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Sagrado: perene e atual

ao antigo quanto o homem e ao mesmo tempo tao presente nos

dias de hoje, o dominio do sagrado - seja na forma de um

sentimento difuso ou mesmo em modalidades mais concretas como

rituais ou sistemas de crengas - escapa a qualquer tentativa de
determinar o ponto de inflexao de seu surgimento, na histéria da
humanidade. A experiéncia do sagrado remonta ao préprio desenvolvimento
da funcao simbdlica: frente ao sofrimento, a consciéncia da finitude, as
vicissitudes e incertezas do cotidiano, o homem expande seu aparato
simbdlico na direcao e em busca de um sistema maior que explique,
incorpore e dé sentido aos inevitaveis impasses de sua vida.

A Revista Travessia, alidas, de certa forma ja tratou esse tema, sob um
prisma especifico: no numero 10, (maio-agosto de 1991) “Religiao e
Religiosidade”, foi abordada uma das intumeras facetas em que o sagrado
aparece, neste caso abordando a distin¢ao entre formas mais
institucionalizadas, como a da religiao e praticas espontaneas, como a
religiosidade.

Nao é de admirar que essa temdtica seja recorrente em nosso perioédico
e que ainda possa aparecer outras vezes: a questao que nos toca de perto,
a migracdao, é uma experiéncia que, para além das variaveis
socioeconémicas, culturais e politicas, envolve uma intensa carga emocional
motivada pelas sensag¢ées de perda, inseguranca, exigéncia de
readaptac@o em novos e muitas vezes hostis contextos - seja no plano
individual, seja no coletivo. O dominio do sagrado é uma das instancias
em que se manifestam essas vivéncias e é ai onde a diversidade das
formas de expressao - por meio de marcas étnicas, regionais, de
nacionalidades, etc. - se manifesta.

Essa é a perspectiva do presente niimero com os artigos sobre movimentos
socioreligiosos na Amazoénia, a religiosidade de nordestinos no ambiente
dos seringais, a andlise de um caso de igreja em que o aspecto étnico foi
marcante, a emergéncia como entidade, no ritual e no panteao umbandista,
de um personagem primeiro vivido no plano real da migragao e finalmente,
com um texto mais geral sobre tradicées religiosas e culturais no Brasil.
Tal como o niumero anterior também dedicado ao tema, este apresenta um
dos possiveis recortes através dos quais o perene e sempre atual tema do
sagrado pode ser pensado, em suas multiplas e surpreendentes facetas.

Jodé g)u[//wrme Canfar magnam'

Travessia / Maio - Agosto /03 - 3




DESEJA A DQ UIRIR [Moveros pusLicavos

01 - Sazonais

. . 02 - Cidade
TRAVESSIA - Revista do Migrante? 08 = Fronteira Agrioola
04 - Violéncia

05 - Voto

06 - Barragens

E fdcil assinar a Revista TRAVESSIA b Tontl

E possivel adquirir nimeros avulsos 09 - Familia
10 - Religiao e Religiosidades

E ainda ha tempo para montar a colegdo 11 - Estrangeiros
12 - Educagao

13 - Pena de Morte
14 - Migrar e Morar

jormad a/e /Qagamento 15 - Tempo e Espago

16 - Desemprego e Subemprego

Escolha a op¢ao que lhe facilita mais: 17 - Imagens

a) Cheque nominal a Pia Soc. dos Miss. de S. Carlos 18 - Novas Tecnologias
b) Depdsito bancdrio nominal a Pia Soc. dos Miss. de S. Carlos; Banco 19 - Identidades
Bradesco; Agéncia Tabatinguera n° 0515-0; conta corrente n° 23083-9 e 20 - Saude

envie-nos cépia do comprovante de depdsito. 21 - Emigracao

22 - Retorno
23 - Metrdpole

/l/ / 6/ ~/4 . 24 - Indios e Territorios
ator aa ssinatura 25 - Deslocamentos Compulsorios

A . | & Restrigoes a Migragao
ss. valida por 1 ano 26 - Mulher Migrante
(') Ass. vélida por 2 anos 27 - Nomadismos
() Ass. vélida por 3 anos 28 - Meio Ambiente
teri
() Exterior (1 ano) 29 - Albergue

30 - Clandestinidade
31 - Festas

32 - Memoria
%&Zmerod _/4(/14%505 33 - Mercosul

34 - Associagoes

- Exemplares don® 1 ao 7 35 - Geragdes na Migracao

- Demais exemplares: N° avulso N° Especial - O Retorno (Sayad)
- Quantidade (mais de 5) 36 - Um Olhar Retrospectivo

- Colegdo Completa 37 - Refugiados

38 - Bairros e Vizinhancas

39 - Assentamentos

%0550 5 na/ere,co 40 - Redes

41 - Migragao Laboral

Rua Vasco Pereira, 55 Liberdade CEP: 01514-030 Sa@o Paulo/SP - Brasil 42 - Linguagens e Simbolos
Fone: (0xx11)3208.6227 Fax: (0xx11)3208.2284 43 - Imprensa & Literatura
E-Mail: cemsp@uol.com.br 44 - Etnias

www.cemsp.com.br . .
45 - Mobilidade & Flexibilidade

4 - Travessia / Maio - Agosto / 03



mailto:cemsp@uol.com.br
http://www.cemsp.com.br

TRAVESSIA

A VIAGEM da MATA
ESPACO E TEMPO SAGRADOS

Movimentos socioreligiosos na Amazoénia

a religiosidade popular o

sagrado muitas vezes

imprime-se no espago. E

o caso das devogdes
populares que fazem das capelas,
cruzes no caminho, acidentes
geograficos lugares do sagrado, que
rememoram acontecimentos, milagres,
pessoas. Sido sacralizados também
percursos, como € o caso das romarias
e peregrinagdes que oferecem aos
devotos a possibilidade de percorrer
um caminho espiritual por meio do
deslocamento espacial.

Na situagdo que serd analisada as
peregrinagdes se tornam paradigmas
para a constru¢do de movimentos
socioreligiosos. Trata-se de duas
comunidades camponesas que se
constituiram na década de 60, em
Tocantins e no Sul do Par4,
autodenominadas Missdo de Maria da
Praia e Romaria do Padre Cicero' e
que empreenderam uma viagem em
direcdo ao centro do Par4 a procura das
Bandeiras Verdes* por mais de 20
anos.

Na exposi¢do que segue procuro
mostrar de que maneira a partir das
nocdes de Romaria e Missdo os grupos
tornam sagrado o espago percorrido,
que vai se constituir em um eixo em
torno do qual se articulam os
movimentos. Neste contexto a andanca

Maria Antonieta da Costa Vieira*

camponesa, caracteristica do
campesinato de fronteira, ¢
resignificada ganhando o sentido de
projeto religioso.

Na exposi¢ao procuro inicialmente
mostrar como se dd a construg¢do do
caminho sagrado, privilegiando a
relagdo dos grupos com o espaco. Em
seguida trato do sentido e das
implicagdes dos movimentos se
constituirem como peregrinacdes.

CONSTRUCAO DO
CAMINHO SAGRADO

Tanto na Romaria como na Missdo
o projeto foi o de empreender uma
viagem pela mata, o que efetivamente
ocorreu por varios anos, em dire¢do a
um lugar para o qual estavam sendo
conduzidos pelos guias espirituais que
se comunicavam com os lideres dos
grupos: Maria da Praia, na Missdo e
Justino na Romaria.

O trajeto da estrada
e os anos de viagem

Nos dois grupos o percurso espacial
aproxima-se. Saindo de locais
diferentes, eles ficaram a uma distancia
de aproximadamente 70 quildmetros
um do outro, no centro do Pard. A
Missdo saiu de Sdao Miguel do

Araguaia, em 1964, alcangando o norte
de Mato Grosso, em Santa Terezinha,
tomando a dire¢do noroeste, entrando
no Sul do Pard e caminhando em
dire¢io a Area Indigena Kayapé. Num
percurso mais horizontal, o grupo de
Justino saiu de Rio Preto, no Sul do
Para, em 1967, encontrou-se com outro
— a Romaria de Sao Valentim - e
avancgou na dire¢do oeste, chegando
também na Area Indigena.

Na Missdo, os participantes
construiram perto de 350 quilémetros
de estrada® e realizaram quatro
mudangas para lugares* diferentes. Em
1976, quando a lider ja havia morrido,
o grupo se deslocou para dentro da
Area Indigena, retornando trés anos
depois para o lugar anterior, onde
Maria da Praia estava enterrada. Em
1994, parte do grupo acompanhou
Alda, a filha de Maria da Praia que a
substituiu na lideranga, para uma édrea
a dez quildometros dali.

Por um periodo de aproximada-
mente dez anos, os participantes nao
tiveram contato com praticamente
ninguém, devendo fazer uma viagem
de dias para chegar a Santa Terezinha,
no Mato Grosso, onde iam abastecer-
se com provisdes. Somente no final da
década de 70 comegaram a ter contato
com fazendas que chegaram a regiao
e com os indios. O grupo iniciou sua
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viagem com aproximadamente 40
participantes, em grande parte parentes
da lider, chegando a ter hoje
aproximadamente 150 pessoas®.

Em extensdo, o trajeto da Romaria
foi menor que o da Missdo -
aproximadamente 180 quilémetros.
No entanto, os romeiros mudaram-se
um nuimero maior de vezes, tendo
construido sete estagdes.

A estrada da Romaria sempre
esteve dentro do estado do Para.
Durante o percurso a Romaria
enfrentou uma regido de serras, o que
tornou penosa a construcao da estrada
e a localizag@o do grupo. Chegando a
divisa da Area Indigena Kayapo, os
romeiros foram convidados pelos
Gorotire a mudarem-se para dentro da
Area, onde ficaram até 1991. Nesta
época, o grupo foi expulso pelos
indios. Tendo recebido do Incra a
oferta de uma drea de Reforma
Agraria, distante cerca de 70
quildometros de Santana do Araguaia,
os romeiros fizeram o caminho de volta.

Ainda que a estrada dos romeiros
também tenha percorrido uma area de
baixa densidade populacional, o
contato com o mundo externo foi
sempre maior do que na Missdo. Os
romeiros circulavam pela regido, nos
pequenos povoados e entrepostos das
fazendas, que comecaram a ser
implantadas no fim da década de 60 e
na de 70.

Durante o percurso da Romaria
houve alteragGes significativas na
composi¢do demogréfica. No inicio, o
movimento chegou a reunir cerca de
300 participantes, mas atualmente esta
reduzido a menos de 50 pessoas’.

A construgdo da estrada e a
fundagdo dos lugares constituiam-se na
infra-estrutura dos movimentos, que
projetavam no espago a construgado de
seu projeto religioso. Desde o rumo da
estrada até a escolha dos lugares, tudo
era revestido de significados préprios
e procedimentos rituais e interpretado

como fruto de um sentido providencial.

A estrada de Maria da Praia
e de Meu Padrinho

Nos dois grupos 0s romeiros se
referem a nossa estrada para referir-
se a0 caminho que construiram na mata
virgem.

Na Missdo, o momento, dire¢io e
durag@o da construgdo da estrada eram
totalmente determinados por Maria da
Praia, que anunciava para o grupo as
ordens recebidas por ela de seus guias
espirituais, os Indios. A cada ano ela
safa pela mata, por quatro ou cinco
meses, acompanhada por um grupo de
homens que iam abrindo picadas com
facdes. Durante a construcio o grupo
pernoitava nos pousos que recebiam
nomes ligados basicamente a situagdes
do cotidiano vivido na viagem®.

“Toda vez que chegava (no pouso)

punha o nome. O acontecido que

tinha punha o nome”. (Domingos,

87)

Os pousos serviam de orientacio
mapeando os lugares da floresta. Com
os nomes, os devotos iam se
apropriando dos espagos, tornando-os
lugares de cultura, crivados de
experiéncias, de acontecimentos
humanos. A construcdo da estrada e a
forma como ela foi interpretada pelo
grupo ficou registrada nos pousos. Por
meio deles o grupo ia inscrevendo sua
histéria na natureza virgem®.

Também na Romaria a construg¢do
da estrada obedecia a ordens
espirituais, quanto a época da viagem
e ao rumo do caminho. Quem
determinava o momento da mudanca
de estagdao era Meu Padrinho™, que
era recebido em transe por Justino, que
dava as instru¢des de onde a estrada
deveria ser cortada. O momento da
mudan¢a do grupo de uma estagdo
para outra era cercado de rituais. Em
procissdo, o grupo acompanhava as
imagens que puxavam o cortejo. Havia

regras para o que podia ser levado na
mudanca. Praticamente tudo devia ser
deixado na estagao anterior: colheitas,
criagOes, levando-se apenas sementes
e um casal de cada animal.

Os lugares
e as estagoes

Os lugares e as estagoes"
constituiam, de certa forma, o mundo
dos movimentos que, do ponto de vista
fisico, estava delimitado pela drea de
atividade dos grupos, que incluia o
local onde estavam construidas as
casas e a igreja e também as dreas de
rogas e pastagens que ficavam no seu
entorno. Tanto um grupo como outro
costumava referir-se a este espago
como aqui dentro em oposi¢ao ao ld
fora, fora de seu mundo.

