praticar sempre o da sabedoria e do discernimento.”*%

182 bepoimento de Norma Sueli de Oliveira em 10/06/2005.

183 Depoimento de José Carlos da Rocha em 28/05/05.

184 Depoimento de José Carlos da Rocha em 28/05/2005.

185 Depoimento de Ana Paula Paschoalatto da Rocha em 26/05/2005.
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“Nao conhecia e nem sabia que eles existiam, ao conhecé-los fiquei
surpreso, afinal é através da nossa intimidade com Deus, através da oracdo, que adquirimos esses

dons de falar em linguas, profecia, ciéncia.” 186

“Antes conhecia alguns: Sabedoria e Discernimento. E depois passei a

praticar todos, através da acdo do Espirito Santo, e quem define qual sera usado é Deus.” 187

Vale lembrar que um dos temas tratados por esse Seminario sdo 0s
dons ou carismas, ou seja, a partir da 642 licdo o ““aprendiz” comeca a experimentar, de
maneira orientada e moldada, a teoria até entdo estudada. Assim o participante passa a ter uma
experiéncia concreta e pessoal dos dons do Espirito Santo, evitando o mero conhecimento

teorico.

“Ore hoje sobre tudo o que estudamos e louve o Senhor em
portugués e em linguas. Ore bastante em linguas e glorifique
ao senhor, lembrando que o louvor e as linguas sdo a primeira
manifestacdo da presenca do Espirito em nos. Escreva o que o
Senhor lhe falou.”® “Peca a Jesus a graca do dom da
“palavra de ciéncia”, a fim de que vocé possa ajudar muitos
irméos a se converterem a manifestacdo do poder de Deus em
suas vidas. Ore hoje com Maria. Peca a ela que vocé e seu
grupo tenham uma grande abertura ao dom de profecia, assim
como um profundo discernimento e uma avaliacdo correta da
grande importancia deste dom para a Igreja hoje.” 189

A oficina de dons deve funcionar como um exercicio e que, portanto,
ndo deve ser um momento para longas palestras e explicagdes. O que em parte explica a
negativa das respostas de alguns participantes, quando perguntados sobre o0s principios que
norteiam 0 movimento da Renovacdo Carismatica no Brasil. Os pequenos ensinos deverdo ter
a duracdo de, no maximo, vinte minutos. Deve-se evitar fornecer explicagdes detalhadas e
tedricas, pois 0 que vai contar nas oficinas é a pratica e o testemunho. N&o se deve chamar
um ““especialista em dons™ para pregar nestes vinte minutos. Deve-se buscar um pregador que
saiba ser muito claro, conciso, pratico, com experiéncia pessoal e testemunho no dom que a
oficina prega ou ministra. O que interessa é passar uma experiéncia e testemunho pessoal e a

teoria basica essencial.

186 Depoimento de Carlos Alberto Mantovani em 28/05/2005.

187 Depoimento de Norma Sueli de Oliveira em 10/06/2005.

188 NOGUEIRA. E. Enchei-vos! Seminério de Vida no Espirito Santo. Cearé. Ed. Shalom. CE, 2000, 66° dia.
189 14. Ibid. 67° dia.
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A orientacdo dada pelo livro “Enchei-vos!” *° aos servos dirigentes
dos Seminarios é de que a experiéncia tem comprovado que quanto mais experiéncia e
testemunho pessoal se passar, mais motivado e aberto a acdo de Deus fica o grupo. A misséo
em uma oficina é ajudar os participantes a abrir o coracdo a acdo do Espirito Santo. Dessa
maneira, 0 encaminhamento é para que as condutas acima fiquem claras, sob o risco de
prejudicar as oficinas e até bloguear os participantes a acdo do Espirito. Ressaltando que o
principal requisito para alguém fazer esta pregacdo € a pregacdo do dom e ndo a capacidade

intelectual ou os muito conhecimentos teoldgicos.

Aconselha-se ndo acrescentar outro material que venha a complicar o
entendimento dos participantes; pois segundo o direcionamento dado pelo livro havera muito
tempo no decorrer da experiéncia nos grupos de oracdo para que 0s participantes possam

crescer e conhecer mais profundamente cada dom.

