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INTRODUQÁO

A populagáo latino-americana manifestó, através de sua reli- 
giáo católica, agoes e devogoes muitoprecisas, organizagáo, mística, 
tradigoes milenares einovagoes contemporáneas, intimidade, estru- 
tura, elementos origináis e tragos em comum com outras herangas 
crentes. Por isso, entender o Catolicismo Popular é urna tarefa 
ampia e inesgotável.

Além disso, esta tarefa compete nao só a “profissionais” no 
ámbito religioso, mas também a todas as pessoas preocupadas em 
desentranhar a cotidianeidade e os símbolos que dizem o que somos 
e para onde nos encaminhamos.

Muitos esforgos para compreender e modificar a realidade local 
e continental sao cegos e superficiais. Sao cegos por nao enxergarem 
alguns fatos económicos e políticos e por nao considerarem inter- 
cámbios humanos e espirituais que alentam a existéncia popular e 
seu catolicismo. Sao superficiais por priorizarem alguns poucos 
agentes de mudanga e por nao se enraizarem em maiorias popula­
res cuja práxis conjuga sobrevivencia económica e psicológica, 
reivindicagóes, paciéncia, beleza, utopias, aliangas com seres sagra­
dos e tantas outras coisas.

Por nosso lado, examinamos o Catolicismo enquantofé do povo 
latino-americano e na medida em que faz parte de sua identidade 
e história. Examinamos urna temática plural e contextualizada: 
trata-se de Catolicismos Populares e desuas articulagdes com outras 
dimensoes humanas. Além disso, é urna temática inevitável porque 
no mundo de hoje os sofredores e inquietospovos latino-americanos 
sao os principáis protagonistas do Cristianismo, num sentido qua- 
litativo e também em termos de poder das bases. Ora, nossa 
proposta é que o Catolicismo Popular seja estudado, nao como fatos 
coisificados nem como um “sistema religioso”, mas como sujeitos e 
processos históricos, onde se desenvolvem formas defé, de celebra-
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gao, de ética, de organizando, com as características específicas e 
universais do Catolicismo.

Cada leitor tem suas próprias vivéncias e análises desta temá­
tica. Suas atitudes podem corresponder com urna ou com várias 
das grandes estratégias - com relagao á Religido Popular - que se 
consolidam ao finalizar este século XX. Mencionamos algumas 
estratégias que talvez tenham sido assimiladas por nossos leitores.

No terreno da convivéncia social temos, por um lado, pregoeiros 
da modémidade e do capitalismo transnacional que reafirmam 
modalidades ético-culturáisexistem também empresas e organis­
mos estatais que promovem o “folclore” católico. Por outro lado, 
temos inumeráveis iniciativas, em assentamentos urbanos, em 
comunidades camponesas, em associagdes de todo tipo, cuja estra- 
tégia pode ser resumida como criar celebragoes e outras expressóes 
sócio-religiosas, com sinais de autonomía e emancipagdo2.

Com respeito a organismos religiosos, representantes de igrejas 
tentam recuperar, purificar e controlar os espagos e as liderangas 
religiosos que estdo ñas maos das maiorias; realizam urna “reva- 
lorizagáo” e urna “evangelizando” da religiosidade popular e con- 
frontam setores evangélicos e seitas (que congregam grupos 
preteridos e contestatátios). A questao de fundo é incorporar o povo 
a certas estruturas eclesiais3. Hoje proliferam também tigre jas 
eletrónicas"; elas cativam nao só seus convertidos, mas também 
telespectadores e radiouvintes católicos; o objetivo é que a religido 
seja vivida-compreendida como transformando pessoal.

Outra estratégia é urna eclesiogénese dos marginalizados. Co­
munidades de Base e autoridades de servigo resolvem respeitar e 
dinamizar o Catolicismo Popular. A Igreja dos pobres procura se 
articular com diversas formas de Catolicismo: formas em que etnias 
tradicionais, grupamentos urbanos, ajuventude, a mulher, setores 
afro-americanos, camadas médias vivem sua religido católica e 
assim - junto com outras iniciativas culturáis e políticas - fazem 
histótia.

Convidamos, pois, o leitor a esquadrinhar criticamente as 
estratégias - sejam económico-sodais, sejam político-eclesiais - 
para com o Catolicismo Popular. Nesta avaliagao encontramos 
controvérsias, complexidades, segredos, genialidades. Urna comu- 
nidade crente e optante pela libertando integral conta com recursos 
para discernir com acertó: quais estratégias aprisionam, quais 
estratégias dialogam e fortalecem o Catolicismo do povo pobre?
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Pois bem, como se deve aproximar do Catolicismo Popular? 
Dissemos que este nao é um conglomerado de cois as nem um mero 
“sistema religioso”. Trata-se das maiorias maltratadas do Conti­
nente, com suas formas de fé, identidades e sinuosidades históricas. 
Estas formas de fé tém de ser teológicamente avaliadas; e, além 
disso, suas mediagoes exigem aproximagóes a partir da história, da 
ciéncia social, da filosofía, da estética. Deparamos com urna gama 
de sincretismos, dado o entrecruzamento e fecundagao entre a 
heranga católica e as culturas latino-americanas que assimilam e 
recriam tal heranga. Trata-se de prúticas marcadas por multas 
variáveis: cultura, estrato social, raga, sexo, idade, regido, política, 
agáo de igrejas, intervengáo estatal etc. Examinamos um Catolicis­
mo ao mesmo tempo pluriforme e unitário. É pluriforme por estar 
condicionado por tais variáveis e outras particularidades. É unitá­
rio porque suas variantes tém fontes comuns: festa de povo pobre 
e esperangoso, fé sólida em Deus, relagdo com Cristo e com María, 
sacramentalidade e comunidade eclesial, devogdes familiares e em 
massa, relativa autonomía local, estruturas de urna igreja católica 
universal e, principalmente, urna ética de amor e de reciprocidade.

Nossa reflexao se concentra no Catolicismo - das maiorias 
latino-americanas - embora em sua existencia concreta e em seu 
universo simbólico estejam presentes religiosidades indígenas, mes- 
tigas, afro-americanas; além disso, é um Catolicismo com influén- 
cias de diversas insdtuigóes: igrejas cristas, agéncias de cura 
sincrética, cultos espiritualistas, orientáis, animistas, e outras for­
mas religiosas. Concentramo-nos em manifestagóes católicas que 
contém esses elementos (e nao em outras modalidades de Religiao 
Popular). Isso permite urna reflexao mais clara do pluriforme 
Catolicismo Popular; e rogamos aos leitores que recorram a estudos 
sobre os demais fenómenos a fim de ter urna visáo integral.

Em termos comparativos, as elites abastadas tém tragos como 
osjá mencionados, mas se caracterizam por seu Catolicismo erudi­
to, separado do “sensum fidei” do povo de Deus, etnocéntrico (e 
pretende ser umversalmente normativo), associado com poderes 
discriminatórios. Em outras palavras, diante disso, a análise sócio- 
cultural é muitíssimo mais crítica (do que diante do Catolicismo do 
Pobre), e diante disso é também mais exigente a tarefa evangeliza- 
dora. Mas voltemos á nossa temática, ao nosso enfoque.

Convém que anotemos as preocupagoes dos que escreveram este 
livro. Nós trés vibramos profunda e lealmente com o Catolicismo 
Popular, embora o status social e profissional nos distancie dele.

9



Desejamos contribuir para entender a vivencia e a simbologia 
católica de povos pobres da América Latina.

Estamos conscientes de que é algo mensamente delicado, sutil, 
denso, ambiguo (como tudo o que é humano). Com nossas catego­
rías científicas entramos em terrenos onde certamente há urna 
autocompreensao de seu Catolicismo, mas nao teve possibilidades 
de sistematizagáo própria. Ensaiamos urna visáo global de suas 
crengas, sentimentos, alegrías, agoes económico-social-cultural-re- 
ligioso-estéticas, orientagño na vida, espirítualidade. Podemos nos 
equivocar.

Tanto pensadores sociais como evangelizadores, ás vezes anda­
mos como estrangeiros. Classificamos o povo pondo barreiras entre 
ele e nós. Nao interiorizamos suas culturas, espiritualidades, pro­
cesaos históricos. Esquecemos que palpitar com o mundo popular 
nao diminuí a objetividade do conhecimento. Dito de forma posi­
tiva, para falar sobre o mundo católico é necessário calar, dialogar, 
pensar, sofrer, rezar, trabalhar, junto com ele Tentamos fazer isto.

Poroutro lado, tanto dentistas como militantes cristáos, muitas 
vezes temos mergulhado dentro do povo assimilando sua lógica e 
suas categorías. Já nao existe um distandamento indispensávd 
para refletir todas as dimensoes da realidade e para tentar urna 
variedade de interpretagóes. Quer dizer, urna participagao na 
existénáa popular nao implica numa compreensao de seu mundo 
e dos vínculos com outras realidades. Falando em termos positivos, 
trata-se de caminhar e pensar junto com o povo e ao servigo de sua 
causa; é preciso avangar junto com ele, mas para além do senso 
comum, de preconceitos, de explicagdes populistas e infundadas.

Nao há lugar para idéias simples, uniformizantes, sem matizes. 
Porque os ritos, mitos, sabedoria, símbolos, ética e todo o resto no 
mundo do povo pobre é extraordinariamente complexo. Mi há 
tecidos intrincados de relagóes de poder, de significados gerados no 
meio da opressáo e da resistencia, de intercdmbio entre seres 
humanos e realidades divinas.

Como conclusáo de tudo isso, atribuímo-nos - os autores deste 
volume - um trabalho de decifrar. Esforgamo-nos para sermos 
intérpretes competentes e comprometidos. Colaboramos com o povo 
pobre em seu trabalho de decifrar seu Catolicismo; e na comuni- 
cagáo de tudo isto a outros seres humanos, aos leitores, para um 
melhor conhecimento deste Catolicismo. Nao proferimos a primeira 
nem a última palavra; nao delineamos urna compreensao totali­
zante Procuramos insistentemente decifrar, com precisáo científica
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e com sensibilida.de espiritual, as razo es sociais, relagoes e estrutu- 
ras, processos e significados de práticas católicas do povo. Afim de 
colaborar desta maneira com o povo pobre é necessária urna 
reflexáo bem fundamentada.

A atividade decifradora, na qual entramos, é obviamente plu- 
ridisciplinar. Deve ser feita a partir de diversos ángulos e metodo­
logías. Em nosso caso, para que o livro tenha linhas claras, 
elaboramos tris partes.

A primeira parte é um panorama histórico, a cargo de um 
antropólogo-historiador, que também contribuí para a teología e 
a pastoral, e que reside no México com suafamüia. Esta parte tem 
trés segoes: condicionamentos históricos e culturáis, religiáo popu­
lar eproblemática moderna, Comunidade de Base e Catolicismo do 
povo.

A segunda parte é urna anotagao antropológica, realizada por 
um poeta, educador popular e antropólogo, que também colabora 
com eventos eclesiais, e que mora no Brasil com suafamüia. Consta 
de duas segoes: relagáo entre religiáo, classe e etnia; e ética do 
Catolicismo Popular.

A terceira parte é urna leitura fenomenológica e teológica, a 
cargo de um estudioso da religiáo do pobre e sua evangelizagáo, 
que reside no Perú e colabora numa paróquia indígena. Esta 
terceira parte consta das seguintes segoes: prática social, imagem, 
crenga; celebragáo da fé católica, teología e evangelizagáo.

Estas páginas desejam ser urna contribuigáo para pessoas e 
organismos envolvidos com setores populares latino-americanos. O 
Catolicismo é urna das maiores criagóes da multidáo pobre, sábia, 
festiva.'Ao apreciar suas conquistas, contradigoes epotencialidades, 
também se entende melhor as identidades e os acontecimentos em 
nosso Continente.
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Primeira Parte 

PANORAMA HISTÓRICO

:

O Catolicismo Popular, no nosso entender, é o modo como a 
populagao latino-americana, majoritariamente pobre, vive o 
Cristianismo. Seus elementos constitutivos sao: conteúdos da fé 
católica, eixos culturáis (indígenas, afro-americanos, culturas 
populares rurais e urbanas), e eixos sócio-históricos (agóes e 
reagóes, num complexo processo de submissáo, de resistencia, 
de humanizagáo).

Ser crente nao implica em atribuir toda a cristianizagáo na 
América Latina, nem toda a religiao popular, á agáo de Deus. 
Para entender a história do Catolicismo do povo é preciso trazer 
á luz seus condicionamentos e suas criagoes sócio-culturais. Sem 
sacralizá-los. Sem tampouco descontextualizá-los. Ao mesmo 
tempo em que se traz tudo isso á luz, quer dizer, os fenómenos 
concretos, interessa também desentranhar a obra do Espirito e 
do Povo de Deus em nossa térra (e isto nao substituí o anterior).

De modo geral, a história oral e local é bem exata, grabas a 
testemunhos e interpretares de seus sujeitos. Por outro lado, os 
melhores ensaios científicos sao pluridisciplinares; entrelagam a 
história com a economía, antropología, semiología, teología, 
psicología. Tanto essa micro-história cotidiana como esta macro- 
história feita pelos peritos sao importantíssimas. Em relagao com 
nosso esforgo, na primeira parte deste livro tragamos algumas 
linhas básicas. Procuramos ver a história a partir da vivencia dos 
ausentes (nos textos mais usados). Oferecemos estas linhas 
básicas aos que trabalham direta e indiretamente com setores 
populares e desejam entender melhor seu peculiar Catolicismo.

Apresentamos o cenário da Conquista e da Colónia, e sinais 
da imensa criatividade a partir da identidade e libertagao do 
povo, em suas crengas, ritos, organizagáo, ética (primeiro capí­
tulo). Em seguida, buscamos as razoes por que o Catolicismo

!
i
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Popular chega a ser um “problema” - para setores ilustrados 
e a diversificado entre algumas expressóes de elites e algumas 
expressoes do povo (segundo capítulo). Depois vemos as cone- 
xóes e tensoes entre comunidades cristas de base e o Catolicismo 
da multidáo (terceiro capítulo). Sao linhas básicas. Animamos 
as pessoas que nos lerem a pesquisarem elas mesmas os aconte- 
cimentos locáis com urna perspectiva latino-americana.
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CAPÍTULO 1

CONDICIONAMENTO HISTÓRICO E CULTURAL

1. INTRODUgÁO

Neste capítulo tentaremos apresentar os principáis fatos 
históricos e culturáis que influenciaram na confíguragáo do 
Catolicismo Popular latino-americano1. Nossa hipótese central é 
que na Religiao Popular, além de seus conteúdos transcendentes, 
se recolhe tanto a identidade cultural como as múltiplas agóes e 
reagoes que o processo de libertagáo exige. Por isso, Os compor- 
tamentos religiosos populares da América Latina só podem ser 
corretamente entendidos se for levado em conta que - histórica­
mente falando — sao resultado dos seguintes fatores:

a. As agóes opressivas da Conquista e da Colonia realizadas
pela Espanha e por Portugal e prolongada, sob outras formas,
pela agao da cultura dominante.
b. A identidade das culturas amerindias e negras, e sua firme 

vontade de sobreviver e se libertar da opressáo.
c. A agáo evangelizadora da Igreja estreitamente ligada aos 

interesses — e ás vezes aos métodos — da Conquista.
d. A agao testemunhal e eficiente de pessoas e instituigóes 

eclesiásticas que, enfrentando o poder colonial, tomaram a causa 
da defesa dos vencidos e escravizados.

A partir da ótica da fé, sabemos e reconhecemos que, antes e 
acima destes fatores históricos, agiu — ás vezes de forma históri­
camente incompreensível — o Espirito que foi levando seu povo 
para a luz do Evangelho. Nao obstante, as páginas que seguem 
sao dedicadas aos fatores humanos que desempenharam papel 
preponderante no processo que vem da primeira evangelizagao 
da América Latina até nossos dias.
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2. O CENÁRIO COLONIAL E SEUS ATORES
Sao muitas as razoes pelas quais podemos considerar o 

encontró dos espanhóis e portugueses com as culturas amerin­
dias como um verdadeiro drama. O que ocorreu, a partir dos 
últimos anos do século XV, pode merecer qualificagoes diferen­
tes, mas é evidente que, como síntese final, os povos americanos 
foram subjugados, suas térras e riquezas arrebatadas, suas cul­
turas destruidas até onde foi possível, suas populares dizimadas 
e seus deuses perseguidos2. Cada ator deste drama tinha suas 
próprias razoes e interesses - exceto os indios e os negros que, 
contra suas razoes e interesses, foram conquistados e escraviza- 
dos.

2.1. Os soldados da Conquista

Tanto ñas primeiras intenso es como ñas agoes posteriores, o 
que Portugal e Espanha empreenderam na América foi urna 
"conquista espiritual”. O fato nao só parece mas é de fato 
paradoxal. Como se pode implantar o Evangelho com as armas? 
Como unir a simplicidade recomendada por Jesús a seus “missi- 
onários” (Mt 10,16) com a chegada destes á América respaldados 
pelo tropel de soldados? É verdade que este “catolicismo guer- 
reiro”3 tinha antecedentes muito antigos. Pode-se dizer que, 
desde que a Igreja aceitou se converter em Igreja Imperial (nos 
anos 313 e 380), era quase inevitável cair na tentagao de que a 
forga do Império garantiría a expansáo da fé. Desde entao o 
crescimento do Cristianismo e a manutengao da cristandade 
estiveram semeados de “guerras santas”: guerra santa foi a de 
Carlos Magno na conquista e cristianizagáo da Alemanha; foram 
também as Cruzadas ñas quais matar infiéis era dar glória a Deus. 
No mesmo ano do descobrimento da América, a Espanha termi- 
nava sua própría cruzada de reconquista contra o Isla.

Em todas estas agdes o político e o religioso estavam emara- 
nhadamente entrelagados. E difícil separar intengóes ñas pessoas 
concretas que participavam. Porém, podemos dizer que, pelo 
menos para o caso da conquista da América, as leis da guerra 
nao foram prejudicadas pela proximidade dos missionários. Mas, 
em vez disso, os principios da auténtica missáo crista foram 
seriamente prejudicados pela vizinhanga dos soldados e seus 
interesses. Logo se viu que se tratava antes de tudo, na prática, 
de enriquecer-se pessoalmente e de sustentar os cofres das
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respectivas coreas. Inevitavelmente, com tal pretensáo se tinha 
de chegar á “destruido das indias”, como diz Bartolomeu de las 
Casas: “Nestas ovelhas mansas e das qualidades sobreditas por 
seu Fazedor e Criador dotadas, entraram os espanhóis assim que 
as conheceram, como lobos e tigres e leóes crudelíssimos de 
muitos dias famintos... na mais sa térra do mundo, ñas quais 
havia mais de quinhentas mil almas, nao há hoje urna só criatu­
ra”'’. As causas desta destruido, nao só populacional mas tam- 
bém cultural, sao básicamente as mesmas para toda a América: 
as guerras, as enfermidades trazidas da Europa, os trabalhos ñas 
minas, a obligad0 de sair de seu próprio meio para procurar 
ouro em outros climas, a desarticulado do sistema económico 
indígena etc.

Definitivamente, a conquista da América nao foi urna “boa 
noticia” para os indios. Já isto nos faz suspeitar que os povos 
americanos tiveram de desenvolver todos os recursos a seu 
alcance para resistir, nao só ás armas do guerreiro, mas a tudo 
o que chegara com elas.

2.2. A IgTeja da Conquista

Desde o momento em que os papas5 encarregaram os Reis de 
Espanha e Portugal da terefa de cristianizar as novas térras 
descobertas, a Igreja passou a fazer parte da empresa da Con­
quista. Documentos pontificios e tratados teológicos ao servido 
da Corte dáo conta de que as vantagens materiais da Conquista 
eram entendidas e justificadas como compensado - digamos, 
forma de pagamento - pelos trabalhos e gastos da evangelizado. 
Esta situado teve conseqüéncias muito graves: por um lado a 
Igreja americana era nao só govemada segundo os critérios da 
Corte, mas também estava comprometida com os interesses da 
Conquista; e, por outro lado, muitos homens de Igreja seráo 
arrastados pela cobija, generalizada. Logo surgiram abundantes 
denúncias de indios e missionários contra esta ‘Igreja da Con­
quista”, mas, apesar disso, a situado continuou até tempos bem 
recentes.

Em 1647, mais de um século depois da presenta espanhola 
na Perú, Pedro Ortega Sotomayor escrevia ao rei Filipe IV, quatro 
meses depois de tomar posse da diocese de Trujillo:

Nao devo passar em silencio o que vi nesta visita. Para tres 
provincias inteiras que no bispado estáo aos cuidados dos 
religiosos curas doutrinantes, a de Guamachuco aos agosti-
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nianos, a de Cajamarca aos franciscanos, a de Guampos aos 
mercedários, nao chega raio de luz do evangelho, beneficio 
pastoral, nem impressao de jurisdi^áo episcopal, como se nao 
houvesse na Igreja. Para o que nao se acha remédio. Vivem 
com grande desenvoltura e licenga. E os tristes indios nao tém 
pregado nem exemplo, por isso nem fé. As casas dos curas 
chamadas conventos, os cemitérios e as próprias igrejas 
foram transformados em oficinas onde os indios gemem e 
morrem de fadiga. Estes curas mancomúnam-se com os 
corregedores e tenentes. E se se tenta o remédio com seus 
superiores regulares, fica pior; se no govemo, a forga do 
dinheiro que derramam, sem temor de lhes fazer falta, turva 
e escurece tudo6.
Por situares parecidas passam as experiencias da Igreja 

colonial do México a Patagónia e de Quito a Sao Paulo. Também 
contra esta Igreja os indios tiveram de resistir e se defender 
porque, em muitos casos, era certo o que o agostiniano Pedro de 
Quiroga punha na boca de um indio: um indio foge mais do
sacerdote que o doutrina do que da morte porque os castigáis 
imprudentemente e com máo pesada”7. Esta resistencia se ex- 
pressou nos “capítulos” (queixas por via regular) dos indios 
contra os curas8, mas teve sua melhor manifestado em múltiplas 
formas de resistencia reinterpretativa e simbólica das quais a 
Religiáo Popular é urna das principáis amostras. O Evangelho na 
América nao entrou por “esta Igreja” mas apesar déla. Nao se 
pode esquecer, porém, que muitos dos elementos do Catolicismo 
Popular latino-americano tomaram forma em relado dialética 
de aceitado e rejei^áo defronte a ela.

2.3. A Igreja “utópica”

Referimo-nos áqueles setores eclesiais - que váo desde os 
bispos até os leigos, embora o papel mais importante tenha sido 
desempenhado por algumas ordens religiosas - que lutaram pela 
defesa dos indios e se esforgaram por construir na América urna 
Igreja que encamasse urna boa noticia para seus habitantes. Nao 
se pode dizer que foi um setor majoritário, mas sua fon;a 
profética teve um peso realmente significativo na hora de defen­
der os oprimidos e questionar a legal idade pretendida pelo 
sistema colonial. Provavelmente temos testemunhos em todas as 
nossas Igrejas nacionais: os “doze apóstolos” franciscanos no 
México; o grupo de Antonio de Montesinos e Bartolomeu de las
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Casas, para o Caribe; os jesuítas Gongalo Leite, Miguel García e 
Antonio Vieira, no Brasil; Antonio Ruiz de Montoya, no Paraguai; 
e, no Perú, na segunda metade do sáculo XVI, todo o grupo 
principalmente integrado por jesuítas que oporá urna tenaz 
resistencia á política do Vice-rei Toledo.

A polémica e as denúncias da injustiga foram acompanhadas 
de agoes audazes. O fato mais importante foi, sem dúvida, a sárie 
de tentativas “utópicas” de construir “repúblicas de indios” onde 
eles estivessem protegidos da explorado colonial e dos abusos 
de autoridades regionais ou locáis. Os exemplos nao sao poucos: 
Vasco de Quiroga (1470-1565) realizou em Michoacán (México) 
sua experiencia dos “pueblos-hospitales” nos quais, além de se 
constituir em defesa contra urna tributado cruel, esboza um 
projeto original de ordenamento social no qual, entre outras 
coisas, o trabalho será comum e os frutos seráo distribuidos “... 
a cada um, segundo sua qualidade e necessidade, maneira e 
condigáo, tiver necessidade para si e para sua familia, de maneira 
que ninguém padega, no Hospital, necessidade”9. No Brasil, os 
jesuítas e outras ordens religiosas realizaram o projeto dos 
“aldeamentos
projeto das “redundes” realizadas pelos jesuítas em Juli (Perú) e, 
sobretudo, no Paraguai. Em resumo, tratava-se de conseguir, 
onde a ordem colonial podía permitir, urna forma de vida indí­
gena separada dos brancos e dos mecanismos de opressao que 
representavam. A tensáo entre estes “povos indios” e as autori­
dades políticas foi ffeqüente e quase sempre por motivos econó­
micos.

>>io que tiveram um esquema muito semelhante ao

A contribuigao desta igreja utópica, nao obstante as limita- 
goes de perspectiva e de época, foram de grande importáncia para 
a evangelizagáo da América Latina e pega chave para entender o 
processo de cristianizagáo de seus povos. Em trabalho de campo 
recentemente realizado em Tzintzuntzan (Michoacán, México), 
tivemos a oportunidade de constatar a forga que conserva a 
lembranga do “Padre Vasco” nos povoados em que ele realizou 
sua experiencia evangelizad ora e libertadora. Aqueles homens 
foram os iniciadores de urna presenga libertadora da igreja na 
América que nunca se extinguiu totalmente11. Provavelmente 
devemos á forga desta corrente o mais evangélico do Catolicismo 
Popular.
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2.4. Os povos vencidos ou escravizados

Nem os indios da América nem os negros da África procura­
ran! os portugueses e os espanhóis; também nao tinham pergun- 
tado por sua forma de vida ou de religiao. Foi iniciativa e 
responsabilidade do Ocidente o fato de lhes impor tudo. Na 
atitude das populares indígenas (embora tenham resistido o 
quanto puderam segundo cada situad0) houve importantes 
diferen^as. Contraditoriamente, foi mais fácil “reduzir” os gran­
des imperios (México e Perú) do que os pequeños povos (mapu­
ches, tribos caribenhas ou amazónicas, por exemplo). Podemos 
dizer, no entanto, que, embora as a$óes da Conquista tenham 
acabado quando os conquistadores consideraram pacificados os 
territórios, a resistencia dos vencidos nunca terminou, e ainda 
hoje há muitos síntomas de sua presenta.

Para o caso do Perú, podem ser distinguidas as seguintes 
etapas que caracterizan! as diversas atitudes pelas quais a popu­
lado indígena foi passando em relaqao aos colonizadores:

a. De 1532 a 1560. A crueldade da Conquista entrecruza-se
com urna certa ingenuidade e desconcertó por parte dos conquis­
tados. Os indios sao surpreendidos pelos efeitos da conquista 
espanhola. Os Incas também os tinham conquistado, mas sem 
crueldade e respeitando suas culturas. É a etapa de desarticula­
do geral. Os missionários também se deixam levar por um 
entusiasmo ingenuo diante dos éxitos obtidos na primeira bata- 
lha da evangelizado: batizei mais de sessenta mil almas e
casei mais de trinta mil e fiz mais de duzentas igrejas” dirá o 
mercedário Freí Diego de Porres numa carta ao Rei12.

b. Reagao indígena e primeiros desencantos (1560-1600). A 
partir dos anos sessenta come^am a ser articuladas diversas 
formas de resistencia indígena. Persiste a rebeldía dos incas em 
Vilcabamba na pessoa de Titu Cusí Yupanqui e Tupac Amaru até 
1572. Neste mesmo período aparecem vários movimentos nati- 
vistas, milenaristas e messiánicos caracterizados todos por urna 
intendo reivindicadora da história, da ra$a e dos deuses indíge­
nas. O mais importante destes movimentos foi o de Taki Ongoy. 
Alcan?ou as proporgoes de urna verdadeira conjurad0 deseo- 
berta quando já estava próxima do levante. Apesar da repressao 
de que foi objeto, sua influencia se estendeu desde por volta de 
1565 até o cometo do século XVII. A mensagem central da 
pregado de seus líderes era a volta aos antigos deuses e a 
sublevado contra os espanhóis13.
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A resisténcia indígena estava t^ada. O otimismo do primei- 
ro período sofreu algum desencanto. Propaga-se o alarme 
Lima quando o vice-rei Vaca de Castro convoca os provinciais das 
principáis ordens religiosas a se reunirem para lhes comunicar 
as noticias que lhe tinham chegado, segundo as quais dos 
300.000 indios batizados nao havia nem 40 que eram cristáos 
porque os outros persistiam ñas idolatrías. Os religiosos concor­
daran!14.

c. A extirpando das idolatrías (1608-1650). Num certo dia de 
1608, o Pe. Francisco de Ávila, pároco de Huarochirí (na 
de Lima) descobre que os indios de sua paróquia tinham estado 
prestando clandestinamente culto a suas divindades ancestrais. 
O fato mexe com a sociedade colonial e provoca meio século de 
sistemáticas “visitas de idolatría” com a finalidade de descobrir, 
castigar e exterminar as práticas religiosas autóctones (idola­
trías). Segundo alguns autores15, só a partir desse momento se 
pode falar de verdadeira cristianizagáo do Perú. O efeito desta 
investida foi tríplice: desarticulou-se urna parte substancial do 
que restava da religiao indígena, garantiu-se a estrutura crista e 
os vencidos tiveram de procurar novas formas de resisténcia para 
salvar sua identidade. Só o que conseguiu salvar-se daquela 
avalanche de juízos de idolatría perdurou ñas diversas formas de 
sincretismo ou em estado mais ou menos puro. Embora, em 
principio, a intengáo daquela campanha fosse a evangelizagáo, 
de fato foi mais um esforgo para extirpar do que para evangelizar, 
e esta foi urna das razoes por que os jesuítas decidiram nao 
colaborar mais como pregadores acompanhantes dos juízes de 
idolatría.

d. A “paz1’ colonial (1650-1800). O sistema colonial se conso­
lida e adquire formas definitivas no ámbito jurídico, económico, 
eclesiástico etc. Segundo Manuel Marzal15 é no comego deste 
período que se pode dizer que se “cristaliza” o sistema religioso 
no que poderia ser chamado de Vice-reino do Peni. E talvez seja 
certo no que se refere ás formas, mas o processo de reinterpre- 
tagáo e sincretismo por parte dos vencidos continuará em plena 
efervescencia e continuará seu caminho como processo inacaba-

em

serra

do.

2.5. Utopia e Conquista: contradigáo radical

Provavelmente nao houve processo colonizador no qual tanta 
vontade teórica e legislativa tenha havido em prol da defesa dos
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aborígenes como na América Latina, pelo menos na parte espa- 
nhola. Até mesmo no próprio testamento da rainha Isabel a 
Católica sao deixadas recomendagóes precisas sobre a protegáo 
dos Indios e o castigo dos que os maltratarem. Contudo, os 
mesmos reis que legislavam sua protegáo exigiam sua tributagáo. 
Essa era a contradigáo radical entre a utopia e a Conquista. Era 
impossível proteger os indios e, ao mesmo tempo, encher as 
galeras de volta á Metrópole. Essa contradigo radical nao só 
atormentará os missionários bem intencionados, mas será tam- 
bém o escándalo que constantemente captaráo os vencidos 
batizados:

Amultidáo de escravos que tem a Companhia nesta Provincia, 
particularmente neste colégio, é algo que de modo algum 
posso tolerar...17
Nao satisfeitos com os escravos capturados ñas guerras, 
quiseram também nossos fílhos e acabaram escravizando 
toda a nagáo; e com tal crueldade e tiranía a trataram que os 
que permaneceram livres, como nós, se viram forgados a 
deixar a religiáo...18
Tomastes odiosa a leí que nos pregáis com as obras que nos 
fazeis, táo contrárias ao que ensinais que tiráis crédito da 
própria verdade19.
Esta é a situagáo dramática em que foi oferecido o Evangelho 

na primeira confrontagáo entre conquistadores, evangelizadores 
e vencidos. Esquecer esta dialética da cristianizagáo da América 
é deixar de lado urna chave para compreender muitos compor­
tamientos da Religiosidade Popular.

3. CATOLICISMO, IDENTIDADE, LIBERTAQÁO

Além dos fatos históricos aos quais fizemos alusáo, a evange- 
lizagao da América signifícou o encontró de dois universos 
culturáis radicalmente distintos. Falar de “duas” culturas já é 
simplificar excessivamente as coisas. Por parte dos europeus, nao 
podemos dizer que era a mesma a cultura dos soldados e a dos 
frades que chegaram próvidos de urna boa couraga escolástica. 
E do lado dos americanos, as culturas dos caribenhos nao eram 
as mesmas que a dos guaranis e esta era muito distinta da dos 
astecas e incas. Contudo, visando ao nosso tema, nos seja permi­
tido reduzir o problema a seus termos fundamentáis. No que se 
refere á evangelizagáo, a cultura que tinha a iniciativa era a que
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poderíamos chamar de cultura greco-latina-escolástica. Disto 
nao resta dúvida. E, quanto aos vencidos e evangelizados, talvez 
seja mais difícil reduzi-los a um denominador comum, mas em 
todo caso todos coincidem em radicáis diferengas frente á cultura 
dos evangelizadores.

O certo é que se encontraran! culturas totalmente distintas. 
O diálogo foi impossível. A Conquista foi possível porque para 
isso basta que o mais forte tenha ambigáo suficiente.

As culturas americanas, em geral, partíam de um modo de 
relagoes sociais, cósmicas e religiosas substancialmente distin­
tas. Sua experiencia do mundo e a articulagáo de seu pensamento 
e suas emogóes se realizavam primordialmente a partir do “prin­
cipio de participagáo,’20, segundo o qual as coisas e as pessoas 
sao elas mesmas pela forma peculiar que tém de se relacionar e 
de participar no ser das outras. Assim, cada coisa é um mundo 
de participagóes e lugar de encontró de muitos significados. O 
homem que participa deste tipo de mentalidade mantém urna 
relagáo “espiritual” com as coisas e o cosmos (Lévy-Bruhl utiliza 
o termo “mística”). O mundo é animado e se estabelece urna 
relagáo emocional com ele. O grupo social se entende a si mesmo 
como conjunto de relagoes e participagóes múltiplas que o 
atravessam. O próprio individuo se compreende como “partici- 
pagáo” do grupo, como membro. Neste esquema, a religiao é a 
síntese funcional e legitimadora das relagoes participantes exis­
tentes entre o individuo, o grupo, o cosmos e os deuses.

A cultura européia-escolástica, a que animava a agao evange- 
lizadora, era profundamente devedora de sua origem greco-lati­
na. O critério organizador era o “principio de contradigáo”; nele 
se fundamentava sua lógica: urna coisa nao pode ser, ao mesmo 
tempo, ela mesma e seu contrário. As coisas sao definidas para 
serem conhecidas, mas “definir” é separar e distinguir. Esse é o 
caminho para entrar em relagao com elas mediante o conheci- 
mento. O ser das coisas e das pessoas é sua individualidade. O 
mundo é “coisa” e, portanto, inanimado e morto. A relagáo com 
ele é simplesmente utilitária e material. As pessoas sao indivi­
duos antes de serem membros do grupo social; sua vida social e 
sua colaboragáo se baseia em diferentes modos de “contratos”. 
A religiao crista, mediatizada por tais condicionamentos cultu­
ráis, separava antagónicamente o material e o espiritual, o corpo 
e a alma, o profano e o sagrado. Sua preocupagáo eram os 
conceitos, a lógica sagrada, a ortodoxia. E o homem via em tal
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religiao, sobretudo, um instrumento para garantir seu destino 
individual no além.

Mostraremos, além disso, que, neste encontró cultural e 
político-militar, os vencidos tiveram de enfrentar este desafio 
fundamental: salvar sua identidade cultural e conquistar - ou 
pelo menos avanzar para - sua liberta^ao. Como as respostas a 
este desafio ficaram plasmadas no conjunto do Catolicismo 
Popular, é o que nos propomos esbozar no que segue. Mas 
afirmemos, mais urna vez, que isto nao significa de modo algum 
que a fé popular se reduza a um jogo de macanismos de resis­
tencia cultural e social. Além de todos estes recursos está a fé do 
povo em Deus Pai, em Jesús Cristo e nos santos como seres de 
quem depende sua vida. No entanto, esta mesma fé, por cami- 
nhos ás vezes surpreendentes, levou os pobres ás convicgao de 
que Deus os amava como eram e, sobretudo, os quería livres. 
Assim, a Religiao Popular, certamente influenciada pela Igreja 
utópica, resgatou, dentre tantas más noticias que acompanharam 
a primeira evangelizado, urna Boa-nova de que Deus estava a 
favor dos vencidos.

3.1. As crenqas

O credo popular é muito mais ampio do que o oficial e possui 
critérios distintos de ortodoxia. Dir-se-ia que, para o povo, a 
“verdade” é inseparável do bem e da vida. Nao pode haver coisas 
verdadeiras quematam e exploram. Por isso, o critério primordial 
para a aceitado dos conteúdos da fé nao é se algo é “verdadeiro”, 
mas se é bom, válido e funcional para a vida do pobre. Verdadeiro 
é o que ajuda a viver, porque é bom. É daí que parte a reinter­
pretado popular dos conteúdos da pregado da “verdade” do 
Evangelho que vinha com grande acompanhamento de morte e 
que, na vida dos conquistadores, era compaginável com a opres- 
sáo e o despojo dos indios batizados. Por isso, curiosamente, mas 
dentro da lógica mais estrita, o modo indígena e negro de crer 
dirigiu-se nao tanto a ressaltar o caráter de verdade indiscutível 
de Jesús como Filho de Deus, mas em procurar e manifestar sua 
bondade e seu poder em favor dos fracos. Pouquíssimos relatos 
míticos sao “apologéticos” Cque visam, por exemplo, a afirmar a 
verdade de Cristo contra os deuses indígenas). No entanto, sao 
muitos os mitos populares que apresentam o poder de Deus do 
lado do pobre. Por isso, dizíamos que se trata de “outro” critério 
de ortodoxia e de outra entrada á experiencia do sagrado: a partir

24



de sua pobreza e de sua permanente necessidade de pao e de 
saiva^áo, o pobre experimenta o poder de Deus e o reinterpreta 
a partir de sua sorte. A América Latina está cheia de “milagres” 
e sucessos prodigiosos nos quais Cristo, a Virgem e os santos se 
revelaram aos pobres, aos camponeses, aos pastores e escravos, 
e os transformaram em intermediários entre eles e a sociedade, 
ao mesmo tempo que em portadores de urna mensagem de 
reivindicagáo da dignidade dos marginalizados.

O texto que segue é um exemplo colhido recentemente na 
serra de Ayacucho CPeru) • Nele um velho indio nos fez o seguinte 
relato para nos explicar por que aquela comunidade tem o 
Menino Jesús do Natal como santo padroeiro:

(Nosso padroeiro)... é o Menino do Natal. Dizem que alguns 
espanhóis o trouxeram... será já há quanto tempo, pois? 
Dizem que foram abusivos conosco e tiraram de nós a nossa 
térra; um pedazo grande, dizem... E ganhamos o juízo e entáo 
tiveram de sair correndo porque, dizem, os nossos estavam 
com cólera... E, dizem, encontraram o Menino desses senho- 
res que lhes soma... Parece que o Menino nao gostava de estar 
com esses senhores brancos de fora e quería ficar com os 
indios guayacondos de nosso povo... Assim, dizem, já tínha- 
mos nosso pequeño padroeiro. Esse foi um milagre, pois 
ganharam o juízo e o Menino já sabia que seria nosso 
padroeiro. Nossa gente dessa época nao o conhecia ainda, 
mas já fazia-lhes seu milagre21.
Estes sao os termos em que o povo integra, em sua inter­

pretadlo da fé e da história, seu direito á térra e sua convic<;áo 
de que Deus nao está do lado dos injustos mas do lado da fraqueza 
dos pobres. É, pois, outra versáo das relagóes entre o Menino e 
os pastores, segundo o relato de Le 2,8-18.

Urna reinterpreta$áo semelhante ocorreu com a devo^ao a 
Cristo “Justo Juiz”. Na Colonia, esta representa$áo promovida 
pelos missionários era bem conhecida. Naquelas circunstáncias, 
sua reladáo com o destino eterno das pessoas era um excelente 
motivo de controle social. O juízo depois da morte, desde a Idade 
Média, sempre foi visto com muito respeito. Mas agora esta idéia 
tinha urna conotagáo bem singular: signifícava que o “Justo Juiz” 
julgaria os comportamentos das pessoas em retando com a ordem 
já estabelecida, o que equivalía a dizer que o indio seria julgado 
em sua condigáo de submetido e o negro em sua condi^áo de 
escravo. Isso implicava em dar por aceita e legitimada a situagáo 
de opressáo. No entanto, passado o tempo, a populagáo indígena
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do sul do Perú entenderá o Justo Juiz como o único que lhes fará 
justi^a, aos pobres sempre maltratados pela justi^a humana22; 
deste modo introduz em sua devo^ao um matiz de protesto 
solapado.

Estes sao os caminhos pelos quais, ao mesmo tempo em que 
se sistematizam as crengas, se afirmam tanto a identidade cultu­
ral do povo como a identidade de Deus com os pobres. A primeira 
se exprime sobretudo mediante o código simbólico preferido pelo 
qual a religiáo popular sempre se expressou: os sinais, as «no­
yóes, o sensível, a rela^ao com a natureza, o contato físico com 
as imagens etc. O excessivo acento nestas formas de expressáo 
preocupou os homens da Igreja colonial já que, a partir de sua 
cultura, nao entendiam tais manifestares exageradas. Um im­
portante bispo de Quito advertía sobre os erros dos indios “que 
falavam a suas imagens como a pessoas que véem e ouvem... 
aproximando-se muito délas para os ouvirem melhor...”23

Ñas cren^as também se chega a sistematizar urna certa 
identificado de Deus e Cristo com os pobres. Nao só aquele grito 
bem cedo de Las Casas chamando a aten<;áo sobre “os Cristos 
agüitados das Indias", mas também a consciencia popular de tal 
identificado. É verdade que no Perú temos um ciclo mítico 
pré-hispánico no qual a divindade se faz presente entre as 
pessoas vestida de pobre maltrapilho24, e castiga os que nao se 
compadeceram déla. Mas a extensáo que a idéia tem no Catoli­
cismo Popular vai além de qualquer mitología regional. Na 
pesquisa a que nos referimos acima chamou-nos a aten^áo o 
número considerável de informantes que falavam da idéia do 
“parecido” que havia entre sua vida e a de Cristo, exatamente 
por sua condido de pobres que sofrem25. Pode-se dizer que na 
religiáo popular a sorte histórica de Cristo ajuda o pobre a 
entender a si mesmo e, vice-versa, as condigoes de vida do pobre 
o ajudam a entender o sentido da vida e da morte de Cristo.

3.2. Os rituais

Além de estabelecer contato com o sagrado, os rituais permi- 
tem recriar a consciencia coletiva. Isto é plenamente válido para 
a religiáo popular. E isto apesar de os rituais oficiáis (missa e 
sacramentos) também serem parte déla: conta com eles, freqüen- 
ta-os e, em muitos casos, lhes acrescentou novos sentidos para 
tomá-los mais funcionáis para sua vida (batismo-saúde, confis- 
sáo-cura, sacramento-compadrio etc.).
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:
No entanto, onde mais se manifiesta a “autonomía” da fé 

popular é na facilidade com que descobre caminhos próprios 
para alcanzar, por outro ritual, o que os sacramentos concedem. 
Nao que os sacramentos sejam desprezados, eles sao relati- 
vizados ao se tirar deles seu caráter de ímprescindíveis: para o 
povo existem diversas formas de matrimonio culturalmente acei­
tas ñas quais pode viver - antes de se casar pela Igreja - com a 
consciencia muito tranqüila; o perdáo dos pecados também pode 
ser obtido apelando para a intercessao dos santos; a encomen- 
dagao da alma, feita pela comunidade, pode substituir a ungáo 
dos enfermos administrada pelo sacerdote etc.

A expressao ritual alcanza sua apoteose na festa que, sob 
diversas modalidades, anima a vida popular: festa do padroeiro, 
peregrinagoes, procissoes e, em outro sentido, nos rituais fúne­
bres populares.

Em todo este complexo corpo ritual foram sendo ñxados 
marcos importantes da historia e da cultura populares. Em 
regióes de maioria indígena (Bolívia, Equador, Perú, México etc.) 
o santo padroeiro e sua festa foram instrumento de reconstrugáo 
de urna identidade grupal difícil para grupos que — sendo de 
origem distinta - viam-se obligados a viver juntos devido aos 
assentamentos coloniais forjados; do mesmo modo, na área 
andina peruana, a mesma festa foi ocasiáo privilegiada para 
salvaguardar o principio de “reciprocidade” sobre o qual se 
baseia a cultura.

A religiáo popular soube criar também espatos e tempos 
“libertados” para a expressao de sua fé. Dao testemunho disso as 
abundantíssimas ermidas26, santuários e lugares sagrados mar­
cados de preferencia por urna cruz, que quase sempre se encontra 
fora da cidade e do povoado, no meio da natureza. Conjunto de 
intenses de se livrar do controle excessivo (eclesial e civil) e de 
buscar a integragáo da natureza que sempre foi elemento funda­
mental na piedade popular camponesa. Também o tempo reli­
gioso do povo é, com freqüéncia, tempo “libertado”. Para 
conseguir isso, ela tem urna arma engenhosa: a notável duragáo 
dos rituais. Poucos sacerdotes podem perder tanto tempo... Deste 
modo, cria-se ura tempo ritual sob a exclusiva competéncia 
popular. Outra forma é apelar para a noite. Nao sao poucas as 
peregrinagoes e os diversos rituais que ocorrem durante a noite: 
rituais da Mae Terra (Perú)27, ritos de curandeirismo etc. No 
Brasil colonial parece que estes rituais notumos foram ocasiáo 
de conflito com as autoridades eclesiásticas que, nao podendo
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controlá-los (devido ás horas intempestivas e a escuridáo!), 
optaram por suprimi-los (a reza do ter^o, por exemplo)28.

Outra característica do culto popular é seu alto índice de 
participado e sua grande criatividade. Constantemente estáo 
sendo produzidos novos rituais relacionados com novas necessi- 
dades ou com novas hierofanias. Na América Latina o Catolicis­
mo Popular sempre possui fenómenos em estado de emergencia; 
alguns se afirmam e dáo lugar a novos movimentos devocionais.

Nao obstante o que foi dito anteriormente a propósito de os 
rituais oficiáis serem parte da Religiao Popular, pode-se detectar 
urna certa dialética entre o esquema ritual popular e as celebra­
res oficiáis. Á guisa de síntese, oferecemos o seguinte quadro:

Comportamento ritual

Culto oficialCategorías Culto popular
Espado circundante Cidade ou povoado 

“intramuros”

Relajo com a natureza Separado

Campo livre

Integrado: água,mon­
tes, térra, céu, flores etc.

Tempo “libertado” e/ou 
de noite

Santuários, ermidas, 
caminhos, rúa

Espontáneos e emer­
gentes

Constante criatividade 

Emocional e simbólico

Tempo sagrado Horário rígido e de dia

Espado sagrado Igreja paraquial

Funcionários Fucos e “ordenados”

Rituais jd instituidos 

Racional e verbal

Criatividade 

Código predominante

3.3. Organizado social e liderancja religiosa

A organizado da Igreja latino-americana foi reprodujo fiel 
da Igreja européia: arquidiocese, diocese, paróquia etc. Todas 
essas jurisdigóes tinham mais urna base territori¿ do que social. 
Á frente de cada urna se encontrava urna autoridade eclesiástica 
e um conjunto de subalternos que a ajudavam em seu ministerio. 
Unido a tal ministério vai certo “dominio” eclesiástico sobre o 
território e seus habitantes. A organizado social da religiao 
popular e de sua lideran^a, de modo geral, nao tem conotagoes 
territoriais nem de dominio. Suas fundes e exercício estáo direta 
e quase exclusivamente relacionados com momentos rituais bem 
precisos e com servidos necessários dentro do grupo. Sao muitos
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os cargos religiosos desta organizagáo popular e, segundo luga­
res e culturas, recebem nomes distintos: sacristáes, ecónomos, 
sineiros, rezadores, “rosarieros”, “yatiris”, “paqos”, xamás, curan- 
deiros etc. Alguns provém da iniciativa dos missionários que, 
vendo-se obrigados a atender grandes extensóes de território, 
nomeavam alguns ajudantes em cada povoado. Mas a religiáo 
popular transformou estes pequeños cargos subalternos em seus 
representantes e defensores de seus interesses em muitos aspec­
tos. Os sacristáes conservam a tradigáo popular — inclusive em 
relagáo a festas oficiáis como a semana santa — mais fielmente 
do que os sacerdotes que mudam com freqüéncia de paróquia. O 
mesmo poderíamos dizer do patrimonio dos santos e das contra­
rias. Outras fungoes (“yatiri”, “paqo”, curandeiro, xamá etc.) 
provém dos sistemas religiosos autóctones, embora atualmente 
se encontrem em estado de maior ou menor sincretismo.

O Catolicismo Popular latino-americano depende em grande 
parte desta rede de fungoes. Há vários séculos a Religiáo Popular 
está nos povos antes de o sacerdote chegar e continuará depois 
de ele abandonar a paróquia. Os sacerdotes passam; o povo fica.

No entanto, o mais significativo e elaborado da organizagáo 
social da Religiáo Popular foram as confiarías e o sistema de 
cargos. As primeiras foram transplantadas da Europa como meio 
para fomentar a vida cristá, a devogáo aos santos e a ajuda mútua. 
Em parte pelo ordenamento racista colonial e em parte por 
motivos de afirmagáo da identidade cultural, foram freqüentes 
as confrarias distintas para os brancos, os indios e os negros. A 
respeito das confrarias há certamente um esforgo de reinterpre- 
tagáo por parte dos setores populares que viram nelas um espago 
no qual podiam conseguir urna certa organizagáo autónoma com 
relagáo ao controle eclesial e civil. De fato, foram motivo freqüen- 
te de tensoes institucionais exatamente devido á sua tendencia 
a se constituírem em instancia semi-autónoma. De resto, nelas 
sempre existiu urna reivindicagao mais ou menos explícita de um 
modelo de Igreja na qual o povo possa ter mais presenga e 
iniciativa29. Por outro lado, foram também um meio hábilmente 
aproveitado pelo povo para garantir a festa religiosa e, deste 
modo, quebrar a exploragáo colonial pela ajuda solidária. Quanto 
mais confrarias, mais festas e mais dias de descanso, já que cada 
urna délas tinha a responsabilidade da festa de seu santo padroei- 
ro. Só assim se explica que em povoados relativamente pequeños 
houvesse 15 ou 20 confrarias. A própria hierarquia eclesiástica 
teve de reagir contra este excesso de piedade popular e em várias
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ocasióes proibiu que se continuasse fundando confrarias30. É 
evidente que os marginal izados souberam fazer délas, além de 
expressáo de sua devogáo, um instrumento de incipiente organi­
zado popular, meio de afirmado da identidade grupal e instán- 
cia organizativa da festa popular que garantía a alegría, o 
descanso, a comida etc. Tudo isto foi reforjado com a sábia 
prática de alguns conffades que, ao morrer, deixavam o que 
tinham aos santos. Assim, embora nao faltasse o abuso de alguns 
doutrineiros, o povo garantiu um fundo cerimonial que difícil­
mente teria sido possível na exaurida populagáo indígena.

O sistema de cargos, embora nao seja táo geral como as 
confrarias, está amplamente espalhado em diversas regioes da 
América hispana, especialmente em regioes majoritariamente 
indígena. Embora tenha algumas coincidencias funcionáis com 
as confrarias, sua natureza é distinta, pois nao associa estavel- 
mente as pessoas mas prové os responsáveis anuais de determi­
nadas atividades, os quais teráo “a seu encargo” a respon- 
sabilidade de organizar a festa em todos os seus aspectos. Em si 
nao é excludente com relagáo ás confrarias, de modo que o 
sistema de cargos pode funcionar também no caso das festas dos 
santos que tém contraria. Ao menos para a zona andina peruana 
este sistema permitiu reforjar o esquema organizativo da comu- 
nidade indígena que, reeditada no contexto colonial, foi o grande 
baluarte da identidade cultural e das reivindicagoes sociais da 
populagáo indígena. Também aqui a religiáo popular, mediante 
a acumulagáo de novos sentidos e fungoes, desborda o ámbito 
do escritamente religioso e contribuí para o processo de liberta- 
gao. É evidente que naqueles atos em que a religiáo popular é 
conduzida por seus próprios líderes (confrarias, cargos ou outros 
especialistas), alcanga os melhores níveis de participagáo, cria- 
tividade, espontaneidade e integragáo. Hoje em dia, na maioria 
dos casos, basta que o sacerdote se ponha á frente de urna 
celebragáo para que o povo, naturalmente celebrante, passe a ser 
um espectador, o qual, ocasionalmente, é permitido cantar. É 
grave este problema da acolhida, por parte da organizagao 
oficial, dos códigos de expressáo próprios da religiáo popular.

3.4. Ética e consciencia histórica

Este é um ponto para o qual aínda náo prestamos urna 
atengáo suficiente em nossos estudos.
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Como há um capítulo especialmente dedicado ao tema da 
ética neste volume, seja-nos permitido perticularizar alguns 
pontos, em perspectiva histórica, sobre os critérios que estiveram 
presentes na sistematizando da ética popular.

Dizíamos acima que para ampios setores da cultura popular 
verdadeiro e válido é o que permite viver. É na prática social que 
se constrói o valor e se verifica o que mata e o que faz viver. Por 
outro lado, a pregadlo do Evangelho chegou á América acompa- 
nhada de urna ética escandalosa, como denunciaram Las Casas 
e muitas outras pessoas. Provavelmente sao estas duas razoes — 
cultural e histórica — as que provocaram que na ética popular a 
fonte da moralidade seja, antes de tudo, a relagao Deus-homem 
e nao a “norma”, cuja relagáo com a construnáo da vida nem 
sempre é evidente e, ás vezes, se mostrou contrária. Como poder 
ver a rela<;ao que guardava com a construida da vida o preceito 
“nao roubarás” se, estando ele vigente, os europeus tinham 
despojado os indios de seus bens e térras e, depois, em nome do 
mesmo preceito, eles eram obrigados a respeitar a rapiña de seus 
amos? Isto conduzirá o povo a critérios éticos um tanto autóno­
mos e distantes da norma oficial: por exemplo, será muito mais 
grave nao cumprir com as tarefas comunitárias (ou, recentemen- 
te, nao participar de urna greve popular) do que o fato de aínda 
nao estar casado pela Igreja. Evidentemente os sacerdotes nao 
pensaráo do mesmo modo.

Quanto ao tipo de avahando do acontecer humano próprio da 
Religiao Popular (consciencia histórica), devemos dizer que 
também tem caminhos próprios. Lembremos que os escravos de 
todos os tempos estiveram oficialmente proibidos de pensar que 
a liberdade era possível. A opressao produziu, em alguns casos, 
urna alienando radical que desemboca numa atitude de resigna­
ndo totalmente passiva; mas, em outros casos, a própria atitude 
provocou um discurso histórico simbólico, mítico (mas nao 
alienado) e semiclandestino pelo qual se sistematizou a memória 
coletiva em tomo dos grandes momentos da história popular, 
quer dizer, de seu processo de libertando. O recurso ao discurso 
mítico-simbólico nao significa que nao exista urna consciencia 
histórico-social capaz de dar conta dos fatos sociais, indicando 
causas e efeitos. Lógicamente, isto nao invalida o fato, lamenta- 
velmente certo, de que também na Religiao Popular se esconde 
a consciencia induzida pelo sistema dominante e que costuma 
ter suas manifestanóes num certo misticismo a-histórico e priva- 
tizante da experiencia religiosa popular.
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Sao rauito abundantes os relatos da Religiáo Popular nos 
quais, ao mesmo tempo em que se narra um fato prodigioso, é 
introduzida urna interpretado sócio-histórica na qual, em nome 
de Deus, se condena a situado de injusti^a e se defende a causa 
do pobre. O relato ayacuchano que transcrevíamos anteriormen­
te é também uní exemplo do que dissemos. O mesmo poderíamos 
dizer da versao do achado prodigioso da imagem de Nossa 
Senhora da Concei?áo Aparecida por parte de um humilde 
pescador no rio Paraíba, Sao Paulo3.

A propósito do que dissemos, e levando em conta minha 
escassa referéncia á regiao do Caribe (por falta de documenta­
do), quero terminar este parágrafo com a transcrido de um 
excelente exemplo de síntese popular de fé e de interpretado 
histórica recolhida num verso ao Divino do porto-riquenho José 
de Diego32.

“A volar, aue el sol cambea”, 
le dijo el Aguila a Cristo; 
y le contestó el ministro:
“Que puede ser que no sea!”
(Misterio Jíbaro)
Para desplicar con tino 
ese verso enrevesao, 
búscale el senificao 
versado por lo divino.
Aquel Corderito fino, 
que nuestro escudo hermosea, 
es el proprio de Jedea 
y su ministro es San Juan 
y el Águila el Tío Sam.
Y “a volar que el sol cambea!”
Fue que cuando el español 
para oriente cogió el porte, 
eseguío por el Norte, 
empezó a salir el sol; 
porque aquí hubo y fasistol, 
que echándoselas de listo, 
botó al pobre corderito 
del escudo en que campea, 
y “a volar que el sol cambea”, 
le dijo el Águila a Cristo.
Pero entonces le salió 
el ministro a contestar
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que Dios puede el sol parar 
como enantes lo paró.
El Águila sulevó, 
hizo en el cielo un regristro 
encontró que Jesucristo 
el mismo Cordero era 
y le pidió que volviera 
“y le contestó el Ministro”.
Y le constestó San Juan: 
allá volvemos los dos, 
porque ante el poder de Dios 
nada puede el Tío Sam.
Cumple en mi tierra el afán 
del que murió en Galilea; 
no entres con Dios en pelea 
como el inimigo malo, 
que a Dios sin piedra ni palo 
“que puede ser que no sea!”
Quem tiver presente o que significou para a popula9ao 

católica porto-riquenha a mudanza de administra^áo e a invasáo, 
nao só de urna nova cultura mas também de infinitas seitas 
protestantes, fácilmente entenderá a dialética histórica e a tensáo 
de identidade cultural que se esconde no discurso do verso.

4. CONCLUSÁO

Terminamos enunciando alguns pontos nos quais hoje se 
encontram tanto a trajetória histórica da Religiáo Popular como 
algumas dificuldades pastorais aínda nao resolvidas:

a) Persiste, em ampios setores das elites eclesiais, um etno- 
centrismo radical no tratamento da fé popular. Segundo isto, 
julgam-se as coisas sem levar em conta nem a cultura nem a 
história populares;

b) além do sentido de pertenga e de comunhao eclesial, 
presente na Religiáo Popular, há, em seus conteúdos, um fílao 
de protesto profético (manifestado da maneira como a cultura 
dominante permite) que fala de um novo projeto social (o dos 
pobres) e de urna Igreja na qual o povo nao só pode estar, mas 
também agir e ter responsabilidades;

c) A Religiáo Popular, como expressáo simbólica do processo 
de libertagáo a partir da fé do povo oprimido e crente, precisa
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também ser libertada. Nao tanto de sua ignoráncia, como pen- 
saram as elites, mas da opressáo socioeconómica e cultural que 
também tem seus reflexos ñas práticas religiosas funcionáis ao 
sistema;

d) Portanto, é preciso discernir o genuino e o espúreo dentro 
das práticas populares. O que o povo produz e conquista (criado 
e reinterpretagáo de sua identidade e de sua afirmado na 
história nao é a mesma coisa que aquilo que é imposto ao povo 
pelos mecanismos mais ou menos sutis de dominado;

e) A “gratuidade” ñas intengoes do crente que se relaciona 
com Deus foi um valor cultivado por certas “escolas” de espiri- 
tualidade que classificaram a Religiao Popular como utilitarista. 
O curioso é que a vida do povo, muito mais do que a das elites, 
tem inumeráveis momentos gratuitos, tanto de ajuda e colabo­
rado ñas necessidades como de alegría festiva. Mas é certo que 
os pobres nao podem se permitir o luxo da gratuidade em sua 
relado com Deus e os santos. Se querer viver fosse pecado, o 
pobre seria um recalcitrante, muitas vezes frustrado, mas tenaz. 
O pobre latino-americano que tem de resgatar diariamente sua 
vida da enfermidade, da fome, do desemprego etc., necessita se 
agarrar a Deus e, se possível, obrigá-lo a lhe dar ajuda, a permitir 
que viva e a libertá-lo. Esse é o grande motivo da Religiao 
Popular.
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CAPÍTULO 2

RELIGIÁO POPULAR E PROBLEMÁTICA MODERNA

A Religiáo Popular católica na América Latina é, antes de 
tudo, a forma em que os cristáos sao os pobres. Tanto para Cristo 
como para a Igreja de nossos dias o modo como os simples 
entendem o Evangelho foí e deve continuar sendo de importáncia 
primordial, já que sao eles os que melhor captam as coisas de 
Deus. Muito melhor do que os supostamente sábios (Mt 11,25). 
Esta é a razáo pela qual a Religiáo Popular nao é para o crente 
só urna série de costumes e tradigóes mais ou menos pitorescas, 
mas a forma em que o Espirito conduziu seu povo para a verdade 
completa (Jo 16,13).

Neste capítulo, propomo-nos em expor como a fé do povo se 
transformou num problema pastoral nos “tempos modernos”. 
“Moderno” para nós aquí nao significa só “atual”, mas lhe damos 
o sentido que tem quando se trata de Historia Universal. A época 
moderna ou o movimento da modemidade introduz no mundo 
um novo modo de entender a vida e anuncia grandes promessas 
de “liberdade, igualdade e ffatemidade”, que, com a chegada do 
capitalismo e dos novos estados democráticos, só seráo desfruta­
das de fato pela elite burguesa. Este movimento comega com o 
Iluminismo ou Ilustragáo (século XVIII) e se expressa na Revolu- 
gáo Francesa, no Racionalismo, na Revolugáo Industrial, no 
Capitalismo Liberal e no Marxismo. Em síntese, pretendeu-se um 
grande movimento de humanizagáo mediante a ilustragáo racio­
nalista e científica, embora os caminhos históricos em que se 
concretizou fossem diametralmente opostos: capitalismo e mar­
xismo. As idéias modernas afetaram a Igreja tanto por sua agáo 
direta como por reagáo da própria Igreja. E foi neste contexto 
que a Religiáo Popular comegou a ser vista como um “problema 
pastoral”. A magnitude deste problema foi tal que, no primeiro 
documento eclesial (neste caso da Igreja Continental Latino-ame­
ricana) em que se tratou oficialmente o tema1, chegou-se a dizer
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que a Igreja se encontrava no dilema de incorporar a si a Religiao 
Popular ou se converter numa seita.

1. RELIGIAO POPULAR: UMA REALIDADE COMPLEXA

A Religiao Popular pertence a esse género de realidades que 
sao mais fáceis de viver do que de explicar. Mesmo assim, 
tentaremos expor os diferentes elementos e relaces que entram 
em jogo.

1.1. Elementos constitutivos

a. Afé crista. Nao é só no Cristianismo que a forma de viver 
a fé das massas pobres é distinta daquela que tém as elites; algo 
semelhante ocorre em outras religioes, como o Isla, por exemplo. 
Mas a nós interessa agora a Religiao Popular católica. E a 
primeira coisa que devemos dizer é que esta nao é outra coisa 
senáo um modo de viver os conteúdos da fé crista que, oficial e 
técnicamente, se resumem no Credo e, popularmente, se expres- 
sam em imagens, gestos, práticas devocionais, sentimentos etc. 
Através de todos estes elementos que constituem urna espécie de 
“código-chave” integrado por palavras, símbolos e emogóes, o 
povo expressa a significando que tém para sua vida as grandes 
realidades cristas: Deus-Pai, Jesús Cristo filho de Deus e Salva­
dor, os santos e a Virgem María como intercessores a favor dos 
pobres etc.

Sendo parte de urna mesma religiao e de urna mesma Igreja, 
a religiao das elites e a Religiao Popular, no Catolicismo latino­
americano, coincidem nos aspectos fundamentáis ao mesmo 
tempo em que diferem tanto em relajo ao significado como no 
que se refere as formas de expressao. Por conseguinte, sem 
comprometer os pontos essenciais da unidade eclesial, mas, ao 
mesmo tempo, constituindo para ela um desafio permanente, a 
Religiao Popular é urna das formas de experiéncia crista dentro 
da igreja que, sendo urna, é também pluriforme e heterogénea.

A peculiaridade da Religiao Popular parece se estruturar em 
tomo destes dois eixos: o cultural e o sócio-histórico.

b. Eixo cultural. A cultura, entendida em termos gerais como 
a forma original em que cada povo organiza sua vida, recebe suas 
tradi^óes e as transmite, regulamenta as a^óes entre pessoas e 
grupos, dá conta de sua compreensáo do homem e do cosmos 
etc., é também urna forma característica de se relacionar com o
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sagrado. Toda cultura tem urna religiáo e toda religiáo, para estar 
ao alcance do homem e perdurar, necessita se encamar mima 
cultura. Por isso, quando urna religiáo como o Cristianismo langa 
raízes nos diversos povos, sempre se reveste, em maior ou menor 
grau, voluntária ou involuntariamente, dos estilos culturáis exis­
tentes. Com relagáo a isso, na América Latina, distinguimos tres 
principáis universos culturáis que contribuíram para configurar 
nosso Catolicismo Popular:

— as culturas indígenas americanas;
— a cultura popular hispano-portuguesa;
— as culturas africanas.
Esta é a razáo por que o Catolicismo Popular latino-americano 

se distribuí num mapa cultural muito variado. Toda a América 
Latina está animada por práticas religiosas que refletem as 
distintas raízes culturáis de origem dentro de um processo de 
matizagáo mais ou menos intenso.

Desde o santuário de Guadalupe até a ilha de Páscoa, desde 
Copacabana até o Senhor do Bonfim se entrelagam, na América 
Latina, os testemunhos de um comum patrimonio cristáo e dos 
diversos leitos culturáis em que a experiéncia religiosa popular 
foi se estru tur ando.

c. Eixo sócio-histórico. O processo histórico dos povos, enten­
dido por nós como processo de libertagáo, marcou também 
profundamente sua religiáo. Por isso, na Religiáo Popular latino­
americana encontramos muitos casos nos quais se reflete a 
heranga da Conquista, da Colonia, da resistencia, da insurgéncia 
e da independencia. Também este elemento dá certa unidade á 
Religiáo Popular precisamente pelas constantes que ocorreram 
nos respectivos processos históricos. As múltiplas lendas e relatos 
míticos nos quais se dá conta de aparigóes do Senhor e da Virgem 
aos indios e aos negros, aos vencidos e escravizados, sao toma 
forma excelente de transmitir a interpretagáo histórica que a 
consciencia popular elaborou a partir de sua fé religiosa. A 
Virgem de Guadalupe se transformou, a partir do México, no 
protótipo daquela convicgáo crescente, no meio dos indios, de 
que Deus e os santos, sem diminuigáo de seu significado univer­
sal, estavam do lado dos despojados.2

Por outro lado, é preciso lembrar que, num momento histó­
rico determinado, a Religiáo Popular (ou ao menos as práticas 
que comumente lhe sao atribuidas) nao conserva os mesmos 
sentidos em todos os setores sociais. É claro que o gesto táo

i
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cristáo de pedir “o pao de cada dia” nao tem a mesma urgencia 
nem a mesma radicalidade entre as minorías privilegiadas que 
entre as maiorias constantemente empobrecidas. Este é outro 
fator diferenciador da Religiao Popular por razoes histórico-so- 
ciais. Nao estamos afirmando que s<5 os pobres sao cristáos e só 
eles tém devogoes; mas estamos dizendo que urna grande maioria 
dos grandes fenómenos da religiao Popular, nascidos entre os 
pobres, conservam neles seu sentido original, embora nunca se 
manifestem ciumentos e exclusivistas com respeito á sua expe- 
riéncia religiosa. De fato, podemos dizer que as grandes devogoes 
latino-americanas se estendem a todos os setores sociais - mas 
com sentido diferente.

Á guisa de síntese, podemos dizer que a Religiao Popular se 
constituí, em seu sentido mais genuino, quando o núcleo funda­
mental cristáo que provém da pregagáo é articulado a partir do 
eixo cultural (sobretudo das culturas dos povos vencidos, escra- 
vizados ou marginal izados) e do eixo sócio-histórico (sobretudo 
a partir dos principáis marcos do processo de libertagáo popular).

1.2. Um processo inacabado e complexo

Nao obstante o que foi dito, a Religiao Popular permanece 
como um fato muito mais complicado do que a esquematizagáo 
anterior poderia fazer pensar. Podemos dizer que nela se inte- 
gram - e é preciso reconhecer que bastante harmónicamente - 
elementos nao só distintos mas também contrapostos. Geral- 
mente a Religiao Popular consegue um bom equilibrio - embora 
nem sempre seja satisfatório para as elites - entre a comunháo 
eclesial e certa margem de autonomía em relagáo á distribuigáo 
de normas; entre o respeito e, as vezes, até a devogáo aos 
sacerdotes e certa resistencia ao excesso de clericalismo; entre 
os canais oficiáis de salvagáo (sacramentos) e um número infin- 
dável de novas formas de acesso aos bens espirituais que cons­
tantemente gera sem pedir permissao.

Afirmada essa predominancia da harmonía e da comunháo, 
o quadro seguinte poderia nos permitir compreender o jogo dos 
diferentes componentes que íntegram e diversificam a Religiao 
Popular e a religiáo das elites.
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Religiáo Popular e religiáo das elites

componentes e diversificadlo

Religiao Popular Religiáo das elitesCompenen tes

A partir do principio de 
“participagáo” que 
integra as coisas. Além 
de ser cristáo é bom 
crer em tu- do o que 
ajuda a viver. Síntese.

A partir do principio de 
“contradigo” que com- 
preende as coisas 
separando-as. Análise.

Estrutura mental

Relamió com o sagrado A partir das grandes 
necessidades humanas. 
Busca de novas 
hierofanias. 
Aparentemente 
utilitarista.

A partir das categorías 
doutrinais e culturáis. 
Administrado da reve­
lado- Aparentemente 
gratuita.

Relad° secundária. A 
natureza é o profano.

Relado vital com a 
natureza e integrad0 
de suas forqas á 
experiencia religiosa.

Natureza e mundo

Embora haja espatos e 
tempos de especial 
for<;a convocatória, a 
experiencia religiosa 
invade todo o tempo e 
espado.

Tempo e espado 
sagrados 
excludentemente 
marcados.

Espado e tempo

Situad0 social A partir da 
marginalidade e das 
classes oprimidas.

A partir de posiqóes 
privilegiadas de poder.

Pluricultural e ffeqüen- 
temente em posid° de 
dependéncia com 
relado a urna cultura 
dominante.

Unicultural: 
predomi-nantemente 
elaborada a partir da 
cultura greco-latina e 
ocidental. A partir da 
cultura dominante.

Situado cultural

Predominantemente a 
mqa branca.

Multirracial e geral- 
mente de ra^as 
dominadas ou 
marginalizadas (indios 
e negros).

Composido racial

Verdade é o que se 
deduz de outra verdade 
ou é ensinado pela 
autori- dade. Dedujo 
de categorías abstratas.

Verdadeiro é o que 
ajuda viver. lndud° de 
experiencias vitáis.

Acesso á verdade

Predominio da 
“palavra” convocadora 
de idéias e
administradora de ensi- 
namentos.

Predominio do 
emocional e sensorial, 
dos gestos e dos 
símbolos.

Estrutura do culto
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Compenentes Religiao das elitesReligiao Popular
Organizado social Lideran^a vertical e 

vitalicia que produz um 
“status” que separa o 
ministro do grupo.

Lideran^ horizontal 
com responsabilidades 
temporais que náo 
“separam”.

Ética Ética sofisticada e 
casuística. Com 
freqüén- cia, 
instrumento de controle 
social.

Ética simplificada 
orien- taaa para os 
grandes problemas da 
vida.

Projeto histórico A partir do desejo de 
um futuro melhor para 
os pobres; protesto 
religioso e conteúdo 

fótico

A partir de urna convic­
io prática de viver nu- 
ma ordem legitimada 
por Deus. Fundo 
legitima- dora.pro

Posido eclesial Náo obriga a ninguém 
nem se impóe. Náo tem 
outra for^a além de sua 
funcionalidade para a 
vida do pobre.

Ela é o modelo e a 
norma para a Religiao 
Popular e possui a ford 
da auto- ridade.

Os quadros sinóticos tém a vantagem de permitir ver as coisas 
em seu conjunto e a desvantagem de nos fazer perder detalhes. 
De fato, este quadro nao nos permite entender o caso daqueies 
sacerdotes e bispos totalmente identificados com a religiao do 
povo e que, no entanto, por sua fungáo e formagáo sao colocados 
na coluna da religiao das elites. Poderia haver outros exemplos 
de pessoas que, num sentido, pertencem a urna coluna e, noutro 
sentido, náo. Por isso, tal esquematizado deve ser utilizada com 
prudencia.

Apesar de tudo, eremos que nos permite fazer urna idéia desta 
diversificado que foi produzida ao longo dos sáculos. Sao muitos 
os fatores que intervieram até chegar a essa situando final. 
Citemos os que em nossa opiniáo foram os mais importantes:

a) A catolicidade da Igreja e sua missáo entre povos de 
culturas distintas;

b) A oficializado do Cristianismo, mediante as a$óes dos 
imperadores Constantino (313) e Teodósio (380), que elevou as 
autoridades eclesiásticas (incluidos os monges) á categoría só- 
cio-política superior3 com o progressivo distanciamento da massa 
crista de plebeus e servos. Grave cisma social que nunca foi 
condenado por nenhum concilio;

c) A estruturad® da Igreja segundo o modelo vertical do 
império romano foi substituindo o primeiro esquema fraterno e
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horizontal da Igreja Apostólica e, como conseqüéncia, produzin- 
do urna brecha entre hierarquia e laicato;

d) A incorporad0 em massa de novas culturas á Igreja, 
mediante a invasáo do Império por parte dos chamados povos 
“bárbaros”, matizará a experiencia crista com outras experien­
cias religiosas muito distintas das greco-latinas. Daí surgiráo 
diversos estilos de sincretismos que se manifestaráo especial­
mente na Religiáo Popular, mas também na religiáo das elites;

e) A fbca^áo das elites cristas nos esquemas de urna só cultura 
(a greco-latina) marcará profundamente o pensamento (teolo­
gía) e o comportamento (ética) oficiáis. Estes esquemas, com alto 
grau de elaborado conceitual abstrata, foram comunicados ao 
povo mediante a catequese, mas sempre encontraram dificulda- 
des, em sua aceita^ao, por causa dos diferentes esquemas que as 
culturas dos povos cristianizados possuíam. Com muita freqüén- 
cia, isto significou modos contrapostos nao só de experimentar 
o sagrado como também de compreender o homem e o cosmos;

f) Pelo menos para a América Latina, outro fator importante 
que explica em parte a diferenciado e as peculiares rela^óes 
existentes entre a religiáo das elites e a popular é o fato de a 
Igreja hierárquica ter participado do processo da Conquista e da 
Colonia. E a forga explicativa se desdobra em duas dire$óes: 
haverá elementos cujas raízes estáo ñas a^óes em prol da defesa 
dos indios que alguns bispos, sacerdotes e ffades realizaram4. 
Mas também há fatos que só podem ser compreendidos se for 
levado em conta que, em geral, a Igreja foi colaboradora dos 
interesses da Conquista e que muitos homens de Igreja, por 
mecanismos diferentes (tributado de diversos tipos, oficinas 
manufatureiras, diferentes servidos exigidos aos indios etc.), 
também participaran! na explorado dos povos conquistados. 
Isto, mais o fato de que, mesmo depois da independencia, a Igreja 
oficial foi vista como pertencente á cultura dominante, pode ser 
motivo de certos mecanismos pelos quais a Religiáo Popular 
integra em si mesma - apesar de paradoxal — um sentido de 
perten^a e comunháo eclesial junto com um certo grau de 
rejeido, marginalidade, autonomía, crítica etc. em relado aos 
estamentos oficiáis.

1

2. CATOLICISMO POPULAR NA IDADE MÉDIA

Costuma-se dizer que os séculos XII-XIII constituem o cume 
da configurado da piedade popular medieval. É complicado o

41



caminho que vai do Cristianismo primitivo ás formas populares 
da Idade Média. Já mencionamos alguns dos fatos históricos que 
intervieram. No que se refere ao plano cultural, podemos dizer 
que o primeiro núcleo cristáo estará mediatizado por traeos 
culturáis provenientes destas tres fontes principáis: os povos 
pagaos, o povo judeu e os povos bárbaros cristianizados. Entre 
estes últimos, o povo germánico teve um papel primordial na 
caracteriza^áo da ordem feudal e das formas de expressáo reli­
giosa que nele ocorreram.

O grande esforzó que a Igreja realizou - sobretudo a partir 
dos mosteiros - pela evangelizado da Europa foi contemporáneo 
da formado do Cristianismo Popular no qual foram amalgama­
dos elementos religiosos provenientes das novas culturas. Em 
geral, a Religiáo Popular coexistiu pacificamente com a das elites 
hierárquicas e monacais. De fato, a maioria dos clérigos que 
atendiam ao povo participavam mais da Religiáo Popular do que 
das elites intelectuais. Lembremos o grande programa de eleva­
do cultural dos sacerdotes realizado por Carlos Magno nos 
inicios do sáculo IX.

Temos um caso exemplar de como andavam as coisas numa 
das recomendades feitas pelo XVI Concilio de Toledo (731) para 
a Igreja espanhola. Aqueles bispos, compreensivos com o costu- 
me existente de fazer oferendas diante de certas árvores sagra­
das, se conformaram em pedir que tais oferendas fossem levadas, 
depois, ao templo cristáo. Algo semelhante ocorreu com o ordálio 
ou “juízo de Deus”, costume um tanto bárbaro pelo qual Deus 
era “obrigado” a se pronunciar ñas causas humanas, que só será 
proibido no IV Concilio de Latráo (1215)5.