Do ponto de vista espacial, os
lugares e estagdes se estruturavam
tendo como eixo a igreja que, de um
lado, estabelecia a ligagdo entre o
mundo terreno e o sagrado e, de outro
se constituia no centro em torno do
qual os espagos de trabalho, moradia
e oragdo se organizavam.

Nos dois grupos o espago
construido estava dividido em trés
dreas que configuravam um espago
periférico, um intermedidrio e um
central, nos quais se desenvolviam
tipos de atividades diferentes.

A 4rea periférica - mais externa e
distante da igreja - incluia os espacos
destinados as atividades cotidianas
voltadas para a sobrevivéncia dos
grupos: rogas e pastagens, as areas de
mata (utilizada para a caga e coleta) e
o rio (utilizado para a pesca,
abastecimento de dgua, banho e
lavagem de roupa). A drea
intermedidria, composta pelo conjunto
de casas construidas em torno da
igreja'?, configurava no espago a
comunidade  sagrada, sendo
fundamentalmente uma drea de
moradia e convivéncia. Finalmente,
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uma drea interna, central e sagrada
onde se situava a igreja - marcada pelo
cruzeiro erguido na sua frente - que
vinculava os grupos a dimensdo
sobrenatural. No interior da igreja, no
seu amago, estava o altar - a mesa —
sintetizando o mais sagrado do
movimento. Nas palavras de Chevalier
“orecinto onde o sagrado se condensa
com o maximo de intensidade” (apud
Aratjo, 1999:131). Na parte mais alta
damesa da Missdo estavam as imagens
de Nossa Senhora, Sdo José e do
Menino Jesus - a principal devogao do
grupo - e também uma fotografia de
Maria da Praia que a tornava uma
figura sagrada'®. No altar da Romaria
havia uma profusdo de imagens de
santos de gesso e papeldo que dividiam
O espago com cruzes que
representavam espiritos. No centro,
acima do altar, um quadro com a
imagem do Padre Cicero destacava a
principal figura sagrada do
movimento.

Pode-se dizer que nas estagdes e
nos lugares caminhava-se do externo,
periférico e profano para o interno,
central e sagrado - materializado na
igreja - que dava as diretrizes da
organizagio deste mundo, resultantes
da alianga dos homens com o sagrado
selada no altar.

E preciso lembrar que o mundo que
se concretiza nas estagdes € nos
lugares € mével. Ele € um ponto do
caminho que ganha sentido num
percurso, na estrada, que se dirige para
um centro que estd em outro espago e
no futuro.

VIAGEM COMO
PEREGRINACAO - O
CAMINHO DA SALVACAO

Os referenciais que permitem aos
movimentos estruturarem a viagem da
mata s3o os do catolicismo popular. E
ai que os devotos vao buscar

inspiracdo, tomando suas crengas €
praticas como paradigmas para a
constru¢do de seu projeto. Sdo as
no¢des de Missdo e Romaria que dao
forma aos movimentos, delineando o
contorno dos grupos enquanto
empreendimento social e religioso. Ser
romeiro do Padre Cicero e ser da
Missdo de Maria da Praia atribui aos
participantes dos grupos uma
identidade'.

A Missao se apropria e redefine as
Santas Misséoes promovidas no interior
de Goias, Maranhdo e Piaui por
capuchinhos e franciscanos’. A
Missdo de Maria da Praia pode ser
vista como a performance de uma
Missdo sertaneja, ambulante e
permanente pela mata. Ela costumava
dizer aos filhos que eles estavam em
uma escola e teriam que prestar contas
do que tinham aprendido, diante do
tribunal divino. Esta nogdo deixa
transparecer o carater catequético, de
evangelizacdo missiondria, que Maria
da Praia atribuia a sua Missdo. Dizia
ela nos seus conselhos:

“Dou todos esses conselhos é pra
nds ganhar as nossas luzes...o
nosso pai é quem nos dd a luz das
Santas Missdo. Estamos escutando
os conselhos toudos os dias eu nao
obrigo eu aviso porque sou
avisada, sou mandada para isso...”
(Livro de Conselhos)

As experiéncias religiosas dos
participantes dos movimentos
estudados movem-se, por outro lado,
dentro do universo das romarias. Nao
por acaso as principais devogdes
existentes nos grupos estdo referidas
aos “‘santos” de centros de romaria de
Goids e do nordeste: Divino Pai
Eterno, Bom Jesus, Nossa Senhora da
Abadia e Padre Cicero's.

No grupo de Justino, a viagem de
Meu Padrinho, tal como a
peregrinagao tradicional para Juazeiro,
€ vivida como uma romaria. No

entanto, 0o movimento altera seu ponto
de destino, transferindo o centro de
peregrinagdo do Padre Cicero para o
centro da mata, tornando este espago
sagrado. Além disto, transforma Meu
Padrinho do Juazeiro em um
missiondrio peregrino que orienta a
viagem.

A viagem na mata vivida de forma
ritualizada como Missd@o e Romaria
permite aos devotos viverem em um
tempo e espago sagrados, nos quais a
vida adquire novo sentido. Neste
contexto os dois movimentos assumem
a forma de peregrinacdo, ou seja,
constituem-se tendo como referéncia
espago e tempo moveis, o que define
Seu projeto como um processo - um
estar indo para algum lugar.

Pode-se dizer que a Romaria € a
Missdo localizam-se na interse¢ao de
trés planos: temporal, espacial e
espiritual. Vive-se em um tempo de
espera que se situa no transito, no
encontro de dois destes planos: tempo
e espago. De um lado — a leste € no
passado — estd o mundo da devassidao
que serd alcangado pelas catéstrofes do
fim dos tempos, de onde os romeiros
fogem para proteger-se. De outro - a
oeste e no futuro - em diregdo as
Bandeiras Verdes - esta o Ponto Final,
a Terra Prometida. No transito destes
tempos e lugares, em dire¢io a um fim,
a viagem torna-se caminho, o que
permite re-significar a andanga,
fazendo uma leitura sagrada do
desenraizamento e dando diregdo a
errdncia. Mas o tempo de espera faz-
se em movimento, é construgdo,
transformagdo, a viagem ¢é rito de
passagem e inicia¢do, que composto
por um eixo vertical - o plano espiritual
- torna o percurso caminho de
Salvacdo. Além disto, o ponto de
chegada é projetado sempre mais a
frente, 0 que repde permanentemente
a liminaridade, a transi¢cdo e o
movimento, mobilizando em romaria
os grupos, reavivando crengas,
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repondo a utopia, a procura.

Procuro agora refletir sobre as
implicacdes disto para a construgdo da
utopia dos movimentos e para seu
processo de realizagio.

Peregrinacao como
reproducio da liminaridade

Dentro da tradig¢do crista, que se
constitui no referencial dos grupos, a
peregrinagao pode ser abordada de dois
pontos de vista: como romaria em que
se caminha até um santudrio, € como
percurso de misticos, muitas vezes
itinerantes, que se retiram do mundo
ordindrio. No primeiro caso o sagrado
projeta-se no espago identificando-se
aum lugar. No segundo a sacralizacdo
€ do préprio sujeito, ou melhor, do
caminho interior percorrido pelo
peregrino. Turner e Turner (1978:33-
34) estabelecem a seguinte relacdo
entre as duas formas:

“A peregrinagdo pode ser pensada

como um misticismo extrovertido

assim como o misticismo € uma

peregrinagdo introvertida. O

peregrino atravessa fisicamente um

caminho mistico, o mistico realiza
uma peregrinagdo espiritual
interior”".

Em ambos os casos estd presente a
idéia de passagem. Peregrino significa
literalmente atravessar um campo, um
territério, uma fronteira. Do latim per-
egrinus (ager = campo; per = através
de) (Villa, 1997:47). Peregrino é
também o exilado, o estrangeiro, o que
busca caminhos desconhecidos, tendo
rompido com seu mundo habitual
(Franco, 1990:80)'8.

A caminhada, assim como a busca
interior, vai ao encontro do sagrado.
Quando ela é feita de forma
externalizada, o sagrado aparece
contido em objetos, acidentes
geograficos, reliquias, localizados em
determinados lugares, que se tornam

objeto de culto. No Cristianismo as
peregrinacdes a lugares santos sempre
ocuparam lugar de destaque como
expressdo religiosa'”, assumindo
significados multiplos para os devotos
que vao desde o sentido penitencial do
caminho até a perspectiva de lazer e
festa® . De qualquer forma, trata-se de
um periodo especial, diferente do
cotidiano, no qual se vive num tempo
ritual. No caso dos misticos, que
realizam uma procura internalizada
do sagrado, a propria vida torna-se
ritual, vive-se em peregrinagdo. No
mundo cristao eles estiveram presentes
desde o inicio, tornando-se mais
numerosos no periodo medieval®' .

A peregrinacdo é um simbolo chave
do cristianismo. A proépria vida de
Jesus é concebida como uma
peregrinagdo, seja na sua trajetdria,
quando Jesus andou no mundo, como
dizem 0s romeiros, seja
especificamente na via crucis até o
Calvdrio. A transi¢ao parece compor
a condi¢cdo permanente do cristdo.
Como mostra Turner (1974:131), sdo
comuns formulagdes como “O cristao
¢ um estranho no mundo, um
peregrino, um viajante, sem nenhum
lugar para descansar a cabeca”, que sao
institucionalizadas nos estados
mondsticos e mendicantes. Santo
Agostinho define o cristdo como um
peregrino, que vive dentro e fora do
mundo??. Trata-se, portanto, de uma
condigdo liminar, definida por situar-
se nas margens, um estar “fora e
dentro” a0 mesmo tempo.

Esta liminaridade estd presente
também, segundo Turner (idem:198),
nas peregrinagdes populares, que
guardam semelhangas com os ritos de
passagem das sociedades tribais.
Segundo o autor, os participantes da
peregrinacdo vivem um periodo de
liminaridade quando saem de um lugar
familiar em dire¢do a um lugar distante
para retornar depois. O centro de

peregrinacdo representa, do ponto de
vista do ator crente, um limiar - lugar
e momento dentro e fora do tempo -
onde ele espera ter uma experiéncia
direta do sagrado, uma manifestacao
milagrosa ou uma transformagio
interior.

Este processo parece ocorrer na
peregrinagdo desenvolvida pelos
movimentos, com uma diferenca:
enquanto nas romarias a santudrios os
romeiros vivem um tempo ritual, uma
representagdo, nos movimentos a
representagao transforma-se na prépria
vida, o que torna a viagem sem volta.
Nio se trata apenas de fazer uma
romaria, mas de viver em romaria.
Une-se a idéia da peregrinagao como
um percurso a um determinado lugar
situado espacialmente, com a do
caminho mistico dos peregrinos que
realizam um percurso interior, uma
viagem espiritual. Este caminho tem
um destino. Quando os romeiros
mudam, eles estdo indo para, em
dire¢do a, ao Ponto Final (na
Romaria), a um Lugar de Sossego (na
Missao). Neste contexto, a histdria
particular dos grupos, os lugares
percorridos, as dificuldades
enfrentadas, ganham sentido como
momentos necessarios para realizagao
de um fim, localizado espiritual e
espacialmente.

Turner e Turner (1978:3) atribuem
dois sentidos a no¢@o de liminaridade:
um de transi¢do do que “vai ser” e
outro de potencialidade, ou seja, do
que “pode ser”. Acredito que na
Romaria e na Missdo a peregrinacao
assume estes dois sentidos. De um
lado, ela torna-se o eixo dos
movimentos, fazendo simbdlica e
praticamente a transicdo entre a vida
passada e a utopia projetada no futuro.
De outro, a perspectiva da
peregrinacio faz com que os devotos
mantenham-se sempre em movimento,
concebendo a situacdo vivida a cada
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momento como o que ainda ndo ¢ mas
poderd ser, repondo, desta forma,
permanentemente a liminaridade.

O Lugar de Sossego e o
Ponto Final - Topos e Utopia

A existéncia de um ponto final de
chegada da peregrinagio, apontada nos
dois movimentos - o Lugar de Sossego
na Missdo e o Ponto Final na Romaria
- situa e articula a trajetéria dos grupos,
fornecendo um eixo para os
movimentos. Ele di a diregdo, define
o objetivo, alinhavando a caminhada.

Ainda que, nos dois grupos, nao se
conhega a localizagdo exata do ponto
de chegada, hd muitas indicag¢Ges para
qualifica-lo. Primeiramente ele é um
lugar situado espacialmente no mundo
terreno. Fica no centro da mata na
dire¢do do por-do-sol. No entanto é
um lugar encantado, visivel apenas
para alguns e que sé serd revelado para
todos no momento apropriado. Este
lugar se aproxima da utopia judaica da
Terra Prometida que surge como
promessa a ser atingida ap6s o Exodo,
em que se vive um tempo de cativeiro
durante o qual se realiza, como os
romeiros, uma longa caminhada.
Segundo os participantes, o ponto de
chegada € um lugar predestinado para
eles pelo mundo espiritual em um
tempo mitico: o comego do mundo na
Romaria e o tempo em que Jesus
andou na terra, na Missdo.