Quando perguntado o que mais chamou a atengdo nos encontros
semanais, percebemos que as orientagdes acima apresentaram, a0 menos em parte,

funcionalidade na experiéncia religiosa desses participantes:

“A doacéo da equipe de Senhor que ministra o curso, sdo verdadeiros “anjos

de Deus™. Eles atraem todos os participantes a desejar uma vida nova. A dindmica aplicada atinge a
todos, mesmo o corag¢do mais “duro” 19t

“A disponibilidade dos dirigentes, o carinho e empenho na dedicacdo aos

irmaos, ajudando-os a caminhar mais instruidos e fervorosos na fé, com o aprendizado e leituras
biblicas. Foram muito importantes também as pregacdes, canticos e a aten¢do com todos.” 102

“A motivacdo da equipe, que a cada encontro se empenhava em partilhar a
experiéncia de Deus, e a vivéncia comunitaria.”*%
“Momentos fortes e inesqueciveis. O conhecimento profundo dos dons e os

carismas sdo essenciais em nossa vida. Todo ser humano deveria vivenciar essa experiéncia.” 104

190 NOGUEIRA, E. Enchei-vos! Seminério de Vida no Espirito Santo. Ceara .Ed. Shalom. CE, 2000.
191 Depoimento de Norma Sueli de Oliveira 10/06/2005.

102 Depoimento de Santina Bibiana Luize Albanez em 08/05/2005.

193 Depoimento de Marisa Torturelo Bernardes em 04/06/2005.

194 Depoimento de Sandra Regina Grisant Albanez em 26/05/2005.
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“Foi ver que assim como eu, muitos irm&os tinham sede de Deus. Todos se

encantavam a cada reunido. Fizemos muitas amizades e tivemos uma convivéncia com pessoas de

diversos niveis sociais e que tinham diferentes problemas.” 195

A institucionalizacdo da religiosidade, neste seminario, ocorre quando
a sua demonstracdo exemplifica-se através de experiéncias religiosas. Provocadas nos
encontros semanais, principalmente nas oficinas de dons e induzidas por meios ritmicos,
preces e até no siléncio, garantindo a sua funcionalidade devido a necessidade prazerosa do
participante com o transcendente.

As ritualidades aqui analisadas séo praticadas nas oficinas de dons
durante a participacdo nos Seminarios de Vida no Espirito Santo, sdo reconstrucdes do fato
mitico original, o Pentecostes. A simbologia carismatica é uma forma de poder que visa a
construcdo do real estabelecendo uma certa ordem de sentido permanente para 0s rituais
catélicos. Dessa maneira a “experiéncia religiosa” provocada por essas oficinas de dons, liga o
presente, a vivéncia religiosa exercida naquele local e momento, ao “passado™ pertinente ao

Pentecostes.

Existe um ato simbodlico que “marca” a vinda das pessoas as reunides
semanais. Ele consiste em receber os que chegam com abracos e apertos de mao,
acompanhados de algumas expressdes verbais, entre elas a que caracteriza a Renovacdo
Carismatica Catolica ““a paz do Senhor Jesus™. Este rito expressa uma determinacéo: ali ndo é
um lugar qualquer, € um lugar onde “Deus se faz presente”. Acomodando-se os fiéis nos
lugares, entra em cena o rito da preparacdo, ndo mais para a entrada num espaco sagrado, mas

agora em um tempo sagrado.

Ambientados numa sacralidade espago-temporal, inicia-se um outro
elemento da ritualidade: a ruptura. Em alguns encontros denomina-se de “quebra-gelo™.
Consiste de canticos e gestos eufdricos, que segundo seus adeptos tém a funcdo de “romper o
cansaco”, sacudir o desanimo e acordar as pessoas. A musica e a organizacdo preparam as
pessoas para que o Espirito Santo atue e cure, liberte e transforme. S&o varios atos encadeados
que formam uma seqiiéncia ritual. S&o atos e expressdes como “diga para seu irmao do lado que
Jesus te ama”, “‘levante as mdos para cantar”, “vamos bater palmas para Jesus, mais forte... ele

esta vivo!!!” entre tantas variagdes.