A Religiáo Popular gozará de urna existencia relativamente 
tranqüila dentro da Igreja medieval. Esta paz só será perturbada 
nos casos de movimentos populares heréticos ou especialmente 
violentos, como alguns dos movimentos comunais, messiánicos 
ou milenaristas6. De resto, trata-se de um povo que vive em 
regime de cristandade e que se ve sacudido constantemente por 
novas devo^oes que váo e vém atravessando sua vida: as missas 
pelos defuntos, devo^Óes aos santos, a cruz, as peregrinajes, a 
hipersensibilidade para o milagre e a hierofania etc. Um fato de 
especial importáncia na evolujo da Religiáo Popular durante 
esse período será a transformado que ocorreu na cristologia e 
na mariologia populares entre os séculos XI e XII: do Cristo do 
Apocalipse, distante, severo e impassível, se passará para o Cristo 
dos Sinóticos, humano, próximo e sofredor. Assim a piedade
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popular resgatou e libertou as representares de Cristo e de 
María á maneira de “senhores feudais” e impós aquelas outras 
do Cristo compassivo e sofredor de Francisco de Assis e a Virgem 
tema e protetora de Sao Bernardo. Eram tempos em que um novo 
otimismo reinava por toda parte: os servos podiam se dirigir a 
Cristo copartícipe de sua mesma condigáo e redentor; e também 
comegavam a ver ñas cidades novos caminhos de liberdade.

Mas as cidades chegaram com as universidades; a influencia 
destas sobre as elites eclesiais aprofundará a brecha cultural que 
já se tinha produzido entre elas e o povo. Neste exato período 
Francisco de Assis (1181-1226) representará, por um lado, o 
momento mais alto da Religiáo Popular «dentada pelo novo 
impulso de volta ao Evangelho e á sabedoria dos simples e, por 
outro lado, urna experiencia genial de síntese dos elementos qué 
tinham sido perigosamente dissociados. O ministério de Francis­
co nao só levará a Religiáo Popular a evangelizar toda a Igreja, 
mas também a urna série de reivindicagóes geniais a partir das 
quais se empreendia aquela idéia táo querida por Francisco: 
construir a Igreja. Por isso, convoca-se á comunháo eclesial a 
partir dos “menores” e a partir da ffaqueza da probreza; supera­
se a brecha entre clérigos e leigos, recuperando para os leigos o 
direito de pregar o Evangelho; a natureza, povoada por espíritos 
infernáis durante os séculos anteriores, é convocada á fratemi- 
dade crista; prefere-se a sabedoria crista ao saber das universi­
dades; urna pedagogía de “representagáo” das coisas sagradas 
incorporará o emocional e o simbólico e tentará equilibrar o 
excesso de racionalismo escolástico introduzido no culto cristáo. 
Mas o mais importante de tudo será que Francisco convidará os 
homens intelectuais e guerreiros a participar da única faganha 
verdadeiramente crista: nao as cruzadas, mas o seguimento de 
Cristo pela ‘Via crucis”7.

A maioria das grandes intuigoes de Francisco mal sobrevive- 
ram a ele. Mas aquele campeáo de autenticidade e da comunháo 
eclesial soube marcar com genial lucidez os caminhos de solugáo 
do que aínda hoje continuam sendo os grandes desafíos que a 
Religiáo Popular faz ao conjunto da Igreja.

I

3. DO HUMANISMO Á CONTRA-REFORMA

Todas as críticas formuladas contra a Religiáo Popular desde 
a Baixa Idade Média até nossos dias tiveram como razáo, patente
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ou subjacente, os diferentes modelos de homem, de sociedade e 
de Igreja que foram surgindo em cada momento histórico.

Durante muito tempo a Igreja representou a norma e o único 
modelo de tudo o que se relacionava ao homem medieval. No 
entanto, a partir do século XV, as coisas comegam a mudar. O 
renascimento e o movimento humanista que dele derivou nao 
eram simples saudade do passado (dos modos de vida da anti- 
güidade clássica greco-romana), e simuma tentativa de construir 
outro modo de ser homem que nao estivesse constrangido por 
tutelas religiosas que impedissem a expressao livre do espirito 
humano. Isto significava que o saber humano da filosofía e das 
incipientes ciencias modernas deviam libertar-se de sua condigáo 
de “servo da teología” e ser independente na busca de sua própria 
verdade. De fato se estava propondo outro “modelo” de homem: 
o protótipo dos sáculos anteriores (o homem piedoso) era agora 
substituido pelo homem “culto” e humanista. Embora muitos 
homens de Igreja fossem grandes humanistas, também foram 
ffeqüentes os conflitos entre a nova corrente e a autoridade 
eclesiástica. Assim, em 1468, Paulo II suprimiu a Academia 
Romana, centro de difusáo do humanismo e, em 1513, o V 
Concilio do Latráo condenou o principio da “dupla verdade” 
segundo o qual urna pessoa podia negar urna verdade religiosa 
em nome da razáo humana e, ao mesmo tempo, aceitá-la no 
plano da fé8.

Compreende-se que o humanismo nao só se chocasse com a 
autoridade eclesiástica de entao (conflito de modelos) mas tam­
bém com o ethos popular. O grande humanista e protótipo do 
momento, Erasmo de Roterdam (1469-1536), será o primeiro 
que desenvolve urna crítica sistemática da piedade popular a 
partir do novo modelo de cristáo-humanista. Para ele, o ideal 
cristáo é o homem formado nos termos em que ele o descreve na 
sua obra O manual do soldado cristáo. O povo cristao está preso 
mima religiáo emotiva feita de cerimónias e regulada pela leí da 
letra, mas desprovida de auténtica piedade. A arma principal do 
soldado cristáo nao sao os sacramentos nem as práticas piedosas, 
nem sequer a realidade da Igreja, mas a Sagrada Escritura (quer 
dizer, sua compreensáo culta e humanista). É daí que se deve 
obter o essencial da vida crista: a prática das virtudes de Cristo. 
Mas a esta prática só pode chegar, obviamente, o homem culto. 
Para Erasmo, os costumes e tradigóes religiosas, fundamento da 
piedade popular, já nao tém sentido. É a massa que continua 
presa de urna religiao que necessita de preceitos, sacramentos,
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costumes, tradigoes e estrutura eclesial (autoridade). Essa é a 
religiáo dos fracos.

O mesmo Erasmo, depois de sua passagem pela Curia roma­
na, se mostrará muito mais compreensivo com a fé das pessoas 
simples que, dentro de suas limitagóes, podem gozar o mundo e 
a vida, como sustentará em sua obra O elogio da loucura (1509). 
No entanto, em linhas gerais, a atitude do humanismo renascen- 
tista para com a Religiáo Popular será negativa por achar que 
falta nela racionalidade e está dominada pela ignoráncia.

Também na contenda religiosa levantada pela Reforma e 
Contra-reforma a Religiáo Popular será um dos campos de 
batalha. Se a doutrina em tomo da justificagáo que Lutero 
sustentava poe énfase exclusiva na “salvagáo pela fé”, é claro que 
a piedade popular em seu conjunto ficava desautorizada. Esta 
piedade é precisamente um grande esforzó pessoal e coletivo 
para alcanzar os bens sagrados e a salvagáo mediante agoes e 
práticas religiosas de todo tipo. Do ponto de vista protestante, 
este voluntarismo do povo era pouco menos que blasfemo. Por 
isso, erradicará de seus seguidores as múltiplas manifestagoes da 
piedade popular, em parte pelo que podía ter de animista e 
mágico, mas, sobretudo, pelo que tinha de iniciativa humana 
como tentativa de buscar a salvagáo e urna certa seguranza 
religiosa. Sao suprimidos os espatos sagrados (salvo as igrejas 
paroquiais e os cemitérios) e é eliminada a venerado á Virgem 
e aos santos, bem como o culto aos defuntos; deste modo, a 
piedade protestante fica reduzida aos ritos oficiáis da ceia, ao 
batismo, ao matrimonio e aos ritos fúnebres oficiáis. Além disso, 
todas estas agoes seráo regidas por um predominio exclusivo da 
Escritura e da Palavra.

Pode-se supor que esta transformando das massas nao deve 
ter sido fácil. De fato, há evidencias de um período considerável 
no qual a nova formal idade dos esquemas reformados ia se 
impondo ao mesmo tempo que certas práticas se refugiavam na 
clandestinidade9. Contudo, onde o Protestantismo encontrou 
mais dificuldades nao foi no nivel das crengas e rituais populares, 
mas no que poderíamos chamar de “projeto histórico” da Religiáo 
Popular. Repetidas vezes, os movimentos comunais tinham sa­
cudido regioes inteiras com doutrinas e práticás revolucionárias 
que exigiam a redistribuigáo das riquezas e a igualdade de todos 
os homens. Este será o trago que se manifestará com especial 
virulencia no conflito das guerras camponesas alemas lideradas 
por Tomás Müntzer, um dos primeiros seguidores de Lutero.
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Estas guerras deixaram claro a insuficiencia da Reforma em 
relagáo ás “reformas” que os pobres exigiam. Em 1525, em 
Mülhausen, Müntzer estabelece urna teocracia radical dos pobres 
que, num de seus Artígos Fundamentáis, se lamentaráo de 
continuarem sendo considerados servos depois de terem sido 
todos redimidos por Cristo: “Por isso está de acordo com a 
Escritura que sejamos livres"10. Lutero nao pode responder ade- 
quadamente a estas reivindicares porque, para ele, naquele 
momento, era totalmente imprescindível o apoio dos príncipes 
alemáes.

A Contra-reforma católica teve urna atitude ambivalente para 
com a Religiáo Popular. Em certo sentido, a fé popular, na 
medida em que continuasse sólidamente arraigada a suas tradi- 
^oes, tomava-se um baluarte inexpugnável para a influencia 
protestante. Mas, por outro lado, na medida em que a elite 
eclesial considerava a massa como ignorante, devia temer por 
sua vulnerabilidade frente á difusao das novas idéias. É por isso 
que a atitude pós-tridentina frente ao Catolicismo Popular oscila 
entre o fomento e a crítica reformadora. O fomento nao repre- 
sentou nenhuma dificuldade, mas a crítica, sim. Será de fato no 
processo de aplicado das reformas derivadas do concilio que 
surgirao as primeiras confrontaijÓes pastorais entre a religiáo das 
elites e a Religiáo Popular. É que, como conseqüéncia de tais 
reformas, vai aparecendo um novo clero que cometa a considerar 
depreciativamente a piedade popular, tachando-a de “simples 
devo^oes”, superstigáo e ignorancia. A crítica náo era muito 
original, mas sua vontade de levá-la a urna prática pastoral 
sistemática, sim. O povo resistiu tenazmente ás reformas de seus 
costumes que se pretendiam introduzir: mudanzas de festas, 
proibi^áo de costumes, críticas ás peregrinagóes populares ás 
ermidas, restrigáo de certos ritos muito antigos na prática popu­
lar etc. Em alguns lugares, as tensóes chegaram ao extremo de 
verdadeiros levantes populares e assédios de alguns palácios 
episcopais em protesto contra a intransigencia de bispos e 
clérigos. É importante ressaltar que é exatamente neste período 
pós-tridentino que comega a se generalizar urna atitude clerical 
que indicará a “ignoráncia” como explicado global do fenómeno 
da Religiáo Popular e da resisténcia do povo aos “sacerdotes e 
seus livros”, como se exprimirá um dos sacerdotes que viveram 
o conflito11.
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4. RACIONALISMO ILUSTRADO E RELIGIÁO POPULAR

A Ilustrado, entendida por E. Kant como “a salda do homem 
de sua imatnridade culpada”, deve se manifestar na ousadia de 
pensar por si mesma e utilizar o próprio entendimento na busca 
livre da verdade. Nos meios ilustrados, tendo como norma supre­
ma as luzes da inteligencia humana, se acusará a igreja de 
obscurantista. E esta crítica, embora se dirigisse ao conjunto da 
Igreja, atingia sobretudo as massas católicas, certamente “igno­
rantes” se fossem julgadas a partir dos critérios que estavam em 
voga. Mas a Ilustrad0 teve também sua versáo católica, quer 
dizer, um setor importante do clero chegou a ser também 
ilustrado. Desta forma, a Ilustrad0 pode agir de fora e de dentro 
da Igreja, mas, no segundo caso, as cusías de um distanciamento 
ainda maior entre elites e povo católico.

Negativamente, a piedade popular foi julgada como excessi- 
vamente sentimental, ignorante e mágica; por conseguinte, tor- 
nava-se campo das reformas necessárias que as elites ilustradas 
estavam dispostas a empreender. Positivamente, foi planejada 
urna “pastoral ilustrada”. A pregad0 da devogáo ao Corad0 de 
Jesús foi a arma principal desta campanha para erradicar do povo 
suas tradigóes nefastas e inculcar nele urna nova piedade, segun­
do pensavam os homens de entáo12. Assim se pretenderá trans­
formar a piedade popular, em nome de urna interiorizad0» sob 
o controle da razáo. O Corad0 de Jesús, como devo^áo popular, 
foi o prototipo da nova piedade, sobretudo porque se descobriam 
em sua devo^ao condi^óes ideáis: fortes raízes na doutrina 
tradicional crista, simplicidade, solidez (cristocentrismo e racio- 
nalidade teológica) e sensibilidade simbólica (o emotivo e o 
cordial); contudo, embora nem sempre fosse dito, a condigáo 
mais preciosa era que, tendo sido propagada esta devo^áo pela 
pregad0 ilustrada, ficava sob o controle hierárquico. A devo^áo 
ao Corad0 de María, pelas mesmas razóes, também se aproxi- 
mava do ideal.

Também na América Latina propagaram-se estas novas idéias 
e dovogóes, grabas ás novas congregares que chegam a partir 
da Revolu^ao Francesa. No Brasil é especialmente significativo 
este período conhecido como processo de “restaurad0 romana” 
e de reforma13 que, em muitos lugares, levou a urna importante 
perda da iniciativa leiga dentro do Catolicismo Popular. Em 
outros lugares, multiplicam-se os santuários marianos e os gestos 
de “entronizado” em países ou cidades tanto do Corado de
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Jesús como do Coragáo de María. Este tipo de preocupares e 
inquietagóes pastorais próprias da Ilustragáo se generalizam na 
América Latina e chegaráo a ter urna presenta muito importante 
no Concilio Plenário dos bispos latino-americanos em Roma 
(1899), primeiro acontecimento da Igreja continental.

Em troca destas novas ofertas das elites, na Europa e na 
América, o povo deveria deixar muitas de suas tradigóes religio­
sas anteriores. É verdade que as novas devogóes inculcadas se 
enraizaram fortemente, mas o povo resistiu na maioria de suas 
tradigóes. Mais aínda, depois de poucos anos, ainda em pleno 
século XIX, algumas autoridades eclesiásticas européias se la- 
mentaráo de o povo já ter popularizado e reinterpretado as novas 
devogóes, dotando-as de urna carga emotiva que sempre estivera 
presente em sua tradigáo, chegando, no dizer dos críticos, a urna 
espécie de “cordiolatria”. Ocorreu o que costuma acontecer 
sempre: quando as elites as censuram, “as devogóes populares 
tomam a diregao de religiáo de combate ou de religiáo paralela 
até a clandestinidade”14.

Este é o balango do que poderíamos chamar de primeira 
conffontagáo da Ilustragáo com a Religiáo Popular. Porém, em 
meados do século XIX, a llustragao se ramifica e dá lugar a duas 
correntes de pensamento antagónicas que, por quererem dispu­
tar a influencia da Igreja sobre as massas, provocaráo agóes 
pastorais mais sistemáticas em tomo da Religiáo Popular. Refe- 
rimo-nos ao liberalismo capitalista e ao marxismo que se apre­
sentará como portador da racionalidade da práxis trans­
formadora da história15. Nunca, como entáo, tinham se oposto á 
Igreja modelos tao antagónicos. Na confrontagao, tal como é 
entendida pormuitos, o que estava em jogo -e continua estando 
- era qual seria a forga que configuraría o futuro da humanidade. 
Este é o motivo por que a Religiáo Popular, como expressáo 
religiosa das massas cristás - convertidas agora em presa cobi- 
gável -, se toma, para a Igreja, um problema pastoral de primeira 
ordem16.

4.1. Em busca de urna racionalidade objetiva

O racionalismo liberal prolongará a primeira crítica da Ilus- 
tragáo á Igreja em geral e ao Catolicismo Popular em particular. 
Mas, agora, já náo se trata de discrepancia de modelos abstratos, 
mas de formas concretas de enfrentar os assuntos sociais, econó­
micos e políticos. De fato, é verdade que as massas cristás dos
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Estados modernos se mostravam resistentes tanto ao modelo 
democrático liberal como a muitos dos valores promovidos pelo 
capitalismo e pelos progressos científicos. Tudo isto, na opiniao 
dos liberáis, era obscurantismo.

Algreja aceitou, implícitamente, que seu povo se encontrava 
num estado de ignoráncia que, por um lado, levava a certas 
formas religiosas extravagantes e, por outro, a impedia de estar 
á altura das exigencias dos tempos. Era preciso preparar urna 
“resposta pastoral”.

Ora, se se admitía que a Religiáo Popular padecía de ignoran­
cia, subjetivismo, sentimentalismo e superstigáo, a resposta que 
a Igreja tinha a seu alcance era ilustrar o povo e levá-ío á 
racionalidade das fontes auténticas e objetivas da experiencia 
crista: os sacramentos e a palavra de Deus. Essa será a meta dos 
movimentos litúrgico e bíblico, dois fenómenos de grande impor­
tancia no caminho para o Concilio Vaticano II.

O Movimento Litúrgico, desde o final do sáculo XIX17, preten­
derá oferecer ao povo cristáo um culto dignificado em suas 
formas e de participagáo acessível. Tentava-se levar os fiéis ás 
fontes objetivas da piedade (missa, sacramentos e oficio divino). 
Com o Concilio Vaticano II este movimento atinge seu auge: 
dissolve-se na Igreja, reformando-a. Mas a Religiáo Popular 
continuou seu curso um tanto marginal para tais reformas. 
Acontece que a reforma e seu desejo de racionalidade partíu da 
compreensáo que as elites tinham da experiencia crista, sem 
levar em conta as reivindica^óes religiosas populares. De fato, 
até agora temos um culto mais digno, mais belo e compreensível, 
mas totalmente fechado ao diálogo com a Religiáo Popular 
portadora de outra forma de experiencia cultual. Daría a impres- 
sáo de que o verdadeiro problema pastoral náo está no que 
oferecemos á Religiáo Popular, e sim no que estamos dispostos 
a receber déla. Este último aspecto aínda náo foi proposto 
adequadamente na Igreja.

O Movimento Bíblico, desde o inicio do presente século, 
procurará devolver ao povo cristáo a Biblia que, na tradi^áo 
católica, fora raptada pelas elites. Com o papa Pió X cometa urna 
forte renova^áo dos estudos bíblicos. O processo estanca entre 
as duas guerras mundiais para reiniciar-se com Pió XII. Em sua 
encíclica Divino Aflante Spiritu, que marca urna nova época na 
renova^áo intelectual da Igreja, chegará a recomendar aos fiéis 
a leitura diária da Biblia. Essa prática era totalmente incomum 
para os ambientes da Religiáo Popular e inclusive para muitos
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ambientes conventuais. Nao que a piedade popular estivesse 
estado desprovida de conteúdos bíblicos, mas seu acesso á 
Sagrada Escritura era feito por outros caminhos (pregagao, 
relatos populares, imagens etc.). Antes do Concilio, este movi- 
mento alcangou somente ambientes minoritários. E de modo 
algum chegou a ser urna alternativa para a Religiao Popular, á 
qual se procurava levar a objetividade da Palavra. Na América 
Latina, onde sua expansao se “populariza” depois de Medellín e, 
sobretudo, nos ambientes das Comunidades Eclesiais de Base, 
nao se vé na Biblia urna substituido da tradi^áo popular em seu 
conjunto, mas um complemento que, em alguns momentos, a 
evangeliza e lhe dá maior sentido. Em outras palavras: a Biblia 
se tomou popular, mas isso nao significa que os santuários da 
Religiao Popular sejam menos concorridos.

4.2. Em busca de urna eficacia histórica

A segunda vertente da Ilustrado, encamada pelo marxismo, 
nao pretenderá somente ilustrar o mundo, mas transformá-lo. 
Assim, a partir da segunda metade do século XIX, abrem-se os 
caminhos de urna práxis racional e científica que terá como 
objetivo fundamental incorporar as massas proletarias da Europa 
á empresa de transformar a historia. O prototipo de homem nao 
será mais só o que tem a audácia de pensar por si mesmo, mas 
o que, incorporando-se á a^ao classista organizada, participa da 
luta social para libertar o homem e o mundo da alienado que 
soffem. Para isso é preciso transformar a história; nao basta 
interpretá-la18. Vista a partir dos critérios desta práxis histórica, 
a religiao das massas cristas constituía um grande exemplo de 
alienado religiosa. Por isso, a crítica marxista verá, em toda 
religiao, mas especialmente na Religiao Popular, as flores que, 
enfeitando as cadeias da opressao que o povo sofre, impedem 
que este se rebele, rompa as cadeias e se liberte19.

A forga com que as novas idéias irromperam na Europa 
preocupou a Igreja. A situado sócio-económica do povo o toma- 
va especialmente sensível aos novos esquemas difundidos. É 
certo que as massas estavam longe de ser um povo militante. A 
Igreja nao entendeu assim. E, em parte por convic^ao e em parte 
por rea^ao, a partir de Leáo XIII a doutrina social católica 
receberá impulso e serao dadas orientales sobre a participado 
dos cristáos na a$ao sindical e política (Rerum Novarum, 1891). 
Via-se a necessidade de criar urna forja eficaz que, com critérios
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cristáos, participasse do reordenamento da sociedade moderna. 
Nesta mesma linha será muito importante a significado de Pió 
XI que encorajará a Agáo Católica desde sua encíclica inaugural 
(Ubi Arcano, 1922).

Se mediante a liturgia e a biblia se quisera responder pasto- 
raímente ao que a Religiao Popular tinha de ignorancia e subje­
tivismo, com os movimientos de a^áo católica se tentará libertá-la 
do que tem de nao histórico, mítico e alienante. De um modo 
“especializado”, a Juventude Operária Católica (fundada em 
1925 pelo Cardeal Cardijn) se esfor^ou por construir tal resposta 
a partir do interior do movimento operário, procurando dar á fé 
crista a militáncia necessária.

Reconhecendo a importancia que esta pastoral da Agáo teve 
e continua tendo na Igreja, eremos que foi insuficiente como 
resposta ao problema da Religiao Popular, entre outras coisas 
porque partía de urna visao excessivamente racionalista do fenó­
meno que a impedia de ver e entender “outra” práxis real, embora 
codificada. A própria metodología dos Movimentos tinha dificul- 
dades radicáis para abordar um fenómeno de massa como é a 
Religiao Popular. Alám disso, porém, também a partir da racio- 
nalidade prática da A$áo Católica, a fé popular foi submetida á 
crítica com critérios que nao diferiam muito do racionalismo 
clássico. Em muitas ocasióes, o Catolicismo Popular era igual­
mente inconveniente para entrar num grupo de Agáo Católica 
como para entrar num partido de esquerda. Em ambos os casos 
se devia passar pela crítica depuradora. Em geral, esta foi a 
situad0 predominante até o final dos anos cinqüenta.

5. PASTORAL E CATOLICISMO NA AMÉRICA LATINA

Até meados do século XX os problemas com que nos ocupa­
mos tinham sido tratados através dos “movimentos”. A partir 
desse momento, porém, será o ministério paroquial que comega- 
rá a se preocupar com o problema e a planejar estratégias 
adequadas. Desde entao, no tratamento pastoral da Religiao 
Popular, sucederam-se diversas atitudes teórico-práticas. Neste 
trabalho somos obrigados a esquematizá-las por motivos peda­
gógicos, sacrificando muitos matizes intermédios20. No entanto, 
confiamos que, na tipología que apresentaremos, o leitor possa 
encontrar um reflexo adequado do que foi sua observado pes- 
soal; porque estamos falando de fatos atuais.
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5.1. Neo-racionalismo elitista

O Concilio Vaticano II foi para a Igreja um acontecimento de 
singular transcendencia e de significado muito positivo em 
muitos sentidos. Contado, em outro sentido, é o cume do racio­
nalismo eclesial. A Igreja se abre francamente ao saber contem­
poráneo e á mentalidade do homem atual. Tal abertura, 
enquanto iniciativa de diálogo com o conjunto da experiencia 
humana, era de fato um dever. Mas, vistas as coisas de outra 
perspectiva, em determinados ambientes eclesiais apareceu urna 
certa unidimensionalidade racionalista que teve expressoes mui­
to variadas. Um indicador 1 amentével é o fato de que a Religiáo 
Popular, que provavelmente constituí a forma de vivencia crista 
de 99% da Igreja, nao tenha sido mencionada nem urna só vez 
em todos os documentos conciliares. Evidentemente, as preocu­
pares eram outras. A aplicando do Concilio foi vista como a 
“modemiza^áo” da Igreja e isto, na medida em que implicou em 
acolher critérios da modemidade ocidental, supós herdar urna 
de suas principáis características, embora nao precisamente a 
mais positiva: o desprezo pelas culturas populares e a visáo 
etnocentrista (a partir da cultura das elites ocidentais) do fenó­
meno humano.

Por isso, a partir do Concilio nasce ou se consolida urna 
corrente teológico-pastoral segundo a qual a aplicado eufórica 
das reformas está acompanhada da convicio de que já nos 
encontramos num período de “pós-Religiáo Popular”. Parte-se da 
suposi^ao de que a Religiáo Popular, produzida pela ignoráncia 
do povo, degrada a experiencia crista e carece da forga necessária 
para enfrentar o futuro da Igreja e do mundo. Repetindo as 
mesmas acusares que vinham de um século atrás, o Catolicismo 
Popular é condenado á extin^áo. Em muitos casos, abandona-se 
ou se adia a pastoral de massas e se prioriza a das elites ilustradas 
e/ou militantes.

Este é o período de febre iconoclasta que se seguiu ao 
Concilio. As Igrejas existentes foram transformadas e novas 
foram construidas; e os símbolos da piedade popular desapare- 
ceram ou foram postos de lado. É provável que nao tenha havido, 
na historia da Igreja, um período em que táo sistemática e 
técnicamente (a partir da teología e da pastoral) se tenha 
desprezado, postergado, atacado e tentado suprimir a Religiáo 
Popular como entre os anos que váo de 1950 a 1970. E, como
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sempre há gente que embarca tarde no trem da história, aínda 
há testemunhos suficientes ao alcance dos curiosos.

5.2. Enfoque libertador

A década de 1960 é, na América Latina, o período em que 
irrompem ou se manifestam múltiplos movimentos de libertagao 
popular. Tanto a partir das ciéncias sociais (teoría da domina- 
gao-dependéncia como superagao do desenvolvimentismo) como 
da política, do sindicalismo, da teología e da pastoral, vivem-se 
como verdadeira euforia e produtividade estes anos de grande 
esperanza popular.

No que se refere á teología e á pastoral, e, por conseguinte, 
tembém no que se refere ao tratamento da Religiao Popular, a 
perspectiva libertadora teve duas versóes diferentes:

a. A partir da cultura popular

Com alguma diferenga de tempo, por volta dos anos vinte 
tinham comegado na América Latina alguns movimentos indige­
nistas e sócio-políticos que atraíram a atengáo sobre as culturas 
populares e indígenas. Esta tendencia foi reforjada pela expan- 
sao em nosso meio das idéias da escola culturalista norte-ameri­
cana21. Assim foi fortalecendo-se um certo “populismo” que, 
provavelmente, na Argentina, alcangou maiores proporgoes atra­
vés do fenómeno do peronismo. O certo é que, a partir da 
antropología, da política e da agáo sindical cristaliza-se um novo 
modo de sentir em relagao ao popular e ao indígena. Na pastoral, 
já desde os anos cinqüenta, comega a se esbogar urna nova forma 
de enfocar a Religiao Popular que, tendo como denominador 
comum urna plataforma culturalista, abrangerá posigóes tao 
dispares como as que ficam numa mera afirmagáo da cultura 
popular e das minorías étnicas, e aquelas outras que em suas 
consideragoes chegam a propostas populistas-libertadoras.

Seu ponto de partida culturalista é o pressuposto antropoló­
gico de que toda cultura se justifica em si mesma, tem de ser 
avaliada a partir de seus próprios padroes e nenhuma outra 
cultura pode se arrogar o direito de ser modelo ou tribunal para 
as outras. Deste modo, reagia-se contra o etnocentrismo ociden- 
tal do enfoque anterior. A Religiao Popular é a expressáo religiosa 
da cultura popular e haverá autores que a consideraráo, em seu 
funcionamento, como um “sistema cultural”22. Portanto, a Reli-
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giao Popular tem sua garantía no fato de ser experiencia crista 
das culturas populares. Desta compreensáo surgirá um tratamen- 
to pastoral de simpatía cordial. Procurar-se-á nao só respeitar, 
mas também fomentar e, em alguns casos, se deixar levar pela 
religiáo do povo.

Um ponto de especial importancia e que, de algum modo, 
será o critério deferenciador com o enfoque seguinte, será o 
sentido que esta corrente concede á categoría “povo”. Urnas vezes 
o termo compreenderá a “nagao” e, outras, num sentido um 
pouco mais restrito, designará “todos os que - seja qual for o 
lugar que ocupam no processo produtivo - comungam com o 
projeto histórico de libertado” . Embora em alguns trabalhos 
desta tendéncia se tenha notado um excessivo entusiasmo cultu- 
ralista-populista, que levou a nao se ter suficientemente em conta 
a necessidade da crítica histórico-social de muitas das constru­
yes culturáis, é preciso reconhecer que é a estes autores e 
pastores que devemos na América Latina os primeiros estudos 
metodológicamente sérios sobre o tema e a nova sensibilidade 
que comegou a se desenvolver na Igreja. Foi de fato a influencia 
desta corrente, mais do que a de nenhuma outra, que ficou 
plasmada no tratamento da Religiáo Popular por parte de Me- 
dellín e Puebla. Alguns de seus autores estiveram dentro e muito 
perto da assessoria técnica de ambos os acontecimentos.

b. A partir da dialética histórica

Nos anos seguintes a Medellín comegam a ser esbozados os 
contornos de um novo enfoque em relajo mais estreita com o 
desenvolvimento da Teología da Libertado24. Se na tendéncia 
que descrevíamos anteriormente a dificuldade principal consistía 
em chegar á libertando partmdo da categoría “cultura”, nesta o 
desafio consistiu - sobretudo nos primeiros momentos - em 
como tratar a identidade cultural dos povos a partir do “processo 
de libertado”. O que fazer com a Religiáo Popular que é parte 
dessa identidade popular?25 A tentado de um tratamento “ilus­
trado”, em qualquer das modalidades que mencionamos ante­
riormente, produziu, em alguns casos, atitudes intransigentes 
que eram urna nova versáo do emocentrisrno elitista. Mas, pouco 
a pouco, se foi vendo que o compromisso pela libertado do povo 
latino-americano implicava nao só em partir de sua realidade 
sócio-económica, mas também de sua identidade cultural. No 
que se refere á Religiáo Popular, implicava em vé-la - sem
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diminuid0 nem manipulad0 de seus conteúdos transcendentes 
— dentro do dinamismo de urna dialética histórica e cultural. E 
assim foi necessário repensar urna série de conceitos que tinham 
entrado em jogo no desenvolvimento dos estudos anteriores:

1) A cultura já nao era esse modo — entre inocente e fatal — 
em que os povos tinham organizado sua vida mediante mecanis­
mos de formad0 e transformad0 cuja chave se ignorava. Falar 
de cultura popular implicava em reconhecer a existencia de outra 
cultura nao popular que, em nossa experiencia histórica, é a que 
corresponde ás elites de poder, como cultura dominante. Além 
disso, porém, admitindo-se tal dominadlo como efetiva, impu- 
nha-se a necessidade de discernir na cultura popular (e portanto 
em sua forma de religiáo) aquilo que foi gerado a partir de seu 
desejo irredutível de libertado e aquilo que provém das condi- 
góes de dominad0» embora também esteja culturalmente siste­
matizado.

2) Em estreita rela^áo com a “crítica” da cultura se encontra 
o significado da categoría “povo”. O sujeito primigenio e primor­
dial da Religiáo Popular, falando histórica e socialmente, foram 
e sao os pobres, os setores oprimidos. Isto nao implica em 
nenhum estratagema de exclusivismo ou reducionismo da expe­
riencia crista em seu conjunto. Há mártires cristáos do processo 
de libertado na América Latina dos quais nao se tira um til de 
sua glória se dissermos que nem eles pessoalmente nem a classe 
social da qual provinham foram o sujeito principal da Religiáo 
Popular na historia. Por outro lado, o fato de a.1 Virgem de 
Guadalupe ter aparecido a Juan Diego, indio e pobre, e que sua 
inten^áo era defender os desamparados e despojados, náo signi­
fica que agora os brancos náo sejam seus devotos nem que alguns 
ricos náo se misturem com a multidáo. Mas, sem dúvida alguma, 
o mais genuino da Religiáo Popular de todos os tempos é 
constituido ou pelas manifestares de Deus que vem ao encontró 
dos pobres ou pela incessante busca do milagre de viver por parte 
dos desfavorecidos.

3) Também a relagáo entre Religiáo Popular e história se 
modifica. A piedade popular, á qual era atribuida urna mentali- 
dade mítica, nao é necessariamente náo histórica. O povo, que 
nunca teve oportunidade de escrever sua história como fizeram 
as elites, encontrou em sua linguagem religiosa (e talvez também 
em seu folclore) um “código” adequado para colher sua memória 
e expressar sua interpretado da história a partir de seus desejos 
de libertado. Deste modo, protegido pela multivaléncia do
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simbólico e a peculiar lógica do discurso mítico, o pobre registrou 
boa parte de sua história “a partir de baixo”. Se entendemos a 
história como única e como processo de libertagáo, entáo temos 
de discernir a carga libertadora que o povo expressa em suas 
formas religiosas e separá-la dos reflexos de dominagáo que, 
também, penetram suas tradigóes. Na Religiao Popular se entre- 
cruzam, em complicados níveis de significagáo, o desejo de 
resistir e sobreviver ás adversidades atuais, com o esbogo - mais 
ou menos elaborado - de urna ordem social distinta na qual a 
sorte dos pobres se veja reivindicada, em nome de Deus.

4) A teología, porque, além de ser a fé que procura entender, 
foi a visao da elite culta, revelou-se necessariamente etnocentris- 
ta ao se referir á Religiao Popular. Esse discurso, desde que a fé 
popular se tomou um problema pastoral, só conseguiu conside- 
rá-la como “evangelho dos simples” e cristianismo degradado. 
Esta visao perdura, apesar dos avangos conseguidos, nos princi­
páis documentos eclesiais sobre esta matéria26. No entanto, a 
experiencia das comunidades cristas em setores populares nos 
ensinou que só há um modo de superar a brecha existente entre 
a fé popular e a teología: encontrarem-se as duas na prática crista 
do seguimento de Cristo e tomar este critério - e só este - quando 
se trata de julgar as diversas realidades e formas eclesiais. De 
certo modo, é a redescoberta de urna das intuigSes de Francisco 
de Assis: a unidade da Igreja a partir dos pobres e a partir da 
sabedoria do Evangelho.

5) A Religiao Popular é um testemunho permanente da 
diversidade de formas dentro de urna mesma Igreja. Em outro 
lugar fazíamos alusáo ao grande desafio que Medellín descobria 
neste fato. No entanto, a Religiao Popular continua encontrando 
sérias dificuldades em suas relagóes intra-eclesiais. Nao lhe é 
dada verdadeira carta de cidadania crista. Para muitos, continua 
sendo “mecha fumegante” e “cana radiada” como alguns docu­
mentos a chamaram táo inconvenientemente. O problema fun­
damental nao é a Religiao Popular ser distinta daquela das elites, 
mas o fato de estas se terem constituido e imposto como padráo 
e declararam a religiao do povo “objeto de conquista” pastoral. 
Isto nao vai contra sua autoridade eclesial, no caso de as pessoas 
terem urna posigao hierárquica, mas contra sua pretensao de 
impor “sua cultura” como único molde e como o melhor molde 
para sistematizar a experiencia crista. Vistas as coisas a partir da 
comunhao edesial, o problema nao é o como conquistar essa 
espécie de castelo que durante séculos resistiu; o problema
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realmente evangélico consiste em saber quanto a elite está 
disposta a receber da Religiáo Popular, se é verdade que nela se 
esconde urna forga evangelizadora. Deveria ser sumamente intri­
gante para todo aquele que tem alguma fungáo no govemo da 
Igreja o fato seguinte: os que melhor entendiam a Jesús eram os 
simples e, nos últimos sáculos, as elites eclesiais tém tachado a 
Religiáo Popular de ignorante e se lamentado que, precisamente 
os pobres, nao as entendem.

6. CONCLUSÁO

Em síntese, entender a Religiáo Popular a partir do projeto 
de libertagáo e da dialética histórica náo significa esvaziá-la de 
seus conteúdos cristáos transcendentes, nem vé-la como um 
reflexo mecánico da luta de classes, mas entendé-la como mani­
festado histórico-cultural da prática crista dos pobres no segui- 
mento de Cristo. Isto exige, como é natural, nao esquecer as 
tensóes que atravessam a vida dos pobres já que é a partir dessas 
tensóes e vicissitudes históricas que eles articularam sua expe­
riencia religiosa; implica também em reconhecer que os pobres 
tém sua própria sabedoria27 e seu modo próprio de dar conta da 
história. Em todo caso, é indispensávei admitir que o Ocidente e 
suas elites, nem sequer em sua versáo eclesiástica, podem ser 
tomados como modelo do que deveria ser o seguimento de Cristo 
por parte dos pobres e da expressáo sistematizada do mesmo 
condensada na Religiáo Popular.
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CAPÍTULO 3

COMUNIDADE, MINISTERIOS, PODER

Conforme outros de nossos trabalhos, temos como ponto de 
partida o reconhecimento do Catolicismo Popular a partir de urna 
configuragao da experiencia crista que ocorreu, durante longos 
processos históricos, como resultado, principalmente, da dialéti- 
ca social vivida dentro da Igreja e das relagóes interculturais 
assimétricas que, até o dia de hoje, caracterizan! a coexistencia 
católica. Por “dialética social” se diversifícou e contrapós um 
Cristianismo dos poderosos e outro dos ífacos. Por “assimetria 
intercultural”, só a cultura de urna elite “culta” ocidental siste- 
matizou a teología, organizou a Igreja, sancionou a ética e fixou 
as formas de culto: o Catolicismo oficial. As culturas dos “outros” 
organizaram “outra” experiencia crista, social e culturalmente 
mais universal e católica, mas que, até o presente, nao recebeu 
seu crédito pleno por parte das elites.

Nos estudos sobre Catolicismo Popular, o mais comum foi 
analisá-lo em referencia ao Catolicismo oficial. De fato, a proble­
mática teórica e pastoral que o tema levantou no último século 
foi provocada por esta confr ontagao que, por ocasiao do Vaticano 
II, chegou a ser dramática. Neste capítulo, porém, sairemos desse 
esquema para considerar duas formas populares de Catolicismo: 
as Comunidades Eclesiais de Base e o Catolicismo Popular.

Socialmente falando, se aceitamos incluir no “popular” clas- 
ses, grupos, etnias e culturas situados na ‘1)386” da pirámide 
social e na “periferia” do círculo que o centro do poder organiza, 
as CEBs (Comunidades Eclesiais de Base) e o CP (Catolicismo 
Popular) tém aproximadamente a mesma composigáo: ambos 
sao “populares”. A partir de um ponto de vista intra-institucional, 
os membros das CEBs provém, na maioria dos casos, do CP. 
Apesar disso, acentuaram-se diferengas muito significativas en­
tre os dois processos “populares”; em muitos lugares essas 
diferengas já sao vividas como verdadeiros problemas de cresci- 
mento e de convivencia.
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Ñas linhas que seguem procuraremos analisar esta realidade 
a partir do ponto de vista de categorías tais como “poder”, 
“organiza^ao”, “ministérios” etc.

1. PODER NO CAMPO CATÓLICO

Suposto que toda religiao, na opiniao de seus representantes, 
oferece algo de bom, precisa organizar os servidos (ministérios) 
através dos quais oferecerá os bens (produzidos e/ou recebidos) 
a seus adeptos. Por isso, como nao há religiao sem “credo” 
(embora este esteja representado apenas por um corpo mítico 
elementar), também nao há religiao sem ministérios, por simples 
que seja sua fun^ao e sua organizagáo.

O Cristianismo nao só nao foi urna excegao, mas também 
conseguiu, em parte por desenvolvimento de sua própria natu- 
reza e em parte por razoes históricas que pouco tém a ver com 
seus principios, um desdobramento de fungoes e funcionários táo 
extenso e complexo que difícilmente tem comparado. O proces- 
so deste desenvolvimento foi apresentado com grande acertó por 
Alberto Parra, em 1991, como complemento de outro importante 
trabalho publicado dez anos antes por E. Schillebeeckx (1981).

Na introdugáo indicávamos a “dialética social” (quer dizer, a 
confrontagao permanente e inevitável entre os que tém tudo e os 
que nao tém nada) como um dos componentes da configurado 
do Catolicismo Popular. Este, pelo menos tal como o vivem seus 
sujeitos históricos, nao é um mero apéndice do Catolicismo 
oficial, mas todo um “sistema global de referéncia e significado” 
que explica a vida dos setores populares. O Catolicismo oficial, 
com tudo o que oferece, é urna parte importante (mas nunca 
exclusiva e absoluta) do Catolicismo Popular. Urna parte. Pelo 
contrário, vistas as coisas de cima, para o Catolicismo oficial, o 
Popular é apenas um prolongamento marginal dentro da insti­
tuirá0 eclesiástica. Do ponto de vista da teología oficial, a Igreja 
poderia prescindir destas formas populares sem comprometer 
sua esséncia. De fato, o mais refinado da “pastoral moderna” 
continua tendo como pretensáo obsessiva a “incorporad0” da 
Religiao Popular, sendo “incorporad0” a forma eufemística de 
exprimir um processo que acabaría com a Religiao Popular 
mediante sua assimilagao ao Catolicismo culto e racional das 
elites. É claro que em toda esta problemática está muito presente 
a questáo do poder e a evolu^ao histórica dos ministérios.
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A distingo que Parra faz entre ministério (servigo) e sacer- 
dócio na evolu^ao que a lideranga crista experimentou é táo 
históricamente irrefutável como evangélicamente injustificável. 
O caminho dos “servidos” aos “poderes” sacerdotais, na Igreja, 
nao só esteve marcado por urna in voluta o teológica em diregáo 
ao Antigo Testamento ^arra, 1991, p. 142s), mas também por 
urna concentrado do poder religioso e um exercício monopólico 
do mesmo. A história desta concentrado de poder é a mesma 
história que a do despojamento das responsabilidades dos leigos, 
mas escrita a partir de cima. Pelo contrário, a história do 
Cristianismo Popular é a história desse despojo escrita a partir 
da resisténcia dos leigos (González, 1989, p. 172-173).

Mas nao foram só as reflexóes de S. Clemente de Roma (ano 
92) e de Santo Irineu de Lion (ano 177) que provocaram a 
“sacerdotalizado” da comunidade crista. Pelo menos nao sem 
urna estreita relado com o processo que se desencadeia a partir 
de Constantino (312) e que culminará com a “feudalizagao” da 
Igreja. O “campo cristáo”, no sentido que Bourdieu dá ao termo 
(Bourdieu, 1971), fica configurado como resultado da consti­
tuidlo do corpo sacerdotal que cometa a exercer um monopólio 
total sobre a produdo e a administrado dos bens simbólicos que 
o Cristianismo oferece.

“O monopólio da gestáo de bens de salvado por parte de um 
corpo de especialistas religiosos, socialmente reconhecidos 
como os possuidores exclusivos da competencia específica 
necessária para a produdo ou reprodudo de um corpo 
deliberadamente organizado de conhecimentos secretos, en- 
quanto fator determinante da constituido de um campo 
religioso, está inseparavelmente unida á despossessáo obje­
tiva dos leigos que ficam despossuídos do capital religioso 
(como trabalho simbólico acumulado) e que reconhecem a 
legitimidade de tal despossessáo pelo fato de ignorá-la como 
tal” (Bourdieu, 1971).
Segundo Bourdieu, este corpo de especialistas (sacerdotes- 

teólogos), que defendem ferozmente seu “monopólio”, deve ser 
visto junto com os profetas e os bruxos que também oferecem 
outro tipo de bens a urna clientela que os procura. Além disso, 
na história do Cristianismo houve a concorréncia dos líderes da 
Religiáo Popular que sempre foi ajeitada para manter o controle 
de sua própria experiencia religiosa. Mas, na medida em que o 
sacerdócio foi se autodefinindo como mediagáo absolutamente 
necessária para se ter acesso aos mais importantes bens de
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salvagáo (sacramentos), os ministérios populares (que nunca 
deixaram de existir) foram postos sob suspeita (curandeiros, 
ermitáos, benzedores, taumaturgos, etc.). Mas a Religiáo Popular 
e toda a sua grande reserva de clandestinidade, marginalidade e 
autonomía, teve a seu favor a grande pertinácia dos pobres 
sempre empenhados em sobreviver e em comprometer Deus em 
sua sobrevivencia.

Muitas das tensóes que a pastoral católica enfrenta em 
relagao com o Catolicismo Popular provém de urna luta pelo 
controle dos bens religiosos: crengas, rituais, lideranga, condu- 
gao ética, interpretagáo da historia etc. “Competigáo pelo poder” 
poderia parecer para alguns urna forma um tanto irreverente de 
falar da Igreja. Mas poderíamos expressar a mesma realidade 
como defesa, por parte dos leigos, de seu direito a conduzir sua 
própria experiéncia crista. Trata-se de um jogo de alternativas 
que relativizam o caráter absoluto que pretende a “administragáo 
sacerdotal”: urna ermida compete com a Igreja paroquial (sem 
excluí-la); urna peregrinagao compete com urna missa dominical; 
o cumprimento de urna promessa, com a recepgao de um sacra­
mento; o relato de um “milagre”, com a pregagáo oficial; os 
organizadores da festa popular, com os dirigentes da paróquia; 
o “sistema de mordomias”, com as “ordenagóes” hierárquicas; o 
curandeiro e seu rito, com o sacerdote e sua ungao dos enfermos; 
o velorio, com a missa “de corpo presente”; e assim indefinida­
mente.

As Comunidades Eclesiais de Base também vivem urna situa- 
gáo de concorréncia com os outros ministérios; mas neste caso, 
mais que por “alternativas”, foi por diversificagao e acumulagáo: 
animadores e coordenadores de saúde, alimentagáo, cultura, 
direitos humanos, defesa da térra etc., sao, entre outros muitos, 
novos ministérios nos quais os leigos vieram resgatando iniciati­
vas, mas sob o ministério sacerdotal. Do ponto de vista da 
concorréncia pela restauragáo de ministérios leigos, Catolicismo 
Popular e CEBs coincidem na medida em que ambos significam 
um certo debilitamento do monopolio sacerdotal tradicional. 
Mas, numa outra ordem das coisas, há grandes diferengas entre 
estas duas versóes populares. Mais adiante voltaremos a este 
ponto.
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2. COMUNIDADE DE BASE E CATOLICISMO POPULAR

2.1. Problemática latino-americana

Devemos partir do reconhecimento de que as Comunidades 
Eclesiais de Base nao sao urna realidade homogénia apesar de, 
com freqüéncia, se refletir sobre elas como se fossem homogé- 
nias. Partimos também do reconhecimento de que as CEBs sao 
vistas como um “problema” eclesiológico por parte do setor mais 
identificado com o projeto restaurador hoje hegemónico na Igreja 
de Joáo Paulo II. Admitimos que esse problema é real, mas nao 
por questoes de “magistério paralelo” ou ‘Igreja dos pobres” e 
por razóes de poder: se as CEBs prosperam, e de ser “movimento” 
ou “corrente” passam a ser “reforma” (assim aconteceu com o 
Movimento Litúrgico), a estrutura da Igreja seria transformada 
e o “poder” com que sao exercidos os ministérios se esfumaría. 
Seria, realmente, urna “eclesiogénese” (Boff, 1979, p. 37s). Difí­
cilmente os que “vigiam” as CEBs admitirao que sao guardas do 
poder acumulado por urna Igreja que pretende representar um 
Messias fraco e sofredor. Mas, embora tenham feito do poder 
urna razáo teológica, sao isso. Tém medo de deixar de ser chefes 
e ser apenas irmaos; nao conseguem se imaginar reposicionados 
numa Igreja de irmaos. Apesar disso, as CEBs fariam bem em nao 
ignorar que sao um problema real para a Igreja institucional 
como foram todos os movimentos, correntes, pregadores e teó­
logos que enfrentaram a necessidade de serem mais coerentes 
com seus principios constitutivos. Esse é o nó da dialética 
intra-institucional em que estao situadas as CEBs.

É inegável que as CEBs permitiram que os leigos assumissem 
tarefas e responsabilidades quejé há muitos séculos nao tinham 
podido exercer. Realidade positiva, sem dúvida. Nao nos iluda­
mos, porém, pois o que, em teoría, concordaría com a “promogao 
do laicato” que inicia, pelo menos com Leáo XIII e Pió XI, há mais 
de um século, é visto com mui tas suspeitas. E tudo parece indicar 
que, para certos setores da hierarquia, qualquer promogao do 
laicado é boa exceto a que ocorre ñas CEBs. Exprime isto com 
muito acertó um documento do Centro Medellín do Chile: “o 
crescimento desta experiencia e a maturidade do laicato assus- 
tam os bispos e os agentes pastorais acostumados a exercer o 
poder em forma piramidal...” (Centro Diego de Medellín, 1989, 
p. 55). E neste mesmo documento de balango dos primeiros 20 
anos das CEBs no Chile se indica acertadamente a causa da
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notável diferen^a com que a hierarquia tem tratado outros 
movimentos de “a<;ao católica” (Comunhao e Libertasáo, Focolari 
e Schonstatt, por exemplo). Essa causa nao é outra que a 
evidencia de que as CEBs contém em si “outro projeto de Igreja”.

Em capítulo anterior, sustentamos que as respostas pastorais 
que a Igreja implementou para enfrentar o acosso da Ilustragáo, 
tanto em sua versáo liberal como mancista, foram os “movimen­
tos”. Com os movimentos litúrgico e bíblico se pretendeu “ilus­
trar” o obscurantismo religioso da massa popular e com os 
movimentos de “a^ao católica” se quis ilustrar a “práxis” social 
dos cristáos, tomando-os “militantes” (González, 1982, p. 9s). 
Hoje em dia podemos dizer que as CEBs representam a melhor 
síntese das intengóes daqueles tres tipos de a^óes com as quais, 
pode-se dizer, nasce a pastoral moderna: biblia, culto e militán- 
cia. Nao há movimento que tenha recolhido de forma tao vital, 
eficaz e sustentada a heran^a daquela tentativa. Mas, se isso é 
verdade, é também que as CEBs sao urna forma popular “ilustra­
da” de prática crista. E nossa hipótese é que este componente é 
a chave de suas rela^oes difíceis com o Catolicismo Popular.

Históricamente, em alguns casos as CEBs nascem da Pastoral 
da Libertagáo e em outros a reflexao libertadora surge da práxis 
comunitária. A experiencia das CEBs, de modo geral, tem “dois 
livros” como sustento cotidiano: a Biblia e a análise da realidade 
(ou reflexao sobre a práxis). As CEBs nasceram da análise crítica 
da realidade e da necessidade de “desvelar” suas formas ideoló­
gicas, e muito ffeqüentemente se desenvolveram em estreita 
rela^áo com o movimento popular. Temos testemunhos históri­
cos disto em toda a América Latina: Brasil, Chile, México, Perú, 
Colombia, Equador, Guatemala, Nicarágua, El Salvador etc. É um 
fato constatável que as CEBs nascem e crescem em momentos de 
“alta” do Movimento Popular (C. Medellín, 1989, p. 23) e em 
processos de “resistencia” (Petrini, 1982, p. 36; Cardoso, 1982).

Esta trajetóría tem dotado as CEBs de urna racionalidade que 
as capacitou a responder aos desafíos que encontraram no 
caminho de sua “prática unitária” na qual se integravam tanto a 
experiencia crista como a militáncia social. Em militas conjun­
turas importantes as CEBs desempenharam um papel signifi­
cativo: processos de insurrei^áo na América Central; articula^áo 
da resistencia durante a ditadura chilena; no Brasil, desde a 
ditadura até hoje em dia, estiveram presentes na defesa dos 
direitos humanos, ñas lutas pela térra etc.; no Perú, como um 
dos espatos de maior criatividade popular ao longo da crise que
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afeta o país; no México tiveram um papel significativo na defesa 
dos grupos indígenas e em vários aspectos do processo que levou 
o país a urna reconfiguragao política, sobretudo a partir de 1988.

É indiscutível a “matriz” popular que, sociológicamente, as 
CEBs tém. Mas nao sao a única expressáo “popular” da experien­
cia crista, e isto nao pode ser esquecido. As relaces entre estas 
duas vertentes populares do Catolicismo nao estao claras, embo- 
ra parega poder se afirmar que suas diferentes modalidades tém 
a ver com o jogo das variáveis “militáncia” e “racionalidade”.

Nao é escassa a informagáo proveniente das CEBs ñas quais 
se pode resgatar sua posigáo perante o Catolicismo Popular. Na 
documentagáo disponível sao sempre as CEBs que opinam sobre 
o Catolicismo Popular, nunca o inverso. A razáo é que as primei- 
ras se sentem responsáveis ou, talvez, melhor dizendo, “desafia­
das” pelo Catolicismo Popular na hora de confrontar “seu 
projeto” de Igreja e de sociedade com a prática da Religiao 
Popular.

A análise que Leorato (Leorato, 1988, p. 182) faz “a partir 
das CEBs” do Catolicismo Popular pode muito bem ser tomada 
como exemplo dos problemas que está implicando o “desencon- 
tro” entre estas duas formas populares de Catolicismo. A obra, 
pela sua estrutura e seu conteúdo, tenta ser (ignoramos se de 
fato foi utilizada deste modo) urna espécie de ‘Vade-mécum” dos 
militantes da CEB. Mas nela se dizem coisas que poderiam estar 
em qualquer discurso “oficial” quando se condena a Religiao 
Popular: as práticas do Catolicismo Popular nao sao propiciamen­
te cristas e, ás vezes, tampouco eclesiais; estáo pouco ligadas ao 
Evangelho e cheias de superstigóes; propiciam a exploragáo 
comercial e política, sendo particularmente úteis aos opressores; 
“embora este sentimento religioso nem sempre possa ser chama­
do de fé, no sentido evangélico”... tem algo de positivo e merecem 
respeito sua consciencia de proximidade de Deus, a confianga 
filial, a oragáo sincera etc. Temos a impressáo de que juramen­
tos como estes continuam padecendo de “vanguardismo” que, no 
comego, afetou a certos setores da Teología da Libertagáo na 
América Latina, quando tantas dificuldades se tinham para 
manejar as categorías étnicas e culturáis ñas análises “classistas” 
que eram feitas. De fato, poderia parecer que o maniqueísmo 
sociológico que classificava tudo em bons (proletariado) e maus 
(burguesía) aínda perdura em certas atitudes das CEBs ante o 
CP: parecería que o povo que foi genial ao se constituir em CEBs 
demonstrou ser radicalmente estúpido ao criar, transmitir e
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reproduzir esta sistematizagáo que chamamos Catolicismo Popu­
lar!

Mesmo reconhecendo com perspicácia que “o Catolicismo 
Popular dará vital idade, impulso, realismo e emotividade ás 
CEBs, que correm sempre o perigo de se fecharem em si mesmas” 
(Leorato, 1988, p. 194), se propoe urna pastoral de “ruptura e 
conflito” com relagáo ao Catolicismo Popular:

O que queremos questíonar aqui é a prática pastoral que toma 
essa religiosidade como ponto de partida, dentro da perspec­
tiva de evolugao e de purificagao... Nao há renovagáo autén­
tica sem morte. Se podemos pensar que fé verdadeira e 
Evangelho auténtico compreendem elementos que favorecem 
urna mudanga, tais elementos nao devem ser procurados no 
núcleo da Religiosidade Popular... Nao parece muito acertada 
a tática pastoral de procurar resgatar o que a Religiosidade 
Popular pode ter de válido (Leorato, 1988, p. 196).
O desafío diante do qual a prática vanguardista das CEBs 

parece colocar o Catolicismo Popular é realmente duro:
Pela encamagáo, já nao há mais salvagáo pelos ritos ou gestos 
sagrados, mas apenas pelo cumprimento do madamento do 
amor para com o irmao elevado a primeiro mandamento. A 
Religiosidade Popular é convidada a se definir perante isso 
(ibíd., p. 196).
Surpreende que estas afirmagoes sejam de apenas trés anos 

atrás. Mas, além da surpresa, o pensamento de Leorato repre­
senta com propriedade o que foi o tipo de conceitualizagáo e 
tratamento do CP por parte de muitas CEBs, embora nao possa- 
mos generalizar. Em Lima, já desde o comego da década de 1980, 
se trabalhava numa metodología de integragáo da dinámica das 
CEBs dentro dos esquemas do Catolicismo Popular ñas populosas 
regióes de Comas e Villa El Salvador. No Chile, segundo o 
documento de “balango” ao qual aludimos anteriormente, se 
propoe trabalhar “numa estrategia pastoral comum para respei- 
tar a cultura popular e ajudar a fazer evoluírem os elementos 
alienantes para urna inspiragáo libertadora” (C. Medellín, 1989, 
p. 61). No México, já em 1984, o II Encontró Regional de CEBs 
do Norte foi dedicado ao tema da Religiosidade Popular; já entáo 
se teve a perspicácia de dizer que “se as CEBs nao encontrarem 
a maneira de se ligar á Religiao Popular, perderao elementos...” 
OI Encontró, 1984, p. 17).
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2.2. Racionalidades e práxis distintas

Nao obstante as diferengas que, ñas reagoes entre CEBs e CP, 
podem ser detectadas nos diversos lugares, e apesar das tentati­
vas de evitar os problemas, há certas causas “estruturais” que 
incidem no ponto que tratamos. Encontramo-nos diante de duas 
racionalidades e de duas práxis distintas que agora gostaríamos 
de tipificar.

a. ‘Moderna’ e 1tradicional’

Enquanto as CEBs se estruturam em tomo de urna mentali- 
dade popular “moderna”, a RP se estrutura, enquanto experien­
cia religiosa, a partir dos componentes das “culturas 
tradicionais” (pré-modemas, querendo-se). Este fato, ¿media­
tamente, implica em que entre as duas formas há diferengas 
intransponíveis no modo de conceber a racionalidade histórica 
e de assumir os meios pelos quais se participa dos processos 
sociais. Sem urna análise “cultural” destas diferengas, as CEBs 
nao poderáo superar seu preconceito pelo qual véem o Catolicis­
mo Popular como alienado e alienante, em contraposigáo com 
sua militáncia “libertada”. Voltaremos a este ponto crucial.

b. Secularizando e religiosidade

A CEB representa urna versáo de “secularizagáo popular” pela 
qual sao limitados os campos do sagrado e do profano (mundo, 
sáculo), concedendo-lhe, certamente, a este urna autonomía e 
consistencias próprias. Nesta visáo "secularizada”, o militante da 
CEB pode “encontrar-se” com outros companheiros militantes de 
partidos e cosmovisóes radicalmente “leigos”, partilhando com 
eles a causa da libertagáo dos povos num jogo de táticas e 
estrategias bem definidas. O Catolicismo Popular participa de 
urna cosmovisáo sacralizada e é precisamente a “religiáo” que, 
funcionando á guisa de “sistema cultural” (Geertz, 1978, p. 105), 
lhe oferece urna visao coerente e globalizante da vida. Nada 
escapa de urna relagáo com o sagrado e sao poucos os resquicios 
para a secularizagáo. Pergunto-me se muitas das acusagoes de 
“mágica” que as CEBs langam contra a Religiáo Popular náo 
provém desta relagáo diferente que ñas duas experiencias existe 
entre o sagrado e o profano. Vi militantes das CEBs pronunciarem 
expressóes como ‘Igreja dos pobres”, “Cristo pobre”, “lutas po­
pulares”, “prática unitária”, “burguesía”, “proletariado” e, inclu-
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sive, “Teología da Libertagao” com tal vontade e intenso de 
alterar a realidade com elas que nao se diría que haveria lima 
diferenga qualitativa com o modo “mágico” como o povo preten­
de restaurar a vida com a festa anual do Santo Padroeiro na 
América Central ou com a Festa da Água nos Andes peruanos. 
Dialética eterna entre deuses e fetiches.

c. Militantes e devotos

Á simples vista parece que a CEB produz militantes ao passo 
que o protótipo do Catolicismo Popular é o devoto. E urna das 
críticas mais ffeqüentes que é dirigida contra o Catolicismo 
Popular é a de ser urna fé desligada da vida. Duvido muito, 
porém, que qualquer militante das CEBs vivesse em rela^áo táo 
constante com o sagrado como um camponés indígena da regiáo 
de Cuzco. Os documentos oficiáis, desde Medellín até os discur­
sos de Joáo Paulo II, estáo cheios deste tipo de apreciares. 
Trata-se, sem dúvida, de um erro de perspectiva. Quando nao só 
“o saber dos que sabem” está penetrado de referéncias ao reli­
gioso, mas também a economía, a organizará0 social, as relagóes 
de parentesco, a situagáo da comunidade ñas coordenadas de 
tempo e do espado etc., nao se pode dizer que essa religiáo carece 
de rela<;áo com a vida. O problema é de tipo qualitativo e se refere 
á natureza de rela^áo ou, em outras palavras, á diferente racio- 
nalidade a partir da qual entram em contato a religiáo e a vida. 
A espiritualidade das CEBs ficou marcada pela filosofía da práxis 
e da teología do compromisso. E por práxis e compromisso se 
entendeu tudo aquilo que se destina a transformar a sociedade 
injusta numa sociedade justa e solidária. Poderíamos aplicar a 
este ponto o que, em 1845, K. Marx dizia em suas Teses sobre 
Feuerbach: “Os filósofos nao fizeram mais do que interpretar de 
diversos modos o mundo; trata-se, porém, de transformá-lo”. É 
exatamente isto que é censurado no Catolicismo Popular: que 
revestiu religiosamente a vida, interpretou religiosamente o 
mundo, articulou religiosamente a identidade da comunidade, 
respondeu religiosamente á enfermidade... mas nao transformou 
a história de tal modo que a vida, o mundo, a comunidade e a 
enfermidade em suas formas velhas desaparecessem. Evidente­
mente, neste sentido, o Catolicismo Popular nao é militante. 
Falta-lhe esse componente um tanto “metodista” que tem a CEB 
e que faz com que todo o seu ser e sua experiencia religiosa sejam 
entendidos como racionalidade metodológica que desemboca na
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práxis transformadora. Mas se esquece que esse componente é 
tao-somente um trago característico de urna cultura, a ocidental, 
e nao do resto das culturas que fazem parte do mosaico católico. 
O SER da CEB parece gerar-se, definir-se e sustentar-se na A^ÁO 
e toda a sua vida tende a se converter em MÉTODO. Por essa 
razáo nao é só estranho que encontré tantas difículdades para 
urna saudável convivéncia com as formas populares de Catolicis­
mo ñas quais todas as outras culturas parecem sistematizar sua 
fé em tomo do SER e da IDENTIDADE. Enquanto que o culto e 
os comentónos bíblicos numa CEB refletem a partir da práxis e 
remetem ao compromisso, no Catolicismo Popular os mitos, o 
culto, a organizagáo da lideranga... tudo está orientado a repro­
ducir o ser da comunidade.

d. Tipos de comunidade

Outro ponto de confrontagao costuma ser o plano comuni- 
tário. O tamanho pequeño da CEB e a natureza de relagóes 
interpessoais propiciadas forara urna resposta adequada ao im- 
pessoalismo da pastoral tradicional e ao anonimato das grandes 
cidades. Mas se a CEB é contraposta como o pessoal ao interpes- 
soal com a paróquia, com o Catolicismo Popular a diferenga está 
entre o comunitário e o privado. É certo que a Religiáo Popular 
mantém muita atividade “privada” e também é verdade que, ñas 
reunióes em massa, os vínculos comunitários, muitas vezes, nao 
sao explícitos. Mais verdadeiro aínda é que “o Catolicismo Popu­
lar burgués” evoluiu para formas radicalmente privadas e priva- 
tizantes (Irarrázaval, 1978, p. 118s), funcionáis com um sistema 
que gostaria, de urna vez por todas, de enterrar o possível 
potencial libertador que a Religiáo Popular pudesse ter. Mas 
somente a partir de urna visáo "etnocentrista” (quer dizer, a 
partir de meu sentido comunitário peculiar) se pode desconhecer 
a forte dimensao comunitária do Catolicismo Popular. Trata-se 
sem dúvida de “outra comunidade”. A CEB gera urna comunidade 
na qual se entra por urna “opgáo” e, em rauitos casos, por urna 
“ruptura” que tem algo de conversao; neste sentido, a passagem 
para a CEB e para a seita sao semelhantes. Além disso, a CEB tem 
um nivel comunitário só. O Catolicismo Popular se desenvolve 
em instáncias comunitárias distintas, mas em todas elas o san- 
gue, o território e a tradigáo cultural sao elementos articuladores. 
Num velório reúne-se urna comunidade de parentes sanguíneos, 
políticos ou espirituais. Numa festa do padroeiro trata-se de urna

68



comunidade unida por viver num povoado que está sob a prote­
ja0 do Santo. Pode realmente ser afirmado que urna CEB é mais 
“comunidade” do que um “povoado em festa” e urna “familia em 
luto”? Evidentemente, nao. E nao se pense que estas diversas 
instancias comunitárias do Catolicismo Popular sao inoperantes 
e que ficam presas no plano do meramente folclórico. De modo 
algum. O conjunto da vida da comunidade depende délas: o 
acesso á térra comunitária, a possibilidade de máo-de-obra nos 
momentos de maior trabalho, estar incorporado ao jogo das 
relagóes de ajuda e reciprocidade, a regulamenta^áo dos cargos 
políticos da comunidade e muitas outras coisas que tém a ver 
com a vida cotidiana sao criadas nestas “comunidades” ás quais 
as pessoas, ás vezes, nascem ligadas e, outras vezes, se incorpo­
ran! mediante decisoes pessoais.

3. OS MINISTERIOS POPULARES

Apesar de suas diferengas, as CEBs e o CP tém em comum seu 
distanciamento de urna Igreja excessivamente clerical. Neste 
sentido, os ministerios populares provém de outro projeto de 
Igreja e estáo em competid0 com o monopólio que o ministério 
sacerdotal exerce. Embora nao se reconhega abertamente, esta 
competid0 foi a verdadeira causa das reticencias da Igreja oficial 
(por exemplo em Puebla) reconhecer com generosidade a abun- 
dáncia de novos ministérios que as CEBs tinham gerado. E esta 
é também a causa da secular displicencia com que a hierarquia 
olhou os diversos “cargos” que articulam a Religiáo Popular. Os 
ministérios populares propoem problemas de “poder”, mas só 
para os que fizeram questao de “poder” o que sempre deveria ter 
permanecido como questao de “servido”.

Estamos de acordo com A. Parra quando coloca os movimen- 
tos populares e indígenas fazendo parte dos ministérios “de base” 
junto com as CEBs, porque, de fato, o Reino é mais ampio do que 
a Igreja (Parra, 1991, p. 45). Apesar disso, nossa reflexáo se 
concentrará nos ministérios de base que tém lugar dentro do que 
poderíamos chamar de institucionalidade destas duas formas 
populares de Catolicismo das quais estamos tratando.

Frente ao monopólio sacerdotal dos ministérios, e como 
“alternativa ministerial de base”, Paira detecta onze grandes 
áreas ministeriais que vieram se desenvolvendo ñas CEBs:

— Ministério de interpretado e discemimento;
— Ministério bíblico;
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- Ministério do testemunho pessoal e comunitário;
- Ministério da catequese;
- Ministério celebrativo;
- Ministério de envió e de missao;
- Ministério plural e diversificado;
- Ministério de diálogo e agao ecuménica;
- Ministério de conscientizagao política e de acompanha-

mento partidário;
- Ministério da solidariedade;
- Ministério da cultura.
A lista é pertinente, sem dúvida, embora nao seja exaustiva. 

Os ministérios da saúde, da festa e do esporte, por exemplo, 
mereceriam também ser mencionados e ocupar itens específicos 
pela importancia que tém no desenvolvimento da vida da comu- 
nidade. Contudo, o que importa nao é um inventário quantitati- 
vo, mas destacar o que tém de alternativa qualitativamente 
distinta: ministérios que nascem da própria experiéncia de fé do 
povo e que articulam a totalidade da vida popular. O intenso 
processo de monopólio sobre os bens de salvagao que provocou 
a “sacerdotalizagao” sofrida pelo Cristianismo foi também a 
causa do "monopólio sobre o Espirito” que (só teórica e adminis­
trativamente, certamente) a elite hierárquica exerceu. Segundo 
a teología “oficial”, o Espirito, em suas diferentes “doses”, funda 
e legitima as diversas categorías de poder sobre o povo de Deus: 
os ministérios do povo sao apenas “confiados” pelo poder e nao 
suscitados pelo Espirito. Se fossem suscitados pelo Espirito sem 
pedir permissáo á hierarquia, a Igreja correría um permanente 
risco (!) de “eclesiogénese”... Pois bem, é exatamente isso que 
ocorre ñas CEBs e daí provém as repetidas dificuldades da 
hierarquia para aceitar a evidéncia de que ñas CEBs realmente 
estao sendo gerados novos ministérios1. Lamentavelmente, isto nao 
é um sintoma saudável para todos.

3.1. Traeos comuns

Este é um primeiro trago comum dos ministérios do Catoli­
cismo Popular e das CEBs: sao populares, anticlericais e suscita­
dos pelo Espirito á margem da hierarquia. Teológicamente nao 
se opóem a ela; mas, do ponto de vista da historia institucional, 
os fatos demonstram que esta relativa autonomía dos ministérios 
populares é visualizada pelo “sacerdócio” como opositora de suas 
pretensoes de monopólio. É verdade. Isto pode ser aceito em
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bloco para as diversas liderangas do Catolicismo Popular. Com 
alguns matizes para certos ministérios das CEBs, no estilo da 
discussao levantada pelos recentes artigos de J. Comblin C1990) 
e P. Ribeiro de Oliveira (1990), na qual se apresenta tanto a 
necessidade de as CEBs entrarem num processo de “institu- 
cionalizagáo” como os inconvenientes do excessivo clericalismo 
que ainda pesa sobre muitas délas. Ñas CEBs há ministérios que 
de “novos” só tém o fato de serem assumidos pelos leigos 
(catequese, palavra e sacramentos, por exemplo), mas na reali- 
dade sao “con-cessoes” do clérigo e continuam sendo exercidos 
— embora nao em todos os casos — com grande dependencia em 
relagáo ao clérigo. A tradigáo de competigáo ministerial dos 
leigos é muito mais longa nos meios do Catolicismo Popular. 
Curandeiros, ermitáos, beatos, as múltiplas fungoes dos sistemas 
de cargos etc., permitiram a reprodugáo do sistema religioso 
popular durante longos períodos de total ausencia de clérigos e, 
quando eles estáo presentes, com independencia de sua compe- 
tigáo. A história do Catolicismo brasileiro contém infinitos exem- 
plos disto (Azzi, 1978) que, além do mais, foi comum a toda a 
América Latina.

3.2. Vivencias da história e ministérios

Em quase todos os lugares onde as CEBs estáo presentes, elas 
sobressaem por seu espirito de militáncia. E seus ministérios 
conservam em geral certo estilo e mística militantes. Se aceitar- 
mos como válida a relagáo que foi estabelecida entre o desenvol­
vimiento das CEBs e os momentos de “alta” do movimento 
popular, a observagao parece pertinente. Sem dúvida, a CEB 
representa urna experiencia crista na qual a categoría “projeto” 
desempenha um papel de suma importáncia. A CEB é inseparável 
de algumas metas precisas a cujo servigo há toda urna metodo­
logía teórica e prática. A maioria das CEBs vivem e se desenvol- 
vem entre um “projeto de Igreja” e um “projeto popular” 
geralmente bem integrados numa “prática unitária”. Tudo isto 
faz parte do que chamávamos de versáo popular da racionalidade 
ilustrada e moderna. Tanto o método do “ver, julgar, agir” como 
as “análises de conjuntura” foram instrumentos táticos que inci- 
diram significativamente em seu desenvolvimiento. Isto produziu 
um tipo de ministérios ágeis, versáteis e, em certo modo, “con- 
junturais”. A CEB vive um tempo rápido de “curta duragáo”, 
durante o qual há muitas tarefas a realizar. Poder-se-ia dizer,
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recordando Braudel, que o tempo no qual a CEB e seus ministé- 
rios estao inscritos é o do acontecimento e da conjuntura. Isto 
incide em outro tra^o que - estreitamente relacionado com seu 
“projeto” - seus ministérios tém: a dinámica de “conquisto”. Para 
as CEBs sao muito importantes os espatos (eclesiais ou sociais) 
que se ganham ou se perdem. É claro que “o projeto” está além 
das batalhas parciais, mas passa por elas; é por isso que seus 
“ministérios” devem estar capacitados para responder com agi- 
lidade a estes desafios.

De modo diferente do que ocorre com as CEBs, o Catolicismo 
Popular se raove em tempos de “dura<jao longa, muito longa” e 
seus ministérios tém mais a ver com a reprodujo da identidade 
da comunidade do que com os desafíos conjunturáis. Por isso nao 
lhes resta nem agilidade nem flexibilidade. A experiencia CEB 
acarreta, para os que se incorporam a ela, urna ruptura - pelo 
menos mental - com um modelo anterior. O Catolicismo Popular 
se incorpora á continuidade da tradigáo e seus ministérios estao, 
primordialmente, em fun^áo dessa tarefa. Suas práticas nao 
estao motivadas pela militáncia e pela necessidade de conquis­
tas; o que se busca é antes a reafírma^ao da vida mediante a 
reprodujo do costume. A CEB vive intensamente em fun^áo da 
especificidade de seu “projeto”; por isso passa muito tempo 
delimitando a si mesma tanto com relajo á Igreja oficial como 
ao Catolicismo Popular. Os ministérios do Catolicismo Popular 
tém como referéncia quase exclusiva sua comunidade.

3.3. Elitismo e democracia

Nem o Catolicismo Popular nem as CEBs desenvolverán! 
ministérios “missionários” específicos. O primeiro reproduz o 
campo religioso, mas nao o expande; as segundas, no máximo, 
difundem seu projeto de Igreja dentro do velho projeto, mas nao 
tém mecanismos de oferta do Cristianismo a novos ambientes. 
Ñas CEBs nao há “convertidos”: na realidade nao podem existir 
se sua confrontado é sempre intra-eclesial. Entre os membros 
das CEBs, como no CP, nao há os que provém da incredulidade 
ou de outra religiáo (esta é sua grande diferen^a com as seitas). 
Comblin destaca com énfase este problema e o relacionava com 
a questáo do “monopolio” e do sectarismo no qual estao caindo 
- pelo menos localmente - algumas CEBs:

... as comunidades eclesiais de base tém o projeto de se 
estenderem a todos os católicos pobres da América Latina...
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Tal projeto define ¿mediatamente algumas condigoes: as 
CEBs nunca poderáo realizar seu projeto se caírem no secta­
rismo, no elitismo e se se identificaren! com projetos sociais 
e políticos particulares (Comblin, 1990, p. 343).
Comblin detecta urna tendencia visível de entregar ás CEBs 

(onde elas predominam) o monopólio que pertenceu ás paró- 
quias: o monopólio de administragáo dos bens religiosos num 
lugar determinado; e como essa administragáo á realizada exclu­
sivamente por aqueles que representan! "um projeto de Igreja”, 
o monopólio entra em conflito com outros projetos, dos quais o 
exemplo mais comum é o do Catolicismo Popular. O espirito 
monopólico deixa pouco espago para a imaginagáo missionária. 
Por isso, na história do Cristianismo, os burócratas poucas vezes 
abandonaran! as cúrias para irem ás missóes. Esse monopólio é 
causa de muitos conflitos suscitados ou encontrados pelas CEBs; 
encontram resistencia passiva, quando nao hostilidade aberta, e 
isso nao se deve - como quiseram alguns - á ignoráncia do povo 
ou a seu estado de alienagáo (Comblin, 1990, p. 350). A causa 
está nela mesma, na CEB. Embora Comblin, em seu trabalho 
citado, se retira á experiencia das CEBs do Nordeste do Brasil, 
muitas de suas notas ultrapassam amplamente essa delimitagáo:

Quando a comunidade alcanga um certo número, deixa de 
crescer, nao deseja incorporar novos membros. Ela constituí 
um mundo que é completo em si mesmo. O povo sao eles (a 
CEB). Quando se diz “o povo diz”, “o povo quer”.... o povo sao 
eles. Tal situagáo habitualmente é o resultado do monopólio. 
Em virtude do monopólio, a comunidade impóe, define suas 
exigencias. Ela pede aos católicos, mas nao oferece nada. Nao 
dialoga com as massas, nao elabora seu programa levando 
em conta o povo real, mas suas próprias necessidades e 
interesses (Comblin, 1990, p. 356).
Provavelmente é fazer pouca justiga estender a citagao ante­

rior, em toda a sua dureza, á maioria das CEBs, mas é certo que 
esteve crescendo um certo elitismo a partir do qual a massa 
popular tem sido vista em termos de “massa condenada”, com 
urna mentalidade muito próxima á das seitas. Esta é urna grande 
diferenga com os ministérios do Catolicismo Popular. É interes- 
sante constatar que no campo da Religiáo Popular nao há 
monopólio dos bens simbólicos; sua própria natureza o impede.
O sagrado nao está “domesticado” (institucionalmente preso); 
continua no estado “selvagem” (em estado de liberdade e com 
permanentes possibilidades de novas manifestagóes). Por isso, o
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monopolio é impossível: há santos, lugares sagrados, ministros 
e ritos demais para poderem ser monopolizados por alguém. O 
Catolicismo Popular foi ao longo de sua história um exercício 
democrático da produ^ao e administrado dos bens simbólicos. 
Nao sei se será modelo em outras coisas, mas nisto, levando em 
conta a clericaliza^ao despótica que o Catolicismo experimentou, 
é um verdadeiro paradigma.