“Essa terra (do Ponto Final) foi
tirada do comego do mundo pra
esse fim. Lugar ld é dele (do Padre
Cicero), lugar de reserva, separado
pra os afinale do pessoali”

(Urbano, Ro, 88)

“Esse lugar jd tinha sido escolhido.
Quando Jesus andou na terra esse
lugar jd ficou pra essas Missdo.
Quando fosse no finzinho é que ia
ser descoberto”. (Domingos, Mi,
88)

O destino dos grupos projetado
como um lugar, um topos, possui
multiplos sentidos. Ele é um lugar
mitico que associa propriedades
sagradas - € encantado e predestinado
- a um espago territorial, que fica
afastado do mundo ordinério e é, ao
mesmo tempo, um lugar social, de
sossego e de fartura. Seria possivel
interpreta-lo como a projeciao de um
campesinato andante que busca
encontrar o seu lugar - espacial e
socialmente - e que concebe a
realizagdo de seu projeto pela
mediacdo do sagrado. Em outros
termos, dentro de um espago-tempo
ritual, os movimentos estariam
construindo este lugar camponés.

E importante ressaltar que, em toda
essa construcdo simbdlica, a andanga
¢ permanentemente tematizada. A
chegada no lugar é o fim de um
percurso de deslocamentos. A andanga
faz parte da formagao histérica do
campesinato de fronteira, bem como
estd incorporada no seu universo
simbdlico, na sua concepgdo de vida.
Por meio da interpretag@o religiosa, os
movimentos atribuem a ela um sentido
transcendente, transformando-a em um
projeto que da rumo e lugar aos
desenraizados. Chegar ao lugar passa
a ser um projeto espiritual e social, que
busca concretizar-se no espago, em um
territério especifico, no qual, de certa
forma, refunda-se o mundo.

Se os movimentos definem seu
objetivo como a chegada num lugar,
ou seja, algo estabelecido, estdvel,
delimitado, por outro lado pode-se
dizer que este lugar € mdvel, virtual,
plastico, pode estar perto e longe, pode
ser alcangado ou ndo. O lugar estd no
futuro, ele ndo estd em lugar nenhum.
Esta concepgdo parece remeter ao
sentido etimolégico de utopia
entendida como em nenhum lugar.
Para os movimentos, o lugar passa a
existir se houver merecimento, se fizer

por onde, se o grupo estiver pronto, s6
ai que o lugar destapa pra vista, como
dizem. Neste sentido, sua existéncia
depende da constru¢do dos romeiros.
A implicagdo desta concepgao € que
ela devolve para o grupo o poder de
construir o seu projeto, de realizar sua
utopia. O projeto divino depende da
realizagao humana, do
aperfeicoamento do grupo que os
tornaria divinos, maneiro de pecado e
capazes de viver o ponto final.

Uma caracteristica importante
deste aperfei¢oamento é que ele é
entendido como um processo, que vai
sendo realizado no caminho. O
atingido pelos movimentos é sempre
avaliado pelos grupos como precirio,
insuficiente. Dentro desta concep¢ao,
o local de destino desloca-se sempre
mais para frente, o lugar estd sempre
além do limite espacial, temporal,
social. Com isso a liminaridade estd
sempre reposta, o que leva os grupos a
projetarem sua utopia no futuro,
renovando a esperancga de alcanca-la.

Esta forma de construir os
movimentos entendidos como um
processo - um estar indo para -
permite, de um lado, postergar sempre
a realizacdo final e, de outro,
possibilita manter viva a expectativa
desta realizagdo.

Caminho da Salvacao como
Caminho da Paixao

(M. Praia dizia) “minha estrada é
de sofrimento. Quem ndo quiser
sofrer, ndo pise na estrada da
Maria da Praia!” (Raimunda, Mi,
87)

“O espirito s6 fica alegre quando

a matéria estd sofrendo”. (Justino,
Ro, 87)

Como foi visto, a estrada e a
viagem dos grupos estao referidas aum
caminho espiritual. Este caminho, que
levard a salvagdo, se constréi pelo
sofrimento. Os fundamentos desta
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concepg¢ao sao dados pela légica
penitencial cristd, divulgada no sertdo
especialmente pelos missionarios, que
marcou profundamente o imagindrio
sertanejo. Os grupos estudados a
conservam de maneira muito viva,
ainda que a reinterpretem.

Trata-se de um caminho de
aperfeicoamento e purificagdo, de
ascese espiritual, que objetiva a
salva¢do e que se constrdi pelo
combate ao pecado por meio do
sofrimento, da peniténcia e do
despojamento.

Nunca vi Romaria sem sofrimento.
Esta afirmagdo parece ilustrar o que
d4 substancia a peregrinacao crista que
tem como modelo a via crucis. Nos
termos de Turner (1984,122), o
“caminho da cruz” constitui-se num
“paradigma de raiz”, ou seja, um
modelo cultural, uma estrutura
axiomdtica, presente na mente dos
atores que vivem um drama social e
que influencia o seu comportamento® .

No caso dos grupos, a mistica do
sofrimento e sua associa¢do com a
Paixdo de Jesus € explicita. Jesus
sofreu para deixar de inxemplo pra nés,
e este modelo parece ser referéncia
para o desenrolar dos movimentos,
onde sdo freqiientes as alusdes a
paixdo de Cristo, coroa de espinhos e
sofrimentos de Jesus para dar conta de
explicar e resgatar os sofrimentos
vividos pelo grupo.

Cumpre observar a énfase dada nos
dois grupos a aceitagio do sofrimento
— & preciso sofrer conformado e nao
desesperado® - ao sacrificio
assumido, voluntdrio, uma ‘“nogéo
chave da economia cristd”, segundo
Fernandes (1982:27).

O sofrimento possui duas
caracteristicas, de um lado ele é
conseqiiéncia do pecado, ou seja, é
castigo, de outro ele € possibilidade de
purificagdo. O primeiro aspecto, o
sofrimento como condi¢do do pecador
- pecador é sofrer mesmo - remete a

idéia cristd de pecado original e a
condi¢do humana de “cativeiro”. O
segundo remete a nogdo, também
cristd, do cardter redentor do
sofrimento, ele propicia o desconte de
pecado.

Neste contexto, as dificuldades
vividas na estrada, na viagem - os
desacertos, o desconforto, as doengas,
a fome, as perdas e mortes - assumem
um cardter dramdtico e um sentido
transcendente. Passam a serem vividas,
em um outro plano, como sacrificio,
entendido nos termos descritos por
Fernandes (1994:16) de fazer sagrado
- sacre facere. Deste ponto de vista,
0s movimentos passam a se constituir
em um grande ato penitencial
purificador, em que se caminha para a
salvagao.

Considero que os movimentos
realizam uma grande sintese do
Caminho da Salvagdo cristdo
projetando-o no espago, o que lhes
possibilita construir seu projeto de uma
nova vida. Nos termos de Miscofski
(1988:1), eles sio uma expressdo
dramdtica da vitalidade das crencgas
religiosas tradicionais, ainda que elas
ganhem neste contexto novas
interpretagdes.

Retomando o que foi analisado
pode-se dizer que:

O projeto dos movimentos
caracteriza-se antes de tudo por se
propor como um caminho, um caminho
de transformagdo que realiza uma
travessia, uma passagem que leva a
Salvagdo. Uma travessia que se faz por
meio da construgdo de uma estrada
que chega ao lugar, de uma viagem que
chega no fim dos tempos. Uma estrada
e viagem em que se parte do mundo
material para chegar ao espiritual, que
sdo construidas pelo sofrimento e pela
peniténcia.

Fazendo uma peregrinagido os
grupos vivem dramaticamente, em
uma versdo sertaneja, o Caminho da
Salvagio de cariter penitencial. E

dentro desta perspectiva que se situam
no mundo e constroem o seu proprio
caminho, a sua identidade, o seu
lugar. Nela, o tempo e espago da
fronteira sdo interpretados a partir dos
referenciais do tempo escatoldgico e
do espaco peregrinatério, o que
permite criar uma trajetdria ascendente
que resgata a andanga, tornando-a
caminho para o mundo espiritual.

Formulado em uma situacdo de
fronteira concebida como liminar pelos
participantes®®, o projeto dos
movimentos permite superar a situagao
vivida. Em uma performance espacial
0os romeiros incorporam e
reinterpretam a histéria do
campesinato, suas crengas, seus santos,
seus rituais e praticas religiosas, o que
lhes permite reinventar a histéria. E
como o ponto de chegada estd sempre
mais a frente, cada deslocamento é
vivido como nova transi¢ao em diregao
a este ponto sempre virtual, o que faz
repor a cada passo a liminaridade,
recriando possibilidades e o sentido do
caminho.

* Maria Antonieta da Costa Vieira é doutorada
pela Unicamp.

NOTAS

1 - Que serdao designadas no trabalho
simplesmente como Missao(Mi) e Romaria(Ro).

2 - As Bandeiras Verdes sao associadas por
camponeses nordestinos e da regiao centro-
oeste a mata amazénica. Elas teriam sido
mencionadas em uma profecia do Padre Cicero,
que dizia que no fim dos tempos seus romeiros
deveriam procurar as Bandeiras Verdes - as
matas - para se livrar das catastrofes do fim do
mundo.

3 - As distancias sdo estimadas a partir de
informagbes dadas pelos grupos.

4 - Denominagao utilizada para designar os
locais onde o grupo permanecia por periodos
de 2 ou 3 anos.

5 - Durante o percurso houve uma diminuigdo
do numero, ocasionada por algumas
desisténcias de participantes e de mortes
provocadas principalmente pela maléaria.
Posteriormente o grupo cresceu, o que ocorreu,
basicamente, em conseqiéncia do aumento
vegetativo. Este processo foi mantido nas
décadas de 80 e 90.
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6 - Denominagao utilizada para designar os
locais onde o grupo permanecia por periodos
de 2, 3 ou 4 anos durante o percurso.

7 - Desisténcias e mortes, principalmente
causadas pela maléria, reduziram o grupo a 50
pessoas na estagdode Santa Terezinha. Houve
uma recuperagdo com a entrada de novos
adeptos, chegando o grupo a ter novamente
quase 300 participantes em Santo Antonio.
Depois de entrar na area Indigena a Romaria
voltou a diminuir. Em 1991 o grupo era
composto por aproximadamente 100 pessoas
e voltou a aumentar quando se mudou para
Santana, em fungé@o do retorno de antigos
seguidores, mas foi reduzido novamente em
fungéo da saida de romeiros.

8 - Foram nomeados pelo grupo 114 pousos.
Ha inumeras referéncias a animais, geralmente
os de caga — Mutum, Anta , Jabuti, Traira - e a
ribeirbes e olhos d’agua - Corgo, Lagoa,
Cacimba, a santos, Bom Jesus, S Pedro, S
Bartolomeu.

9 - Godoi (1999:112-113) aponta entre os
camponeses de Zabelé mecanismos
semelhantes, em que “a memoria se inscreve
no solo do lugar”, criando o espago social. Trata-
se, segundo a autora, de uma “memdria de
agbes” que registra a histéria do grupo. O
mesmo ocorre na Missdo.

10 - Forma como o grupo se referia ao Padre
Cicero, guia da Romaria.

11 - Esta denominagéo significa, segundo os
romeiros, a referéncia a um lugar provisério,
onde se esta de passagem.

12 - Na Missao, antes de morrer, Maria da Praia
determinou que as casas de seus cinco filhos
fossem construidas num circulo que se fechava
na igreja, ficando as dos demais situadas num
circulo externo. As moradias dos filhos
representavam os mistérios do tergo e a igreja,
Maria da Praia e sua missdo. Na Romaria as
casas deviam ser de pau-a-pique e construidas
em um quadro em torno da igreja, que ficava
no centro. A frente da igreja definia a
caracteristica da estagdo. Voltada para o
poente, se a expectativa fosse a de seguir logo
para frente, ou para o nascente, se a expectativa
fosse permanecer por mais tempo na estagéo,
esperando novos romeiros.

13 - Cabe lembrar que o nome de Maria da Praia
— Maria/José (respectivamente os pais de
Jesus) — sintetiza a familia sagrada.

14 - A referéncia a romaria e missao aparece
também em outros movimentos sécio-
religiosos, como por exemplo, nos relatos do
movimento de Pau de Colher, registrados por
Pompa (1995).

15 - Sobre Missbes populares ver Hoornaert
(Cehila, 1992) e Miscofski (1988)

16 - Sobre romarias ver Sanchis (1983) e Azzi
(1979) Steil (1996)

17 - Nos termos de Fernandes (1982:43) “a
Romaria faz no espago o que a mistica faz no
tempo”.

18 - Ver também Turner e Turner (1978:250).

19 - Muitos dos centros cristdos criados no
periodo medieval estabeleceram-se sobre
antigos locais de peregrinagéo pré-cristds de
tradigdo celta ou romana, compondo-se
sincreticamente com elas. As Romarias
brasileiras e as dos demais paises latino-
americanos se apoiam na heranga ibérica, mas
também compdem-se com outras tradigoes
religiosas indigenas e de origem africana.

20 - A mistura de sentidos e préaticas presente
nas Romarias leva Steil (1996:89) a entendé-
las como uma polifonia de culturas.

21 - Segundo Azzi (1979:45), em alguns centros
de Romaria no Brasil foram constituidas
verdadeiras comunidades monacais em torno
dos ermitées, formadas por pessoas da regiao,
que viviam em peniténcia e oragdo e
mantinham-se com esmolas recolhidas nas
redondezas. Sobre a presenga da tradigdo
ibérica na constituigdo dos ermitées brasileiros
ver Miscofski (1988:118).