105 Depoimento de Carlos Alberto Mantovani em 28/05/2005.
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Essa sequéncia introduz o fiel na vivéncia do transcendente, que pode
ser vivido “imediatamente™. A partir dai os carismas manifestam-se propriamente. Contudo a
manifestacdo desses carismas também deve ser institucionalizada, para que ndo escape do
objetivo e norma institucional. Para isso, a partir da 642 licdo, o participante do Seminéario
inicia uma nova etapa, na qual a experiéncia religiosa se d& de maneira concreta e pessoal dos

dons do Espirito Santo, evitando o mero conhecimento teorico.

A primeira experiéncia do participante nas oficinas de dons é com o
dom de linguas e tem como objetivo proposto pelos Seminarios, fazer com que as pessoas
desejem esse dom e se abram a esta “graga”; que percebam a sua simplicidade e a sua
utilidade na oracdo pessoal e comunitaria. Dessa maneira, a institucionalizacdo desse dom,
como mecanismo de construcdo do real, deve estabelecer uma certa ordem de sentido
permanente para os rituais catolicos. Assim inicia-se esse ritual com a exemplificagdo, através
de passagens biblicas, de discipulos reunidos com Maria, recebendo o dom de linguas em

pentecostes.

O ndo entendimento do que € dito durante a oracdo em linguas é focado
pelo dirigente do grupo; o racionalismo é apontado como a maior barreira a abertura dessa
experiéncia, porém ¢é justificado como sendo um sinal da presenca do Espirito Santo nos

coragdes e no grupo.

“Nao entendemos o que dizemos; se o dom de linguas agiu
em Maria e nos apdéstolos, se eles quiseram e aceitaram, por
que ndo o0 quereriamos e aceitariamos n6s?”* Muitas vezes,
temos de fazer o ridiculo para que Deus faca o milagroso.
Para orar em linguas basta abrir a boca e comegar a orar. Se
houver alguma dificuldade, imite alguém. Aos poucos o
senhor Ihe dard o dom de linguas.” 1%

Os servos dirigentes dos encontros semanais oram em linguas, para que
todos os participantes escutem. Em seguida é solicitado que todos fagcam suas oracdes, e
pecam o dom de orar em linguas. Assim, os participantes sdo colocados para impor as maos
sobre a pessoa que esta a sua direta, imitando a oracdo em linguas do dirigente; a seguir
devem fazer o mesmo com a pessoa do outro lado. Apds 5 minutos, ocorre a interrup¢éo para
saber quem ja estd orando em linguas. Quem ainda ndo estiver é convidado a formar um

circulo, e os outros servos dirigentes oram em linguas e imp&em as maos sobre essas pessoas.

106 NOGUEIRA, E. Enchei-vos! Seminario de Vida no Espirito Santo. Ceara. Ed. Shalom. CE, 2000, Apéndice.
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O encerramento € sempre feito com um grande louvor através de canticos, palavras em
portugués e em linguas faladas e cantadas. A seguir ocorre o testemunho e oragédo final e se

espera que essa experiéncia seja recorrente, porém em tempo e espaco sacrais.

“Hoje peco esses carismas e dons...vejo acontecerem e as vezes tenho

experimentado e é muito forte e bom ser usada por Deus.” 107

A experiéncia do dom de Palavra de Ciéncia é iniciada na 712 semana, e
0 objetivo é levar as pessoas a se abrirem a palavras de ciéncia em sua oracdo pessoal e
comunitaria, mostrando as pessoas que este € um dom que vem do Espirito Santo para

qualquer pessoa batizada.

Novamente o discurso é exemplificado com passagens biblicas em que
Jesus usou vérias vezes o dom da ciéncia. Dessa maneira procura-se demonstrar que esse dom
refere-se sempre a uma revelacdo do passado remoto ou recente da vida de alguém e pode vir
como uma palavra, uma imagem, um sentimento. E constante a necessidade de reforcar que
essa revelacdo é obra que Deus estd fazendo na pessoa, ou que acaba de fazer, ou uma obra
que Deus deseja fazer, mas que precisa da colaboracdo da pessoa.

Todos os dons desenvolvidos nessas oficinas semanais sdo sempre
colocados como dom a servico de outro dom: de cura, de palavra de sabedoria, de profecia;
ele ndo serve a si mesmo, mas a outros dons; e que também nado precisa ser ninguém especial,
nem ter gragas especiais para exercé-lo. Dessa maneira, se reforca que essa experiéncia

religiosa esta fundada sobre a igualdade de todos diante do Espirito.