3.4. Responsabilidades leigas

Sobre as CEBs e seus ministérios pesa urna carga de ambigüi- 
dade que deverá ser enfrentada. Foram magnificadas como 
espado de surgimento de ministérios leigos. Mas, quantas CEBs 
surgiram por iniciativa exclusiva dos leigos? A maioria nao teve 
origem clerical que continuou pesando sobre elas em aspectos 
organizativos e ideológicos? Se a CEB aceita o papel de vice-pa- 
róquia, está aceitando que é gerada a partir do ministério 
sacerdotal que vem “de cima”; se a CEB aceita que é fruto de urna 
“metodología pastoral” para atender a paróquias e dioceses, 
aínda nao saiu desse esquema. As pessoas que mais sinceramente 
acreditam no que as CEBs podem ser para a Igreja católica do 
futuro deveriam se propor radicalmente a natureza leiga das 
CEBs, e isto tanto por razóes táticas como estratégicas. Comblín 
propóe a necessidade de sua institucionalizado e, embora a 
palavra inevitavelmente tenha varios inconvenientes, eremos 
que marca urna pista que se toma inadiável, sobretudo no que 
tem de afirmado de autonomía dos leigos:

É necessário que das comunidades saiam quadros para os 
movimentos populares e para os partidos políticos populares. 
Contudo, nao deve ser o único caminho possível. A Igreja 
também necessita de quadros específicos para fortalecer a 
“Igreja dos pobres” num momento em que os setores burgue­
ses da Igreja gozam de urna forga crescente grabas a organi­
zares multinacionais muito fortes. Quando as comunidades 
populares poderáo compensar o peso do Opus Dei, de Comu- 
nhao e Libertado, dos Focolari, da Renovado Carismática, 
do Movimento Neocatecumenal dentro da Igreja? CComblin, 
1990, p. 366).
Fácilmente se poderia ter a tentado de pensar que se trata 

de urna luta pela conquista dos “direitos burgueses” dentro da 
Igreja. Briga de “ilustrados”, afinal de contas. O povo está á 
margem... Curiosamente, o Catolicismo Popular, que nao está
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informado sobre quais sao os movimentos “burgueses” em alta e 
quais sao os “populares”, demonstrou históricamente urna capa- 
cidade de autonomía que nem as ordens “isentas” tiveram. Nao 
exigiu direitos porque os ignorava, mas construiu sua autono­
mía: crengas, rituais e organizado de ministerios próprios. Qual 
foi o resultado? Hoje, como aconteceu tantas vezes nestes 500 
anos de Cristianismo na América, o clérigo se afasta de urna 
jurisdigáo e nao acontece absolutamente nada; os moriros teráo 
seu velorio, o santo terá sua festa, aos curandeiros nao faltarao 
as ervas e as ermidas e santuários nao fecharlo suas portas.

Mas é claro que nos tempos atuais — em nada excepcionais 
na história da Igreja - obrigam as CEBs a se propor seu futuro 
institucional:

As CEBs, como os outros movimentos, tém direito a se 
organizarem de acordo com seus critérios, a partir de suas 
organizagoes, de sua própria coordenagáo. Nao devem ser as 
últimas vítimas do autoritarismo mesmo se for autoritarismo 
do amor. No momento atual, devem se preparar para assumir 
seu próprio caminho. Podem e devem assumir sua formagáo 
e seu desenvolvimento, sempre em harmonía com a diocese, 
mas sem aceitar ser os realizadores passivos de programas 
feitos por outros, embora formalmente aparegam como seus 
supostos representantes (Comblin, 1990, p. 370).
O Catolicismo Popular está muito melhor preparado do que 

as CEBs para sobreviver sem clérigo ou com o clérigo contra, 
porque sua estrutura é básicamente leiga. Ao se proporem os 
caminhos de institucionalizagáo e seus possíveis “custos”, nao 
deveria ser esquecido o seguinte: partindo do Catolicismo Popu­
lar, as CEBs, entre muitas outras coísas, experimentaram um 
deslocamento para urna experiéncia mais racional, personalista 
e militante... mas, além disso, para urna situagáo de menos 
autonomía leiga e mais clerical. Um membro de urna CEB no 
Brasil, recordando sua experiéncia de Catolicismo Popular ante­
rior á sua migragáo e á sua pertenga á comunidade, dizia: “Lá 
quem fazia a religiáo era o povo mesmo” (Petrini, 1982, p. 38).

3*5. Discurso ilustrado e tradigáo simbólica

A mesma brecha “cultural” que existe na estrutura de suas 
respectivas experiencias religiosas ocorre entre os ministérios do 
CP e das CEBs. Postulamos que as CEBs sao a versao “popular” 
da ilustragáo na Igreja. Os ministérios mais importantes das CEBs
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parecem caminhar para urna experiencia de “titulado” que nao 
dista muito, enquanto processo de racionalizado, intelec- 
tualizado e aculturado, daquele a que se submetem os futuros 
clérigos nos seminários. Sem dúvida, este processo é coerente e, 
provavelmente, indispensável para o projeto das CEBs. O esforzó 
que se realiza na “formado” de quadros ñas CEBs é muito 
importante. No México, só numa diocese cuja pastoral está 
planejada em termos de CEBs realiza-se um curso de formado 
de Animadores que reúne 4.200 participantes semanalmente 
durante tres anos. Todo este esforzó nos indica que os ministérios 
das CEBs se encontram mais ou menos a meio caminho entre os 
ministérios “do livro” e os da ‘tradigao oral”, mas deslocando-se 
para o primeiro polo. Quem está preocupado com as relaces 
entre CP e CEBs nao deve se esquecer deste fato. Ñas CEBs fala-se 
muito e elaboram urna experiencia religiosa sumamente verba- 
lizada (também nisto coincide, em parte, com as formas de 
celebrado das seitas) que, certamente, tem como principio e fim 
a “práxis”. Nao é fácil imaginar urna CEB reunida e em silencio! 
O Catolicismo Popular se articula, sobretudo, em tomo dos 
símbolos e precisa de muito pouco discurso. É provavelmente por 
estas razóes que a CEB é mais propensa ao “sincretismo político” 
e o CP ao “sincretismo simbólico”.

4. CONCLUSÁO: MODELOS DE CEBS

Falar de ministérios e de lideran^as num campo religioso é 
se referir á competid0 pelo poder. Na história do Cristianismo, 
o capítulo do poder nao é o mais coerente com seus principios, 
mas nem por isso é menos real. Como dizia Bourdieu, referindo- 
se ao comportamento do campo religioso em geral, o monopólio 
do poder religioso ñas máos de urna elite que se autodefine como 
de necessidade absoluta, nao só para a salvad0 dos homens mas 
também para a própria existencia do campo religioso, constituí' 
se ás custas da descapj|taliza$áo e do despojo das respon­
sabilidades e competencia dos cristáos leigos.

A história desta usurpadlo tem mais de 1000 anos. Mas, neste 
terreno, os delitos nao prescrevem. De fato sempre houve tenta­
tivas parciais e insuficientes, dentro da lei, de recuperar o 
perdido. O mais sustentado e frutífero foi o do Catolicismo 
Popular. É verdade que ocorreu principalmente “fora da lei” 
(poucas vezes contra ela); a elite dominante nao permitiu mais. 
E eis que, em nosso tempo, assistimos a urna recuperado, nao
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só ministerial mas realmente eclesiológica, a partir dos leigos. As 
CEBs podem ser consideradas como o mais importante que 
ocorreu na Igreja católica latino-americana no sáculo XX. Pouco 
importa se foram elas que geraram a nova reflexáo teológica 
(Teologia da Liberta9áo) ou se foi esta que serviu de catalisador 
das CEBs. O certo é que os leigos recuperaram criatividade e 
iniciativa e, com as CEBs, muitos clérigos aprenderam a ser de 
outro modo e a considerar seu ministerio como parte de um todo 
mais ampio e diversificado.

Consta-nos que, pelo menos na América Latina, os animado­
res das CEBs, se tiveram urna obsessao, foi a de nao permitir que 
as comunidades se marginalizassem ou se rebelassem com rela- 
gáo á Igreja hierárquica. “A partir de dentro e em comunháo” foi 
o slogan de muitos encontros; mas nem as próprias autoridades 
eclesiásticas souberam apreciar o que custava manter esse prin­
cipio. Hoje há indicios de que se precisa de mudanzas qualitati- 
vas. Reflexóes como as de Ribeiro de Oliveira e Comblin sao 
indicadores disto. É nossa opiniao pessoal que o “modelo CEB já 
está saturado”. Algo qualitativamente novo tem de ocorrer. Do 
contrário acabam. Em muitos lugares o “clericalismo” délas (no 
mesmo sentido de Comblin) pode acabar com elas. Optou-se pelo 
“a partir de dentro e em comunháo” mas esse principio, num 
esquema clerical, significa, também, estar em estreita e direta 
dependencia das instancias que monopolizaran! o poder. A Teo­
logia da Libertado, talvez também por sua demasiada depen­
dencia clerical, adiou indefinidamente a batalha dos “direitos do 
cristáo” dentro da Igreja, e esse adiamento está ficando muito 
claro. Concretamente, essa dependencia e submissao nunca 
questionadas significaran! que cada vez sao menos os bispos que 
tém como própria a linha das CEBs; o porqué disto pode ser 
respondido das Nunciaturas. Pelos ventos fortemente restaura­
dores que sopram nos seminários e universidades pontificias sao 
cada vez menos os novos sacerdotes comprometidos neste esque­
ma. Os sacerdotes que durante anos trabalharam no desenvolvi- 
mento de comunidades sao mudados e os novos marginalizam — 
quando nao perseguem — as CEBs. Por este caminho e á luz da 
conjuntura eclesial deste pontificado, o modelo CEB que esteve 
operando nao dá mais. Ou é totalmente domesticado ou desapa­
rece em poucos anos: esse é o projeto “oficial” que pesa sobre 
ele. Dizemos tudo isto para “o modelo que esteve operando”. Mas 
o salto qualitativo a que nos referimos anteriormente se refere 
precisamente á necessidade de “outro modelo”. Nao nos sentimos
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em condigoes de esbogá-lo, mas, se o sonho da eclesiogénese 
sobreviver, terá de ser necessariamente LEIGO.
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Segunda Parte 

ANOTAQÁO ANTROPOLÓGICA

No desenvolvimento histórico do Catolicismo Popular in- 
fluem fatores externos e conflitos ou encontros humanos e, ao 
mesmo tempo, alguns dinamismos internos ñas estruturas e 
símbolos da populado católica. Estas realidades interligadas 
podem ser decifradas com ajuda das ciencias e com percep^óes 
e interpretares da referida populagáo. Nossas anotado es antro­
pológicas reúnem elementos práticos e de poder, e também 
elementos simbólicos e de produjo de sentido. Nao fazemos 
caricaturas, como se de um lado houvesse cultura e religiao 
dominante e, de outro lado, a realidade do povo. Consideramos 
antes a cotidianidade e trajetórias do povo, com seus contatos 
dialéticos com outros setores e outras signifícagoes. Em toda esta 
reflexao aspiramos a urna objetividade que seja complementar 
com urna visáo a partir de dentro do mundo popular.

Muitos, nestas últimas décadas, estudam sistemáticamente o 
multiforme fator religioso. Aqui nao resumiremos tudo isso, nem 
nos limitaremos á linguagem hermética do especialista. Preferi­
mos escolher alguns temas centráis e relativamente pouco tra- 
balhados; e oferecemos isso aos que desejarem ampliar suas 
intui<jóes com urna leitura histórica, antropológica.

Fazendo urna comparado com outras religióes populares em 
nosso Continente, vemos um Catolicismo heterogéneo, mas fa­
zendo parte de urna Igreja; levamos em conta aspectos da 
história, da classe social, da etnia, da cultura (capítulo quarto). 
Depois abordamos algo pouco refletido mas crucial: a ética 
popular de caráter relacional, especialmente familiar e traba- 
lhista, com um sentido de viver-conviver-bem, urna visao do mal 
e do pecado, e um horizonte de liberta^ao (capítulo quinto).

Varios assuntos nos preocupam. No plano sócio-eclesial, 
parece-nos que a partir do Vaticano II e Medellín a pastoral
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costuma combater o rito do povo (‘para defender a pureza da fé*)> 
ou promove cultos coletivos sujeitos ao oficialismo, ou é tolerante 
e se propóe “resgatar” os elementos positivos (e assim controlá- 
los), ou com um sentido progressista e libertador procura modi­
ficar o Catolicismo Popular (a partir de fora dele). Sao modos de 
pastoral que nao manifestam o óbvio: o povo pobre está, como 
diz L. Boff, “recriando a Igreja”.

Sócio-analiticamente, preocupamo-nos se pensamos com o 
Catolicismo Popular e ao servigo dele. Ele retraduz a religiao 
erudita mediante um saber próprio. É urna ordem de intercam­
bios sociais e simbólicos que aponta para urna liberdade real e 
integral de maiorias oprimidas.
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CAPÍTULO 4

RELIGIÁO, CLASSE, ETNIA

1. O LUGAR DO FIEL NA IGREJA

O Cristianismo foi anunciado para ser de todas as pessoas, 
em todo o mundo. O Catolicismo quase cumpriu este mandato e 
isto pode ser compreendido de várias maneiras. Ele está presente, 
como urna religiao e sua Igreja, em quase todas as nagoes, 
sociedades e culturas do mundo. Na América Latina ele está 
presente e é majoritário em todos os países e participa da cultura 
de todas as sociedades e de quase todos os grupos étnicos. No 
Chile, no Perú, no Equador e na Bolívia, por exemplo, ele nao é 
apenas a religiao da identidade, da partilha e da participando de 
urna maioria geral de chilenos, peruanos, equatorianos e bolivia­
nos, mas é, igualmente, a ou urna das religides de brancos 
urbanos ou rurais, imigrantes ou nao, de mapuches, aimaras, 
quechuas, chiriguanos, shuars, negros da costa e mestizos de 
Lima. De senhores de térras, gado e poder, assim como dos 
deserdados da térra, dos operários e camponeses, dos povos 
pobres. Do mesmo modo como o nome do mesmo Deus e os seus 
estandartes eram bradados e erguidos pelas forjas populares de 
libertagáo e pelas tropas espanholas, ñas batalhas da inde­
pendencia, assim também, antes e depois déla, urna mesma fé, 
vivida como diferentes formas de crenga, opunha as milicias 
repressoras “em nome de Deus” e, “em nome de Deus”, os 
guerreiros esfarrapados de alguns de nossos movimentos messi- 
ánicos e milenaristas.

Tomemos urna singular e curiosa evidencia e as suas varia- 
goes ao longo do tempo. Elas poderiam servir muito bem a um 
comego de compreensáo de como urna religiao universal se 
ordena social e simbólicamente para ser, também, o lugar da fé 
em sociedades regidas pela desigualdade. Qual era e qual é o 
lugar do leigo aqui?
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No passado colonial das Américas, e mesmo tempos após a 
independencia de nossos países, na maior parte dos casos tudo 
o que havia como lugar de associa^áo de todas as categorais de 
pessoas, dos “senhores do Reino” aos escravos da mina, eram as 
irmandades e confrarias da Igreja. Confiadas aos leigos, eram 
associaqoes religiosas de adscr^ao social. Dos senhores do Reino 
aos escravos das minas, quase todos os tipos sociais de pessoas 
podiam pertencer ou nao a urna irmandade. Com os nomes de 
figuras de divindade (“Senhor dos Passos”) ou de santos padroei- 
ros, elas eram oferecidas a todos os católicos, especialmente aos 
homens adultos. Mas eram rigorosamente divididas de acordo 
com categorías sociais e étnicas. No caso do Brasil, por exemplo, 
havia irmandades para os homens do Reino, para os brancos “de 
posi^áo”, para as diferentes agremia$oes de artesáos e outros 
“homens simples”, livres, para negros e para mestizos escravos 
ou livres. A distribuido física das pessoas e das familias nos 
oficios do templo ou ñas procissóes fazia ser figurativamente 
visível urna classificagáo religiosa de tipos sociais de pessoas que, 
ao mesmo tempo, era a metáfora e a norma justificada das 
próprias desigualdades de posse e poder e das diferen^as de valor 
atribuidas pela religiao ás etnias. Do mesmo modo como por 
sáculos os homens pobres e os náo-brancos nao podiam ser 
membros de certas ordens religiosas, assim também a eles eram 
atribuidas as confrarias destinadas a leigos, onde a condi^ao de 
partilha era o reconhecimento consagrado de sua própria condi- 
£áo subalterna.

Muitos anos mais tarde, na maioria dos casos já após a 
independencia política dos países da América Latina, as associa- 
£óes religiosas sao trazidas de países europeus nao-ibéricos pela 
Igreja reaproximada de Roma. Elas eram bastante mais subme­
tidas ao poder local da Igreja e a seus agentes - bispos e padres 
— do que as antigas irmandades. Eram mais especializadas 
religiosamente, tinham bastante menos poder profano e valor 
simbólico de identidade, fora da própria Igreja. Eram mais 
abertas a novos sujeitos convocados a urna presenta mais ativa 
na “vida da Igreja”, como as mulheres, as crianzas e os adoles­
centes. Eram, finalmente, mais urna adscri^ao determinada por 
critérios como o sexo e a idade, ou o tipo leigo de voca<jáo de 
servidos cristáos, do que por puras razóes de classe e/ou etnia, 
aínda que muitas vezes este critério diferenciador de posi^oes, 
disfamadas como “voca^oes”, fosse aínda importante.
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Já bastante próximo de nosso tempo e na antevéspera da 
primavera do Concilio Vaticano II, a inova^So trazida com a A^áo 
Católica redefine valores e sentidos de presenta na vida da Igreja 
e completa a passagem da filiagáo por adscribo social predeter­
minada para o compromisso - em alguns lugares se dizia, entre 
meados dos anos cinqüenta e a década de sessenta: engajamento 
- em que se mesclava a categoría social do sujeito, agora pensada 
como critério de servio, e a sua própria op^áo. Nao mais homens 
livres e escravos, senhores e servos, brancos, indígenas e negros; 
nao mais, também, apenas homens e mulheres, adolescentes e 
adultos, pessoas com voca^ao á “adora^ao do Santíssimo Sacra­
mento”, á “reza do rosário” ou ás “obras sociais”, mas finalmente 
leigos estudantes, operários, profissionais urbanos ou lavradores 
da térra, irmanados em algum ramo da Agáo Católica em nome 
de sua inserto assumida a urna modalidade leiga de presenta 
crista no mundo. Nao é mais pelo que “me fizeram”, mas pelo 
que assumo ser de mim mesmo, que me envolvo com um tipo de 
vida, mais do que apenas institui$áo, onde a própria presenta 
supóe urna participagáo livre e ativamente consciente.

Ora, as Comunidades Eclesiais de Base e todas as suas 
variantes locáis, como os grupos de Evangelho e os círculos 
bíblicos, tomam desafiadoramente mais assumido e pessoal o 
envolvimento do leigo com a vida de sua Igreja e a sua conse- 
qüente presenta crista e recristianizada no mundo, através déla. 
Agora sequer o sexo, a idade e a profissao determinam o lugar 
da opgáo. A própria partilha da vida cotidiana em um lugar do 
mundo reúne as pessoas e urna mesma comunidade de base pode 
conter, unidos em nome de urna mesma voca^áo, homens e 
mulheres, jovens, adultos e velhos, sujeitos de várias profissoes 
e etnias.

Este é apenas um exemplo da passagem, no interior da Igreja, 
do que é outorgado para o que é escolhido e do que é escolhido 
para o que é assumido. Voltaremos a isto mais adiante.

2. DA UNIDADE A DIVERSIDADE

O Catolicismo que chega com espanhóis e portugueses á 
América Latina já é urna unidade formal, mas também urna 
diversidade real. Ele muito depressa se toma a religiáo demográ­
ficamente majoritária, politicamente hegemónica e socialmente 
dominante. A nao ser nos guetos e margens da liminaridade, 
mesmo entre negros escravos e indios “civilizados”, é muito
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difícil ser urna categoría qualquer de sujeito sem ser, ou sera se 
fazer, católico. Outras religioes, mesmo cristas, trazidas por 
outros “invasores” do territorio da América espanhola ou portu­
guesa, como o protestantismo de holandeses e franceses no 
Brasil, tém urna vida curta, por muitos sáculos, a nao ser em casos 
raros de excegáo. As muitas e táo generosamente complexas 
religioes indígenas sao imediatamente desqualificadas como 
cultos demoníacos associados á feitigaria. Os primeiros e, depois, 
os tardíos movimentos messiánicos e milenaristas sao em pouco 
tempo esmagados e, como nos casos de Canudos e do Contestado 
no Brasil, os seus fiéis, “fanáticos”, sao exterminados1.

Antes da descoberta da América, o colonizador europeu fora 
obligado a reconhecer e mesmo partilhar tempos e espagos de 
sua história com a cultura e a religiáo de outros povos, como os 
árabes, os judeus e os povos e crengas da India. Mas até mais do 
que no caso da conquista da África, aqui na América o coloniza­
dor se reconhece numa térra virgem de fé. E de urna maneira, 
senáo nova, pelo menos ativamente renovada, a empresa mer­
cantil colonizadora se associa á missáo conversionista da confis- 
sao católica com um ardor e um empenho pouco conhecidos até 
entáo. Em poucos outros momentos da história do encontró de 
aliangas e conflitos entre povos e culturas se assistiu ao sacerdote 
da religiáo consagrada combater com tanta violencia e sucesso 
simbólico, em duas frentes e quase ao mesmo tempo, os dois 
outros agentes da vida e do movimento da religiáo: o feiticeiro 
profanador (como eram entáo considerados todos os agentes 
religiosos dos sistemas de crengas e cultos de indígenas e de 
africanos) e o profeta emergente e contestador, como foram 
definidos e desautorizados todos os pregadores populares de 
movimentos religiosos de contestagáo ao poder unido da Coroa 
e da Igreja2.

Náo importa tanto falarmos aqui sobre o modo como certas 
diferengas importantes na lógica da fé e na vida religiosa do 
Catolicismo estavam presentes até mesmo na oposigáo entre 
padres regulares e seculares, e também na diversidade relativa 
de “visóes de fé” e do sentido da presenga evangelizadora entre 
missionários de diferentes ordens católicas. Náo devemos nos 
esquecer, no entanto, de que vários sinais diacríticos de tais 
diferengas de “énfase” de crenga e culto estáo até hoje presentes 
na diversidade de culturas religiosas de várias modalidades de 
Catolicismo Popular entre nós. Talvez seja mais importante 
lembrar que no coragáo e na cultura dos primeiros homens leigos
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chegados ás Américas e na de seus seguidores, durante pelo 
menos tres sáculos, vieram formas eruditas e populares já bas­
tante diferenciadas de compreensao e de vivencia do Catolicismo. 
Isto pode ser pensado em pelo menos tres sentidos: 1) porque 
desde as sociedades e culturas de origem eram formas de religiáo 
temperadas portrajetórias históricas remota e aproximadamente 
muito desiguais. Como esquecer que o Catolicismo espanhol 
chega á América aínda com a espada e o estandarte em punho, 
apenas meses após os últimos momentos das lutas de Reconquista 
sobre os árabes, enquanto em Portugal a história próxima á 
descoberta do Brasil era muito diferente? 2) Porque desde a 
origem ibérica, um Catolicismo nao dividido em confissóes e 
seitas vizinhas, aliadas ou concorrentes, como no caso do Protes­
tantismo europeu, dividia-se visivelmente de acordo com os seus 
recortes de classe social e de acordo com o seu grau de afasta- 
mento ou aproximagao do poder político. 3) Porque em grande 
parte, devido aos efeitos dos dois itens anteriores, somados a 
outros que sao as próprias teias e tramas de uniformidade e 
diferenga da cultura popular, chegam á América Latina vários 
tipos próprios e apropriados de Catolicismo do povo, cultu­
ralmente muito diversos em certos aspectos, aínda que no seu 
todo vividos por pessoas e familias das mesmas classes e catego­
rías sociais populares.

A estas origens e razóes de diferengas iniciáis dos catolicismos 
populares em nossas culturas juntemos um outro fator bastante 
importante e que apenas de passagem foi já sugerido aqui. 
Diferente quanto ás énfases de crenga e culto, dadas por desi­
gualdades sociais e peculiaridades de cultura, o Catolicismo 
implantado entre nós desde os primeiros momentos da Conquista 
obedece a projetos, usos e significados muito desiguais. Esta é 
urna das razóes pelas quais ele é preservado, dado, ou imposto a 
diferentes tipos de sujeitos e grupos sociais e culturáis de manei- 
ras igualmente muito diversas. Isto é muito visível - e até hoje 
convivemos com a heranga nefasta disto - ñas oposigóes entre a 
lógica, a ética e a docencia da Igreja, quando dirigida aos 
senhores do Reino e, depois, ás elites locáis e, por outro lado, aos 
brancos pobres e aos servos mestigos, indígenas e negros.

Mas mesmo entre os servos da térra havia e houve por todo 
o tempo das colónias diferengas notáveis de énfases. Tomemos 
o exemplo conhecido do tratamento dado pelos missionários aos 
povos indígenas e aos povos africanos, trazidos como escravos a 
regioes como as que vieram a ser, mais tarde, Cuba, Colombia e
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Brasil. Aos indígenas era invariavelmente destinado um trabalho 
missionário muito ativo e consistente. Conhecemos todas as 
polémicas até teológicas envolvidas na questáo do indígena e o 
zelo missionário dedicado á sua conversáo. Poucos anos após o 
desembarque dos primeiros missionários, vários deles domina- 
vam as línguas dos indios a cuja catequese se entregavam, 
literalmente, de corpo e alma. Mas aos negros trazidos da África 
bastava o batismo formal, a obrigagáo subalterna do reconhe- 
cimento do Catolicismo como única religiáo, a oferta esporádica 
de alguns sacramentos e um lugar á margem na vida da Igreja3. 
Nunca houve no Brasil urna gramática de qualquer língua afri­
cana escrita por missionários de qualquer procedencia. Mas 
foram muitas as de língua tupi. E a própria metáfora da gramática 
poderia nos ser útil aqui. Unica religiáo legítima de territórios 
geográficos, sociais e simbólicos regidos pela eícpropriagáo e pela 
desigualdade, o Catolicismo — formalmente urna religiáo univer­
sal: dada a todas as pessoas de todas as classes e etnias e, 
portanto, obligatoria para todos — era como se fosse urna língua 
única na América Latina, mas sob a condigáo de ser falada por 
povos e culturas diversos segundo dialetos diferentes e ser, ao 
mesmo tempo, outorgada oficialmente a categorías desiguais de 
leigos de acordo com gramáticas igualmente diferentes .

Em síntese, um catolicismo popular existía e persistiu na Igreja 
e como Igreja. Sendo internamente diferenciado como valor e 
forma de crenga e culto na religiáo e através déla, ele é pregado 
e imposto náo apenas de acordo com énfases simbólicas diversas, 
mas para usos e sentidos desiguais: todos devem ser católicos e 
fora da Igreja náo há salvagáo. Mas existem modos brancos, 
mestigos, negros e indígenas de ser católico, porque há formas 
senhoriais e servís de se crer e viver a experiencia da fé. Final­
mente, temos agora visível urna conclusáo a que tudo aponía. Os 
diferentes povos do Continente náo sáo apenas submetidos 
desigualmente a urna mesma religiáo. Ao longo da história de 
que sáo também, e cada vez mais, sujeitos, servos e homens livres 
pobres, povos indígenas, negros e mestigos se apropriam diferen­
temente do Catolicismo.

3. OS CATÓLICOS DO POVO

Náo há no Catolicismo o que acontece em outras religioes, ou 
entre outras religioes, de outras culturas. Náo se formaram duas 
religioes separadas e mesmo antagónicas, urna para a elite e a
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outra para o povo: uma Igreja dos bem-aventurados da fortuna 
e urna outra para os deserdados da sorte, como diría Max Weber. 
Aqui urna mesma religiáo e sua mesma Igreja foram no passado 
e sao hoje acreditadas, apropriadas e vividas de maneiras dife­
rentes, por classes e categorías sociais e por grupos étnicos 
desiguais.

Io) Porque cada grupo ou classe de pessoas, de acordo com 
o modo como participa da vida social e como vivencia e recria os 
símbolos e significados de sua cultura, é incorporado a urna 
religiáo e se apropria déla de urna maneira própria, peculiar. As 
suas histórias anteriores nao sao as mesmas, e mesmo a história 
de sua incorporagáo ao Catolicismo é, em cada caso, única.

2o) Porque no encontró entre culturas e suas religioes, o que 
existe de fato é mais um complicado processo de trocas do que 
de perdas, pura e simplesmente, de um dos lados. Toda a história 
do Cristianismo é história de intercambios com os valores, as 
idéias e os símbolos das culturas cujos povos a ele se converte- 
ram. Ele transformou religioes, ele se transformou por causa 
délas e, militas vezes, de tais encontros surgiram sistemas inter- 
partilhados de crenga e de culto, como no caso de nossos povos 
indígenas e de nossos negros trazidos de África. A isto se costuma 
dar o nome de sincretismo.

3o) Porque, mesmo onde nao há um confronto táo intenso de 
e entre religioes, as relagóes criadas e/ou impostas entre os 
sujeitos sociais, através da religiáo, criam posigóes e poderes 
desiguais. Se, de um lado, vimos, eles separam indevidamente 
um clero docente de um laicato discente, de outro lado, vimos 
também, eles separam senhores de servos, ricos de pobres, 
brancos de mestigos. Nao apenas separam, mas muitas vezes 
usam a leitura que os “senhores do saber” fazem da fé, trans­
formada por eles em crenga e doutrina, para tomar consagrada 
a desigualdade social vivida como também e através da religiáo.

4o) Porque mesmo partilhando um mesmo ampio sistema de 
idéias, valores e práticas, quando há desigualdade social e dife- 
renga étnica, classes e etnias tendem a incorporar ativamente 
valores religiosos aos seus valores de classe ou de etnia. Nao 
apenas valores, mas até mesmo recursos e usos da religiáo sao 
integrados á vida cotidiana de formas diversas, segundo as suas 
énfases. É isto que faz com que surja um utilitarismo pragmático 
em algumas formas religiosas populares por oposigáo a urna 
aparente alta espiritualidade sem interesse pelas “coisas terre­
nas” entre intelectuais e ociosos da religiáo. É também por isso

88



que, numa primeira oposi^áo entre um Catolicismo de elite e um 
Catolicismo Popular, alguns agentes religiosos e leigos conserva­
dores acusara a maneira culturalmente peculiar de camponeses, 
indígenas e negros viverem a sua fé católica como religiáo, de 
ser profanadora, de estar marcada pela magia e esvaziada de sua 
“pureza” anterior. Também por isso, em contrapartida, nao é raro 
que os povos da América Latina percebam e vivenciem a “religiáo 
oficial” como algo poderoso, estranho e distanciado de suas vidas 
e comunidades.

5o) Porque, como a religiáo é o mais poderoso arcabou<;o de 
valores e símbolos de compreensáo da realidade cósmica e social, 
e de conseqüente atribuido de critérios culturáis de identidade, 
cada grupo ou classe de urna mesma sociedade faz a religiáo — 
urna mesma religiáo e até urna mesma Igreja - falar com ela (o 
diálogo entre Deus e o homem), para ela e em seu nome, de 
formas diferentes. Assim, povos e culturas populares se atribuem 
identidades religiosas diferentes, ao mesmo tempo em que usam 
o seu modo próprio de serem católicos, ou de serem também 
católicos, para se atribuírem identidades sociais próprias, através 
da religiáo.

6o) Porque, com muita énfase no caso específico da América 
Latina, os diferentes tipos de catolicismos de negros, indígenas 
e outros povos pobres e oprimidos náo sáo apenas sistemas 
religiosos culturalmente diferentes, como acontece quando em 
urna mesma sociedade pessoas de urna mesma classe vivem 
religioes diversas. Eles sáo variantes de urna mesma experiencia 
dos excluidos. A religiáo dos postos á margem da produgáo, do 
poder, da liberdade e da própria felicidade. Urna religiáo náo 
apenas popular (quando urna falsa visáo separa-a de sua história 
e a le como folclore) mas oprimida, porque náo apenas do povo, 
mas do povo oprimido. Daqueles que desde o cometo das Coló- 
nias, por terem sido destinados a ser o que foram: servos, 
receberam até pouco tempo atrás da Igreja a exata medida de 
urna religiáo de servilismo, destinada á servidáo. Um poderoso 
sistema de símbolos destinado á consagrado da desigualdade e 
á desqualifíca^áo do leigo, especialmente quando ele era urna 
pessoa do povo. É neste sentido que se pode dizer com um certo 
acertó que urna espécie de Catolicismo Popular nasce dentro da 
própria Igreja. Ele é criado por ela própria e dado assim, para ser 
vivido como urna forma subalterna de fé, aos servos e pobres. E 
também neste sentido que um Catolicismo Popular hoje em dia 
se redefine, dentro da própria Igreja católica, como urna Igreja 
popular. Como o movimento cristáo através do qual os povos 
latino-americanos se descobrem como sujeitos de recriado de
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urna nova Igreja que, justamente por nascer com eles, do chao 
da fé, pode agora ser crista e diferencialmente universal.

Recuemos alguns passos e procuremos descrever agora a 
realidade dos diferentes catolicismos dos povos da América 
Latina. Costumamos usar a expressao Catolicismo Popular para 
traduzir isto que foi sumariamente apresentado até aqui. Urna 
religiáo vivida pelo povo católico no campo e na cidade. Dentro 
de urna mesma confissao de fé e dentro de urna mesma Igreja 
falamos de sistemas privatizados de experiéncia religiosa. Fala- 
mos de urna vida religiosa onde por muitos e muitos anos a 
própria presenca institucional da Igreja foi muito tenue e infre- 
qüente. Ali onde comunidades indígenas, por exemplo, acostu- 
maram-se a recriar todos os dias, em casa e na familia, na 
vizinhanga e entre comunidades próximas de iguais de classe e 
etnia, as mesmas crengas em Deus e em seus anjos e santos. As 
mesmas seqüéncias rituais ao longo do ano, com suas festas e 
seus ritos. Os mesmos sistemas sociais de prestado de servigos, 
com seus capeláes, rezadores, benzedeiras e equipes festivas de 
artistas-devotos5. Eis um primeiro duplo sentido em que este 
Catolicismo dos povos do Continente é popular. Ele é leigo eédo 
povo, melhor dito, dos povos. Numa primeira dimensáo, ele surge 
e se renova regido por seu forte apego ás tradigóes “dos antigos”, 
quando á margem da ordem restrita da própria hierarquia 
religiosa aparecem nao apenas agentes de culto popular, mas 
também e principalmente a própria intrincada teia de sua orde­
nado, com os seus códigos e principios de produgáo de sentido 
religioso e de oferta de bens e servigos. Fagamos um pequeño 
paralelo para que isto fique mais claro. Ñas religioes evangélicas, 
e principalmente ñas confissoes pentecostais, pessoas de diferen­
tes classes sociais ingressam numa ou em diferentes 
nagóes, igrejas ou ministérios. Ali elas podem ser fiéis 
participantes, ou podem ascender á pequeña hierarquia confes- 
sional como diáconos, presbíteros ou pastores. Urna ou outra 
pessoa pode sair de urna igreja e fundar outra mais adiante, e 
isto tem sido muito visível entre nós, sobretudo em países como 
o Chile, o Brasil, a Nicarágua e a Guatemala6. Neste sentido, 
podemos até mesmo compreender o Pentecostalismo como urna 
expressao mais popular ao Protestantismo, assim como, hoje, 
podemos reconhecer com facilidade igrejas mais ou menos po­
pulares entre as confissoes pentecostais, tomando-as do ponto 
de vista da posigao de classe e da partilha de cultura de seus 
agentes e fiéis. Mas acontece ai urna estrutura de relagóes sempre 
iguais. Nao existe um sistema religioso eclesiástico que se opo- 
nha a um outro, leigo, mais difuso na vida comunitáiia. Eis um 
sistema religioso onde existe apenas lugar para a Igreja (entre as 
já consagradas, como a Assembléia de Deus e as ainda emergen­
tes como as que se costuma chamar de “seitas”), dividida entre

denomi-
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um corpo estável de fiéis e urna pequeña confiaría de agentes de 
cren^a e culto.

Isto nao é muito diferente do que acontece no caso das muitas 
variantes dos cultos afro-americanos. Ali também estáo agencias 
religiosas divididas entre urna confiaría de agentes iniciados e 
urna massa difusa de fiéis, na verdade de fiéis mais estáveis e 
clientes mais esporádicos. A diferen^a está em que nao existe em 
tais religióes nem o projeto da cria^áo de igrejas unificadas nem 
urna conseqüente inten^áo conversionista. Mas também ali o que 
temos sao várias agencias autónomas de produ^áo de sentido 
religioso e presta^ao de servidos confessionais que reproduzem, 
cada urna a seu modo, urna mesma estrutura igual de relagoes.

No Catolicismo existe a possibilidade de, ao mesmo tempo e 
dentro da mesma religiáo, existir socialmente um corpo de 
partilha como igreja, com os seus sacerdotes e os fiéis leigos, 
desigualmente distribuidos entre posigóes de classe e experien­
cias étnicas e sociais de culturas, e diferentes modalidades de 
sistemas leigos, comunitários e socialmente populares de expe­
riencia católica de vivencia pessoal, familiar e coletiva da fé. Se, 
de um lado, nao existe, no mesmo sentido, um Protestantismo 
popular, mas igrejas protestantes populares, no Catolicismo nao 
existe aínda em plenitude urna Igreja Popular, mas há urna 
oposigáo convergente entre urna Igreja oficial e um sistema 
leigo-popular de vivencia católica7. Por isso, de um lado estáo 
cardeais, bispos, padres e freirás, sempre reconhecidos pelos 
novos católicos da América Latina como de tentó res legítimos de 
urna catolicida.de universal de que, cada um á sua maneira, todos 
se sentem parte. Mas, de outro lado, em cada comunidade e sob 
formas variadas, de acordo com o Catolicismo universal se 
particulariza culturalmente, estáo os agentes populares da fé: 
capeláes e beatos, rezadores e chefes de equipes rituais. Urna 
ordem está difusa na própria vida comunitaria e sempre enten­
dida como a servido das pessoas, das familias (eis urna forma de 
vida religiosa intensamente familiar) e da comunidade local8.

Ora, se pudéssemos tomar estas diferen^as um pequeño 
desenho, ele tomaría a seguinte forma, usando como exemplo o 
caso dos países da América Latina, onde: Io) existe até hoje urna 
presenta demográfica e cultural marcada de expressoes de Cato­
licismo Popular; 2o) há urna tradigáo estabilizada de confissoes 
evangélicas ao lado de um forte crescimento de seus ramos 
pentecostais; 3o) observa-se a presenta de modalidades mais 
antigas e atuais de cultos afro-americanos; 4o) existem, aínda 
vigentes, religióes de grupos indígenas e de minorías étnicas. 
Este poderia ser o caso do Perú, da Colombia e do Brasil.
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Religióes de 
Sociedades 
indígenas ou 
derivadas 
délas

Religióes 
evangélicas e 
outras cristas

Religióes de 
origem 
afro-ameri­
cana

O Catolicismo Religióes de 
outras 
minorías 
étnicas ou 
recém-intro- 
duzidas na 
América 
Latina.

Religióes
resultantes
de amálgama
de cultos
cristáos e
sistemas
religiosos
indígenas
(Santo
Daime).

Variantes 
religiosas de 
tipo
mediúnico, 
intelectuali- 
zadas e com 
elementos 
sincréticos 
de tipo
afro-indígena- 
americano 
(Vale do 
Amanhecer).

Religióes e
Igrejas de
minorías
européias ou
asiáticas
(Islamismo,
Judaismo,
Cristas
Ortodoxas,
Budismo).

O Protestan­
tismo de 
Imigra ^áo 
(Luteranos 
Episcopais)10, 
Protestan­
tismo de 
Missáo 
(Presbite­
rianos, 
Congrega- 
donais, 
Metodistas).

Catolicismo 
como 
religiáo e 
Igreja
oficiáis, com 
suas
variantes 
culturáis e 
suas
diferenqas de 
interpretacao 
sócdo-histó- 
rica da Biblia 
e da tradigao 
católica. 
Sistemas 
sincréticos
do
Catolicismo 
com religióes 
indígenas 
origináis.

Sistemas
religiosos
indígenas
sincretizados
com religióes
oddentais
com
influencia 
sobre elas, 
ou criando 
formas 
próprias de 
práticas de 
curandeiris- 
mo (pajelan-

Religióes
afro-ameri­
canas
sincre tizadas 
com outras 
religióes 
cristas, 
inclusive o 
Catolicismo 
(um banda).

Neo-religióes 
asiáticas 
trazidas para 
a América 
Latina 
(Seicho-No- 
Yé, Haré 
Kríshina, 
Igreja
Messiánica).

Confissóes e
Igrejas
pentecostais
trazidas por
agentes
estrangeiros

Formas 
próprias de 
Catolicismo 
Popular de 
negros, com 
fortes 
influencias 
rituais e 
mesmo de 
crengas, de 
sistemas 
religiosos de 
origem 
afro-ameri­
cana.

e

populares
latino-ameri­
canas
(Assembléias 
de Deus).

9a).
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Religioes de 
Sociedades 
indígenas ou 
derivadas 
délas

Religioes de 
origem 
afro-ameri­
cana

O Catolicismo Religioes de 
outras 
minorías 
étnicas ou 
recém-intro- 
duzidas na 
América 
Launa.

Religioes 
evangélicas e 
outras cristas

Religioes 
indígenas 
origináis, 
mantidas em 
seus sistemas 
Culturáis 
(tribos 
isoladas ou 
com muito 
pouca 
inclusáo na 
cultura 
ocidental).

Religioes de 
origem 
africana com 
elementos 
culturáis de 
origem muito 
preservados 
(culto dos 
Eguns e 
Candomblé 
na Bahia, 
Brasil).

Sistemas
camponeses

Pequeñas 
confíssóes e 
Igrejas 
neopente- 
c os tais 
criadas por 
agentes

Sistemas
religiosos
autoctonesde

Catolicismo
Popular de
origem
ibérica
melhor
preservados
em sua
tradicionali-
dade.

ou
sincre tizados 
de antigas 
minorías 
étnicas
náo-indígenas

nao-africanas 
(cáganos).

populares
latino-ameri­
canos. e

O nosso exemplo de maneira alguma é completo. Ele apenas 
descreve, de maneira muito geral, como poderia ser urna distri- 
bui^áo de tipos e variantes de religioes, tomando-se como criterio 
nao apenas a proposigáo confessional, mas a vocablo de classe, 
cultura e etnia.

A melhor maneira de 1er o quadro é de baixo para cima. Em 
todas as colimas estao mais embaixo as religioes ou variantes 
tidas como mais populares, ou mais originalmente próprias de 
grupos étnicos e outras minorías culturáis. Assim, para ficarmos 
com o caso das religioes indígenas e derivadas délas, teríamos 
em primeiro lugar aquelas que sao aínda hoje integral e pecu­
liarmente próprias de culturas tribais, sem misturas e influen­
cias. A meto caminho teríamos os sistemas religiosos híbridos, 
raros como religiao, freqüentes como sistemas de curandeirismo, 
táo comuns na Amazonia. Finalmente, em terceiro lugar, tería­
mos novos sistemas religiosos que mesclam urna origem e urna 
estrutura simbólica indígena com valores de outras religioes, 
inclusive do Catolicismo Popular, mas onde urna idéia de religiao 
culturalmente crista aínda é distante. Isto é diferente dos siste­
mas de Catolicismo vividos e recriados pelas culturas indígenas. 
Nao se trata ai de um conjunto de cren^as e práticas origi­
nalmente indígenas que influenciam religioes ou práticas de 
magia de mestizos e brancos, regionais, mas sim da apropria^áo 
do Catolicismo feita por culturas indígenas. Urna estrutura reco- 
nhecidamente católica é permeada de símbolos, valores e práti­
cas da tribo e esta forma própria de recriar o Cristianismo
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toma-se urna modalidade apropriada de ser católico. Voltaremos 
a isto mais adiante.

Aqui o que separa urna religiao da outra nao é apenas o seu 
teor confessional, o fato de serem ou nao cristas, católicas ou 
evangélicas. Também nao é o seu substrato teológico-filosófico, 
o fato de serem ou nao religióes mediúnicas de possessáo, de 
produzirem cosmologías mais centradas num ciclo mítico da 
natureza ou num processo humano da história. Nem é também 
apenas a sua origem e posse de classe, ou de etnia, o fato de 
serem pura ou sincréticamente indígenas ou negras, eruditas ou 
populares. É também o fato de coexistirem entre nós todas as 
alternativas possíveis de organizado cultural da religiao: a igreja 
estável e consagrada, a seita emergente, ou o movimento emer­
gente no interior da própria igreja (do que um exemplo próximo 
poderia ser o da própria Igreja Popular, no Cristianismo católico 
de nosso tempo), a agencia religiosa de pregado de servaos e, 
finalmente, o sistema religioso comunitário, vinculado a urna 
igreja aceita como lugar matriz da fé, mas guardando urna 
relativa autonomía cultural de crengas e de práticas. Esta última 
modalidade caracteriza o Catolicismo Popular.

Quando dois estudiosos da América Latina, Manuel Marzal e 
Manuel Estévez Gutiérrez, se debrugaram sobre o Catolicismo de 
indígenas, de negros e de mestizos e brancos dos povos das duas 
Américas, eles chegam a conclusoes bastante próximas: Ia) 
existem de fato formas sincréticas que ñas suas crengas mítico- 
religiosas, nos seus rituais de celebrado, ñas suas fórmulas e 
práticas de religiosidade, exibem com evidencia nao apenas 
fragmentos, mas urna verdadeira combinado de estruturas e de 
conteúdos religiosos do Catolicismo e de religióes nao cristas; 
2a) a tal ponto este fenómeno é constante, em sua uniformidade 
e em suas variantes, que por trás da idéia de um Catolicismo 
Popular latino-americano é necessário pensar na existencia de 
urna pluralidade católica.

Um dos casos estudados por Manuel Marzal é o de cinco povos 
andinos: os de Qoñamuro, Wanqara, Urpay, Andahuaylichi e 
Urcos, no departamento de Cusco. Manuel Gutiérrez retoma este 
exemplo. Ao mesmo tempo em que as devogóes mais importantes 
referem-se ás figuras de Jesús Cristo e da Virgem María, a quem 
eram celebradas as principáis festas de todos os anos, as relagóes 
entre os homens e a natureza, através da agricultura, sao regidas 
pela figura de Pachamama, a terra-máe. Os indios quechuas de 
Urcos aceitam, como todos os outros povos católicos das Améri­
cas, a Igreja católica como a sua comunidade de fé e sob nenhum 
aspecto é possível falarmos de urna especie de Igreja católica 
indígena, paralela11. Ao lado de crengas sincréticas onde um 
substrato lógicamente católico se mistura com estruturas simbó­
licas e ideativas de urna religiao indígena nao crista, existem por
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toda parte especialistas religiosos andinos. Eles sao genéricamen­
te conhecidos como “paqo” e desdobram-se ñas fungóes e iden­
tidades de “watoq” (adivinho) e “hampeq” (curandeiro). Tal 
como procuramos acentuar antes, um sentimento indígena de 
fidelidade á sua Igreja católica nao tem o sentido de univer- 
salidade devido á ortodoxia eclesiástica. Ele sempre se refere a 
urna comunidade local, a um nós étnico onde o ser católico e 
indígena se mistura como urna unidade fortemente significante 
e afetiva. De algum modo, ser um indio quechua implica em ser 
também católico, sob a condiijáo de tal experiencia de fé e de 
identidade árnica vivenciada também através da religiáo ser feita 
por meio de urna reinterpreta^áo indígena de conteúdos doutri- 
nários e cosmicizantes essenciais, de urna reinvengáo de ritos e 
práticas religiosas, de seus usos e da mésela sem remorsos entre 
sujeitos protetores - divinos ou santificados - católicos e outros, 
indígenas, da reprodujo de urna teia de especialistas da própria 
cultura religiosa e, finalmente, da síntese de tudo isto sob a forma 
de um código peculiar de relacionamentos entre o homem e o 
sagrado, e entre os homens, através de preceitos próprios de urna 
religiáo apropriada.

O sentido de pertenga do indio quechua á Igreja se dá como 
parte de sua cultura e dos mecanismos de socializado da 
mesma. Isto explica que os casos de conversáo dos indios ás 
distintas confíssóes protestantes signifiquem nao apenas urna 
mudanza religiosa, mas também urna ruptura com o próprio 
mundo cultural. Este sentido de pertenga á Igreja nao se 
refere á comunidade católica mundial, da qual nao se tem 
urna experiencia direta, nem mesmo á comunidade paroquial, 
representada pelo sacerdote responsável pela paróquia á qual 
se pertence, em rela^áo á qual o camponés se sente sobretudo 
como um cliente que solicita determinados servidos religio­
sos, mas refere-se á sua própria comunidade local, enquanto 
comunidade de culto, porque a este nivel os indios quechuas 
formam um verdadeiro grupo religioso, com normas e valores 
compartilhados e com intera^áo na realizado de ritos co- 
muns12.
Vejamos bem. Caso partílhassem urna mesma religiáo tribal, 

o que certamente terá ocorrido com os seus ancestrais pré-his- 
pánicos, os homens e mulheres quechuas se reconheceriam como 
de urna única religiáo cujos limites de sentido e servido seriam 
os mesmos de suas culturas, aldeias e etnias. Católicos e que­
chuas, eles se identificam com urna Igreja e através déla. Nos seus 
sacerdotes certamente buscam os servidos religiosos que consi­
deran! de sua aleada exclusiva. É interessante observar que quase

95



sempre os ritos católicos, que significam também mudanzas 
importantes na identidade do sujeito e na sua posigáo social sao 
um atributo exclusivo ou preferencial da Igreja: o batismo (en­
trada na sociedade), o casamento (mudanza relevante de status 
dentro da sociedade) e os ritos da morte (saída da sociedade dos 
vivos). Sem criarem urna Igreja paralela, vivem a experiencia 
daquilo em que créem nao apenas misturando, mas integrando 
num sistema religioso único e consistente crengas, valores, prin­
cipios de ética, práticas devocionais e servidos do sagrado de sua 
própria cultura e do Catolicismo. Mais do que isto, por oposigáo 
a pessoas de outras religioes, consideram-se católicos, melhor 
dizendo, quéchuas católicos. Mas a dimensao social e também 
simbólica de sua catolicidade nao corresponde á da Igreja. Nem 
no sentido tridentino de urna cristandade submissa a Roma, nem 
no sentido libertador de um povo de Deus que faz de sua vida e 
de sua fé na transformagáo de um mundo a sua própria Igreja 
viva. Entre os quéchuas estudados o próprio sentido de igreja se 
esgota nos limites da comunidade geográfica e étnica de identi­
dade cultural. Por isso, Manuel Marzal lembra que, quando 
convertidos a alguma confissáo protestante, pessoas e familias 
indígenas vivem o dilema de terem de renunciar a urna partilha 
de vida e de significados e a urna identidade que coloca a cultura 
tribal e o sentimento de etnia quéchua no núcleo da experiencia 
de vida e de sua compreensáo como valor. Seu depoimento 
corresponde ao de vários outros participantes e estudiosos de 
culturas populares na América Latina, sejam elas indígenas ou 
nao13.

Do mesmo modo, um estudo detido sobre o cruzamento entre 
religioes afro-americanas e o Catolicismo dos povos do Continen­
te mostraría que em ambas as diregóes existe urna integragáo de 
elementos. Nao seria certo falarmos de um Catolicismo negro, 
como também nao há um Catolicismo indígena, mas urna plura- 
lidade de sistemas de particularizagáo do Catolicismo a culturas 
e modos de vida de diferentes grupos indígenas, vivendo cada 
urna délas urna modalidade própria de troca com a religiáo 
católica e sua Igreja. Há urna forte interferencia católica na 
umbanda brasileira, mas ela é muito menor no candomblé, cujos 
sacerdotes insistem numa pureza do culto, mesmo quando eles 
e seus seguidores se consideram também católicos e insistem em 
participar de rituais da Igreja.

Depois de analisar a religiáo de quéchuas, de indígenas de 
língua tzotzil de Chiapas, no México, e de povos do norte da
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Espanha, Manuel Estévez Gutiérrez sugere o seguinte, falando 
sobre segmentagoes culturáis de um sistema religioso universal, 
como o Catolicismo:

Cada sistema religioso distintivo de um grupo constituí urna 
estrutura autónoma de significagáo, que está construida, isto 
sim, com elementos (míticos ou rituais) procedentes do 
sistema religioso canónico que, como resultado de um poder 
históricamente adquirido, se identifica com a denominado 
universal do Catolicismo. Outros elementos, porém, igual­
mente importantes na construyo desta estrutura de signifi­
cado que é cada sistema religioso, procederáo de outros 
sistemas diferentes que nao incidiram, em contrapartida, em 
sua denominagáo (Esta incidencia oculta, nao refletida em 
sua denominagáo, é a que autoriza o qualificativo de “sincré­
tico” para se referir, a partir da perspectiva do sistema 
religioso que se pretende canónico, a todos os restantes 
sistemas que se acolhem á sua mesma denominagáo). De 
acordo com isto, a diferenga de posigáo entre o sistema 
religioso tzotzil de Larrainzar e o sistema religioso vaticano 
é apenas urna diferenga circunstancial de poder de seus 
respectivos representantes no interior de urna estrutura or­
ganizativa parcialmente compartilhada. Mas esta diferenga, 
aínda que seja importante e significativa em determinados 
aspectos, náo é em outros. A partir da perspectiva aqui 
adotada, os dois sistemas religiosos sáo equivalentes; um náo 
é “versáo” do outro. Ambos constituem estruturas autónomas 
de significagáo14.

4. DA DrVERSIDADE A UNID ADE

Por tudo o que vimos até aqui podemos afirmar agora que 
aquilo a que se dá o nome de Catolicismo Popular ou Catolicismo 
tradicional náo configura apenas urna espécie de religiosidade do 
povo vivida á margem da Igreja como um empobrecimento ou 
um desvirtuamento daquilo que, como religiáo, apenas em seu 
núcleo canónico, oficial e eclesiástico poderia ser encontrado e 
vivido em sua “forma pura”. Eis urna visáo errónea e preconcei- 
tuosa de que precisamos nos afastar. Em primeiro lugar, sabemos 
que um Catolicismo do povo, dos deserdados sociais do poder e 
da riqueza, foi criado no próprio interior da Igreja durante e 
depois da colonia ñas Américas. O culto devocional aos santos 
em lugar de urna vida religiosa centrada na fé em Deus e no
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sentido da história de salvagáo coletiva proposto nos Evangelhos, 
a desqualificagáo do pobre como sujeito condutor de tal história 
e o lugar da fé em seu processo, a diferenciagáo de tipos sociais 
de fiéis segundo as normas sociais da desigualdade, eis os modos 
como urna Igreja centrada no poder terreno e a seu servido 
outorgou aos servos da térra urna religiao que se tomou “popu­
lar” para tomar submissos como cristaos aqueles que deviam ser 
subalternos como sujeitos da sociedade.

Mas vimos, em segundo lugar, que entre indígenas, mestizos, 
negros e homens do povo de qualquer etnia ou qualificagáo 
cultural, há um momento em que esta religiosidade outorgada é 
apropriada pela própria cultura popular. Urna pluralidade de 
sistemas católicos de vida religiosa surge, se estabiliza e se 
transforma. Todos possuem em comum um mesmo núcleo de fé 
e urna intengáo crista de práticas. Sao talvez a mais rica e a mais 
complexa expressao de urna mesma fé comum, compartilhada 
sob tantas formas culturalmente diferentes. Frente a urna Igreja 
antiga, ela mesma envolvida em ter de ser o lugar da palavra e 
de outros símbolos de consagragao da desigualdade entre os 
homens e entre os povos, urna pluralidade de modos populares 
de recriagáo cultural da fé e da vida católica reflete essa própria 
desigualdade. Este é o sentido em que temos falado aqui de 
formas socialmente populares e culturalmente étnicas dos mui- 
tos catolicismos dos povos latino-americanos, reconhecendo, no 
entanto, que, de modo diferente do que acontece no ámbito de 
outras religioes entre nos, todos eles sao expressóes próprias - 
melhor dizendo, peculiarmente apropriadas - de urna só religiao 
realizada numa mesma Igreja. Tomadas entre as comunidades e 
os grupos étnicos e sociais populares, essas formas próprias de 
se ser católico, com suas crengas e ritos, suas práticas e especia­
listas, revelam o outro lado de urna mesma realidade. Revelam 
o potencial de diferenga do Catolicismo Popular. Pois, como 
vimos, se de um lado podemos falar de urna quase oposigáo entre 
urna religiao oficial, eclesiástica e por muito tempo dada e 
controlada a epor um laicato erudito e dominante, e urna religiao 
vivida como um sistema comunitário, leigo, e apropriado e 
controlado por leigos populares e de maiorias (Bolívia, Perú, 
Equador) ou minorías (Brasil, Argentina, Chile) étnicas, de outro 
lado devemos agora evocar urna pluralidade de variantes do ser 
católico e vivé-lo como urna mesma religiao através de diferengas 
culturáis.
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Por isso mesmo, talvez nem seja muito certo falarmos de um 
Catolicismo negro, de um Catolicismo indígena e de um Catoli­
cismo branco popular entre nós. Da mesma maneira que reco- 
nhecemos urna religiáo guaraní, urna religiáo ancestralmente 
tarasca, urna religiáo aimara ou o candomblé, como religiáo de 
origem africana e negra no Brasil, assim também o que existe sáo 
modos próprios de rela^oes históricas e culturáis através dos 
quais o Catolicismo interagiu com religioes e culturas de guara - 
nis, tarascos, aimaras e diferentes categorías étnicas e culturáis 
de negros na América Latina, para gerar variantes religiosas 
próprias, assim como símbolos apropriados, códigos de conduta 
e estilos de vida. Cada um de tais sistemas com a estrutura e as 
varia$6es de sua própria peculiaridade, mas todos eles partí- 
Ihando de urna mesma lógica, dé urna mesma simbologia religio­
sa, de urna ética semelhante, de urna cosmovisáo quase uniforme 
em seu substrato, porque partilha de um mesmo sistema original 
de fé.

Se, de um lado, convivemos com urna oposigáo tomada já 
urna espécie de consenso entre os que vivem ou estudam o 
Catolicismo na América Latina, entre um Catolicismo oficial (“da 
Igreja”, erudito, eclesiástico, etc.) e um Catolicismo Popular 
(rústico, “de folk”, sincrético, privatizado, dos oprimidos etc.), 
de outro lado, nos últimos anos convivemos com urna outra 
relagáo. Ela é menos consagrada do que a primeira e na verdade 
com muita diñculdade tem sido objeto de estudo por parte de 
cientistas sociais que nao sáo, também, participantes ativos da 
experiencia católica. Trata-se de urna relagáo onde os termos 
representan! agora náo mais um substrato histórico das culturas 
latino-americanas, mas antes algo ideológicamente motivado e, 
conseqüentemente, com urna dimensáo de intensionalidade. 
Falamos da rela^áo entre o Catolicismo Popular (os catolicismos 
populares, seria melhor dizer) e urna Igreja Popular.

O que acontece a partir daqui poderia ser descrito de muitas 
maneiras e, voltando outra vez a dois tempos de nosso passado, 
e, depois, considerando o presente e olhando com esperanza o 
futuro próximo, poderíamos centrar as nossas idéias em tres 
verbos: outorgar, apropriar e construir.

4.1. Outorgar

Vimos que os fundamentos sociais de um Catolicismo Popular 
sáo colocados pela própria Igreja católica. Ao se apresentar aos
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povos do Continente e aos povos europeus e africanos a ele 
trazidos como una, única e universal, ela é encontrada, no 
entanto, rigorosamente desigual e com este seu modo de ser 
apenas traz ao campo da religiao o corpo das normas da socie- 
dade. O lugar social do pobre, do indio e do negro é diferen­
cialmente determinado, mas em conjunto é o lugar do 
subalterno: o limiar da crenga e a periferia do culto. Nao se trata 
de considerar que urna mensagem de servilidade é inculcada no 
coragáo e na lógica dos povos daqui. Disto todos sabemos. 
Trata-se de entender que sem poder dividir-se entre confíssóes e 
igreja, como os protestantes, o Catolicismo colonial e seus suces- 
sores históricos imediatos dividem-se como mensagem, preceito 
e projeto, na Igreja. A fé, tomada obrigagáo antes de ser opgao e 
virtude, é outorgada segundo principios nao apenas catequetica- 
mente diferentes, para serem diversamente compreendidos por 
pessoas e grupos sociais e étnicos provenientes de vários tipos 
de cultura e destinados a ocuparem posigóes subalternas dife­
rentes.

Este é o sentido em que alguns estudiosos do assunto prefe- 
rem sugerir que essas diferengas no próprio direito ao ser católico 
criam o cometo do Catolicismo Popular na América Latina. Ainda 
nao é o tempo em que “urna Igreja nasce do povo”, mas de muitas 
maneiras, híbrida aquí, sincretizada ali, tomada devotamente 
comunitária e popular por toda parte, misturando as palavras e 
as normas da fé e da ética católica ibérica com a pluralidade de 
crengas, conhecimentos e cultos tribais, negros ou mesmo popu­
larmente ainda ibéricos, urna religiao múltipla surge com o povo.

4.2. Apropriar

Durante muito tempo os emditos das ciencias, das artes e da 
religiao costumavam fazer com suas congéneres, rotuladas até 
hoje como “medicina popular", “artesanato popular”, “religiosi- 
dade popular", mna mesma apreciagáo. Tomando como lugar 
legítimo do ser da ciencia, da arte e da religiao o corpo das 
instituigóes formáis emditas e o campo social e político de sua 
realizagáo e circulagáo, eles tendiam a ver o trabalho popular de 
criagao de símbolos e significados como: Io) urna expressao 
cultural pobre, errada e desvirtuada em si mesma, por nao conter 
os principios e os padroes das formas equivalentes ocidentais e 
emditas, quando eram produgóes de povos indígenas ou africa­
nos; 2o) como expressóes de empobrecimento, de decadencia ou
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mesmo de profanad0» quando eram percebidas como algo que 
teve a sua origem no lugar social legítimo e “decaiu” por haver 
sido dado ao indio, ao negro ou ao branco servil, e transformado 
por ele.

Assim, se o Catolicismo oficial possui urna fié pura e um corpo 
irrepreensível de cren<;as, códigos de conduta e cultos religiosos, 
realizando-se, por isto mesmo, como urna religiáo em sua pleni- 
tude, os seus equivalentes populares sao formas reduzidas de 
religiosidade, onde a crenga da fé se deprava na crendice. Onde 
o culto sacramental perde-se entre várias expressoes de ritos 
devocionais desautorizados. Onde, finalmente, um corpo religio­
so sacerdotal se dissolve numa pluralidade desordenada de 
agentes individuáis ilegítimos.

O que fica difícil para este modo de comparar diferen<jas é a 
compreensáo de que, obrigado a colocar-se de um ponto de vista 
socialmente subalterno dentro da religiáo, o povo da América 
Latina apropria-se culturalmente do que lhe foi dado como 
religiáo e criativamente a transforma, sem nunca deixá-la per- 
der-se de seu sentido verdadeiramente religioso universal e 
original, para poder vivé-la, isto é, para tomar possível ser 
católico, incorporando urna religiáo á sua própria cultura.

Este é também o sentido em que propomos aqui urna amplia­
do bastante grande da própria idéia de sincretismo, quando ela 
é aplicada ao caso dos catolicismos populares da América Latina. 
Náo foram táo-somente alguns fragmentos dos Evangelhos que 
foram misturados com antigos mitos tribais aimaras nem foram 
certas ora^Óes e seres santificados do Catolicismo europeu que 
se mesdaram com preces e deuses dos africanos ou dos guaranis. 
Foi todo um encontró de modos sociais de constru^áo e de 
experiencia da religiáo, vivida como e através da Igreja, que se 
encontraram e que criaram diferentes sistemas muito complexos 
de realizando social e étnica do Catolicismo entre os povos do 
Continente.

Mais do que isto, todo este acontecimento é muito dinámico. 
Há em todo momento grupos étnicos, culturáis ou mesmo de 
classes. Muita coisa importante sempre se transforma no corpo 
dos acontecimientos interiores e exteriores ao Catolicismo, inte­
riores e exteriores ao próprio campo de encontró das religioes, e 
entre elas e outros sistemas culturáis de símbolos, servidos e 
significados (como a magia, de um lado; como a ciencia, de 

¿nutro; como a passagem de urna democracia formal para urna 
ditadura e déla para urna democracia real), a vida religiosa, seus
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símbolos e suas formas cotidianas de vivencia da fé, indivi­
dualmente, no contexto da familia, ñas comunidades populares, 
no cruzamento entre elas. Tendo como urna de suas caracte­
rísticas mais marcantes o valor da tradigáo, o que sugere um certo 
imobilismo e urna resistencia á mudanza, na verdade os catoli­
cismos étnica e socialmente populares tém revelado urna capa- 
cidade enorme de mudanza, de adaptado mesmo ao que muda 
á sua volta. Porque, mais do que parece, o poder criativo de 
inovagáo popular é bastante maior do que em geral se imagina.

4.3. Construir

Muitos estudos, como o trabalho feito por Diego Irarrázaval 
em Chimbóte, no Peni, ou como a pesquisa realizada por Xavier 
Albó e Matías Preiswerk em tomo da Festa do Senhor do Grande 
Poder, na Bolívia, retratam urna mesma realidade15. Por baixo da 
aparéncia de que tanto as crengas e valores, quanto as formas 
coletivas populares de cultuar a fé seriam regidas pela tradigáo, 
existe urna evidencia de que aquilo que de fato é importante 
como um valor de fé, e como a sua tradujo em termos de 
compreensao religiosa do mundo e da vida muda e se atualiza, 
de modo a tomar possível a sua realizado em situagóes novas, 
emergentes, como a experiencia da fé ñas grandes cidades, entre 
povos indígenas, negros e camponeses que migraram do campo 
e do trabalho comunal e se inseriram no núcleo ou na periferia 
da lógica e do poder do capital. Poderíamos falar longamente 
sobre tais inovagóes estruturais e culturáis nos sistemas católicos 
populares da América Latina. Mas é preferível sugerir ao leitor 
os estudos que, como os citados aqui, dedicam-se a interpretar 
detidamente o sentido e as razóes de tais mudangas, seja nos 
contextos comunitários de origem, seja no dos grandes centros 
da vida moderna.

O que parece mais importante lembrar aqui é urna outra 
mudanga, esta sim muito importante, porque nao significa so­
mente urna espécie de adaptagáo de religioes do povo a novas 
situagóes de sua opressáo, mas significa antes urna trans- 
formagáo bastante radical da própria vida religiosa do povo.

Este é o momento de trazermos de volta a pequeña epígrafe 
que iniciou este capítulo: “eles estío recriando a Igreja de Deus”. 
A partir do momento em que urna Igreja na Igreja, viva, conse- 
qüente, crescente e atuante, se volta para esses mesmos povos 
sociais e culturáis e os redescobre como os sujeitos do centro do
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sentido da fé, o que temos é um inevitável encontró — um 
reencontró, muitas vezes — entre um projeto de construyo, a 
partir das bases, de urna Igreja Popular, e as várias experiéncias 
ancestrais de catolicismos populares, que é como até aquí os povos 
do Continente tém vivido a realidade cotidiana de sua fé católica 
e de sua identidade católica. Nao se trata de um processo 
neo-sincrético de adequa^áo de urna Igreja moderna á realidade 
cultural do povo. Nao se trata de cooptar “o que existe de 
aproveitável na maneira popular do povo viver a sua fé” e tomar 
isto algo reapropriado pela Igreja. Trata-se de converter o sentido 
da Igreja a partir do povo. Nao urna espécie teórica de “povo” 
construido urna vez mais a partir da visao erudita e da lógica 
“oficial” da instituido religiosa. Falamos de povos realizados 
como atores reais, ativos e organizados, inclusive através dos 
muitos modos pelos quais o povo tem vivido a sua própria 
maneira de ser católico.

Urna Igreja que nasce com o povo toma finalmente possível 
a unificado social dos catolicismos, pois urna de suas missoes é 
encerrar o ciclo entre o Catolicismo oficial dos senhores e os 
catolicismos populares dos servos. Este é o principio em que a 
Igreja Popular pode, finalmente, aspirar ao sentido plenamente 
evangélico da unidade. Mas eis que a unidade de partilha na fé 
nao significará de modo algum a redud° das diferen^as culturáis 
da experiencia popular do ser católico. Pois o valor humano da 
libertado significa exatamente a destruido de todos os sistemas 
e fundamentos da injustiga e da desigualdade, para que entre 
homens livres, solidários e tomados iguais, possa se expressar 
em plenitude o direito cultural á diferenga.
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CAPÍTULO 5

A ÉTICA DO CATOLICISMO POPULAR

1- UMA RELIGIÁO ABERTA A TODOS, UMA ÉTICA PARA
MUITOS

Comparada com outros sistemas religiosos do Continente, 
existe um aspecto importante e peculiar na lógica do Catolicismo 
Popular. Este aspecto é o seguinte: sup5e-se, como um principio 
evidente, que suas crengas, suas práticas devocionais, sua men- 
sagem e sua esperanza de salvagao estáo abertas a todos. Todas 
as pessoas que desejarem podem ser católicas e todos os tipos 
sociais, culturáis, étnicos e “pessoais” podem ser católicos. Isto 
separa o Catolicismo, como um ampio e diferenciado sistema 
religioso comunitário aberto e difuso, das religioes conversionis- 
tas de tipo sectário. Separa-o e separa também a sua ética, da 
mesma maneira como setores mais formalmente eclesiásticos e 
conservadores da própria Igreja católica pensam o que deve ser 
a igreja e a religido1.

Mas existe um segundo aspecto igualmente importante. A 
ética do Catolicismo do povo latino-americano é francamente 
relacional. Teremos de ver com cuidado o que significa isto, mas 
por ora basta lembrar que a énfase religiosa nao se dirige, aquí, 
prioritariamente, nem a urna espécie de auto-aperfeigoamento 
solitário individual nem a urna fidelidade subordinada e exclu­
siva do fiel a urna instituigao social de salvagao, como a própria 
Igreja, em sua dimensao mais terrena. Dirige-se a feixes de 
relagóes cotidianas entre pessoas, familiares, parentes, vizinhos 
e amigos, companheiros de vida e de trabalho; dirige-se a feixes 
de relagóes entre pessoas terrenas e pessoas sagradas, como Jesús 
Cristo, ou santificadas, como Sao Joao Batista ou a Santa Cruz. 
Quando compreendemos o Catolicismo Popular como um inteli­
gente mapa social e simbólico de tramas e teias de relagóes entre 
vivos e morros; entre vivos, mortos “comuns” e os santos de Deus; 
entre os seres vivos e os mortos (na verdade, nunca mortos), e
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os santos de Deus, fica bastante mais fácil compreender os 
principios de sua ética. É isto que separa o Catolicismo do povo, 
de um lado, das religioes de ascese individual, onde nao rara­
mente existe urna única relagao forte: aquela entre o individuo 
e a divindade. É isto que separa, por outro lado, o Catolicismo 
Popular das religioes “do estado” ou de sistemas de crenga e culto 
onde tudo passa por urna ínstituigáo hierárquica separada da 
“massa dos fiéis”, instituigao que muitas vezes desvia o próprio 
sentido do sagrado, de Deus para ela mesma.

Existe ainda um terceiro aspecto importante. A ética do 
Catolicismo do povo dirige-se á salvagáo da pessoa e também á 
realizado de sua felicidade terrena. Mas ela nao subordina urna 
coisa e a outra á obrigagáo de urna existencia individual, familiar 
e comunitária, retirada da vida cotidiana “no mundo”. Nao 
subordina também urna “vida devota” aos exageros de urna 
prática militante de tipo convercionista, e a urna oposigáo lógica, 
religiosa e ética entre católicos e sujeitos de outras religioes, ou 
sem religiáo nenhuma. Ela é mais urna ética do bem-viver a vida 
de todos os dias do que um tipo de ética sectária da expectagao 
próxima de um fim do mundo, com todas as suas conseqüéncias.

Nisto o Catolicismo Popular se afasta tanto dos movimentos 
de tipo messiánico ou müenarista latino-americanos - alguns 
deles de inspirado essencialmente católica - quanto das religi­
oes minoritárias, sectárias e conversionistas, pentecostais ou 
nao2.

Eis-nos diante de tres fundamentos da maneira como o 
Catolicismo de brancos pobres do campo e da cidade, de negros, 
indígenas “catolicizados” e mestizos de nossos países, concebe 
como deve ser a vida crista e as relagoes entre a pessoa católica 
e seu mundo, isto é, o complicado feixe de relagoes que cada um 
de nós precisa viver para partilhar a própria experiencia de vida 
e de fé.

1.1. As militas moradas

Alguns protestantes interpretam a frase “a casa de meu Pai 
tem muitas moradas...” como sendo a indicagao que no Cristia­
nismo existe a possibilidade de várias denominagóes diferentes, 
embora cada urna délas defenda a excelencia de sua Igreja. Entre 
católicos do povo muitas vezes esta idéia e outras semelhantes 
sao pensadas de outra maneira.
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Se entre os protestantes populares um cristao pode pertencer 
a esta ou áquela denominadlo evangélica, desde que possua urna 
fé muito grande e, diante de Deus e dos homens, viva urna vida 
exemplar, entre os católicos é preferível para a salva<;ao da alma 
que se seja de urna só Igreja, a católica (considerada como tendo 
sido criada por Jesús Cristo e sendo, por isso mesmo, a verdadei- 
ra). Mas, se entre os “crentes” há urna única vida crista que, em 
principio, pode ser vivida em várias denominadoes evangélicas, 
entre os católicos, também em principio, vários tipos de pessoas 
e de vidas podem e devem ser vividas numa única Igreja. É 
verdade que entre os católicos houve muitas mudandas nos 
últimos tempos e hoje em dia há urna toleráncia ecuménica muito 
forte e crescente. Há tima tendencia cada vez maior a se afirmar 
que, tendo fé, vivendo a prática do bem e nao fazendo mal aos 
outros, urna pessoa pode se salvar, seja qual for a sua religiáo. 
Assim também algumas pequeñas Igrejas pentecostais da Amé­
rica Latina definem-se como as únicas agencias cristas de salva­
dlo e colocam em questáo a possibilidade de urna “vida crista 
verdadeira” e sua conseqüente “salvadáo eterna” para os que 
estáo fora déla, seja qual for a qualidade de sua fé e de suas adoes.

Mas o que importa aqui, no caso do Catolicismo Popular, é a 
convicdáo de que, muito embora haja maneiras diferentes de se 
viver a fé, estar em “estado de grada” e praticar o bem, todas as 
pessoas podem e devem ser religiosas, cristas e católicas. Vamos 
aprofundar um pouco mais esta afirmadáo.

De um modo geral existe entre as pessoas, familias e comu­
nidades auto-identificadas e reconhecidas pelos outros como 
“católicas” a convicdáo de que fazem parte de urna religiáo 
legítima e de urna Igreja instituida. Maneiras pessoais e coletivas 
de se viver a religiáo e a Igreja sao muito variáveis, e justamente 
isto é urna das diferendas mais importantes entre o Catolicismo 
latino-americano e outras religióes cristas de perfil sectário, onde 
as alternativas de participadáo sao muito mais restritas e contro­
ladas. No caso católico, tradicionalmente, a adesáo e a partilha 
da fé podem ir desde urna participadáo comprometida, capaz de 
envolver toda a vida da pessoa e também todo o sentido dado a 
esta vida e seus atos, até afirmadóes evasivas do tipo “eu tenho 
a minha fé, mas nao gosto de religiáo nem de Igreja”. A náo ser 
com raras excedoes, cujos casos individuáis ou culturáis merece- 
riam um estudo aprofundado, qualquer católico e qualquer 
comunidade católica popular de todas as etnias e classes traba- 
lhadoras teriam muita dificuldade em se afirmaren! católicos sem
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de algum modo se reconhecerem parte de urna Igreja onde, 
mesmo á distáncia, como acontece muitas vezes, a própria 
religiao é sentida como sendo vivida e exercida desde o centro 
sagrado e social de seu sentido, de seus servidos (principalmente 
nos sacramentos) e de seu poder.

Na própria história da América Latina isto sempre pode ser 
confirmado nao só na vida individual e coletiva de fiéis e 
especialistas católico-populares, em grupos indígenas, negros, 
mestizos ou brancos pobres e expropriados, mas também nos 
movimentos messiánicos e milenaristas. Mais de urna vez na 
história passada e recente, um dos momentos de maior tensao 
sempre foi aquele em que um líder carismático reclamava da 
hierarquia católica o atestado de sua fidelidade á Igreja. “Sepa­
rados”, até mesmo “fanáticos”, mas nunca “hereges”. Do mesmo 
modo, em países como Cuba, Colómbia, Haití e Brasil sao muito 
antigos e fortes até hoje os esforgos que muitos clientes, fiéis e 
até sacerdotes de cultos afro-americanos faziam e fazem para 
reiterar sua submissao ao Catolicismo e á Igreja, cujos sacramen­
tos sao indispensáveis para a vida religiosa deles.

Eis o significado generoso e criativo com que o Catolicismo 
Popular repensa a própria catolicidade, como urna experiéncia de 
vida individual e coletiva, como urna orientado segura para a 
conduta de todas as pessoas e como um valor sagrado indiscutí- 
vel. Nao se trata tanto de afirmar a exclusividade religiosa do 
Catolicismo e de sua Igreja. Nao se trata também de valorizar o 
fato de entre nós, ao contrário do que acontece em outras nagoes 
e regióes, o Catolicismo ter sido e continuar sendo a religiao 
demográficamente majoritária, socialmente hegemónica e poli­
ticamente associada ao poder legítimo. Nao é isto que importa, 
embora em alguns casos e situagoes este ou aquele aspecto 
possam ser lembrados. O que vale é o reconhecimento de que o 
Catolicismo e sua Igreja podem ser de todos, de todas as pessoas.