22 - Diz ele: “...como peregrinos que nesta vida
mortal nos encaminhamos para Deus, se
queremos chegar a patria onde acharemos a
beatitude, teremos que usar este mundo, mas
nado goza-lo, afim de que através das coisas
criadas contemplemos as invisiveis coisas
divinas, isto é, para que através das coisas
temporais atinjamos as espirituais e eternas.
(Santo Agostinho,1984).

23 - Turner (1984:67) faz uma analogia entre o
“root paradigm”e o cédigo do DNA afirmando
que o primeiro constitui uma transliteragéo
cultural do cédigo genético. Ver também Turner
e Turner (1978:248). A Romaria como uma
performance espacial do drama do sacrificio da
cruz é apontada por Steil (1996:110) na andlise
da Romaria do Bom Jesus da Lapa e por
Fernandes em Romarias da Paixao (1994).

24 - A resignagao ao sofrimento é apontada por
Fragoso (Cehila, 1992: 231) como uma
caracteristica da religiosidade popular,
proclamada pelas figuras carismaticas dos
ermitdes. Segundo o autor, € comum entre “as
massas populares do interior” diante de
catastrofes que os atingem a utilizagéo da
expressao: “mais sofreu Jesus!”

25 - Vive-se no fim dos tempos, na beira da
mata e na divisa entre o mundo material e o
espiritual.
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TRAVESSIA

VIVENCIAS E RELIGIOSIDADE
NO SERINGAL

Representacoes do Sagrado desenvolvidas pelos
Nordestinos nos Seringais Amazonicos (1940-1945)

eligido e migragao encon-

tram-se imbricadas por suas

proprias histérias. O Cristi-

anismo e o Islamismo por
exemplo, sio religides que encontram
nas popula¢des migrantes seus
seguidores. O sagrado, as represen-
tacdes religiosas funcionam, portanto,
como canais nos quais a consciéncia
migrante procura explicar e suportar a
realidade vivida. Todavia, quando esse
migrante ndo consegue encontrar suas
manifesta¢des religiosas no “novo”
lugar de morada, o sagrado reveste-se
de representagdes “soltas” do
Cristianismo clerical, isto é, passam a
ser conduzidas segundo orientagdes de
um “iluminado”; assim ocorreu (e
ainda ocorre, mesmo que em pequena
propor¢do) nos seringais amazonicos
desde a colonizagao.

Na Amaz0nia, regido distante onde
ndo havia sacerdotes suficientes para
pregar o Cristianismo, a miscigenagio
cultural do migrante com o indio € com
o caboclo amazdnico trouxe em seu
bojo, também, a assimilagao de rituais
que passam a fazer parte das
manifesta¢des religiosas que vao
nascendo. Na grande maioria dos
seringais ndo havia igrejas ou capelas,
as festas religiosas cristds eram
conduzidas por “escolhidos” no
seringal por sua devogdo ardorosa a
Deus, raramente era trazido um padre,
as distancias das sedes paroquiais eram
enormes.

Maria Liege Freitas Ferreira *

Os nordestinos seringueiros foram
obrigados a criar maneiras de viver
diante da imensiddao da mata, das
distincias e das diversidades
encontradas que lhes permitissem
conviver com a selva. A cagae a pesca,
o conhecimento dos “remédios do
mato”, e a “interagdo” com o indigena
passaram a ser atividades incorporadas
ao seu cotidiano. Todas essas vivéncias
impostas pela produgdo da borracha,
além dos sofrimentos pela saudade da
familia que ficou no Nordeste,
remodelam as rela¢des sociais nao s
ao nivel da afetividade mas da
constitui¢do das familias. No seringal,
diante da inexisténcia de aparato
judicial, aumentavam os casos de
amasiamentos, roubos, assassinatos
por banalidades, os estupros, etc.

Sozinhos, esquecidos e desiludidos
com suas situagdes, 0 migrante e as
populacdes nativas respondem com a
proliferacdo de seitas nascidas na
floresta: o Santo Daime, Unido
Vegetal, Sairé e outras sdo exemplos.
Todas sdo rigidas e com regras fixas
em seus rituais, o sagrado ¢
representado através de deuses da
floresta nos quais o Espirito Santo
envia mensagens.

Na busca de contribuir para o
debate sobre religiosidade popular,
apresento um aspecto desse tema sobre
um periodo da histéria brasileira muito
especial vinculado ao Estado Novo e
a Segunda Guerra Mundial: a Batalha

da Borracha. Para tanto, necessdrio se
faz que historiemos sua conjuntura.

No periodo compreendido entre
1940/45 o governo de Getilio Vargas,
entio presidente do Brasil,
empreendeu uma politica de
arregimentagio e recrutamento de
trabalhadores nordestinos
(especialmente) para os seringais da
Amazdnia. Essa politica foi
denominada pelo governo de Batalha
da Borracha; e tinha como estratégia,
além de formar mio-de-obra
disponivel para as empresas
seringalistas da Amazonia, a ocupagao
permanente do Oeste brasileiro; isto &,
povoar a Amazdnia dentro dos
objetivos do Estado Novo, que era o
de uma nagdo unificada em que toda
regido, ou espago brasileiro deveria ser
congregado ao projeto de brasilidade
ou “Brasil Novo” elaborado pelos seus
gestores.

Para isso sido elaboradas e
implantadas politicas de atragao de
mao-de-obra para essa populacdo
prometendo a descoberta de um
eldorado capaz de solucionar todos os
problemas de sobrevivéncia dessa
populacdo. Assim, centenas de
familias nordestinas lotam os seringais
amazdnicos atraidas por uma
propaganda de Estado e por
empresdrios que apresentavam a
Amazdnia como a terra da fartura e da
riqueza.

Porém, as vivéncias impostas pela
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producdo da borracha, aliadas ao
sofrimento pela saudade dos
familiares, das festas de vaquejadas e
de padroeiros que deixou no Nordeste,
remodelam as relagdes sociais desses
nordestinos ao nivel da afetividade, da
constituicdo das familias e da
religiosidade. Portanto, este artigo
busca apresentar os mecanismos de
sobrevivéncia que esses migrantes
tiveram que criar para sobreviver nos
seringais amazonicos, tendo como eixo
norteador as formas de representagdes
do sagrado desenvolvidas por eles
préprios diante da inexisténcia de um
aparato clerical oficial (padres e
igrejas) nos seringais que trabalhavam
€ moravam.

A VIDA NO
SERINGAL

A vida no seringal era de trabalho
intensivo, para pagar suas dividas dos
custos das viagens que haviam sido
financiadas pelos arregimentadores no
Nordeste, o seringueiro devia suprir
suas necessidades comprando no
barracdo - casas comerciais instaladas
dentro do préprio seringal e
geralmente, pertencente ao dono do
mesmo.

Ao nordestino arregimentado para
os seringais amazonicos nao lhe foi
explicado as técnicas de manejo no
trabalho da seringa. Trazia os
conhecimentos do uso da foice, da
enxada e do machado, utensilios que
dominava na sua lida no Nordeste,
porém de pouca efici€ncia para o oficio
que desempenharia na Amazonia. As
poucas informagdes que recebiam
eram nog¢des de manuseio de alguns
utensilios do seu novo oficio. Os
depoimentos aqui apresentados sdo
ricos em informacgdes sobre a vida no
seringal. Sdo depoimentos de ex-
seringueiros nordestinos em
entrevistas concedidas a autora quando

de sua permanéncia na regidao (1990-
95). Outros, adquiridos através de
pesquisas em jornais e periédicos da
regiao.

O jornalista e ex-ferrovidrio Jodo
Tavares Pinheiro, € um deles. Filho de
seringueiro e nascido no seringal de
Jaci-Parand em Ronddnia e que 14
viveu até os dezessete anos nos conta
a vida no seringal:

“A vida no seringal era uma vida
de isolamento. Ndo existiam
escolas, postos médicos e nem
qualquer outro atendimento
comunitdrio. Quando havia
acidentes de trabalho ou mortes,
era necessdrio andar quatro, cinco
e até seis horas a pé pra pedir
ajuda. [...]. Muitos seringalistas
diminuiam o peso da borracha no
ato do recebimento, além da
cobranga de pregos extorsivos
pelas mercadorias e que so ele
podia levar para o seringal; até as
cartas dos familiares dos
seringueiros eram cobradas para
chegarem ao seu destino. E assim
ele ia ficando obrigado. Ir para
onde? Com que dinheiro? Sair
como?”.!

A vida no seringal relatada pelo Sr.
Pinheiro demonstra as relagdes
desiguais entre seringueiros e
seringalistas dentro do universo da
empresa extrativista. Uma relagao de
completo atrelamento do seringueiro
ao seringalista o qual por ser o dono e,
portanto, o detentor do poder no local
aliado a inexisténcia de uma
fiscalizag¢@o quanto aos desmandos aos
quais as familias seringueiras estavam
submetidas, tinha certeza de sua
impunidade.

O aparato coercitivo imposto pelo
seringalista ao seringueiro, conforme
nos relata o Sr. Pinheiro, demonstra,
ainda, a inexisténcia do cumprimento
da legislag@o trabalhista do Estado
naquelas regides de exploracdo da

borracha. O completo abandono, pelo
Estado, aos seringueiros quanto a
fiscalizag@o nas relagdes trabalhistas
dentro do seringal, permitia que
ocorressem verdadeiros abusos como
os relatados pelo depoente. A total
dependéncia do seringueiro as casas
aviadoras, galpdes instalados nos
seringais que funcionavam como
mercados que vendiam, ndo s6 géneros
de primeiras necessidades, mas
também variedades, eram de
propriedade do seringalista e
praticavam precos abusivos diante de
uma fiscalizag@o inexistente. Essa
situac@o escravizava o seringueiro ao
seu patrdo, submetendo-o a um estado
emocional degradante, revoltante e
humilhante por se sentir preso e
enganado pelas promessas do Eldorado
ndo encontrado.

José Pereira, amazonense, outro ex-
seringueiro, nos conta um pouco da
vida no seringal:

“A vida no seringal ndo era

moleza. Se o patrdo ndo gostava,

entdo o jeito era fugir ou se
conformar, porque até as contas
eram controladas e so conseguia
quem era amigo dele. Ir da

“colocagdo”, que era o local onde

se trabalha até Porto Velho era

uma aventura! Dez dias de barco a

motor de rabéta para descer o rio

Candeias, ou entdo 15(quinze dias)

para voltar. De remo entd@o, uma

loucura! Muita coisa do que conto
nem os netos acreditam, eles
pensam que é mentira. Uma das
coisas que os netos ndo acreditam

é que as festas nos seringais nao

eram coisas de conjunto ou

aparelho de som.[...]. Quando a

gente ficava doente ndo tinha essa

coisa de doutor ndo, o remédio era
fazer chd ou suco de casca de pau
oude raizes [...]. No seringal quem
era louco de desafiar o patrao?

Sindicato era coisa de comunista e

ninguém falava nisso, o patrao
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mandava mesmo e ninguém
desobedecia.’

O depoimento do Sr. Pereira relata
mais aspectos das dificuldades dos
seringueiros na Amazdnia quanto as
estratégias de sobrevivéncia que os
mesmos, diante da aspereza da mata e
das distdncias foram obrigados a
desenvolver. Tiveram que criar,
inventar meios de vida. Criatividade,
intui¢do e experiéncias, portanto,
foram os elementos que os seringueiros
utilizaram para sua sobrevivéncia
fisica e emocional. Em seu depoimento
percebemos varios aspectos que nos
levam a afirmar o completo abandono
a que estavam submetidos esses
seringueiros. Um deles € a grande
dificuldade em sair do seringal. As
distincias, falta de estradas e o “medo”
dos patrdes de serem denunciados na
capital pelos abusos que cometiam nos
seringais. Constituem motivos que
dificultavam de todas as formas suas
saidas do seringal.

Quanto a relagdo seringueiros e
seringalistas com os indios, o padre
amazonense José Carneiro de Lima,
que viveu muitos anos em dreas de
seringais afirma:

“Era muito mais facil trabalhar
com os indios, primeiro que o indio
ndo tem preconceito, ndo tem
antecedentes. Os maiores inimigos
dos indios eram o seringalistas,
exploradores da borracha, que
queriam as matas livres. Encontrei
seringalista que matou 800 indios
no rio Antimari para tirar os indios
de suaterra e poder tirar borracha
avontade. Os indios envenenavam
o0 rio no verdo quando fica pouca
dgua, eles jogavam agacu e timbé
para matar o peixe e naquele
tempo, fizeram para matar os
seringueiros que estavam matando
os indios”.?

O depoimento do Padre Lima é
importante na medida em que
demonstra que a Igreja nido se

encontrava coesa diante dos
desmandos da empresa seringalista. E
o primeiro dos depoentes que relata
com clareza as atrocidades cometidas
com os indios e nao condena as formas
de resisténcias que os indios foram
obrigados a  utilizar  para
permanecerem vivos. Conhecedores
dos segredos das matas, suas
resisténcias se expressavam em
destruir fontes de sobrevivéncias
alimenticias da empresa seringalista
tomadas dos préprios indios: os rios e
peixes.