Os canticos e muito louvor em portugués e em linguas iniciam a oficina
de Palavra e Ciéncia. Todos ficam em pé e sdo convidados a impor as maos sobre alguém que
estd ao seu lado (s6 uma pessoa de cada vez) e orar por ele, pedindo ao Senhor uma palavra
de ciéncia para aquela pessoa. No final da oragdo os participantes dizem a palavra de ciéncia
para a pessoa sobre a qual impés as méaos, em forma de palavra, sentimento ou visdo. A seguir
a pessoa que recebeu a oracdo ora pela que antes orou por ela, repetindo todo o processo de
partilha da palavra de ciéncia, como foi feito antes. Voltados a um grande louvor com mdsicas
e linguas, segue-se o ritual com pedidos, solicitando palavras de ciéncia do que Ele (Sagrado)
esta realizando no meio do Seu povo. E assim o ritual vai sendo finalizado, com as pessoas

tocadas dizendo “confirmo™, para que assim todos possam crescer na fé.

107 Depoimento de Maria Aparecida Merino Chiquito em 03/06/2005
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Ja a experiéncia do dom da palavra de profecia tem como alvo mostrar
que Deus deseja falar a Seu povo e que € muito simples ouvi-lo e transmitir o que Ele diz.
Depois de um breve ensino (e aqui se deve ter o cuidado especial para que haja clareza, mas
sem complicag0es, explicando-se os diversos tipos de profecia, pois quanto mais simplicidade
houver, mais 0s participantes se sentirdo incentivados a abrirem-se a compreensdo), a
experiéncia inicia-se com muito louvor em linguas: as pessoas serdo agrupadas de trés em trés

e devem pedir ao sagrado uma palavra de profecia.

E importante deixar claro que quem fala ao povo é Deus através de
alguém. Essa fala pode se manifestar através de visbes, imagens, seqliéncia de imagens,
sentimentos, em portugués ou em linguas, neste ultimo caso devendo ser interpretada. Um
alerta é apresentado ao futuro profeta: ele deve saber sempre a ocasido de profetizar. Nesse
momento, de maneira ndo perceptivel pelos participantes, se enfatiza os rituais, bem como 0s
simbolos religiosos. Ambos sdo utilizados como instrumentos de comunicacao, voltados para
a reproducéo de comportamentos esperados, de um determinado grupo dentro de uma ordem
institucionalizada, como é o caso da Igreja Catolica, onde somente se despertam a
sensibilidade e efetuam respostas positivas dos individuos, quando em espacos e tempos

sagrados.

Na 85% semana os participantes iniciam a oficina da experiéncia do
dom de palavra de Sabedoria, como cumprimento da vontade de Deus. A oracdo pessoal é
primordial na perseveranca do fiel e sua importéncia e seriedade também estdo na necessidade

de ensinar as pessoas a rezar.

A experiéncia do dom de sabedoria é apresentada como uma atividade
do coracdo e ndo da cabeca, portanto afetiva. Na pratica nao se torna dificil, pois é comparada
a uma conversa gostosa com alguém a quem se ama muito, na qual Deus é quem toma a
iniciativa na oracdo. A tarefa do participante é apenas de escuta e abertura a Ele, ou seja,

representa uma atitude passiva e receptiva.

Novamente o ritual se inicia com canticos e muito louvor em portugués
e em linguas, pois agora quase todos ja estdo experientes no dom de orar e cantar em linguas.
Ap0s o0 aquecimento inicial, o siléncio é solicitado, para que cada um apresente uma situacdo
de suas vidas ao sagrado, pedindo-lhe uma palavra de sabedoria para aquela situacéo
especifica. O mesmo procedimento se repete, dois a dois: as pessoas oram juntas em linguas e

em seguida param e pedem ao sagrado uma palavra para a outra. Quando um sinal é dado pelo
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servo dirigente, as pessoas devem partilhar a palavra de sabedoria que receberam. E

novamente esse ritual é finalizado com oracgdes de louvor, musicas e testemunhos.

Em todas as oficinas € Gtil e demonstrativa a experiéncia praticada, por
esse motivo é comum pedir para que as pessoas que receberam o dom levantem as maos.
Assim, uma anéalise, mesmo que superficial, pode ser feita das dinamicas aplicadas, bem como

de sua adesdo e pratica dos participantes a essa experiéncia orientada de religiosidade.