Esta afirmagáo simples e, no entanto, tao diferenciadora e 
importante, é um dos fundamentos de urna ética do Catolicismo 
Popular. Ela deve ser compreendida em dois sentidos: 1) todas 
as pessoas, sem excegáo, sao convocadas a serem católicas e a se 
realizarem e se salvarem como católicas; 2) todas as categorías 
de pessoas, social e culturalmente desiguais, podem ser católicas, 
assim como todos os tipos psicológicos e éticos de sujeitos (como 
umlouco ou um criminoso, por exemplo) podem se afirmar como 
“filhos de Deus”, logo, como cristaos e católicos. Mesmo quando 
visivelmente nao “em estado de graga”, podem reclamar da
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religiáo pelo menos parte do que a Igreja e/ou os agentes 
populares do Catolicismo oferecem a todos os outros. Um bandi­
do social pode até ser julgado pelas “pessoas de bem” como 
candidato real aos infernos. Mas nao se pode negar a ele o direito 
á missa, á confíssáo ou á béngáo dada por um rezador camponés. 
De resto, a forga da fé e o rigor do culto católico entre alguns 
bandidos famosos, como Lampiao no Nordeste brasileiro, eram 
táo evidentes quanto a violencia de al guiñas de suas agoes 
militares. Urna prostituta será provavelmente considerada como 
“urna pessoa em pecado”, mas nada a impede de afirmar publi­
camente a sua fé, de praticar, á sua maneira, o seu Catolicismo 
e de reclamar da própria Igreja reconhecimentos e servidos. Isto 
nao quer dizer que todas as pessoas sejam iguais quanto k sua fé 
e á sua vida como cristáos. Ao contrário, por baixo da afirmagáo 
táo popularmente católica de que “somos todos pecadores” 
subsiste um repertório bastante sólido e difundido de critérios e 
classificagoes ao ponto de poder ser considerado como urna 
verdadeira matriz de valores de atribuigáo religiosa. Veremos 
mais adiante que as diferengas entre um santo e um pecador, 
entre um ‘Verdadeiro cristáo” e “um católico de fachada”, entre 
um “homem de bem” e urna “pessoa indigna.” sao muito mais 
claras e constituem mesmo urna lógica muito consistente de 
qualifícagao das pessoas e de prescrigáo de principios que valem 
para os mais diferentes tipos de relacionamentos entre as mais 
diversas categorías de sujeitos sociais, católicos ou nao. Mas isto 
nao significa, por outro lado, que a religiáo deva ser restrita a 
santos, salvos e eleitos. Também nao significa que em seu nome 
seja dado a qualquer um o poder e o direito de julgar por conta 
própria a identidade e a conduta do próximo e decidir o seu 
destino religioso.

1.2. Um chamado ao “homem simples”

“A Deus cabe julgar a fé e as obras de cada um” parece ser a 
fórmula de tolerancia de urna compreensáo popular da religiáo 
católica, como lugar de encontros entre a misericórdia divina e 
a fraqueza humana. Urna religiáo que parte do principio de que, 
se no homem a natureza é o pecado, em Deus a virtude é o perdáo. 
Urna crianga pode náo pertencer aínda á Igreja e á religiáo, por 
nao ter sido batizada, mas a partir do batismo ela é, pela graga 
divina, um cristáo, isto é, um participante inquestionável da 
religiáo, mesmo que náo viva isto em espirito de Igreja e através

109



déla. Da “inclina^ao” de cada um e também de sua luta contra o 
mal e de seu desejo de “fazer o bem" e realizar em si a experiencia 
da fé, como urna vida dividida entre a honra e a virtude, depende 
a maneira como cada pessoa cumpre ou nao os mandamentos da 
“lei de Deus” e os da “santa Madre Igreja” (estes bastante menos 
conhecidos e menos tidos como preceitos obrigatórios). No 
entanto, ainda que, de maneira geral, em toda a América Latina 
a ética popular corresponda muito aos mandamentos do Antigo 
Testamento e aos preceitos de Jesús Cristo sobre a fé, a tolerán- 
cia, a caridade e a esperanza, sao sempre mais enfatizadas as 
normas religiosas dirigidas á “prática do bem” (o que importa 
sao as relaces entre as pessoas) do que aquelas voltadas apenas 
ás virtudes da fé: a qualidade das relaces entre o homem e Deus 
é medida pela virtude de seus relacionamentos com “o outro”. 
Voltaremos a isto mais adiante.

Mais atento a imagens e a exemplos vividos do que a urna 
“teoría evangélica da virtude”, o Catolicismo do povo latino-ame­
ricano lembra sempre com muita énfase que Jesús Cristo nunca 
parecía propenso a sequer compreender escribas e fariseus - os 
homens institucionalmente religiosos, sem serem religiosamente 
virtuosos - na medida em que nao apenas perdoava pecadores 
comuns e prostitutas, como também fazia deles - pobres peca­
dores e pecadores pobres - a sua companhia. Urna “ética do 
corado” condena, como se le em Cristo, aqueles que antecipa- 
damente se consideram justos, santos e sábios, e convida á 
virtude e á salvado os que se reconhecem “perdidos”, pecadores 
e foram, e sao, a razáo próxima da própria vinda de Cristo.

Por outro lado, o lugar ético e religioso da virtude crista nao 
é o exagero da própria vida religiosa, o que só se compreende na 
excedo rigorosa do santo e da beata. Procuremos compreender 
isto. O modelo mais fiel da unidade crista, a sua pequeña 
estrutura viva e visível nao é o individuo isolado, absorto no 
desespero de sua própria salvado, nem é a Igreja, tal como a 
própria Igreja tridentina se representava. Ele seria, antes, a 
familia católica tradicional, do qual o grupo doméstico camponés 
é a melhor imagem. O pai, a esposa e seus filhos, membros de 
urna rede de parentesco fortalecida por vínculos também religio­
sos, onde nao é pequeña a importancia do compadrio. Partici­
pantes de urna comunidade de vida e de trabalho, que tanto pode 
ser a aldeia aimara na Bolívia quanto o povoado de camponeses 
produtores de uva e vinho na Argentina ou a vila de pescadores 
negros da costa do Perú. A pequeña unidade de vínculos forte-
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mente afetivos, consagrados por meio de rituais e sacramentos 
católicos da Igreja e dos sistemas populares de crenga e de culto. 
Mas também a equipe integrada de trabalho produtivo respon- 
sável pela sobrevivencia de todos e de cada um de seus integran­
tes. E é o próprio trabalho, como mais adiante veremos com mais 
profundidade, que, como saber de prática e como conduta de 
vida, qualifica urna pessoa como virtuosa. A virtude de nm 
homem e de urna mulher comegam no trabalho realizado para 
e, se possível, através da familia. Assim, por exemplo, especial­
mente aos homens, essa ética generosa permite que tomem 
bebidas alcoólicas e deficilmente urna festa a um santo padroeiro 
é “boa” se nao houver bebidas, leilóes e baile. Nao é a bebida em 
si, assim como nao é a valentía ou mesmo urna certa vaidade, 
que é considerada um vicio ou um pecado. É a entrega da pessoa 
a algum vicio ou costume que a desautoriza para o trabalho 
produtivo. Eis a diferenga entre um homem honrado que bebe e 
um bébado.

Por outro lado, o sentido ético do trabalho no Catolicismo 
Popular tem muito pouco a ver com o seu espirito na “ética 
protestante”, tal como foi admiravelmente descrito por Max 
Weber3. Nao se trata de trabalhar para enriquecer, para “ser mais 
do que os outros” e para, no limite, se poder deixar de trabalhar 
produtivamente, vivendo-se do “trabalho alheio”. A pessoa deve 
se dedicar ao trabalho como um sentido de vida, e aqui o processo 
quase vale mais que o produto. Em certas culturas o excesso de 
trabalho com interesses de enriquecimento, do mesmo modo 
como o exagero de vida religiosa com interesses muito indivi­
duáis de salvagáo, é percebido como urna forma de ambigao, ela 
sim próxima do pecado e típica daqueles que tanto ñas imagens 
dos Evangelhos quanto ñas da vida cotidiana sao associados aos 
ricos e opressores. O homem de bem dignifica a si e á sua familia 
pelo seu trabalho. E se ele deve ser honrado e trabalhador com e 
entre outras pessoas do trabalho, especialmente quando de sua 
mesma classe, deve ser também e antes de mais nada generoso 
e solidário com os seus frutos. A hospitalidade e partilha dos 
frutos da térra, tao tradicionais na América Latina, sao o melhor 
espelho disto.

A familia crista, lugar social cujas metáforas sao quase todas 
simbólicamente católicas, mas onde urna vida de fé realizada 
através de urna dedicagáo absorvente a algo maior dó que a 
própria familia e, no limite, o círculo dos parentes e, ás vezes, 
nao sem conflitos, divisóes e alianzas, a comunidade virtual de
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vizinhos e parceiros de vida e cultura, parece ser urna idéia difícil 
e desnecessária. Algo como a própria Igreja, seja no sentido 
sectariamente exclusivista dos efervescentes grupos neopente- 
costais, seja no sentido universalmente generoso e comprometi­
do das comunidades católicas de base.

A comunidade católica de tal ética é, no seu perfil mais ampio, 
um “povo”, multidáo ampia e diferenciada de homens e mulheres 
de urna mesma fé onde há, desigualmente, diversamente, lugar 
para todos.

Por cima das bases de urna leitura reiterativa e mítica da 
Biblia, da vida de alguns santos mais conhecidos e cultuados e 
da retradugáo variadamente popular dos ensinamentos centráis 
e ancestrais da Igreja católica, eis que os preceitos e valores da 
vida religiosa e da vida social do ser católico devem ser rigorosa­
mente claros e precisos para todos estabelecerem os critérios de 
diferenga entre o bem e o mal, entre a virtude e o pecado, entre 
a salvando e a perdi$áo. Mas, na prática do imaginário, do éthos 
e do substrato ético do Catolicismo Popular, 1) deve realizar-se 
na situagáo concreta de cada cultura, ou seja, segundo as manei- 
ras como a própria religiáo da Igreja católica diferencia princi­
pios e preceitos e amolda ao códigos e padróes de vida e 
identidade de cada tipo de comunidade cultural, o que é impen- 
sável no caso do Protestantismo pentecostal; 2) rigorosas a seu 
modo e dirigidas acima de tudo á protegáo da familia nuclear e 
ao controle interno da conduta entre seus integrantes, as regras 
de sua ética devem ser também solidariamente ampias e flexíveis 
para poderem ser aplicadas, se possível, a todos; a todas as 
pessoas que querem ser cristas e católicas, segundo a sua condi- 
gáo de vida e á maneira, coletiva ou individualmente diferen­
ciada, como participam de sua cultura através, também, da 
religiáo.

2. UMA ÉTICA DA RELAQÁO

O que vai ser dito daqui para frente precisa ser lido com um 
espirito capaz de estimular diferengas. É preciso compreender 
que alguns aspectos característicos, em geral, do Catolicismo 
latino-americano sao bastante mais densos em algumas de nos- 
sas culturas e comunidades populares e bastante menos em 
outras. -Assim, em todas as dimensdes da vida e das repre­
sentares da vida, como ideología ou mesmo como religiáo, há 
diferengas grandes entre povos cristianizados e hoje católicos dos
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altiplanos andinos e da floresta amazónica. E mesmo que se possa 
atribuir isto ás maneiras muito desiguais com que tais povos de 
etnias e culturas diferentes responderam ao desafío natural de 
sua própria sobrevivencia, ou até que se possa explicar tudo a 
partir da história peculiar de cada um destes povos, antes e 
depois da chegada dos “conquistadores” europeus, o fato é que 
ao longo desta própria história todas as esferas de relacio- 
namentos com a natureza e entre as pessoas se entrecruzam e 
acabam por se influenciar urnas as outras. Acabam formando 
complexas redes de práticas produtivas, de principios de distri- 
buigáo de bens, de preceitos de ordenado da própria vida social, 
de codifica^ao das trocas de objetos, servidos e significados entre 
todos os tipos de pessoas de urna mesma familia, de urna mesma 
comunidade, de todo um povo.

Mas se por um momento pudéssemos nos opor em conjunto 
a outros povos de outros continentes, a seus modos de vida e a 
seus códigos de ética, veríamos que há um “fundo comum" que 
nos aproxima entre nós e nos afasta, em duas dire^óes, dos 
principios religiosos de outras sociedades. De um lado, o centro 
ético da vida, segundo a lógica da ética do Catolicismo latino­
americano, nao está em instituÍ9oes formáis para além da familia, 
do círculo de parentesco, de algumas corporales simples e 
diretas de trabalho e, finalmente, da comunidade próxima de 
iguais. Isto de alguma maneira significa que a ética da qual 
falamos nao é francamente institucional. Ela nao se dirige ao 
culto e á preservado de ampias entidades tomadas um valor: a 
pátria, a Igreja, a cristandade, o catolicismo. Isto nao significa que 
os sentimentos e mesmo urna devo^áo a todas ou a algumas 
entidades sociais e simbólicas de tais dimensoes nao sejam fortes 
entre povos indígenas e outros povos oprimidos do Continente. 
Significa que eles manca sao vividos com a mesma amplitude e 
a mesma prioridade atribuidas pelos agentes do estado>, por 
exemplo, da Igreja ou do capital

É muito fácil verificar a realidade cotidiana destas diferen^as, 
ao perceber as dificuldades com que tanto professores de escola 
quanto catequistas tentam solenizar entre camponeses de nossos 
países urna idéia de pátria e nagáo, de Igreja e povo de Deus, a 
crianzas imersas em culturas acostumadas a pensar o mundo a 
partir de categorías relacionáis como “minha familia”, “a aldeia 
onde vivo”, “nós, os tarascos”, “o meu povo, a minha gente”.

Por outro lado, os valores solidários que regem a ética do povo 
católico op5em-se com muito vigor a todo e qualquer principio
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muito individualista. Isto vale tanto para as relagóes de tipo 
económico, onde, vimos, a idéia de ambigáo associada á prospe- 
ridade é sempre percebida como um grande mal, um pecado 
mesmo, quanto vale a própría vida religiosa. Um grande santo, 
como Santo António, ou algumas pouquíssimas pessoas conhe- 
cidas, podem ser louvadas por se terem retirado “do mundo” e 
terem ido viver longe de tudo e de todos. Isolados da vida 
cotidiana dos seus, preocupados com a salvagao exclusiva de suas 
almas, retirados do trabalho produtivo e entregues á oragáo, tais 
homens (os “beatos” e “ermitóes” de nossos países no passado) 
nunca sao táo queridos quanto os santos de preceito e as pessoas 
vistas vivendo a sua vida entre os homens, entregues ao exercício 
do amor, sacrificando-se pelo próximo - nunca por si mesmos, 
mas também nunca por “sua igreja”, nunca “pela pátria”, mas 
muitas vezes “pelo seu povo”.

Ameio caminho entre o foco sobre instituifóes sodais de tipo 
económico, político ou mesmo religioso, e o foco sobre o primado 
do individuo, de sua “vida de perfeigao” e sua salvagao isolada, 
há um sistema de preceitos sobre a vida cujo foco é a própría 
experiencia cotidiana da vida entre as pessoas: urna ética rela- 
donal. Urna énfase colocada justamente sobre a trama das 
relagóes diretas entre categorías de pessoas, para além do inte- 
resse exclusivo do individuo, para aquém do poder da instituigáo, 
de seus valores e poderes.

As normas dos direitos e deveres sao tragadas principalmente 
a partir e em razáo de preceitos de fidelidade e compromisso, de 
aliangas e distanciamentos, entre tipos de sujeitos a quem sao 
atribuidas diferentes categorías de relacionamentos, que váo do 
mais restrito plano puramente económico até feixes muito am­
pios de relagóes movidas por razóes de sexo e/ou afeto, de 
partilha de urna mesma vida cotidiana, de compromissos com 
urna mesma religiáo, de preservagáo de um mesmo status social, 
de envolvimento na mesma dura luta pela sobrevivencia diária. 
É mesmo por meio e em fungáo desses feixes de relacionamentos 
interpessoais que, real ou simbólicamente, entre si se ligam um 
marido e urna esposa, urna crianga e seu cao, um par de noivos, 
urna mulher devota e seu santo padroeiro, um homem velho e a 
pessoa de Deus de quem tem o nome: o “Divino Espirito Santo”.

De urna maneira diferente do que acontece em sociedades 
ocidentais onde as trocas de bens, de servigos e de significados 
entre atores sociais estáo estabelecidas e codificadas em bases 
bastante racionalizadas, entre as culturas católicas dos povos
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latino-americanos o que dá sentido ás próprias relagóes que as 
pessoas mantém com instituigóes como familia, sindicato, Igreja, 
sao principios regidos por sentimentos e afeigóes, por lagos 
fortemente pessoais. Esta poderia ser também urna das razóes 
pelas quais as Comunidades Eclesiais de Base tém sido tao bem 
aceitas e incorporadas com tanta naturalidade á vida religiosa 
de culturas tradicionalmente católicas táo diferentes, em todos 
os nossos países. Sao tais relagóes de base individual e institu­
cional, mas vividas e sentidas como relacionáis, como algo 
intensamente interpessoal (mesmo entre “eu” e “minha igreja”), 
que em grande parte ajuda a criar identidades individuáis, 
familiares, comunitárias e corporativas. Elas sao também a base 
lógica de avaliagáo de condutas e intengóes éticas.

A própria familia é percebida menos como urna instituigáo 
social necessária e mais como o lugar socialmente afetivo que 
propicia, mais do que todos os outros, a criagáo e a estabilidade 
de elos e relagóes entre pessoas que, unidas por lagos consanguí­
neos (como a máe e urna ñlha) ou de afinidade (como um 
padrinho e seu afilhado), sao e se sentem sujeitos individuáis 
unidos por compromissos interindividuais que, a partir daí, se 
estendem a outros ámbitos mais ampios, mas sempre que possí- 
vel vividos e pensados como grupos de relagóes de tipo ainda 
familiar: o marido e a esposa, os país e seus filhos (mas cada lago 
de afetos e obrigagoes entre eles, individualmente), os irmáos 
residentes ainda numa mesma casa e os que vivem fora déla, tíos 
e sobrinhos, avós e netos (essa tao generosa teia ancestral), 
padrinhos e afílhados e os elos fortíssimos entre “compadres”, os 
namorados e noivos, os companheiros preferenciais de trabalho 
ou de lazer, as pessoas que se unem pela devogáo especial a um 
santo padroeiro, urna equipe unida de devotos-artistas de algum 
tipo de oficio do Catolicismo Popular.

Nao devemos nos esquecer de que as próprias relagóes do 
trabalho entre desiguais sao percebidas por nossos povos como 
feixes interindividuais de compromissos, cuja lógica nao se 
esgota na pura produgáo. O elo patráo-empregado é o melhor 
exemplo, e conhecemos muito bem as muitas maneiras pelas 
quais donos de térra em todo o Continente criam e reforgam 
estratégias de submissáo de seus seivos e empregados com base 
nos mais diferentes apelos de fidelidade e subserviéncia afetiva 
e simbólica.

Mas, se a ética do Catolicismo Popular é assim, é também 
porque ela concebe o próprio universo de toda realidade, de seus
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símbolos, de seus seres humanos, animáis, celestes e demonía­
cos, por meio de séries de relaces entre os termos, entre seres 
ou situares opostos que, em alguns casos, criam um terceiro, 
formando pares ou tríades elementares, do que a Santíssima 
Trindade (mais para a Igreja do que para o Catolicismo Popular) 
e a Sagrada Familia (mais do Catolicismo Popular do que da 
Igreja) sao bons exemplos. Vejamos: o amor e o desamor (o ódio), 
o bem e o mal, o justo e o injusto, a virtude e o pecado, mas 
também o arrependimento. Eles sao opostos de intenses e de 
condutas éticas e religiosas que remetem aos contrários absolu­
tos: Deus e o Demónio, mediatizados pelo Homem, cujas moradas 
estáo respectivamente no céu e no inferno, assim como a do 
homem é a térra (“este mundo”) e ele se destina á casa de Deus 
ou á do Diabo, podendo passar ou nao pelo Purgatório.

A memória popular nao se esquece de que o próprio demónio 
foi antes um anjo de Deus, decaído, para lembrar que, de maneira 
menos grave, também o homem é um ser decaído desde Adáo e 
Eva e, por isso mesmo, “somos todos pecadores”, aínda que 
destinados á salvafáo, por obra e graga do amor e da morte 
redentora de Jesús Cristo.

Se os seres demoníacos sao como sao, definitivamente ruins 
e tentadores dos homens, isto se deve também ao fato de que eles 
nao constituem grupos familiares regidos pelo afeto e pela 
estabilidade. Como regra geral do Catolicismo Popular, o Diabo 
nao possui pais nem esposa e filhos. Ele nao tem padrinhos nem 
afilhados, mas legióes de servidores e urna multidáo de perdidos. 
É um puro patráo e também por isto é um demónio. De outro 
lado, o imaginário do “lado do bem” do Cristianismo acentúa as 
imagens de relagoes sempre familiares da Biblia, onde, se as 
pessoas celestiais sao modelos de amor, de justiga e verdade, isto 
se deve ao fato de elas viverem a dimensao mais pura e plena das 
trocas interpessoais de afeto e significado. Duas tríades anteci- 
pam e sintetizam todas as outras possibilidades de relagoes, urna 
é masculina e plenamente divina: Deus Pai, Filho e Espirito 
Santo, que entre si guardam posigóes de parentesco e afinidade. 
A outra é urna familia divino-humana: Maria-mae, José-pai e 
Jesús Cristo-filho.

Nao é necessário lembrar como desde o “nascimento do 
Menino Jesús” até a morte de Jesús Cristo “no madeiro da cruz” 
o que o Catolicismo Popular enfatiza é, no primeiro caso, a feliz 
cena pastoril entre animáis, reis magos e pastores, seguida da 
fuga familiar para o Egito e, mais tarde, da ampliagáo da familia
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salvadora com a incorporado de Joáo Batista, padrinho de 
Cristo. No segundo caso é o drama da morte brutal do “Salvador”. 
Urna morte vivida tanto entre algozes e inimigos sanguinarios 
quanto entre pessoas de urna familia ampliada, regida pelos mais 
intensos afetos cristáos: María Conde estaría José? Já morto?), 
os apóstolos, os amigos e seguidores, como María Madalena, 
Verónica e José de Arimatéia.

A visáo que a ética do Catolicismo Popular sugere, quando 
pensa rela^óes mais ampias entre os homens, como o sentido de 
solidariedade e o compromisso salvador que todos devem ter para 
com todos, estende a planos comunitários de trocas as normas 
relagoes de amor cristao cujos modelos sao cada um dos momen­
tos da “vida de Cristo” junto a seus pais, entre os seus discípulos, 
na cura de cada doente, na promessa de salva^ao dada a cada 
pessoa que o buscava e, finalmente, no amor dado aos pobres e 
oprimidos (como no Sermáo da Montanha e na Multiplicará© dos 
Páes) e na recusa de envolvimentos com os donos do dinheiro, 
do poder e da palavra consagrada.

Da mesma maneira, a conduta ética de um cristao deve ser 
regida por principios de bondade, de solidariedade, de ajuda ao 
outro e de afastamento do mal, a partir dos relacionamentos 
cotidianos realizados entre parentes e próximos. Por isto, urna 
énfase táo grande em tomar os modelos dos Evangelhos para ser 
“urna boa máe” (quase sempre “urna santa mae”), um "bom pai”, 
um “bom filho” e assim por diante. Embora isto de modo algum 
indique urna desqualifica<;áo crescente dos que nao sao familia­
res, parentes ou próximos, em toda a cultura católica latino-ame­
ricana existe urna evidente grada^áo de normas e de 
relacionamentos, onde os atos éticos nao possuem um valor em 
si, mas sempre um valor de rela^áo. Por isso, as relagoes de 
trabalho e de negócio entre pessoas da familia obrigam um pai 
a nunca cobrar qualquer trabalho de um filho, assim como os 
pais devem esperar dos filhos todo o apoio “na velhice”. Trocas 
de bens e de servidos entre irmáos podem possuir valores e 
normas diferentes daquelas que os primos vivem entre si. E se é 
sempre visto como um erro grave um párente enganar o outro 
na venda de alguma coisa entre camponeses, ou mesmo a um 
vizinho e amigo, nada impede que haja um esforzó para se ‘levar 
vantagem” quando isto acontece entre pessoas distantes ou 
desconhecidas4.
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3. ENTRE A VONTADE E O DESTINO

Dos próprios exemplos lidos na Biblia a respeito da “vida de 
Cristo” e de pessoas santificadas como Pedro e Paulo, o imaginá- 
rio da lógica da vida e da ética da conduta entre pessoas oscila 
entre atribuir a cada um a responsabilidade pessoal pelo que é e 
faz e aceitar a idéia ancestral de que somos todos govemados por 
um destino pré-tragado que a cada homem cabe apenas cumprir. 
Na realidade da experiencia cotidiana, o Catolicismo Popular 
quase sempre combina as duas coisas e pensa a vida humana 
como urna dura e difícil viagem terrena cheia de perigos e 
ameagas, a comegar pelos que cada um provoca a si mesmo e 
sobre si mesmo, como pecado. Urna viagem cujo destino nao é 
outro senáo “a salvagáo eterna” que realiza em plenitude o desejo 
do “amor de Deus” para com todos os homens e para cada um 
individualmente. Urna viagem efémera, transitória e sempre 
destinada á morte que é, para uns, a passagem do “sofrimento” 
para a salvagao e, para outros, o tránsito do pecado para a 
“perdigáo”, para a condenagáo eterna aos infernos. Urna viagem 
dividida entre a sina que cada pessoa cumpre e que é o seu 
destino inevitável e a líberdade dada por Deus aos homens para 
que cada um faga da escolha pessoal o seu próprio destino. Do 
mesmo modo como essa ética popular é muito compreensiva para 
com certos “erros do outro”, atribuidos á sua “natureza”, a seu 
modo de ser ou mesmo a seu destino, ela nao deixa de enfatizar 
que o cristáo deve lutar até mesmo contra isto. Porque a virtude 
é justamente a vitória da pessoa sobre a sua “má inclinagáo”.

Assim, a trajetória da biografía de cada um é cumplida como 
urna luta sem tréguas entre o pecado e a virtude. Melhor ainda, 
entre a trama dos pecados que herdamos da natureza “decaída” 
do homem, de nossa própria natureza familiar e dos erros que 
durante a vida o homem comete e incorpora á sua conduta versus 
as virtudes dadas ao homem na promessa salvadora de Jesús 
Cristo, herdadas por cada um dos seus patentes e familiares e, 
finalmente, incorporadas ao “coragáo” e á vida através da luta 
entre o destino e a vontade.

No entanto, mesmo esta oposigao entre a “sina” (urna visao 
católica e popular da idéia de “predestinagáo” protestante) e a 
liberdade é medida através de urna lógica de qualidade de 
relacionamentos. Urna pessoa peca: 1) porque “ofende a Deus”; 
2) porque 'Taz mal ao próximo”. Eis a leitura popular da síntese 
dos mandamentos e também dos “ensinamentos de Nosso Senhor
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Jesús Cristo”. O próprio pecado individual é sentido mais como 
aquilo que provoca urna ruptura pessoal entre o sujeito e a 
divindade do que urna perda individual do fiel. Assim, mais do 
que urna “perda da gra^a divina”, o pecado é urna ofensa pessoal 
ao amor de Deus ou é mesmo, em muitos casos, um momento de 
rela^áo errada entre o devoto e um santo padroeiro, como deixar 
de “cumprir urna promessa” ou fazer isto indevidamente. Por este 
caminho ele é urna amea^a á “salva<¿áo da alma” e é um motivo 
para que o “pecador” sofra conseqüéncias imediatas. Isto porque 
existe urna crenga muito generalizada de que, mesmo sendo Deus 
bom e imenso em seu amor, a tal ponto que algumas vezes parece 
que “perdoar os nossos pecados” é a sua maior ocupa^ao, o 
próprio pecado toma o ofensor vulnerável ao castigo ¿mediato: 
1) porque ele está mais á mercé do Demónio e das “forjas do 
mal”; 2) porque ele perde, durante o tempo de vigencia do 
pecado, a prote^ao especial de Deus, dos santos padroeiros e até 
do “anjo da guarda”; 3) porque o próprio “mal feito” sugere o 
seu castigo e parece possuir nele mesmo o poder de se voltar 
contra o pecador, principalmente se o ato praticado resulta em 
algum mal para outra pessoa; 4) porque em alguns casos o 
próprio santo ofendido se vinga e castiga o pecador ou aquele 
que por vontade própria deixou de cumprir urna promessa ou de 
saldar um compromisso assumido e, assim, além de um “peca­
dor”, é um “devedor”.

Tal como nos próprios Evangelhos, os pecados que traduzem 
a injusti^a e a opressao, que representam urna quebra nos 
principios da honra e da solidariedade e que, portanto, amea?am 
romper a ordem da harmonia terrena ñas relances entre as 
pessoas e os grupos sociais, sao sempre os mais acentuados como 
falhas humanas em rela^ao aos preceitos divinos. “Honrar pai e 
máe” em primeiro lugar. “Nao pecar contra a castidade”, sempre 
pensada como urna norma dirigida nao propriamente á pureza 
do corpo e da alma, mas ao relacionamento entre homem e 
mulher e, por isso mesmo, sempre associado a “nao desejar a 
mulher do próximo”, que, por sua vez, sugere “nao matar”, “nao 
roubar”, “nao desejar as coisas alheias” e “nao levantar falso 
testemunho”.

Se aquele que se aproxima de ser “um santo” é o homem que 
aos olhos da ética camponesa vive intensamente o cuidado com 
“as coisas da religiao” e traduz em sua vida algo do amor e das 
virtudes de Jesús Cristo, da Virgem María e dos santos consagra­
dos, um “homem de bem” é aquele que pelo menos no cotidiano
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dedica-se com honradez ao seu trabalho e á familia; é aquele que 
procura vencer em sua pessoa a inclinagao natural do homem ao 
pecado e também a sua própria natureza maléfica - tudo o que 
é a “sina ruim” de cada pessoa - e vive sem fazer mal e 
“praticando o bem”. Sendo duas faces de urna mesma moeda 
crista, nao fazer o mal ao próximo significa essencialmente nao 
ser injusto e opressor, nao conviver com a inveja e nao atualizá-la 
sob a forma de qualquer maleficio a qualquer outra pessoa, 
vimos, a comegar pelos parentes e próximos. “Fazer o bem” 
significa observar as regras básicas da solidariedade, a comegar 
pela hospitalidade e pela partilha possível dos bens e do tempo 
dado ao próximo, generosa e humildemente.

4. UMA ÉTICA DO "BEM VIVER”

Até aqui estivemos considerando tres aspectos importantes 
no espirito e ñas condigoes sociais da ética do Catolicismo dos 
povos latino-americanos: a) a sua generosa universalidade, que 
a toma um ampio código de relances em principio aberto a todas 
as categorías de pessoas, aínda que estabelega com clareza o que 
significa ser e agir como um cristáo; b) o seu caráter francamente 
relacional, onde o exercício da virtude é pensado como algo 
dirigido ás relagóes interpessoais e avahado através da qualidade 
intencional e ativa de relacionamentos, mais do que como urna 
ascese individual de busca de santificado, ou como a submissáo 
da pessoa a alguma instituido, mesmo que ela seja “de salva- 
gao”; c) a oposigao entre o destino a ser cumprido, que em parte 
justificaría a “inclinado” e mesmo a ausencia de virtudes de 
algumas pessoas versus o reconhecimento da liberdade indivi­
dual, logo, da construgao da virtude como um dever pessoal de 
cada um, responsável por sua salvado.

Comegamos a ver que esta ética enfatiza como virtude prin­
cipalmente o exercício da justiga e da generosidade, ao mesmo 
tempo em que avalia o pecado de acordo com o maleficio feito 
contra o outro, como intengáo e, mais aínda, como palavra ou 
agao. Urna diferenga sutil poderia nos ajudar a tomar isto mais 
claro.

Em nossas comunidades populares um homem solteiro ou 
casado pode ser reconhecido como pouco virtuoso se ele nao 
cumpre um mínimo de deveres de vida religiosa, se ele bebe mais 
do que o devido e se ele vive urna vida sexual mais descontraída 
do que o prescrito. Mas o fato de ser assim aínda nao qualifica o
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“homem ruim”, o verdadeiro “pecadoiJ,> a pessoa “sem espirito 
cristao”. Pois um “homem ruim” pode ser virtuoso de um ponto 
de vista formal, quando vive de seu trabalho, vive para a sua 
familia, dedica-se “á sua Igreja” e nao possui vicios públicos 
tradicionalmente reconhecidos. Toda urna moral do gesto solitá- 
rio é negada se isto nao serve para tomar a pessoa, mais do que 
formalmente virtuosa, alguém de fato “cristao”. Isto é, aquele em 
quem a prática da virtude está sujeita, no coragáo e nos gestos, 
ao exercício do amor: a hospitalidade, a generosidade, a dispo- 
sigáo á ajuda mutua e, em síntese, a “bondade” nao interesseira. 
Esta é urna das diferengas fortes entre o “ser um homem de bem” 
de nossas elites, do passado e de hoje, e o “ser um homem bom” 
ou “ser um bom cristao” da lógica e da ética do povo. Este é 
também o sentido em que urna ética do Catolicismo popular se 
separa tanto dos valores e principios de um Catolicismo indivi­
dualista e conservador quanto dos de religióes cristas de tipo 
sectário. Se entre os cristaos populares urna vida virtuosa sugere 
a todos serem bons sem serem necessariamente santos, no sentido 
formal e individualista da idéia, entre cristaos de elite ou sectá- 
rios, urna fé ativa e exclusiva de “escolhidos” e/ou de “separados” 
exige de todos serem santos sem serem obligatoriamente bons. 
“Bons” no sentido popularmente católico do preceito: tolerantes, 
humildes, honestos, nao opressores, hospitaleiros, abertos ao 
perdáo e generosos.

Antes de se sentir e se perceber como vítima de um destino 
pré-tragado, o cristao deve reconhecer em tudo o que acontece á 
sua volta (inclusive a dor e o sofrimento), a presenga evidente 
ou velada da “vontade divina”. Deus é sábio e bom e tudo o que 
existe e acontece realiza a sua vontade, ou representa a negagáo 
de sua presenga, quando num lugar, numa situagáo e num 
momento já dominados pelo ‘inal” e seus agentes humanos ou 
infernáis. Superando em si mesmo o mal com a prática do bem, 
alimentada pela certeza popular da vontade de Deus, o homem 
cumpre em sua vida e com a sua vida o seu designio e se toma 
digno de béngaos de Deus e, quando morto, da “salvagao eterna”. 
Ora, a prática humilde e paciente do “bem entre todos”, para que 
todos vivam em harmonía, poderla ser a síntese do imaginário 
da ética do Catolicismo Popular5.

A comegar pelas relagóes familiares cotidianas, o amor e o 
respeitó sao os sentimentos e as intengóes que melhor añrmam 
a vontade de Deus e tomam possível o bem viver entre todos,
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quando vividos entre todas as categorías de pessoas e segundo 
os seus termos, de acordo com cada tipo de relacionamento.

Dentro da familia, urna mae crista submete o respeito a um 
prolongado e protetor amor materno pelos seus filhos que, por 
sua vez, traduzem o seu amor de filhos como um afeto regido 
por um respeito muito forte e inquestionável. Assim também, as 
relaces entre os esposos, pensadas sempre como eternas e 
regidas pela toleráncia e o apoio de parte a parte, devem ser 
vividas com um respeitoso amor que se traduz como urna afei^áo 
moderada e dominada por um sentido mútuo, mas diferente no 
marido e na mulher, de amizade, respeito e honra. Á medida em 
que a ordem das relances entre pessoas sai do ámbito familiar 
para a do parentesco ampliado e dele para a comunidade, para 
as corporales de trabalho e, mais além, para as rela^oes exter­
nas, como as que regem a ética entre empregado e patráo, há 
urna substituido das regras do afeto familiar pelas da amizade, 
do companheirismo, ou da deferencia respeitosa, como no caso 
dos compromissos entre senhores de térra e seus empregados ou 
parceiros, aínda que da parte destes últimos a lógica de tais 
compromissos possa ser vivida e sentida como desigual e injusta.

É em fun^ao de urna ética que proíbe a intenqáo do mal e a 
quebra da honra que camponeses de qualquer país das Américas 
podem se sentir do lado de Deus e numa luta justa e mesmo 
crista, quando de algum modo se organizam para enfrentar a 
opressáo de senhores da térra, embora considerem um pecado e 
um gesto desonroso fazer qualquer ato que implique em um 
roubo assumido contra eles ou, o que é pior, urna violencia 
apenas pessoal e injustificada, por nao ser mais um ato dirigido 
coletudamente á reparado de urna injusti<ja. Isto significa que a 
própria resistencia ao mal social obriga a urna resposta ética, 
fundada em preceitos cristáos, ainda que violenta, por um mo­
mento.

Eis também a razao pela qual é táo contrário á ética dos povos 
católicos latino-americanos que os grandes gestos coletivos ma­
léficos em si mesmos nao sejam dirigidos á conquista ou á 
reposigáo de urna situagao de harmonía e igualdade solidária 
entre todos, como também os pequeños gestos pessoais do 
engano e da maldade. Gestos como roubar e mentir que, mesmo 
quando estratégicamente vantajosos, sao definidos como indig­
nos de urna pessoa honrada. Isto porque nao há nada humana­
mente mais desgranado do que a perda da honra, aquilo que mais
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do que tudo faz a síntese mais desejada da idéia de urna pessoa 
plenamente crista.

5. DE UMA ÉTICA DO “BEM VIVER” A UMA ÉTICA DA VIDA
LTVRE

Sempre é difícil fazer urna descri^áo sumária de al guiña 
dimensáo da vida religiosa de algo tao grande e tao cultu­
ralmente diferenciado como “o povo latino-americano”. Existem 
aspectos bastante gerais e é isto que permite opor, por exemplo, 
urna religiosidade ou urna ética de camponeses, indígenas e 
operários aos seus equivalentes, tal como sao vividos por sujeitos 
e grupos católicos em toda a América Latina. Mas o que toma 
mais difícil qualquer compreensáo a respeito de como sao hoje e 
vivem agora povos unidos na mesma experiencia oprimida e nos 
mesmos anseios de libertario, mas ao mesmo tempo vivendo 
histórias e construindo culturas tao diferentes, é que além de 
tudo vivemos um tempo de intensas e, nao raramente, muito 
rápidas mudanzas. E se algumas délas apontam com perigo para 
causas e efeitos desagregadores, sempre ligados a modifíca^oes 
“modemizadoras” das rela^oes de produjo, de poder e símbolos 
do capitalismo, outras sao sinais vivos de esperanza.

Deve ter fícado claro em tudo o que foi dito antes que os 
principios e as características da ética dos povos latino-america­
nos descritos aqui aplicam-se muito mais aos sistemas tradi- 
cionais de crenga e culto. Mas mesmo as comunidades indígenas 
e camponesas, por exemplo, mais aparentemente isoladas e 
resistentes á mudanza, aprenderá por sua conta a repensar o seu 
mundo e a lógica de suas rela^óes, a partir de suas próprias vidas 
e experiencias. A partir do que véem acontecer á sua volta e 
também de como se organizam para resistir á opressáo e para 
ampliar o poder de tal resistencia, onde o lugar de urna religiáo 
libertadora tem sido muito importante.

Poder-se-ia tomar um ponto de partida quando é importante 
pensar em algumas pistas sobre as rela^óes entre o Catolicismo 
Popular e urna pastoral libertadora. Tomada em si mesma, em 
seus elementos mais peculiares, a experiencia social e simbólica, 
ética e propriamente religiosa do Catolicismo vivido pelo povo, 
contém a esséncia de um Cristianismo fundado na solidariedade, 
na fé e na esperanza. Os germes de urna vida coletiva e de urna 
história fraternalmente popular já existem em plenitude no modo 
como o povo vive a prática de sua religiáo e, como pode, vive
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urna vida em tudo oprimida e fragmentada, mas aínda capaz de 
traduzir a “Boa-nova” para realidades sociais onde é táo huma­
namente difícil o seu exercício. Nao seria nenhum exagero 
sugerir que a sodedade solidária já é urna concepgao consistente 
de tal religiáo. Resta atualizar isto através de urna pastoral que 
dé a tal imaginário generoso um sentido de história, e ás suas 
culturas, inúmeras e táo diferentes, mas táo próximas na opressáo 
e na esperanza, a mensagem e os meios capazes de instru- 
mentalizar a construyo popular de seu próprio mundo e de sua 
própria Igreja.

Nao mais, como no passado, algumas “pessoas de Igreja”, 
padres, leigos e bispos, comprometidos com a causa da justi^a e 
profetas da denúncia da opressáo secular dos povos latino-ame­
ricanos. Mas urna Igreja, ela toda participante de urna reinvengáo 
de suas próprias rela^óes com indígenas, camponeses e operá- 
rios. É só a partir de um novo vínculo de compromisso entre urna 
Igreja Popular e um Catolicismo do povo que urna pastoral que 
vise á criagáo de urna nova ética de libertado pode ser construida 
e praticada.

A religiosidade e a ética - urna das realizares específicas da 
própria religiosidade - populares se movem entre urna dimensáo 
de afirmado de identidade, de fortalecimento de práticas da vida 
e da cultura, de resistencia e de desejo da liberdade, e urna 
dimensáo de abandono de valores e pautas próprias de identi­
dade e submissáo6. De urna aceitagáo inclusive através de falsos 
valores religiosos, do próprio “ser subalterno”. Isto, de um lado, 
porque até aqui sáo poucas as situares em que um povo do 
Continente conseguiu de fato ver-se livre, mediante suas próprias 
forjas e através de sua própria luta, o que náo significa que por 
toda parte e em todos os momentos náo se reconhe^a resistente 
a se deixar dominar completamente. De outro lado, porque - 
sabemos - urna combinado vezes importante dos símbolos e 
valores católicos do povo náo passa de um reflexo de urna 
moralidade dominante que os opressores exercem como estraté- 
gia, e ao povo é imposta como doutrina e virtude.

Isto náo impede, no entanto, que a ética popular por toda 
parte esteja fundada no pressuposto de que ela é vivida “para 
cumprir a vontade de Deus” num mundo onde essa vontade 
regida pelo amor entre todos é negada. Ñas esferas mais profun­
das dos fundamentos da ética do Catolicismo Popular nao há 
muito lugar para a ingenuidade. Há, ao contrário, o reconhe- 
cimento de que o mal do mundo possui urna face perversa que

124



nao se dissolve em inúmeras pequeñas agoes isoladas entre as 
pessoas. Aqui a própria visáo relacional do Catolicismo Popular 
se amplia muito. Este mal é a desigualdade, a injustiga e a 
opressao exercida pelos poderosos sobre os desvalidos. É a 
contravontade de Deus e gera um estado permanente de conflito 
entre os homens. Afirma-se claramente que a mensagem dos 
Evangelhos denuncia, num outro momento da história humana, 
a mesma negagáo histórica da vontade de Deus realizada entre 
os homens. Assim como Jesús Cristo é um Deus dos pobres e 
oprimidos que veio libertar a humanidade nao apenas do pecado 
antigo, mais de sua recriagáo continua, como desigualdade e 
opressao, assim sao os pobres e os oprimidos de antes e de agora 
aqueles que vivem, como podem, a experiencia solidária de urna 
ética crista, logo, dirigida á liberdade.

Por isso mesmo, aínda que tal reconhecimento nao possa na 
maior parte dos casos ser traduzido como urna agáo libertadora 
popular, afírma-se que a recriagáo da vontade divina no mundo 
humano significa a reintegraba© do amor e dajustiga entre todos, 
sem o que todas as virtudes individuáis sao fragmentos isolados 
de intengoes. Sao pensamentos, palavras e atos que podem tomar 
homens e mulheres honrados, virtuosos e até mesmo santos, mas 
que nao transformam um “mundo perdido” e vivido como cada 
vez mais perverso, em um lugar de plena experiencia da espe­
ranza.

Este talvez seja o sentido mais oculto, e, ao mesmo tempo, 
mais revelador de urna ética popular até hoje compreendida “de 
fora” e, muitas vezes, por meio de seus aspectos mais folclóricos, 
mais pitorescos: a convicgáo de que o valor humano da piedade 
crista nao consiste em repetir-se infinitamente (ser “santo” num 
“mundo pecador”, ser “bom” num “mundo mim”). Ela consiste 
em se realizar de modo ativo como um compromisso de busca e 
de construgáo coletiva do amor e da felicidade entre todos. Ela 
aponta para a convicgáo de que tal amor somente pode florescer 
entre os homens como e através da justiga e da igualdade. 
Aparentemente inexistente ou muito apagada na experiencia 
cotidiana do povo, esta visáo ao mesmo tempo realista e crista- 
mente solidária do amor e da esperanga brota com urna forga 
incontrolável na multiplicidade de momentos e movimentos em 
que a Igreja participa com o povo de tuna situagao concreta de 
suas lutas. Se ela foi tao viva nos movimentos messiánicos e 
milenaristas do passado, ela nao é menos evidente nos movimen-
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tos populares presentes, de indígenas, de camponeses e de 
operários, homens e mulheres em todo o Continente.

Urna ética, tal como urna leitura da Biblia, pode ser ensinada 
a partir de “fora”. Pode entao ser imposta como doutrina, ou ser 
proposta como um sistema de valores de vida que se quer 
transferir - ingenuamente - de urna esfera de Igreja para outra, 
separada. Mas, para que ela possa ser integralmente assumida 
como algo interiormente incorporado a modos de vida populares, 
é preciso que brote de sua própria vida, de sua própria prática. 
É preciso que possua os valores que signifiquem para ele tanto a 
sua experiencia presente de vida quanto a razáo de sua esperanza 
numa vida futura, coletiva, comunitária e feliz, aqui mesmo na 
térra. Nao existe possibilidade alguma de transferencia de valo­
res e símbolos de compreensáo do mundo e de orientado da vida 
individual, familiar, comunitária e social, no seu sentido mais 
ampio. Nao há ensino nenhum a fazer que nao parta de urna 
partilha da própria vida popular como Igreja. Urna moralidade 
pode ser imposta a ferro e fogo, e será preciso construir sistemas 
hegemónicos, físicos, sociais e ideológicos para em seguida fazer 
com que seja obedecida. Isto foi feito em toda a América Latina 
durante muitos anos, e muitas vezes com o uso da Igreja. Mas 
urna ética é, em qualquer condi^áo, urna construyo realizada no 
interior de urna cultura, mesmo quando táo oprimida quanto o 
seu sujeito. E urna ética libertadora é, sem dúvida, a construido 
que a cada momento reflete o próprio exercício popular de sua 
transformadlo. Neste sentido ela é urna passagem. Urna páscoa 
de principios e preceitos, por meio da qual, através de suas 
próprias a<;Óes libertadoras, vividas em dimensóes cada vez mais 
ampias, cada vez mais conseqüentes, os próprios sujeitos popu­
lares e os seus novos grupos de vivencia da fé como razao da 
história se véem a si próprios ousando assumir nao apenas novos 
papéis políticos e proféticos, mas até urna nova identidade: urna 
mesma e nova identidade popular, associada a urna outra visao 
do mundo, onde tal identidade é assumida como a dos constru- 
tores reais de um mundo novo.

Eis o que poderia significar urna passagem da moral tradi­
cional da Igreja para urna ética libertadora através da experiencia 
popular da Igreja. Urna passagem vivida de parte a parte como 
um compromisso onde, do interior da prática libertadora para 
fora dos próprios dominios da vida e da religiáo populares, tudo 
o que representa o repertório de símbolos e valores de fé e de 
conduta alheios ao povo e impostos á sua prática, venha a ser,
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passo a passo, substituido por valores e símbolos de fato singu­
larmente populares. Populares nao por serení tradicionalmente 
os “do povo” num momento dado da realizado histórica de suas 
culturas. Mas no sentido de terem sido construidos por ele 
mesmo, ao longo de um trabalho transformador em que final­
mente urna ética de relances entre as pessoas seja submetida a 
urna política de libertaQao de todas as pessoas.
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Terceira Parte 

APRECIAQÁO CRENTE

Se alguém quer verdadeiramente entender o Catolicismo 
Popular, é fundamental praticá-lo e conhecé-lo interiormente. 
Durante anos, nós, os autores deste livro, somos crentes-acom- 
panhantes-estudiosos do povo pobre — com a inevitável distáncia 
do profíssional que nao capta a vida da mesma maneira que o 
marginalizado. E preciso participar de modo integral - nao só de 
alguns gestos crentes — de todo um universo simbólico, festivo, 
ético, teológico, social, familiar e principalmente ritual.

Este ser crente tem sua especifícidade transcendente, mas é 
indesligável do acontecer humano e histórico. Por isso o aprecia­
mos dialogando com a populando, analisando-o fenome- 
nologicamente, e com alguns critérios teológicos, bíblicos e 
pastorais. Já que hoje proliferam leituras unilateralmente dou- 
trinais do Catolicismo Popular, vale insistir numa compreensao 
pluridisciplinar. Nao basta um diagnóstico da superficie, para 
depois fazer julgamentos segundo um ‘cristianismo verdadeiro’. 
Pelo contrário, é necessário rigor tanto científico como teológi- 
co-pastoral, e correla<jáo entre o primeiro e o segundo.

Um desafio talvez maior é registrar a espiritualidade. Existe 
agora um reconhecimento maior da for^a espiritual (além do 
significado eclesial, cultural, político) na Igreja dos pobres. 
Verifíca-se isto em seus líderes, mártires, comunidades e em 
massa no Catolicismo do povo. Este fora erróneamente cataloga­
do como cheio de ritos supersticiosos, sem conteúdo evangélico 
e litúrgico; outros o tacharam de fuga do concreto e do conjun- 
tural. No entanto, os fatos mostram outra coisa: urna espiri­
tualidade humilde, alegre, solidaria, libertadora; sinais de um 
discipulado colaborador com o Reinado anunciado por Jesús; e, 
por outro lado, involugao e pecaminosidade que afeta todo 
crente.
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Desenvolvemos, em primeiro lugar, os ñervos do Catolicismo 
do povo: seu festejo ritual, embora censurado e substituido, 
constituí eixos e ciclos, mobiliza^oes e símbolos, e urna riquíssi- 
ma sacramentalidade {capítulo sexto). Em seguida delineamos os 
ossos: as práticas sociais nesta América Latina, no meio das quais 
existe culto a figuras e representares da divindade, cren^as em 
Deus, María, Cristo, espirito, “almas” etc. (capítulo sétimo). 
Finalmente, partindo da sabedoria na fé popular, anotamos 
interpelares bíblicas, pautas do magistério, interpretares teo­
lógicas e as grandes veías do Catolicismo Popular (capítulo 
oitavo). Deve-se evangelizar e fazer teología a partir da fé do 
pobre em Deus.
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CAPÍTULO 6

CELEBRAQÁO DA FÉ CATÓLICA

Embora as maiorias populares estejam cercadas por fascinan­
tes estruturas de diversáo, elas irrompem periódicamente com 
suas próprias celebrares. Ao examinar diversas formas (de 
caráter católico): ritos familiares, trabalhistas, terapéuticos, sa­
cramentos e sacramentáis, festas de Santos, procissoes, dantas, 
novenas, vemos que em certas circunstáncias reproduzem mol­
des promovidos por grupos dominantes, e em outras circuns­
táncias constroem rela^oes libertadores, joviais, alegres. Em 
outras palavras, dada cada situa<ja° latino-americana, atividades 
rituais e festivas condensam tradi^Óes com alguns elementos 
manipuladores e com alguns fatores emancipadores.

Mas estas atividades tém urna linguagem especifícamente 
simbólica. A história de cada dia é representada, festejada, 
através de sinais. Trata-se de sinais transparentes e também com 
graus de ambigüidade; sao claros e sao polissémicos. Além disso, 
é urna linguagem social; e como tal é produzida e apropriada por 
pessoas e grupos distintos; e, assim, segundo as circunstáncias, 
manifestam coalizóes e conflitos. Também sao sinais que evocam 
a dor e a criatividade dos pobres. Este último fato será enfatizado 
ñas análises que se seguem.

Se ritos e festas sao como a alma da história, é preciso refazer 
conceitos. A atividade ritual, entendida como seqüéncia de gestos 
sagrados inalteráveis em tomo de necessidades básicas, também 
ocorrem no espetáculo público e por meios eletrónicos e compu- 
tadorizados; quer dizer, há expressáo auténtica do povo, e tam­
bém há ritos inculcados e alienantes. E a festa? Nao pode ser 
definida. Trata-se de um acontecimento polivalente, cuja especi- 
ficidade é a alegría coletiva; significa identidade, integrado, 
desenfreamento, contradigáo, esperanza; e, por outro lado, sao 
abundantes os festivais sujeitos á economía e á política transna­
cional. Também é preciso rever a compreensao do símbolo: urna 
rede de referéncias; oferece vários significados; convida á con-
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templado e á fantasía; reúne elementos e fragmentos da exis- 
téncia humana; o símbolo costuma ser opaco; desenvolve-se 
através de contraposigoes, por exemplo, no dia-a-dia do povo, na 
medida em que se difundiu o símbolo do dinheiro, prolifera - 
como contraproposta - a imagem-amuleto.

Como tudo isto pode ser adequadamente examinado? Ao 
povo pobre compete, em primeiro lugar, avaliar sua produjo 
ritual e festiva e fazer um discemimento das ofertas simbólicas 
da sociedade envolvente. Nós, que observamos criticamente este 
terreno, podemos colaborar, na medida em que nos aproximar- 
mos da lógica e da sensibilidade popular.

Olhamos, portanto, com as lentes da ciencia, mas deixando- 
nos interpelar pelos conteúdos simbólicos; também nos aproxi­
mamos com um cora^ao crente, com confiaba na alegría 
subversiva do marginalizado. Falamos destes assuntos empre­
gando generalizares e oferecendo pistas de interpretado; tudo 
isto com a finalidade de a pessoa, que nos 1er, avaliar os rituais 
festivos que a cercam. É urna atividade longa e complicada. É 
preciso distinguir formas de manipulado (que sao difíceis de 
detectar porque usam urna máscara festiva e religiosa); e desen- 
tranhar a capacidade popular de transformar situagóes opresso- 
ras mediante o jogo e o ritual emancipadores. Outro desafío é 
que a ciencia - tao acostumada a parámetros racionalistas - nao 
fiíja do encanto da alegría, da arte mágica, da contemplado 
apaixonada, do saber festivo.

Comecemos com algumas anotares históricas.

1. DA SUPRESSÁO COLONIAL Á SUBSTITUI QAO MODERNA

Nosso Continente tem tesouros fabulosos: recursos naturais, 
tecnologías (cultivo do milho desde cerca de 6 mil anos; e, ñas 
metrópoles de hoje, engenhosas oficinas onde tudo se fabrica e 
se monta), um inesgotável senso de humor e de solidariedade, 
ritos e festas. Estes últimos com urna vitalidade que sobressai 
mais devido a tanta agressao contra eles através da repressáo - 
especialmente durante a Colonia - e através das substituyes - 
durante a modemidade latino-americana. Neste escrito indica­
mos só estas estratégias distintas; e, por conseguinte, a admirável 
persistencia do festejo ritual entesourado pelo povo.
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1.1. Lucidez missionária

Desde o inicio da evangelizado a totalidade do festejo ritual 
autóctone foi chamada de “idolatría” e “superstiijáo”; nías algu- 
mas pessoas e grupos de Igreja observaram organizado, valores, 
beleza, arte criativa; e alguns notaram até certa analogía com o 
Cristianismo1. Por exemplo, no sáculo XVI, o dominicano Durán 
olhava para os “antigos mexicanos” assim:

Eles tinham, de certa forma, sacramentos e culto a Deus que 
em muitos casos se encontrava (concordava) com a nossa 
lei... muitas maneiras de dantas e festas tinham estes indios 
para as solenidades de seus deuses, compondo para cada 
ídolo seus diferentes cantares segundo suas excelencias e 
grandezas, e assim muitos dias antes de chegarem as festas 
havia grandes ensaios de cantos e dantas para aquele dia...
O influente jesuíta Acosta recomendava para o “novo mundo” 

um procedimento prudente e pedagógico:
... é nosso oficio ir pouco a pouco formando os indios nos 
costumes e na disciplina crista, e cortar sem estrépito os ritos 
supersticiosos e sacrilegos... mas nos pontos em que seus 
costumes nao se opoem á religiáo ou á justi^a nao creio 
conveniente mudá-los; antes ao contrário, reter tudo o que é 
paterno e gentilicio, contanto que nao seja contrário á razáo...

e em outro lugar observava agudamente:
nao fazem festas em seus casamentos, nem choram em seus 
enterros, nem dáo ou recebem banquetes, nem saem de casa, 
nem come^am o trabalho sem que acompanhe o sacrificio 
gentío. Tao oprimidos os tem o demonio com miserável 
escravidao...
de maneira que junto com a agudeza etnográfica vem o 
etnocentrismo europeu: pensar que o demonio escraviza o 
autóctone em suas festas. Finalmente, Acosta apresenta urna 
hábil repressáo-substitui^áo:
... em vez dos ritos perniciosos sejam introduzidos outros 
saudáveis, e urnas cerimónias sejam apagadas com outras. A 
água benta, as imagens, os rosários, as contas benditas, os 
cirios... para que, deixando a antiga supersti^áo, se acostu- 
mem aos novos sinais e usos cristáos.
Portanto, os primeiros evangelizadores constataram a impor- 

táncia dos ritos em toda a existencia autóctone. Mas atribuíam 
tudo isso ao próprio demonio; e por isso sua proposta de acabar
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violentamente com o que eles classificavam de “idolatría” e 
introduzir novos sinais e cerimónias. Alguns, com lucidez, obser- 
vavam semelhan^as entre ritos indígenas e sacramentos e culto 
ao Deus cristáo (Durán), ou notavam que “seus costumes” nao 
se opoem á religiáo e á justiga (Acosta). Lamentavelmente, o 
comportamento missionário, desde os inicios no Caribe, e depois 
com a obra dos franciscanos em Nova Espanha ou México, foi 
urna sistemática destruido da cultura e da religiáo autóctone.

1.2. Normas que destroem ou que integram

Apesar de brilhantes etnografías e do trabalho sacrifícado de 
muitos missionários, seus métodos e as normas eclesiais foram 
implacáveis: destruir e, em alguns casos, integrar algo autóctone 
ao sistema colonizador. Os esquemas mentáis e políticos dessas 
épocas nao pennitiam o que hoje chamamos de diálogo e reci- 
procidade entre tradi$oes humanas. Vale a pena nos determos 
em algumas destas diretrizes2.

No mundo andino, os Concilios e Sínodos realizados durante 
o século XVI foram categóricos. Por exemplo, o II Concilio 
(assumido pelo III de 1582-1583 que determinou a pastoral 
sul-americana até o século XIX) estabelece:

... que o abuso comum e de tanta supersti^áo que tém quase 
todos os indios de seus antepassados de fazer bebedeiras e 
“taquies’ e oferecer sacrificios em honra do diabo no tempo 
de semear e de colher, e em outras ocasióes e tempos quando 
comeqam algum negócio que consideram importante, tudo 
isto seja eliminado e desterrado totalmente.
Logo depois, o sínodo de Santo Toríbio, em 1855, adverte:
os curas de indios tenham particular cuidado que na festa de 
Corpus Christi nem em sua oitava nem em outro qualquer 
tempo os indios fa?am cerimónias nem “taquies” relativos a 
ritos e a suas gentilidades. E se os ditos indios quiserem fazer 
algumas dantas e cantares, os ditos curas os examinem 
primeiro...
No século XVII há urna dura campanha antiidolátrica, com 

visitas aos povoados indígenas e com cruel repressáo aos “feiti- 
ceiros”. Um de seus responsáveis, o jesuíta José de Arriaga, diz 
para se deixar em cada lugar esta ordem:

doravante... nem por ocasiáo de casamento, festa do povo, 
nem de nenhuma outra maneira os indios e indias deste povo
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tocaráo tamborins nem dangarao, nem cantaráo segundo o 
antígo uso... e ao indio que infringir a esta constituigáo serao 
dados cem agoites e cortado o cábelo...
... na época da colheita nao dangarao a danga que chamam 
avrihua, que é atando urnas espigas de milho num pau, 
danzando com elas, nem a danga que chamam aüa, nem 
huanca... e ao que infringir esta constituigáo serao dados cem 
a^oites e ficará preso urna semana no cárcere.
A documentado indica - entre outras coisas — violencia 

contra o modo de trabalhar, relagoes sociais, arte e religiáo 
autóctone; e em casos especiáis e supervisados pelos eclesiásti­
cos, podem ser integrados alguns elementos indígenas nos even­
tos oficiáis. Tanto aos olhos dos civis como dos eclesiásticos, a 
festa dos pobres é julgada como desordem, idolatría, perigo 
social.

Algo semelhante ocorre nos dois sínodos coloniais mais 
importantes realizados em Santiago do Chile (em 1688 e em 
1763). Proíbem e controlam a expressáo livre do povo crente:

proibidos... os altares que sao feitos ñas casas particulares nos 
dias e noites do nascimento de nosso senhor Jesús Cristo, Sao 
Joáo Batista e da Santa Cruz, quando há militas ofensas a 
Nosso Senhor pelo concurso de homens e mulheres, dantas 
e músicas profanas e indecentes (1688, cap. X, const. VII).
... abuso ñas festas das doutrinas do campo; porque além de 
pemoitarem as pessoas de ambos os sexos e durar muitos 
dias, ou ñas ramadas que fazem, ou debaixo das árvores; se 
enchem de comida e bebidas fortes, passando a maior parte 
das noites em músicas e bañes; estando tudo proibido ñas 
festividades dos santos; e sendo costume que observaram os 
gentíos ñas de seus ídolos... excomungando os que forem 
contra e valendo-se do brago secular... (1763, tft. XIII, const. 
VII).
Chama a atengáo que tanto a autoridade eclesial como o 

Capitao Geral (nesse sáculo XVIII) dao ordens públicas acerca da 
suposta imoralidade - e até “idolatría” - da populado católica 
que se reúne em suas casas e em aldeias rurais. No entanto, os 
proibidos altares familiares, ramadas e festas de santos em sua 
maioria perduram (gragas a Deus!) até o día de hoje.

Dando um grande salto, chegamos a pautas contemporáneas, 
cujo tom já nao é a destruigao mas sobretudo a integragáo do 
popular no oficial. Presume-se que ritos e festas nao tém ou tém
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pouco conteúdo evangélico e eclesiológico; em parte também sao 
valorizados (muito mais do que ocorria na época colonial); além 
disso se insiste na responsabilidade do cristáo. Por exemplo, na 
Conferencia de Medellín se diz:

As manifestagoes populares, como romanas, peregrinajes, 
devo jes diversas, sejam impregnadas pela palavra evangé­
lica... e nao levem o ser humano a urna aceitado semifatalista 
mas seja educado para ser co-criador e gestor com Deus de 
seu destino (Pastoral Popular, n. 12).
... a liturgia precisa se adaptar e encamar-se no genio das 
diversas culturas; acolher, portanto, positivamente a plurali- 
dade na unidade, evitando erigir a uniformidade como prin­
cipio a priori (Liturgia, n. 7).
Depois, na Conferencia de Puebla, se avanga mais um pouco:
a piedade popular precisa de urna constante purificado e 
esclarecimento e levar nao só á perten^a á igreja mas também 
á vivencia crista e ao compromisso com os irmáos e irmás (n. 
937);
... favorecer a fecundado mútua entre liturgia e piedade 
popular... a religiao do povo, com sua grande riqueza simbó­
lica e expressiva, pode proporcionar á liturgia um dinamismo 
criador (n. 465).
Estes e outros textos acentuam urna ajo eclesial “purifi­

cadera”, “impregnadora”, corretiva, integradora; se isto fosse 
proposto para todos os gestos religiosos da populado, haveria 
equanimidade; mas é sempre o comportamento da multidao 
pobre que mais é questionada e se procura modificar.

1.3. Substituido moderna e diversáo-mercadoria

Parece-me que a estratégia secular - através de meios de 
comunicado, eventos de massa e neo-rituais de “felicidade” - é 
hoje o mais problemático (e em segundo plano pode ser posta a 
a^áo eclesial integradora). Aquela é urna estratégia eficaz de 
substituido; gera outras formas de expressáo ritual e festiva; 
fascina a multidao3.

Isto ocorre, em primeiro lugar, na aquisigáo de bens materiais 
e culturáis, no intercámbio capitalista cotidiano. Gigantescos 
centros comerciáis (15 mil centros nos Estados Unidos e um 
crescente número de supermercados latino-americanos) sao lu­
gares de peregrina<jáo-mercado-festa. Como diz I. Zepp:
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As pessoas simbolizan! e ritualizam suas vidas e desejos de 
ser urna comunidade... os grandes centros comerciáis (shop- 
ping malls) expressam concretamente esses tres elementos 
religiosos... eles sao mais do que um mercado, sao como um 
centro cerimonial, e é um modo como as pessoas de hoje 
satisfazem suas necessidades de renovagáo e de vinculado, 
que sao ingredientes essenciais na existencia religiosa e 
humana.
Em segundo lugar, há urna gama de práticas seculares, cada 

urna com sua lógica, e todas com urna ritualidade transcendente. 
Loterías e sorteios que se apresentam como a chave da porta da 
felícidade. Urna frondosa mistificagáo do esporte, com o dualis­
mo de bons e maus, vencedores e vencidos. Euforia em tomo de 
líderes, artistas, caudilhos políticos, pregadores de cura. Um 
panteáo secular (de bens de salvagáo) com séus correspondentes 
rituais. Cerimónias através da astrologia, dos horóscopos, da 
quiromancia, e a proliferagáo de espiritismo. E dentro de casa 
sao abundantes as imagens sagradas propostas pela televisao; ao 
ponto de se poder afirmar que ñas últimas décadas na América 
Latina ela é a principal fonte estruturadora da imaginado 
popular; ela dita o sonho e a aspiragáo de urna vida melhor.

Portanto, temos um ampio e eficaz conjunto de “substitutos 
da religiáo popular”, principalmente o ritual festivo secular. Eles 
tocam no coragáo do ser humano. Sao substitutos que penetram 
e modificam muitos ritos e festas tradicionais. Nao constituem 
só um sistema paralelo; também invadem e redimensionam 
expressóes que as pessoas sentem como suas. Em outras palavras, 
os modos de proceder capitalista baseiam-se — em grau maior ou 
menor segundo as circunstancias - no universo festivo popular, 
incluindo seus espagos religiosos. A juventude é cativada por 
música e danga do “mundo desenvolvido”. As emogóes da mul- 
tidáo voltam-se para espetáculos aos quais assiste pagando. Os 
organizadores da diversáo popular sao cada vez mais grupos ricos 
e nao associagoes voluntárias. O universo festivo gira agora em 
tomo de empresas. Assim, seus lucros em dinheiro e em controle 
ideológico substituem—segundo as características de cada regiao 
— a arte e a organizagáo popular. A populagáo passa a ser 
consumidora de programas festivos seculares e religiosos. Acen- 
tua-se, portanto, a discriminagao económica, já que o dinheiro 
abre as portas da diversáo. Mais grave aínda é como a mercadoria 
toma o lugar da Imagem; na medida em que se considera que é 
o dinheiro que prové a béngáo e o sucesso.
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Toda esta problemática é entendida, ás vezes, como um mero 
aumento do comércio durante a festa; o assunto é muito mais 
radical: a expansáo do capitalismo está modificando a festa 
religiosa. É urna conclusáo á qual chegam estudos feitos no 
México, Brasil, Perú4. Acho que isto ocorre em dois níveis. Um é 
a estruturagao da diversáo feita pelas classes dominantes e 
assimilada (em grande parte) pelas multidoes. Por exemplo: 
concursos artístico-comerciais, em grandes cenários e através da 
televisáo; feiras regionais; espetáculos folclóricos ou de música 
e dan^a do chamado Primeiro Mundo; dramas esportivos e as 
loterías associadas a eles; desfiles militares e outros eventos 
patrióticos. Sobressai especialmente o futebol como espado onde 
pessoas comuns conseguem a glória (Pelé, Maradona) e onde as 
maiorias jogam seu destino ao apostar ñas loterías esportivas. 
Outro nivel da expansao capitalista ocorre no festejo ritual 
tradicional; seus encarregados sao cada vez mais as camadas 
médias e altas, o poder urbano, as elites de leigos subordinadas 
a eclesiásticos. Por outro lado, temos símbolos de prestigio 
sócio-religiosos (por exemplo, comerciantes e narcotraficantes 
que tiram pedras no monte da Virgem de Urkupiña na Bolívia); 
e um senso comum de que as Imagens permitem que o povo pobre 
suporte a ordem social vigente. Passemos, a seguir, a ver dina­
mismos de base.

2. RITOS E FESTAS DE UMA MASSA CRIADORA

A populado que se auto-identifica como católica conti­
nuamente realiza festejos rituais em tomo de necessidades bási­
cas, como: alimentado, enfermidade/saúde, sexualidade, 
comunidade, progresso social5. Nestas atividades há urna relativa 
autonomía com respeito a autoridades religiosas (que costumam 
combater o “ritualismo” e “excessos” festivos), e o sincretismo é 
maior do que em outros ámbitos (doutrína, ministérios) onde há 
mais fiscalizado6. Trata-se de comportamentos que nao se dei- 
xam exprimir analíticamente; no entanto, vale a pena estudá-los 
e delinear, por um lado, formas de controle sobre as maiorias 
(como o que já foi anotado) e, por outro lado, jogo e celebrado 
emancipadora (como o que passamos a destacar agora). Nosso 
estudo aborda primeiro a ritualidade cotidiana e, depois, alguns 
ciclos festivos.
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2.1. Eixos cotidianos

Os ritos tradicionais que orientam a existencia das maiorias 
pobres seriam — segundo porta-vozes da modemidade — inúteis 
e mágicos, alienantes, gestos externos. Nao é assim.

Fal ando em termos gerais, quais sao suas características? 
Sinalizam melhores condigóes de vida, integridade pessoal e 
amiúde também a solidez da comunidade humana. Esta o enrai­
zadas ñas culturas e anseios vitáis dos pobres. Geralmente sao 
ritos complementares com urna responsabilidade social (como a 
pessoa que invoca urna imagem sagrada para obter saúde e ao 
mesmo tempo toma iniciativas que estao aseu alcance). Também 
é verdade que os ritos tradicionalmente estao marcados por 
condicionamentos egoístas, opressivos, discriminatórios (especi­
almente em rela^áo á juventude).

Trata-se de eixos rituais que giram em tomo da satisfagáo de 
necessidades físicas, psicológicas, políticas, socializadoras, esté­
ticas, espirituais. Referem-se ao fundamental: obter comida, 
saúde, trabalho e meios económicos, o parentesco e a amizade, 
prestigio, comunica^áo sexual, exorcismo de maldades, partici- 
pa^áo comunitária, desfrute da beleza, identifica^ao pessoal, 
relagáo com a divindade, e coisas assim. Dado o contexto social 
de desigualdade, desprezo, trauma, em que se encontram as 
maiorias, seus abundantes ritos ligados a necessidades-direitos 
fundamentalmente sao ritos que implicam em protesto e espe­
ranza.

Simbólicamente apontam para urna vida distinta.
Detenhamo-nos nos contextos e ñas mudanzas rituais. Cada 

expressáo religiosa se desenvolve num curso histórico, e ali é 
polivalentemente significativa. É preciso estar atento ao que 
ocorre em cada contexto. Urna seqüéncia ritual passa a ser mais 
leiga; outra passa a ser mais eclesiástica. Urna reproduz interes- 
ses de minorías; outra oferece participazáo sem exclusoes. As 
vezes se tende á restaurazáo de alguns costumes; outras vezes o 
fato religioso está mais aberto ao futuro. Enfirn, ocorrem mudan­
zas devido a muitos fatores: classe, género, raza, regiao, gerazáo, 
ordem eclesial, mutazáo cultural.

Indico brevemente algumas linhas de fundo.
Num contexto global de deteriorazao das condizóes de vida, 

deteriorazáo que aumentou na década de oitenta, o rito geral­
mente aponía para melhorias, alivios, possibilidades de sobrevi-

139



ver; e isto se correlaciona com urna prática cotidiana de sobre­
vivencia. Também neste contexto há muita iniciativa sócio-reli- 
giosa de base; concretamente, pessoas marginalizadas, 
enfermos, idosos, radas discriminadas, mulheres, desemprega- 
dos, analfabetos - em termos eclesiais: leigos e leigas - desen- 
volvem papéis rituais a nivel local e informal. Estes ritos, ñas 
máos do povo, geralmente sao portadores de suas culturas, seus 
projetos vitáis, sua espiritualidade.

Além disso, a modemidade tem suas implicadles religiosas. 
Numa sociedade que apresenta op^óes múltiplas, a atividade 
ritual é um dos muitos terrenos e dentro déla há várias ofertas 
(por exemplo: rito urbano católico, cerimónia pentecostal, sin­
cretismo marginal). É também um campo ao lado dos outros: 
ora-se ao Santo, concorre-se para obter trabalho, busca-se ajuda 
de um compadre ou de um familiar. A modemidade acarreta em 
privatiza^áo e fragmentado da existencia - e isto influi em que 
muita a^ao ritual seja momentánea, individualista e segregada 
da comunidade, analgésica, fechada no “religioso”. Junto com 
isso há urna especializado de papéis sociais; os que dirigem 
rituais se elitizam e acumulam mais poder; por outro lado, as 
pessoas váo aceitando essa elitizadlo que acarreta em consumir 
- e pagar - os servidos dos especialistas. Cada tipo de ritual sofre 
impacto das condigóes sociais modernas, mas de acordo com 
conjunturas locáis; no caso da procissáo com Imagens, pode se 
resumir a um grupo e, em outras circunstancias, pode ser 
pluridassista e reconciliadora.

Mas as mudanzas nao podem somente ser atribuidas a fatores 
exógenos e á correlagáo entre a sociedade atual e os ritos; estes 
próprios tém suas dinámicas. Sobressai especialmente a lógica 
da promessa-protedo. O grupo e o individuo fazem um pedido, 
urna “promessa”, á divindade; e se recebe urna “béngao”, “grada”, 
“ajuda”, com um senso de reciprocidade. Isto ocorre até em meios 
mais atingidos pela secularizadlo. A verdade é que há muitos 
sinais de fortalecimento da espiritualidade. As maiorias rezam 
assiduamente e com esta atitude orante fazem seus ritos. Estes 
nao sao gestos mecánicos (conmínente). O povo pobre continua 
aprofundando sua relado com Deus, com os santos/as e com 
outros seres sagrados. Outra dinámica é a acentuadlo do sincre­
tismo católico. É devido á conjundlo de símbolos de várias 
tradidóes religiosas; e também pela participadlo do crente ás 
vezes numa cerimónia paroquial, ás vezes é um templo evangé­
lico, e ás vezes em outros espados cultuais. Os processos de
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sincretismo sao mais evidentes em regióes mestizas, indígenas, 
afro-americanas; mas também tém grande vitalidade em meios 
urbanos.

Todas estas linhas de fundo, estes processos de mudanza (e 
nao urna falta de historicidade ritual) sao o característico do 
universo de ritos trabalhistas, ciclo vital, reza familiar, sacramen­
tos, “vigilias” de Santos, ritos em comunidades de base, novos 
círculos bíblicos, culto aos defuntos. É um universo de estruturas 
rituais, e cada urna destas tem suas correlajóes com fatores 
sócio-cul turáis.

No entanto, no meio destes processos e contextos sobressaem 
algumas constantes nos eixos rituais de cada dia: suas raízes sao 
as necessidades humanas fundamentáis; sua lógica de promes- 
sa-protegao; e sua densidade espiritual. Vejamos urna por urna.

A cotidianidade popular está cheia de carencia e opressao; 
seu comportamiento ritual incide na satisfagao de necessidades 
básicas. Muitíssima prática religiosa tem a ver com a saúde. 
Vejamos alguns exemplos7: Patricia Moreira, na devastada Minas 
Gerais, diz que diante de um mal é preciso rezar um Pai-nosso, 
urna Ave-maria, e tres vezes a seguinte oragáo: “Jesús é vivo, vivo 
ele é; na Santíssima Trindade, interno ele está; com essas pala- 
vras, todo mal ele curará". A oragáo pela saúde tem urna quali- 
dade incondicional. “Se tens fé forte, vais te curar” recomenda 
um curandeiro mexicano nos Estados Unidos. Algo semelhante 
ocorre em outros ámbitos: trabalho, familia, em cada assunto 
humano básico, que sustenta o comportamento ritual do povo 
pobre.

Em termos globais, o rito tem urna lógica de promessa-prote- 
gáo. A pessoa, preocupada com urna necessidade básica, confía 
na divindade e lhe conta sua situado. Faz urna súplica muito 
concreta. Ao mesmo tempo, faz urna promessa, também muito 
precisa: encargo numa festa religiosa, dirigir urna reza, ajudar 
urna pessoa, oferecer urna coisa a urna Imagem, angariar alimen­
tos para urna “folia” ou grupo de músicos-devotos. A contraparte: 
a “béngáo”, o “milagre”, quer dizer, acolher a bondade salvífica 
de Deus, de seus mediadores (santos/as, “almas” etc.).

Esta lógica é abundante inclusive em meios populares com 
mentalidade moderna8. Num setor urbano-operário-marginal no 
Chile, 72% das pessoas entrevistadas fazem promessas. Urna 
pesquisa realizada em dez regióes do Perú mostra que 67% usa 
água benta e velas para sua protejo. Nao esquejamos que a
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lógica de promessa-protegao costuma ser muito criticada como 
“mágica”, “supersticiosa”. Acho que se trata antes de urna racio- 
nalidade do oprimido que recorre a seu Deus salvador além de 
fazer tudo o que depende de suas próprias forjas. Acrescento que 
a alienagáo se dá mais na lógica secular com seu binomio 
risco-seguranga; setores abastados e também pessoas do povo se 
arriscam, por exemplo, em loterías, no esporte mitificado, em 
corridas de cávalos, nos horóscopos, em concursos nos meios de 
comunicado, buscando seguranza na “sorte” oferecida por esses 
ritos seculares e seus organizadores.

Urna terceira constante é a densidade espiritual. O fato de as 
maiorias pobres rezarem constantemente indica - entre outras 
coisas - que seus ritos tém urna orientado transcendente. A já 
citada pesquisa feita recentemente no Perú mostra que 58% reza 
todos os dias em casa, e só 8% diz que nunca ou quase nunca 
reza. Os ritos nao sao isolados; costumam expressar essa atitude 
intensa de orado e de contato com Deus. É verdade que os 
analisamos como fatos sócio-culturais-estéticos; mas a ciencia 
nao pode evitar seus conteúdos espirituais.

Finalmente, como avaliar globalmente a atividade ritual? Já 
sabemos que esta é indesligável da existencia comum, ou, dizen- 
do melhor, a sustenta e orienta. Ora, na avahado nos pergunta- 
mos em que medida o comportamento ritual está ñas máos do 
povo sofredor, afirma seu ser embora de modo precário, e mostra 
um andar emancipador. No outro lado da moeda se pergunta em 
que medida o ritual detém, fataliza, desagrega o povo e o 
subordina a estruturas desumanizantes. Segundo o bom senso 
comum do povo, o rito vale por sua eficácia e por seu conteúdo 
de fé; nao sendo assim, o povo avalia o rito como incorreto; as 
pessoas sentem também que seu rito vale porque sustenta a 
cotidianidade e a vincula com realidades divinas e doadoras de 
vida; e que nao vale se é um gesto mecánico e sem trans­
cendencia. Assumimos este modo popular de avaliar sua religio- 
sidade.