Em todos os depoimentos nido se
percebe nenhum tipo de identidade a
nova terra. No caso dos nordestinos
migrantes as dividas aos seringalistas
(viagem, alimentagdo, vestudrio,
material de trabalho) os faziam cativos,
nao lhes restando outras alternativas
sendo a obediéncia, a desilusdo e a
revolta pelo lugar outrora visto como
eldorado. Abandonados a prépria
sorte, terdo que encontrar maneiras de
sobrevivéncias que lhes possibilite
suportar a dupla dor: a saudade da
terra-mae (o Nordeste) e a faléncia do
eldorado prometido e ndo cumprido.
O Nordeste se lhes apresenta como
uma utopia.

Sua realidade na Amazonia € a
estrada da seringa, o peixe em
substituicdo a carne (charque e a
pacoca). A seca, configurada na falta
de chuvas, principal motivo de sua
expulsdo do Nordeste, dd lugar a
grandes chuvas (inverno) retendo-o
dentro de casa. Enquanto no Nordeste
a chuva constitui motivo de alegrias,
na regido Norte significa redugdo das
atividades produtivas, pois o corte da
seringa para retirada do latex acontece
nos periodos de pouca precipitagao.

O trabalho nos seringais chega a
exaurir suas energias, mas precisa
produzir borracha para o pais e para
pagar suas dividas ao patrdo. Seu maior
inimigo ndo era a floresta, mas sim o
patrdo, que exigia cada vez maior

producdo de borracha, além da
proibicdo (em sua grande maioria) de
ndo poder trabalhar em qualquer outra
atividade, nem mesmo na agricultura.
Raros eram os casos em que 0s
seringueiros tinham essa autorizagao.
Nao era permitida a agricultura, porque
o migrante tinha que suprir suas
necessidades comprando no barracio
como ja explicamos em linhas
anteriores.

A extorsdo cometida pelos
seringalistas quanto aos precos dos
produtos do barracdo e o peso da
produgdo da borracha produzida pelos
seringueiros, nao tinham como ser
fiscalizadas pelos 6rgaos competentes
como o Banco de Crédito da Borracha,
pois as distancias entre os seringais e
Manaus, capital do Amazonas, a
inexisténcia de estradas, o medo dos
perigos da floresta, além do medo das
tocaias preparadas pelos jaguncos
encarregados de proteger os dominios
do seringal a mando do dono,
impediam a fiscalizagdo. Muitos
haviam sido remanejados para lugares
que ndo haviam “escolhido” quando de
seu alistamento no Nordeste no érgao
governamental criado para essa
finalidade: o SEMTA- Servico de
Mobilizagdo de Trabalhadores para a
Amazdnia - mesmo nio conhecendo a
regiao.

Doengas tropicais como a maldria,
febre amarela e a leishmaniose
encontram nas grandes bacias
hidrograficas e chuvas abundantes
(elementos presentes em larga escala
na regido amazonica),como € o caso
da regido amazdnica), o locus
privilegiado para sua propagagdo. O
migrante nordestino, soldado da
borracha e seringueiro, terd que
aprender a conviver, também, com essa
realidade. Ao ser instalado na mata
passa a ser alvo de picadas de insetos
transmissores dessas doengas. Ao
interferir no ecossistema natural da
regido, sem nenhuma orientagao
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sanitdria, as grandes levas de
seringueiros constroem suas moradias
de forma precdria e promovem
derrubada indiscriminada da mata
provocando o ataque desses insetos
que se expressa nas epidemias,
responsaveis pela debilidade da saide
geral do corpo em larga escala com
altos indices de mortalidade.

A revolta do migrante ndo podia
nem mesmo Ser contra a seringa, pois,
destruindo-a, mais ficaria devendo ao
patrdao. Alguns poucos conseguiam
fugir desses locais, os perigos da mata
se lhes apresentavam bem menores
diante do sofrimento a que estavam
submetidos no seringal. Porém, o
patrdo colocava seus capangas para
recapturd-los; o que no caso das
familias era mais fécil de acontecer,
pois o choro das criancgas as
denunciavam e logo eram capturadas
e levadas para outro seringal.

Quanto aos solteiros, a saudade do
bem-querer deixado no Nordeste o
fazia imaginar que logo conseguiria
pagar suas dividas e voltar para sua
amada. Triste ilusdao! O cativeiro no
seringal € uma dura realidade. O
alcoolismo é uma das primeiras
reagdes a situagdo que enfrentam;
outros buscam nas prostitutas a
superacdo das caréncias afetivas e
sexuais e outros fardo da agressividade
seu mecanismo de defesa.
Agressividade expressa nas brigas
constantes por mulheres e nas disputas
por jogos de azar e, nos maus tratos
as suas préprias mulheres.

As resisténcias ao sentimento de
abandono, do medo, da inseguranca e
das situacOes de desestruturacao
familiar que povoam a cotidianidade
do migrante nordestino seringueiro se
expressam, ainda, na criagido de
espacos sagrados que passam a
representar as simbologias da
sacralidade. O divino, o sagrado e a fé
que acompanham os migrantes
nordestinos seringueiros aliados a

representacdo imagética dos mesmos
quanto as forgas sobrenaturais, que, na
vivéncia da Amazdnia passam a
povoar sua mentes com mais
proximidade, remodelam suas priticas
religiosas em muitos aspectos.

REPRESENTACOES
DO SAGRADO NO
SERINGAL

O pensamento religioso acompanha
o migrante onde quer que vi. As
dificuldades e privagdes sofridas
agucam, de forma muitas vezes radical
e, portanto, distorcida, sua
“consciéncia” religiosa e mitica. Seu
pensamento cotidiano € o da realizagdo
do desejo de superagio dos problemas
por que passa. Nesse contexto, sua
relagdio com Cristo torna-se mais
solida; ou seja: assim como Cristo
precisou sofrer para o cristianismo se
tornar a religido dos sofridos e dos
esquecidos, os migrantes nordestinos
na Amazonia tomam como forga para
sobreviver as asperezas da mata, a saga
do Cristo sofredor resignado, porém
convictos de que s6 o amor a
religiosidade sera capaz de dar-lhes
forca para suportar tanto sofrimento.

O abandono a que se encontravam
as populagdes seringueiras nordestinas
de assisténcia médica e religiosa oficial
constituem elementos férteis para a
formacdo de uma religiosidade
multifacetada, ou seja, a proliferagido
da magia, da supersticio e da
benzedura. Magia, supersticdo e
benzedura, todavia, ndo constituem
elementos essencialmente amazonicos
como pode parecer. Os nordestinos
chegados a Amazonia também trazem
suas supersticdes e rituais de rezas
aplicadas nas benzeduras e remédios
do mato. O uso da jurema, por
exemplo, segundo Sangirardi Junior
(1983:191)

“era usada ritualmente por tribos

de dois grandes grupos indigenas
que habitavam o Nordeste: Jé, os
tapuias dos antigos escritores, e
kariri [...] todas as descrigdes de
ceriménias em que os indios bebem
jurema sdo de rituais com
influéncia catdlica e espirita [...]
a jurema jamais é encontrada na
pajelanga amazonica. A jurema tem
no Nordeste o seu habitat e, s6 no
Nordeste, é usada como planta
mdgica (catimbos e alguns xangos)
e na medicina popular [...] a
Jurema pode ser maturada também
com ervas aromdticas — Incenso,
alecrim, benjoim, etc — combustivel
mdgico, fumacga purificadora e
curativa”.

Portanto, a utilizagio de crendices
nao é exclusiva das populacdes
amazOnicas nativas. Todavia, numa
regido em que o indio e o caboclo
ribeirinho sdo primordialmente
supersticiosos, uma vez que suas vidas
sdo praticamente regidas por praticas
da magia e do misticismo, podemos
antever o que esse universo significou
no imagindrio dos seringueiros
nordestinos, diante das “interacdes”
(mesmo que for¢adas muitas vezes)
entre esses € os povos das florestas
para a formacéo de sua religiosidade.

O nordestino que foi para a
Amazdnia levava consigo, também,
suas crencas e supersticdes. Nesse
sentido Wagley (1988: 218-19) nos diz:

“O Brasil, com sua heranga
cultural formada pela fusao das
culturas da Europa, da Africa e do
Amerindio, possui sua parcela bem
caracteristica de crengas populares
e prdticas de magia. A regido
amazoénica, isolada por tanto tempo
dos centros da técnica e da ciéncia,
conservou muitas crengas e magias
dessas trés tradigoes culturais.
Certas crengas medievais ibéricas
permaneceram muito tempo apos
haverem desaparecido em Portugal
€ numerosos conceitos e costumes
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de origem amerindia ainda sdo

hoje conservados na Amazénia

pela populagao rural. A despeito do
pequeno niimero de escravos

africanos que vieram para a

Amazébnia, os costumes da Africa

também influiram sobre as crengas

populares da regido”.

As realidades vivenciadas nos
seringais amazonicos pelas populagdes
migrantes nordestinas passam a ser
representadas, simbolizadas, através
dos sentidos que essas realidades vao
gestando em seu imagindrio, ou seja,
desilusdes, desejos, sonhos e crengas.

Assim, as dindmicas de
convivéncia com os saberes do outro
- indios e caboclos ribeirinhos -
remodelam o sentir e o olhar do
nordestino naquela regido enquanto
elemento (agora) constituinte da sua
realidade.

Nesse sentido, qualquer estudo
sobre a AmazOnia que busque
compreender sua diversidade mitico/
cultural deve, necessariamente, ser
historicamente contextualizada para
melhor compreendermos os agentes
que a representam. Compreender, pois,
a Amazonia, dentro dessa perspectiva
€ investigd-la sob uma estrutura de
sentidos, de significados que circulam
entre seus membros, mediante
diferentes formas de linguagem (Teves
1992:17). Ou seja, compreender as
formas de representagdo do sagrado
nos seringais da Amazonia é, antes,
perceber que, distantes da
religiosidade sacramental as
populacdes dessa regiao
desenvolveram um cristianismo nio
obrigatério mas muito devocional, ndo
sacramentalista mas intensamente
voltado para a veneragdo dos santos
(Hoonaert, 1992:401).

Uma devogdo cujos ritos, ou seja:
simbolos, objetos e gestos trazem a
marca das dindmicas dos sofrimentos,
das conquistas e do desejado. Assim
como se recorre a Deus nas oragdes

.de  prdticas

do clero oficial para a superag@o dos
problemas espirituais e pessoais,
recorre-se as rezadeiras, a magia, a
pajelanca.

Todavia, como afirmamos
anteriormente, a existéncia de
diversidade cultural (brancos, indios e
caboclos) ndo significa afirmar que
houve uma fusdo completa entre o
catolicismo e os remanescentes dos
ritos religiosos nativos. Em vez disso,
a crenga nos pajés e seus espiritos
existia (e ainda continua existindo)
simultaneamente com o catolicismo
popular (Wagley, 1988: 233).

Como percebemos, em tudo que
dissemos até o momento, o sagrado se
apresenta como transcendente ao
exposto, isto &, ao visivel apenas. O
sagrado segundo Chaui (2000:297)
“opera uma energia de encantamento
do mundo, habitado por forgas
maravilhosas e poderes admiraveis que
agem magicamente”; e no dizer de
Eliade (1992:164), ““0 homem religioso
cré que a vida tem uma origem sagrada
e que a existéncia humana atualiza
todas as suas potencialidades na
medida em que é religiosa, ou seja,
participa da realidade”.

Nesse contexto o espago merece um
olhar mais especifico. Ao ser tornado
sagrado enquanto campo de atragdo,
redenc¢do e transcendéncia, possibilita
o contato com Deus ou com deuses. O
espago, ao ser tornado sagrado através
religiosas, €
redimensionado como santudrio dos
ritos, portanto, lugar por exceléncia em
que a religido € praticada. E por estar
revestido de sacralidade a orag¢do ou a
prece toma significado divino
(Rosendahl, 1997).

Na medida em que se encontram
abandonados e carentes de conforto
espiritual oficial, as populagdes
amazdnicas - igualmente os
nordestinos seringueiros — devotos
fervorosos ou iluminados (escolhidos)
por aspiragdes de santos ou entidades

tomam para si a tarefa de organizar e
ministrar o sagrado/religiosidade do
lugar. Foi assim com o Daime, doutrina
fundada por Raimundo Irineu Serra, no
Acre, em 1930. Segundo Froes (1986:
31), mestre Irineu chegou ao Acre com
20 anos para trabalhar nos seringais
ainda no primeiro grande “boom” da
borracha que ocorreu de 1850 a 1920;
seu trabalho, posteriormente, como
funciondria do Governo Federal na
Comissdo de Limites entre o Acre,
Bolivia e Peru, mestre Irineu conheceu
através dos contatos com indios
peruanos a ‘“ayahuasca”, bebida
preparada com cip6s e folhas especiais
da floresta e que teria grande expressdo
na busca do sagrado/espiritualidade a
todos que a bebessem.