O dom de Cura deve ser exercido para curar 0s irmdos ou até mesmo
aquele que experimenta essa pratica. Apresenta-se como um dom que atinge todo o homem:
no ser fisico, emocional (cura interior) e espiritual (libertagdo). E exercido sempre com o
poder de Jesus e em nome de Jesus. O fiel que passa por essa experiéncia devera estar sempre
unido com palavras de ciéncia, de sabedoria e profecia, afinal trata-se de uma manifestacéo do
Espirito. A orientagdo é para que as pessoas orem primeiramente por quem esté a sua direita e
depois por quem esté a sua esquerda, assim todos receberdo oragdes. As palavras de sabedoria
devem estar somadas as de ciéncia e de profecia, e assim o pedido serd pela cura daquela
pessoa que recebe a oracdo. A oracdo nesse caso tem uma duragdo maior: dez minutos. Nas
outras oficinas normalmente elas acontecem em torno de cinco minutos. O testemunho aqui é
dado pelos participantes que levantam as médos, quando perguntados sobre quem se sentiu

tocado por Deus e quem se sente melhor fisicamente.

Também é comum chamar a frente algumas pessoas que tenham
comprovado dom de ciéncia e que estejam acostumadas a orar por enfermos. Assim, se

reforca a importancia e a utilidade individual e comunitéria dessa experiéncia religiosa.

A oficina do Dom de Fé e milagres comeca com a afirmacédo de que
hoje os milagres devem acontecer ainda mais freqiientemente que na época de Jesus, pois ele
ja ressuscitou. E que milagre “ndo é coisa do outro mundo”. A instrugdo nessa experiéncia é de
que todos pecam por um milagre e que escrevam o que foi solicitado em um papel a ser
guardado dentro da Biblia, como um sinal. Apés essa instrugdo, todos oram juntos pelos
milagres que as pessoas pediram, e pedem ao Sagrado que, de acordo com a Sua Vontade e
pela intercessdo de Maria, realize-os antes do término da participagdo no Seminario de Vida.
Dessa maneira, a concretizacdo do pedido, caso ocorra, sera compartilhada pelos demais.

A (ltima oficina tem como experiéncia o exercicio do dom de
discernimento de espiritos, considerado um carisma que permite ao praticante diferenciar

entre uma acgdo que vem de Deus, do maligno ou da prépria natureza humana. As licGes
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diarias para 0 conhecimento e posterior pratica desse dom apresentam uma seqléncia
justificada e exemplificada de desobediéncia ao Sagrado, comecando por Eva em Génesis. A
falta de discernimento espiritual é colocada como algo que coloca tudo a perder, 0 que nos

leva a concluir que é necessaria vigilancia constante.

Essa experiéncia religiosa também ¢é apresentada como capaz de
discernir com relacdo as palavras e atitudes das outras pessoas, principalmente das que
pertencem as “falsas doutrinas™, denominacdo apresentada pelo livro “Enchei-vos!”, bem
como pelos servos dirigentes dos seminérios, ao referir-se a toda mentalidade, crenca ou

maneira de agir e orar que ndo sejam catélicas. Por isso: “Revesti-vos da armadura de Deus.” %

As manifestacdes e a experiéncia dos carismas sdo apresentadas como o
apice dos Seminarios, quando os participantes permanecem de olhos fechados e, seguido por
um canto, o carisma se manifesta, sendo o mais comum da Renovacdo Carismatica Catolica:
falar em linguas na oragdo coletiva, praticada todas as semanas, quando efetivamente a

identidade pessoal ¢é atenuada, e emerge uma forte identidade coletiva.

Na estrutura da Renovacdo Carismatica Catolica, o ideal é que cada
encontro semanal seja um Pentecostes, como foi o Pentecostes. Contudo, no decorrer do
tempo cotidiano, foi surgindo uma separagédo cada vez maior entre o ideal e o real. Com isso,
na Renovacdo Carismatica Catolica, os encontros dos Seminarios de Vida no Espirito Santo,
bem como os grupos de oracdo podem ser distinguidos pela vivéncia do tempo primordial em
sua proximidade ou distancia. Quanto mais proximo desse tempo, maior é a manifestacdo dos
carismas e, portanto, o grupo é mais “quente”. Quanto mais distante, menor é manifestacao

dos carismas, mais 0 grupo é “frio”.