Num plano teológico, o rito do povo pode ou nao pode - 
conforme há ou nao há coeréncia entre rito e prática do amor - 
ser sinal da salva^áo em Cristo. A comunidade eclesial, com seus 
pastores e sua doutrina, faz este discemimento. Num sentido 
pastoral, é muito acertada a perspectiva de Segundo Galilea9. 
Mostra, por um lado, degradares: rito com valor em si, busca 
só de seguranza, identificar Deus com o ritual. Por outro lado, 
existe autenticidade: o ritual como atitude de contato com Deus
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e com o próximo, e como afírmalo da mudanza social, e os ritos 
no seguimento de Cristo e em fun^áo da vida. F.m outras palavras, 
urna perspectiva pastoral nao se centra no dualismo: rito popu­
lar-programa pastoral; mas antes no significado, segundo a 
racionalidade crente do povo pobre, do rito no acontecer cotidia­
no e na rela^áo do ser humano com Deus.

2.2. Ciclos coletívos

Tanto os ritos já examinados como os grandes ciclos festivos 
- que agora analisaremos — simbolizara o conjunto da existencia 
humana com sua transcendencia. Trata-se de ciclos que nao sao 
um parénteses nem um escape da rotina; pois a festa coletiva é 
como que a substáncia da história. Os ciclos festivos estao 
articulados com todo o acontecer humano que, segundo o pen- 
samento popular, é urna progressao de fatos, urna progressáo em 
círculo ou em espiral. É um acontecer que tem alguns centros 
constitutivos: as celebra^óes cíclicas.

Quais sao os ciclos constitutivos do acontecer popular? Sao 
as cerimónias do ciclo vital, do nascimento até a morte; tém 
grande espontaneidade festiva, e consolidam vínculos e frontei- 
ras entre pessoas e grupos. Quanto ao ciclo litúrgico, seu signi­
ficado depende de fatores regionais, embora em quase toda parte 
tenham peso o ciclo Carnaval-Semana Santa e o ciclo Natal-Epi- 
fania. O fenómeno principal é o ciclo santoral, muito entrelazado 
com o processo económico em cada regiao e onde se expressa a 
identidade local e regional; sobressaem as festas de junho. Outro 
ciclo é definido por seu caráter itinerante. A procissáo urbana; a 
visita semanal ou mensal a um centro religioso na cidade ou na 
marginalidade; a peregrinazao anual a um santuário. Setores 
populares também participam de festejos do ciclo civil: datas 
patrióticas, “dias” especiáis como o da mae, as feiras agropecuá- 
rias e industriáis.

a. Celebragoes com santos e santas

Em nosso Continente, o ciclo de festas locáis e regionais está 
marcado por dias de Santos/as10. Sao explosóes muito belas de 
alegría e de “devozao” (palavra popular para a fé); sao eventos 
em que confluem amigos e parentes, onde se reúnem estratos da 
populazáo. Desde a implantazao destas celebrazoes pelos colo-

143



nizadores europeus até seu desenvolvimento na ordem moderna 
há continuas mudanzas no acontecer festivo.

Nos assentamentos urbanos margináis, sobretudo a partir da 
década de quarenta, a evolu^ao da estrutura religiosa toma 
diversos rumos. Em alguns casos a cooperagáo camponesa (“mu- 
tirao” brasileiro, “jocha” equatoriana, “ayni” no Perú e Bolívia, 
“tequio” mexicano) que é um substrato da festa comunal, vai 
evoluindo para um tecido de intercambios urbanos, como por 
exemplo num bairro ou entre um setor de trabalhadores, sob a 
proteqáo de um santo/a. Outro fenómeno é o auge de romarias 
a santuários, ñas quais sobressaem aspirares individualistas. 
Em outros lugares, a festa religiosa é substituida por espetáculos 
folclóricos e comerciáis organizados por grupos abastados.

Há, portanto, mudanzas no espado e no tempo festivo, e 
também ocorrem complexas brigas. Menciono algumas. Os seto- 
res dominantes eram contra que o negro brasileiro tivesse Sao 
Benedito e Nossa Senhora do Rosário como protetores; que os 
negros peruanos tivessem contrarias autónomas; que os grupos 
autóctones festejassem seus Santos misturados com suas “su- 
persti^oes”; que Sao Domingos de Manágua fosse venerado com 
tanta “sensualidade”; que houvessem desordens populares em 
celebrares religiosas chilenas durante o século passado. Esta 
série de desencontros chega até nossos dias. De um lado estáo a 
sensibilidade e a criatividade festiva-crente do povo; de outro 
lado estáo os mecanismos repressivos que obrigam a camuflar as 
celebrares próprias ou entáo a se entorpecer com outras formas 
de diversáo.

b. DimensÓes de fatos complexos

Nestes acontecimentos destacam-se várias dimensoes. Em 
primeiro lugar, um frondoso campo artístico. Tem muitas face­
tas: música, fogos de artificio, danza religiosa, vestimentas festi­
vas, jogo, competi^áo, teatro, paródia, enfeites públicos, refei^áo 
festiva, arte rio culto popular e na liturgia católica, e muito mais. 
Sao elementos simbólicos, estéticos, comunicativos. As pessoas 
que cada dia se sentem amordazadas, uniformizadas, pelo menos 
no clímax festivo adquirem liberdade de expressáo, de fantasia, 
de sociabilidade.

As festas religiosas com qualidade artística ocorrem sobretu­
do em zonas onde razas marginalizadas, classes pobres, mulher, 
juventude, associazoes voluntárias - que incluem grupos de
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“devo^ao” -, onde estes e outros grupos resistem a tanta invasao 
cultural e, ao mesmo tempo, desenvolvem suas próprias dinámi­
cas artísticas (em intera^ao com as partes dominantes e inevitá- 
veis). Assim ocorre em zonas com intensa mestigagem e com 
relativa autonomía dos centros de poder; em bairros que nao 
figuram em planos oficiáis, mas onde há riquíssima produ^áo 
cultural; em zonas camponesas pobres e com tra dides indíge­
nas; em povoados provincianos cheios de cores e de dignidade. 
Por exemplo, no ciclo Natal-epifania: o “pase del Niño” em 
povoados serranos equatorianos, “folias” de Reis em regióes do 
Brasil, “posadas” no México, e presépios cheios de carinho e arte, 
cánticos com sabores locáis, dantas para o “niño Manuelito", e 
outras atividades por todo o Continente. Em outros lugares há 
urna aguda rixa entre a produjo própria e os programas de 
“promodo folclórica” e urna mercantiliza^áo da cultura.

Em segundo lugar, as dimensoes económico-político-social. 
É urna infinidade de atos muito precisos que fazem parte do 
universo festivo (por conseguinte, é impossível separar - como 
muitos tentam - o social do religioso nestes acontecimentos 
populares).

Urna das temáticas mais estudadas é a relado entre organi­
zadores e participantes, com o que implica de significado da 
festa em cada processo social11. A comissáo de festa, “festeiros” 
brasileños, “cabezones” na Amazonia nao brasileña, “alferados”, 
“priostes”, “mordomos” andinos, e tantas outras formas de orga­
nizado local, ás vezes exercem um poder ao servido da comuni- 
dade e ás vezes sao grupos hegemónicos. No sul-andino, M. 
Marzal ve os “cargos” como estruturas de prestigio, de nivelado 
económica, de integrado da comunidade. Na Meso-América, 
através dos responsáveis pelas festas, é exercido um controle 
económico e político, especialmente por parte de ‘ladinos” (mes­
tizos), novos empresários e abastados, segundo estudos de W. 
Smith e R. Falla. No Equador se detecta, como nota M. Rueda, a 
reprodudo da ordem vigente em relado a status de idade, sexo, 
classe social e á extrado capitalista de bens de áreas oprimidas. 
Por outro lado, Carlos R. Brandáo examina a violencia (e sua 
regulamentado) em ritos festivos que além disso sao meios de 
integrado e de comunicado. Sao enfoques distintos, mas todos 
eles mostram a articulado do festivo — concretamente, os “car­
gos” - com os demais fatores num processo social complexo.

Quanto á identidade sócio-cultural, a festa religiosa realizada 
por urna multidáo urbana costuma ser um recurso humanizador.
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Os moradores se aproximam de um Santo ou Santa, dizem 
simbólicamente: "apesar de tanta marginalizagao e frustrado, 
somos capazes de sobreviver, de nos alegrar e de nos projetar 
para o futuro”, e se organizam eficientemente para conseguir 
isso. Por outro lado, numa parte ou no conjunto de urna celebra­
gáo popular se evidencia a alienagáo social. No caso de Zacual- 
pán, México, a unidade durante a festa do Rosário nessa 
localidade polarizada serviría para ocultar como o regime capi­
talista englobante suga os recursos de Zacualpán12. Também as 
“novidades” influem na identidade das pessoas; quer dizer, 
diversoes chamadas modernas que sao pagas pelas pessoas que 
participam e que sao assim domesticadas; e muita atividade 
ritual referida a estruturas de superado individualista.

Urna terceira dimensáo é a mística da festa; a expansao e 
transcendencia da alegría. É urna mística que motiva e orienta a 
atividade material, social, artística. Quando os portadores desta 
mística sao gente abatida e postergada, ao fazer a festa elas 
impugnam urna ordem social, triste, desagregadora, violenta. Por 
conseguinte, nao se trata de um misticismo que seja urna fuga 
do mundo.

F.m seus rituais o povo pobre deixa transparecer mística. Ele 
danga com devogáo e fazendo urna espécie de “alianza” com a 
Imagem Sagrada. Faz oragáo de súplica, e depois de gratidáo 
alegre. Faz procissoes de coesáo em meios de desagregadlo 
social. Participa da vida sacramental da Igreja e acrescenta suas 
celebragoes próprias. Contempla o amor de Deus e a beleza em 
cada ser vivo. É muito significativo que o povo situé a mística no 
ámbito festivo; em comparagáo, outros grupos tém urna espiri- 
tualidade mais racional ou mais dependente de um organismo 
eclesial. Teológicamente se pode dizer que dessa maneira os 
pobres acolhem o Reino de Deus, a salvagáo em Cristo; acolhem- 
na compartilhando bens materiais, alegría, organizagáo, espe- 
ranga.

Para terminar, é preciso mencionar outras dimensoes impor­
tantes. O espago e o tempo festivo; detalhes cruciais sao quando 
e onde se faz a celebragáo; a situagáo e a seqüéncia dos prepa­
rativos; a densidade dos “dias centráis”; a conclusáo com despe­
didas sumamente emotivas e agradecimentos. Os relatos e mitos 
que narram origens e evolugóes de cada celebragáo; por exemplo, 
o milagre muito comum da Imagem que nao pode ser mudada 
do lugar que ela escolheu e desde entao é ali festejada. A 
sexualidade; urna série de ritos que representam a polaridade-
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complementaridade entre homem e mulher; e, por outro lado, 
sinais de subordinadlo da mulher e de patriarcalismo festivo; 
exaltado da sensualidade como meio de comunicad0 humana 
e de mística religiosa. A fantasía de jogos e de outras a^oes em 
que pessoas adultas recuperam seu direito a sonhar, a fazer 
loucuras sadias, a expressar nostalgias e desejos profundos.

2.3. Necessidade de discemixnento

Os cinco ciclos anotados requerem avaliagoes específicas. É 
preciso considerar os componentes simbólicos de cada um, suas 
características segundo regióes e segundo conjunturas. Além 
disso, é preciso avaliá-los com as teorías e metodologías de várias 
ciencias humanas e abarcar todas as dimensóes nos fenómenos 
festivos.

Com rela^ao ás celebragóes com Santos/as podem ser levados 
em conta os seguintes elementos. Os que participara de tuna festa 
geralmente distinguem o que - como dizem - “deve ser” e o que 
“nao deve ser”; quer dizer, as pessoas tém seus critérios e normas 
para fazer urna avaliad°; assim, o ponto de partida é a sabedoria 
festiva do próprio povo. A ela se acrescenta urna contribuid0 
sistemática e crítica. Nós, que acompanhamos o povo em sua 
reflexáo, trazemos a análise de cada dimensáo: arte, economia- 
política-socializa^áo, mística, sexualidade, espado e tempo festi­
vo, fantasía; e examinamos o universo simbólico dentro de um 
processo social, vendo como um rito e um festejo esmagam seus 
protagonistas, ou entao como ali se humanizam e foijam algo 
novo. Mas o principal elemento de discemimento é: como é a 
alegría, o que ela implica em toda a existencia humana e na fé? 
Esta avahado da alegría do povo sofrido é feita a partir de sua 
perspectiva de vencer a tristeza e de garantir um futuro bom. A 
gama de ritos e festas manifesta urna tensao entre, por um lado, 
forjas desumanizantes e, por outro lado, a alegría que dignifica. 
Esta contraposi^áo ocorre no contexto social, também no interior 
de cada celebrado e na tensao entre símbolos.

A seguir sao anotados critérios gerais para detectar linhas 
desumanizantes e fatores libertadores. Sao linhas, tendéncias, 
que se devem verificar em cada caso particular.

Por um lado, detectamos mecanismos que aprisionam e 
oprimem. Vemos como a participado na celebrado é funcional 
a diversas discriminadas: racial, sexual, de geragáo, de classe, 
de cultura. Vemos como a massa consomé eventos sociais, diver-
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soes, ritos; e nao exerce sua criatividade. Examinamos o poder 
organizador da festa; e como está direta ou indiretamente entre­
lazado com os grupos abastados a nivel local e nacional. Cons­
tatamos se a modalidade material do festejo depende da 
estratifícazao social (os abastados comem toneladas e gastam 
para aumentar seu prestigio; os pobres só desfrutam de doces e 
de alguns tragos). Também vemos como proliferam diversdes 
modernas ñas quais o povo paga para se alienar ideológica e 
afetivamente; como o culto é massificante, privatizante, segre­
gado da capacidade cultural do povo.

Por outro lado, podemos considerar algumas energías liber­
tadoras. Anota-se a participazáo da maioria pobre, espazos e 
tempos próprios, sua maneira de convocar os outros a serem urna 
comunidade alegre. Também indagamos como se fortalece a 
identidade, a memória histórica, os papéis sexuais, idiomas 
próprios. Avahamos níveis de encontros: parentes, amigos, crian­
zas, juventude, familia, namorados, contatos entre comunidades, 
comerciantes e consumidores, inimigos que se reconcilian!, as- 
sociazáo de responsáveis pela festa. Interessa também a funzáo 
organizadora: comissoes, encarregados de caráter rotativo etc., 
com seus graus de autonomía, sua lideranza crente, seu servio 
ao fortalecimento da comunidade. Considerar se há urna divisao 
igualitária e generosa de alimentos e bebidas. Em síntese, veri­
ficar se está em vigor a norma da reciprocidade festiva, e como 
esta dá sentido á música, danza, fantasía, jogo e outros aspectos 
da alma popular. Quanto ao culto, registrar a devozáo e alegría 
pascal das pessoas postergadas que simbolizam suas relazóes 
sociais e desejos de vida plena.

Estas interpretazóes sao realizadas com o instrumental das 
ciencias humanas. Em correlazáo com elas, embora seja um 
terreno distinto, tomemos a reflexáo de fé, quer dizer, urna 
avaliazao teológica do festejo ritual. As pautas de dominazáo se 
correlacionan! com práticas idolátricas; quando há opressáo 
também há ruptura com pessoas e com Deus. Por exemplo, 
examina-se a fascinazáo pelo éxito e a obsessáo por urna abun- 
dáncia material (que acaba sendo discriminatória). Em outras 
palavras, aspectos do pecado na existencia cotidiana sao repro- 
duzidos no festejo cultual, de maneira que este nao é fiel ao Deus 
da vida.

As dimensóes libertadoras que mensionamos sao - a partir 
de tima ótica teológica - manifestazóes de alegría crista; e esta 
alegría é um dom do Espirito Santo. Concretamente, a comida
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fraterna com seus sinais eucarísticos, a gratuidade e beleza do 
jogo, a oragao intensa ao Deus partidário do maltratado, e outras 
expressoes de fé. Assim é a espiritualidade de um povo convocado 

/ por Deus a se alegrar com esperanza.

3. MOBILIZAgÓES SIMBÓLICAS

Grupos e massas acostumadas á rotina da postergagao social 
e á desintegragao pessoal se poem de pé. Suas peregrinagoes, 
marchas religiosas pela justiga, procissóes com Imagens, dangas 
e outras manifestagoes itinerantes sao - em maior ou menor grau 
segundo as circunstáncias e motivagoes das pessoas - símbolos 
de movimento popular13. De que modo fortalecemos a bondade 
humana? Em que medida sao paliativos para a infelicidade? Em 
termos teológicos, em que sentido sao movimento para o Reinado 
de Deus?

3.1. Peregrina^áo ao santuario

Trata-se de lugares e momentos de plenitude para pessoas e 
para multidóes. A santuários localizados em cidades, os peregri­
nos costumam acudir com um ritmo mensal ou semanal; a 
centros de renome regional costuma haver urna grande peregri- 
nagao anual.

Podem ser apreciadas a partir de vários ángulos. Os que váo 
individualmente se sentem comunidade; grupos de familiares e 
amigos se afeigoam mais. Há urna seqüéncia de fundo: necessi- 
dade básica ou crise humana, promessa e voto, viagem de ida, 
experiencia totalizante no Santuário, viagem de volta, reassimi- 
lagáo e solugáo da necessidade básica ou da crise sofrida. Os 
maiores santuários sao dedicados a Cristo ou a María; sao 
também importantes as peregrinagoes a santuários nao canoni­
zados como o médico Hernández em Caracas, a humilde Sarita 
Colonia em Lima, o milagroso padre Cicero do Ceará.

No Brasil, muitos santuários foram iniciados por leigos; 
proliferam nos sáculos 17 e 18 com a expansao da economía 
colonial; quanto á nossa época, as romarias parecem ser mais 
funcionáis para garantir o capitalismo. Em regioes com relativa 
autonomía cultural, as tradigóes de base coexistem com a religiáo 
oficial. Menciono dois casos: no rio Tombe, no Haití, é venerada 
a divindade Dambellah junto com a Virgem María do Carmelo; 
em Qoyllur Rifi, Cusco, milhares dangam junto á rocha sagrada
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onde está Cristo. A nivel continental, o fato maior é Tepeyac-Gua- 
dalupe, no México, com sua tradi^áo indígena e contestatária, e 
com sua evolu^ao até expressar hoje a identidade e fervor 
popular e nacional. Em termos económicos, muitos santuários 
acumulam capital para fins eclesiásticos, absorvendo os escassos 
recursos “excedentes” da multidáo. Urna boa exce^ao é Sao 
Caetano em Buenos Aires que, desde 1970, envía a regioes pobres 
mensalmente toneladas de víveres e roupas com o lema “agrade- 
zea a San Cayetano, ayudando a um hermano”.

O que move estas multidoes? Sao as necessidades sentidas 
por classes médias e pobres: assegurar trabalho e saúde, expiar 
a maldade e serení perdoados por Deus, superar dramas famili­
ares e pessoais, reconstruir urna identidade coletiva, receber a 
protegáo divina. Tudo isto é qualificado por alguns como “utili­
tarismo”, como falta de gratuidade e de discipulado. Na minha 
opiniáo, trata-se de urna parábola do itinerário desejado pelos 
pobres: urna visita física, em grupo, afetiva, espiritual a um 
santuário onde se encontra salvado para os problemas concre­
tos; também podemos dizer que é como urna parábola do segui- 
mento e do caminho cristao (conforme se fala nos Atos dos 
Apóstolos). Ao peregrinar, de certo modo as pessoas rejeitam os 
males de cada dia; procuram ser regenerados pela Imagem; e 
voltar a seu mundo cotidiano com novas energías. No entanto, é 
notório que alguns váo para adquirir no santuário urna espécie 
de seguro privado de protejo, sem assumir responsabilidades, 
a longo prazo, por si mesmo e pelos outros (porque a Imagem 
me salvará...).

Além destes grandes centros, existe urna infinidade de cape- 
las e pequeños lugares de culto, criados e administrados por 
pessoas de base, pelos humildes; e ali se dá urna seqüéncia 
semelhante á já anotada, a partir da necessidade sentida para a 
recep^áo de urna graga divina. Também é preciso considerar o 
“altar” ou lugar sagrado na grande maioria dos lugares e centros 
de trabalho do povo; estes mini-santuários sao importantíssimos 
centros do Catolicismo.

3.2. Procissáo leiga

Desde a cristandade colonial, o laicato esteve sob severo 
controle, mas apesar disso realizou continuamente as realidades 
próprias; urna délas é a procissáo num povoado, num bairro. 
Dentro do templo, o sacerdote e seus colaboradores fazem e
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supervisionam tudo; ñas pragas e rúas - onde reina a procissáo 
- o leigo organiza e participa. A procissáo tem aspectos artísticos 
e espirituais peculiares a cada regiáo. Sao fenómenos urbanos, 
ou entáo, de um povoado se vai para a periferia rural. Expressam 
coesáo e também diferenciagáo social. Participam “todos” Cacha­
se que todos devem participar). Existem distingóes; por exemplo, 
as pessoas de maior prestigio carregam a Imagem e os outros 
acompanham ou observam. Estes sao alguns tragos contextuáis.

Indicamos também urna tipología, resumindo a grande varie- 
dade de fenómenos em alguns tipos principáis. A procissáo 
penitencial, sobretudo na Semana Santa, é o modo comum de 
reconciliagao e de se reconhecer como pecador e como salvo pela 
paixáo de Cristo (quer dizer, o modo como muita gente vive a 
Páscoa). A procissáo festiva, especialmente com Santos/as; mo­
mentos densos de súplica e de gratidáo, de comunidade e de 
esperanga. Outro tipo está marcado pelos pedidos, quando há 
urna catástrofe natural ou social, ou conjunturas políticas críticas 
em que um setor da sociedade busca refugio na devogáo. Tam­
bém há procissoes de caráter associativo, de vizinhanga, de 
geragáo, seja um setor de trabalhadores, ou um grupo que 
comemora o aniversário de um bairro, ou urna caminhada juvenil 
religiosa.

Detenho-me num caso magnífico. Em Lima, de 18 a 28 de 
outubro de cada ano, milhóes acompanham o Senhor dos Mila- 
gres. Esta procissáo evoluiu desde suas origens de escravos 
negros durante a Colonia (e um fundo autóctone: Pachacamac) 
até sua atual realidade policlassista e simbólica do ser peruano. 
Seu andor pesadíssimo, adornado com flores e metáis preciosos, 
é carregado por grupos bem organizados. É urna inesquecível 
experiéncia penitencial: estar na procissáo perdoa os pecados. 
Numa cidade desarticulada e violenta como I.ima, as multidoes 
avangam lentamente durante dias e noites com seu Senhor, 
forjando harmonía e ternura; assim se expressa o povo de Deus, 
reivindicando alivios concretos que apontam para urna vida 
melhor, gragas á béngáo do Senhor.

Outro caso: a “romana da térra” realizada desde alguns anos 
em vários lugares do Brasil. Ela explícita mais urna devogáo 
articulada com urna organizagáo libertadora. Em 1988 os cam- 
poneses sem térra do Rio Grande do Sul marcham para o 
santuário de Caaró com o lema “os mártires de ontem e de hoje, 
como Chico Mendes e tantos outros”; e no Paraná, outra romaria 
com o lema “pequeños unidos, cidadáos da térra e do reino”.

■i
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Estas iniciativas da pastoral local ligam as novas comunidades 
de base e suas causas de justi$a com as tradigoes itinerantes e 
festivas do povo pobre.

Os vários tipos de procissoes tém suas ambivalencias, mas no 
meio délas há componentes muito fecundos. Aprocissao costuma 
conjugar o ámbito pessoal com o comunitário e com o massivo; 
numa linguagem de gestos se diz “somos povo crente, sofremos 
e somos salvos”. Existe também urna vertente utópica: a popula­
do se mobiliza com urna Imagem que é fonte de vida (Pode-se 
comparar tudo isto com alguns esfor^os eclesiais para que os fiéis 
“participem”; na verdade, sendo coagidos para moldes de reno­
vado eclesial nos quais el es nao sao protagonistas). Parece-me 
que iniciativas como a "romaria da térra”, como marchas de 
juventude comprometida, como as “vias-sacras” populares, e 
outros mais, estáo renovando profundamente o esquema proces- 
sional.

3.3. Danqa religiosa

Esta instancia simbólica tem organizado sólida, fé, arte, 
afetividade. É urna maneira como setores populares comunicam 
sua mística; urna mística admirável, disciplinada e libertadora. 
Empregando terminología bíblica, podemos dizer que é “viver no 
Espirito”, dada a sua consistencia espiritual, comunitária, e seu 
significado de ressurrei^ao. As associa^óes de pessoas que dan­
zara tém militas motivados: a diversao, a coreografía, a compe­
tido entre grupos; e algo fundamental é a devodo á Imagem. 
Em alguns lugares estas associa^óes tendem - infelizmente - a 
se elitizar e se separar da multidáo.

Cabe recordar ondas de repressáo contra esta prática; foi 
classificada como “idolatria” e “imoralidade” durante a Colonia, 
e como “primitivismo”, “folclore”, “paganismo” na época moder­
na. No entanto, sobrevive, sobretudo naqueles lugares onde a 
cultura-organizado local é mais forte: zonas do Caribe, na 
Amazonia, ñas serras e altiplanos, em alguns bairros urbanos, 
em espatos afro-americanos. Atualmente um processo parece 
irreversível: separado entre a devodo religiosa (liturgia, procis­
soes, culto pessoal) e o baile social justaposto ao acontecimento 
religioso; este último, em locáis fechados, pagando para partici­
par, e com música sobretudo norte-americana.

Voltemos ao propriamente popular. A maior parte das dantas 
religiosas é feita durante festas de Santos/as e em peregrinados
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a santuarios. Ali grupos com excelente organizado e seqüéncia 
de atividades oferecem urna liturgia pública que costuma ter 
mais importancia do que a Missa. Estes grupos de certo modo 
representam a fé alegre da multidáo. A origem de tudo isto é 
atribuida, em algumas regides, aos próprios Santos. No Brasil, 
Sao Benedito ensinou á comunidade negra a danga chamada 
congada; Sao Gonzalo fez as prostitutas dansarem urna noite 
inteira para que nao pecassem no dia seguinte; o Menino Jesús 
agradeceu aos Reís ensinando-lhes a “folia” e desenhando-lhes 
seus instrumentos musicais. Em geral, há urna convicio clara 
de que se trata de urna manifestado órente, e nao de meros 
passatempos.

O ciclo litúrgico, onde existe mais supervisáo clerical, nao 
tem danga; com a excedo de alguns lugares para o Natal (dan^a 
de pastorzinhos, de negrinhos), Epifanía, Páscoa.

A danga mais contagiosa ocorre sem dúvida em ámbitos 
sincréticos: os camavais com os traeos próprios de cada regiáo, 
os apaixonantes cultos afro-americanos, as festas de migrantes 
ñas cidades. Estas celebrares tém, para os seus protagonistas, 
um conteúdo religioso, mas na opiniáo de muitas pessoas estra- 
nhas é simples “folclore”. Quanto ao carnaval, embora algumas 
reportagens o desñgurem e destaquem alguns excessos, a viven­
cia popular é de alegría democrática e com alguns elementos de 
crítica aos poderes estabelecidos. Como diz Roberto da Matta: 
“O carnaval (diferente de todo o resto) nao tem dono; é a festa 
dos dominados”14.

Ao mesmo tempo em que apreciamos a jovialidade e o 
erotismo sadio da dan^a, podemos criticar alguns substitutos de 
caráter alienante-moderno, como a dan^a-espetáculo na qual a 
populado é consumidora de algumas “novidades” que negam a 
arte popular. Outra problemática é quando só urna minoría se 
apodera desta expressáo festiva. Perante estas situares, corres­
ponde a associagoes crentes recriar sua dan^a religiosa como 
urna instáncia de arte, de fé, de mobiliza^áo do povo. Isto é 
particularmente verdadeiro em meios urbanos e em ambientes 
jovens. Para isso dispóem de tradi^oes de séculos e da capacidade 
atual de gerar formas simbólicas, tanto em comunidades de base 
como em encontros de multidóes.

153



3.4. Símbolos e poderes

Recapitulando estas anotares, pode-se afirmar que práticas, 
como caminhar com urna Imagem ou como a magia da danga, 
potenciam a comunicado entre os crentes e os seres trans­
cendentes. Ao mesmo tempo, sao realidades com contradices; 
por exemplo, urna Imagem de raga branca - como a quase 
totalidade dos santos/as - é carregada e venerada por um 
Continente majoritariamente mestigo. Alguns centros de peregri- 
nagáo foram fundados na extirpagao da “idolatría”, destruindo 
costumes e ritos locáis, como o caso do Senhor de Chalma, no 
México. É, portanto, um terreno muito complexo.

As tres classes de mobilizagóes que anotamos: a peregrinagao, 
a procissáo - e as novas formas mencionadas - e a danga sao 
todas ritualizagoes da identidade e das expectativas de popula- 
gdes pobres. Elas e nao as elites sao as que mais se mobüizam e 
identíficam com estes eventos simbólicos. Além disso, ali se 
expressa poder dos marginalizados; tomam posse de modo ex­
cepcional durante a festa da praga, onde regularmente mandam 
as autoridades. Em outros casos, existe subordinagáo: grupos de 
poder local agem como donos de tudo; ou, só homens adultos 
dirigem a procissáo e marginalizam a mulher e a juventude. 
Podemos estender este discemimento ao ritual cotidiano e aos 
ciclos festivos; também neles há confrontagáo entre poderes, 
entre instáncias dos “de cima” e organismos dos “de baixo”, entre 
símbolos de setores abastados e os símbolos dos pequeños.

Os setores dominantes tém abundancia de rituais: cívicos, 
políticos, artísticos (com elementos de fora, com folclore mer- 
cantilizado), militares e patrióticos, económicos (feiras agro-in- 
dustriais e comerciáis). Neles os sinais do poder de minorías sao 
invertidos para aparecerem como benéficos para a maioria. Um 
caso claro: desfile de militares autodefinido como defesa da 
dignidade nacional, ocultando a dominagao intema e extema 
que implica em armamentismo. É muito significativo o número 
e entusiasmo de pessoas do povo que acodem a estes rituais 
económicos, cívicos, artísticos, militares.

Contudo, setores populares também tém suas formas pró- 
prias. Eles ritualizam conquistas sindicáis, políticas, culturáis, 
vicinais; como cerimónias de aniversário de urna “toma” ou urna 
fundagáo, um festival de teatro e música, a inauguragáo de urna 
obra comunal. Além disso, existem cerimónias de nao-violencia 
ativa: protestos contra a tortura e os desaparecidos, greves e seus
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ritos, marchas de sacrificio, jejuns por nma causa popular. Com 
muita mística, grupos do povo criam sinais sacramentáis, ascé­
ticos, comunitários. Em nossas sociedades autoritárias e repres- 
sivas os símbolos auténticamente emancipadores constituem um 
avanzo na comunicagáo e na abertura de horizontes.

4. DINÁMICA SACRAMENTAL DOS MARGINALIZADOS

O povo pobre tem urna rica heran^a e produ^ao de “sacra­
mentáis” para suas necessidades pessoais, coletivas, espirituais. 
Além disso, participam fielmente dos sacramentos que estáo a 
seu alcance. Os batizados tém urna prática crente. Os matrimó- 
nios tém maior solidez e capacidade de reconciliado (em com­
parado com as elites). Quando recebem a comunháo, as pessoas 
do povo o fazem com um corado aberto a Deus, sem farisaísmo. 
Também é notório que selecionam os ritos eclesiais de acordo 
com os principáis marcos do ciclo vital (nascimento, casamento, 
morte), e de acordo com a socializado popular que dá grande 
importancia ao compadrio e comadrio.

4.1. Sacramentalidade cotidiana e festiva

O que já foi dito sobre ritos e celebrares do povo pode agora 
ser relido em chave sacramental15. Esta tem um caráter cotidiano 
porque o comportamento ritual impregna toda a existencia. Ao 
trabalhar, invoca-se um ser sagrado. Ao viajar, se faz o sinal da 
cruz. Nos eixos da convivencia familiar há gestos religiosos. Algo 
semelhante ocorre nos modos de encarar urna doen^a, urna crise 
social, um esporte, urna angustia pessoal, urna luta por condides 
mais humanas, urna nova tarefa profissional, urna refeigáo espe­
cial, um cargo político. Mas alguns setores pobres e camadas 
médias abandonam tais ritos e assumem outros: o horóscopo 
como indicador dos afazeres cotidianos, amuletos modernos, 
ritos seculares no ámbito familiar e trabalhista.

Ora, os abundantes ritos católicos sao fruto de urna tradi^ao 
comunitária, eclesial. Os sinais sao precisos e universais (no 
contexto latino-americano): água benta, a cruz, estampa, meda- 
lha ou imagem do Santo ou Santa, alimento, produto do trabalho, 
vela, canto, música etc. Com os critérios da ciencia se pode dizer 
que essas sao coisas materiais e produtos culturáis. Numa pers­
pectiva crente se diz que sao “sacramentáis”. Estes sao definidos, 
pela legislado eclesial atual, como sinais sagrados que de certo
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modo imitam os sacramentos, sinais que obtém por intercessao 
da Igreja efeitos principalmente espirituais (canon 1166). Há 
vários pontos de vista a respeito de se os ritos antes citados sao 
ou nao, em sentido estrito e canónico, “sacramentáis”. É urna 
temática importante á qual se deve dedicar mais reflexao e 
discemimento eclesial.

Aqui se pode sublinhar o paño de fundo da sacramentalidade 
peculiar que manifesta o povo em seu dia-a-dia. Trata-se das 
grandes tradigóes sócio-culturais e religiosas em nosso Continen­
te: indígena, afro-americana, mestiza e também a modemidade 
na América Latina que tem urna alma ritual e mágica. Cada urna 
destas tradigóes humanas e espirituais tem seu conjunto de sinais 
sagrados. Podemos acrescentar que em certo sentido sao sacra­
mentáis por seu contato prolongado com o sistema sacramental 
da Igreja católica. Ela, de modo diferente de outras denomi­
nares cristas, promove as mediagóes sacramentáis em cada 
cultura humana. Por isso tem tanta riqueza de sinais, paralitur­
gias, devoro es, espiritualidades. Quer dizer, existe um fundo para 
os “sacramentáis” tanto em diversas culturas como na presenta 
da Igreja nestas culturas do Continente.

Outra nota característica da sacramentalidade popular é ser 
festiva. Cada um dos ciclos (já anotados) - vital, litúrgico, 
santoral, itinerante - tem seus condicionamentos, contradigóes, 
ambivalencias, conteúdos próprios; e todos tém um denomi­
nador comum: a comunidade popular celebra a fé. Ora, no 
complexo acontecimento festivo nem tudo tem um sentido sa­
cramental. Mas existe no partilhar dos crentes, no ser comuni­
dade com sinais concretos do amor de Deus e do amor ao 
próximo, no se alegrar pascoalmente. Urna visáo teológica nos 
permite ver, na alegría comunal e crente dos pobres, a manifes- 
tagao do Espirito de Cristo Ressuscitado que levanta a populagáo 
entristecida e oprimida.

Além disso, a comunidade é a matriz sacramental; ou, como 
ás vezes se diz, a Igreja é o proto-sacramento. É muito fácil 
constatar ñas celebragóes populares a preeminencia da comuni­
dade e de sua fé católica que sempre tem um sentido sacramental. 
Esta é a matriz para a recepgáo dos sete sacramentos, sinais 
eficazes da graga salvadora de Cristo, como diz o ensino tradi­
cional da Igreja.

Mas voltemos á nossa realidade. Examinando-se tanto zonas 
urbanas como rurais do Continente, na maioria délas as pessoas 
nao tém acesso ao conjunto dos sete sacramentos. Isso se deve
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em parte por defeitos na organizado da pastoral (concentrado 
em alguns povoados, pouco clero, catequese insuficiente); e em 
parte é por desconhecimento e reticencias para com rituais de 
confíssao, confirmado, matrimonio. Também é notório como a 
eucaristía é algo muito eventual ou quase inacessível para a 
maioria dos católicos. No entanto, quando é possível, as pessoas 
fazem suas festas como crentes. Isto ocorre sobretudo em tomo 
do batismo, do matrimonio, da lembran$a dos defuntos; também 
em dias importantes de Santos/as com suas missas, e em centros
de peregrinado.
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4.2. Criatívidade e vazios na vivencia popular

Propusemos que ritos e festas populares tém dimensóes 
sacramentáis. Significam, de formas muito precisas, a fé em Deus 
e a recepgáo, mediante elementos concretos, da salvado divina. 
Ao mesmo tempo, a populado é extraordinariamente criativa. 
Sabemos muito bem que o centro do mistério cristao é a Páscoa; 
ora, com muita sensibilidade e sabedoria as pessoas fazem suas 
procissóes e peregrina^oes, e em alguns lugares também as 
dantas religiosas, tendo todas elas conotagóes pascáis. Outro 
assunto fundamental é que a presenta de Deus no mundo é como 
“outro” e nao é mera projegao da imaginado humana; ora, num 
gesto simples, mas cheio de sacramentalidade, as pessoas cató­
licas saúdam as Imagens, quer em seu lar, quer nos templos, 
mostrando que a fé nao é produdo humana, mas contato com 
Outro. Estes e tantos outros gestos populares sao sinais de 
acolher a gra^a e serem transformados por ela. Sao sinais 
comunitários e eficazes - segundo o modo de entender do povo 
- e sao sinais geralmente ligados ás necessidades vitáis do povo.

Estas apreciadas tém sustentado histórica e teológica. 
Como diz M. Maizal: “Nos sacramentáis houve mais liberdade e 
mais lugar para a criatívidade dos pastores ou do próprio povo, 
e para aceitar tradi^óes culturáis diferentes”. Por sua vez, V. 
Codina diz que “o sacramental é o clamor do povo feito operado 
simbólica que sobe - epicleticamente - a Deus por meio da Igreja 
e que desee sobre o povo em forma de bén^áo”16.

Creio que a maior comunicado e produdo simbólica ocorre 
na seqüéncia falecimento/velório/enterro/ritos com os mortos. 
Em muitos lugares, a familia e as pessoas acompanhantes diri- 
gem todos estes ritos, com as mediagóes de suas culturas. Criam 
urna bela síntese da existencia crente: a comunidade é fortalecida
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em tomo da “alma”, que é protetora (embora seja perigosa no 
caso de ser esquecida). Ela é urna nova media$áo com o Deus do 
céu. Também sao muito significativas as refei^oes, rezas, inter- 
cámbios rituais, e até jogos, nos velónos e nos “bota-lutos”. Em 
geral, os defuntos estao muito presentes junto com os vivos, e 
esta presenta e intercambios sao expressos de maneira sacra­
mental.

É muito evidente o protagonismo popular em todo este 
universo de sacramentáis. Em termos teológicos, pode-se dizer 
que é urna maneira de exercer o sacerdócio de todos os fiéis 
católicos. Eles presidem seus ritos e se convocam como comuni- 
dade e povo de Deus; seja numa procissáo, seja num ritual de 
“alma”, seja em tomo de um altar familiar. Junto com este 
protagonismo se dá a afirma^áo de culturas locáis, pois cada rito 
costuma ter traeos da regiáo onde é significativo (formas de 
compartilhar alimentos, maneiras de fazer urna bén^áo, tipos de 
contato com as Imagens etc.).

Por outro lado, constatamos vazios. A criatividade popular 
nao abarca todos os ámbitos da existencia. Em setores operários, 
na classe média, em grupos profissionais sao escassos os ritos 
adaptados a suas circunstáncias, a suas formas de espiri- 
tualidade. Outro imenso vazio ocorre no mundo juvenil. Eles 
costumam somar-se ás práticas dos adultos; em alguns lugares 
também há ritos próprios da juventude, como festivais, caminha- 
das-peregrinaQÓes, jomadas de ora^áo, dias de trabalho solidá- 
rio, realizados pela juventude com seus símbolos e organizado; 
mas a verdade é que a imensa maioria dos jovens sao arrastados 
por neo-rituais da modemidade, por espetáculos e ritos pessoais 
de caráter secular.

Também há vazios no interior da religiosidade. Grande parte 
dos sacramentáis estesourados pelo povo pobre carecem de 
incentivos bíblicos. Por outro lado, as comunidades de base tém 
seus gestos, por exemplo, fidelidade á Palavra e a$oes de solida- 
riedade e de justiga, mas costumam carecer de sinais religiosos 
da cotidianidade. Outra problemática é a unilateralidade sacra­
mental; como fazer urna promessa durante urna situaqáo de crise 
e fazer o gesto sacramental, mas nao fazer ao mesmo tempo 
outras atividades que sejam alternativas á crise; quer dizer, 
separar o sagrado de outras dimensóes humanas.

•kirie
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Estas páginas sao 6ias... mas tentam relatar festas exuberan­
tes e o misticismo ritual do povo latino-americano. Os pobres 
comunicam beleza, alegría, esperanza imbatível. Também sao 
instáncias - espatos, tempos - de socializando, de conflitos, de 
discriminando ou de aliannas e de reciprocidade. No meio de tudo 
isto se desenvolve a irredutível espiritualidade do oprimido; é 
urna espiritualidade com notas específicamente rituais e festivas; 
e tem a irredutibilidade do fato espiritual: Deus ama seu povo e 
este lhe responde com cerimónias e alegría.

Concluindo, apreciamos a simbologia da fiesta, sua magia, a 
intensidade do rito, sua mística. Assim palpita a alma de cada 
povo (Por isso, qualquer práxis, ou estudo, ou planejamento 
social, que nao levar em conta o ritual e festivo, é superficial e 
nao toca no coranao das pessoas).

Essa atitude de apreno é acompanhada de urna posináo 
crítica. Fazemos urna distinnao entre costumes religiosos nos 
quais o povo é protagonista e estabelece lanos de comunháo 
crista, por um lado, e gestos rituais que amarram e desumanizam, 
por outro lado. Nosso contexto moderno, com seus poderosíssi- 
mos meios de comunicanáo, e também com seus espetáculos 
seculares, geram símbolos que substituem ou distorcem os ele­
mentos festivos próprios do povo.

Sao realidades das quais também nos aproximamos com 
critérios teológicos. Detectamos como as idolatrías contemporá­
neas em certa medida sao assimiladas pela multidao através de 
cerimónias e festivais que rendem culto a novos absolutos. Com 
sensibilidade teológica também apreciamos ritos e festas do povo 
católico; porque ali há sinais da obra salvadora de Deus, obra 
vivenciada alegremente. De fato, a obra amorosa e festiva do 
Deus da vida e da esperanna do povo é justamente o que se 
evidencia em suas celebranoes.
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CAPÍTULO 7

PRÁTICA SOCIAL, IMAGEM, CRENQA

Um trabalhador eventual clama insistentemente a Judas 
Tadeu, padroeiro das “causas impossíveís”. A Biblia é venerada 
numa comunidade de base. Num velório, bocas e coragoes 
palpitam com o rosário. Urna capela nos acolhe com seus santos, 
virgens matemais, velas, lindos adornos. Desde pequeños até 
andaos vivem fascinados por imagens televisadas. O que tudo 
isso nos parece?

Freqüentemente o Catolicismo das maiorias é caracterizado 
por seu culto a objetos sagrados; por arengas mágicas em mo­
mentos difíceis. É urna caracterizagáo equivocada por nao levar 
em conta vivencias e lógicas do povo pobre.

Outro enfoque é correlacionar práticas sociais, imagens, 
arencas. Assim apreciamos a polissemia e o sincretismo no 
Catolicismo Popular; também sua estética, seus condici- 
onamentos sociais, sua forte tendencia á privatizagao. Além 
disso, nao esquejamos que sujeitos e conjunturas históricas 
sustentam a variedade de imagens e arengas. Encontramos cone- 
xóes entre:

- prática social: a produgao e significados da existencia 
humana celebrada, sofrida, orientada históricamente;

- imagens: representagáo do ser cristáo mediante linguagem 
verbal, ícone, música, cor, espago e construgáo, utensilio cultu­
ral, comunicagáo eletrónica (nossa reflexáo gira sobretudo em 
tomo da iconografía católica);

- crenga: atitudes para com as ditas representagoes, relagao 
pessoal e coletiva com seres transcendentes, em referencia ás 
necessidades básicas da populagao latino-americana.

É um terreno onde muitas interpretagóes sao possíveis. Pri­
vilegiamos a sabedoria espiritual da populagao. É também pre­
ciso prestar atengao ao esforgo científico; a fenomenología do 
comportamento religioso; causas e efeitos que sao positivamente
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mensuráveis; fungoes sociais ñas crengas; atitudes conscientes e 
subconscientes dos crentes; a reflexao estética, sem a qual é 
impossível entender a Religiáo Popular; símbolos que defínem o 
campo religioso.

Quanto a urna compreensao teológica, pode ser umjulgamen- 
to doutrinal de valores e antivalores nos costumes da multidao. 
Ou urna perspectiva disciplinar - seja ela conservadora ou pro- 
gressista — que no fundo subordina a piedade popular a urna ou 
outra normatividade segregada dos principios desenvolvidos 
pelo povo. Por outro lado, urna visáo libertadora tem como 
fundamento o “sensus fídei” implícito em crengas e imagens 
populares, e as examina criticamente.

A reflexao feita a seguir tem duas fases. A primeira considera 
o comportamento cotidiano e a Imagem; práticas humanas e 
vínculos com a divindade. A segunda fase poe o acento ñas 
crengas características da fé popular, consideradas teológica­
mente.

1. IMAGENS NO CULTO POPULAR
A modemidade é iconoclasta (de certo modo). Desautoriza 

as tradigóes simbólicas do povo, ao considerá-las fantasías sem 
base científica. Critica a religiosidade por sua falta de ilustragao 
(“o povo nao sabe”). Esta mentalidade penetra na atividade 
pastoral que - entre outras coisas - procura substituir imagens 
(julgadas mais ou menos focos de superstigao) por urna apren- 
dizagem bíblica e urna atividade sacramental. Mas, por outro 
lado, a modemidade gera seus códigos e imagens de bem-estar. 
A ideología capitalista foi criando sinais neo-sagrados que cati- 
vam as multidóes.

Nosso ponto de partida é que as imagens próprias do povo 
pobre expressam sua identidade social e espiritual; sao signifi­
cativas em e para urna coletividade crente, em seu caminhar 
histórico. Cada imagem exprime, com suas mediagóes culturáis, 
urna manifestagao divina; quer dizer, a imagem tem sentido pelo 
contato com o Mistério presente na realidade humana. Examine­
mos a práxis cotidiana e seus conteúdos crentes; fagamos isso 
com simpatía para com a mística popular; assim é possivel urna 
melhor aproximagáo do fascinante mundo da imagem cultural.
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1.1. Atividade humana e represen tagao religiosa

É evidente que imagens e arengas populares fazem parte de 
um “modo de ser religioso” mais ou menos autónomo (com 
respeito a diretivas eclesiais). Por qué? Elas estáo inseridas na 
práxis de cada dia onde as pessoas relativamente conduzem seus 
próprios assuntos. Também é óbvio que o povo latino-americano 
atua de várias maneiras; isto contribuí para que suas imagens 
sagradas nao tenham um significado unívoco. Além do mais, nem 
a realidade humana determina a crenga nem vice-versa. Estamos, 
pois, imersos num tema complexo.

Perguntemos logo de inicio: o que caracteriza a atividade 
humana das maiorias latino-americanas e do Terceiro Mundo? 
É principalmente um esforgo exaustivo para satisfazer suas 
necessidades elementares. Mas é também progredir, o que supde 
urna hábil atividade de acumulagao em detrimento do próximo; 
é urna pauta inculcada pelas elites na populagáo. Estas sao as 
duas principáis orientagóes; com urna infinidade de variagóes e 
matizes segundo situagoes individuáis, de grupos e nacionais.

Por um lado, urna práxis orientada a sobreviver, e nela se 
estabelece alianga com seres salvíficos1. Em cada dia de dor se 
recorre a seres nao indiferentes nem inseguros, mas aos que 
ajudam a resolver tais situagoes. Em meio de intermináveis crises 
económicas, de corrosivos desencontros entre pessoas, os crentes 
nao se isolam, mas forjam aliangas ratificadas por Imagens 
comunitárias. Numa existencia tensa e contraditória, oscila-se 
entre o mal-estar e o bem-estar, vistos em termos religiosos como 
castigo ou béngáo pelos santos. Em condigóes de fragmentagáo 
e violencia, as Imagens dáo coesáo e reconciliam. Na margina- 
lidade, que incluí desprezo e subordinagáo, há símbolos sagrados 
- e há assim dignidade! - para cada povoado, local de trabalho, 
lar, terreno, pessoa, grupo marginalizado. A ajuda mútua dentro 
do povo incentiva reciprocidade também entre crentes e repre- 
sentagóes da divindade (daí as oferendas e sacrificios para as 
Imagens, e a protegáo e misericórdia que elas brindam aos que 
rezam para elas). A capacidade artística e festiva do pobre que 
cresce em sua relagao com as Imagens. E, em última instancia, 
urna sólida espiritualidade do povo, que nao se sente auto-sufi­
ciente; um povo que contempla a Deus e se poe com confianga 
em suas máos; um povo que sobrevive em sintonía com o 
Mistério.
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Por outro lado, urna prática popular Ce nao só dos setores 
abastados) de acumular bens atribuidos a béngaos divinas2. 
Embora se espalhe a secularizagáo na América Latina, em geral 
o progresso social e o enriquecimento tem ingredientes religio- 

O individuo perseverante e inteligente se sente gestor de sua 
condigao humana e, paradoxalmente, também venera “a boa 
sorte”. Conseguir um progresso social, acumulando recursos e 
capitais á custa de outros, é visto como algo sagrado; e é atribuido 
a Deus o fato de chegar a estes éxitos. Ao desfrutar de riquezas, 
ou ao aspirar a elas, a pessoa se toma devota da propaganda e 
rende “culto” á mercadoria; o dinheiro é a fonte de um bem-estar 
com conotagoes sagradas. A comunicagáo de massa, os meios 
eletrónicos e computadorizados, os festivais juvenis, todos tém 
seus elencos de “santos”, no sentido de figuras a quem é preciso 
imitar e adorar. A exaltagáo do .macho é respaldada por imagens 
patriarcais e autoritárias de Deus.

Temos, pois, dois pólos na práxis: sobreviver solidariamente 
ou acumular ás custas do próximo; e cada pólo tem suas imagens 
correspondentes: salvadores dos necessitados, ou poderes que 
garantem “sucesso” social. Estas duas orientagoes da atividade 
humana se desenvolvem em todos os crentes e marcam o contato 
com imagens preponderantes: santos, cristos, virgens, almas, 
espíritos, seres maravilhosos.

sos.

1.2. Figuras sagradas

A populagáo católica faz oragoes e festejos para um conglo­
merado de figuras, que tém diversos significados e fungoes. 
Identifica-se e se adora o Jesús da Paixao. Num cosmos sagrado, 
espíritos do monte, da árvore, da água, da térra; seres autóctones 
hoje vigentes em muitas regioes. Santos e Santas da cristandade 
e Imagens da época moderna. O culto também gira em tomo da 
Biblia, a qual o povo trata freqüentemente como um ícone. Por 
outro lado, há novas figuras sacralizadas espontáneamente pela 
populado. Os antepassados tém tragos sacrais ñas culturas 
populares. Há os objetos como estampas, cruzes, estátuas, amu­
letos.

Nao resta dúvida que estas figuras costumam amalgamar 
várias tr adigo es sócio-religiosas. Também éverdade que a heran- 
ga crista as envolve - em maior ou menor grau - as re-situa na 
história da salvagáo e as personaliza; as vincula a um Deus 
todo-poderoso. Como resultado, ligam-se, através de seres sagra-
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dos, a heranga crista e formas culturáis locáis e regionais. Pode-se 
dizer que, assim, a populado latino-americana foi inculturando 
a fé. Esta abrange multifonnes crengas no Deus que se revela a 
seu povo.

Detemo-nos em algumas destas entidades sagradas.
O Catolicismo Popular sempre incorpora elementos naturais. 

Isto o distingue de urna atitude ilustrada e também de urna fé 
voltada para a mudanza social. O elemento mais comum é a água, 
empregada em inumeráveis formas de béngáo, protegáo, cura. 
Em regioes com persistencias autóctones também se venera o 
que abstratamente chamamos “natureza”: térra, astros, fogo, 
rochas, animáis, árvores, plantas, vertentes, ríos, lagos. A tudo 
isto geralmente se presta culto nao como a “coisas”, mas como 
“máes” e “espíritos” vivos em cada realidade3. Ocorrem várias 
atitudes, quer um animismo autónomo, ou um tipo de panteísmo 
cristao, ou urna combinado do cósmico com a mensagem crista 
(como Virgens e Cristos em rochas, árvores etc.), ou urna vene­
rado da criado feita por Deus. Trata-se de atitudes ecológica e 
comunitariamente sadias.

Em setores urbanos e camadas médias - principalmente - 
hoje proliferam correntes cosmo-psicológicas (se nos for permi­
tido chamá-las assim). É um modo de conhecer a si e ao 
ambiente; desenvolver o poder da mente e o espirito humano; 
fazer experiencias parapsicológicas. É urna sintonía com o uni­
verso e com a humanidade, cultivando urna personalidade bem 
integrada; um contato meditativo com Deus como o “maravi- 
lhoso”. Nestas correntes, a imagem religiosa é interiorizada e 
cosmologizada. Militas pessoas estao assimilando estas perspec­
tivas e comportamentos com influéncias orientáis, esotéricas, 
grupos de poder espiritual; e geralmente continuam se autoclas- 
sificando como católicos.

As entidades mais amplamente veneradas sao Santos e Santas 
da cristandade colonial, reinterpretados e incorporados nos mo­
dos de ser contemporáneos4. Transplantaram-nos representares 
com a hierática gótica, com o realismo barroco, com a empresa 
de conquista (o Santiago hispánico, Sao Sebastiáo e Santo 
Antonio no ámbito portugués), e com o pietismo moderno. No 
entanto, na América Latina foram indigenizados ou mestigados, 
como a Guadalupe mexicana. Ou foram refuncionalizados pela 
populagáo negra, como Sao Benedito e Nossa Senhora do Rosário 
no Brasil, o cubano Sao Lázaro. Outras figuras foram aburgue­
sadas, como a virgem de Urkupiña na Bolívia.
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Precisamos estar atentos a cada história local para descobrir 
no culto á imagem seu significado de raga, de género, económico, 
psicossocial. Em termos eclesiais, há figuras romanizadas, con­
troladas pelo clero ou por urna congregagáo religiosa ou por urna 
elite leiga. Mas a maioria das imagens sao promovidas 
das pela anónima e leiga populagáo católica. Elas congregam os 
setores populares; sao portadores de identidade local e ás vezes 
regional e nacional; sao eixos de organizagáo de base.

Sublinhamos também que sao imagens festejadas. Quer dizer, 
os seres sagrados entram na lógica da alegría e da arte popular. 
Nao sao absorvidos pelo racionalismo nem pelo moralismo da 
religiáo abastada. A lógica do pobre é se alegrar com seu Deus e 
seus santos. Este aspecto e os anteriormente anotados mostram 
todo um processo de apropriagáo em massa de Imagens cujo 
sentido primigenio foi colonizador e desmobilizador.

Por outro lado, no culto contemporáneo (por exemplo, Fáti- 
ma, Lourdes, Sagrado Coragáo, Gema) predominam tragos pri­
vados; cada individuo escolhe urna imagem protetora e faz seu 
contato com ela. Há menos amálgama com culturas locáis e 
populares. Sao entidades que em parte corresponden! com con- 
digóes de crenga numa sociedade liberal e com um mercado de 
bens simbólicos. A devogáo é também familiar e grupal, já que 
estes sao espagos atribuidos pela ordem social e pela religiáo.

Outra classe de imagens é sacralizada por urna peculiar “vox 
populi”. Especialmente as “almas”; também algumas personali­
dades que estao em processo de canonizagáo oficial; mas a maior 
parte sao pessoas “milagrosas” segundo a opiniáo de seus adep­
tos. Por exemplo, a falecida Corea, na Argentina; o médico 
Hernández, na Venezuela e Colombia; Jandira, em Campiñas, no 
Brasil, urna prostituta protetora de suas colegas triplamente 
exploradas - sexual, económica e racialmente; Sarita Colonia, 
em Callao, Lima, urna jovem migrante para a cidade, em cuja 
tumba se reúnem multidáo de ladroes, homossexuais, mulheres 
desprezadas, desempregados, camadas médias; o Padre Cicero 
de Juazeiro, marginalizado pela estrutura eclesiástica, mas muito 
venerado no Nordeste brasÜeiro. Em cada regiao há estes santos 
“informáis”5.

O promissor movimento de comunidades de base tem suas 
figuras exemplares. O arcebispo Amulfo Romero, líderes de 
trabalhadores, indígenas massacrados, “desaparecidos” por cau- 
dilhos locáis ou por ditaduras etc. O martirológio é um indicador 
do vigor da organicidade eclesial de base.

e venera-
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Para terminar, algumas anotares globais. O Catolicismo 
Popular nao está cheio de sacralizagoes retrógradas (como lhe 
atribuí a mentalidade secularizada), mas de sinais de contato 
popular com a divindade em seus espatos e momentos impor­
tantes. Estas experiencias densas contam com Imagens. Seu culto 
nao é uniforme nem unidimensional. Cada urna tem sua história, 
sua beleza, seus costumes específicos. Sobressaem, além disso, 
as dinámicas já mencionadas: sobreviver com a colaborado do 
Santo (digo colaborado porque o crente trabalha duro para 
sobreviver e, ao mesmo tempo, tudo faz com que dependa da 
“béngáo” do Santo); ou, acumular bens, já que quantidade de 
devogoes expressam um poder sagrado partidário dos que “pro- 
gridem” extraindo excedentes dos outros. Em termos teológicos, 
a atitude cultual mais comum é urna “iconodulia” (veneragáo) 
ou urna “iconolatría” (adorado) de icones que estáo inseridas 
na fé em Deus. Estas figuras também implicam numa sacramen- 
talidade mais frondosa do que a eclesiástica.

1.3. Primazia de María

No Cristianismo Popular as mediagóes principáis sao a Vir- 
gem María e hoje também a Palavra de Deus. Assim cultiva seus 
próprios contatos com Deus, sem subordinado a funcionários 
religiosos. A massa urbana e rural foi e continua sendo radical­
mente mariana. Além disso, hoje comunidades de base católicas 
e evangélicas, movimentos de apostolado, de catequistas, de 
espiritualidade optam pela Biblia como vínculo concreto com 
Deus. Sem dúvida sao mediagóes distintas, mas com significados 
semelhantes: todas as pessoas podem ter acesso a elas, ambas 
sao femininas, culto leigo, familiar e local, sinais tangíveis, 
resolvem preocupagoes de cada dia. Mas María tem urna prima­
zia; ela motiva e conduz o povo em sua comunicado com Deus6.

Estudos históricos indicam um auge extraordinário da pieda- 
de mariana durante todo este segundo milenio, e urna acentua­
do do humano em María a partir da Idade Média européia e da 
evangelizado na América. A expansáo mariana também se deve 
a um denominador comum católico; para isso contribuíram 
Roma, congregades religiosas que difundem suas advocagóes a 
María, e o senso de fé mariana do laicato. Além disso é providen­
cial que arengas em divindades autóctones confluam com repre- 
sentagoes marianas na evangelizagáo latino-americana.
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É toda urna simbologia com sólidos substratos vivenciais. A 
populagáo de nosso Continente, caracterizada por sua bondade, 
se identifica com María, fonte de vida, de misericórdia. É também 
urna populado frágil e atemorizada, que encontra forjas ao estar 
junto com sua Mae. Por outro lado, a exaltado cotidiana do 
macho e do adulto contrapesadas (e questionadas) pelo culto a 
urna mulher jovem. Como mostrou A. González Dorado, há 
razoes culturáis e históricas tanto para as deficiencias como para 
os valores na mariologia popular. Cabe acrescentar um fato 
capital: para o povo, María é bela (a Imaculada de Cusco é 
chamada “la linda”); os pobres captam na beleza - e nao 
mediante conceitos - a transcendencia de Deus.

Quanto a seu significado, é muito mais do que urna “santa”, 
é a mae de Deus e “nossa máe”. Mas suas figuras sao heterogé­
neas. Algumas sao pomposas e ricas; com títulos ideológicos de 
“rainha”, “generala”, “patrona”; e com jóias abundantes. A partir 
do regime colonial foi monarca; depois foi comandante de 
crioulos independentistas (Guadalupe no México, Luján na Ar­
gentina, Carmo no Chile etc.), e hoje é Padroeira Nacional (ou 
melhor dizendo, dos setores hegemónicos da nagáo). Outras 
figuras sao humildes e milagrosas, especialmente as Virgens em 
bairros, povoados, favelas, marginal izados: Luján e um escravo 
negro, Caacupé (Paraguai) e Copacabana (Bolívia) fabricadas 
por autóctones, Aparecida (Brasil) encontrada por pescadores, 
Coromoto (Venezuela) e Guadalupe (México) por indígenas, 
Suyapa (Honduras) por camponeses, Chiquinquirá (Colombia) 
associada a um menino e urna indígena, Caridad (Cuba) se 
manifestou primeiro a indígenas e negros.

No entanto, a representado predominante é de ragas e status 
diferentes do popular. As imagens com tragos mestigos ou more­
nos sao poucas, mas seu poder de convocar é claramente maior: 
a indígena-mestiga Guadalupe, as negras Caridad e Aparecida 
(Cuba e Brasil, respectivamente), as mestigas Copacabana (sul- 
andino) e Andacollo (Chile). Outra grande contribuigao dada 
pela populagáo oprimida é acentuar a matemidade de María, 
relacionando-a com a fecundidade de todo ser vivo, especial­
mente com a agricultura. Na milenar regiao maia e mexicana a 
mental idade mariana está sustentada em divindades do milho 
(Chicomecoatl, Coyulxuaqui, Coatlicue) e em Tonantzin ("nossa 
máe”); na regiáo andina, máes e espfritos da batata, da água, da 
térra marcam o culto a María.
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Além disso, a América Latina venera mulheres santas. Sao 
contagiadas por atributos marianos de beleza, virgindade, ser 
mae protetora, fazer milagres. Também tém tragos próprios, 
como representar urna nacionalidade (por exemplo, Rosa do 
Perú, beatas Teresa dos Andes e Laura Vicuña em zonas do Chile 
e Argentina). Ou tém carismas específicos, como Bárbara, Teresa, 
Rita, Catalina. É significativo que em condigoes de impiedosa 
postergagáo feminina abunde a piedade a María e a Santas. É 
hipocrisia? Incoeréncia? Sublimagáo? Este problema merece 
maior debate.

Em síntese, a simbologia mariana característica de nosso 
Continente enriquece a tradigao crista. A relagáo humana com o 
transcendente incluí o feminino e o masculino. A cristologia nao 
sai prejudicada; pelo contrário, ao articular-se com a mariologia 
do povo simples se vive melhor a história da salvagáo.

1.4. Cristo sofredor e milagroso

Sobressaem duas correntes. As maiorías, sobretudo, prestam 
culto comunitariamente a Cristo-Deus, fazem-se próximos do 
Crucificado, e lhe dirigem pedidos e agóes de gragas segundo 
necessidades sentidas pelo pobre. O Catolicismo renovado - pela 
educagáo, pela catequese, pela comunidade crista, por grupo de 
espiritualidade - estuda a Biblia, adere a um Cristo histórico-pas- 
cal, e aplica sua Mensagem ao mundo de hoje. Quando esta 
segunda posigao é dinamizada pela primeira manifestam-se 
tragos católicos. Quando isto nao ocorre, as “renovagóes” atuam 
com sectarismo e seu encontró com Cristo toma distáncia de urna 
religiao de massa acusada de incompleta, nao centrada em 
Cristo. Esta atitude é abundante no agir e no pensar progressista.

Um caminho melhor é ver, em primeiro lugar, como a popu- 
lagao sente Cristo em suas atividades ordinárias, quer dizer, seu 
cristo-prática. Ela carrega urna cadeia de maus-tratos. Algumas 
pessoas descobrem na dor urna causa de solidariedade (tomam 
a cruz própria e do próximo-povo). Outros recusam a trans- 
cendéncia do sofrimento próprio e alheio; e assim recusam a 
Cristo.

A cristo-prática do povo também é transparente ao gerar vida: 
matemidade, patemidade, amizade, produgao material, criagao 
artística, organizagao humanizadora. Sao experiencias cotidia­
nas de ser discípulos do Mestre que estrega, partilha, a vida. Mas 
a práxis popular também contém submissao a “salvadores”
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humanos, a modelos de éxito mediante o dinheiro, a profíssáo, 
a autoridade, o progresso, a ídolos contemporáneos adorados por 
muitos que se chamam cristáos.

Em segundo lugar, apreciamos as crengas. É impossível medir 
o contato com Cristo (e María, Santos etc.) já que em última 
instáncia é fé, mas é possível avaliarmos suas manifesta^oes7. Sao 
crengas voltadas persistentemente para imagens. Estas sao tra­
tadas como qualquer santo (velas, cultos anuais, e outros). 
Contudo, sua categoría é a de “Senhor” que morreu por nós e 
que nos ensina como viver. É, pois, um profundo contato com 
Jesús libertador. Isto tem antecedentes medievais europeus: um 
Cristo-humano da piedade em massa incentivada por Francisco 
de Assis, a iconografía barroca do Crucificado, o Senhor do 
antiarianismo ibérico. É também urna cren^a fruto de urna longa 
evangelizando; mormente com espatos familiares e comunais 
onde se vai transmitindo o culto a Cristo. Tem suas ambigüidades 
e vazios; e urna tendencia monofisista (Cristo só é Deus). Isto 
está mudando. Nestas últimas décadas, o povo tem a Biblia em 
suas máos; descobre o humano e o divino. De modo geral, captou 
a esséncia da Mensagem de amor, de um sofrer redentor, de urna 
agáo solidária.

Mais aínda, acho que as imagens comuns - Jesús da Paixao, 
Cruz, Menino - levam consigo dinamismos eclesiais e conteúdos 
dogmáticos.

As representares da Paixao falam de doanáo de vida; nao 
significam derrota. O povo constrói comunidade em tomo délas 
e valoriza o sacrificio pelo bem dos outros. Sao milhares de 
imagens, como o mexicano Senhor de Chalma, emotivas figuras 
da Semana Santa em todo o Continente, os “Bom Jesús” brasilei- 
ros, os Senhores do Grande Poder, dos Milagres, do Santo 
Sepulcro. Muitíssimos levam como sobrenome o lugar onde 
recebem culto; sao indicagóes de identidade e de mística.

As cruzes sao milhoes e milhoes, em cada lugar e momento 
significativo na América Latina. Estáo ñas máos do laicato e de 
seus grupamentos. Sao símbolos de protejo e de vida em lares, 
locáis de trabaLho, em todo tipo de ritos (por saúde, defuntos, 
viagens, novos bairros populares etc.). Em algumas regioes estáo 
amalgamadas com seres sagrados autóctones. Sao adornadas, 
acariciadas, festejadas; estas cruzes, do mesmo modo que outras 
figuras da Paixao, comunicam ressurreigáo.
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O Menino, seja nos bracos de María ou no presépio natalino, 
representa a crenga paradoxai de um Deus pequenino, frágil, e 
ao mesmo tempo todo-poderoso. Outras imagens importantes 
sao o Sagrado Coragáo, Cristo Rei, e durante este sáculo urna 
proliferagáo de figuras bíblicas (bom pastor, profeta, ressuscita­
do).

Em terceiro lugar, urna intuitiva cristificagáo da realidade 
cotidiana. Nao é resultado de grandes raciocinios. Na mentali- 
dade comum, viver “como cristáo” equivale a querer a Deus e 
bom relacionamento com o próximo. E o essencial da fé, captado 
pelas maiorias. Ao serem maltratados - como sao os pobres - 
reconhecer-se vítimas junto com Cristo e protagonistas de urna 
salvagáo. Muitas devogóes de massa sao urna metáfora do disci­
pulado; a procissáo é um povo de Deus itinerante para urna vida 
plena. Estas tradigÓes sao redimensionadas em comunidades de 
base e grupos de espiritualidade e práxis popular; combinam a 
veneragao de imagens com a missáo de “ser e fazer” como Cristo.

1.5. Martirio latín o-americano

A cristo-prática popular inclui o martirio. Sob o regime 
colonial foram milhóes (alguns calculam em até 75 milhoes) de 
indígenas vitimados por pecadores que estabeleciam assim sua 
cristandade; e alguns missionários mortos ao evangelizar. Mais 
dolorosa ainda foi - e continua até hoje - a morte lenta de 
maiorias empobrecidas e humilhadas. Na atual linguagem ecle­
siástica, “mártir” é urna pessoa assim declarada pelo Pastor 
universal. Em sentido mais ampio, constata-se a “condigáo mar­
tirial” da populagáo pobre e crente do Continente8 (Lembremos 
que nos primeiros sáculos os mártires deram origem ao culto aos 
santos; cabe urna analogía com a santidade latino-americana).

Nao sao fatos fortuitos. Temos, por um lado, a vivencia do 
povo crucificado e, por outro, a idolatría dos que o fazem passar 
fome e até o eliminam físicamente. Um fato latino-americano 
horrível é, como anota Pablo Richard, a idolatría dos que matam 
em nome de Deus. Trata-se de um discurso multitudinário e 
conflitivo, um anuncio transparente, ou ás vezes implícito, do 
Deus libertador. Isto faz parte do Cristianismo Popular e nao só 
do campo político como argumenta o “status quo”.

Além disso, há casos que suscitam veneragao e explicitam tal 
“condigáo martirial” genérica. Nestes últimos tempos de repres- 
sóes, leigos e agentes pastorais abragam causas de seus povos e
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alguns até dao a vida. Seus túmulos, e fotos em muitos lares e 
cápelas, indicam novas devogóes. Oscar Romero HiVía - entre 
outras coisas - que:

A igreja sofre o destino dos pobres: a perseguirá0- Nossa 
Igreja se gloria de ter misturado seu sangue de sacerdotes, 
catequistas, comunidades, com os massacres do povo... (e em 
outra ocasiáo acrescentava)... que meu sangue seja pela 
libertado de meu povo e como um testemunho de esperanza 
no futuro.
Estas imagens hoje sao mais valorizadas pela rede de comu­

nidades cristas: mais um século, e poderá ser devo^áo de multi- 
does e ser ratificada pela autoridade eclesial.

1.6. Almas-próximas: espíritos benignos e seres 
malignos

A popula<jáo católica também eré em poderes, em espíritos 
(palavras um tanto abstratas para seres muito concretos). Tém 
raízes autóctones, afro-americanas, espiritas européias, de mes- 
ti^agens regionais. Sao arengas e imagens que cobrem um “con- 
tinuum” entre o bem-estar e a desgrana, protegáo e castigo, 
comunháo e terror (o que ocorre também na relagáo ambivalente 
com representares de Deus). Trata-se de um conjunto de seres 
espirituais diferentes, mas com fun^oes semelhantes. Sao seres 
do “além” que estáo no “aquém”, na intimidade e no drama do 
povo9.

As pessoas e os defuntos interagem, se opoem e se comple­
mentan!. As culturas populares assumem (nao ocultam nem 
trivializam) a morte; “almas”, “anjinhos”, “antepassados” fazem 
parte do universo vivo; sao temidos, apreciados, invocados con­
tinuamente.

Em zonas com tradi^óes autóctones, o culto aos antepassados 
é mais intenso do que para os icones cristáos. Por exemplo, o 
mundo andino as tem presente em prolongados velórios, ritos 
em dias, meses e anos seguintes, oferendas de alimentos e 
bebidas em camavais e todos-os-santos, em sonhos cruciais com 
os defuntos. As culturas negras no Caribe e no Brasil tém menos 
cerimónias e crengas com defuntos, já que predominam outros 
espíritos.

Também em regioes crioulas, mestizas, marginal-urbanas, os 
defuntos contribuem para a identidade grupal; sao como “san-
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tos” pertencentes ao povo comum que reza a eles para ajudas 
muito precisas; ou entáo protegem ou molestam os vivos - de 
acordo como estes os tratam - e sao marcos na memória histórica 
local. Em termos teológicos, é palpável a “comunhao dos santos” 
que incluí vivos, “almas”, santos no céu, e na qual os defuntos 
recebem ora^óes e também atuam como protetores.

Por outro lado, temos espfritos principalmente benignos. Em 
culturas autóctones, como as amazónicas e indígenas mestizas, 
trata-se de forjas presentes na água, montes e térra, animáis, 
seres extraordinários. Nao é urna divinizagáo da natureza, nem 
um simples animismo. Antes, reconhece-se a transcendencia e 
personalidade de entidades com as quais interagem os seres 
humanos; além disso, há grande sabedoria ecológica e mística, 
especialmente da fecundidade, da máe em tudo o que existe.

Em culturas urbanas modernas sao abundantes as cren^as 
semiclandestinas em espíritos. Urna vertente é o sofisticado 
kardecismo brasileiro, com suas mensagens transmitidas por 
espíritos, a encamagáo, principios moráis e filosóficos. Mais 
significativos e em massa sao os “umbandistas” no Brasil; consi- 
deram-se católicos; em seus ritos de possessáo e de terapia 
invocam a Deus, Cristo, María, Santos ligados com seres sagrados 
segundo a populado negra (Cosme e Damiáo, Jerónimo, Bárba­
ra, Jorge, Sebastiáo, Lázaro); os marginal izados urbanos assim 
se dignificam, sao curados em suas afligdes, encontram coeréncia 
em sua dura realídade, rituaüzam o processo industrial-urbano. 
Em geral, nesta época moderna, a crenga em espíritos é princi­
palmente terapéutica - num sentido integral: físico, psíquico, 
social, religioso, estético; assim encontram saúde, sentido na 
vida, solidariedade humana, transcendencia.

Em rela^áo a seres malignos, as crengas sao complexas. Os 
chamados demonios as vezes sao benignos, como o “tío” demo­
níaco que dá minerais no sul andino; ou seres bons que ocasio­
nalmente sao “castigadores” ou usados em bruxarias; ou Santos 
que sao considerados amea^adores e fonte de desgranas. O paño 
de fundo destas cren^as é a maldade, a agressáo, a inexplicável 
dor. As vezes sao figuras ligadas a objetos naturais que fazem 
adoecer, causam daño, desequilibram, por exemplo, de noite, em 
lugares perigosos ou desconhecidos. Outras vezes sao repre­
sentares do diabo; ou sao “condenados” que infringiram normas 
básicas de um grupo (incesto, mau-trato entre compadres/coma­
dres), duendes, fantasmas, aparigóes, caberas voadoras e outros 
seres temíveis. Sao imagens que revelam desordem, transgressao
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social e moral, negagao da vida. Como interpretar tudo isto? 
Alguns enfoques psicossociais os consideram proje^oes, para- 
nóias; sem sintonizar com a vulnerabilidade e o sofrimento do 
povo. A avaliagao teológica costuma ser principista e trata a 
bruxaria como violagao do amor cristáo, sem compreender a 
atitude popular para com a maldade e sua transformad0 simbó­
lica. Em todo caso, para o Catolicismo Popular é claríssima a 
existéncia do demonio, entendido sobretudo como espíritos ma­
lignos, e de seu agir concreto.

E como se considera o Espirito Santo? As cren^as sao escassas, 
já que neste ponto, como em outros, há grande carencia catequé- 
tica. As vezes fazem parte de urna modalidade de espiritismo 
cristao (como textos que aparecem em jomáis sob o título 
“Orado ao Espirito Santo”). Hoje crescem os grupos católicos 
carismáticos; costumam manifestar sectarismo doutrinal e indi- 
feren^a sócio-política; no entanto, sao parte da religiao popular 
com seus valores e suas ambigüidades. Em geral, a populad0 
latino-americana póe em prática dons do Espirito, como a cari- 
dade, dizer a verdade profeticamente, buscar a liberdade, curar 
e consolar.

Tantos e táo importantes “seres maravilhosos”, fastos ou 
nefastos, constituem um Catolicismo degradado, urna série de 
superstigoes? Sao antes crengas significativas para setores sofri- 
dos, angustiados, em tomo de vivencias inquietantes 
enfermidade, o medo, o mal. Estas vivencias nao sao bem enca­
radas por outras instítui^oes religiosas; por isso, o povo desen- 
volve suas próprias representares do espiritual.

como a

1.7. Iconolatría e idolatría

Este conjunto de práticas e imagens do povo suscita muito 
debate. É urna seguranza dada por objetos sagrados? É 
expressáo principalmente subjetiva e projetiva? Qual é seu subs­
trato político e ideológico? É um sicretismo que deve ser substi­
tuido por urna fé “auténtica”? Parece-me que chegaremos mais 
fundo nesta temática se apreciarmos a iconolatría popular (culto 
de símbolos com poder de comunicado com seres trans­
cendentes) e se a contrastarmos com atitudes idolátricas gene­
ralizadas no mundo contemporáneo.

As imagens da religiao popular latino-americana tém muitos 
conteúdos e conota^oes; o significado mais importante, na minha 
opiniao, é o de serem icones. Isto também ocorre em comuni-

uma
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dades ortodoxas do Oriente. Sao sinais do maravilhoso, do 
mistério, na realidade histórica; sao sinais que deixam transpa­
recer e coraunicam a salvagáo divina. Tudo isto corresponde a 
urna populagáo marginalizada e vulnerável que procura sobrevi- 
ver grabas a urna alianza cora forjas libertadoras. Assim, as 
imagens afirmam o poder dos despossuídos. Sao adoradas nao 
enquanto objetos religiosos, mas no sentido de icones. A idola­
tría, portanto, nao está neste terreno. Pelo contrário, trata-se de 
contato com um Deus que fortalece, alegra e consola o povo.

No entanto, as imagens levam consigo equívocos e desvíos. 
Por isso houve e continuaráo havendo controversias. A partir da 
metade do primeiro milenio se discutiu e se fez discemimento 
sobre estes assuntos. Nos sáculos VII e IX houve urna saudável e 
dura polémica sobre a imaginária oriental, e o segundo concilio 
de Nicéia (787) aprovou a homenagem e nao a adoragáo de 
imagens. Grabas á crítica protestante, o Concñio de Trento 
(1545-1563) reafirma urna devogao aos protótipos representados 
por imagens. Mais adiante, com o acentuado racionalismo do 
sáculo XIX e com a modemizagáo eclesial no sáculo atual, novas 
ondas de crítica caem sobre a Religiáo Popular. Assim, estas 
passaram por escrutinios rigorosos, mas persistiram e ganharam 
novos espagos.