Ainda, segundo Froes, através de
relatos de companheiros de mestre
Irineu, este, teria recebido a apari¢do
de uma mulher que se dizia Nossa
Senhora da Concei¢do, a Rainha da
Floresta, que o havia escolhido para,
através de uma série de regras e rituais,
fundar o Santo Daime. O nome Daime,
a autora esclarece

“vem da revelagdo da Rainha da
Floresta, quando ela esclarece
para o mestre que a bebida teria
muito mais nomes, mas o nome
verdadeiro era o préprio verbo
divino Dar, Dar para os que

necessitassem e pedissem,
originando assim o Daime. Daime
amor, Daime luz, Daime forg¢a, sd@o
expressdes caracteristicas da
doutrina do Santo Daime. Relatam
ainda que a Rainha da Floresta
concedeu-lhe a patente de Chefe do
Império Juramidam, [...]. A
doutrina Juramidam é resultante
da unido de caracteristicas
religiosas dos trés elementos
étnicos formadores da cultura
brasileira, o indio, o negro e o
branco. |[...] Filiado ao Circulo
Esotérico da Comunhdao do
Pensamento, com sede em Sdo
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Paulo, e recebendo em 1955

honrarias e certificados dessa

organizagdo, o mestre Irineu
extraiu os ensinamentos do

Circulo, os principios bdsicos da

doutrina do Santo Daime:

Honraria, Amor, Verdade e Justiga.

Anos mais tarde filiou-se também

a antiga e mistica Ordem Rosa

Cruz”.

O Daime desempenha, na floresta,
o sagrado e a sacralidade que seu
fundador interpreta. A revelagdao que
mestre Irineu recebe é a Rainha da
Floresta. Floresta que ele conhece
muito bem diante de sua vivéncia na
mesma. Floresta que aprendeu a
respeitar através das dificuldades que
encontrou ao longo de sua
permanéncia na mesma. Floresta que
opera em seu imagindrio o refazer da
sua religiosidade. Mestre Irineu era
também um homem que percebia a
falta do espago sagrado e sabia o que
essa falta representava no imagindrio
das populagbes nordestinas que ali
habitavam. Sendo, ele préprio, um
desses nordestinos, sentiu (e percebeu)
a falta dorito e do ritual da sacralidade
pelo coletivo das comunidades
seringueiras. Partidario de que a vida
tem uma origem sagrada e
reconhecendo as influéncias culturais
do negro, do indio e do branco na
formac@o religiosa e cultural do Brasil,
mestre Irineu reconhece, através de sua
filiagdo espiritual, forcas e entidades
espirituais que permeiam o imaginario
coletivo. Ao filiar-se ao Circulo
Esotérico da Comunhio do
Pensamento, mestre Irineu, gesta por
fim, toda a esséncia moral e religiosa
do Daime.

Harmonia, Amor, Verdade e
Justica, elementos que constituem os
principios fundamentais do Circulo
Esotérico da Comunhdo do
Pensamento s@o utilizados por mestre
Irineu na formagdo e finalidade do
Daime, que trabalha para a realiza¢dao

em si mesmo das palavras que
compdem seus fundamentos, o adepto
deve respeitar moral e socialmente seu
irmao/outro.

Outra manifestagao do sagrado e da
religiosidade amazdnica € o Cirio de
Nazaré. Em outubro, Belém se
transforma na capital da fé amazonica.
Expressdo maxima da representacao
do sagrado amazonico, no Cirio estao
expressas a diversidade das formagoes
culturais da Amazonia. Segundo
Hoornaert (1992:404), o Cirio passa
impassivel as manipulagdes. “Ele ndo
é nem da ‘religido civil’ nem da
‘religido eclesidstica’, escapa aos
enquadramentos. O poder eclesidstico
entrou por duas vezes em atrito com a
dindmica do Cirio e por duas vezes
teve que ceder”. Enfim, encontramos
no Cirio toda uma trajetéria de saberes
configurados no sentir o universo do
sagrado a partir de vivéncias locais
configuradas no universo mitico e
mistico da selva, das prdticas
cotidianas, do linguajar, do imagindrio
e do sentir o sagrado efetivamente
expresso nos rituais que formam a
procissao do Cirio de Nazaré.

Na Amazonia, a religiosidade/
sacralidade gestadas, expressam as
dindmicas das relagbes sociais
redimensionadas com a produ¢do da
borracha. As exploracdes, as
desilusdes e frustragdes sentidas pelos
migrantes na faléncia do eldorado
prometido remodelam o olhar desse
migrante na sua representagio
simbdlica do sagrado. A redefini¢do
dos costumes passa, necessariamente,
pela sabedoria da sobrevivéncia na
mata.

Como nos diz Marina Silva*,
historiadora acreana, senadora e
atualmente, ministra do Meio
Ambiente: “Conviver com os povos da
floresta é uma experiéncia capaz de
modificar profundamente a vida de
uma pessoa”. As populagdes

nordestinas que foram em busca do
eldorado prometido com a batalha da
borracha que o digam.

* Maria Liége Freitas Ferreira ¢
historiadora, Prof® no Dpto. de Historia e
Geografia da Universidade Federal de
Campina Grande/PB.

NOTAS

1 - Entrevista concedida a autora em 27/10/95.

2 - Jornal Alto Madeira, 03/09/91, Porto Velho
- Rondoénia.

3 - Revista NOSSA, n? 5, Ano |, 1993, Porto
Velho - Rondbnia, p.31-38. passim

4 - Marina Silva ao prefaciar o livro de Cristina
Scheibe Wolf, “Mulheres da Floresta: uma
histéria do Alto Jurud, Acre (1890-1945). Séo
Paulo, Hucitec, 1999.
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Christ Church

A primeira igreja étnica do Brasil

Their mark on this land is still seen and still laid

The way for a commerce where vast fortunes were made
In the supply of an Empire where the sun never set

Which is now deep in darkness, but the railway’s there yet.

Navigator, The Pogues

os séculos XVI e XVII,

uma divisdo foi criada no

mundo cristdo entre os que

apoiaram o Apostolado de
Sdo Pedro e os seguidores das novas
seitas evangélicas. Espanha e Portugal
estabeleceram-se como os campedes
de um catolicismo sitiado pelas Igrejas
Reformistas. Suas coldnias do além-
mar eram protegidas da ameaca
herética pelo Santo Oficio e por leis
que restringiam a imigragdo e o
estabelecimento de protestantes. Por
séculos, ser brasileiro, peruano, ou
mexicano era sindnimo de ser cat6lico,
pelo menos oficialmente.

Todavia, com a decadéncia dos
impérios ibéricos, houve uma
crescente pressdo para a abertura das
col6nias sul-americanas. No caso do
Brasil, a marca diviséria entre o velho
sistema colonial e a abertura ao mundo
veio em 1807, com a fuga da Familia
Real Portuguesa para o Rio de Janeiro.
Com o decreto de abertura dos portos
no ano seguinte, Dom Jodo VI deixou

Thaddeus Blanchette*

clara a sua intengdo de liberalizar as
politicas de imigrag¢do para o Brasil,
convidando “as Nagdes estrangeiras a
virem engrandecer este continente nao
s6 com sua populagdo, mas ainda com
seus cabedais e com seus préstimos - e
talentos, na agricultura e nas artes - de
que devem resultar as mais felizes
conseqiiéncias para o crescimento e a
prosperidade do Brasil” (Ministério da
Justiga, 1960:2).

A nagio estrangeira que mais iria
se beneficiar com esse decreto era a
Gra-Bretanha. No Rio de Janeiro, a
presencga inglesa tinha sido crescente
desde os meados do século XVII
quando os ingleses ganharam o direito
de comerciar livremente com o Brasil.
Com a abertura dos portos brasileiros,
uma presencga significativa de
comerciantes britanicos e suas familias
foi estabelecida em ambos os lados da
Baia de Guanabara. Em muitos
sentidos, essa aglomeracdo pode ser
considerada como uma das primeiras
coldnias étnicas de procedéncia

Sua marca nessa terra ainda é clara e presente

Uma rota para o comércio onde se faziam vastas fortunas
No abastecimento dum império onde o sol jamais ia se por
Que hoje se encontra mergulhada nas trevas,

mas a ferrovia ainda permanece.

européia no Brasil. Embora nio
entendidos — e ndo se entendendo —
como imigrantes, os membros da
colonia britdnica carioca construiram
uma rica vida comunitdria na lingua
inglesa que abrangeu todos os aspectos
de existéncia em ferras brasilis, desde
o batismo de seus filhos em ceriménias
feitas na lingua materna, até o enterro
dos mortos em seu cemitério em
Gamboa. Por dois séculos, essa
presenga britdnica marcou o cotidiano
e os costumes do Brasil, fato notado
por Gilberto Freyre e Sérgio Buarque
de Holanda.

Uma das institui¢Oes centrais dessa
coldnia foi a Igreja Anglicana de Christ
Church, atualmente localizada na Rua
Real Grandeza, 99, no bairro de
Botafogo. A histéria da Christ Church
acompanha a expansdo e a decadéncia
da col6nia britanica em torno da Baia
de Guanabara. Sua existéncia
continuou apés a diminui¢do da
coldnia nos anos pds-Segunda Guerra,
pois a igreja se situou como a pedra-
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chave da rede de institui¢des britanicas
restantes centradas no Rio de Janeiro
e fortaleceu suas liga¢des com a
comunidade étnica de britdnico-
descendentes ao seu redor. Nesse
sentido, a Christ Church € algo muito
além de uma simples casa de Deus: ela
€ a peca unificadora que articula, de
forma sincronica e diacrOnica, os
diversos ramos de uma presenga
britdnica na cidade e em seus
arredores.

UMA BREVE HISTORIA
DA CHRIST CHURCH

Embora os britanicos tivessem
ganho a liberdade de fé nos territérios
portugueses em 1654, continuaram
proibidos de se reunir com finalidade
religiosa até 1810, quando Portugal
assinou um tratado de comércio com a
Gra-Bretanha, permitindo o
estabelecimento de igrejas anglicanas,
“contanto que as sobreditas capelas
sejam construidas de tal maneira que
exteriormente se assemelhem a casas
de habitagdo e também que o uso de
sinos ndo lhes seja permitido”. Essa

Foto: Tom Loyd

liberalidade em questoes de fé
preocupou a igreja romana que queria
estabelecer um Santo Oficio em 1819
para vigiar os ingleses no Brasil. Dom
Jo@o VI resolveu defender o tratado,
aparentemente achando que as boas
relagdes com o Império Britanico
fossem mais valiosas que a reputa¢ao
portuguesa como defensora da fé
catdlica. Nessa decis@o, o Rei foi
apoiado pelo Bispo do Rio de Janeiro,
que observava: “Os ingleses realmente
ndo tém nenhuma religidao, mas sdo um
povo orgulhoso e teimoso. Se forem
negados em seus desejos, fardo desse
assunto algo de importancia infinita
mas, com a permissdo concedida,
construirdo sua capela e ninguém
nunca entrard nela”. As palavras do
Bispo provaram ser proféticas, pois a
Christ Church, a primeira igreja
protestante da América portuguesa,
construida na antiga Rua dos Barbonos
com uma capacidade para abrigar 500
pessoas, raramente contou com mais
de 50 freqiientadores em seus servigcos
(Christ Church, 1994:2-5; Tarsier, s/
d: 122).

Todavia, a igreja situou-se como

simbolo da presenca britdnica na
regidao. A importancia de seu papel
pode ser constatada através de sua
presenga frequente nas reportagens
diplomadticas e nos jornais cariocas de
lingua inglesa da época.

Os anos finais do século XIX
marcaram o auge da presenca britanica
no Rio, em termos de influéncia
econdmica e cultural. O envolvimento
com o desenvolvimento das redes
elétricas e de transporte ferrovidrio
incentivou um aumento no fluxo de
técnicos britdnicos ao pais e o
conseqiiente crescimento das
institui¢des da colonia. Todavia, com
a eclosdo da Primeira Guerra Mundial,
a influéncia britdnica no Brasil
comecou a diminuir drasticamente,
sendo a Gra-Bretanha forcada a se
desfazer de varios de seus interesses
econdmicos no pais. Esse processo foi
acelerado com o inicio da Segunda
Guerra. Como salientei em outros
trabalhos (Blanchette, 2001: Apéndice
A e B), a diminui¢cdo dos interesses
britanicos foi seguida por uma queda
significativa na populac@o inglesa em
torno da Bafa de Guanabara.

Em 1942, no meio da Segunda
Guerra, a coldnia britdnica comecou a
constru¢ao de um novo e grandioso
prédio no atual terreno da igreja, Rua
Real Grandeza, 99, no bairro de
Botafogo. Essa obra foi paga com as
contribui¢des dos préprios membros
da congregacdo e a Christ Church
mudou-se para novo local um ano
ap6s. Desde entdo, a igreja tem
prestado servigos do rito anglicano na
lingua inglesa a um nimero reduzido
de fiéis.

DENTRO DA IGREJA

A igreja anglicana foi uma das
primeiras igrejas nacionais da Europa,
sendo fundada por Henrique VIII para
fortalecer seu poder secular. Sempre
foi associada ao Estado britanico e aos
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seus projetos para obtencdo de
prestigio no mundo. A Christ Church,
em particular, foi construida durante a
pior crise da histéria do império. Nao
¢ de surpreender, entdo, que a
linguagem simbdlica da igreja destaca
os sacrificios da col6nia na defesa da
patria. O interior da Christ Church ndo
€ apenas um espaco sagrado dedicado
ao cristianismo: € também um altar ao
britanismo.