“O Espirito Santo é quem me batiza todos os dias, renovando meu amor em
Cristo, me enche e transborda meu coracdo de paz, amor e alegria. O Espirito Santo é o fogo da

alma, traz luz a vida. Renova-nos a cada dia.” 199

“ A partir do Seminario de Vida no Espirito Santo aprendi sobre o amor de
Deus, como € lindo e ndo tem barreiras. As missas tornaram-se agradaveis, e o desejo de comungar
hoje a Jesus Vivo € muito maior. O livro explica muito bem claro que precisamos viver sob a luz do

Espirito Santo.” 200

108 Citagdo biblica Ef 6,12, feita por NOGUEIRA, E. Enchei-vos! Seminario de Vida no Espirito Santo. Ceara.
Ed. Shalom. CE, 2000.

199 Depoimento de Ana Paula Paschoalatto da Rocha em 26/05/2005.

200 Depoimento de Virginia Maria Marcheti Mantovani em 03/06/2005.



112

“O Espirito Santo age em cada um de n6s de modo diferente. Quando

abrimos a porta do nosso coracdo comecamos a louva, Ele age. Louvando ao Senhor todos os dias

noés recebemos a acéo do Espirito Santo e reconhecendo que sé Jesus é o Senhor.”?%

O movimento da Renovacdo Carismatica Catolica, através da
participacdo nos Seminarios de Vida no Espirito Santo deseja dar uma teologia trinitaria,
porém centrada na pessoa e missdo do Espirito Santo, recebido por Jesus, em sua humanidade
e que o envia. E a Igreja, como sacramento de Cristo, estende aos homens a ungéo do Cristo
pelo Espirito Santo, que permanece na Igreja como eterno Pentecostes. A plenitude de vida no
espirito € um bem comum da igreja, embora nem todos se apropriem com igual intensidade,
dai a importancia da participacdo nas oficinas de dons, realizadas durante a execucdo desses

Seminarios.

A valorizagdo da oracdo individual e comunitéaria, principalmente de
louvor, a partir da vida e da Palavra de Deus é apresentada como um dos resultados das
reunides semanais, realizadas pelos participantes dos seminarios. Esses ndo pretendem
constituir uma nova estrutura, mas engajar-se nas estruturas ja existentes da Igreja: coloca-los

a servico da Igreja para a renovacao espiritual.

O plano de agdo se desenvolve em diversos niveis, situando-se diante
das realidades locais, buscando assim espiritualidade e atividades variadas, quase sempre

fundamentadas no tripé: testemunho, perseveranca e crescimento.

““Hoje participo do grupo de oracdo Jesus Te Ama, como intercessora e

animadora.” 2%
*“O amor de Deus me levou a participar do grupo de Oracéo Jesus Te Ama.
Depois de sentir esse amor de pai, ndo posso simplesmente cruzar os bragos e pensar s6 em mim.” 208
“Faco parte do grupo de oracéo e também da equipe do Seminario de Vida, por
ter me identificado muito com a espiritualidade do movimento.” 204

“Hoje sou formadora do seminario de Vida. A necessidade de ajudar as

pessoas a viver uma vida diferente da do mundo me levou a esse caminho, de conhecer o amor

misericordioso de Deus.” 2%

201 Depoimento de Vera Lucia Grisante Modesto em 09/06/2005.

202 Depoimento de Elizete Aparecida Silva Fragnan em 04/06/2005.
203 Depoimento de Maria Beatriz Pataro em 10/06/2005.

204 Depoimento de Marisa Torturelo Bernardes em 04/06/2005.

205 Depoimento de Virginia Maria Marcheti Mantovani em 03/06/2005.
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“Participo do grupo de oragéo Agua Viva. Fui chamado para ser servo e dei 0

meu sim, pois 0 que quero € servir o Nosso Pai Jesus, que nos ajuda sem pedir nada em troca. Hoje

estou servindo na Cura e Libertacéo e gosto muito de estar orando e intercedendo pelos outros.” 206

Entre os varios movimentos de renovacdo espiritual e pastoral do
tempo pos-conciliar, a Renovacdo Carismatica Catdlica tem trazido novo dinamismo e
entusiasmo para a vida de muitos cristdos e comunidades. Contudo, algumas orientacdes sdo
tidas como fundamentais, validas e necessarias a todas as comunidades em geral e para 0s
demais movimentos e organismos da Igreja. Dai a funcionalidade dos Seminarios de Vida no
Espirito Santo, principalmente nas oficinas de Dons, quando os mesmos sdo trabalhados

visando a sua normatizacéo e conseqiente controle institucional.