Este processo de discemimento tem hoje urna segunda ver- 
tente: avaliar a idolatría principalmente secular, questionar 
alguns absolutos na civilizagáo transnacional. Neste sentido, a 
problemática nao é tanto a existencia e culto de imagens no 
Catolicismo Popular, mas antes em que medida as imagens estao 
associadas a ídolos contemporáneos. Á primeira vista, nao é algo 
evidente. Mas a verdade é que absolutos de hoje (éxito económi­
co, prestigio profissional, prazer irresponsável etc.) se articulam 
com elementos do campo religioso. Freqüentemente ocorre que 
urna imagem de Santo é usada para legitimar riquezas. Outra 
tendéncia idolátrica é ter talismas para resolver problemas pre­
cisos, esquecendo a presenga transformadora de Deus. Também 
é idolátrico exaltar o bem-estar acima da solidariedade para 
próximos-sofredores. Todos estes fatos sao muito graves no 
acontecer popular latino-americano.

Nesta reflexáo sobre imagens, em referéncia a experiéncias 
humanas, sempre vém á luz as crengas do povo. Agora convém 
esquadrinhar mais como as crengas estao vinculadas a esforgos 
para se libertar de seus mal-estares.
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2. CRENQAS E ESFORgOS DE LIBERTAgÁO

É preciso esclarecer inicialmente que a libertagáo, percebida 
e praticada pelas maiorias populares, abrange agoes, sentimen- 
tos, mística, organizagáo, convivencia festiva, resoluto de obs­
táculos concretos; em outras palavras, é um conceito polissémico 
e seu pressuposto é o protagonismo dos mais afetados por 
condigóes desumanizantes. Além disso, a meta e os passos para 
urna libertado constituem a trama da salvagáo crista, que 
transcende este mundo, mas que sempre ocorre no caminhar 
humano. Sao, portanto, crengas ligadas com, e parte de, um 
ampio processo de libertado, no qual se desenvolve o conhecer, 
fazer e gozar a vontade de Deus. Estas crengas, em termos gerais, 
ou contribuem para a libertagáo (aspecto que destacaremos), ou 
entáo colaboram para a desumanizagao (particularmente as 
crengas em ídolos contemporáneos).

Outra questáo prévia. Urna análise científica fala de “crenga”; 
urna reflexáo teológica emprega o conceito de “fé”; trata-se de 
urna densa realidade vista de ángulos diferentes. Trata-se de 
arengas de urna populagáo que se autoclassifica como católica e 
que faz parte da pluriforme Tradigao. Nesta vasta temática 
selecionamos: orientagoes básicas na identidade do povo, se- 
qüéncia crente, religiosidade centrada na obtengáo de saúde, 
milagre, utopia, catolicidade da fé.

2.1. Identidade humana e crengas

Na América Latina a identidade, quer dizer, a relagáo entre 
pessoa e sociedade, brota do idioma, parentesco, sexualidade, 
localizagao temporal e espacial, condigao económica e política, 
e crengas configuradas pelo Cristianismo e por outras correntes 
religiosas. Interessa aqui delinear algumas orientagoes básicas - 
diferentes e contrapostas - na identidade latino-americana com 
suas crengas.

a) Urna trajetória básica é o ser comunal-pessoal. É 
identidade que multifacetadamente constrói urna comumdade 
de pessoas, e assim é crente. Por conseguinte, urna pessoa é 
patológica quando ela mesma é a prioridade; ela (e nao urna 
mera posigao intelectual) constituí urna nao-crenga.

As implicagóes espirituais e eclesiais sao fabulosas. A uniao 
das pessoas se dá por suas crengas; a fé é essencialmente 
comunitária. Concretamente, sao tradicionais como os “convites”

urna
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(Colómbia), “mutirao” (Brasil), “ayni” e “minka” (mundo andi­
no), “mingaco” (regioes do Chile), e como as atuais organizares 
populares, associa^óes de direitos humanos e outras; estas prá- 
ticas sustentam a eclesialidade dos pobres.

Além disso, constituem urna identidade ética. Reclamam 
bem-estar eqüitativo. Isto acarreta ser pessoa com a ética do 
Reino e seu bem e mal-aventuran^as. Por outro lado, a pessoa 
carismática e líder é quem está ao servido das necessidades do 
próximo; os carismas e ministérios tém coerentemente um selo 
servi^al.

Outra dimensao desta identidade é que os símbolos dao 
coesáo ás pessoas; os sete sacramentos e a inftnidade de sacra­
mentáis populares tém grande vitalidade. E, em última instáncia, 
o ser comunal-pessoal é festivamente crente; nao celebra a si 
mesmo, mas a Imagem que reúne os crentes.

Em conclusao, sao fé comum, eclesialidade, ética, ministério, 
sacramento, imagem, que estáo alicenjadas na identidade comu­
nal-pessoal. Isto também delineia urna compreensao de Deus. 
Nao há lugar para um ser sagrado isolado e solitário. A identidade 
latino-americana aprecia um Deus em comunicado conosco e 
como trindade de pessoas.

b) Outra orientado fundamental - claramente contraposta á 
já delienada - é que é um ser pragmático-individualista. Ás vezes, 
o pragmático tem um sentido pessoal e coletivo; quando se 
prioriza a familia, ou conseguir trabalho através de pessoas 
conhecidas; no plano crente, a continua súplica utilitária (no 
bom sentido do concreto), culto a parentes defuntos e a Santos 
para conseguir resolver necessidades muito precisas. A dimensao 
a que nos referimos a seguir é diferente: urna utilidade privati- 
zante.

É urna dimensao que foi deteriorando o Cristianismo do povo. 
O mundo contemporáneo induz a urna identidade de autopro- 
gresso; em termos religiosos, é urna “fé em si mesmo”. Embora 
se verbalize urna adesáo a Deus, o que realmente funciona é 
“cada um forja seu destino”. Ao mesmo tempo, é urna identidade 
socialmente discriminatória: alguns agem bem porque sao prós­
peros, outros agem mal porque sao pobres; com esta atitude sao 
classificados éticamente “bons” e “maus”; é um sectarismo dua­
lista.

Já que é prioritário um resultado mensurável em prosperida- 
de económica e poder político, a moral gira em tomo das obras;
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nao é urna moral de correlagao, de amor humano. Com relagao 
á lideranga, o pragmatismo prefere individuos com autoridade 
exclusiva, e quando há clamor por abertura, entáo prefere um 
populismo; estas atitudes estáo muito presentes ñas estruturas 
religiosas latino-americanas. A identidade ritual tende mais ao 
imediatismo mágico; fazer gestos religiosos para resolver cada 
problema. Concluindo, é urna orientagáo pragmática incompa- 
tível com imagens de Deus; já que suas representagoes do 
sagrado tém urna inclinagao idolátrica, em concordáncia com a 
crenga egocéntrica e discriminatória.

Assim, a identidade e crenga latino-americana oscila entre 
daros-escuros, entre tendencias contrapostas. A problemática da 
multidáo nao é fé ou ateísmo, religiáo ou secularismo. Oscila 
antes entre urna posigáo pessoal-comunal e urna posigáo prag- 
mática-privatizada (categorías apenas aproximativas, já que em 
nosso Continente o labirinto da identidade é impossível de ser 
enquadrada)10. Ora, em toda essa identidade crente sobressai 
urna prática itinerante.

2.2. Seqüéncia crente-ritual

Alinguagem crente do povo é sobretudo movimento corporal, 
afetivo, espiritual, social; nao tem o meio-termo racional e moral 
das elites.

É a fé simbolizada em romaria, procissao, danga, caminhada 
de comunidades populares, peregrinagáo juvenil11. Cada urna 
délas tem sua lógica ritual, e também tem certa seqüéncia 
comum. A seqüéncia parte do mal-estar cotidiano e avanga para 
um bem-estar; pode ser representada gráficamente do seguinte 
modo:

MAL-ESTAR

f pedidos "i 
J promessa l 
j oferenda j 
L sacrificio J

reconci­
liado

/ (esta ' 
' popular / 

s /

agáo
humana

^feira ' 
v comercial /

saúde *
tamnia celebragáo 
I rabal ho ’ /
jusli^a J /{bén^áo

divina

BEM-ESTAR
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Num mal-estar (carencia, conflito, enfermidade etc.), o ser 
humano age ritualmente; pede para ser salvo, promete algo 
(novena, danza religiosa, visitar urna imagem no templo, receber 
sacramento etc.), faz urna oferenda (vela, dinheiro, aten^ao ao 
próximo, gesto penitencial etc.); tudo isto implica em sacrificio. 
É urna prática que ime e reconcilia com outras pessoas, com seres 
sagrados e, fundamentalmente, com Deus.

Entrelazados com elementos nesta seqüéncia existem espatos 
comerciáis e festivos. Nao sao parénteses. Sao partes de urna 
totalidade pluriforme. Ao mesmo tempo em que se realiza o rito 
é preciso comprar algo para desfrutar ali e para levar para casa; 
fazer festa com comida, bebida, amigos.

A segunda dimensáo, correlativa e complementar á primeira, 
é a béngao atribuida a Deus (e a suas representares); é urna 
gra^a, um favor, um milagre; quer da saúde, do bem-estar 
familiar, do trabalho, ou da justi^a. Sao dons acolhidos com fé e 
celebrados. Assim é o itinerário ritual para o bem-estar.

Esta seqüéncia oscila, como toda a identidade latino-ameri­
cana, entre um pólo comunitário e solidário (por exemplo, 
promessa ritual a favor de um familiar necessitado) e um pólo 
egocéntrico (por exemplo, devoro para ganhar prestigio social).

Teológicamente, o primeiro pólo pode ser entendido como 
passar da morte para a ressurreizáo; e o segundo pólo como um 
caminhar na escuridáo, na pecaminosidade. O primeiro implica 
em discipulado; o segundo mostra urna falta de conversao.

Também apreciamos teológicamente a criatividade ritual do 
povo de Deus; como laicato, faz promessas, caminhadas, roma- 
rias etc.; quando a hierarquia é servigal, el a acompanha e 
contribui para este movimento ritual das bases, para os ritos 
significativos na cotidianidade do povo.

Estas considerazdes tém como paradigma a teología do Evan- 
gelho de Joáo. Jesús é apresentado dentro do movimento festi- 
vo-cultual-sacramental do povo humilde; ali realiza “sinais” em 
resposta a necessidades do povo: vinho de festa, cura, alimento, 
luz, vida. Pode-se dizer que hoje Jesús está presente no itinerário 
ritual de povos americanos ansiosos por vida.

2.3. Da enfermidade á saúde

Conseguir saúde corporal, psíquica, social é um impulso 
primordial na crenga da multidáo; cada setor cultural (mestizos
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urbanos, negros, indígenas, amazónicos, asiáticos, camadas mé- 
dias, campesinato moderno) tem um sistema para enfrentar a 
enfermidade12.

Crengas, ritos e especialistas (o “mágico-religioso”, segundo 
escritos sobre esta temática) sao essenciais na medicina pratica- 
da pelo povo, e também se entrelagam com atitudes e técnicas 
modernas num sincretismo funcional. A etiología (causalidade) 
da doenga costuma incluir explicares como: frió ou calor, 
alimentado, contágio, “susto”, ‘*perda da alma”, atividade traba- 
lhista, acídente, por defuntos, por espíritos malignos, forjas 
naturais (como o “malairi”, conflitos sentidos mediante a agao 
de feiticeiros e bruxos, castigo divino. Quer dizer, junto com 
explicagóes somáticas, toda a realidade humana está afetada.

Com relagáo á terapia (tratamento para conseguir saúde) há 
também urna inteligente gama de recursos - de acordo com a 
enfermidade e seu contexto cultural: plantas medicináis e dieta, 
conselhos, harmonía social, recolocar ossos, massagens, “limpe- 
za” e “purgamento” da doenga (com vela, animal etc.), defuma- 
gáo com tabaco, sugar o mal do corpo do enfermo, e outros 
recursos. Estes geralmente sao acompanhados de oragoes, peni­
tencias, invocagao de seres sagrados, cerimónias, uso de símbo­
los; ás vezes, há transe e possessao espiritual; em cada caso há 
urna intensíssima experiencia humano-sagrada; a cura requer fé 
e ritual. Lembremos a emocionante mobilizagao religiosa para o 
moribundo Tancredo Neves no Brasil.

Sao superstigoes? Costumes pré-científicos? Existe o charla­
tanismo e o engano. Mas é principalmente urna lógica de terapias 
complementares, democráticamente em máos das maiorias e 
suas pessoas de confianga. Seu significado é a emancipagao da 
doenga, algo prioritário ñas dramáticas histórias da salvagao dos 
postergados.

Urnas observagÓes teológicas: numerosos agentes populares 
de saúde (parteiras, curandeiros, benzedeiras e outros) exercem 
um discipulado evangélico (“curar os doentes”, Le 10,9), atri- 
buindo a Deus o poder de curar e praticando urna inavaliável 
compaixao. Além disso sao acontecimientos ecuménicos; muitos 
católicos recorrem a representantes de diversas tradigóes religio­
sas que atendem a doentes. Há muitos ritos de cura com um 
caráter amplamente carismático na base popular cujas necessi- 
dades nao costumam ser compreendidas pelos eclesiásticos (com 
códigos culturáis distintos). Enfim, há urna admirável consonan-
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cia com a solidariedade e orado por saúde exigida pela tradi^ao 
crista.

2.4. Milagre, magia, fundamentalismo

Os estratos populares em parte assimilam o cientifísmo atual, 
mas em maior parte se inclinam para o maravilhoso que irrompe 
e resolve situagoes dolorosas. Para eles, o milagre - chamado 
“béiujáo” de Deus, “ajuda” deste ou daquele santo, “aparido” de 
urna Imagem, “gra<¿a”, “favor” - nao é contrário á razao nem mero 
fenómeno psicológico. O milagre é palpóvel, é acolhido com fé, 
e tem sua lógica de relagao eficaz com o sagrado. Nesta epígrafe, 
como em outras, o Catolicismo de base compartilha posi^Óes 
pentecostais, cremjas indígenas e afro-americanas; todas as reli- 
gioes populares estáo alicer^adas em milagres que consolam, dáo 
esperanza, superam dificuldades muito precisas, unem com 
Deus, congregam crentes. O milagre tem a ver com a agáo divina 
e a ela corresponde urna agáo humana que pode ser chamada 
magia (num bom sentido da palavra); sao duas dimensóes do 
maravilhoso.

Arespeito destes fatos há muita controvérsia13. Alguns enten- 
dem a magia como manipulado humana, utilitária, do sagrado. 
Ou é contraposta a ciencias e técnicas eficazes. Outra atdtude é 
apreciar a magia como um modo de conhecer e agir, táo vago e 
tao ambiguo como outros modos culturáis (é urna melhor inter­
pretado deste assunto complexo). Assim, a magia é diferente da 
bruxaria que causa daño ou que se “opóe” a outra bruxaria; 
implicam em destruido, embora também sejam maneiras de se 
proteger do mal ou de sublimar a agressáo.

Dentro da intensa inclinado popular para o maravilhoso 
existem desvíos muito graves: os fimdamentalismos. É urna 
paixáo por urna parte (que excluí outras facetas) do vasto campo 
humano-religioso. Negam a razao e a práxis; cultivam urna 
crenga acrítica; nao dialogam com conhecimentos humanos e 
com outros sistemas religiosos. Quer seja o providencialismo que, 
entre outras coisas, resigna o pobre á desgrana; quer os fanatis­
mos sagrados, mostras de desequilibrios pessoais e sociais, que 
impossibilitam a harmonía; ou tanta involudo sectária e contrá- 
ria a políticas alternativas (em seitas, no catolicismo integrista, 
em espiritualismos modernos); ou entao o curioso purismo de 
setores abastados, que separam a piedade e a libertado. Sao
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vános tipos de fundamentalismos que corroem cristianismos do 
povo e das elites.

Agora, diante de toda esta problemática, alguns se inclinam 
para urna modemidade secularizada, racional; mas esta também 
tem seus absolutos e fanatismos corrosivos. Num plano teológico, 
urna auténtica alternativa para as ambigüidades da magia é a 
sacramentalidade: sinais precisos e eficazes do dom de Deus, da 
ternura humana e da transformagáo histórica.

Trata-se de urna sacramentalidade a partir da fié do pobre: 
abertura e gratidáo para com o milagre da vida, mas conjugada 
com o esforgo para sobreviver e pensar, com a mudanza do 
mal-estar para o bem-estar. Podemos concluir que a pressuposi- 
gao do “maravilhoso” é que Deus nao substituí o humano nem é 
mago do impossível, caminha antes na história cotidiana da 
populado crente.

2.5. Desejos e certezas utópicas

Formalmente, a utopia impugna tudo e delineia urna nova 
convivencia social que se refere a conquistas passadas e presentes 
dos marginalizados. Na América Latina a utopia está presente 
informalmente em várias tradigoes sócio-culturais e em dimen- 
sóes da existencia comum. Sao avanzos ás vezes imperceptíveis, 
lutas e, básicamente, anseios. A prática crista traz a certeza; nao 
é “talvez” ou “é possível”; é a esperanza definitiva e concreta no 
Reino de Deus.

Os anseios utópicos brotam de grandes tradigoes14. A mais 
importante é a de migrantes nestas últimas décadas, em organis­
mos populares, sindicáis, festivos, cooperativos, ñas cidades. A 
vigorosa tradigao afro-americana tem, por exemplo no século 
XVII, rebelioes de escravos no Caribe, e no Brasil a “república de 
Palmares” dirigida por Zumbí, onde tudo era de todos. Baseada 
no Tawantinsuyo pré-hispánico, há urna tradigao andina eman­
cipadora do colonialismo, na arte festiva e em movimentos 
sociais (como Juan Santos Atahualpa e os Tupac Amara no século 
XVIII). Os tupi-guarani buscam a “térra sem males" com inicia­
tivas humildes desde o século XVI até o presente. Desde o comego 
do século passado há urna série de utópicas tradigóes campone- 
sas e reformadoras no Brasil (“cidade do paraíso terrestre”, 
“império do belo monte”, “cidade santa” do Padre Cicero). A 
maior parte destes acontecimentos sao sincréticos; e o fator
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cristao (“joaquinismo”, imagens de salva?ao na história etc.) 
dinamiza os desejos utópicos.

Além disso, temos vivencias comuns, que a consciencia po­
pular nao tematiza como utopia, mas que influem em comporta- 
mentos contestatários e alternativos. Os sistemas de medicina 
própria dos pobres afínnam urna liberada corporalidade, socia­
lizadlo, espiritualidade. Os vínculos de amor, em suas variadas 
manifestado es, superam a massifícadáo e agocentrismos contem­
poráneos. Também há trados utópicos no artesanato, como meio 
de subsistencia e como criadao útil e bela. Alguns espados da 
política, seja de base ou de transformadáo revolucionária, ques- 
tionam e propoem rumos mais humanos. A celebradáo popular 
com suas incontáveis modalidades - por exemplo, o carnaval na 
Nicarágua, em cidades brasileiras, ñas alturas bolivianas - é 
emancipadora, é alegría que vence carencias e opressóes, é 
simbólicamente um projeto social.

Por outro lado, temos a vivencia comum da pseudo-utopia do 
progresso (“pseudo” porque nao altera a ordem social, mas 
projeta para o infinito o desenvolvimento atual). As maiorias 
sacrificam qualquer coisa ou pessoa a fim de alcandar um 
bem-estar social em que o dinheiro mede a felicidade. “Tudo é 
possível” gradas - supostamente - á ciencia e á técnica com 
poderes ilimitados. Este progresso é alentado por certos elemen­
tos religiosos; por elementos que respaldam o “desenvolvimento” 
como meta da atividade crista.

A este conjunto de anseios (menos o último que é urna ilusáo 
infundada) a fé crista traz certeza. É a crenda de que Cristo salvou 
a humanidade, que seu Reino plenifica o criado e o acontecer 
humano; quer dizer, fatos e promessas reveladas por um Deus 
fiel.

2.6. A fecunda fé católica

A fé “realmente existente” ñas maiorias católicas da América 
Latina é multicolorida; seus tons e matizes de suas imagens e 
crendas indicam urna fecundidade saudável; e contrasta com o 
colorido único e uniforme do Catolicismo de alguns que de modo 
irreal tentam impor a populadóes heterogéneas e criativas.

Aprofundemo-nos nos irados desta fé católica. Os censos 
populacionais com altas porcentagens de autodefinidao católica 
mostram urna epiderme; muito mais significativa é a tensao
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(registrada no inicio deste capítulo) entre o comunal-pessoal e o 
pragmático-individual, como dois pólos entre os quais se move 
a identidade católica. Em termos doutrinais, o principal artigo 
de fé popular é “creio em Deus e na Virgem”, com urna adesao 
implícita ao credo, á hierarquia e sobretudo a tima ética de “nos 
tratarmos como humanos, como cristaos”.

Este núcleo da fé tem um espectro próprio do povo pobre. 
Urna só fé — definida nao em si mesma mas em referencia a Deus 
- e, dentro déla, um prolífíco desenvolvimento de cren^as e 
devo^oes (“nossos costumes”). Outra característica sao os inten­
sos vínculos com imagens (icones, música, espatos e tempos 
simbólicos). Para alguns isto é mostra de primitivismo e de 
escasso sentido de transcendencia. De nossa parte, apreciamos 
seus conteúdos sócio-culturais, e também sua continuidade com 
teologías bíblicas. Desde a Torá judia (Gn 1,27) até a reflexao de 
Paulo (2Cor 3,18), o ser humano é visto como imagem de Deus 
e, sobretudo, imagem de Cristo (2Cor 4,4; C1 1,15); em conse- 
qüéncia, proíbe-se fazer e prestar culto a figuras idolátricas (Ex 
20,4-5; SI 115). Hoje a fé popular está voltada para santos e 
santas, que sintetizam urna humanidade á imagem de Deus, e de 
modo especial para representares sofredoras e bondosas de 
Cristo, verdadeira imagem do Deus amor.

Outras manifestaras típicamente católicas sao: seqüéncia 
ritual do mal-estar para o bem-estar (vivencia, com códigos 
populares, da Páscoa do Senhor), passagem da enfermidade para 
a saúde (urna história da salva^ao muito concreta), abertura ao 
maravilhoso e milagroso (transcendéncia e encamadlo do divi­
no), certezas utópicas (provenientes do Reino de Deus anunciado 
e exercido por Cristo).

É tudo isto urna catolicidade deteriorada? Nao. Sao formas 
sumamente ortodoxas de acolher a revela^ao e a liberta^áo para 
todos, com sua media^áo eclesial (esta é entendida como sinal 
de salvagáo); mas — e pomos aqui o acento - formas sempre 
inculturadas. É a fase concreta da catolicidade. Por exemplo, o 
processo de transumaniza^áo do Cristianismo, ou sua aimariza- 
r o, ou sua afro-americanizar o, ou sua urbano-popularizagao . 
Sao processos de concreta0 e incultura^ao. Nao sao um reducio- 
nismo. Sao antes mostras da fecundidade da fé comum no Deus 
que salva seu povo e seu amor universal. Esta é a outra fase, 
universal, da catolicidade.

Mas estas formas cristas do povo pobre latino-americano sao 
urgidas a ser ainda mais prolífícas; a superar urna cnstandade
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colaboradora do ordenamento colonial, autoritário, patriarcal, e 
depois numa neocristandade sustentadora de um desenvolvi- 
mento desequilibrado. Também sao urgidas a serem urna fé 
paradoxal; como diz V. Elizondo - referindo-se á devo^ao guada- 
lupana - “um poder dos impotentes”. Quer dizer, os postergados 
recebem fé para serem fortes, para urna transforma^áo de espa­
tos pessoais, macrossociais, familiares, comunitários; liberta^áo 
de tudo e de todos.

3. RECAPITULADO

Estes dois grandes eixos do Cristianismo do povo - cren^as e 
imagens - podem ser aquilatados a partir de vários pontos de 
vista. Pareceu-nos melhor entendé-los em referencia a algumas 
práticas humanas básicas. Também procuramos olhá-las a partir 
da lógica e da espiritualidade das maiorias pobres em nosso 
Continente. Se estes passos forem dados, é possível confrontar 
estes eixos do Catolicismo “realmente existente” com os dados 
revelados; do contráiio, se justapóem fenómenos religiosos com 
juízos teológicos irrelevantes.

Resumimos nossas apreciares tendo especialmente presen­
tes os usuários deste texto que desejam se aproximar mais do 
mundo do pobre.

Em primeiro lugar, consideramos a Imagem; fazemos isso a 
partir de posi^óes muito comuns na atividade humana. A urna 
orientado de sobreviver solidariamente correspondem imagens 
salvadoras dos necessitados. Á orientado acumuladora de bens 
em desmedro de outros correspondem imagens sancionadoras 
de “sucesso” e de “progresso”. Em outras palavras, só podemos 
entender a relagáo popular com as imagens se formos sensíveis 
ao acontecer cotidiano.

A venerado e festejo de muitas figuras sagradas provém de 
tradi^óes sócio-culturais e, ao mesmo tempo, de interpretares 
populares do Cristianismo. Trata-se de seres sagrados na natu- 
reza (urna harmonia com todo ser vivo); imagens íntimas e 
cósmicas em novas religiosidades urbanas; Santos e Santas com 
urna gama de significados e, em geral, apropriados pelo povo; 
pessoas canonizadas “informalmente”; e outros sinais do contato 
com Deus em espatos e momentos importantes.

María tem primazia no culto da multidáo devido a fatores 
eclesiais, culturáis, vivenciais. Sao abundantes as representares
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de urna Monarca rica; mas, por outro lado, há imagens e lendas 
de María ligadas aos postergados por motivo de sua raga, género, 
condigáo social; e estes sao os santuários mais concorridos 
(Guadalupe, aparecida, Chiquinquirá etc.). Afinal de contas, a 
afirmagao religiosa do feminino na América Latina enriquece 
toda a Tradigáo crista.

Embora muitas posigoes renovadoras nao sejam assim, a 
cristo-prática do povo sofredor e solidário, e crengas e devogoes 
ao Crucificado, sao eclesial e doutrinalmente positivas. Os reno­
vadores trazem seus esquemas cristológicos. Pouco apreciam um 
povo que capta o sacrificio redentor de Cristo; expressa sua 
identidade e mística, por exemplo, com suas cruzes; intuí a 
ressurreigao, cristifica a realidade de cada día.

Também avaliamos a condigao martirial de multidóes no 
Continente (nao como fatos ocasionáis, isolados); a veneragáo 
de profetas como Mons. Romero, e comunidades de base que 
assim dinamizam a Religiáo Popular. Do mesmo modo mediante 
a nova atengao á palavra de Deus que, para muitas comunidades, 
tem um caráter de ícone.

Quanto a contatos com almas, espíritos bons e, por outro 
lado, com seres malignos, todos ostes contatos desempenham 
fungoes psicossociáis; expressam vulnerabilidade, medo, dor, 
comunháo com a natureza, memória histórica com os antepas- 
sados. Também sao significativos os espiritismos autóctones e os 
modernos, e os novos grupos carismáticos.

Em síntese, parece predominar urna veneragáo de imagens- 
ícones, que fortalecem os despossuídos. Esta veneragáo náo é 
idolatría. A problemática principal é outra: elementos religiosos 
associados a ídolos de dinheiro, prestigio, prazer, éxito etc.

Numa segunda parte indagamos sobre as crengas. Tém subs­
tratos; por um lado, urna identidade comunal-pessoal, que ali­
menta urna fé comum, eclesial, ética; por outro lado, um ser 
pragmático-individualista que deteriora o Catolicismo Popular. 
Fenomenologicamente se faja de crengas; teológicamente é fé em 
Deus com seus condicionamentos humanos.

Acentuamos crengas itinerantes (peregrinagáo, procissáo, 
caminhada, danga). Sáo seqüéncias do mal-estar para um bem- 
estar. Alguns de seus elementos-chaves sáo: oferenda, sacrificio, 
perdáo, béngáo, festa: implicando vivéncia pascal e criatividade 
ritual. Também o tránsito da doenga para a saúde, balizado por 
crengas e ritos de várias tradigoes religiosas; sáo histórias de
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salvagáo, com um ampio e eficaz exercício do discipulado (que 
incluí cura).

Quanto ao complexo terreno do “maravilhoso”, os setores 
populares pedem e agradecerá milagres. Sua contraparte é a 
magia, que pode ser apreciada como um modo de conhecer e 
agir. O mais problemático é o fundamentalísimo, como o fanatis­
mo sagrado, a involugao sectária, o espiritualismo antimudanga 
social.

Outra dimensao da cren$a do povo é sua forga utópica; seja 
em movimentos sociais desde a Colonia até o presente; seja em 
vivéncias comuns, como é o artesanato, o amor, a política. Seu 
oposto é a utopia do progresso com seus absolutos.

Por último, destaca-se a catolicidade em todo este mundo de 
cren^as; a fé católica inculturada em “nossos costumes” e, ao 
mesmo tempo, fé e comunidade universal porque acolhe a 
revelado e libertado de toda pessoa e em todo o acontecer 
histórico.
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:CAPÍTULO 8

TEOLOGIA E EVANGELIZADO
S:
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&A ética, a celebradlo, o ícone, e toda a prática examinada nos 

capítulos anteriores contém teología e evangelizadlo. É um 
pensar humilde; contempla o mistério divino. Nao é a argumen­
tado arrogante de profissionais, que freqüentemente querem 
monopolizar estes assuntos. É urna evangelizadlo com a forda do 
Espirito e com suas mediadoes históricas; e sem as armas cultu­
ráis e económicas dominantes. Em outras palavras, “urna sabe- 
doria popular” e um “potencial evangelizador dos pobres”1.

Também aqui cabe um escl are cimento metodológico. Nos 
capítulos anteriores empregamos principalmente o instrumental 
e categorías da antropología, da história, da sociología. Doravan- 
te o acento é teológico e pastoral. Contudo, todo este escrito 
procura um diálogo entre estas perspectivas. As ciencias nao sao 
pressupostos para a teología; nem esta é norma para as primei- 
ras. Há antes contribuidóes e desafíos mutuos. É preciso também 
deixar claro que o fato de a Reveladáo fundamentar a teología e 
a pastoral nao significa que a reflexáo e a pastoral da Religiáo 
Popular seja sagrada e irrefutável (em contraposidáo a um 
relativismo ñas ciencias empíricas). Finalmente, nossa aborda- 
gem pluridisciplinar é exigida pelas características do Catolicis­
mo Popular, por sua riquíssima folhagem e sua seiva crente.

i

i!

!

V
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i

1. SABEDORIA CRENTE

A multiforme sabedoria da populadlo latino-americana tem 
facetas de resistencia e criatividade; e também tem facetas de 
submissáo e alienadáo. Exprime a trajetória e a particularidade 
do mestido, do indígena, do negro, da multidao urbana, de 
mulheres, da juventude, de classes populares, de culturas, de 
nadóes; estas particularidades fazem com que a “sabedoria lati­
no-americana” nao seja um bloco coerente e uniforme, mas um 
terreno complexo, com muitos matizes, confrontadóes, sincretis-
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mos. Seus componentes sao: intui^oes, tecnología, idiomas, 
artes, comunicando cotidiana, modos de pensar, festejo, assimi- 
la<jao da escola e dos meios de comunicando etc.

Toda esta sabedoria é crente, porque assim se expressa o 
sujeito-povo. Este se sente ligado a urna realidade transcendente 
(que podemos chamar de sagrado, Deus, forjas espirituais); além 
disso, o povo sabe o que vive, e vive em comunicando com a 
divindade2. Tem, pois, urna sabedoria crente. É teología? Nao 
equivale ao saber das elites com poder. É urna teología da 
multidao dos “pequeños” aos quais - segundo testemunha Jesús 
- chega a revelando divina. Isto fica evidente, por exemplo, no 
seguinte paradigma latino-americano.

1.1. Teología náhuatl

O texto clássico da Virgem de Guadalupe, “Nican Mopohua”, 
é atribuido a Antonio Valeriano, e interpreta fatos ocorridos em 
1531, em Tepeyac, México3. É urna grande fonte para a atual 
teología da libertando.

O texto relata a maravilhosa ando divina no meio de um 
acontecer humano conflitivo. O Nican Mopohua mostra María 
chamando Joao Diego, curando Joao Bemardino, convertendo o 
bispo Zumárraga. Isto ocorre entre dois pólos: o cerro Tepeyac 
onde está situado o indígena oprimido, de um lado, e México- 
Tlatelolco, sede do poder socio-religioso, de outro lado. Deus 
opta claramente pelo primeiro pólo, e a partir dali convoca o 
segundo pólo.

É urna teología com várias formas de comunicando. Diálogo 
de revelando mariana a Joao Diego. Relato de libertanóes: o 
marginalizado enfrenta a autoridade, atende ao tio enfermo, 
María o cura, o bispo que finalmente acredita no indígena. 
Linguagem sensual e afetiva; por exemplo, o teólogo náhuatl diz 
a María: “Oxalá contenta a estes; como amanheceste?; acaso teu 
corpo se sente bem, dona e menina minha?” Cores e sons também 
sao urna linguagem de fé; flores como sinal; belo canto na 
primeira aparado. As maiorias populares comunicam assim a sua 
teología.

Quem produz esta sabedoria? Os humildes; os protagonistas 
do reverso da história. Neste texto do século XVI, um indígena 
“macehualtzintli” (= pobre digno] salva o párente enfermo, 
evangeliza autoridades e habitantes urbanos, é porta-voz da
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revelando crista. Os grandes, representados pelo bispo e seus 
acompanhantes na cidade, rejeitam a teología do pobre. Os 
servidores dos ricos caluniam e agridem os humildes; embora no 
fim sejam convertidos. Ora, esta inversa o da ordem vigente é urna 
obra divina. Nao se deve esquecer que Joao Diego - segundo o 
texto — “vai a Tlatelolco (centro de poder) para aprender as coisas 
divinas”. Aquele que assim vai submis sámente, María converte 
em mensageiro, “mimitztitlani”, quer dizer, em teólogo enviado 
para ensinar. Como nao acreditam nele, Joao Diego suplica a 
María que envie urna pessoa respeitável... mas ela reitera que a 
pessoa autóctone e pobre é “mediando e ajuda” para a realizando 
da vontade divina.

Que medianóes tem o pensar o mistério de Deus? Destaco tres 
medianoes: o diálogo de fé, a cultura do pobre, urna mariologia. 
Esta teología nao nasce da cabera; brota de um relacionamento 
orante. O indígena, representando toda a populando humilde, 
escuta a María e a Deus; depois responde, e proclama sua fé. 
Assim há urna aproximando do mistério.

Além disso, é urna aproximando a partir da experiencia 
cultural dos mais marginalizados no contexto colonial: a popu­
lando indígena. Ela foi classificada, em todo o Continente, como 
idólatra e demoníaca. No meio desta agressao, a populando dá 
nome a Deus (faz teología): “in Ipalnemohuani” (Aquele por 
quem vivemos), ‘Teotl” (Deus) etc., quer dizer, a sabedoria crista 
assume tradinoes autóctones.

Outra mediando é o ser mulher, através de María. É urna 
mariologia que contrasta com imagens colonizadoras: a Monarca 
rica e separada do povo. Na teología náhuatl (assim como nos 
relatos bíblicos) María está situada entre os marginalizados, no 
cume da colina Tepeyac. Sua matemidade é associada com a de 
divindades extirpadas pelos cristaos. Ela pede que a amem e a 
busquem com confianna; de sua parte, ela oferece amor, compai- 
xao, ajuda, defesa. Assim, a alianna de Deus com seu povo é 
compreendida com medianóes femininas e a partir da situando 
sócio-cultural dos postergados.

Por último, este texto (e qualquer teología!) mostra ambigüi- 
dades e limitanóes. Códigos provenientes da dominando (por 
exemplo, chamar María de Rainha) estáo misturados com códi­
gos autóctones (como Tepeyac denominado “térra florida”). Nao 
há urna compreensao do povo de Deus e de sua tarefa humana, 
nem da obra de Cristo nesse momento histórico, nem da missao 
além da construnao do templo.
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Assim, este paradigma náuatl nos oferece linhas de fundo, e 
também deficiencias, do ser humano de ontem. Passemos agora 
para a sabedoria do latino-americano atual.

1.2. Estratos na sabedoria

O povo aprende o que sabe ao lutar para sobreviver e ao 
compartilhar. É sua matriz hermenéutica. Além disso, tem um 
pensar heterogéneo. Está condicionado por vários fatores: idade, 
sexo, ocupado, raza, regiao, educazáo, organizagáo, filia^áo 
religiosa, dominagao social, resisténcia cultural. Sua sabedoria 
oferece traeos transcendentes, e também esperanzas muito con­
cretas4.

Consideremos sujeitos populares, pesquisados em dezregioes 
do Perú5. Em cada temática encontramos vários estratos cogni- 
tivos. Tomo alguns exemplos no campo ritual e ético.

A temática da “devo^ao ao Santo” é compreendida das se- 
guintes formas:

- “ajuda-nos a viver unidos” (19% dos entrevistados); é urna 
compreensáo mais própria dos pobres, com um sentido sacra­
mental do Santo mediador entre os seres humanos;

- “é um exemplo de como devo me comportar” (27%); que 
indica urna moral marcada por um pensar pragmático e indivi­
dual;

- “é milagroso” (29%); urna concepgao influenciada pela 
catequese da Colonia; embora também expresse o afa atual de 
solu^oes para problemas de cada dia (Além disso há 14% de 
outras respostas e 8% nao responderam).

Com respeito á ética, a pergunta: segundo o ensinamento de 
Cristo, “para estar bem com Deus se deve...” é respondida assim:

- “procurar que se faga justiga aos pobres” (40% do total dos 
entrevistados; que se subdivide em 34% de bairros de classe 
média e alta e 44% em bairros pobres); mostra urna assimilazao 
lúcida da mensagem crista libertadora;

- “confessar e comungar” (36%); parece urna concepzao 
centrada numa norma religiosa e, implicitamente, na ordem 
social vigente;

- “dar esmola” (10%); mentalidade caritativa que, em con­
textos de desigualdade aguda, a sacraliza (Além disso, 14% com 
outra ou nenhuma resposta).
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Estes e muitos outros indicadores mostram estratos diferentes 
no “conhecimento popular”, que podem ser catalogados assim:

— um prixneiro estrato (que no estudo citado tem bastante 
peso) é um pensar próprio do povo pobre, que assimilou a 
tradi<jáo eclesial;

— outro estrato reflete um pensamento hegemónico na atua- 
lidade latino-americana; hegemonía que tem um componente 
religioso;

— um terceiro estrato cujas origens sao a sociedade colonial 
e que persiste na mentalidade popular de hoje.

Esta problemática de estratos, elementos distintos, na sabe- 
doria do povo pode ser iluminada por urna reflexáo bíblica.

Em ge ral, para o povo judeu é Deus quem sabe e quem dá 
sabedoria. Segundo Sirácida, autor do livro “Eclesiástico” na 
Palestina de dois sáculos antes de Cristo, o povo humilde tem a 
auténtica sabedoria e nao os helenizadores que favoreciam o 
saber-poder seléucida (ver Eclo 3,20-24; 5,1; 19,25). Depois, o 
autor de “Sabedoria”, em Alexandria, reafirma polémicamente o 
conhecer crente de pobres e perseguidos, contraposto ao pensar 
de injustos e idólatras (ver Sb 2,10-13; 13,10; 13,17-19; 14,27- 
28).

Esta disjuntiva continua no Novo Testamento. Jesús louva a 
Deus que oculta a verdade aos “sábios” e a revela aos pequeños 
(Mt 11,25; Le 10,21). Tiago, judeu-cristáo, tra?a um limite entre 
a verdadeira sabedoria (obras boas, procede do alto, compassiva, 
sem hipocrisia) e a falsa (invejosa, litigante, natural, demoníaca) 
(Tg 3,13-18).

Paulo luta arduamente para que a Igreja reconhega a a<;áo de 
Deus em populares nao judias; por isso, critica algumas formas 
de pensamento e, particularmente, verdades aliadas á injustiga 
(ver Rm 1,18-32; Cl 2,6-8). Ao contemplar a cruz (ICor 1,18-25; 
2,6-15; 3,18-23), Paulo ataca por um lado a sabedoria dos 
príncipes deste mundo (sábios, mundanos, gregos, loquazes) e 
de outro exalta a inteligencia dos “ignorantes” e flacos que 
recebem o poder de Deus e a sabedoria de seu Espirito.

Grabas a estes criterios bíblicos podemos hoje avaliar a 
sabedoria do pobre (estrato já mencionado); questionamos tam- 
bém outros elementos presentes na consciencia popular (dois 
últimos estratos), mas que nao contribuem para urna vida mais 
plena. Segundo a grande tradi^ao crista, a sabedoria divina
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privilegia os marginalizados, os “ignorantes”. Eles entendem 
melhor a obra de Deus.

1.3. Compreensáo de Deus

Humildemente, o povo ora, dialoga, pensa sua fé. Também é 
evidente que sua aproximado da divindade tem limitares 
sócio-culturais (como os pontos recém-anotados) e está empa­
nado pela condigáo universal de ser pecador.

Como é a percep<;áo popular de Deus? Encontramos algumas 
constantes. Sao somente algumas interpretares; nao explicam 
cabalmente a relagáo amorosa com Deus nem seu mistério.

a. Deus contraposto a deuses falsos

É urna contraposi^áo que urna tradi^áo oral nicaragüense 
explica assim:

Certo dia, o sacerdote que era o capeláo do rei estava saindo 
do palácio ás pressas para pregar um sermao sobre os sete 
sacramentos, revisando seu sermao em sua cabera. Passou 
pelo salao onde o rei estava sentado, com sua corte e oficiáis, 
comendo e bebendo. O rei perguntou ao padre: “Diga-me, 
padre, quantos deuses há?” O sacerdote, sem pensar, disse: 
“Claro que sao sete, nem mais nem menos”. O rei ficou furioso 
e chamou o sacerdote: “Apresenta-te a esta mesma hora 
amanhá para explicar quem sao os sete deuses ou perderás a 
vida”. O rei estava furioso com a falta de respeito e a pressa 
de seu capeláo.
No dia seguinte um indio encontrou o padre no jardim do 
palácio, caminhando de um lado para outro, angustiado e 
aflito, e lhe perguntou: “O que está acontecendo, padre? Por 
que tanta agita^áo?” O padre lhe explicou tudo o que acon­
tecerá e lhe disse: “Como vou sair desta enrascada? Claro que 
há um só Deus”. Entáo o indio lhe disse: “Nao te preocupes, 
padre, deixa-me explicar isso em teu lugar”. O padre pensava: 
“O que esse indio sabe de teología? Mas está bem, é melhor 
que ele perca a cabera antes de mim”. Entáo o padre apre- 
sentou o indio ao rei para falar á sua corte e a seus oficiáis 
em seu lugar.
O indio se pos na frente da corte do rei sem temor e disse: “O 
primeiro deus que muitos de voces adoram é o poder; nao
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importa se voces tem de matar ou atropelar os direitos do 
pobre para consegui-lo. O segundo deus que voces adoram é 
a térra; a térra que voces roubam; a térra que Deus fez para 
todos. O terceiro deus que voces adoram é o ouro; alguns 
vendem suas consciencias para consegui-lo. O quarto deus 
que a maioria de voces adora é o licor. Sacrificam a paz de 
sua familia e de sua dignidade no altar do licor. O quinto deus 
que voces adoram é o egoísmo; nao há nada mais importante 
na vida de voces do que voces mesmos; nao importa que o 
irmao de voces tenha de sofrer, a palavra “eu” é a primeira 
escrita no coragao de voces. O sexto deus que muitos adoram 
é o sexo; sacrificam suas esposas e zombam de seus votos de 
matrimonio para adorá-lo. O último deus que de vez em 
quando nós adoramos e honramos é o Deus verdadeiro que 
mandou seu Filho para nos salvar do poder de outros deuses”. 
Assim o indio nao só salvou a vida do padre, mas também 
deixou urna boa meditagao para o rei e sua corte6.
Esta lenda poder ser representada gráficamente da seguinte 

maneira:

ATORES indio(título)
(localizado)

(rad)
(estrato)

sacerdote 
palácio e fora fora do 

paláa'o 
autóctone

reí
saláo do
paládo
branco branco

fiindonário servoamo
INTERA-
gÓES:

responde 
temeroso 
despreza o 
indio

parte I 

parte n

pergunta
amea^ador corajoso

compaixao
pelo sacer
dote
ensina
liberta

aprende 
é libertado

aprende
medita

parte ID

Deus salvadorTEOLOGIAS deuses falsos
o pobre real­
mente eré

CONCLUSAO rico idólatra doutrinador 
incapaz

evangelizado evangelizado evangelizador
aprendiz aprendiz teólogo

A conclusao é escandalosa: um servo ignorante (na opiniao 
do govemante e do mestre da religiao) acaba sendo o evangeli­
zador, o conhecedor de Deus. É assim. O sofrido povo latino-ame­
ricano, comunidades de base, pessoas insignificantes, sao os que 
revelam o rosto do Deus vivo. Por contraste, entre gente “religio­
sa”, “sábia”, “rica”, sao abundantes as máscaras sagradas. O 
indio-teólogo nicaragüense interpela todo cristáo, letrado ou
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analfabeto: sacralizamos os poderes materiais e humanos? ere­
mos no Deus do pobre?

b. Divindade local, partidária

As imagens - segundo o sentir da multidao católica do 
Continente - nao sao ídolos; elas tomam presente, em cada 
grupo humano, o Deus incomensurável. Assim, com suas ima­
gens, o povo pobre sobrevive e tambám faz teología; embora em 
certos setores tenha diminuido um modo de culto concentrado 
em imagens7. A divindade está, portanto, situada no espado e na 
existencia concreta do crente; nao é um deus etério. Existem 
muitas lendas de Santos e Santas ñas quais as imagens mostram 
sua decisao de se fixar num lugar; se forem trasladadas, voltam 
á sua comunidade de origem.

Esta localizado implica que a divindade é percebida no 
tecido social. Em alguns casos, a imagem religiosa significa 
coesao entre estratos, ou entre ragas, ou classes (ou tudo isso 
junto). Em outras situagoes, ela é identificada com um grupo 
abastado, ou com os marginal izados, ou com vários grupos. Por 
isso é necessário avaliar cada representagáo do sagrado e fazer 
um discemimento crítico de sua carga partidária.

Para isso contamos com modelos bíblicos: a encamagáo, 
presenga do Ressuscitado em toda parte, preferencia divina pelos 
“últimos”. O Deus que ninguém vé se encamou em Jesús, numa 
cultura, num povo, e assim entra irreversivelmente na historia. 
Como Senhor Ressuscitado, está presente em todo espago e 
tempo. Também julgamos as Imagens, e sua carga partidária, do 
ponto de vista da predilegáo de Deus por seu povo vexado. Por 
exemplo, as parábolas da misericórdia de Deus (Lucas 15); o 
pastor e sua ovelha, a mulher e a moeda, o pai e seu filho infiel 
nao deixam dúvida sobre a opgao de Deus8.

c. Deus alegre, salvador

As maiorias fazem festa para se divertir e também para 
expressar ali sua fé. Assim ocorre em peregrinagóes a santuários, 
devogóes a imagens festejadas, novenas com suas ofertas, dias 
de santos, sacramentos e sacramentáis, celebragdes em comuni­
dades de base. É vencida a esmagadora pobreza-tristeza. Deus é 
percebido como fonte de alegría, e os crentes alegram a Deus 
com música, danga e oferendas9.
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A cristologia cresce no contexto de festas e liturgias, onde se 
solicita e se agradece a protenao, o milagre, a bén^ao; se resolve 
a enferrnidade, o pleito familiar, a angustia económica; a salva­
ndo é concreta, é obra de Cristo solidário com pessoas necessita- 
das. Por outro lado, ffeqüentemente a súplica é individualista; 
se manipula o sagrado para assuntos egoístas; é urna pseudo-sal- 
vanao.

Tudo isto deve ser julgado com a mensagem de Jesús. Sua 
insistencia no reinado de Deus incluindo conteúdos festivos (ver 
Le 6,20-21; 14,15-24; 22,29-30; Mt 22,1-10; 26,29). Podemos 
dizer que a meta da vida crista nao é um comportamento 
“religioso”, mas comer e beber comunitariamente com Deus. 
Grabas a esta perspectiva de urna filiando e fratemidade festiva 
pode-se questionar qualquer redundo da obra salvífica a assuntos 
privatizados e a casos “impossíveis”. O Deus festivo e generoso 
nao poe limites á sua obra redentora.

ii Deus familiar e sofredor

Invocantes carinhosas (Papai, Mamae), apodos (María “mo­
rena”, “negra”, “chinita” e Santos/as com nomes graciosos), 
oranóes que expressam pormenores da existencia: tudo isto é 
tratar a Deus como a um familiar, urna pessoa amiga do peito. 
É, pois, algo bem distinto de invocanóes solenes e discriminató- 
rias: “Ilustríssimo Senhor”, “Patrona” etc. Aquele tratamento 
confiante para com Deus nos remete ao modo como Jesús orava 
a seu “Abba” (papai).

O povo também afirma a plenitude do ser (masculino e 
feminino) que há em Deus. Por um lado, temos manifestanoes 
sincréticas, como os espíritos afro-americanos, a Pachamama 
andina, a Iemanjá brasileña, María Lionza venezuelana. Por 
outro lado, intensa devonao a María, com títulos marcados por 
épocas e lugares do Continente. Quer dizer, o ser da mulher e do 
homem fazem parte de Deus.

Também é um Deus sofredor. O povo pobre vive a Semana 
Santa com compaixao; procissoes, ritos em cápelas, lares e 
templos, mostram um profundo acompanhamento de Cristo. 
Nesta visao influenciou a iconografía medieval — urna boa con- 
tribuináo do mundo europeu para as Américas; também hoje é 
alimentada pela catequese e pela reflexao bíblica. No entanto, 
ffeqüentemente permanece como sabedoria de resistencia, de
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sofrer religiosamente, sem visualizar alternativas humanas e sem 
o consolo da Ressurreigáo.

Estes modos de conhecer a Deus tém de corresponder com a 
esséncia do Evangelho: amar a Deus e ao próximo. É um pará­
metro ético e teológico. Segundo a mensagem de Lucas (Le 
10,25-37), é urna prática unitária do amor a Deus e ao ser 
humano, em que alguém se toma próximo do que sofre (parábola 
do samaritano). Fazer parte da familia de Deus implica em 
construir urna nova convivéncia humana.

e. Oragao e agáo transformadora

A oragao dirigida a Deus nao é objeto de diagnóstico; aquí só 
interpretamos alguns tragos subjetivos e sociais. Em termos 
gerais, a comunidade crente sente a Deus transcendente acom- 
panhando-a intimamente. Além disso, valoriza a oragao parti- 
lhada e os ritos, em vez de urna espiritualidade introvertida. O 
fato de rezar a urna variedade de interlocutores: espíritos, ima- 
gens, almas defuntas, Jesús eucarístico, objetos sagrados acarre­
ta urna consciencia das mediagóes do encontró com Deus.

Aatividade histórica, embora tenha sua lógica própria, é vista 
como coerente com a oragao. A conversa com Deus é também 
tarefa imánente. No pensamento do pobre nao é contraditório 
afirmar que tudo se deve á oragao, e que tudo é responsabilidade 
humana.

Ora, concepgoes limitantes no agir humano se transferem 
para a atitude ética. Se o agir entendido como caritativo, ou como 
reforma social, ou como progresso, também se vé a Deus ligado 
com a caridade, com a reforma ou com o progresso; e assim se 
restringe a margem da salvagáo.

Estas desfiguragoes da ética podem ser confrontadas com 
ditos de Jesús. A oragao é urna entrega incondicional ñas máos 
de Deus que sempre responde aos desejos humanos (Le 11,9-13). 
Só se pode invocar a Deus quando se cumpre com seu ensina- 
mento (Le 6,46-49). A mensagem de Cristo, centrada no reinado 
de Deus e no mandamento do amor, convida seu povo a por em 
prática o dom do Reino com um amor aficaz.

Sem dúvida, a populagáo latino-americana tem muitas outras 
imagens e concepgoes de Deus. Aqui só delineamos cinco cons­
tantes. Elas mostram a qualidade teológica do povo (freqüente- 
mente se diz que o povo tem grande fé; raras vezes é reconhecida
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sua excelente produ^áo teológica). É urna teología dentro da 
grande tradigao crista. Seria, portanto, absurdo tentar ensinar o 
povo como se este desconhecesse a Deus. Contudo, também é 
preciso ter presente em cada ser humano o pecado e a diñculdade 
de aderir plenamente á verdade. Neste sentido, as concep^oes 
religiosas do povo nao sao infalíveis. Os ídolos do poder, dinhei- 
ro, sexo, propriedade etc. (como diz a lenda nicaragüense já 
citada) deslumbram e corrompem a todos.

A seguir nos aprofundaremos na vivencia feminina do sagra­
do; na compreensáo de Deus através de María.

1.4. Mariologia popular

A preeminencia de María no Catolicismo latino-americano 
obedece a vários fatores. A colonizado introduz incontáveis 
imagens, dezenas de invoca^oes marianas, cultos de padroeira 
em povoados, centros de peregrinado urbana e rural; tudo isto 
perdura até hoje10. Por outro lado, indígenas, mestizos, afro-ame­
ricanos desenvolvem crengas em tensao com a cultura dominante 
e também amalgamadas com esta última; pois veneram a lúa, a 
térra, a água, maes e esposas de deuses autóctones, espíritos e 
deusas afro-americanas; e também prestam culto a María, Mae 
de Deus. Além disso, cresce urna piedade mariana mais religio- 
sa-privada (e mais funcional para a modemidade): ao Corado 
de María, Legiao de María, Cenáculos, campanhas - de origem 
norte-americana - do Rosário em Familia; sao realizados atos 
públicos, mas a meta é a perfeigáo individual e grupal.

Também há fatores psicossociais. A mulher significa doa^ao 
de vida; o que influi em multidoes desvalidas que reconhecem 
em María a bondade-bénd0- Existe, no mundo popular, urna 
peculiar reciprocidade entre o masculino e o feminino, o que 
causa impacto em suas representares da divindade. Outro fator 
é a grande quantidade de familias lideradas por urna mulher (e 
ausencia ou relado precária com o pai).

Além disso, durante cinco séculos a evangelizado suscita 
profunda fidelidade e carinho para com María, Mae de Jesús e 
da comunidade crente. Este ensinamento da fé é acompanhado 
de estátuas, estampas, ritos maníanos, por todos os rincoes do 
Continente, modelando assim a imaginária católica. Esta é refor­
mulada e enriquecida pela tradi^áo oral e simbólica do povo. Por 
outro lado, em ambientes eclesiais, é abundante urna estrutura 
patriarcal que exalta María e posterga a mulher. Perante tudo
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isto, o que diz a fé hoje? Sem dúvida, é complexa a relagao entre 
a populagao católica e María; tem muitas dimensóes, que susci- 
tam comentários a partir do senso comum, das ciencias, da fé. 
Em síntese, hoje a fé aprecia na mariologia algo essencial no 
mistério cristao. Concretamente, tanta lenda de aparigoes, mila- 
gres, festas, devogoes e, sobretudo, todo um modo de viver com 
María, deixam transparecer a experiencia de salvagao.

Junto com esta apreciado geral é preciso fazer distingóes e 
precisoes. Anoto quatro tragos.

Urna primeira característica da mariologia se refere a repre­
sentares na mentalidade comum. Há urna tensáo entre o incul­
cado - e assumido em maior ou menor grau - e as imagens e 
intuido es próprias. Por exemplo, frutos da colonizagáo européia: 
imagens carregadas com jóias e outros sinais do mundo domi­
nante, de raga branca, com títulos pomposos e universalistas 
(representares do rosário, Assungao, Dolorosa, das Mercés etc.). 
Mas setores populares as consideram mais ou menos como 
próprias; invocam-nas com nomes carinhosos: Máezinha, “Vir- 
gencita”, “China”, “Morenita”. Além disso, a especificam como 
virgem de tal ou qual lugar, insignificante na geografía oficial, 
mas epifánico para o pobre.

Por outro lado temos imagens próprias como Guadalupe no 
México, Aparecida no Brasil, Copacabana na Bolívia. Sao “pró­
prias” porque identificam populagóes mestizas, negras, indíge­
nas. Representam o poder sócio-religioso de massas margi- 
nalizadas, mas emergentes junto com suas protetoras. Nossa 
Senhora Aparecida (oprimida por urna imensa coroa de ouro e 
capa com bandeiras do Brasil e do Vaticano) é um exemplo de 
reapropriagáo popular; estátua pequenina, enegrecida, femini- 
na; assim é a fonte da salvagao; e contrasta claramente com 
piedades grandiosas, masculinizadas, negadoras do negro e de 
outras culturas postergadas.

Um segundo trago: modalidade popular de culto e sabedoria. 
Continuamente o povo reza, se lembra déla, tem sonhos, acende 
urna vela, medita diante de urna imagem, invoca a Deus e “mi 
virgencita”. É intimidade, confianza. E identidade, forga grupal 
e transformadora, compreensáo de que o humano nao é auto-su­
ficiente; temos valor em relagao com o Pai Deus e a Mae María.

A sabedoria é, além disso, itinerante e crítica11. Viajar a um 
santuário mariano; ir em procissáo carregando e contemplando 
a imagem. É urna racionalidade de aproximagáo do Mistério (e
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nao de possuí-lo). Também é urna mística de acoxnpanhar a 
Dolorosa, que implica solidariedade com próximos-soffedores e 
certeza de que haverá — apesar de tudo — vida nova. Freqüente- 
mente é um culto profético, tanto em sentido social como eclesial. 
Muitas autoridades supoem que a “ideología mariana” os favo­
rece; em algumas situares é assim; mas sem dúvida é urna 
devo$áo contestatária. Quando num povoado a festa da Virgem 
contém missa e procissao dirigida pelos ricos, e depois a multidao 
pobre faz sua liturgia de velas, procissoes e dantas, cruzam-se 
duas linguagens simbólicas. Urna délas é contestatária, em for­
mas nao verbais.

Por outro lado, qualquer culto a imagens é um terreno árduo 
de debate e discemimento ecuménico. Muita mariologia carece 
de base bíblica; é um obstáculo para a unidade na fé. Por outro 
lado, há semelhan^as curiosas, de caráter funcional, entre a 
adesao evangélica á Palavra e o vínculo católico com a Mae: todos 
os fiéis tém acesso imediato a urna ou outra, e lhes atribuem um 
caráter salvífico. Por isso, pode ser que a mariologia popular 
tenha um potencial ecuménico.

Terceira característica: a importáncia, junto com María, de 
outras mulheres marginalizadas mas Santas. Do mesmo modo 
que a Virgem, fazem favores, quando alguém os solicita com fé 
em Deus e na Santa. Alguns casos: a Escrava Anastácia, no Rio 
de Janeiro, negra amordazada e mártir, expressa o drama dos 
humilhados e também seu poder milagroso (além de urna dimen- 
sáo espirita). Em Lima, e toda a costa peruana, Sarita Colonia, 
migrante serrana violentada, que favorece pessoas aflitas. Em 
regióes da Argentina, a Falecida Correa, seu cadáver é encontra­
do aleñando, representa a capacidade milagrosa de “almas” 
falecidas trágicamente. Estas e outras santas nao canonizadas 
em certo sentido “completam” a mariologia que se elitizou.

Finalmente, é preciso distinguir atitudes na populado cató­
lica. Urna posi^áo exalta María, mas sem dignificar a mulher e 
todo pobre: é, portanto, incoerente. Outra compreensáo de María 
vé sua presenta na história da salvado, de Nazaré até Pentecos­
tés. Podemos dizer que tal presenta continua espiritualmente: 
numa curandeira ou benzedeira marginal izada, na mulher líder 
numa comunidade de base ou num programa de catequese ou 
que dirige urna novena ou um protesto popular.

Por conseguinte, na mariologia (como também em formas 
populares de entender a Deus e Cristo) é necessário andar com 
cuidado. É preciso descobrir o que é propriamente do pobre e de
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sua causa libertadora e o que provém de ideologías desumani- 
zantes. Num plano teológico, deve-se distinguir o quanto há no 
povo de sabedoria segundo o plano de Deus, e quanto há de 
desvio para o “pecado do mundo”. A Biblia nos oferece orienta- 
^oes claras, nos chama ou pro-voca a caminhar retamente.

2. PROVOCAgÁO BÍBLICA

Como se relacionam Biblia e religiáo católica popular?12 A 
palavra de Deus chama o povo crente, pro-voca sua fidelidade; 
neste sentido, causa impacto em sua religiosidade. Mas é urna 
relajo mediatizada. A Biblia nao julga de modo direto a religiáo 
popular; nem esta reflete automáticamente a Palavra.

Muitos textos tém apreciares sobre comportamentos religio­
sos do povo judeu e dos primeiros cristáos. Estes conteúdos sao 
mediatizadores, quer dizer, incentivam urna leitura - que o 
Espirito leva adiante no povo de Deus - das atuais formas crentes. 
Sao textos que provocam o Catolicismo Popular, interpelando 
suas formas concretas, condicionadas e ambivalentes; e assim 
pro-voca urna maior compreensáo da Revelado. Concluindo, o 
povo pobre, com sua fé e sua teología, encontra novos signifi­
cados e exigencias na mensagem de Deus.

Se lermos honestamente a Biblia, ela nao sustenta apologé­
ticamente o Catolicismo Popular de hoje. Tampouco o desauto­
riza. Surgem antes interrogares e pistas muito boas. Por 
exemplo, a exigencia profética de um culto de “compaixáo e nao 
de sacrificios” está implícita no compartilhar familiar-grupal em 
peregrinares a santuários? Quais imagens populares provenien­
tes de culturas dominantes sao questionadas por urna Biblia 
antiidolátrica? Cren^as como no “destino”, na “sorte”, religiosa­
mente sancionada, sao compatíveis com a mensagem do amor 
de Deus?

Nossa busca é árdua. As perguntas de hoje nao encontram 
mecánicamente respostas no texto bíblico. É preciso urna inter­
pretará©, com os olhos do pobre, por parte da comunidade 
eclesial. Em toda a América Latina o meio de interpretaráo mais 
comum é relatar fatos. Como este género literário também é 
abundante na Biblia, a comunidade atual pode mais fácilmente 
interiorizar e compreender relatos do povo israelita, de Jesús, de 
seus seguidores. Mas depois vera a difícil hermenéutica no 
contexto de hoje. Por exemplo, como urna comunidade de cris­
táos negros podem representar a Jesús, náo reduzido á raga
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branca e sua cosmovisáo, mas a partir de sua cultura morena? 
Migrantes do campo para a cidade, que acumulam traeos bíblicos 
do Cristo sofredor, como articulam tais traeos com sua vivencia 
urbana? Multidoes agoitadas pelos meios de comunicagao, como 
reconstroem urna experiencia de Deus?

Sem dúvida é bem diferente a hermenéutica realizada por 
elites que insistem em corrigir a religiao de massa, purificá-la (a 
partir de suas categorías), subordiná-la a inquietares eclesiás­
ticas, tomá-la mais “pessoal”, mais “evangélica”, e criticá-la por 
ser “ritualista”, “primitiva”, “náo-cristocéntrica”.

Cada pessoa e grupo de base é interpelada em sua religiosi- 
dade, e procura critérios bíblicos para discernir seus aspectos 
pascáis, ou sua contaminado pelo pecado. É um processo guiado 
pelo magistério e pela catequese eclesial. As páginas seguintes 
anotam alguns elementos básicos do Antigo e Novo Testamentos, 
avahados a partir do povo crente.

2.1. Desafios para a religiao do povo

O material bíblico pode ser examinado a partir de vários 
ángulos. A partir da visáo do crente comum, contida ñas páginas 
bíblicas; ou, entao, a partir dos “olhos especializados”: profetas, 
cronistas, funcionários religiosos, evangelistas, apóstolos. Outra 
perspectiva é a partir da polémica sócio-religiosa (por exemplo, 
debates entre judeus e seus vizinhos poderosos — com suas 
crengas cristaos judeus versus cristaos gentíos). Também 
podemos observar estruturas do Judaismo e do Cristianismo, em 
cujo contexto se desenvolvem formas religiosas populares13.

Hoje ocorre algo fantástico. As comunidades guiadas pelo 
Espirito dado a todo crente assumem cada vez mais os desafíos 
que a Biblia langa a seu agir religioso. Seleciono alguns destes 
desafíos, que sao como que constantes no Antigo Testamento: 
éxodo e festas, crítica contra grandes poténcias e suas divinda- 
des, messianismo popular. Ao mesmo tempo, eles sao como que 
os ñervos do Catolicismo Popular de hoje: sua esséncia festiva, 
urna confirontagáo aos deuses de morte em nossas sociedades, a 
esperanga simbolizada em fatos maravilhosos.

a. Festejar urna tradigao libertadora

A maioria das celebragoes tém duas referéncias fundamen­
táis. Urna é a economía de criadores de gado e agricultores (que
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acarreta urna religiáo de nómades e culto cananeu de fecundi- 
dade). Por isso, os judeus celebram com crias de rebanhos, na 
Páscoa, com as primeiras colheitas da cevada, nos Ázimos, com 
colheita de trigo, na festa das “semanas” e coleta de frutos, ñas 
Tendas ou Tabernáculos. A outra referencia fundamental é a 
política: éxodo da escravidao na Páscoa e outras festas; Expiado, 
ou Yom Kippur, com normas e purificadas que reafirmam a 
identidade da populado; Dedicado, ou Hanukkah, que soleniza 
o tempo e o culto do povo de Javé mediante velas e recitad0 do 
Hallel pascal (ver Ex 23,14-17; 34,18-23; Dt 16,1-17; Lv23; lMc 
4; 2Mc 10). Em geral, a festa incluí: preparativos, amizade, 
comida, danga, jogo, lazos tribais e nacionais.

Sao acontecimentos densos, com suas contradigoes. A pers­
pectiva deuteronómica uniformiza e centraliza o culto em Jeru- 
salém. Por outro lado, tem-se o Código tribal da Alianza, com 
seus muitos modos e locáis de celebragao no território da Pales­
tina. Também há urna tensáo entre um perfeccionismo ritual - 
propiciado por funcionários do templo - e sua contraparte que é 
a festa misturada com “fazer justi^a” (escritos proféticos). Quan- 
do a celebrado nao está unida com rela^oes concretas de justiga, 
entao Deus a “odeia” (Is 1,14; Am 5,21); isto se deduz dos 
paradigmas do Éxodo e da Alianza de amor. A crítica profética 
ao culto oficial afirma a fé em Deus e sua justi^a, sem cancelar 
o festivo; assim o culto é sempre ressituado na trajetória do povo 
eleito para ser alegre e livre.

Hoje, em nosso Continente, a comunidade popular é convo­
cada a refazer suas festas de acordo com a tradi^áo pascal, a 
enraizá-las sempre numa economía e política que humanizem, a 
fazer com que cada rito manifesté a alegría do povo de Deus. E 
tudo isto com linguagem simbólica, criatividade artística, formas 
materiais e corporais, incultura^áo, contempla^ao diante da obra 
de Deus, sinais da Páscoa e no acontecer atual.

Sao desafios para cada lugar e momento. Para comunidades 
que excluem o pobre, a crianza, a mulher, o ladino ou mestizo 
etc., elas sao chamadas a celebrar com sinais de emancipado 
dessas pessoas e grupos. Elas sao convidadas a nao se fecharem 
em pautas clericais; a serem sensíveis ás vivencias e esperanzas 
do povo. Como casos exemplares podem ser mencionadas as 
Comunidades Edesiais de Base no Brasil; em muitas partes, seus 
ritos nao sao reflexdes, já que vibram com espiritualidade festiva, 
incorporam costumes e mística de cada regiáo, geram sinais que
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se referem, por exemplo, ao desemprego ou á luta pela térra 
(assim como os israelitas tomavam presente sua práxis).

b. Resistir perante coagoes sócio-religiosas

Chama a atengao o fato de muitos textos sagrados atacarem 
a religiáo. Por qué? O lugar de culto, funcionários religiosos, 
ritos, urna ética da lei, sao todos criticados na medida em que se 
distanciam da vontade de Deus. Institui^Óes inspiradas por Javé 
sao empregadas para dominar o povo crente. Surge, pois, urna 
resistencia contra pessoas e estruturas sagradas; em certas cir­
cunstancias, sao obstáculos para a fé. Por outra parte, há a luta 
contra ídolos; estes provém de sociedades rivais ou mais podero­
sas que as tribos e a na^ao israelita. É também urna resistencia 
histórica, já que a fidelidade ao Javé da Alianza é oposta ao culto 
a ídolos alienantes.

O questionamento é dirigido ao medular na religiáo: cerimó- 
nias e festividades, sacerdócio, templo. Estas, em si mesmas, nao 
sao o problema; porque é Javé quem estabeleceu a dita religiáo. 
O problema é a relagáo com Javé ser reduzida a essas estruturas, 
e esta redugao teológica estar entrelazada com atrópelos ao 
próximo:

...se verdaderamente praticardes a Justina, se náo oprimir- 
des... entao fícarei convosco neste lugar, na térra que dei a 
vossos antepassados... (Jr 7,5-7).
Em outras palavras, urna religiáo tem valor quando é correta 

a relagáo tanto com Deus como com outros seres humanos:
... o que Javé reclama de ti é somente que pratiques a justi^a, 
ames a bondade (a piedade) e andes humildemente com teu 
Deus (Mq 6,8).
A crítica profética também se dirige, em consonáncia com a 

resistencia popular, para divindades que implicam em destrui- 
Záo. Novamente, o problema náo é só religioso. Os deuses falsos 
contém anteabas de outras sociedades. Lembremo-nos da grande 
reforma de Josias. Ali se rejeitam divindades cananéias da fecun- 
didade: Baal e Aserá (Astarté), e divindades astrais assírias. 
Agindo assim, o povo afirma sua independencia como Judá e 
Israel; renova sua alianza com Javé, fazem urna celebrazáo pascal 
(ver 2Rs 23,1-27). Em outros termos, de um lado estao pessoas 
que desfrutam vida porque confiam em Deus e de outro estáo os

203



ídolos com bocas que nao falam e olhos que nao véem e que neles 
confiam (SI 115).

Ora, comunidades católicas de hoje se sentem questionadas 
com relagoes a cerimónias, Santos, ética cotidiana, líderes. Por 
várias razoes. Sao criticadas por “adorar” imagens; e por nao 
conhecer a Cristo. Por outro lado, o cientifismo qualifíca o ritual 
católico como “mágico” e ineficaz. Por sua vez, urna crítica 
ilustrada cataloga as massas como ignorantes. Embora freqüen- 
temente sejam críticas tendenciosas, de qualquer modo incitam 
a urna busca de maior fidelidade ao Deus verdadeiro.

Urna posigao genuinamente bíblica examina se o vínculo 
ritual com Deus é também um contato libertador entre humanos; 
o segundo é verificador do primeiro. Dentro do mundo popular 
há crueldade, trai^ao, marginalizagao, infidelidade; os gestos 
religiosos de pessoas com tais atitudes nao tém valor. Quando a 
comunidade de base faz este discemimento, purifica seu catoli­
cismo.

Ela também enfrenta ídolos que hoje conduzem o povo a urna 
autodestruigáo. O mundo contemporáneo está cheio de idolatría 
a um “status” de éxito, a um armamento militar, a “heróis” nos 
meios de comunicado etc. Até representares de Deus consti- 
tuem máscaras de absolutos modernos. Quer dizer, urna apro- 
pria^áo atual da verdade profética questiona cada degradado da 
religiao crista, e ao mesmo tempo impugna a idolatría que traz 
morte para o povo.

c. Vencer com urna heranga de esperanga

O povo eleito, estimulado por suas autoridades, procura 
seguranza na lei, no templo, nos líderes religiosos. A Revelado, 
contudo, o impele para um novo espado e tempo de libertado: 
a chegada do Reino, o dia de Javé. A norma, o culto, fungóes 
sacerdotais, proféticas e de sabedoria sao todas reorientadas para 
um acontecimento inédito. Quer dizer, para Israel o passado é 
memória, e ela incentiva confianza num Messias, numa trans­
formado apocalíptica.

Tudo isto dá á religiosidade urna esperanza inesgotável. Nao 
sao os govemantes com seus ambientes religiosos, mas as maio- 
rias humildes e seus porta-vozes que postulam urna fase salvífica 
nova. A proclamado do “dia de Javé” fortalece o povo:
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Eis o Deus meu salvador: estou seguro e nada temo, pois Javé 
é minha for^a e meu canto (Is 12,2).
... aquele que anda na justi^a e fala com retidáo; que recusa 
lucros fraudulentos, que sacode a palma da mió para nao 
aceitar subomo... viverá seguro... e nunca lhe faltará o pao 
nem a água (Is 33,15-16).
Assixn se exprimem os que estao oprimidos, mas ao mesmo 

tempo certos de que tudo mudará.
Outra temática-chave é o Reinado de Deus e o Messianismo. 

Na Biblia encontramos posigoes contrapostas: um rei como os 
daquela época (ver Salmos 47 e 93); ou um servidor-salvador de 
todos os povos (ver Is 49,6). Um govemante como Davi (com 
milhares de servos, militares, funcionários); ou urna figura justa 
e humilde (Zc 9,9). Esta última figura é coerente com a fé do 
povo que ve a Deus com a forga do “pequeño” e nao como urna 
realeza agambarcadora. Também hoje, como é notório no Cato­
licismo latino-americano, a principal figura do Salvador é um 
“anawim”, um crucificado.

Com relamió á heranga apocalíptica, no meio de conflitos 
agudos, se testemunha esperanza (em trechos da Biblia e na 
amplíssima apócrifa).

A populagáo oprimida pelos Seléucidas expansionistas do 
século II aC, ou pelos romanos no tempo de Jesús, desenvolve 
crengas clandestinas: urna transformagáo cósmica e iminente. 
Antíoco tenta implantar o helenismo no mundo judeu; é rejeitado 
porque se coloca “acima dos deuses” (Dn 11,36); “naquele tempo 
teu povo se salvará” (12,1), e os morros despertarlo.

Ora, a Igreja latino-americana está optando pela esperanza 
de multidoes de humildes, em contraposigáo a projetos imple- 
mentados por camadas abastadas. Opta-se por sementes cotidia­
nas no meio das quais está presente o Senhor do futuro e o 
reinado dos postergados. Isto implica em crer na queda dos 
“senhores” deste mundo (com, por exemplo, suas finangas e 
comunicagoes desumanizantes). Em termos teológicos, questio- 
namos hoje um tipo de progresso auto-endeusador. A piedade 
católica é repensada a fina de confiar nos “últimos” e no Deus 
que os fortalece. Quer dizer, urna conversao humana e espiritual.

Por outro lado, sobressaem movimentos alternativos em nos- 
sa história: comunidades indígenas meso-americanas, “rastafa- 
rismo” com origem na Jamaica, utopias no mundo andino, 
messianismos populares no Brasil moderno, esperanzas evange-
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lísticas na multidao urbano-popular. Sao herangas que confluem 
no ampio espectro de comunidades de base. Afína! de contas, o 
cultivo da esperanza tem raízes tradicionais, algumas das quais 
provém do Catolicismo do povo. Numerosos costumes sao bases 
sólidas para um futuro de maior plenitude.

2.2. Religiosidade no Cristianismo nascente

Nem Jesús nem os escritos neotestamentários planejam urna 
religiao. Desde seu inicio na Palestina, porém, e depois na difusao 
na diáspora, o Cristianismo tem traeos religiosos. A fé revelada 
e os costumes humanos nao sao antípodas; tampouco se confun­
den!. Lembremo-nos de que os relatos sinóticos e as cartas estáo 
ao servido de comunidades. Para setores com identidade judia se 
argumenta com o Antigo Testamento. Para os que vibram com a 
cultura grega, com o gnosticismo, com cren^as em mistérios e 
forjas cósmicas é apresentada a novidade de Cristo, embora em 
parte suas perspectivas sejam assumidas. Quer dizer, no meio de 
polémicas o Cristianismo nascente vai sendo inculturado; nao 
separa; antes, convoca tanto o Judaismo como o Helenismo. 
Assim, desde o seu inicio, as experiencias de fé tém valores 
sincréticos.

a. Jesús per ante diversas práticas

Jesús participa intimamente da existencia do povo judeu. É 
mestre ou “rabi” itinerante; freqüenta a sinagoga; anuncia o 
Reino de Deus; age corajosa e profeticamente. Nao é verdade que 
seja anti-religioso nem que sua condi^ao divina o separe de meras 
religioes humanas. Por um lado, impugna certas formas judias; 
por outro, participa e incentiva modos de religiosidade.

Oposifáo a determinados elementos judeus - (O conflito de 
fundo nao é de caráter puramente religioso. Jesús critica impla- 
cavelmente os fanáticos da Lei que nao cumprem sua esséncia: 
“a justi^a, a misericórdia, a fé” (Mt 23,23); que impóem aos 
outros “cargas insuportáveis” e até sao responsáveis por assassi- 
natos (Le 11,46-48). É, portanto, um conflito sócio-religioso, no 
qual Jesús toma partido pela vida dos crentes de maneira inte­
gral.

Neste sentido, Jesús entra em confronto com estruturas 
sagradas do tempo (sábado), do espado (templo) e da ordem 
social e espiritual (a lei). Nao sao detalhes; sao os grandes
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baluartes da religiao oficial. Numerosos textos sustentam toda 
essa institucionalidade, porque provém de Javé, mas é rejeitada 
na medida em que é usada contra o povo sofrido. O descanso do 
sábado, por exemplo, nao impede que Jesús aja em favor de 
enfermos e atormentados. O templo nao pode ser espado onde 
os comerciantes exploram peregrinos provincianos. Jesús tam­
bém toma distáncia de urna infinidade de preceitos que fazem 
todos pecadores, súditos dos que manejam o aparelho legal-reli- 
gioso.

I
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O conflito é duríssimo. Os eixos da religiao dominante fícam 

subordinados á Lei única de amar. Por isso - e nao por discre­
pancias piedosas - Jesús denuncia os que usam meios culturáis 
para extrair excedentes das pessoas. Sabemos muito bem que o 
poder está concentrado em Jerusalém, com seu templo monu­
mental, milhares de levitas e sacerdotes, e com a irritante 
presenta político-militar do Império. É possível imaginar os 
sentimentos de Jesús que a partir de sua aldeia vai em'peregri- 
na^áo a essa cidade arrogante. A controvérsia é com vários 
grupos. A casta clerical dos saduceus, conservadores e ricos. Os 
escribas que difundem as obriga^oes da lei. Os fariseus, leigos e 
mais próximos da massa, mas eles também desfiguram a tradi^áo 
de Javé. Urna elite essénia, decidida a restaurar o prestigio judeu 
e a expulsar os contingentes imperiais. Todos (aínda que os 
fariseus em menor grau) agridem a religiao do humilde e a 
existencia humana.