A cruz de Sao Jorge e as
placas comemorativas

No fundo da nave, oposta ao altar,
hd uma alcova contendo um enorme
escudo de Sao Jorge feito de marmore
e flanqueado por listas dos nomes de
membros da colOnia que morreram nas
guerras mundiais: 36 na Primeira e 46
na Segunda. Acima do escudo estdo
gravadas as palavras “Their name
liveth evermore” (“‘Seus nomes vivem
perpetuamente”). Dentro da alcova
encontram-se as bandeiras da Gra-
Bretanha e da Royal British Legion of
Rio de Janeiro (uma associacgdo
comemorativa e de veteranos de
guerra), ficando uma de cada lado das
listas. Dois vitrais situam-se fora e dos
lados da alcova, um representando Sao
Jorge, o santo padroeiro da Inglaterra,
e o outro Sdo Sebastido, o padroeiro
do Rio de Janeiro.

Nas paredes da nave estdo
penduradas 19 placas comemorativas,
feitas de marmore ou bronze. Dessas,
cinco homenageiam mortos nas
guerras mundiais. A mais tocante das
placas € certamente aquela que celebra
os trés irmaos Moore e que lembra aos
visitantes que eles, embora “nascidos
e criados no Brasil, fizeram parte da
Grande Guerra por sua prépria vontade
e sacrificaram suas vidas pelo Home
Country [literalmente, ‘pais-lar’].”

A cruz e as placas comemoram os
sacrificios de uma coldnia que nao se
entendeu como separada do pais de

origem, apesar de muitos de seus
membros serem “‘nascidos e criados no
Brasil”. Do Somme ao Tobruk,
membros da col6nia britanica carioca
participaram das maiores batalhas das
guerras e esse servico € apresentado
em Christ Church como umdever e um
motivo de orgulho. Vistos em
conjunto, a cruz e as placas formam
um contraponto secular a simbologia
cristd da igreja, fato enfatizado ainda
mais pela profusdo de bandeiras
penduradas na nave.

As bandeiras

De acordo com os membros mais
velhos da Congregagdo, as bandeiras
foram penduradas na época da
inauguracdo da nova igreja em 1943 e
foram escolhidas para representar as
nagoes aliadas a Gra-Bretanha durante
a Segunda Guerra. Todavia, uma
andlise mais precisa logo mostrard que
outros fatores deveriam ter sido
considerados na selec@o, pois nem
todas as nagOes aliadas ali figuram. A
bandeira da Franca, por exemplo, ndo
se encontra junto as de vdrios outros
paises que contribuiram para a vitdria
aliada. Em lugar de destaque, na frente
da nave, encontram-se as bandeiras
brasileira e britdnica. Descendo pela
nave em dire¢do a cruz comemorativa,
estio as bandeiras (em pares)
americana e canadense; neozelandeza
e australiana; sul-africana e maltesa; a
da Marinha e da Marinha Mercante
Real; norueguesa e a das Nacgdes
Unidas; e, finalmente, a da Forca
Aérea Real e a nigeriana.

Um funciondrio da igreja contou-
me que as bandeiras da Nigéria e da
ONU foram adicionadas anos apés a
inauguragido e acrescentou: “Os
patrons da igreja incluem os
embaixadores dos paises membros do
Commonwealth”. “Geralmente, eles
ndo prestam atenc¢ao na gente, mas
certa época o embaixador da Nigéria

freqiientava os servigos e arranjou uma
bandeira para nés. A da ONU veio
depois. Achdvamos necessdrio
representar na nave todos os paises e,
como nao hd espago para tantas
bandeiras, a da ONU serve a essa
fungdo.”

Esse mesmo funciondrio ndo sabia
explicar bem a inclusdo da bandeira da
Noruega, a tnica flaimula nacional,
além da brasileira, que nao
representava um pais ou col6nia
angl6fono. Dizia-me que o fato teria a
Ver com uma presenga norueguesa na
Congregacdo em 1943. Vale a pena
notar que todas as outras bandeiras
presentes (fora a maltesa) representam
as principais colonias de assentamento
do Império Britanico e o Império em
si, que conta com quatro bandeiras,
incluidas as dos servigos militares.
Além das bandeiras das colonias de
exploracdo — como Jamaica, India e
Paquistdo, todos membros do
Commonwealth e aliados na Segunda
Guerra — as bandeiras das nacdes
componentes da Gra-Bretanha também
ndo sdo incluidas. Isto em franco
contraste com outros lugares onde os
britanicos e agregados reiinem-se na
cidade (como certos “pubs” por
exemplo) que fazem questdo de exibir
as bandeiras da Irlanda, Escécia e
Inglaterra. Em outras palavras, a
simbologia da nave da Christ Church
subscreve-se a um ideal do Império
como uma unidade hegemdnica, acima
das diferencas étnicas contidas em suas
fronteiras. Isto estd longe de ser o ideal
compartilhado por muitos dos
britanicos atualmente residentes no
Rio.

O conjunto de elementos na nave
combina-se para reforcar a sensagio de
um espago simultaneamente sagrado e
étnico. Durante o culto, a Congregacao
posiciona-se voltada para as bandeiras
brasileira e britanica, ouvindo a missa
em inglés e tendo as suas costas a cruz
de Sio Jorge, enaltecendo o servigo a
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Foto: Tom Loyd

Gra-Bretanha. Além disso, os
participantes do culto encontram-se
rodeados por lembrangas dos
antepassados e pela representacao dos
seus sacrificios ao Home Country.
Acima de suas cabecas, as flamulas dos
paises amigos (concebidos, prin-
cipalmente, como os “descendentes”
anglofonos de assentamento britinico)
brilham no sol da manha que se infiltra
através dos vitrais, a maior parte deles
dedicada a ilustres membros da colonia
britdnica da cidade. Diante desse
quadro, ndo hd como ndo sentir que
participar de uma missa na Christ
Church € participar de um rito que é,
sobretudo, britdnico.

A pintura no batistério

Se o tema dominante da simbologia
da nave € o britanismo, a localizagdo
da igreja no Rio de Janeiro é

certamente uma
presenca simboélica
de importancia
quase igual, algo
que distingue a
Christ Church de
seus pares no
Home Land. Como
mencionamos
acima, a alcova
comemorativa €
flanqueada por
vitrais represen-
tando o padroeiro
da Inglaterrae o da
cidade. A bandeira
britanica tem como
contraponto, em
lugar de destaque,
ao lado do altar, a
bandeira brasilei-
ra; as preces
visando a satde e
a sabedoria da

Rainha Elizabeth

sdo acompanhadas

por outras simila-
res - para o Presidente Luis Ignéacio
“Lula” da Silva. Mas o lugar onde se
encontra a manifestacdo mais
interessante, objetivando uma
aproximagdo de ideais entendidos
como brasileiros, € no batistério - uma
pequena sala ao lado direito da nave.
Na parede, existe uma pintura de um
Jesus louro, rodeado por trés querubins
(dois brancos e louros e um negro).
Jesus apresenta-se a um grupo
multiétnico de criangas, que inclui um
par de indios brasileiros, dois mulatos
e dois negros.

A pintura foi feita em algum
momento da década de 1970 e
demonstra, sem divida alguma, uma
certa mistura de ingenuidade e
arrogancia que sO pode ser classificada
precisamente em inglés: é patronizing
ao extremo. Essa a classificacdo, alids,
que foi aplicada a pintura por um dos
atuais sacerdotes da igreja, que me

dizia querer reformd-la “com uma
balde de tinta jogado por cima”.
Todavia, sua inclusdo na nave,
justamente em frente a fonte batismal,
demonstra uma tentativa de represen-
tar um dos temas mais antigos e
constantes da interacdo brasileira e
inglesa: o da mistura racial.

Em primeiro lugar, € interessante
notar que a pintura inclui mulatos e
negros, uma diferenciacdo de olhar que
dificilmente seria encontrada na
Inglaterra na época em que ela foi
pintada. Em segundo lugar, a
localizac@o da pintura, acima da fonte
batismal, associa criangas, raca e
miscigenacdo justamente no lugar de
batismo, onde a congregacdo
ritualmente incorpora sua prole a
comunidade religiosa. Muitos dos
britdnicos do Rio casam com
brasileiros nativos e geram criangas
que, nas palavras de Gilberto Freyre,
“nem sempre [sdo] rigorosamente
arianas” (Freyre, 1948:77). Diante
dessa situag@o, a pintura parece sugerir
que todos sdo iguais aos olhos do
Senhor seja qual for a ancestralidade.
Sdo todos incorpordveis ao Reino do
Céu e — em associacdo com a
simbologia do resto da nave — ao
Estado britanico. Nesse sentido, um
componente ideoldégico caro ao
nacionalismo brasileiro — o da mistura
das racas — € incluido na reproducdo
ritualista da comunidade étnica e
religiosa que compde a Congregacao
da Christ Church.

A ORGANIZACAO SOCIAL
DA CHRIST CHURCH

No periodo seguinte a Segunda
Guerra até hoje, a Christ Church tem
mantido sua especificidade como
igreja angl6fona enquanto semelhantes
instituicdes em S@o Paulo e Salvador
fecharam suas portas ou foram
absorvidas pela Igreja Episcopal
Anglicana do Brasil. Christ Church,
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porém, continua independente da
igreja brasileira, embora ligada a ela,
sendo o dltimo baluarte da extensa rede
de igrejas inglesas no Brasil. Sua
independéncia relativa é fruto de uma
decisdo tomada na década de 1970, a
de “terceirizar” o controle da
propriedade da igreja e de suas
dependéncias. De acordo com varios
dos membros da Congregacao, temia-
se (e ainda teme-se) que a igreja
brasileira possa vir a tomar conta da
Christ Church, absorvendo-a e
transformando-a na catedral anglicana
do Rio de Janeiro. Como uma mulher
me falou, “Estamos numa situag@o
meio isolada e delicada aqui.
Queremos manter a igreja como um
espago onde a missa € recitada em
inglés, mas temos que ficar sempre de
olho na igreja brasileira.”

Desejosos de manter sua
especificidade lingiiistica e étnica, os
membros da igreja decidiram passar o
titulo de propriedade ao “British and
Commonwealth Society do Rio de
Janeiro” (o BCS), uma associagdo
politico-cultural britanica, reservando
a igreja o direito de vetar todas as
decisdes sobre o uso das dependéncias.
Hoje, a igreja continua sendo uma casa
sagrada, mas também € a sede de varias
atividades seculares, cuja tunica
caracteristica unificadora € a presenca
de anglofalantes e — particularmente —
britdnicos. Como um dos funciondrios
da igreja explicou-me, “Quem retlne
toda a gama de atividades e grupos que
abrigamos aqui sdo os ingleses. Se
vocé olhar bem, sempre tem um inglés
na drea”.

Qualquer anélise da Christ Church
como institui¢do étnico-religiosa,
entdo, hd de levar em consideragio a
administracdo da propriedade da
igreja, que abrange o templo, suas
dependéncias, a casa do capeldo e o
prédio que abriga uma unidade da
British School of Rio de Janeiro. Vale
a pena distinguir entre “Christ

Church”, definida como uma
congregacao anglofalante e largamente
britanica, e “Christ Church”, a igreja
e suas dependéncias em termos fisicos.
Sdo vdrias as organizagdes que
utilizam estas ultimas, sem nenhuma
ligacdo direta com a igreja entendida
no primeiro sentido. Esses grupos sido
divisiveis em trés categorias: os
principais usudrios da propriedade, que
podemos entender como “donos”, no
sentido de que sdo eles que
determinam como as dependéncias
devem ser usadas; as pequenas
associagdes de cunho étnico ligadas a
nogao de “britanismo” ou a anglofonia;
e outras congregacdes religiosas que
utilizam o espacgo para seus cultos.

Os grupos religiosos

Além da Congregacdo da Christ
Church, trés associagdes religiosas
utilizam a igreja e suas dependéncias.
A primeira € a pardquia anglicana
brasileira de Sdo Lucas. Sua inser¢io
na propriedade € fruto das aliangas que
os britdnicos mantém com seus
correligiondrios do anglicanismo
nativo e as missas de Sdo Lucas sdo
celebradas aos domingos de manha, em
portugués, uma hora antes da missa em
inglés. As duas igrejas sdo separadas,
embora uma minoria significativa de
cada uma das congregacdes assista a
ambas as missas. Ainda que a Christ
Church seja tecnicamente
independente, via de regra segue a
orienta¢do do Bispo anglicano do Rio.
Dois pequenos grupos evangélicos
independentes também utilizam as
dependéncias da igreja para as suas
reunides, ambos contando com a
presenca de britdnicos e outros
angléfonos em suas fileiras.

As associagoes étnicas e
lingiiisticas
As dependéncias da Christ Church

contém os escritérios de vdrias
associagOes que se organizam em prol
do “britanismo” (largamente
entendido, segundo a defini¢do do
BCS, como a apresenta¢do de uma
visdo positiva da Gra-Bretanha e de
suas ex-colOnias para a populacido
brasileira). Além da prépria BCS, essas
organizacdes incluem The
Freemason’s Lodge (uma associacao
magonica anglofalante), The Players
(um grupo de teatro que produz
espetdculos em inglés) e The Society
of Choral Music (um coro que canta
hinos em inglés), entre outros. A
maioria desses grupos € seguidora ou
do BCS, ou da congregagdo britanica;
dificilmente existiriam sem a base fixa
providenciada pela igreja.