O aprofundamento na vivéncia eclesial e a valorizagdo de novos
caminhos que o Espirito Santo suscita devem evitar as deturpac@es e atitudes parciais que
dificultam a comunh&o eclesial. O Espirito ensina, santifica e conduz o Povo de Deus através
da pregacdo e acolhida da Palavra, da celebracdo dos sacramentos e da orientacdo dos
pastores. Distribui também gracas ou dons especiais ‘““a cada um como lhe apraz” sempre para a
“utilidade comum”. Por essas gracas Ele os torna aptos e prontos a tomarem sobre si 0s varios

trabalhos e oficios, que contribuem para a renovacdo e maior incremento da Igreja.

“ Sou formada em Arquitetura e Urbanismo, que tem como
objetivo: construir, planejar, reformar e criar. Mas ap6s o
Seminério de Vida no Espirito Santo sinto que o Senhor me
chamou para uma nova profissdo: “ pescadora de homens e
mulheres”. Antigamente eu reformava casas, prédios,
fachadas e hoje eu tenho com a forga do Espirito Santo, que
reformar * almas” que estdo desabando por falta de Deus,
amor e fé, verdade e caridade.” 2’

Segundo a proposta carismatica, o Espirito Santo distribui seus dons
aos fiéis, de tal forma que ninguém possui todos eles, como ninguém esta totalmente privado
deles. Esses dons sdo sempre para o servi¢o da comunidade. N&o € a experiéncia dos carismas
que exprime a perfeicdo da salvacdo, mas a caridade que deve perpassar toda a vida do

cristao.

206 Depoimento de José Carlos da Rocha em 28/05/2005.
207 Depoimento de Norma Sueli de Oliveira em 10/06/2005.
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Reconhecendo-se a presenca da Renovacdo Carismatica Catdlica em
muitas Dioceses e também a contribuicdo que tem trazido a Igreja no Brasil, é preciso
estabelecer a relacdo entre o seu didlogo denominado fraterno no seio da comunidade eclesial,
gue apoia o sadio pluralismo, acolhendo a diversidade de carismas, contudo corrigindo o que

for necessario.

A participacdo nos Seminarios ndo pode reduzir a fé uma busca de
satisfacdo de exigéncias intimas e de resposta as necessidades imediatas. Nem se pode propor
a fé cristd sem a dimensdo da cruz inerente ao seguimento de Jesus Cristo, caminho para a
vida plena na ressurreicdo. E fundamental para a realizagéo da vida cristd e da acdo pastoral o
sentido comunitario da fé. A formacéo de pessoas e de comunidades vivas e maduras na fé é
resposta aos desafios da Nova Evangelizacdo e da acdo missionaria. A missdo nasce da fé em
Jesus Cristo e fortifica-se quando partilhada. A espiritualidade cristd integra o social e o
espiritual, 0 humano e o religioso. Ndo esta, porém, isenta das ambigliidades e mesmo das
distor¢cbes que podem caracterizar as relagbes do psiquismo humano, seja individual ou
grupal. Por isso, se deve evitar alimentar um clima de exaltacdo de emocao e do sentimento,
institucionalizando experiéncias religiosas, que enfatizam a dimensao subjetiva da experiéncia
da fé.
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Considerac0es Finais

A especificidade do catolicismo brasileiro, bem como a sua
compreensdo historica, deu inicio as nossas investigacGes acerca do processo conservador
catolico, construido nas décadas de 1980 e 1990. As caracteristicas do catolicismo popular
latino americano, especificamente do Brasil, indicam uma mescla de influéncias de diversos
sistemas religiosos, em sua composicao religiosa, fato que a distancia da totalidade cogitada

a ser atingida pelos valores morais e doutrinais da Igreja Catdlica.