Nao resta dúvida de que Jesús polemiza frontalmente com os 
professores da lei e com os hipócritas (ver Mt 23 e Le 11). Afirma 
o direito do violentado pela religiao oficial e, sobretudo, ensina 
como Deus tem carinho pelos postergados. Ataca os que agem 
contra o desvalido (roubam a viúva) e se escondem atrás de 
ora$óes (Me 12,40); e os que nao deixam que o povo entre no 
Reino (Mt 23,13). A problemática é global: relances sociais, 
prática religiosa, teología: o Deus de Jesús é diferente do das 
autoridades sócio-religiosas.

A trajetória e a piedade populares sao assumidas - (A opgao 
de Jesús nao é a favor de urna religiosidade, e sim pelo Deus de 
seu povo, que é seu pai. Neste sentido, assume a piedade judia 
em seu contexto familiar e na associa^áo com os marginalizados. 
É a religiao da predilegao pelas criabas, pelos enfermos, pelos 
pecadores; tratamento libertador da mulher postergada; expul- 
sáo de espíritos malignos. É também urna piedade profética,
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como a de Joáo Batista, com uma clara militáncia pelo reino, pela 
tradi jo messianica dos pobres.

Os relatos sobre o comportamento religioso do povo mostram 
tima multidáo de doentes e endemoninhados, pressionando 
Jesús a curá-los (ver Me 1,32-34.39; 3,9-10 etc.); quando há fé, 
Jesús cura e expulsa demonios. É um povo cheio de expectativas 
apocalípticas, evidentemente compartilhadas por Jesús (Mt 24; 
Me 13; Le 21). Esta linguagem política de temores, catástrofes, 
transforma jes - que soa providencialista para o crente moderno 
- expressa mudanzas a favor dos oprimidos, do endemoninhado 
mudo, porque o “Reino de Deus chegou” a eles (Le 11,20).

O mais importante é como Jesús sintetiza a Lei em termos de 
amar (Mt 22,36-40), em contraste com a infinidade de normas 
com as quais as autoridades oprimiam o povo. Essa lei de amor 
(já presente na assídua orajo judia “sema”) é proposta por Jesús 
e também é piedade da multidáo de seu tempo.

Em termos rituais, Jesús parece fazer ora jes familiares cada 
manha e ao anoitecer, e continuas orajes de bén jo. Também 
participa na sinagoga e ñas peregrinajes, que sao espatos do 
judaismo popular. Jesús nao prefere o templo nem a “escola” da 
lei. Se nos transferirmos para o nosso contexto, podemos dizer 
que o Senhor optaría pela comunidade de base, pela piedade da 
maioria sofredora e seu afa de salva jo.

Os evangelistas também apresentam o Filho de Deus orando 
solitariamente (Le 5,16, etc.) e em momentos-chave de seu 
ministério (Le 3,21; 6,12; 11,1; 22,32; 23,34.46). Desde o batis- 
mo até a crise da Paixao nos é relatada uma absoluta intimidade 
com Deus; ele é o Filho amado; ele anuncia o Reino e o faz 
presente. Quer dizer, ao mesmo tempo em que Jesús assume a 
religiáo de seu povo, age também segundo sua condijo divina. 
Invoca o “abba”. Colabora com o Deus do Reino. Convoca 
discípulos. Proclama sua filia jo divina. Inicia um movimento 
que depois será comunidade eclesial guiada por seu Espirito.

Portanto, parte-se da religiáo da massa? Cometa algo novo 
para discípulos e convertidos seletos? Náo. Os discípulos sáo 
parte e estáo a servido do novo povo de Deus. A história do 
Cristianismo, sustentada pelo Espirito de Cristo, verifica como 
seus seguidores sáo pessoas comuns, com sua religiosidade.
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' b. Problemática ñas primeiras comunidades

A comunidade nao esteve centrada em si mesma. Suas carac­
terísticas principáis foram: testemunhar a morte e ressurrei<jáo, 
ser e fazer discípulos, amor e fídelidade ao Espirito, congregando 
formada principalmente por pobres, orando e “franco do pao”, 
estruturas de serrino e missao. Tudo isto implica em desafíos para 
a Igreja de hoje.

Um primeiro desafío: a rivéncia crista, nascida num molde 
judeu, lanna raízes em outras culturas, e faz isto centrando-se no 
amor. Podemos saltar para nosso Cristianismo latino-americano. 
Desenvolveu-se em moldes colonialistas; nos últimos sáculos 
temos moldes modernos inculcados pelo Primeiro Mundo e 
nossas elites nacionais. O desafío consiste em passar de um 
modelo para outro, seja no sáculo I como no sáculo XX, pratican- 
do a liberdade dos filhos e filhas de Deus (ver G1 4,4-7). Por 
conseguinte, inculturando junto com amor libertador.

A polémica, ao se difundir a fié crista em regióes gen ti as, á se 
deve-se impor a elas o modo de ser judeu. Paulo repreende a 
Pedro: se tu, sendo judeu, vives como gentío e nao como judeu, 
como obligas os gentíos a observar as leis dos judeus? (G1 2,14). 
Tiago declara: “Nao se deve inquietar os gentíos a se converterem 
a Deus” (At 15,19). A decisao eclesial á nao impor-lhes a cultura 
judia. Só estabelecem algumas normas para pureza ritual (At 
1,28-29), com a finalidade pragmática de gentíos e judeus 
poderem interagir. Nao foi fácil. Alguns defendiam cada detalhe 
do ambiente cultural (por exemplo, Mt 5,18-19). Outros diziam: 
a lei e o culto judeu nao tém valor (Ef 2,15; Jo 4,21-23). Esta 
rota foi tomada pela Igreja nascente. A fé é universal; pode e deve 
se desenvolver em cada cultura, rana, dasse, género, idade. Em 
cada situando se pode ser fiel ao essencial: a lei do Espirito (Rm 
8,2), a prática do amor (Rm 13,8).

Hoje, por conseguinte, se o essencial cristao é celebrado e 
posto em prática na cultura de um povo, entáo a cultura é 
mediando da fé; se isto nao ocorre, é porque há obstáculos 
culturáis. Também hoje podemos ver que o essencial cristao, o 
espirito de amor, se manifesta em formas culturáis católicas, 
sincréticas, protestantes, e em outras religioes. Sao indicadores 
de que toda a humanidade, e cada parte déla, é conduzida por 
Cristo e seu Espirito.

Um segundo desafio: grupos com diferentes culturas e reli- 
gióes estáo orientados para a solidariedade humana. O testemu-
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nho bíblico mostra como alguns exacerbam distáncias moráis e 
rituais. Muito diferente foi a atitude das comunidades e de Paulo, 
sempre preocupados com as necessidades concretas. Discípulos 
de Antioquia, comunidades da Macedónia, Acaia, Corinto (At 
11,29; Rm 15,26-27; 2Cor 8,10) dividem seus bens com os pobres 
de Jerusalém. Quer dizer, urna mesma fé implica em que grupos 
distintos desenvolvam comunhao de bens. E um gesto pequeño, 
mas mensamente subversivo num mundo com tantas exclusoes. 
O que tudo isto exige hoje? Priorizar a misericórdia; e, quanto 
ao ecumenismo, nao centrá-lo em assuntos de crengas e sim na 
convivencia fraterna.

Outro ángulo nesta problemática é como encarar costumes 
nao cristaos. A maioria faz sacrificios de animáis a suas divinda- 
des. Essa carne pode ser comida pelo cristáo? Sao Paulo dá as 
seguintes respostas: 1) pode ser comida porque tudo na térra é 
dom de Deus, é bom; e isto toma possível a convivencia com nao 
cristaos; mas, 2) este costume sócio-religioso está subordinado 
ao principal: viverpara e com Cristo (Rm 15,2-3; ICor 10,24-28). 
Assim, um fato cultural-religioso é reinterpretado em termos de 
solidariedade. Assim, é possível comer, sinal preeminente de 
comunhao, com pessoas que adoram ídolos.

Outro desafio é que a comunidade e cada crente recebe o dom 
do Espirito. O carismático se manifesta através de profetas, 
curandeiros, sábios, pessoas que falam em línguas, fazem mila- 
gres, agem caritativamente, mestres, pessoas com fé especial, 
capacidade para distinguir entre espíritos bons e maus; também 
através de apóstolos portadores do quérigma, anciaos e bispos, 
diáconos e diaconisas, leigos e leigas animadores de comuni­
dades.

Perante este pluralismo, Sao Paulo intervém genialmente, em 
dois sentidos. Primeiro, atribuí a todos esses carismas e servidos 
urna origem comum em Deus Trino. Também hoje se pode 
reconhecer no universo religioso do povo - com sua servigalida- 
de, carismas, organizado etc. - frutos do Espirito de Deus. Em 
segundo lugar, cada tipo de prática tem valor na medida em que 
há reciprocidade, “ágape” (ICor 12-14). Por isso hoje aprecia­
mos urna religiosidade se ela forja lagos de reciprocidade; e pode 
ser questionado um gesto religioso que se tome prejudicial a 
outros.

Um problema aínda mais agudo é a apocalíptica. Paulo vibra 
com urna ilusáo do fim próximo: “seremos arrebatados ñas 
nuvens ao encontró do Senhor” (lTs 4,17), e sobretudo postula
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urna realista existencia crente (cf. Rm 6-8). Esta espera da vinda 
do Senhor indica que a salva^ao nao é produto humano, mas 
dinamiza a existencia cotidiana. A apocalíptica neotestamentária 
nao sao visóes desengon^adas nem urna irresponsabilidade so­
cial. É, antes, urna fé concreta que acarreta em desejo de trans- 
formagáo de toda a realidade.

Podemos agora ligar estes desafíos com inquietares em 
comunidades populares crentes de nosso Continente.

Urna inquietadlo fundamental é construir alternativas huma­
nas. As comunidades sofrem o capitalismo moderno, que é 
discriminatório e que se contrapee a tradidóes religiosas popula­
res. O progresso sacraliza a ciencia e nega a viabilidade de 
culturas populares. Perante tudo isto, o Catolicismo do povo 
amiúde é um espado e urna mística alternativa. Como? Está 
enraizado em cada regiao e suas culturas; rejeita, portanto, a 
uniformizadáo moderna através do mercado de bens e servidos. 
Além disso, no Catolicismo os protagonistas sao o laicato, a 
mulher, a juventude, as maiorias pobres; contrapondo-se assim 
a estruturas discriminatórias, e abrindo-se a novos canais cultu­
ráis.

Outra característica deste Continente complexamente católi­
co é que há muitíssimo contato com outras vertentes religiosas, 
sincretismos contemporáneos, herandas autóctones, movimen- 
tos religiosos urbanos. De modo análogo aos judeus, que se 
preocupavam pela reladáo com os gentíos, hoje comunidades de 
base cercadas de um pluralismo religioso se perguntam: pode­
mos andar juntos e partilhar nossas diferentes expressoes de fé? 
Um discemimento cuidadoso, obra do Espirito, leva a apreciar 
tudo o que forja amor.

Também é notória a criatividade incentivada pelo Espirito ñas 
pessoas comuns, por um lado, e ñas instituidÓes edesiais igual­
mente impelidas pelo Espirito, por outro lado. Pode-se reconhe- 
cer urna eclesialidade carismática e ministerial no Catolicismo 
Popular (o que chama a atendáo para outras instancias edesiais 
que pretendem se apossar do Espirito e da Sabedoria).

Finalmente, hoje sao abundantes os movimentos de mudaba 
pessoal e social com maior ou menor simbologia crista (e ás vezes 
com certos componentes semelhantes aos apocalípticos). Por 
exemplo: a cura, espiritualidades intensas, efervescencia festiva, 
associadóes de caráter pentecostal onde os deserdados se sentem

211



salvos. Estes e outros fatos podem testemunhar a salvagáo que é 
universal e concreta.

2.3. Conclusóes

A mensagem bíblica em sua totalidade - e nao só o recente- 
mente comentado — é interpelante. Nao procuramos semelhangas 
ou diferengas entre a Biblia e a religiáo católica atual. A Palavra 
de Deus desafia a comunidade, e esta faz urna hermenéutica. 
Temos, por conseguinte, no círculo hermenéutico, por um lado, 
acontécimentos salvíficos que convocam formas crentes de hoje. 
E, por outro lado, temos a prática do povo pobre que abre os 
olhos para ver urna Biblia cheia de “religiáo popular”.

Nossa reflexáo gira nao sobre textos isolados, mas sobre eixos 
da Revelagáo da história de Israel: éxodo, festa, desmascaramen- 
to de divindades de morte, messianismo, alianga, esperanga do 
pobre; e também sobre eixos da vida de Jesús: solidariedade com 
seu povo sofredor, choque com instituigóes sagradas, derrota do 
mal, bens messiánicos, afirmagáo da Lei só como amor, opgao 
pela comunidade sinagogal e pela massa, oragáo e testemunho 
com o Filho de Deus, respostas a urna populagáo que suplica 
cura. E, depois, eixos na Igreja nascente: passagem do molde 
judeu para outras culturas, comunháo entre judeu-cristáos e 
gentio-cristáos através de ajuda mútua e atengáo ao desvalido, 
complementaridade entre a variedade de carismas e servigos na 
Igreja, urna apocalíptica que expressa fé e transformagdes para 
gente aflita.

Em última instancia, é o Espirito que conduz á comunidade 
em seu processo de discemimento “para conhecer a graga que 
Deus nos deu” (lCor 2,12). Este é um processo com duas facetas. 
Apreciar os dons do Espirito no Catolicismo do povo pobre. 
Conhecer o pecado de incredulidade que há no mundo (Jo 
17,7-9), que atravessa a atividade humana, incluindo a religiáo 
cristá.

Este processo de interpretagáo é básicamente cristológico. 
Nao com o fundamentalismo do “eré em Cristo e abandona a 
religiáo meramente humana”; nem afastando-se do sentir popu­
lar (“centra tua vida em Deus e nao na religiosidade popular”)- 
Estas sáo opinióes que podem parecer ortodoxas, mas comumen- 
te náo priorizam a práxis. A chave para interpretar o Cristianismo 
Popular é fazer o que Deus revela (ver Le 6,46). Por exemplo, o 
povo age como Jesús gerando sacramentáis. Há discipulado em
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tantas pessoas que atendem e curam enfermos. As imagens 
utópicas e os movimentos de transformad0 social que, de certo 
modo, apontam para o Reino no qual os pobres sao saciados. Dar 
prioridade, como faz o Catolicismo Popular, ao amor e nao a urna 
perfeigáo individual para salvar a alma. Organicidade 
tána, seja em volta de um defunto ou na reuniao da comunidade 
de base (assim como Jesús se situava no espado leigo da sinago­
ga). Contemplado e incessante ora^ao do povo. Em síntese, 
entendemos como no Catolicismo Popular há muitos tra90S 
cristo-práticos.

Completemos esta análise com dados do ensino hierárquico.

cornuni-

3. MAGISTÉRIO LATI NO-AMERICANO

A principal comunicado da fé, segundo relatos biográficos, 
ocorre através de parentes, amigos, sinais religiosos (orado em 
grupo, procissáo etc.), acontecimentos como urna doenga, amor, 
morte. Quer dizer, o ensinamento da tradi^ao crista é comumente 
realizado pela máe de familia, pelo símbolo venerado, por viven­
cias fundamentáis.

A hierarquia, e junto com ela todo o laicato, é iluminada por 
Cristo “com o sentido da fé e a gra^a da palavra” (LG 35; cf. LG 
12). Este “sensus fídei”, dom de Deus, é urna capacidade de 
entender e comunicar a fé. Cada batizado recebe o espirito de 
sabedoria e é portador da Palavra; e para isso contribuí a 
catequese, a familia, a paróquia, a comunidade de base, a 
instituido educacional, o movimento apostólico, a associa^ao 
devocional etc. Tudo isto condiciona e alimenta o Catolicismo 
Popular.

O magistério oficial, papal e conciliar, episcopal e sinodal, 
configurou, corrigiu, explicou a fé. A seguir registraremos apenas 
ensinamentos sobre a Religiáo Popular e sua pastoral em nosso 
ámbito latino-americano. Destacamos alguns curto-circuitos; e 
também acentuamos a crescente correla^áo entre magistério e o 
“sensus fídei”, por exemplo, na mariologia, no afa de justiga, na 
solidez devocional do povo.

3.1. Censuras na Colónia e na Modemidade

Durante quatro sáculos de cristandade colonial, e século e 
meio de sociedade moderna, há muitas interpretares, atitudes, 
ensinamentos, dirigidos á fé popular e suas mediagoes. Em
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termos gerais, se favorece urna identidade e ritual católicos, 
excluindo religides autóctones e formas sincréticas. No entanto, 
a populagáo, além, de seu agir clandestino, consegue introduzir 
símbolos e arengas no espago oficial (como suas formas cultuais 
aos Santos/as, critérios éticos, cura, centros de peregrinagáo 
etc.). Por seu lado, funcionários da Igreja aceitam - em maior ou 
menor grau - religiosidades do povo. Quer dizer, junto com 
normas rígidas, a agáo pastoral cotidiana é relativamente tole­
rante. Também de maneira excepcional, houve diálogo e vários 
tipos de inculturagao.

Detenhamo-nos na prática comum da censura. Num sentido 
político, as camadas dominantes apagam qualquer alternativa 
sócio-religiosa; elas também inculcam seus ritos e crengas na 
multidáo (especialmente em eventos públicos que misturam 
política e religiáo). A prática da censura tem urna faceta teológi­
ca: qualquer discordancia com a doutrina européia medieval é 
catalogada como idolatría; e depois é combatida como “erro”, 
“superstigáo”, qualquer elemento diferente do modo ilustrado de 
representar a Deus.

Quanto á modemidade latino-americana, existem aliangas 
curiosas entre poderes liberáis (ideológicamente secularistas) e 
algumas autoridades eclesiásticas, já que ambas querem contro­
lar a forga religiosa do povo. A censura tem, portanto, seu lado 
eclesiástico e seu lado civil.

Desde o século XVI os centros doutrinais no México e no Perú 
sao implacáveis em relagáo as religioes nativas14. Ñas práticas 
dos 12 franciscanos, recopiladas por B. de Sahagún, os náhuatl 
do México sao acusados de adorar demonios como deuses. 
Sermonários, Doutrinas, Catecismos, Confessionários distin- 
guem claramente entre o Deus onipotente dos cristáos e os ídolos 
sem valor dos indígenas. Assim á rejeitada a cosmovisáo autóc- 
tone; e como ela é inseparável do modo de ser do pobre, este é 
censurado.

O Concilio Límense, de 1584-1585, que determina a evange- 
lizagáo sul-americana até o século XIX, tem Cánones que se 
dirigem especialmente contra a idolatría e urna “Instrugáo contra 
os ritos e cerimónias dos indios”. Em termos culturáis, o nao 
europeu é descartado. Mas já havia urna inteligente resistencia 
autóctone:

Dizem... que, como os cristáos tém imagens e as adoram,
assim se podem adorar as guacas ou ídolos ou pedras que eles
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tém. E que as imagens sao os ídolos dos cristáos... e que tanta 
razao há para crer em seus antepassados e nos quipos e 
memoriais como nos maiores e antepassados dos cristáos e 
em sua quilicos e escrituras...15
O contexto é brutal: europeus e crioulos espoliam física, 

cultural, económica e religiosamente os povos nativos. Campeia 
a no$áo de urna religiáo verdadeira, excludente. Em último 
termo, a representado colonial do Deus cristáo é contraposta a 
ídolos suscitados pelo demonio. Durante estes quatro sáculos, a 
Religiáo Popular é tratada nos escritos oficiáis com inflexi- 
bilidade, com etnocentrismo. Periódicamente sao feitas campa- 
nhas antiidolátricas. Nos arquivos coloniais sao abundantes os 
documentos sobre estes temas.

Por outro lado, praticamente toda a populado á batizada e 
pode participar da Igreja. Isto acarreta identidade e direitos 
sociais. É verdade que as maiorias sofrem servidáo, e eclesial- 
mente sao mero objeto de catequese. Mas com sua piedade, 
organizado, celebrades vai sendo criada urna nova modalidade 
de Cristianismo. Há clérigos que assumem e favorecerá este 
processo.

Depois, quando se desenvolve a modemidade capitalista, 
minorías abastadas continuamente se sentem amea^adas pelo 
popular julgado como desordem, ignoráncia, atraso. Sao novas 
atitudes para com o Catolicismo da massa. Sao realizados o 
Concilio de 1899 e a primeira Conferencia Episcopal de 1955. 
Estes eventos hierárquicos estáo mais preocupados com a dou- 
trina romana e com a organizado eclesiástica; pouquíssimo 
ensinam sobre a religiáo do povo comum.

O Concilio da América Latina, realizado em Roma em 1899, 
continua a perspectiva colonial de ensinar a verdade e distribuir 
os sete sacramentos para as almas irem para o céu. Em relado 
á fé do povo, tem urna certa postura ilustrada; “profunda igno­
ráncia em matéria de religiáo”, os párocos sao exortados a lutar 
contra as “supersti^óes que, como ervas daninhas que brotam da 
ignoráncia, que ocorrem de preferencia entre os ignorantes, 
corrompem freqüentemente a fé e os costumes” (Decretos 151, 
165). Deve-se destacar essa imagem de “erva daninha” que deve 
ser arrancada.

O outro evento, a I Conferencia do Episcopado do Continente, 
é realizado no Rio de Janeiro, em 1955. Dá maior atengáo a 
assuntos modernos, como carencias educacionais, poucos sacer-
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dotes, expansáo protestante e a conflitos sociais. Só indiretamen- 
te é tocado o Catolicismo Popular, ao falar da necessária educa- 
gao de um povo supostamente ignorante.

Contudo, esta pastoral nao é uniforme. Na primeira metade 
do século XX um ampio setor conservador e próximo das vivén- 
cias do povo faz urna pastoral a favor de costumes de maiorias 
camponesas e de setores urbanos emergentes. Por outro lado, 
nos espagos oficiáis, continua a negagao de culturas populares 
(sua música e danga nao entram nos templos; mulher eclesial- 
mente marginalizada; idiomas de origem européia impostos 
sobre línguas autóctones). Nao sao entendidas coisas básicas, 
como por exemplo que:

... o samba seja a forma artística mais adequada ao ritual de 
urna fé crista voltada para a libertagáo do corpo e na diregáo 
da fruigáo da vida16.
Além da arte popular também sao censuradas organizagoes 

próprias do povo, lideranga leiga, formas de devogáo. Por detrás 
há urna ideología modemizadora que exalta o “homem racional” 
e que impugna as atitudes “emocionáis” da massa. Muitos pro­
gramas de catequese, com o argumento de serem doutrinais e 
bíblicos, se inclinam para um anticatolicismo manifestado pela 
multidáo.

3.2. Bispos em Medellín: crítica e tarefa

Á luz do Vaticano II, procura-se urna revitalizagáo eclesial e 
se reprovam estruturas sociais injustas. Neste sentido, revisa-se 
a religiosidade do povo, afetada pela situagáo de opressáo, e se 
programa urna reevangelizagáo. Sobressaem tres pistas.

Em primeiro lugar, os pastores - incluindo conceitos que o 
Concilio empregava para outras religioes - avaliam teológica­
mente o Catolicismo Popular: sua caridade, germes de um 
chamado de Deus, luz do Verbo, adesáo crente, e acrescentam 
urna necessária reevangelizagáo (Pastoral Popular = PP, n. 2, 4, 
5, 6, 8). Mais ainda, aquele é considerado um “ponto de partida 
para um anuncio da fé” (Catequese, n. 2).

Em segundo lugar, urna análise genérica: caráter cósmico, 
desejo de seguranga, magia, superstigáo, motivagóes egoístas, 
fatalismo CPP, n. 2, 4, 6, 12). Aqui sao filtrados juízos típicos das 
elites. Falta analisar aspectos sócio-culturais positivos. Mas é 
válido o questionamento episcopal de urna religiáo deteriorada
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pelo individualismo, pela resignagáo. O melhor é urna proposta 
metodológica:

Ao julgar a religiosidade popular nao podemos partir de urna 
interpretadlo cultural ocidentalizada, própria das classes 
média e alta urbanas, mas do significado que essa religiosi­
dade tem no contexto da subcultura dos grupos rurais e 
urbanos marginalizados (PP, n. 4).
Nao se deve, portanto, julgá-la com estereótipos. Urna meto­

dología correta assume a perspectiva dos postergados.
Em terceiro lugar, Medellín, ao mesmo tempo em que lamen­

ta desfíguragóes na Religiao Popular, favorece o desenvolvimento 
e a libertagáo a partir de urna eclesiologia com predilegáo pelo 
pobre (Paz, PP, Pobreza na Igreja). Isso supoe elaborar um 
programa com respeito á religiao do povo. Medellín só dá breves 
indicagóes. Por um lado, a estrategia de “purificar e incorporar 
á ordem da fé” (PP, n. 5), o que pressupde erróneamente nanossa 
opiniáo que a religiosidade estaría fora do campo da fé. Por outro 
lado, pistas positivas:

que sejam revisadas muitas das devogoes aos santos para que 
nao sejam tomados só como intercessores mas também como 
modelos de vida de imitagáo de Cristo... 
que as devogoes e os sacramentos nao levem o ser humano a 
urna aceitagáo semifatalista mas que o eduque para ser 
co-criador e gestor com Deus de seu destino...
Conseguir urna personalizagáo e vida comunitária, de modo 
pedagógico, respeitando as etapas diversas no caminharpara 
Deus (PP, n. 12, 15).
Depois, Puebla será mais precisa a respeito. Mas vejamos 

antes como ensinamentos de Paulo VI e Joao Paulo II contribuem 
para um bom enfoque.

3.3. T.in«améritos papais: caridade e orientagáo

Em parte é um Magistério colegial: Evangelü Nuntiandi de 
Paulo VI é fruto do sínodo romano de 1974, onde houve brilhan- 
tes contribuigóes latino-americanas, e as mensagens de Joáo 
Paulo II sao elaboradas em colaboragáo com episcopados de cada 
país que visita. Sobressaem duas linhas gerais: candade pastoral 
e necessárias retificagoes.

A audaz Evangelii Nuntiandi (que depois incentivará temas 
em Puebla) tem um parágrafo dedicado á piedade popular (n.
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48). Adverte contra as deformares, mas a énfase está em seus 
valores. Emprega urna bela expressáo: “sede de Deus que só os 
pobres e simples podem conhecer”. Se lembrarmos que durante 
sáculos foi urna religiosidade depreciada, estamos diante de um 
passo gigantesco. Em termos práticos, Paulo VI postula urna 
“caridade pastoral” para com a religiáo do povo, a fim de que 
esteja orientada para “um verdadeiro encontró com Deus em 
Jesús Cristo”. Estas propostas tém seu contomo: evangelizará© 
que regenera culturas (n. 20), é libertadora (n. 30), acolhida e 
anunciada pela comunidade de base (n. 58). É, pois, um magis- 
tério sumamente relevante para a Igreja latino-americana.

Com respeito ao comportamento e pensamento de Joao Paulo 
II, ressaltam visitas a santuários e imagens veneradas, e outros 
gestos de comunháo com a religiosidade de cada povo. Em 1979, 
dizia no México: “Nossa visita ao santuário de Zapopán, a minha 
hoje, a vossa tantas vezes, significa... o esforgo de se aproximar 
de Deus”. O Pastor é evangelizado pela devogáo popular. Além 
disso, tem urna densa mariologia; é o modo de ser de Karol 
Wojtdla, mas é também um assumir a fé dos simples. Sua 
mensagem é que a Mae de Cristo - único redentor - caminha 
com o povo de Deus.

Por outro lado, insiste numa fé mais pura, sacramental, 
cristocéntrica. Esta orienta gao é ás vezes correlativa com a causa 
do pobre. Por exemplo, em Cusco (1985) Joáo Paulo fala da 
realidade e em seguida afirma:

A religiosidade popular, encamada em vossa cultura, por este 
essencial conteúdo fraterno, pode e deve ser o mais formidá- 
vel recurso libertador das estruturas injustas que oprimem 
vossos povos (n. 5).
Continuamente se propoe urna estratégia de “purificar”, 

“educar” a religiáo da multidáo, como se esta fosse mais impura 
e ignorante que a de outros setores eclesiais.

Todo o magistério convida a urna recepgáo responsável. Faz 
referencias a realidades globais. Corresponde a cada Igreja par­
ticular, com seu bispo e demais carismas, precisar atitudes.

3.4. Bispos em Puebla: análise e integragáo

Em 1968, um acento claro foi Igreja e mudanga social; em 
1979, há maior preocupagáo pela doutrina e agáo eclesial. Com 
estes diversos enfoques é abordado o Cristianismo de massa.
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Nos anos anteriores á III Conferencia, ensaios científicos e 
reflexóes pastorais avangaram em duas direróes. Alguns privile- 
giam as categorías de povo, cultura, religiosidade; e tém um 
modelo de fortalecer a Igreja com tal religiosidade. Outras 
pessoas recalcam categorías de pobre, libertario, religiao do 
povo; e tém um modelo de Igreja como sacramento na história. 
Estes dois enfoques aparecem nos textos episcopais, embota o 
primeiro tenha mais peso17.

A religiao é definida como crenras, atitudes, expressóes na 
cultura de um povo (n. 444). Ela une seres humanos e na^oes 
desagregadas por outros fatores. Existe magia, supersti^io. Pa­
ralelamente, expoe-se outro ponto de vista: é urna religiao 
característica dos pobres (n. 447), com sua oragao profunda e 
com seu “clamor por toma verdadeira libertario” (n. 452), aínda 
que seja ás vezes manipulada por interesses alheios. Evidente­
mente os fenómenos sio complexos: permitem virios enfoques.

No plano teológico, Puebla exalta o positivo: sentido de Deus, 
adesio a Cristo, devoro a María, orarao, caridade. Também 
menciona deficiencias: fatalismo, ignorancia, separado entre fé 
e vida, utilitarismo. Falta urna leitura bíblica destas realidades. 
Também nio há urna avaliario a partir da sabedoria crente do 
povo Qevando em conta culturas nos setores populares).

As linhas práticas partem de um eixo novo: forra evangeliza- 
dora do povo e sua religiosidade (n. 396, 450, 467, 910, 934, 
959, 1147), quando é urna religiosidade baseada na Palavra de 
Deus, na vivencia eclesial e no compromisso pelo bem-estar do 
próximo. Daqui brotam pautas e tarefas. Urna pauta é evangelizar 
as culturas e ter diálogo caritativo com a Religiao Popular. Para 
isso é preciso

conhecer os símbolos, a linguagem silenciosa, nao verbal, do 
povo, com o fim de conseguir, num diálogo vital, comunicar 
a Boa-Nova mediante um processo de reinformarao catequé- 
tica (n. 457).
Depois, e em continuidade com Medellín, sao indicadas 

tarefas. Há diretivas sobre a espiritualidade e o culto, contribui- 
gao de elites com “mística de serviro evangelizado!”, atender a 
diversos grupos populares e, fundamentalmente, “necessidade 
de evangelizar e catequizar adequadamente” dado que há 
“catolicismo popular debilitado" (n. 461).

Urna inquietarlo central é a seguinte: assumir, purificar, 
completar, evangelizar (n. 457, 937). Ao especificar agües, a

nm
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estrutura eclesiástica aparece como encarregada de ¡impar a 
imperfeita Religiáo Popular (n. 461-468, 959-963). Esta seria 
integrada num certo modelo de Igreja, sem corresponsabilidade 
e sem pluriformidade. No entanto, no mesmo texto de Puebla há 
outra visao: povo pobre como sujeito eclesial Cn. 450 e outros já 
citados). Em outras palavras, o laicato majoritariamente pobre e 
com urna complexa religiosidade é receptor e é protagonista.

Olhando agora para frente, como o Magistério pode prestar 
um servido maior ao Catolicismo Popular? Já anotamos várias 
aproximaqoes teológico-pastorais: censura, crítica, assumir a 
Religiáo Popular, dinamizar sua forga libertadora. Cada enfoque 
deve ser fundamentado bíblica e pastoralmente; e ser autocrítico 
de seus pressupostos culturáis. Um polo seria suprími-la ou entáo 
transformá-la na medida em que nao concordar com um modelo 
eclesial centralizador; outro pólo seria promover a Religiáo 
popular de maneira que assim a Igreja tenha maior peso na 
sociedade. Nem um pólo nem outro beneficiam a populagáo 
crente. Por isso, tem maior valor optar por urna pluriformidade 
cuja norma seja a Páscoa cristá.

Convém igualmente afinar urna metodología. Quer seja no 
magistério local, orientando as comunidades de base, quer sejam 
diretrizes a nivel nacional e continental, através de conferencias 
episcopais e outros organismos. Para ser fiéis ao Espirito, e ser 
lúcidos diante dos sinais dos tempos, é preciso:

— Auscultar o “sensus fidei” em relagáo ao Catolicismo Popu­
lar;
- recolher análises científicas - e náo só opiniáo de pastora- 
listas;
- refletir bíblicamente sobre manifestares religiosas atuais 
(tarefa aínda náo incluida no magistério);
- dar orientares pastorais com a pedagogía caritativa acen­
tuada por Paulo VI e pelo episcopado reunido em Puebla.
Até agora o Magistério póe como sujeitos de a^áo principal­

mente funcionários da Igreja. Costumam ter mentalidades dife­
rentes da popular, e pertencer a camadas médias e urbanas. Seria 
bom que os interlocutores fossem todos pessoas e comunidades 
crentes, que costumam anónimamente evangelizar a Religiáo 
Popular.

Outro desafio é o ecumenismo. Para que o ensinamento 
oficial seja relevante diante de crescentes formas sincréticas 
(especialmente em ambientes urbanos), é hora de diálogos
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ampios. Sao prioritários os encontros e as colaborares entre 
cristaos, pessoas secularizadas, religioes autóctones e sincréticas, 
movimentos de espiritualidade moderna.

Finalmente, é preciso ligar mais o magistério íntimo (familia, 
comunidade), especializado (catequese, educagao, meios de co­
municado de massa) e o magistério episcopal.

4. ENSAIOS TEOLÓGICOS

A teología é abundante na sabedoria crente do pobre (cf. 
primeira segáo); também há inteligencia de fé no Magistério. 
Agora mencionaremos contribuid es de pessoas que, ao elaborar 
teología, prestam atengáo ao Catolicismo Popular. Numa segun­
da parte anotamos alguns eixos teológicos.

4.1. Interpretares da religiáo

O intrincado campo religioso foi compreendido de várias 
maneiras18. Um denominador cornum, em ensaios recentes, é 
vincular reflexáo crente, contribuid es de ciéncias sociais, impli- 
cades pastorais; quer dizer, fazer teología prática. Sao ensaios 
marcados por suas situagoes: orientagáo eclesial, docencia, ser­
vido a comunidades populares etc.; e também por condici- 
onamentos étnicos, económicos, afetivos, políticos. Nao sao 
interpretades neutras. A variedade de enfoque mostra a ampli- 
tude do campo religioso; é impossível entendé-lo a partir de um 
só ángulo.

a. Teología na modemidade: crer lucidamente

Nosso Continente tem hoje, como parámetro, o desenvolvi- 
mento moderno. Afeta a todas as regióes. Neste contexto, a 
religiosidade católica tende a ser nao só heranga cultural, mas 
sobretudo urna opgáo pessoal e urna modalidade de “progresso”.

Sao escritos bons ensaios sobre o ser cristáo numa América 
Latina moderna mas oprimida, com ánsias de transformagáo. Seu 
modelo nao é o Cristianismo das maiorias, mas a comunidade 
dos que escolhem ser crentes e vivem conscientemente os sacra­
mentos e a ética de libertagao. A religiáo da massa é avaliada 
como instrumental e autónoma, e distinta da fé religiosa mani­
festada pelos discípulos de Cristo; superficial, sincrética e inde­
pendente da institucionalidade católica. Estando mergulhada na
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opressao, procura a seguranza através de meios sacralizados e 
eficazes para resolver problemas19. Lamentavelmente nao se 
dialoga com as culturas populares. Seu valor é dialogar com a 
cosmovisáo ilustrada e com os construtores de urna nova socie- 
dade, aos quais propSe urna fé lúcida.

Hoje crescem grupos, movimentos, programas pastorais, cor­
rentes de espiritualidade, que descartam a religiosidade de massa 
por ser “imperfeita”, por nao ser “consciente”, “comprometida”, 
“eclesial”. Nestas posi<;óes se encontram desde integristas até 
progressistas. O auténtico crente faz parte de urna associagáo de 
pessoas lúcidas.

Criticam, por exemplo, a seguranza obtida na relagáo com os 
santos e outras devo^oes. A respeito disso podemos nos pergun- 
tar se recorrer a Imagens é buscar paliativos, ser pré-cristáo, ou 
até ser idólatra... Trata-se antes de recursos indispensáveis para 
sobreviver, de gestos contestatários diante de urna realidade 
adversa; e, teológicamente falando, sao sacramentáis. O que 
alguns chamam de seguranza religiosa dos pouco ilustrados, 
podemos chamar de ritos com urna faceta da libertado.

b. Apología eclesial: integrar o Catolicismo Popular

Alguns ensaios estáo mais matizados por polémicas eclesiais
recentes. Reagem ao neoliberalismo e ao processo secularizador;
reagem ao auge de outras denominagoes cristas e á teología e
pastoral libertadoras. Reivindicam o Catolicismo Popular dentro
da consolidado de um modelo eclesial. Acentuam os ensinamen-
tos do magistério, as teologías seguras que superem as “crises”
do Vaticano II e de Medellín, a missáo da Igreja em rela^áo á
religiáo do povo. Esta é julgada por critérios principalmente
cristocéntricos e mariológicos, e concluem que é essencialmente 

• ^.—20 crista .
Contudo há idéias confusas. Por exemplo, a seguinte disjun-

tiva:
Ou se valoriza a partir da fé da Igreja, centrada na Trindade, 
a Encamado do Verbo e a Páscoa de Cristo, ou se valoriza a 
partir do ponto de vista de sua eficácia para determinadas 
políticas, seja a partir da classe social ou da na^áo (n. 7, obra 
do CELAM, 1977).
A questao nao é escolher urna ou outra, doutrina ou política, 

já que se trata de planos distintos. O que é possível é escolher
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entre urna visáo eclesiocéntrica (como disse o escrito) ou urna 
visáo de Igreja ao servigo da humanidade. É preciso diferenciar 
também, no plano político, participagáo religiosa na ordem social 
vigente, ou, entáo, contribuigáo evangélica para a construgáo de 
urna sociedade nova.

Outra confusao é propor que “a Igreja deve encamar sua fé 
na religiáo do povo” (n. 109 da obra citada). Assim, o conceito 
de encamagáo do Filho de Deus é aplicado á relagáo fé-religiao 
(á qual nao corresponde o dito conceito). Supoe-se que a fé nao 
está - e por isso é preciso encamá-la - no conjunto do povo.

Urna avaliagáo honesta do Catolicismo Popular tem de incluir 
suas contradigoes, matizes, variedades regionais. Além disso, tem 
direito a existir; por conseguinte, tentar “purifícá-lo”, “integrá- 
lo” (mesmo que com boas intengoes) pode ser mais urna agressao 
á vida popular.

c. Teología do povo: assumir e reformar sua religiáo

Trata-se de urna opgáo pelas maiorias latino-americanas; 
opgáo fundamentada na obra de Deus na história. Volta sua 
atengáo ao sujeito coletivo-popular da religiáo e da Igreja. Suas 
análises costumam ser usadas pela corrente de “apología ede- 
sial”. Por outro lado, tem elementos em comum com a perspec­
tiva de libertagáo. As vezes é assumida em documentos 
episcopais (por exemplo em Puebla).

Seu interlocutor é o povo. Cultura e história sao consideradas 
como lugares teológicos. É o povo quem incultura a fé e quem 
realiza urna libertagáo. Por conseguinte, está cheia de esperanga. 
Porém, um grande defeito é a tendencia a sacralizar o popular. 
Por exemplo, ao afirmar que “a cultura popular nasceu incluindo 
a fé crista, de sorte que esta faz parte da identidade mesma do 
povo argentino, e tudo isto se toma históricamente projeto de 
libertagáo21. Náo é assim. O povo também tem elementos contra- 
postos á sua identidade e projeto (por exemplo, a interiorizagáo 
religiosa da dominagáo),

A respeito do Catolicismo Popular sáo abundantes os elogios. 
Por isso, a pastoral deve assumi-lo - diz esta corrente e quando 
se tomam evidentes fraquezas e desvíos, entáo se requer evan­
gelizar, reformar, a Religiáo Popular. Esta reforma ocupa um 
primeiro lugar em programas concretos e em diretrizes de auto­
ridades eclesiais. Em termos globais, o Catolicismo Popular é

223



aceito, mas ao se tratar cada aspecto costuma-se propor urna 
purifica*;áo e reforma a fim de avanzar para urna fé verdadeira.

Esta interpretagáo dinamizou a pastoral, teología e magisté- 
rio latino-americanos. Tem muitos acertos. Apresenta também 
deficiencias; subavalia contradigoes dentro do povo, tem urna 
afiliagáo populista, seus argumentos tém sustentagáo bíblica 
escassa.

d. Teología a partir dafé do pobre: renovando religiosa

Esta reflexáo tem como interlocutor urna multidáo empobre­
cida, crente, sábia, que caminha na história com suas luzes e 
sombras. Reflete a fé comunitariamente, encontrando na Biblia 
e no magistério razdes para serem livres.

Sua aproximagáo da religiáo do povo leva em conta o sujeito 
- nativos da Amazonia, massa urbana etc. — com seus condici- 
onamentos e suas possibilidades. ¡mediatamente vém á luz 
ingredientes religiosos da opressáo, por um lado, e dinamismos 
de alegría e emancipagáo, por outro. Alguns textos signifi­
cativos":

Nao se pode ignorar a presenga de elementos da ideología 
dominante na Religiáo Popular, mas nao ver senáo este 
aspecto é simplificar um fato complexo e rico em virtualidade. 
As experiencias religiosas do povo estáo também carregadas 
de valores de protesto, resistencia e libertagáo.
As Igrejas que pretendem desenvolver urna nova evangeliza- 
gao na América Latina deverao fazer urna opgáo decidida pela 
cultura popular... pervadida de religiáo; ela guarda a memó- 
ria das lutas vencidas do povo e as grandes utopias de 
liberdade...
Junto com as apreciagoes sobre a Religiáo Popular se come- 

gou a dialogar sistemáticamente com a sabedoria crente do pobre 
(C. Siller faz isso com tradigóes indígenas; E. Hoomaert trabalha 
fenómenos populares no Brasil; M. Salinas examina a teología e 
o cantar chileno etc.). Aprecia-se um tipo de Catolicismo que - 
entre outras coisas - é universal e concreto; tem ambigüidades; 
também é veículo de fé ortodoxa e ortoprática. Os fenómenos 
atuais sáo sopesados á luz de testemunhos bíblicos e de pautas 
dadas pelo magistério.

Alguns critérios para avaliar a Religiosidade Popular sáo:

224



critérios de humanizagao e libertagáo, ou de desumanizagao 
e de alienagáo (que há em qualquer cultura); 
critérios de Jesús que passaram para a tradigáo crista; 
que as pessoas participem da avaliagáo crítica e das decisóes 
que os dirigentes da pastoral eventualmente tomar em23.
Quer dizer, a partir de tres pontos de vista: humanizagao 

histórica, biblia e Igreja, comunidade de base e hierarquia. A 
partir destes pontos de vista é possível urna profunda renovado 
da religiáo do povo pobre.

Nesta corrente de interpretadlo também há falhas e vazios. 
Falta diálogo com o mosaico de culturas e religióes no Continen­
te. Muitos itens estáo pouco trabalhados: tradigáo popular oral 
e simbólica, como lugar teológico; espiritualidade e mística 
característica de setores postergados; ritos e sabedoria em tomo 
da enfermidade/saúde; componentes económicos no campo re­
ligioso; relagoes e conflitos familiares que influem no religioso; 
fator religioso em projetos de libertagáo (como o movimento 
operario e camponés; novas frentes de massas urbanas; arte 
popular; comunidade de base). O Catolicismo que está no cora- 
gao das maiorias tem que conquistar esse lugar na teología e na 
evangelizagáo do pobre.

4.2. Eixos teológicos na Religiáo Popular

Sao cruciais os esforgos de teólogos e pastoralistas latino­
americanos ao dialogar com o Catolicismo Popular. Mas densi- 
dade teológica maior, e mais ortodoxia, oferece a sabedoria 
crente do pobre. Jesús testemunha isso (cf. Mt 11,25; Le 10,21). 
As vidas santas o demonstrara (as de Francisco de Assis, Joana 
D’Arc, Vicente de Paulo, Joáo Diego do México, Martinho de 
Lima, Catarina Labouré, Gema Galgani etc.). Do mesmo modo, 
o Vaticano II ao apreciar o “sensus fidei” (LG 12, 35) do povo de 
Deus (constituido principalmente por empobrecidos).

Esta populagáo receptora da Revelagao e, por conseguinte, 
sábia, também é humanidade falível e pecadora. Por isso, sua 
sabedoria requer constante orientagao e corregáo, por parte da 
comunidade eclesial e de seu magistério, e outros carismas. Por 
outro lado, o pensamento humano, as ciencias, também obser­
vara criticamente os componentes da religiáo do povo (observa- 
góes que entram na atividade teológica).
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A seguir examinaremos novamente alguns eixos: tradigao 
oral, crenga, organizagao, rito, ética; acentuando acertos e vazios 
do saber cristáo presente em tais eixos.

a. Tradigao oral e revéLagáo

Grande parte da populado apalpa a revelagáo crista através 
de relatos de antepassados, progenitores, amigos, que acredi- 
taram na presenga de Deus e dos seres sagrados. Quer dizer, a 
revelagáo nao é somente idéia, mas principalmente também 
patrimonio íntimo. Por outro lado, nesta segunda parte do século 
XX a comunicagáo que mais penetra é através do rádio e da 
televisáo; estes meios oferecem imagens e nogoes de urna religiáo 
de auto-superagáo e estabilidade social.

Informalmente, em aldeias rurais e em cidades circuí am 
muitos relatos: fatos locáis maravilhosos, personagens exempla- 
res, sonhos preditivos, contos, mitos de origens, cantos popula­
res. Nesta tradigao oral, dependendo de urna série de fatores, há 
alguns elementos cristáos. Por exemplo, Imagem católica que faz 
“alianga” com um povoado que protege; é como que um sinal da 
Alianga de Deus com seu povo fiel. Encontró com urna “alma”, 
que é parte da memória histórico-salvífica do pobre. Castigos por 
nao reverenciar urna divindade autóctone ligada á natureza, 
porque implica numa ruptura com a criagáo feita por Deus. 
Temos, pois, um mosaico de comunicagáo da fé, forjadora de 
identidade e protetora da transcendencia sentida pela populagáo 
católica.

Toda esta tradigao, ao ser confrontada com as fontes da 
revelagáo, tem suas carencias. Os vínculos com os escritos bíbli­
cos sao indiretos e escassos; nao por desinteresse das pessoas, 
mas pela deficiente evangelizagáo. Há excegóes, como o folclore 
de Natal e da Semana Santa em todo o Continente. Outra 
problemática é a referencia sobretudo ao passado e ao presente, 
com incipiente compreensáo da história da salvagáo, do Reino, 
da Ressurreigáo.

Por outro lado, destacam-se as conquistas. Legados comuni- 
tários de urna Revelagao acolhida e transmitida cuidadosamente 
de pessoa a pessoa; na riqueza do mito, conto popular religioso, 
sonho que é sinal. Concepgóes de Deus e da existencia humana, 
que sao socializadas e chegam ao coragáo (e nao só á mente). 
Narragoes e testemunhos - géneros comuns na Biblia - com o 
essencial do ser cristao: ajuda mútua, acompanhar no sofrimen-
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to, gerar vida. É toda uma racionalidade popular aberta á reve­
lado. Nao se trata de argumentos sobre Deus, segundo o prag­
matismo e humanismo do Ocidente. É antes uma escuta e 
abertura ás maravilhas da comunicado com Deus. Estas con­
quistas estáo hoje assediadas e carcomidas pelas mensagens 
religiosas inculcadas pelos meios de comunicado de massa (com 
seus mitos e dogmas secularizados).

b. Crenga efé

O pensar dominante exalta que inventa seu destino e tem fé 
em si mesmo. A sabedoria do pobre é muito distinta: a salvado 
é recebida de Outro; a fé é compartilhada com outros. Além disso, 
o poder salvífico é atribuido a vários seres sagrados. Tragos 
politeístas e de passividade? Parece antes uma divindade perce- 
bida encarnadamente; e uma salvado vista como um dom. Por 
outro lado, concepgóes essencialmente comunitárias estáo sendo 
alteradas pelo processo de privatizagao.

As crengas estáo centradas em Deus, “almas”, espíritos bons 
e maus, Santos/as cristáos apropriados pela populagáo, máe da 
térra, água, cruzes, imagens de Cristo e de María. Sáo como 
icones. Cada um simboliza identidade familiar, grupal, étnica, 
regional. O sagrado é visualizado em espagos, em tempos, em 
existencias concretas dos crentes. Uma fé alegre: Deus e suas 
imagens sáo festejados. Proximidade afetiva (“Meu Deus”, “Pai- 
zinho”, “Máezinha”, apodos de santos/as). Sáo abundantes as 
representagoes soffedoras (o Crucificado) e femininas (intenso 
carinho para com María e Santas). Em outras palavras, o ser do 
pobre e a feminilidade marcam a concepgáo de Deus. A frondosa 
mariologia oscila entre uma Senhora rica e uma Máe dos mal­
tratados. A figura de Cristo, desde a colonizagáo, está muito 
associada a Deus; hoje a comunidade de base e a catequese 
favorecem um reencontró com rostos de Cristo vivo.

Por outro lado, sáo notórios algims vazios. Sentir-se protegido 
por seres sagrados (indicadores de uma presenga de Deus), mas 
sem um sentido de fé arriscada, pascal. Outra problemática é a 
inadequada conexáo entre fé e agir humano: um fundamentalis- 
mo em que só vale a atitude da pessoa, sem solidariedade 
histórica; contratos rituais com seres sagrados que náo contém 
amor e justiga cotidiana; diversos espiritualismos que priorizam 
a perfeigáo individual e grupal católica.
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Quanto aos acertos, o povo entende a salvagao como gratuita. 
Nao é devida a si mesmo, mas á bondade de Deus ou, como se 
diz comumente, ao poder da fé. A maioria vive a perspectiva de 
Santo Agostinho: fé como graga. Outra aquisigao formidável é o 
conhecimento crente. Nao a presungáo de entender a Deus 
maneira dos setores ilustrados); mas gestos e silencios do povo 
que ora e assim “está com” Deus. Urna fantástica mística católica, 
multiforme. Também urna qualidade ecuménica de crengas di­
versas, mas confluentes na idéia de Deus salvador de todos.

c. Organizando e Igreja

A organizado católica popular é principalmente festiva e 
devocional. Sao instancias onde ela desenvolve maior liberdade 
e onde expressa suas urgencias humanas e espirituais. A fé é 
consubstancial com a alegría. Conjuntos de música e danga - 
como “concheros” mexicanos, “diabladas” da Bolívia, “chinos” 
chilenos, “folias” brasileñas — tém simbologias, racionalidades. 
Associagóes de devotos, em volta de santos/as, grupos respon- 
sáveis de festas, irmandades, “confrarias”, iniciativas locáis que 
organizara meses e novenas a María, ao Sagrado Coragáo e a 
outras imagens, catequese sacramental, velórios, peregrinajes 
a santuários; estes e outros dinamismos leigos constituem, em 
maior ou menor grau, organizagáo popular. Tém sua lógica 
política. Quando as Comunidades Eclesiais de Base assumirem 
toda esta tradigáo festiva e mística, poderao ser espagos abertos 
ás maiorias pobres Ce nao só de “comprometidos”).

Qual é sua sabedoria? Ser comunidade eclesial que celebra e 
ora, e que tem suas estruturas: lideranga, ministérios, esquemas 
rituais, normas próprias, servigo fraterno, promogáo social, uto­
pia comunal. Ao mesmo tempo, segundo circunstancias, estao 
ligadas a outras instáncias eclesiais que lhes oferecem símbolos, 
biblia, assisténcia humana, autoridade hierárquica, sacramen­
tos. Apesar destes vínculos, muitos desconhecem e até rejeitam 
as formas eclesiais populares; sua relativa autonomía incomoda 
a oficialidade.

Estas realidades, ao serem cotejadas com a eclesiologia, 
mostram algumas caréncias. A experiéncia popular tende a se 
afiangar como estrutura e comunidade local, e pouco contribuí 
para urna pastoral de conjunto. Grupos e líderes de base cultivam 
mais seu terreno religioso, com certa resisténcia passiva diante 
de formas hegemónicas, e é insuficiente a preocupagáo por ser
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sin al da vitória exista sobre a maldade. É escassa a participado 
integral na Igreja; em grande parte porque os agentes pastorais 
nao interagem com culturas e crengas da massa católica.

No entanto, há conquistas significativas. Durante sáculos, as 
maiorias exerceram comunitária, festiva, devocional, ética e 
institucionalmente a fé. Assim constituíram urna ampia corrente 
de Igreja dos pobres, por obra do Espirito de Deus. As CEBs sao 
urna (e nao a única nem a principal) expressáo desta corrente; 
a essa corrente as CEBs levam lima acolhida da palavra com seus 
sinais de libertado. Outra conquista é perceber o edesial numa 
modalidade comunitária e local; verificando a tradigáo testemu- 
nhada pelos Atos, Paulo, Joáo. Ao mesmo tempo, há um claro 
sentido de heranga crente e de adesáo á instituido católica.

d. Rito cotidiano e sacramentalidade

O eixo ritual, com símbolos polivalentes, combina tradi­
cionalismo com criatividade; expressa necessidades materiais, 
temor, esperanza, identidade humana, transcendencia, aconte­
cer histórico, seguranza. É alimentado por várias raízes religio­
sas, mas seu tronco é um Catolicismo característicamente 
sacramental. Por outro lado, a estrategia de controle social sobre 
a populado incluí rituais seculares: feira de comércio e diversáo, 
doutrinado através da cultura de massas, música e danga pro­
venientes do mundo desenvolvido.

Os ritos do povo pobre tém urna fabulosa sabedoria: a 
cotidiana dialética de morte/vida. Celebragoes do ciclo vital 
social: parto e nascimento, juventude, casal, morte; certos lagos 
com sacramentos paroquiais; especialmente batismo, missa de 
defuntos, água benta. Há urna infinidade de ritos em tomo da 
enfermidade/saúde, e em referencia á economía (oferendas á 
mae-terra, béngaos de centros de trabalho, “promessas” e “man­
das” (= promessas para sobreviver ñas cidades, no campo, ñas 
minas). Todos sao eficazes; dáo confianga e salvagao aqui e 
agora. Sua racionalidade é simbólica.

Grande parte dos ritos sao inseparáveis da alegría coletiva, 
libertadora. É verdade que cada festa deixa transparecer confli- 
tividade social (discriminagao, uso religioso para obter prestigio, 
imagens com jóias etc.). Mas é também um compamlhar comida 
e bebida, música e danga, oragáo, cores, fantasías, jogos, compe- 
tigáo; é sempre expectativa de urna vida melhor. Tudo isto com

229



a linguagem própria da alegría, que parece ser o modo popular 
de indicar a libertagáo.

Com rela^ao á doutrina católica, a variedade de ritos mencio­
nados sao como que “sacramentáis” de urna fé pascal. Nao é mero 
ritualismo. Por exemplo, o “sacramental” indígena-mestizo de 
comer com os defuntos nos dias 1 e 2 de novembro. Mas há 
carencias. Sao abundantes os ritos que provéem seguranza e 
escassos os ritos que se referem a alternativas humanas diante 
da ordem injusta. Por exemplo, nao sao enfrentadas as epidemias 
ideológicas promovidas pela televisáo e pelo sistema escolar, 
nem se supera o patriarcalismo ritual. Embora em sua maioria 
as festas tenham consistencia comunitária, carecem de renova- 
Záo edesial e de explicitazáo da obra de Cristo; sacramento de 
comunicazao entre Deus e a humanidade peregrina.

Por outro lado, as conquistas sao evidentes: ritos que signifi- 
cam o processo fundamental de morte/vida, sinais cotidianos da 
alegría e da libertazáo. A doutrina católica é vivida através da 
realidade concreta (água, pao, tudo o que é visível). Deus dá a 
graza á sua comunidade e através dos sinais o povo responde a 
seu Deus. Outra conquista é a magia do ritual (entendendo magia 
positivamente como intercambio eficaz e popular com o trans­
cendente).

e. Ética popular e amor

Muitos mecanismos de violencia penetram no Catolicismo do 
povo e promovem lima moral desumanizante (como a presenza 
do branco, do homem, do adulto, do rico). Por outro lado, a 
populazáo latino-americana participa de estruturas comuni- 
tárias, trabalha para sobreviver junto com os outros, ajuda o 
desvalido, se organiza para conseguir justiza e, carinhosa, faz 
sacrificios por parentes e amigos. Tudo isto contém urna ética de 
beneficios recíprocos; explícita ou implícitamente, pratica-se o 
mandamento cristáo.

Estes esquemas contrapostos (moral que acata a violencia 
versus ética de convivencia) sao avahados pela pessoa com um 
principio que leva em seu corazáo: ser cristáo é estar bem com 
os outros. Corresponde á alianza do povo judeu, cujas leis eram 
justamente para implementar convivencia divina e humana. 
Depois Jesús redelineia a ética no sentido do Reino de Deus, do 
discipulado, da Páscoa. O único mandamento é amar. Ao longo 
da história, a Igreja sempre deu primazia á caridade. A sabedoria
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das pessoas comuns viu o comportamento correto, por nm lado, 
e o pecado, por outro, segundo for boa ou má a relagáo com 
outras pessoas e com Deus. Estes sao os criterios subjacentes a 
normas informáis.

Existe, portanto, urna moral nao de preceitos e sim de rela- 
góes. Nao se trata de chegar a urna percepgáo de modo individual. 
A necessidade do próximo e a fidelidade a Deus, quer dizer, 
relagóes, sao as normas. Um ampio estudo feito no Perú mostra 
que o dever cristáo, segundo a opiniao majoritária, é “estar bem 
com Deus”, e que o pecado é sobretudo maltratar o próximo. A 
este sentido de bondade e fidelidade, as Comunidades Eclesiais 
de Base acrescentam (segundo testemunhos do Brasil e da 
América Central) urna agáo lúcida e transformadora.

Relacionados á moral crista, evidenciam-se vários tipos de 
problemas. Setores pobres tém consciencia do pecado e atitude 
de arrependimento; mas nao é assim em camadas médias mais 
afetadas pela ideología do “cada um decide o que é bom e o que 
é mau”. Outro problema grave é que a sexualidade é percebida 
em termos de pecado, dada urna equivocada catequese. Também 
se deteriora a moral no sentido de se acomodar a ‘Yegras do jogo” 
contemporáneas, sem construir urna melhor ordem social, e mais 
a fundo, sem abandonar ídolos de hoje. Quer dizer, urna reticen­
cia a se converter ao Deus de urna existencia radicalmente nova.

Por outro lado, há conquistas substanciáis. Grande parte dos 
católicos nao se deixam arrastar pelo subjetivismo moral; tém 
como norma objetiva a boa relagáo com outras pessoas e com 
Deus. Apesar de um preconceito eclesiástico de que a multidáo 
nao cumpre os mandamentos, o amor e suas implicagóes ocupam 
o centro da concepgáo moral do povo. Além disso, gragas a 
comunidades de base e a programas de evangelizagáo, a ética 
católica está incorporando mais exigencias bíblicas.

Concluimos este capítulo reafirmando o ponto inicial: a 
populagáo latino-americana se evangeliza a si mesma, tem sabe- 
doria crente, ora, sente e conhece a Deus. Mas estas realidades 
requerem um escrutinio bíblico e magisterial, além da observa- 
gao crítica a partir das ciencias e da teología. Ora, como fazer 
isto sem agredir a existencia popular (por exemplo ao julgá-la 
com categorías discriminatórias criadas pelas elites) e de forma 
positiva? Como fazer isto de modo que contribua para o cresci- 
mento das referidas evangelizagáo e teología dos humildes? Para 
acertar é necessário ir á raíz: a fé do povo pobre em Deus, no 
sentido da fé no Deus que Jesús nos revelou. A partir déla é
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preciso evangelizar; ela pode dar razáo da esperanza; ela foija 
teología; ela é comunidade crente ao servio da humanidade.

CONCLUSÓES

Passagens deste livro mostram — entre outras coisas — que o 
comportamento e a mística da populado latino-americana nao 
permitem falar, se quisermos ser precisos, de um Catolicismo 
Popular. Ele nao é urna parte da enredada realidade; também 
nao é urna peculiar afiliagáo do povo á eclesialidade católica.

Para descrever fielmente o Catolicismo Popular nao é preciso 
diagnosticá-lo em si mesmo, mas é preciso examinar como a 
populando, em sua pluriformidade cultural, está envolvida em 
processos históricos, quais sao seus símbolos. Ao considerar este 
paño de fundo é possível ir compreendendo urna populagáo que 
é e que se autodenomina católica. Quer dizer, se o Catolicismo 
Popular é analisado de maneira descontextualizada, ou se a 
contrastamos com “outras religioes” ou com o “Catolicismo 
oficial”, entao só conseguiríamos fragmentos. Trata-se antes de 
pessoas, relagoes, produtos, símbolos, espagos, tempos, que cul­
tural, espiritual, histórica e cotidianamente tém características 
católicas. Centrando nossa atengáo no primeiro (pessoas, rela- 
goes etc.) podemos nos aproximar com seguranga do segundo 
(seus catolicismos).

Isto significa que esta temática é melhor trabalhada, nao por 
um especialista nem por um apologeta da religiáo, nem por um 
interessado em curiosidades, mas por pessoas preocupadas com 
a existencia e o futuro do povo pobre. A partir daqui alguém se 
perguntará o que este povo sente, como e por que ora assidua- 
mente, o que faz, como se agrupa, por que é distinto de outros 
etc. Assim nao separamos a temática de todo o acontecer huma­
no, nao “coisificamos” o Catolicismo Popular, nao fazemos dele 
urna autópsia com os bisturis do mundo ilustrado que se benefi­
cia politicamente com tal atividade.

Pois bem, como é o Catolicismo deste povo? Sublinhamos o 
de, quer dizer, características do Catolicismo cujo portador é um 
povo maltratado, sábio, alegre, cheio de contradigóes, organiza­
do, contemplativo. Ao ser assim - e com mil outros tragos — o 
povo americano se manifesta como católico.

Respondemos a pergunta, primeiro esbogando os alicerces 
subterráneos, os pressupostos. Depois retomamos pontos meto-
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dológicos. A seguir resumimos os ñervos dos oito capítulos deste 
Üvro. E, finalmente, anotamos o que merece ser lentamente 
mastigado e digerido em futuras discussóes e escritos.

★ * ★

A pergunta - como é o Catolicismo deste povo aflito e em 
movimento? — fazemos a partir de certa distáncia, e também a 
partir das inquietagoes do povo. Nós, que escrevemos, e voces, 
leitores destas páginas, temos oportunidades excepcionais de nos 
deter e manter á distáncia adequada para pensar criticamente. 
Além disso, o povo e algumas de suas organizagoes mostram 
inquietando por se conhecer a si mesmas mais sistemáticamente. 
Fenómenos contemporáneos como o pluralismo e o sincretismo 
cultural despertam maior interesse em entender sua tra dinao 
católica.

Nossa pergunta tem seus pressupostos. Destacam-se quatro.
O Catolicismo Popular interage com outras manifesta?des 

que, sendo hegemónicas, o condicionam significativamente. É 
urna interagáo com muitas dimensóes; em parte o Catolicismo 
Popular depende de estruturas que costumam ser denominadas 
“oficiáis”; ou as impugnam; ou fazem alianza com elas; e em 
parte é relativamente independente. Mas nao é autónomo. Por 
isso é preciso desentranhar suas referencias, seus contextos, seus 
condicionamentos, suas iniciativas próprias.

Junto a esse contato desigual com outras formas católicas 
existe a tensáo dentro do campo popular. Um pólo é a mímese e 
a reprodugáo da ordem oficial; outro pólo é a resistencia, recria­
ndo do recebido, e elaborando de formas e conteúdos próprios. 
Tudo se move no meio destes dois pólos, e tem as ambivaléncias 
de ser atraído para um ou outro e ter elementos de ambos. Estas 
sao disjuntivas sentidas e encaradas pelas pessoas. Em outras 
palavras, o religioso nao é um remanso, nem um escape das 
tensóes históricas. Ali a populando embaralha possibilidades e 
faz op^óes, processando-as em seu corando e em sua produnáo 
social e cultural.

Outro pressuposto é constatar que a populando em geral - 
apesar de estar com as maos amarradas e silenciada — é produ- 
tiva, inovadora, capaz de articular elementos distintos: faz tudo 
isto em muitos ámbitos e também o faz em seus catolicismos. É 
nm povo criador. Constatamos e admiramos isto; mais ainda,
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parece-nos que assim contribuí substancialmente para os demais 
setores crentes. Por conseguinte, estudamos o Catolicismo Popu­
lar sem o preconceito que desumaniza e desmobiliza, nem que 
seja urna degradagao do Cristianismo “verdadeiro”, nem que 
deva ser purificado ética, doutrinal, espiritual ou litúrgicamente. 
Antes, perguntamo-nos como ele pode continuar se fortalecendo 
e dialogando com outros catolicismos, e continuar contribuindo 
com sua densidade espiritual, alegría, criatividade sacramental, 
ser comunitário, imaginagáo social, heterogeneidade cultural.

Por último, preocupa-nos o que é o Catolicismo Popular em 
setores específicos com sua trajetória de libertagao e no drama 
do mundo contemporáneo. O que é ñas multidoes urbano-mar- 
ginais, enredadas mas sumamente hábeis? O que é em regioes 
indígenas, mestigas, afro-americanas, zonas de migragáo, espa- 
gos operários e de funcionários, grupos asiático-americanos, 
nativos da Amazónia e ribeirinhos...? Como é o Catolicismo da 
juventude, da mulher, de organizagoes populares, de multidoes 
enfermas e famintas... e como cada urna destas maneiras de ser 
católico expressa vivencias específicas, carencias, forgas? Hoje 
também é urgente indagar como o povo humilde e visionário 
assimila e reorienta os avangos modernos. A partir destas espe­
cificidades nos propomos a panorámica global.

Para um mundo que homogeneiza imagens e impoe paradig­
mas racionáis e pragmáticos, o Catolicismo Popular reafirma 
particularidades do pobre, a persistencia e a recriagáo de diversas 
sabedorías e espiritualidades, e ao mesmo tempo a univer- 
salidade do pobre com sua luta pela vida e por urna “morte nao 
matada”. Dada a exaltagao de conquistas científicas e técnicas 
(cancelando ou subordinando os que sao diferentes), a popula- 
gao com seus catolicismos propoe um sentido da vida: festiva, 
solidária, eficiencia para sobreviver, lógica do compartilhar e 
progredir, proposta realista-utópica. Também perante um novo 
totalitarismo do mercado democrático (nova fase do liberalismo 
que pretenda ser insuperável), perante tudo isto o'sagrado 
renasce e retoma. Dizendo melhor, a populagáo latino-america­
na, por muitas vias e também por suas rotas católicas, planeja 
alternativas concretas e macrossociais; e faz isto nao de mane ira 
prometeica e auto-suficiente, mas com abertura ao próximo e á 
transcendencia. Assim, portanto, há alternativa ao neototalita- 
rismo; porque há confianga na bondade de si mesmo e sobretudo 
de outras pessoas; porque há receptividade ao Outro que funda­
menta sinais históricos de plenitude. É o Outro que o povo
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intimamente chama “Diosito” e com outras riquíssimas denomi­
na^ oes da transcendencia que desmonta totalitarismos.

* * *

Nossa metodología é principalmente cordial e sapiencial. 
Nós, que nao pertencemos ao povo pobre, e assim nos associamos 
a ele, em sua causa, podemos nos aproximar de seus sentimentos 
profundos e a partir dali indagar seu Catolicismo. Ao mesmo 
tempo podemos nos ligar a suas sabedorias, seus mitos e lógicas, 
seus universos simbólicos; e, dialogando com esta racionalidade 
do pobre, buscar o sentido de sua fé católica. Tal metodología 
cordial e sapiencial é como pedra angular sem a qual é impossível 
continuar construindo.

Aqui é preciso mencionar outros procedimentos que na Amé­
rica Latina marcam a mentalidade comum. Urna aproximado 
inculcada por urna educado cientifísta, e por meios de comuni­
cado de massa, entende o Catolicismo do povo sujeito a urna 
modemidade secularizante. Deste ponto de vista, o Catolicismo 
Popular pertenceria ao patrimonio cultural do Continente; e seu 
significado atual seria sobretudo psicológico, ideológico, fami­
liar, grupal. É, portanto, analisado como algo tradicional; com 
urna vigencia subjetiva (e nao véem sua incidencia na economía, 
política e cultura contemporánea).

Urna atitude semelhante subjaz a muitos programas de cons- 
cientizagao, educado alternativa, capacitado técnica, formad® 
política e sindical. Nestes se fala interminavelmente do popular, 
mas fecham os olhos diante de tanto símbolo e organismo 
religioso de base. Pressupóem que a realidade profana é que deve 
ser transformada, e que o sagrado desaparecerá ou só sobreviverá 
fragmentariamente no mundo de hoje (e assim fazem urna 
péssima leitura de nosso complexo itinerário de secularizado — 
este modifica, mas nao suprime a visáo do sagrado).

Junto com o anterior (religiáo submetida pela secularizado), 
muitos assumem o enfoque primeiro-mundista de “volta do 
sagrado”, como dizem os dentistas, de urna reafirmado da 
espiritualidade, como dizem em ambientes edesiais. Portanto, 
haveria duas fases: secularismo e perda de sinais de fé; e agora, 
volta á religiáo e aceitado da transcendencia. Este enfoque 
também afeta o estudo do Catolicismo Popular porque é acen­
tuada a dimensáo crente e ele nao é visto como fator histórico. 
De nossa parte, lemos esses fenómenos de outra maneira. É
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verdade que alguns reencontram a religiáo. Mas trata-se princi­
palmente de urna série de dinamismos neo-religiosos: sincretis­
mos urbanos, esoterismos, associagoes que cultivam o poder 
mental, movimentos de espiritualidade, atividade leiga, progra­
mado pastoral adequada á modernizado.

Outra abordagem ou aproximado, com bastante peso em 
ambientes eclesiais do Continente, é a recuperado da Religiosi- 
dade Popular. Ela é analisada a fim de ver o que é possível 
resgatar e o que deve ser descartado ou corrigido. De modo 
diferente de posigóes céricas ou questionantes, nos anos cinqüen- 
ta e sessenta, urna forte tendencia atual é a exaltado da religiáo 
do povo.

Esta metodología “revalorizadora” costuma incluir, em pri- 
meiro lugar, diagnósticos e interpretagoes científicas de caráter 
funcionalista e estruturalista. Isto é feito acriticamente. Sao 
avalia96es etnocéntricas (como ao se dizer que há deficiente 
participado eclesial). Sao consideradas as práticas denominadas 
católicas e evitadas as manifestagoes sincréticas.

Em segundo lugar, os julgamentos pastorais distinguem entre 
o positivo e o negativo; ou, dito mais claramente, se a religiáo 
oficial coincide ou náo com critérios oficiáis. Portanto, os que 
fazem a “revalorizado” sáo instancias supervisoras, cuja meta é 
modificar e controlar o Catolicismo de massa. Urna teología 
conceitual acompanha estes julgamentos; seus argumentos bí­
blicos, doutrinais e litúrgicos estáo desconectados da sabedoria 
e da espiritualidade do povo (por exemplo, a reclamado insis­
tente de que as pessoas captam algo da Paixáo, mas nada da 
Ressurreigáo).

Um pensamento dicotómico é abundante: o verdadeiro Cato­
licismo reside na Igreja, o popular é algo mais cultural e carente 
de conteúdo evangélico. Ou a dicotomía entre ortodoxia e su- 
perstigáo. Quanto á espiritualidade, se aprecia mais a piedade de 
setores ilustrados e pouco se compreende a criatividade simbó­
lica e a solidez espiritual das maiorias pobres.

Em síntese, o paño de fundo da revalorizagáo é um pragma­
tismo pastoral e urna metodología de controle sobre o Catolicis­
mo do povo; e que supóe diagnosticá-lo.

Nossa metodología é diferente das já anotadas. Examinamos 
a identidade e potencialidades da populagáo, sem segregar sua 
religiosidade de todo acontecer humano. Inserimo-nos cordial, 
sapiencial, crentemente no Catolicismo Popular. Além disso,
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opinamos criticamente e desentranhamos sua signifícagáo poli­
valente na conflitiva trajetória dos povos.

Nosso esforgo dientífico se articula com a sabedoria do povo 
Ccomegamos com ela, e nao com teorías a serem verificadas). 
Sopesamos, por exemplo, urna convicio das pessoas: nossa 
religiao vale para viver melhor; quer dizer, configura e impele 
nossa esperanza. A seguir fazemos urna interpretado histórica 
e cultural, com quadro teórico e instrumental que as ciencias 
contemporáneas provena; continuando com o exemplo, conside­
ramos criticamente esse saber comum, e tentamos explicares 
sobre o “viver melhor” que a Religiao Popular leva consigo. 
Avanzamos mais, em diredo ao universo simbólico, registrando 
símbolos contrapostos e com várias classes de significados; 
quanto a tal convicgáo popular, por exemplo, se indaga, por um 
lado, sobre o significado da promessa feita a urna imagem com 
suas motivagoes e implicagóes cotidianas e, por outro, pelo jogo 
da lotería que augura éxito de caráter “milagroso”.

Também levamos a sério como a populagáo católica, com suas 
religiosidades, protagoniza a evangelizagáo, quer dizer, nao só a 
recebe, também é sujeito déla (ver documento de Puebla, n. 1). 
Em coeréncia com isto, a metodología de estudo e o discer­
nimiento do Catolicismo Popular é realizado por organismos vivos 
da Igreja em todo nivel, desde as comunidades de base até o 
magistério episcopal, a partir de inumeráveis grupos festivos e 
rituais até as paróquias e os movimientos de espiritualidade. 
Existe urna correlagáo entre o Catolicismo Popular e os organis­
mos de servigo pastoral; aquele enriquece, interpela e evangeliza 
estes; e estes acolhem e fazem exigencias ao primeiro.

Em termos teológicos, dialogamos metodológicamente com a 
reflexáo feita pelo povo de Deus; a teología nao está acima nem 
fora do Catolicismo Popular. Delineamos os coteúdos bíblicos e 
doutrinais especialmente relevantes para nossa temática; e des­
tacamos a invocagáo teológica e a pluriformidade ecuménica que 
caracteriza o Catolicismo Popular. Registramos também a sabe­
doria espiritual dos “últimos”, com seus espagos e tempos rituais, 
com seus modos de perceber e contemplar a divindade, e com 
seus afazeres históricos. Por outro lado, mostramos vazios, am- 
bigüidades, equívocos, que estáo latentes ou explícitos no Cato­
licismo do povo.

A populagáo latino-americana, a partir de seus incontáveis 
sofrimentos e suas limitagoes, postula crentemente resolver seu 
mal-estar e garantir um bem-estar. Por conseguinte, conhecer
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melhor o Catolicismo Popular supóe aperfeigoar a práxis. Isto 
nao ocorre em termos de um plano preciso, nem de urna estra- 
tégia política; mas ocorre em modalidades simbólicas, éticas, 
organizativas, estéticas, e na eficaz embora intangível espiri- 
tualidade do pobre, modalidades que dáo cor e forga aos tecidos 
de nossa história. Além disso, os contextos e as vontades sao 
importantíssimos. Em algumas circunstáncias a populagáo exer- 
ce, com mediagóes religiosas, um protagonismo libertador; e em 
outras circunstáncias, ela se toma submissa ou agride a outros, 
mediante expressóes religiosas. Assim o povo vai conhecendo 
mais seu Catolicismo, suas vertentes e tendencias, seja para a 
consolidagáo do mal-estar ou entáo para um bem-estar compar- 
tilhado.

Passemos agora, depois de aclarar o terreno metodológico, a 
resenhar as tres partes de nosso trabalho e os pontos principáis 
em cada capítulo.

★ ★ *

Grupos e sociedades autóctones, durante mais de dois milé- 
nios, geraram urna variedade de religióes. A partir do século XV 
vai sendo implantado um Catolicismo que substituí e em parte 
assimila elementos autóctones, que traz também herangas euro- 
péias e orientáis, e que aqui se desenvolve com dinamismos 
mestigos, inéditos. É um Catolicismo marcado por muitas variá- 
veis locáis e regionais; é pluriforme, evolui, muda. No entanto, 
tem seus grandes processos e alguns elementos comuns; alguns 
deles sao resumidos na primeira parte do livro.

Nosso primeiro capítulo percorre urna história com antago­
nismos e com vínculos entre os conquistadores e colonizadores, 
os missionários, a hierarquia e urna infinidade de organismos 
religiosos, e os povos vencidos, resistentes e criadores de suas 
formas de fé. Assim vai se configurando o Catolicismo Popular. 
Em termos culturáis, por um lado há urna lógica de contradigáo, 
de distingáo incisiva entre seres (por exemplo a intolerante 
religiáo oficial) e, por outro, temos um principio de participagáo, 
de relagáo entre os seres (que caracteriza a religiáo popular).

Esta, no meio de um controle sistemático, desenvolve tragos 
próprios, libertadores. Informagoes peruanas e brasileñas mos- 
tram crengas — como nm poder divino aliado ao pobre —, ritos 
populares com imensos valores e relativa autonomía, organiza- 
gao e lideranga de base, urna ética fundamentada em Deus e nao
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em meras normas extemas e além disso com tima carga contes­
ta tán a. Por outro lado, situa<joes de opressáo económica e cultu­
ral causam impacto sobre a prática religiosa da multidao que por 
isso exige liberta^áo. Sublinhamos tais crengas, ritos, organiza­
do ética, e a evangelizadlo dada a elas ao longo da história por 
urna igreja utópica (n3o conquistadora). Em tudo isso é também 
preciso reconhecer sinais da obra do Espirito de Deus em nossa 
trajetória humana.

O segundo capítulo busca as razóes por que durante os 
últimos séculos o Catolicismo Popular é considerado um “proble­
ma”. Nao foi assim na Idade Media européia; ressaltamos Fran­
cisco de Assis que a partir de Jesús e da religiáo dos simples 
evangelizou a Igreja. Depois, as críticas do Humanismo renas- 
centista, a Reforma protestante, as aplicares de Trento e - 
principalmente - a Ilustradlo racionalista fazem ver o Catolicis­
mo Popular como “ignorancia”, “magia”, “superstidáo”. Com 
novas devo^óes como o Coragáo de Jesús e de María, no século 
XX com a renovado litúrgica, bíblica e a A^áo Católica, tentou-se 
resolver as carencias na Religiáo Popular. Esta, insistimos, nao 
era o problema; afinal de contas o problemático é o esquema 
mental e a situa^ao social a partir da qual ela é desautorizada.

Também delineamos tipos de prática evangelizadora e teoló­
gica atuais: o neo-racionalismo que prolifera em tomo do Vati­
cano II (muitos acharam que com ele se iniciava urna era de 
“pós-religiáo popular”) e as perspectivas positivas a partir da 
cultura e da Iibertadáo. Propomos a complementaridade entre o 
eixo cultural e o eixo sócio-histórico. Em termos eclesiais, suge­
rimos que a soluto do “problema” seria que o conjunto da Igreja 
receba contribuidles do Catolicismo Popular (e interromper 
campanhas de purificadao).

Nosso terceiro capítulo expoe a tensa o e fecundadáo mútua 
entre o movimento de comunidades de base e o Catolicismo 
Popular. A articuladlo de novos grupos eclesiais populares acar­
reta urna recriadlo religiosa. Lé-se a Biblia no atual acontecer 
popular. Aprofunda-se a responsabilidade histórica á luz da fé. 
Brotam também novas expressóes sacramentáis, litúrgicas e de 
espiritualidade. Mas houve desconexáo entre o programa de criar 
comunidades de base, por um lado, e a dinámica religiosa 
popular, por outro. Outra problemática é que algumas CEBs 
congregam os mais conscientes e comprometidos e nao sao lugar 
de encontró para o povo comum e corrente. Anotamos também 
os desafíos para que a comunidade de base se deixe evangelizar
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pelo Catolicismo Popular, para que este seja enriquecido pelas 
conquistas das CEBs, e que ambos possam se complementar e se 
fecundar. Quando a linguagem simbólica, que é abundante no 
Catolicismo do povo, também é desenvolvida na comunidade de 
base, entáo esta chega a ser Igreja dos pobres. Os símbolos, as 
devogoes, enfim, o “coragáo” do povo (e nao o planejamento 
pastoral) é o que faz crescer e garante a comunidade de base.

* * *

Na América Latina, o processo modemizador toma compor- 
tamentos e significados homogéneos, mas também é um processo 
que reforga particularidades e situagoes de desigualdade. Nestes 
contextos se consolidam vários tipos de religides populares (cada 
urna com sua organicidade cultural e com seus tragos confessio- 
nais) e também um Catolicismo Popular que é, ao mesmo tempo, 
unificador heterogéneo, devido a fatores históricos, culturáis, 
étnicos e de classe. Sao fenómenos explicados pelas ciéncias 
sociais.

Na segunda parte de nosso livro, algumas anotagoes antro­
pológicas conjugam a razao prática com a razao simbólica. 
Examinamos processos sociais de produgáo de sentido. Nosso 
enfoque é distinto do daqueles que consideram a cultura e a 
religiao como o fundamento e a raiz da sociedade; tanto a cultura 
como a religiao, segundo nosso parecer, estáo presentes em todas 
as dimensóes do ser e do fazer humano. Em outras palavras, a 
multiforme e oprimida populagáo latino-americana ordena sua 
existéncia a partir do cotidiano-económico até o cotidiano-espi- 
ritual; ordena sua vida e a toma significativa; e em toda esta 
atividade expressa seu Catolicismo.

O quarto capítulo examina o continuum entre unidade e 
diversidade. Em comparagáo com formas fragmentárias da Reli- 
giáo Popular, o ser católico confluí de muitas mane iras numa só 
Igreja. E um fato importantíssimo num plano teológico, e tam­
bém para as ciéncias sociais. Mas esta religiao universal se 
desenvolve em sociedades que desde seus inicios coloniais até 
seus usos atuais estáo regidas pela desigualdade; por exemplo, 
o papel do leigo passa por mudangas, desde as confiarías colo­
niais até as comunidades de base de hoje; também a povos, 
etnias, classes latino-americanas se dá participagáo desigual ñas 
estruturas católicas (e todas entram nestas últimas).
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O outro lado da moeda é que diversos sujeitos sócio-culturais 
tém capacidade para assumir e recriar, cada um a seu modo, um 
Catolicismo Popular comum. Este, portanto, nao só é criado 
discriminatoriamente por urna Igreja situada junto ao poder; 
também ele nasce de culturas, classes, etnias do povo; como diz 
Leonardo Boff, estao “recriando a Igreja”.

Nao existe, portanto, urna Igreja oficial e outra da multidao. 
Há antes urna oposigáo convergente entre urna institu- 
cionalidade e alguns sistemas leigo-populares de vivencia cató­
lica. Além disso, constatamos urna pluralidade de parti- 
cularizagoes do Catolicismo em culturas e grupos humanos. Sao 
processos que podem ser resumidos com os conceitos de Catoli­
cismo outorgado, apropriado (com seus sincretismos), cons­
truido (e aqui acrescentamos á libertagáo o direito natural a ser 
diferentes).

Depois, no capítulo quinto, exploramos a temática ética. Os 
dentistas, e também os pastoralistas, pesquisaram mais ¿rengas 
e ritos. Com relagáo á ética, ou nao é analisada, ou se parte do 
preconceito que os tragos de resignagao e de náo-autonomia do 
povo seriam desvíos da ideología dominante. Novamente subli- 
nhamos um Catolicismo latino-americano daramente universal 
(aberto a todos) e distinto de outras religioes populares; isto tem 
grandes implicagoes para a ética. De fato, a ética é também para 
todos, é relacional, e se define como um viver bem; além disso, 
seus principáis ‘lugares de exercício” sao a familia, o trabalho, 
a fé do povo. Por outro lado, anotamos que tal ética é coerente 
com os mandamentos bíblicos, que convidara a fazer o bem entre 
pessoas. No reverso temos atitudes de submissáo e até de auto- 
destruigáo no meio do povo.

A ética é fidelidade a normas, nao de instituigoes como Pátria, 
Estado, Igreja, Capital, nem para urna perfeigáo e salvagáo 
individual, mas fidelidade a normas afetivas, solidárias. O essen- 
cial sao as relagóes entre pessoas e entre elas e o sagrado; neste 
sentido é bem significativo para o povo a doutrina da Trindade 
e da Sagrada Familia. É também a maneira de visualizar o pecado 
e o castigo; por exemplo, a violencia que impossibilita harmonía; 
ou a crítica feita pelo povo ao engano e á maldade porque 
maltratara o próximo e ofenderá a Deus. A síntese da ética 
popular é prática humilde e paciente de se comportar bem para 
com todos. Por último, a passagem do bem-viver para urna ética 
libertadora incluí urna pastoral a partir do interior da populagáo 
formadora de um mundo novo.
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* * *

Ao longo deste volume, destacam-se enfoques de caráter 
cordial e sapiencial. Sao características que provém nao do 
capricho do estudioso, mas dos próprios fenómenos. O sentido 
de fé, que o Catolicismo Popular transparece, convida a urna 
considerando cordial, crente, profunda. Além disso, a populando 
gera sua racionalidade histórica, símbolos e mitos, teologías; sao 
realidades que incitam a urna reflexao em círculos profissionais 
e eclesiais dispostos a aprender do povo pobre e a oferecer-lhe 
pistas inovadoras.

Com estas atitudes foi elaborada urna terceira parte do livro. 
É urna apreciando crente. As frases sao enfáticas; há inter- 
pretanóes bem fundamentadas. Nao obstante, é somente um 
modo de apreciar a temática. Existem outros e, definitivamente, 
é o povo de Deus em todas as suas instáncias que faz o melhor 
discemimento destes assuntos. Além disso, é urna perspectiva 
teológica e pastoral indissociável de intuinoes fenomenológicas 
e de conquistas ñas ciencias humanas. Freqüentemente sao 
separadas incisivamente as dimensoes abrangidas por cada dis­
ciplina; é possível fazer isso para aclarar metodologías e conteú- 
dos distintos; mas sempre orientando a reflexao para o 
Catolicismo realmente existente; seus múltiplos aspectos tém 
urna coeréncia global e dimensoes entrelanadas.

O eixo central, na prática crente do povo, é o festejo cultual. 
Nosso capítulo sexto está dedicado a ritos e festas que sao como 
a alma da história do povo; e sua contrapartida: diversóes e 
neo-religiosidade da ordem capitalista, em menor ou maior grau 
inculcado e assimilado no imaginário popular.

Primeiro repassamos a estratégia repressiva durante a Colo­
nia e, a seguir, substitutos característicos da modemidade lati­
no-americana. Depois indicamos processos, mudannas, lógicas 
internas, em expressoes cotidianas e em ciclos, particularmente 
as celebranoes com Santos/as, onde há mecanismos aprisiona- 
dores e energías libertadoras; também examinamos a peregri­
nando, a procissáo, a danna, que comunicara com o sagrado e 
ritualizam a identidade de pessoas e povos que alegre e espiri­
tualmente foijam história. Consideramos, além dissso, a ampia 
e concreta sacramentalidade do povo católico, com sua criati- 
vidade e seus vazios. Parece-nos que, se todos estes itens estáo 
ausentes de um programa social, ou educacional, ou técnico, ou 
nao sao incluidos na atividade evangelizadora e catequética,
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entáo estes programas sao superfíciais e, aínda mais, sao adver- 
sános da mística e do caminhar do povo.

O sétimo capítulo examina a alteridade sagrada: a Imagem 
(em muitas modalidades) e as cremas afían9adas em necessi- 
dades básicas. Tudo isso ocorre em meio de atividades e relagóes 
sociais; a prática de sobrevivencia, por um lado, e a opgáo de 
progredir e de acumular em desmedro do próximo, por outro 
lado; as identidades, seja urna tendencia comunal-pessoal ou 
urna tendencia pragmático-individual; as engrenagens da enfer- 
midade e da saúde; o milagre e a magia; as utopias; em cada um 
destes terrenos encontramos suas imagens e arengas corres­
pondentes.

Apreciamos teológicamente a Imagem; figuras sagradas liga­
das a tradigoes sócio-culturais de povos postergados; a primazia 
de María, que na América Latina afirma religiosamente a femi- 
nilidade; a cristo-prática de urna populagáo crucificada e solidá- 
ria; o fecundo contato da multidáo com suas “almas falecidas”. 
Em geral, a imagem é um ícone; é sinal salvífico para urna 
multidáo angustiada que acolhe milagres; e, por outro lado, 
aumenta a idolatría no sentido de confiar nos milagres do 
dinheiro e do sucesso.

Por último, o capítulo oitavo contém veías teológicas e propoe 
urna evangelizado a partir e para a vivencia católica do povo. O 
ponto de partida é a sabedoria crente dos pequeños; o paradigma 
náhuatl de Guadalupe (México); os atuais estratos dopensamen- 
to popular - que requerem um olhar crítico. Acentuamos sua 
compreensao própria de Deus: local, familiar, sofredor, trans­
formador; e tragos da densa mariologia do povo.

Passamos a ver como a Biblia, o Magistério, as teologías neste 
Continente constituem — cada urna com seu papel específico — 
recursos para sopesar e avahar o Catolicismo Popular. Isto tem 
de ser feito sem desonestidade sócio-cultural; quer dizer, sem 
atribuir á Palavra de Deus e das Igrejas as continuas agressóes 
contra urna religiosidade distinta do modo de ser das elites. 
Registramos elementos bíblicos do Antigo e do Novo Testamento, 
que mais atingem nossa temática; elementos doutrinais do epis­
copado latino-americano e do Papa; e vários tipos de contribui- 
gdes teológicas na América Latina, particularmente a reflexáo 
libertadora. Finalmente, resenham-se eixos teológicos oferecidos 
pela Religiáo Popular para o conjunto da Igreja e da humanidade.

★ ★ ★
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Há muitíssimo mais. Temas intocados ou abertos e nao 
concluidos. Novas maneiras de praticar, de entender, de contem­
plar, de reativar o Catolicismo do povo. De forma breve, indica­
mos vazios e possibilidades e terminamos com seu significado 
para o futuro latino-americano.

Para nao cair numa visáo desistorizadora do Catolicismo 
Popular (coisificando-o; reduzindo-o a um “campo religioso”), é 
necessário acentuar seus sujeitos e processos. Especialmente, 
novos sujeitos urbanos, com seus núcleos e multidóes, iniciativas 
da juventude, protagonismo da mulher, e inumeráveis associa- 
dóes populares.

Continuar examinando particularidades e, ao mesmo tempo, 
fatores comuns; dimensoes que marcam o Catolicismo simultá­
neamente inculturado e universal.

Ver seus vínculos e distin^Ses de outras religióes populares. 
Explorar os sincretismos contemporáneos, alguns principalmen­
te católicos, e outros relativamente autónomos (negros, indíge­
nas migrantes, asiáticos, amazónicos, espiritismos urbanos, 
religióes do Caribe etc.). Além disso, diversos itinerários de 
mesti^agem sócio-cultural-religiosa.

Em termos pastorais, é importantíssima a tensáo da conjuga­
dlo entre Comunidades Eclesiais de Base e as tradidóes popula­
res; por exemplo, no festejo cultual, na ética, ñas imagens. Isto 
acelera o avando da Igreja dos pobres.

Trabalhar mais com a pluriforme e intensa mística e com a 
sabedoria presente no Catolicismo Popular; elas contribuem e 
redelineiam a espiritualidade, o silencio perante o mistério, a 
teología, a interpretadáo de símbolos. Na reflexáo de fé inserida 
numa prática de libertadáo integral, o Catolicismo — como todo 
o universo - Popular é, como o sal, um elemento que influí e 
atinge tudo.

Um último ponto. Ao terminar o segundo milenio e iniciar o 
próximo, a humanidade busca modelos de convivencia e de 
esperanda. As fortes crises micro e macrossociais sao também 
oportunidades para crer e para criar. Neste acontecer dos cato­
licismos de pessoas e de povos latino-americanos vao junto 
códigos e símbolos que tomam possível ser genuinamente hu­
manos e compartilhar fidelidade ao Deus que salva.
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NOTAS

Notas da Introdujo
1. Por exemplo, dizer que em nosso Continente a religiáo precisa se converter 

em “núcleo das estratégias de desenvolvimento”: Iván Vallier, Catolicismo, control 
social y modernización en América Latina, Buenos Aires, Amorrortu, 1971, p. 227 
(por outro lado, o Autor vé claramente como “ao longo dos séculos foi produzida 
urna fissura categórica entre a igreja’ católica e a ‘religiáo’ católica”, p. 43; em 
seguida, ensaia urna reflexáo sobre religiáo e mudan9a social em termos nao 
motivacionais mas em tomo de sistemas de infiuéncia e controle religioso e soda!). 
Com relaqáo ao mundo ocidental, constata-se urna profunda crise cultural e como, 
por um lado, a religiáo volta ao centro das preocupadles culturáis e, por outro, 
há urna crescente desilusáo com um mundo construido sobre o útil e a dénda: 
Robert Bellah, Beyond Belief, N. York, Harper, 1970, p. 244-246. Mais concreta­
mente, Mi che! Novak postula que, para o capitalismo democrático, é impres- 
dndível seu dinamismo moral-culrural para o qual contribuem as prindpais 
doutrinas cristas: Thespirit of demoer atic capitalism, N. York, Simón and Schuster, 
1982, p. 185, 334.

2. Recopiladles e análises de fatos locáis sáo sumamente reveladores. Na 
Nicarágua: Milagros Palma, Revolución tranquila de santos, diablos y diablitos, 
Bogotá, N. América, 1988. Em vários lugares brasileños: Carlos R. Brandáo, A 
cultura na rúa, Campiñas, Papirus, 1989. E assim em todo o Continente há 
infinidades de celebradóes onde o povo é protagonista e perfila estratégias sodais. 
No ámbito político também é assim. Por exemplo, urna procura e oferta simbólicas 
de salvadlo da opressáo, bem estudado no caso peruano por I. Vega Z., Aprismo 
popular: mito, cultura e historia, Lima, Tarea, 1985.

3. O CELAM, em seu crudal encontró sobre Religiosidade Popular, em 1976, 
propunha “urna justa avaliadáo e discriminadáo dessa realidade latino-americana 
— o substrato católico de seus povos - para a sempre renovada missáo evangeliza- 
dora da Igreja” (n. 3). “A Igreja deverá encamar sua fé na religiáo do povo” (n. 
109). “Levar (o povo) á purificadáo, com dedsáo e misericórdia, e dinamizá-lo em 
sua própria religiosidade, de acordo com a crise, mudanzas e exigéndas históricas 
do momento” (n. 144). “Urna pastoral da religiosidade popular reladonada com 
a crescente influénaa das seitas, de modo a preservar e garantirá identidade crista 
de nosso povo” (n. 193). A meta de incorporar - purificando - o Catolicismo 
Popular numa renova^áo edesial é algo substandal ñas reflexóes feitas por G. 
Vallejo, J. Lozano, J. Alliende, Alfonso López T., M. Arias, L. Gera e outros que 
sao atados no último capítulo deste livro.

4. É urna perspectiva ¡nidada por A. Buntig, J. Comblin, V. Elizondo, L. BofF 
e J.B. Libánio (em artigos que mais adiante sáo atados): V.E. Segna, Análisc crítica
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do catolicismo popular no Brasil, Petrópolis, Vozes, 1977; J.L. Cara vi as, Religiosi­
dad campesinay liberación, Bogotá, Indoamerican Press, 1978; S. Galilea, Religio­
sidad popular y pastoral, Madrid, Cristiandad, 1979. É urna perspectiva que está 
sendo reformulada, por exemplo: L. BofT, Nova evangelizando, Petrópolis, Vozes, 
1990 (especialmente p. 36-44, 58-61, 86) e P. Richard, La iglesia de los pobres en 
la década de los 90. CRIE, documento 92 (1190, especialmente p. 5-7).

Notas do capítulo 1
1. Embora tenhamos nos esfonjado em dar a nosso enfoque urna perspectiva 

latino-americana, devemos esclarecer que está escrito a partir de nossa formado 
académica e de campo no Perú, particularmente em relanáo com o mundo andino.

2. N. Wachtel, Los vencidos, los indios del Perú frente a la conquista española 
(1530-1570). Madrid, Alianza Universidad, 1976.

3. E. Homaert, Formando do catolicismo brasileiro. Petrópolis, Vozes, 1978.
4. Las Casas, Brevíssima relación de la destruición de las Indias, colegida por el 

obispo don Fray Bartolomé de las Casas o Casaus, de la orden de Sancto Domingo 
(1552). Em: Bartolomé de las Casas, Tratados I, México, F.C.E., 1965.

5. Os documentos pontificios fundamentáis pelos quais foi confiada a coloni­
za 9S0 e a evangelizando das Indias aos reis de Espanha e Portugal foram: Bula 
Inter coetera, de Alexandre VI (4-5-1493); Eximiae devotionis (16-11-1505), do 
mesmo papa, que concede aos reis espanhóis o direito de receber o “dízimo”; Bula 
Universalis Ecdesiae (28-7-1508) que concede o privilégiodo Padroado Régio pelo 
qual os reis serao os responsáveis pela Igreja na América para todos os efeitos e 
sujeitos só á autoridade do papa.

6. Carta de Pedro Ortega Sotomayor, bispo de Trujillo, ao rei Filipe IV 
(7-7-1647). AGI, Audiencia de Lima, n. 64.

7. Pedro de Quiroga, Coloquio de la Verdad (segunda metade do século XVI). 
Escrito no Perú e publicado por Julián Zarco, OSA, em 1922 em Madrid.

8. M. Marzal, La transformación religiosa peruana. Lima, PUC, 1983, p. 373s.
9. Citado por M. Marzal em Historia de la antropología indigenista. Perú e 

México, PUC, Lima, 1981, p. 199-211.
10. E. Homaert, op. dt, p. 124.
11. E. Dussel, El episcopado latinoamericano y la liberación de los pobres 

(1504-1620). México, Centro de Reflexáo Teológica, A.C. 1979.
12. Citado por VA. Belaúnde em Peruanidad, Lima, Studium, 1965. Tomamos 

a citaqáo de Marzal, La transformación, op. ciL, p. 57.
13. L. Millones, “Un movimiento na ti vista del siglo XVI: el Taki Ongoy”. Em: 

Ideología mesiánica del mundo andino. Antología. Lima, Ed. I. Prado Pastor, 
copilado por Juan Ossio, 1973.

14. Borges, P. Métodos misionales en la cristianización de América. Siglo XVI. 
Madrid, Ed. Consejo Superior de Investigaciones Científicas, 1960, p. 485.

15. G. Kubler, "The Quechua in thecolonial World” Em: J. Sterard, Handbook 
of South American Indians, vol. II. Washington, Cooner Square Publ., The andean 
rivilizations, 1946.

16. M. Marzal, op. ciL, p. 69.
17. Carta do jesuíta Miguel Garda ao Geral Aquaviva (26-1-1583), atada por 

E. Homaert, op. dt., p. 60.
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18. Testemunho de ura indio das missóes capuchinhas do Maranháo. Citado 
por E. Homaert, op. dt., p. 122.

19. Pedro de Quiroga, Coloquios de la Verdad, Madrid, 1922.
20. A idéia é de L. Lévy-Bruhl, famoso antropólogo francés, que deu aten gao 

especial aos temas da “mentalidade primitiva". Embora seu famoso termo “preló­
gico” aplicado aos povos primitivos fosse duramente criticado, teve o mérito de 
chamar a a ten gao do etnocentrismo oddental para “outras formas” de mentali- 
dade.

21. Este relato foi colhido no distrito de Yambillo (Huamanga, Ayacucho, 
Perú) no dia 15-10-81 pela entrevistadora Patricia Boyco Ch. que fez parte da 
equipe regional de Ayacucho na Pesquisa sobre a Religiosidade Popular no Peni, 
auspiciado pela Conferénda Episcopal Peruana, cujo diretor foi o autor deste 
trabalho.

22. J.V. Núñez del Prado, El mundo sobrenatural de los quechuas del sur del 
Perú através de la comunidad de Cotobamba. AUmanchis, n. 2, Cuzco, 1970.

23. A. de la Peña y Montenegro, Itinerario para párooo de indios. Madrid, 1771, 
segunda edigáo.

24. J.M. Arguedas (tradutor), Dioses y hombres de HuarochirL México, Ed. 
Siglo XXI, 1975.

25. José Luis Gonzaléz M., La religión popular en el Perú, informey diagnóstico. 
Cusco, IPA, 1987, p. 85-91.

26. R. Azzi, O catolicismo popular no Brasil. Petrópolis, Vozes, 1978.
27. L. Dalle, El despacho. Aüpanchis, n. 1, Cuzco, 1969.
28. R. Azzi, O episcopado do Brasil frente ao catolicismo popular. Petrópolis, 

Vozes, 1977.
29. M. Marzal, op. dt., p. 104.
30. Os concilios de Lima de 1551,1567e 1582 procuraráo controlar o número 

excessivo de confrarias (Marzal, p. 405). Mollinedo y Angulo, bispo de Cuzco 
(1673-1699), depois de suas visitas de 1685e 1687, registra que em 188doutrinas 
há 589 confrarias, tendo algumas délas até 16 confrarias. Entre suas disposigóes, 
proibe que sejam fundadas novas.

31. R. Azzi, O catolicismo popular no Brasil, p. 55.
32. C. Rosa-Nieves (compilador), Antología de décimas cultas de Puerto Rico. 

San Juan/Ed. Cordillera, 1971 (A poesía nao foi traduzida por ser praticamente 
impossível manter o sencido).

Notas do capítulo 2
1. Segunda Conferénda Geral do Episcopado Latino-americano, Medellín, 

1968, Documento sobre a Pastoral Popular, n. 3.
2. E. Hoomaert, “La evangelización según la tradición guadalupana”. Em: 

Religiosidad Popular, Salamanca, Seladoc, Sígueme, 1976; V. Elizondo, "La Virgen 
de Guadalupe”, Condlium, n. 122 (1977); L López Beltrán, Obras Guadalupanas, 
México, Ed. Tradidón, 1980-1981; C. Siller, “Anotadoncs y comentarios al Nican 
Mopohua”. Em: Estudios Indígenas, vol. VIII, n. 2, México, 1981.

3. H. Fríes, “Cambios en la imagen de la Iglesia y desarrollo histórico-dogmá- 
tico”. Em: Mysterium Salutis, TV/1, cap. IH, Madrid, Ed. Cristiandad, 1973.
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4. A evangelizagáo no presente e no futuro da América Latina. Documento oficial 
da HI Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano, n. 8 e 9.

5. L. Maldonado, Génesis del catolicismo popular. Madrid, Ed. Cristiandad, 
1979, p. 39s, 46.

6. N. Cohn, En pos del milenio: revolucionarios milenaristas y anarquistas 
místicos de la Edad Media. Madrid, Alianza Editorial, 1983.

Podem ser consultados também os seguintes trabalhos: T. Manteuffel, Nais- 
sance d’une hérésie. París, Ed. Mouton, 1970; E. Delaruelle, La piété populaire au 
mayen dge. Tormo, Ed. Botega d’Erasmo, 1975; M. Mollat, Les pauvres au moyen 
dge. París, Ed. Hachette, 1978.

7. J.R. de Legísima e L. Gómez Cañedo, San Francisco de Asís. Madrid, BAC, 
1965; E. Delaruelle, “L’influence de Saint Fran^ois d’Assise sur la piété populaire”. 
Em: La piété populaire, op. cit., p. 229; M.D. Knowles, Nueva historia de la Iglesia, 
tomo n. Madrid, Ed. Cristiandad, 1977; L. Boff, Sao Francisco deAssis. Santander, 
Ed. Sal Terrae, 1982 (tiad.).

8. H. Tüchle, Nueva historia de la Iglesia, m. Madrid, Ed. Cristiandad, 1966.
9. B. Vogler, “La piété populaire luthérienne dans les pays rhénans au XVI 

siécle”. Em: Le christianisme populaire. Les dossiers de Vhistoire. París, Ed. Le 
Centurión, 1976.

10. H. Tüchle, op. dt., p. 87s.
11. J. Matet e R. Pannet, “Vialart de Herse: le sens et les limites d’une 

reformation”. Em: Le christianisme populaire, op. dt, p. 147-170.
12. B. Plongeron, “Le procés de la féte á la fin de l’andenne Regime”. Em: Le 

christianisme populaire, op. dt, p. 172.
13. E. Homaert, Formaqáo do catolicismo brasildro: 1550-1800, Petrópolis, 

Vozes, 1978; Paulo Suess, Catolicismo popular no BrasiL Sao Paulo, Loyola, 1979.
14. B. Plongeron, op. dt, p. 172.
15. J. Sobrino, “El conocimiento teológico en la teología europea y latinoa­

mericana” Em: Liberación y cautiverio. México, 1975.
16. Certamente as raízes do problema teológico-pastoral da Religiáo Popular 

nao sao só racionalistas, também intervém fatores de posi^áo social, de evolu^áo 
na consciénda edesial, mecanismos de dominaQáo interna e externa, eclesial e 
extra-edesial. Se colocamos énfase es pedal nos pressupostos radonalistas é 
somente porque, no comportaraento das elites edesiais, foram estes os que 
esüveram mais consdentemente presentes.

17. A reforma da Ordem Beneditina realizada por Dom Guéranger, em 1837, 
eos turna ser considerado o inído deste movimento.

18. K. Marx, "Teses sobre Feuerbach”. Em: Sobre la Religión, K. Marx y F. 
Engels, por H. Assmann e Reyes Mate. Salamanca, Sígueme, 1974.

19. K. Marx, Introdujo á Crítica da filosofía do Direito de Hegd. Em: Erich 
Frontín, Marx y su concepto del hombre. México, FCE, 1973.

20. A-J. Büntig, “Catolicismo popular y aporte a la libe radón”. Em: Mensaje 
Iberoamericano, 3. México, 1975; A.M. Ferré, Marco histórico de la religiosidad 
popular. Em: Iglesia y religiosidad popular en América Latina. Bogotá, CELAM, 
1977.

21. Dignos representantes desta escola foram R. Benedict, M. Mead, R. Linton, 
A.L. Krober, MJ. Herskovitz. Provavelmente foram as obras de M. Mead as que 
mais difusao tíveram na América Latina.
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22. Nesta perspectiva é especialmente significativo o ensai o de C. Geertz, “La 
religión comme systéme culture!”, publicado na edicto francesa de Essais d’anth- 
ropologie religieuse. París, Gallimard, 1972. Aplicado á Religiáo Popular, Manuel 
Marzal, SJ, veio trabalhando este enfoque em suas abundantes publicares: El 
mundo religioso de Urcas, 1971; El sistema religioso bajopiruano, 1973; Diez 
hipótesis de interpretación de la religiosidad popular, 1974; Estudios sobre religión 
campesina, 1977; La transformación religiosa peruana, 1983.

23. J.C. Scannone, Teología de la liberación y praxis popular. Salamanca, 
Sígueme, 1976, p. 69-70.

24. Entre outros, os que trabalharam com mais ou menos continuidade esta 
forma de enfoque sao: Diego Irarrázaval, V. Elizondo, R. Vidales, T. Kudó, B. 
López, E. Hoomaert, P. Suess, P.A. Ribeiró de Oliveira, C. Brandáo, R. Azzi, A. 
Büntig, S. Galilea etc.

25. Um exemplo destas dificuldades temos no documento do Secretariado 
Nacional de Crista os para o Socialismo, apresentado na Jomada Nacional de 1972, 
Santiago do Chile.

26. Estes documentos sao poucos. Até o momento, a nivel de Igreja universal 
ou ao menos continental, só há quatro documentos edesiais nos quais se preten- 
deu tratar o fenómeno com urna certa sistematízalo e anáiise: Medellín (1968), 
Evangelii Nuntiandi (Paulo VI, 1975), Puebla (1979) e a Alocufdo aos bispos 
franceses da regido Provenza-Mediterráneo (Joáo Paulo II, 18-11-1982).

27. Puebla, n. 448.

Notas do capítulo 4
1. Em Vittorio Lantemari pode ser encontrado um dos únicos livros onde 

movimentos messiánicos e milenaristas sao descritos tomando-se ejemplos de 
todo o mundo. O capítulo 2 aborda o Peiotísmo de indios da América do Norte; o 
capítulo 3 apresenta outros movimentos proféticos das Américas: em primeiro 
lugar, mais urna vez os da América do Norte, depois os da América Central 
(Jamaica e Haití) e, finalmente, os da América do Sul (Tukuna, Tupi-guarani, 
surtos e movimentos da ColÓmbia, Argentina e Perú, e os movimentos messiánicos 
neobrasileiros. Ver: As religio es dos oprimidos. Urna notável anáiise do sentido 
profético-religioso de um movimento messiánico sul-americano pode ser encon­
trada em Os errantes do novo sáculo, de Duglas Teixeira Monteiro.

2. Urna man eirá nova e muito intrigante de surpreender os termos de tais 
rela^óes entre agentes religiosos no momento da Conquista ibérica está no livro 
de Tzvetan Todorov, A conquista da América — a questáo do outro.

3. No capítulo ni, “a instituido eclesiástica” do terceiro período do coloniza­
dor no Brasil, no livro A história da Igreja no Brasil, vol. 2, assim como o capítulo 
I do sexto período, do tomo II/2 da mesma obra, está bastante bem documentada 
a atitude da Igreja para com os negros escravos.

4. Isto fora a oposito complementar entre o clero e o laicato, tomada entao 
como o núcleo da própria ordem da instituido eclesiástica. “O próprio Concibo 
de Trento confirmou esta visao admitindo de fato a disrindo entre a elite 
esclarecida (o clero) e a massa ignorante (o povo) e compreendendo a evangeli- 
zado como urna ado da primeira sobre a segunda”. Ver História da Igreja no 
Brasil, vol. 2, p. 274.

5. Num de seus es rudos a respeito do Catolicismo brasileiro, Pedro Ribeiro de 
Oliveira faz urna diferenciado entre Catolicismo Popular, que ele prefere chamar

249



de “tradicional”, Catolicismo privatizado e, finalmente, Catolicismo romano. A 
distingáo é ínteressante porque destaca diferengas ás vezes reunidas na simples 
oposigáo entre o Catolicismo Popular e o oficial. Assim, por exemplo, urna das 
características do Catolicismo Popular tradicional é a gestáo dos leigos e urna 
tradidonalidade anterior a processos de modernizado da Igreja, que incidem 
sobre a própria maneira como o laicato vai reinventar pautas de sua vivéncia 
religiosa familiar e coletiva. Um dos maiores limites no es rudo do Catolicismo 
Popular entre nós é que, centrados sobre ritos sincréticos e costumes muito 
antigos, os pesquisadores deixam de lado a própria modernizado do Catolidsmo 
das diferentes comunidades populares. Ver, de Pedro Ribeiro de Oliveira, “Cato­
lidsmo Popular e Romanizado do Catolicismo Brasileño”, in Revista Eclesiástica 
Brasileira, 36/141, margo de 1976.

6. Dois es tu dos relativamente recentes, em que sujeitos e grupos étnicos que 
se tomaram pentecostais sao discutidos, poderiam ser lidos com muito proveito. 
O primeiro é Protestantismo en una comunidad totonaca de Puebla, México, de 
Carlos Garma Navarro; o outro é O negro evangélico, de Regina Reyes Nova es e 
María da Graga Floriano.

7. Mais adiante veremos alguns pontos da diferenga entre Catolicismo Popular 
e Igreja Popular no caso latino-americano.

8. Merece ser lembrado que enquanto os estados das nagóes latino-americanas 
enfatizam como festa, símbolo e sentido, o valor nagáo, nao raro com fortíssirnos 
apelos chauvinistas, a Igreja católica enfatiza do mesmo modo urna universalizafáo 
religiosa de que da se faz o centro e o sentido. Enquanto isto, é próprio do 
Catolicismo Popular trazer na festa, na mitología e no imaginário da fé, o lugar 
de valor para a comunidade local, ou para a comunidade étnica (os indios, os 
guaraní, os negros).

9. Os ejemplos, dados aquí, de grupos religiosos e de religióes como o Santo 
Daime, originário do Acre, no Brasil, e o Vale do Amanhecer, sao brasileños. Mas 
des se multiplicara pdo universo religioso das Américas, sobrerudo nos países 
onde se dá o encontró entre sistemas religiosos indígenas, do Catolicismo Popular 
e, por outro lado, de sistemas neo-emergentes, muirás vezes sincretizados de 
outros já existentes.

10. Em alguns países das Américas é justamente entre as Igrejas pentecostais 
de iraigragáo, supostamente as mais distandadas das questóes nadonais e popu­
lares, que existe hoje em dia um maior envolvimento com a causa indígena, com 
as lutas dos trabalhadores e, conseqüentemente, com o movimento ecuménico, 
submetido a tais compromissos entre religiáo, pastoral e liberta gao.

11. Ver Manud Gutiérrez, En tomo al estudio comparativo de la pluralidad 
católica, e Manud Marzal, El Sincretismo iberoamericano. Sobre esta questao, no 
primeiro especialmente as p. 144, 145 e segurares, e no segundo as p. 34 e 
segurares.

12. Manud Marzal, op. oí., p. 34 e 35.
13. Id., Ibid., p. 34.
14. Manud Gutiérrez, op. cñ-, p. 157.
15. Como exemplos de casos de encontros entre fiéis e agentes do Catolicismo 

Popular e entre eles e o universo social e religioso da sodedade de dasses merecem 
ser lidos: Religión del pobre y liberación en Chimbóte, de Diego Irarrázaval, e Los 
Señores del Gran Poder, de Xavier Albó e Matías Preiswerk.
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Notas do capítulo 5
1. Concordo aquí com Enrique Dussel quando ele atribuí á moral, á morali- 

dade, a idéia de presen góes de condutas estabeleddas pela ordem vigente do 
poder. Ao contráno, ética sugere principios dirigidos á construmao de urna ordem 
futura de liberdade, de construyo da justiga e da fratemidade. Ela é entao 
francamente comunitaria, inter-reladonal e lembra acordos feitos pelos homens 
e entre as pessoas. Ver E. Dussel, Ética comunitária: liberta o pobrcl Petró polis, 
Vozes, 1986.

2. Nao seria difícil esta bel ecer aquí urna oposito útil entre trés diretes da 
experiéncia religiosa: urna dirigida ao aperfeigoamento do espirito ou á salvagáo 
individual da alma, através de urna ascese purificadora; outra assodada á expee- 
tagáo próxima do “final dos tempos” e rígidamente separadora entre urna “ordem 
do mundo” e urna “ordem de Deus”, em geral rescrita aos limites do próprio grupo 
religioso expectante; finalmente, urna terceira, envolvida com a construyo de um 
“mundo novo”, que se confunde com a própria idéia de “final dos tempos” e que 
submete o próprio plano de Deus para com os homens aos atos históricos entre 
os homens e dirigidos á realizaba o deste mesmo plano. Em termos a ruáis, o projeto 
de religióes neo-orientáis, de penetra gao táo recente em vários de nossos países, 
é um exemplo da primeira diregáo. Os movimentos messiánicos do passado e de 
alguns grupos pen tecos tais sao um bom exemplo da segunda. O raovimento 
ecuménico resultante da aproximagáo fraterna de religióes e Igrejas cristas, onde 
um projeto de libertaglo é a idéia central, e o projeto que dá sentido pleno ao 
próprio ecumenismo poderia ser um exemplo da terceira. É difícil localizar ai o 
imaginário do Catolicismo Popular. Ele possui aspectos e tendéndas que osdlam 
entre as trés diregóes, com mais énfase ñas duas últimas e com urna tendénda 
crescente, em suas frentes renovadoras, a se aproximar da terceira.

3. Além dos trabadlos bastante conheddos, entre eles a Ética protestante e o 
espirito do capitalismo, recomenda-se muito a leí tura de Protestantismo e repressáo, 
de Rubem Alves (S. Paulo, Ática, 1979).

4. Esta maneira de pensar e vi ver a lógica afetiva e social das relagóes entre 
as pessoas é bastante mais acentuada em comunidades indígenas e camponesas, 
onde a própria ordem do grupo sodal mais ampio segue um modelo das relagóes 
familiares. Por outro lado, um dos sinais mais evidentes de urna “desordem do 
mundo” entre fiéis do Catolicismo Popular é a percepgáo de que, sobretudo na 
cidade e ñas sociedades mais modernizadas da América Latina, as normas que 
regulam as relagóes entre familiares e patentes já nao sao mais as mesmas, e, como 
resultado, já nao existe entre país e filhos, entre esposos e entre outros patentes, 
os mesmos principios de afeigáo e respeito. Um es rudo sugestivo sobre a ética 
camponesa tradicional é o trabalho de Klaas Wortmann, Cum Párente num se 
Neguceia, Brasilia, Universidade de Brasilia, Dep. de Ciéndas Humanas, 1988.

5. Num recente trabalho de pesquisa no Perú, José Luís González anota 
algumas observagoes e dados que muito bem poderiam ser generalizados para 
toda a América Latina. Diante de urna injustiga soaaJ, o “dever do cris táo” foi 
indicado da seguinte maneira: suportar com padénda o que é feito pelos outros, 
com 10% do total dos que responderam; responder ao mal com o perdáo, com 
52%; lutar para estabelecer a justiga, com 32%. Dentre todos os pecados indicados, 
os que atentam contra o próximo, ameagam a feliadade das outras pessoas e urna 
harmonía baseada no “bem vi ver” redproco sao sempre os apontados como os 
mais graves (J.L. González, La religión popular en el Perú. Cusco, LPA, 1987, p. 
141-145).
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6. Assim, como bem lembra Diego Irarrázaval: “A ética dos setores populares, 
com toda a sua prática social, move-se entre um pólo de liberdade e um pólo de 
submissáo. E urna problemática pouco escudada. Urna conquista importanteé que 
mui tos já nao usam mais como parámetro a “moralidade” da classe dominante e 
reconhecem a riqueza moral do pobre. Outra conquista está no fato de se 
distinguirem elementos da moral popular articulados com urna prática de resig­
nado, por um lado, e elementos articulados com urna prática emancipadora, por 
outro lado” (Cultura-Rdigión-Poder de pueblo chileno - una mirada andina, p. 18).

Notas do capítulo 6
1. Na opiniio de Pedro Borges, poucos missionários do século XVI falavam 

destas analogías, e os textos de catequese (“doutrinas”) nao levavam em conta 
crenqas e ritos autóctones (Métodos missionales en la cristianización de América, 
Madrid, CSIC, 1960, p. 139-149). Mas houve alguns lúcidos: Diego Durán, Ritos 
y fiestas de los antiguos mexicanos (1576-1578), México, Inovación, 1980, p. 71 e 
231 (que cito); José de Acosta, De procurando indorum salute (1577), Madrid, 
BAE, tomo 73, 1954, p. 502, 559, 565 (que cito).

2. Ver documentado eclesial transcrita e comentada. Andina, em E. Lisson, 
La Iglesia de España en el Perú, Sevilha, Archivo de Sevilla, 1965 (cito vol. III/12, 
sumário do n concilio límense, dnon para os indios, n. 95); Sínodos diocesanos 
deSanto Toríbio (1582-1604), Cuemavaca, CIDOC, 1970 (dtosínodo de 1585, p. 
54); Pablo J. de Amaga, Extirpación de la idolatría en el Perú (1621), Madrid, BAE, 
1968, tomo 209 (dto p. 275-276). No México: R. Richard, La conquista espiritual 
de México, México, JUS, 1947, p. 104-117, 339-346, onde anota como os missio­
nários arrasa vam com darnos e fes tas autóctones. No Chile: Sínodos de Santiago 
de Chile (1688 e 1763), Madrid, CSIC e Univ. de Salamanca, 1983 (dto p. 67 e 
204; ver apéndices 7, 9, 10); J. Garda, Los bailes religiosos del norte de Chile, 
Santiago, Seminario Pontifido, 1989 (contém documentado de México e Perú, 
p. 81-138). No entanto, houve pautas positivas, por exemplo: “os indios, como 
qualquer outro cristáo, tém direito de exercer seu culto religioso e suas devoqóes; 
de realizar suas fes tas... de honrar a Deus segundo suas drcunstáncías e sua índole 
particular”, Constituciones Sinodales, La Paz, 1883, Cuemavaca, CIDOC, 1970, art. 
336. Documentado contemporánea: II Conferénda Episcopal, Medellfn, Pastoral 
Popular, n. 2, 4, 12, e Liturgia, n. 7, 15; III Conferénda Episcopal, Puebla, n. 454, 
449, 456, 457, 465, 467, 912, 914, 918, 937, 940.

3. Aínda há poucos trabalhos sobre mudanzas modernas e substituido ritual. 
Ira Zepp, The new religious image of urban America, Maryland, Christian Classics, 
1986 (dto p. 150, minha tradudo). Na Argentina há bons ensaios: Aldo Büntig 
e outros, Catolicismo popular en Argentina, Buenos Aires, Bonum, 1969 (com um 
capítulo sobre “substitutos fundonais”); P. Capanna, “De la secularización al 
paganismo”. Em: Vários, Las sectas en América Latina, Buenos Aires, Claretiana, 
1984. Também ensaios de Roberto da Matta, “Camavais, paradas e procissoes, 
reflexóes sobre o mundo dos ritos”. Religiño e Sociedade, 1 (1977): 3-30; e 
“Esportes na sodedade: futebol como drama nadonal”. Concilium, 205 (1989); 
também G. Vínnai, El futebol como ideología, México, Siglo XXI, 1986.

4. A mercan tilizad0 da festa é questionada por comunidades de base; ver 
J.C.N. Ribeiro, A festa do Povo, Petrópolis, Vozes, 1982, p. 114. Alba Zaluar, Os 
horneas de Deus, Rio de Janeiro, Zahar, 1983, retoma dnco estudos de povoados 
rurais em meados deste século. Onde há maiores relaqóes de produdo capitalista, 
a festa tende a ser substituida por romarias, com traeos privatizantes. Por sua vez, 
Néstor Garda adverte que a “festa se converte primeiro mima feira e depois em
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es pe tá culo”: Las Culturas populares en el capitalismo, La Habana, rja de las 
Amén cas, 1982. Examinando alguns ritos andinos, mostro urna sacralizagao da 
ordem moderna (em meu artigo “Mutación en la identidad andina: ritos y 
concepciones de la divindad”. Alipanchis, 31 (1988), especialmente p. 35-44).

5. Menciono alguns dos mui tos trabalhos. Sobre ritos e fes tas andinas: 
Alipanchis, n. 3 e 7 (1971 e 1974); M. Marzal, El mundo religioso de Urcos, Cusco, 
iPA, 1971; A. Paredes C., Las fiestas populares de Bolívia, La Paz, Isla, tomos I e n, 
1976; M.V. Rueda, Fiesta religiosa campesina, Quito, U.C., 1981; X. Albó e M. 
Preiswerk, Los señores del gran poder, La Paz, CTP, 1986; H. van den Berg, La tierra 
no da así no más, La Paz, HISBOL, UCB/ISET, 1990. Urna análise aguda da 
“transumanizagáo” do Cristianismo, em Pedro de Velasco, Danzar o Morir, México, 
CRT, 1987. Des taca-se a profunda e ampia obra de Carlos R. Brandáo que— entre 
outros - publicou: O divino, o Santo e a Senhora, Rio de Janeiro, FUÑARTE, 1978; 
Sacerdotes de viola, Petrópolis, Vozes, 1981 (cito de sua p. 238 como Santos sao 
origens de dantas); Memórias do Sagrado, S. Paulo, Paulinas, 1985; Festim dos 
bruxos, Campiñas, UNICAMP, 1987; A cultura na rúa, Campiñas, Papirus, 1989.

6. O sincretismo católico é um espectro ampio, desde ter um substrato em 
outras religióes, como, por exemplo, diz Angelina Pollak Eltz, (alando de rimáis 
católicos na Venezuela que tém estruturas inconscientes de caráter africano e 
amerindio (SIC, 1973, abril, p. 157), até urna realidade autónoma como o “servido 
vudu” que incorpora alguns elementos católicos, como mostram A. Metra ux, 
Voodoo in Haití, New York, Schocken, 1972, p. 323-358, e Laenec Hurbon, O Deus 
da resistencia negra, Sao Paulo, Paulinas, 1987, p. 89-95.

7. Cito de Francisco van der Poel, Com Deus me dato, com Deus me levanto, 
Sao Paulo, Paulinas, 1981, p. 126; e A. Kiev, Curandeirismo, Maricón American 
Folk Psichiatry, N. York, Free Press, 1968, p. 142.

8. Dados tomados do es rudo de 82 casos de Cristian Parker e outros, Rasgos 
de cultura popular en poblaciones de Pudahuel, Santiago, Vicaría de Zona Oeste, 
1981, p. 72; e de pesquisas feitas em dez zonas do Perú (entrevistando 2.219 
pessoas) de acordo com urna amostra representativa, por José Luis González, La 
religión popular en el Perú, Cusco, IPA, 1986, p. 370.

9. Segundo Galilea, Religiosidad popular y pastoral Salamanca, Sígueme, 
1980, p. 69-70.

10. Urna visao panorámica em M. Marzal, Sincretismo iberoamericano, Lima, 
U.C., 1985, p. 22-25, 32-33, 43-46, 59-64, 76-85, 179-188. Para o Brasil, ver R. 
Azzi, O catolicismo popular no Brasil, Petrópolis, Vozes, 1978, p. 156 (onde concluí 
que o Catolicismo colonial, que é medieval e nao tridentino, percebe a sal va gao 
por meio de Santos). Um esrudo preciso sobre a Nicarágua, I. Pinedo, Religiosidad 
popular, Bilbao, Mensajero, 1977; e sobre a Colómbia, Javier Ocampo L., Las fiestas 
y el folclor en Colombia, Bogotá, EL Ancora, 1985. Com respeito ao Cone Sul, ver 
A. Büntig, El catolicismo popular en la Argentina, Buenos Aires, Bonum, 1969, p. 
34 a 53 e os anexos; A. Miranda, Historia popular de la Virgen del Valle, Buenos 
Aires, Guadalupe, 1988; G. Prado e J. Uribe, Síntesis histórica del folklore en Chile, 
Santiago, IGM, 1982, p. 33, 34, 59; e Max Salinas, Historia del pueblo de Dios en 
Chile, Santiago, Rehue, 1987.

11. Recolho elementos de M. Marzal, El mundo..., p. 176-181; W. Smith, El 
sistema de fiestas y el cambio económico, México, FCE, 1981, p. 47-57s; R. Falla, 
Esa muerte que nos hace vivir, San Salvador, UCA, 1984, p. 99-101; M.V. Rueda, 
obra citada, p. 65, 342; Carlos R. Brandáo, Sacerdotes de viola, p. 115-122, 
182-196.
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12. É a perspectiva de G. Neira, ‘Tiene la religión una función alienadora?” 
Christus, 476 (1975): 12-23.

13. No Brasil: Eduardo Hoomaert, Formando do catolicismo brasileiro: 1550- 
1800, Petrópolis, Vozes, 1974; R. Azzi, O catolicismo popular no Brasil, Petrópolis, 
Vozes, 1978, p.Sl-88,134-152. Em zonas andinas: M.Sallnow, “La peregrinación 
andina”, Allpanchis, 7 (1974): 101-142, e Pügrims of the Andes, Washington, 
Smithsonian, 1987; Juan van Kessel, Lucero del Desierto, mística popular y movi­
miento social, Iquique, CIREN, 1987; e J. Garda, obra atada. A respeito de 
Guadalupe, E. Hoomaert, “A evangeliza^áo segundo a tradigáo guadalupana”. 
REB, 135 (1974): 524-545; V. Elizondo, “La virgen de Guadalupe como símbolo 
cultural del poder de los impotentes”. Concilium, 122 (1977): 147-160; e sobre 
outras peregrinaqóes mexicanas: G. Giménez, Cultura popular y religión en el 
Anahuac, México, CEE, 1978.

14. Roberto da Matta diz: “No Brasil, todas as situagóes sodais tém algum 
‘dono”1, mas o carnaval é “urna festa sem dono e primordialmente urna festa dos 
destituidos e dos dominados”, Camavais, molondros e heróis, Rio de Janeiro, 
Zahar, 1978, p. 94. Para o Perú, ver JJ. Garda Miranda, Las fiestas de Carnaval y 
las relaciones de intercambio, Aya cucho, UNSCH, 1982, que destaca a coesáo sodal 
e o desabafo emodonal, numa época de inído da colheita, os intercambios 
familiares e sodais, e a sátira aos que tém mais poder económico e político.

15. Consultar a R. Vidales, “Sacramentos y religiosidad popular”. Servir, X/52 
(1974): 355-378; A- Botero, “Liturgia y religiosidad popular”. Documentación 
CELAM, 1/3 (1976): 59-85; R. Falla, “El bautismo en la religiosidad popular". 
Christus, 45/535 (1980): 25-31; A. González D., “Hada una recu pe radón y 
recreadón de los signos vivos populares para nuestras celebradones”. Medeüín, 
VII/27 (1981): 353-368; G. Lutz, “Relatório de um encontró sobre religiosidade 
popular”. SEDOC, 14/143 (1981): 79-86. Sáo diversos enfoques, mas todos estes 
trabalhos contéra realismo e propostas cria ti vas para a sacramentalidade popular, 
o que é fundamentado teológicamente por V. Codina, “Os sacramentáis, sacra­
mentos dos pobres”. Perspectiva Teológica, 22 (1990): 55-86.

16. Cito a M. Marzal, La transformación religiosa peruana, Lima, U.C., 1983, 
p. 270: e Víctor Codina, “Os sacramentáis, sacramentos dos pobres”. Perspectiva 
teológica, 22 (1990): 68.

Notas do capítulo 7
1. Desde os anos setenta a revaloriza930 dos símbolos e Imagens é feita, de 

modo crítico, pelos seguintes autores: S. Galilea, Religiosidad popular y pastoral, 
Cristiandad, Madrid, 1979, p. 22-23, 64-65; J.L. Cara vi as, Religiosidad campesina 
y liberación, Bogotá, Indoamerican, 1978, p. 28, 30-40; e de um modo “purifi- 
cador”—entre outros —por M. Arias, Evangelizacióny religiosidad popular, Bogotá, 
Paulinas, 1978, p. 73-76. Além dessas revalorizaqóes, alguns estudos específicos 
mostram o vínculo Santo-povo; por exemplo, Cayetano em Buenos Aires (A. 
Büntig, El catolicismo popular en la Argentina, Buenos Aires, Bonum, 1969, p. 35), 
Sáo Domingos que dignifica migrantes e habitantes de Manágua e a “gritería” da 
Imaculada em toda a Nicarágua que associa a mulher com a divindade (M. Palma, 
Revolución tranquila de santos, diablos y diablitos, Bogotá, N. América, 1988, p. 
100 e 144).

2. No regime de fazendas, os Santos sáo reinterpretados como “Patróes” (no 
contexto de urna acumulará o injusta de bens); alguns dos muitos estudos histó­
ricos a respeito: P. Macera, Trabalhos de história, Lima, INC, 150-152; L.R.
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Benedetti, Os santos nómades c o Deas estabeleádo, Sao Paulo, Paulinas, 1984, p. 
52 e 83; F. Aliaga, “Expresiones de la religiosidad popular mariana en el siglo 17”. 
Revista Católica, n. 1082 (1989): 109-111. O a Cual regime urbano-capitalista 
favorece substitutos aos Santos: horóscopos, amuletos modernos (como o cartáo 
de banco) e além disso refundonaliza as Iroagens tradidonais (ver A. Büntig, obra 
citada, p. 107-126, 82-86; R. da Matta, “Camavais, paradas e prodssóes: reflexóes 
sobre o mundo dos ritos”. Religiáo e Sociedade, 1 (1977): 3-30; P. Capanna, “De 
la secularización al neopaganismo”. Em: Vários, ir» sectas en América Latina, 
Buenos Aires, Ciaretiana, p. 237-275.

3. Diversas culturas mantém a veneradlo do espado vital, por exemplo “Loas” 
ou espíritos do vudu particularmente ñas árvores (L. Hurbon, O Dais da resistencia 
negra, Sao Paulo, Paulinas, 1988, p. 108-110); ou montes e água para mestiijos 
em Caxaca (R. Weitlaner e outros, Relatos, mitos y leyendas de la Chinando, 
México, INI, 1977, p. 103-163); ou Pachamama e espíritos de produtos agrícolas 
(H. van den Berg, La tierra no da así no más, Amsterdam, CEDLA, 1989, p. 
100-101).

4. Estudiosos franceses mostram em Histórias de Santos um substrato de culto 
a seres de outras religióes, os “ídolos” (atados por L. Maldonado, Introducción a 
la religiosidadepopular, Santander, Sal Terrae, 1985, p. 61 -62). Este autor também 
descreve a importánria da devo^áo aos Santos, desde os sáculos VI e VH, e com 
mais intensidade na Idade Média européia (Génesis del catolicismo popular, 
Madrid, Cristiandad, 1979, p. 63-68). Na América Latina há ampia bibliografía do 
culto a santos e muita apología do culto pelos que os promovem.

5. Na Argentina, La Difunta Correa, por S. Chertudi e S J. Newbery, Buenos 
Aires, Huemul, 1978. Sao abundantes as mulheres consagradas pela “vox populi”: 
Jandira, de Campiñas, protetora de suas colegas triplamente oprimidas (económi­
ca, sexual e racialmente); Sarita Colonia, em Callao-Lima, cujos devotos incluem 
ladroes, homossexuais, prostitutas, migrantes e pessoas de toda condi^áo; o 
pluricultural culto a María Lionza, no povo venezuelano.

6. Referéna'as históricas, Luis Maldonado, Introdución a la religiosidad popu­
lar, Santander, Sal Terrae, 1985, p. 67-82. Visóes panorámicas do culto latino­
americano: R. Vargas U., Historia del culto a María en Ibero América, 2 tomos, 
Madrid, 1956; CELAM, Nuestra Senhora de América, 2 tomos, Bogotá, 1988; 
Guillermo Prado, Santudriosy fiestas marianas en Chile, Santiago, Paulinas, 1981; 
Nilza Botelho Megale, 112 invocares da Virgem María no Brasil, Petrópolis, Vozes, 
1986. Análises da mariologia católica: artigos de C. Farrel, A. Gonzalez-Dorado, 
J. Lozano, A. Llano, R. Caro, no CELAM, obra citada, 1988; Vários, María en la 
pastoral popular, Bogotá, 1976; Leonardo BofF, O rosto materno de Deus, Petrópo­
lis, Vozes, 1979; Víctor Codina, “Mariologia desde los pobres”. Pastoral popular, 
37/3 (1986): 43-50.

7. Junto com a fecunda reflexáo cristológica - por exemplo, CELAM, Cristo el 
Señor: ensayos teológicos, Bogotá, 1983; SELADOC, Panorama de la teología 
latinoamericana, Crístología, Salamanca, Sígueme, 1984; L. Boff, J. Sobrino, 
Cristo logia en América Latina, Salamanca, Sígueme, 1983, e escritos de J. Comblin, 
e J.L. Segundo — também se es nadara os Cristos do povo. Vários, Crístología y 
pastoral en América Latina, Barcelona, Nova Terra, 1966. J.C. Marschin, “A 
imagem de Cristo ñas camadas populares”. Revista Vozes, 7 (1974). S. Galilea, 
artigos em Crístología y pastoral popular, Bogotá, Paulinas, 1974, p. 10-12,26-30. 
E. Jordá, “El Cristo velado del pueblo andino”. Pastoral Andina, 12(1975): 15-25. 
D. Irarrázaval, “Cristo morado, Senhor de los maltratados”. Páginas, 13 (1977): 
17-33. E. Higuet, “Quem é Jesús no Brasil?” Vida Pastoral, 23/104 (1982): 24-40 
(com esse mesmo título, urna compilado, Sao Paulo, Asti, 1974); M. Groetelaars,
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Quan é o Senhor do Bonfin, Petrópolis, Vozes, J.L. González, “Cristo en la 
religiosidad popular”. Em: La religión popular en el Perú, Cusco, LPA, 1987, p. 
79-94. Alguns ensai os destacam defeitosdoutrinaisesociais (porexemplo, Galilea, 
Higuet); outros poem á luz o simbólico e libertador (por exemplo, Jordá, Irarrá- 
zaval, González).

8. Reflexóes sobre o martirio contemporáneo: Víctor Codina, Nuestro Credo, 
Oruro, CISEP, 1987, p. 91; Pablo Richard, La fuerza espiritual de la iglesia de los 
pobres, San José, DEI, 1987, p. 78-80,100-103,120-133; Jon Sobrino, Moras. Oscar 
Romero, verdadero profeta, Manágua, IHCA-CAV, 1981, p. 56-62.

9. Existem análises locáis e regionais. Por exemplo, sobre crengas e ritos de 
“almas”, em regióes mestizas: H. Ghersi, “Prácticas funerarias en la comunidade 
de Virú”. Revista del Museo Nacional, Urna, XXVII, p. 106-139; L. Ibérico, “La 
muerte en el folklore de Cajamarca”. Revista de la Universidad de Cajamarca, 1974, 
p. 49-74; numa comunidade aimara, W. Cárter e M. Momani, Irpa Chico, La Paz, 
Juventud, 1982, p. 329-369; na etnia Krahó, M.C. da Cunha, Os morios e os outros, 
Sao Paulo, Hudtec, 1978; nos Yorubá, E. dos Santos, Os ndtgó e a marte, Petrópolis, 
Vozes, 1984, p. 102-129; 220-235; os temí veis “tunckia” ou almas e os espíritos 
amazónicos em J. Regan, Hacia la tierra sin mal, ¡quitos, CRTA, I, 1983,171 -221. 
A respeito do fenómeno Umbanda: C.P.F. de Camargo, Aspectos sociológicos del 
espiritismo en Sao Paulo, Bogotá, FERES, 1961, que destaca fungoes terapéuticas 
e de integraqáo social; P. Fray, “Manchester, século XIX e Sao Paulo, século XX - 
dois movimenos religiosos”. Religiáo e Sociedade, 3 (1978): 25-52, que mostra 
como ela ri tu aliza o capitalismo urbano e industrial; F. Giobellina e E. González, 
Spiritsfrom the margin: Umbanda ira Sao Paulo, Upsala, 1987, que desentranha 
seu poder místico, de cura, de cosmovisáo e também seu significado social.

10. Estes labirintos parecem se acentuar a partir do século XIX. Um pólo é a 
resisténda popular em que “os valores comunitários de igualdade está o assodados 
intimamente com a devoqáo de santos e virgens” (M. Palma, obra ritada, p. 26). 
Outro pólo é que, nessa fase do regime capitalista, o Catolicismo opta pela salvado 
individual (P. Ribeiro de Oiiveira, Religiáo e dominando de classe, Petrópolis, Vozes, 
1985, p. 345). Quanto ao mundo andino, um estudo do puruhá feito por F. Aguló 
(El hombre de Chimborazo, Quito, Mundo Andino, 1985, cap. 5 e 6) ressalta a 
tensáo entre comunidade e divisionismo - ou solidariedade e facdonalismo, no 
dizer de X. Albó — e o paradoxo de um “individualismo comunitário” (p. 112). Em 
termos globais, hoje predomina a identidade do progresso, que C. Parker (Religión 
y clases subalternas urbanas en una sociedad dependiente, tese, Louvain, 1986) 
descobre como modelos culturáis de “progredir para ser alguétn” (p. 239-246) e 
de “viver melhor” (p. 266-279). Vale reiterar que o labirinto do ser latino-ameri­
cano é pluriforme e em processo de gestaqáo (nao pode, pois, ser parametrado).

11. Nossa religiáo itinerante é um legado espanhol e portugués reconstruido 
na América (R. Azzi, O catolicismo popular no Brasil, Petrópolis, Vozes, 1978, p. 
73-88). Em algumas zonas tem um rico substrato indígena, como o chibcha (J. 
Ocampo, Las fiestas y el folclor en Colombia, Bogotá, Ancora, 1985, p. 78-87) ou 
como o andino (J. van Kessel, Lucero del desierto, Iquique, CIREN, 1987, p. 21-30, 
e cf. seu esquema de “promessa” na p. 147 que motiva o esquema nestes 
parágrafos).

12. Mui tos es tu dos acentuam o religioso na dialética doen^a/saúde. A. 
Matraux, “La causa y el tratamiento mágico de las enfermedades entre los indios 
de la región tropical sudamericana. América Indígena, 4 (1944): 157-164; G. 
Aguirre Beltrán, Medicina y magia, México, INI, 1963; A. Kroeger e W. Ruiz 
(comp.), Conceptos y tratamientos populares de algunas enfermedades en Latinoa­
mérica, Cusco, Medicina Andina, 1988. Urna boa análise quichua-mestiza é P.P.

256



BaJadelli, Entre lo mágico y lo natural: la medicina indígena, Quito, Abya-Yala, 
1988. Recen temen te foram iniciados es tu dos da medicina urbana popular 
seus fortes conteúdos religiosos.

13. Luís Maldonado atribuí ao paganismo germánico e celta a magia presente 
no Cristianismo Popular (Génesis..., p. 44-18) e considera que o milagrismo 
medieval é um desvio. Isto pode ser entendido de outro modo: contribuido de 
tradiqoes camponesas (= pagas) para o Cristianismo. M.M. Groetelaars (Milagre 
e religiosidade popular, Petrópolis, Vozes, 1981) recolhe pontos do debate pluri- 
disciplinar; um mesmo fato pode ser explicado pela dénda e por urna teología do 
milagre, de maneira complementar (p, 33-43).

14. Reflexoes contemporáneas em R. Vidales e L. Rivera (eds.), La esperanza 
en el presente de América Latina, Costa Rica, DEI, 1984. Para antecedentes 
históricos: D. Freitas, Palmares, a guerra dos escravos, Porto Alegre, Mercado 
Aberto, 1984; A. Flores Galindo, Buscando un inca: identidad y utopía en los Andes, 
Lima, IAA, 1987; M.I. Pereira de Queiroz, O messianismo no Brasil e no mundo, 
Sao Paulo, Dominus, 1965.

15. Ver análise de “transumanizado” em Pedro de Ve!asco, Danzar o morir, 
México, CRT, 1987, p. 177-188, 217-233; de urna “aimarizado” em H. van den 
Berg, La tierra no da así no más, La Paz, HISBOL-UCB-ISET, 1990, p. 251-263. 
Com respeito a cultos a imagens brasileiras, P. Ribeiro de Oliveira, “Expressóes 
religiosas populares e liturgia”. REB 43/172 (1983): 912-918.
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Notas do capítulo 8
1. Terceira Conferénda Geral do Episcopado Latíno-americano (Puebla), n. 

448, 1147; cf. n. 396, 450, 910, 934, 959 (comparar com 461, 911).
2. Neri Feitosa diz muito bem: “A sabedoria popular é o modo de o povo vi ver 

e manifestar-se”; “a religiáo é a vida do povo, enquanto comunicado com o 
transcendente e com o soda!”, A sabedoria do povo, Petrópolis, Vozes, 1984, p. 
13-14. O problema epistemológico atual, para nina mentalidade chamada odden- 
tal, é que a religiáo do povo nao é radonal (ver J. Martín Velasco, La religión en 
nuestro mundo, Salamanca, Sígueme, 1978, p. 32-39), ao passo que para o povo 
sábio o problema é que sua visáo religiosa possa se articular com facetas huma- 
nizadoras da modemidade.

3. Nican Mopohua, eáiqño bilingüe. Em: Estudios Indígenas, 1, 1984, México, 
Cenami; C. Siller faz um excelente comentário e numera o texto. A estrutura do 
Nican Mopohua é: introdudo histórica (n. 1-6); quatro momentos duais; em cada 
momento o pobre se encontra com María (n. 7-28,34-48,68-88,118-119) edepois 
o indígena se encontra com as autoridades (n. 29-33, 49-59, 89-112, 120-121). O 
terceiro momento é crudal: cura do enfermo pobre e conversáo do poderoso. O 
quarto seria como condusáo, como testemunho da cura e a construd0 da ermida 
em Tepeyac. Para detalhes das tradi<;oes, e seu significado para a mexicarudade, 
ver J. Lafaye, Quetzalcoatly Guadalupe, México, CFE, 1985; E. Torre e R. Navarro 
(Comp.), Testimonios históricos guadalupanos, México, Fondo de Cultura Econó­
mica, 1982.

4. F. Boasso apresenta isso claramente: “Quando por fé o povo recorre a Deus, 
geralmente nao é um luxo espiritual, mas como urna maneira de afirmar a vida 
acima da morte em seu éthos de necessidades; nao é para resignar-se a morrer, 
mas com a esperanza de ‘ganhar a vida*”, em 
Salamanca, Sígueme, 1976, p. 115.

SELADOC, Religiosidad Popular,
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5. José L. González, La religión popular en el Perú, Cusco, EPA, 1986. Foram 
feitas entrevistas com amostras representativas em 10 regioes do país (um total 
de 2.219 pessoas. As porcentagens que aparecem no texto se referem a el as).

6. Lenda recolhida por Gregório Smutko, La psicología de algunos chistes 
campesinos de Nicaragua, Manágua, Unión, sem data, p. 144-145.

7. Um intelectual leigo disse que os pobres vivem “sem outro apoio senáo dos 
santos” (Luís Valcárcel, Ruta cultural del Perú, Lima, Nuevo Mundo, 1964, p. 152). 
Sao imagens que, segundo Max Salinas, manifestam “a intimidade histórica do 
divino; daí a importánda de Jesús Cristo, da Virgem María e dos Santos na teología 
popular” (Dos modos de lectura teológica de ¡a história latinoamericana, CEHILA, 
mimeogragado, p. 3). Mas hoje ocorre urna crise; por exemplo, ao entrevistar 
pessoas num centro industrial, constata va urna diminuiqáo na devoqaoaos Santos 
(D. Irarrázaval, Religión del pobre y liberación, Lima, CEP, 1978, p. 190-191).

8. Em Dives in Misericordia, Joño Paulo II retoma esta verdade profunda no 
sentimento do povo. Se esta verdade marcasse a evangelizado, nao haveria urna 
modalidade de monoteísmo que, como diz José Comblin, várias vezes justificou a 
destruid0 da religiáo do povo (“Monoteísmo e religiáo popular”. Concilium, 197, 
1985). A fé num Deus misericordioso nao concorda com certas explicacjóes 
monoteístas.

9. Um caso de Minas Gerais: “As congadas sabem louvar a Deus apenas através 
de cantos, tambores, danqas, risos e (estas... (mas) fora de Minas Gerais, muirás 
congadas perderám essa funqáo devido á rápida assimilaqáo do negro pela 
estrutura social dos brancos... Deus é vida e alegría. Sentimos que a religiáo 
católica separou a vida da religiáo” (Eugenia Dias Gonqalves, Identidade de Dios... 
Em: Cultura Negray teología, San José, DE1, 1986, p. 127-128). Podemos dizer 
que a alegría do negro, do indígena, do pobre... de Deus se toma inaceitável para 
urna religiáo aliada ao poder discriminatório.

10. Urna infinidade de devoqoes européias-medievais chegou até nós. R. 
Vargas Ugarte, Historia del culto de María en Iberoamérica, Madrid, 1956 (esta boa 
recopilado náo incluí as muitíssimas imagens em povoados médios e pequeños). 
Cronistas mostram Deus e María como partidários da espoliado. “Demos muitas 
grabas a Deus e á sua bendita Máe que nos deu graqa e ajuda para conquistarmos 
estas térras...” “... todos os soldados que viajamos com Cortés acreditamos muito, 
e assim é verdade, que a misericórdia divina e N.S. a Virgem María serapre estava 
conosco” (B. Diaz del Castillo, Verdadera historia de los sucesos de la conquista de 
la Nueva España, Madrid, BAE, tomo XVI, 1947, p. 312).

11. Carlos Mesters diz muito bem: “Carregando o andor de Nossa Senhora, o 
povo carrega pelas rúas a sua esperan (ja...: gozar da liberdade total dos filhos e 
filhas de Deus” (Mario, a máe de Jesús, Petrópolis, Vozes, 1980, p. 14). Por sua 
vez, Víctor Codina diz: “A devod° a María tem muito de tácita crítica profética 
contra urna sodedade e urna instituid0 eclesial poderosa e distanciada do povo”. 
(“Mariología desde los pobres”. Pastoral Popular, 43 (1986): 43-50).

12. Por que é escassa urna reflexáo bíblica referida sistemáticamente ao 
Catolicismo do povo? Algumas exceqóes: a contraposiqáo entre o Deus judeu-cris- 
táo e os ídolos de opressáo e morte abriram pistas sobre a religiáo popular; ver 
artigos de P. Richard, S. Croatto, J. Pixley, J. Sobrino em La lucha de los dioses, 
San José, DEI, 1980. No Brasil: C. Mesters, M. Barros, Joáo E.M. Terra (e outros), 
junto com comunidades de base, reformulam a religiáo popular (ver artigos de 
Terra e de Rolim em Revista de Cultura Bíblica, 12,1988, p. 20-56, 65-79; e artigos 
de N. Vale e de P. Richard em Revista de Interpretando Bíblica Latino-americana, 
1, 1988, p. 8-29, 30-48).

258



13. Ver a obra clássica de R. de Vaux, Les institutions de l’Anácn Téstamete, 
París, du Cerf, 1958-1960; sele^áo de documentos em C.K. Barren, The New 
Téstamete background, N. York, Harper, 1961; sobre o judaismo praticado por 
Jesús: R. Aron, Ainsi priait Jesús enfant, París, Grasset, 1968.

14. Análise da documentado: Mariano Cuevas, Historia de la Iglesia en Méjico, 
México, 1921-1928; Rubén Vargas U., Historia de la Iglesia en el Perú, Burgos, 
1960-1962; es tu dos críticos de CEHILA, Historia de la Iglesia en América Latina, 
Salamanca, Sígueme, 1983-1989; Pierre Duviois, La destrucción de las religiones 
andinas, Méjico, UNAM, 1977; José Llaguno, “A evangelizado nos concilios 
mexicanos". Em: Vários, Queimada eSemeadura (org. P. Suess), Petrópolis, Vozes, 
1988, p. 57-68.

15. Edido fac-sfmile, Doctrina cristiana y catecismo (do Concüio de Lima, 
1584-1585), Madrid, CSIC, 1985.

16. J. Maraschin, “O símbolo e o cotidiano”. Em: Vários, Religiosidadepopular 
e misticismo no Brasil, Sao Paulo, Paulinas, 1985, p. 138. Como diz B. Leers, “un 
povo que tem o samba no corpo... nao se encontra numa liturgia”, Catolicismo 
popular e mundo rural, Petrópolis, Vozes, 1977, p. 207.

17. O documento preparatório para Puebla dizia: “Depois de Medellín, 
diversos fatos levam a compreender a religiosidade a partir de novas perspectivas... 
o descobrimento do valor do povo e de sua história, e a revaloríza do ‘religioso’” 
(DC 678). A. López Trujillo, em Tendencias eclesiológicas en América Latina, 
Documentación CELAM, U/10 e 11 (1977) propunha encamar a Igreja na 
Religiosidade Popular e “fomentar o catolicismo popular (que) contribua para 
consolidar a unidade da Igreja... e urna integrad0 mais ampia em nossos países” 
(p. 946). Outra perspectiva (elaborada pelos que depois citaremos) esteve pouco 
presente em Puebla; ver X. Gorostiaga (ed.), Para entender América Latina, Costa 
Rica, EDUCA, 1979, com algumas notas anónimas sobre religiáo dos pobres: 
“expressóes muito concretas e tradicionais” que tém um “fundo de fé verdad eirá 
na mensagem libertadora de Jesús Cristo” (p. 121-122). No documento final de 
Puebla se fala de Religiáo Popular e sua pastoral nos parágrafos 3, 6, 7, 51, 73, 
82, 93, 109, 157, 171-173, 232, 234, 282-285, 289, 293, 308, 343, 396, 401-403, 
412-414, 436-437, 444-469, 643, 895, 898, 904-909, 910-915, 926, 934-937, 946, 
957, 959-963, 1147-

18. No plano metodológico sobressaem: P. Ribeiro de Oliveira (coord.), 
Religiosidad en América Latina, Feres, 1972; R. Vidales e T. Rudo, Práctica religiosa 
y proyecto histórico, Lima, CEP, 1975; O. Maduro, Religión y lucha de clases, 
Caracas, Ateneo, 1979; P. Suess, Catolicismo Popular no Brasil, Sao Paulo, Loyola,
1979; C. Parker, Religión y clases subalternas urbanas en una sociedad dependiente, 
Lovaina, 1986. No plano teológico-prático: J.C. Scannone, “Enfoques teológico- 
pastorales latinoamericanos de la religiosidad popular”. Revista La Antigua, 26 
(1985): 55-67; H. Ribeiro, Religiosidade popular na teología latino-americana, Sao 
Paulo, Paulinas, 1985.

19. Ver J.L. Segundo, Liberación de la teología, Buenos Aires, Lohlé, 1975, cap. 
7; El hombre de hoy ante Jesús deNazaret, Madrid, Cristiandad, 1982, vol. I, § 2.3, 
3.1, 3.2, 13.2; e J. Miguez Bonino, “La piedad popular en América Latina”. 
Concilium, 96 (1974).

20. Ver documento programático do CELAM, Iglesia y religiosidad popular en 
América Latina, Bogotá, 1977, e ali os artigos de J. Lozano (p. 193-209), L. Gera 
(p. 258-283), J. Alliende (p. 344-367); G. Vallejo, Cristianismo y supersticiones en 
América Latina, Caracas, Paulinas, 1978; M. Arias, Evangelización y religiosidad 
popular, Bogotá, Paulinas, 1978.
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21. F. Boasso, Qué es la pastoral popular? SELADOC, Religiosidad popular, 
Salamanca, Sígueme, 1976, p. 109. É também a visao de L. Gera, J.C. Scannone 
e outros teólogos progressistas.

22. Textos de G.G. Gutiérrez, La fuerza histórica de los pobres, lima, CEP, 1979, 
p. 353, e de L Boff, “Evangelizar a partir das culturas oprimidas”. Revista 
Eclesiástica Brasileira, 49 (1989): 837. Esta perspectiva da libertado foi desenvol­
vida por A. Büntig, “Dimensiones del catolicismo popular latinoamericano y su 
inserción en el proceso de liberación”. Em: Vários, Fe cristiana y cambio social en 
América Latina, Salamanca, Sígueme, 1973, p. 129-150; J. Comblin, Valoración 
cristiana de las religiones nativas, Oniro, 1974, e “Monoteísmo e religiio popular”. 
Concilium, 197 (1985); V. Elizondo, “La virgen de Guadalupe como símbolo 
cultural: el poder de los impotentes”. Concilium, 122 (1977): 149-160; J.O. 
Beozzo, "Religiosidade popular”. REB, 42 (1982): 744-758; J.L. González, “Teo­
logía de la liberación y religiosidad popular”. Páginas, 49-50 (1982): 4-13; V. 
Codina, “La religiosidad popular a debate”. Actualidad Bibliográfica, 14/28 
(1977): 321-329; artigos de L. Boff e J.B. Libánio na REB, 36 (1976): 19-52, 
265-271, 52-81; J.L. Cara vi as, Religiosidad campesina y liberación, Bogotá, Indoa- 
merican, 1978; P. Richard, “Religiosité populaire en Amerique Latine, histoire de 
l’interpretation” Amerique Latine, 4 (1980): 41-45; R. Falla, Esa muerte que nos 
hace vivir, San Salvador, UCA, 1984; obra já citada de H. Ribeiro; E. Dussel, 
“Religiosidad popular latinoamericana: hipótesis fundamentales”. Cristianismo y 
sociedad, 88 (1986): 103-112; E.V. Segna, Andlise crítica do catolicismo no Brasil 
e perspectivas para urna pastoral de libertando, Petrópolis, Vozes, 1978; M. Salinas 
e D. Irarrázaval, Hacia una teología de los pobres, lima, CEP, 1980; P. Suess, “O 
papel criador e normativo da religiosidade popular na Igreja”. Concilium, 186 
(1986).

23. Segundo Galilea, Religiosidad popular y pastoral, Madrid, Cristiandad, 
1979, p. 84-86. Outros critérios excelentes podem ser encontrados nos trabalhos 
já citados de E.V. Segna, J.L. Cara vi as e L. Boff.
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