Resistente as vérias tentativas de controle, esse conjunto religioso
popular diversificado comeca a ser contemplado, de maneira comedida, pela religido da elite
dominante — a catolica - apds o Concilio Vaticano Il, quando o catolicismo oficial no Brasil
passa a aceitar e a incorporar determinadas experiéncias religiosas ndo cristds a religido
oficial. Essa contemplacdo faz parte dos compromissos sociais assumidos pela Igreja
Catdlica a partir do Concilio Vaticano Il ( ? data ), no momento de adaptacéo do catolicismo

as mudancas da sociedade moderna.

O Concilio Vaticano Il propiciou uma auto-compreensdo da Igreja
centrada na Opcdo Preferencial pelos Pobres, possibilitada pela aproximacdo entre a
Teologia da Libertacdo e o catolicismo popular latino-americano, através das Comunidades
Eclesiais de Base. O uso popular da religido modificou o funcionamento da mensagem
oficial, com a criacdo de uma rede de comunidades atuantes — as CEB’s — consolidada por
uma rede de solidariedade entre seus fiéis, e enfadada pela militancia politica, relegando a fé

ao segundo plano, contrariando uma postura religiosa histérica do povo latino-americano.

O movimento da Renovacdo Carismatica Catolica, também fruto do
Concilio Vaticano Il, conteve a tendéncia preeminente da Teologia da Libertacdo e das
CEB’s, com a sua atuacdo intra-eclesial, recuperando a importancia do individuo e a
necessidade do transcendente como parte constitutiva da identidade do fiel, re-significando

para isso 0S sacramentos rituais.

O processo histérico produzido pela Igreja Catdlica, nas décadas de
1980 e 1990, mostrou-se conservador diante do deslizamento entre as fronteiras nos modos
de crenca. Deslocamento esse interpretado como parte da mudanga no papel encantador das
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religibes, no sentido weberiano, que envolve o individuo, o espaco secular e o0 espacgo

sagrado.

O espaco secular do periodo historico investigado demonstra
um Brasil contemporéneo, inserido na perspectiva da modernidade, ajustado parcialmente
em elementos estruturais e simbdlicos hegemdnicos, constitutivos de uma sociedade
desigual, racional e burocratizada. Todavia esse ajuste parcial direcionado a um
comportamento fundamentado na razdo é insuficiente diante da invisibilidade social na qual

vive a maioria dos fiéis no Brasil.

Esse anonimato individual, provocado pela modernizagéo, redireciona
o fiel no Brasil a uma experiéncia de renovacao pela fé, através da Renovacgdo Carismatica
Catolica. Movimento marcado pela justaposi¢cdo a hierarquia eclesiastica, cujo potencial

profético e transformador esta limitado ao conformismo e a rotinizagao do carisma.

O espaco sagrado torna-se passivel de ser reconstruido e identificado
num outro lugar e tempo, a partir do deslizamento das fronteiras dos modos de crer. A
cotidianizacdo, caracteristica dos encontros coletivos comuns ao movimento carismatico,

reduziu o espaco sagrado aos templos e capelas, ou aos encontros semanais.

Os encontros semanais, aqui investigados, a partir da andlise de
entrevistas realizadas com dos alguns participantes do Seminario de Vida no Espirito Santo
(1997-2003 ), na cidade de Adamantina ( SP), foram interpretados como um espaco sagrado
re-significado dentro do campo religioso brasileiro. Espa¢o esse ao mesmo tempo produtor
de bens de salvacdo, na busca de oferecer aos fiéis 0s conjuntos moral, ético e doutrinal,

indicados pela Igreja Catolica.

Ciente de que os fiéis no campo religioso brasileiro sdo, ao mesmo
tempo, consumidores dos bens de producgdo criados pelas religibes, e produtores de seus
préprios bens, utilizamos a Histéria Oral como metodologia de pesquisa, por ser ela um
canal certo para alterar tanto o teor quanto o designio da Histéria. Com 0 uso dessa
metodologia, podemos modificar o enfoque da propria Historia e desvendar novos dominios
da ciéncia histérica, restabelecendo as pessoas que fizeram e vivenciaram a Histéria um

lugar fundamental, mediante as prdprias palavras.
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