Os “donos”

Os trés principais usuarios da
propriedade sdo a Congregacdo da
Christ Church, The British and
Commonwealth Society e The British
School. O BCS ¢ uma associag@o que
promove eventos culturais em prol do
britanismo na cidade. E tanto étnica
quanto imperial: fornece um palco para
que os descendentes brasileiros de
britadnicos possam desfilar sua heranga
étnica; trabalha para fortalecer o
prestigio da Gra-Bretanha no Brasil; e
apdia os representantes do capital
britinico no pais. O titulo da
propriedade de Christ Church estd em
nome do BCS desde a década de 1970
e a sua administracdo é, tecnicamente,
obrigac@o da Society. Todavia, a igreja
britdnica continua a realizar a
administracdo cotidiana das
propriedades e pode vetar quaisquer
decisdes tomadas pelo BCS.

The British School chegou a Real
Grandeza na década de 1950 e hoje é
0 grupo que mais utiliza a propriedade.
Trata-se de uma escola onde as aulas
sdo em inglés e o curriculo segue
padrdes britanicos, embora a maioria
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dos alunos € brasileira das classes
médias e altas. A escola € a
organizagdo do complexo que mais
gera dinheiro e o aluguel que ela paga
€ um componente importante da verba
que sustenta as propriedades. Portanto,
embora ndo tenha nenhuma voz oficial
na administragdo do complexo, tanto
a igreja britdnica quanto o BCS
prestam bastante atencdo em atender
as suas necessidades e reivindicagdes.

Juntos, os dirigentes desses trés
grupos formam um conselho informal
que determina como a propriedade sera
utilizada. Existe um certo atrito entre
os trés, face as suas diferentes
necessidades. Por exemplo, The
British School deve preocupar-se com
a seguranga fisica de seus alunos e
prefere que os portdes da propriedade
permanecam fechados. A igreja
britanica, porém, precisa que estes
fiquem abertos para cumprir seu dever
como local publico e sagrado. Embora
tecnicamente mais elevados na
hierarquia da propriedade que The
British School, a igreja e o BCS nido
podem ignorar as demandas de seu
melhor inquilino. A questdo dos
portdes custard, ento, a ser resolvida.

CHRIST CHURCHE A
“COMUNIDADE
BRITANICA”

Os donos da Christ Church
oficialmente concebem a igreja e suas
dependéncias como um espago a
servi¢o da “comunidade britanica”. A
anglofonia e a presenga de estrangeiros
angléfonos sdo, sem divida, marcas
distintivas do local. Todavia, muitas
pessoas utilizam o espago e a maioria
dessas ndo € de cidaddos britanicos.
Vale a pena, entdo, indagar quem,
exatamente, compde a “comunidade”
que a Christ Church pretende servir.
Podemos, para isso, fazer uma divisao
em quatro “circulos”, cada um mais
restrito que o dltimo.

Fregqiientadores

A comunidade, definida em sua
forma mais ampla, incluiria todos os
que utilizam ou trabalham no espago
determinado pela igreja e suas
dependéncias. A maioria desses €
composta de cidad@os brasileiros, cuja
primeira (e muitas vezes unica) lingua
é o portugués. Essa é a comunidade
da qual fala a publicacdo oficial
semanal da igreja. De forma ampla,
dirifamos que esse grupo pode ser
dividido em trés segmentos: a British
School, a The British and
Commonwealth Society e a igreja
propriamente dita (definida como as
congregacoes-irmas da Christ Church
e de Sao Lucas).

Angléfonos

O segundo circulo, mais restrito,
seria composto dos angléfonos que
utilizam os servigos providenciados
pelos grupos na propriedade. A
anglofonia marca a especificidade
do espaco e inglés € o idioma mais
falado nos arredores da proprieda-
de. S6 a paréquia de S@o Lucas e as
seitas evangélicas funcionam
exclusivamente em portugués, mas
essas sempre contam com a presenga
de anglofalantes. Vale a pena salientar,
porém, que a maioria dos angléfonos
encontrados na propriedade ndo sdo
britdnicos ou cidaddos do
Commonwealth: sdo americanos,
europeus de vdrias procedéncias e uma
maioria brasileira que é, em muitos
casos, constituida de pessoas casadas
com ou descendentes de britanicos. A
defini¢do angléfona de “comunidade”
parece ser popular entre os sacerdotes
da igreja, um dos quais me disse que
trabalhava no lugar “para ensinar a
sabedoria da biblia para quem fala
ingl€s. Nao sou, nem devo e nem quero
ser um representante da coroa
britanica”.

Britdanicos

Outras pessoas, particularmente os
membros do BCS, salientam que “a
comunidade” é composta “daquelas
pessoas no Rio que sdo ‘da Coroa’: os
suditos de Sua Majestade, a Rainha
Elizabeth, britdnicos ou membros do
Commonwealth”. A primeiro vista,
esta seria a comunidade mais
estritamente definida: mais nacional e
colonial do que propriamente étnica.
Seus membros, todavia, ndo sdo
escolhidos somente tomando-se por
base a cidadania, mas também pelas
atribuicdes politicas e culturais. Os
descendentes das familias britanicas
mais tradicionais do Rio de Janeiro
estdo claramente situados como
membros dessa comunidade, mesmo
sendo cidadios brasileiros de terceira
ou quarta geragdes, desde que possam
manipular a lingua e categorias
culturais entendidas como britanicas.
A maioria dos alunos da British
School, dos funciondrios da igreja e
boa parte da Congregagdo “britanica”
nido sdo “da comunidade”, se esta for
definida nesses termos.

Expatriados Ingleses

Uma quarta definicdo da
“comunidade” da Christ Church vem
principalmente de fora, embora tenha
sido também confirmada por vdrios
membros da congregacgao britanica.
Como registrei em outros trabalhos
(Blanchette, 2001), a grande divisdo
entre os “gringos” angl6fonos no Rio
parece situar-se entre os que trabalham
para poder morar na cidade (“locals”)
e os que moram na cidade em funcio
do trabalho (“expatriates”). Os
“expats” tendem a ser evitados pelos
“locals” e vice-versa. Nesse jogo, a
Christ Church é largamente entendida
como um espago “expat”, sendo
poucos os “locals” que a freqiientam.

Virios “locals” também acusam a
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Christ Church de ser “inglesa”. Nas
palavras de um de meus informantes
irlandeses e britanicos, “O que é um
‘britinico’, afinal? Te digo: um inglés
imperialista. E s6 agora, com a queda
do império, que ouvimos gente se
declarando ‘inglés’. ‘Inglés’ uma ova!
Sempre se chamaram de ‘britanicos’,
até que tiveram o tapete puxado
debaixo de seus pés. Aqueles caras 14
da Christ Church s@o bons camaradas.
Mas politica e culturalmente falando,
nao sio nada além de uma banda de
ingleses velhos e saudosos dos tempos
em que dominaram o mundo. O que
que eu tenho a ver com eles?”

CONCLUSAO: UM ALTAR
AO IMPERIO PERDIDO?

Embora duras, essas palavras tocam
na contradic@o principal personificada
pela Christ Church. A igreja foi
fundada a servico de um império
global que hoje se transformou em um
pequeno segmento multiétnico da
Comunidade Européia. Os fundadores
da Christ Church pretendiam construir
um monumento ao britanismo que
sobreviveria ao decorrer dos séculos.
Com a queda do império, a 16gica desse
simbolo foi enfraquecida e a
comunidade a qual ele servia diminuiu.
Hoje, vérios lugares antes associados
aos britanicos no Rio jazem
esquecidos. O que possibilitou a
continuagdo da Christ Church, onde
tantas outras institui¢des — e outras
igrejas anglicanas brasileiras de rito
inglés — falharam?

Uma explicacdo talvez possa ser
encontrada na ligacdo entre o sagrado
e o nacional que a igreja simboliza,
manifesta no sacrificio da construgdo
do novo templo com o dinheiro das
bolsas da prépria Congregagdo no
momento mais escuro da histéria
britdnica. Como vimos acima, a
ligac@o entre pétria, memoria e guerra
manifesta-se de um jeito singular no

espaco mais sagrado da igreja e a
memoria dos dias desesperados da
Segunda Guerra ainda continua muito
viva entre a Congregacio. Vale a pena
notar que a ultima placa comemorativa
pendurada na nave, em 2001, salienta
o servi¢co de uma mulher que lutava
como guerrilheira durante a Guerra.
Portanto, de todas as igrejas anglicanas
no Brasil, esta € a que tem a carga
simbdlica e histdrica mais rica e
vivamente preservada.

Um outro fator explicativo
certamente € o fato de que a Christ
Church foi, de todas as institui¢des
sociais britdnicas no Rio, a mais
totalizadora, englobando em seus ritos
as fases de vida e as transformacgdes
sociais mais importantes: nascimento,
morte, casamento, etc. Assim, a igreja
estd intimamente ligada a uma carga
emocional que se estende além de seu
apelo nacional e que, de fato, a
transforma. Através de seu papel na
reproducdo da vida familiar, a igreja
torna-se um simbolo de “nés, os
descendentes dos britanicos do Rio de
Janeiro”, transformando-se em um
espaco propriamente étnico (entendido
como simultaneamente brasileiro e ndo
brasileiro), e nao um simples
entreposto imperial.

Sejam quais forem as razdes para a
reprodugao da Christ Church como um
espaco simultaneamente étnico e
sagrado, essa envolveu uma
reformulacdo de sua missdo. De
simbolo nacional e imperial, a igreja
transformou-se em um marcador étnico
local. Quando a Gra-Bretanha quis
abrir mao da responsabilidade de
manter a igreja, os britdnicos locais e
os seus descendentes a assumiram. Nas
palavras de um membro da
congregacao (brasileira e descendente
de uma das familias britdnicas mais
antigas do Rio): “Sé queremos o
direito de venerar Deus na lingua
inglesa, mantendo a fé como nossos
antepassados, que construiram essa

igreja para esse fim”. Hoje, a Christ
Church ainda cumpre essa func¢io, mas
sua existéncia continua ndo estd
baseada nas necessidades do punhado
de expatriados itinerantes que ainda
utiliza seus servigos e sim nas de
comunidades mais amplas, ndo
estritamente britdnicas, para as quais
salientar “britanismo’” como marcador
étnico e politico € interessante. Vemos
isto, de forma mais concreta, nos
alunos brasileiros da British School,
cujas mensalidades tornam possivel a
manutencdo da propriedade. Nesse
sentido, a Christ Church assemelha-se
as velhas ferrovias inglesas, descritas
pela banda irlandesa “The Pogues”, na
musica com a qual comecamos este
artigo. A igreja foi construida a servigo
de um império “onde o sol jamais ia
se por” e que hoje estd confinado as
trevas. Todavia, a igreja ainda continua
no lugar e, permanecendo, serve a
outras finalidades, similares, mas
diferentes daquelas que objetivaram a
sua construgao.

* Thaddeus Blanchette é Doutorando em
Antropologia Social / Museu Nacional-UFRJ.
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TRAVESSIA

TRADICOES RELIGIOSAS
E CULTURA NO BRASIL

onhecido como um pafis
onde a maioria de sua
populacdo declara ser
cat6lica, ou pelo menos
afirma ter advindo de uma familia onde
se professa essa fé, o Brasil apresenta,
no entanto, uma variedade de tradicdes
religiosas herdadas dos povos
amerindios e africanos, as quais
continuam vivas e dinamizando as
expressdes religiosas do povo
brasileiro. Nesse sentido é comum
encontrar pessoas que se declaram
catblicas e a0 mesmo tempo transitam
por outras tradi¢des religiosas sem que
isto constitua um problema para elas.
Este texto tem como objetivo propor
algumas questdes sobre a dindmica
cultural presente na formagédo das
tradi¢des culturais e religiosas no
Brasil, procurando mostrar as mutuas
influéncias que umas exerceram sobre
as outras no seu processo de
configuragdo. Neste sentido, serd
preciso definir, em primeiro lugar, o que
se entende por cultura e religido numa
perspectiva antropoldgica, para depois
tecermos algumas consideragdes sobre
mudangas ocorridas no campo religioso
brasileiro e, finalmente, através de um
exemplo de uma prética pastoral
realizada entre os bolivianos em Sio
Paulo, fazermos algumas consideragoes
sobre as implicagdes da agdo da igreja
junto ao processo de reproducgéo
cultural destes imigrantes.

Sidney A. da Silva*

CULTURA
UM CONCEITO POLEMICO

O conceito de cultura tem sido
objeto de vérias abordagens. Para o
senso comum, ela se confunde, muitas
vezes, com a quantidade de
conhecimentos acumulados durante a
formagdo escolar. Assim, uma pessoa
tem cultura quando chegou a freqiientar
uma universidade. Mas serd que cultura
se resume apenas a conhecimentos
acumulados via escola? Trata-se de algo
mais amplo e complexo, pois, segundo,
André Maurois, “cultura € o que fica
depois de se esquecer tudo o que foi
aprendido”. Para os cientistas sociais,
e particularmente para os antrop6logos,
a cultura tem sido enfocada a partir de
vérias perspectivas. Para a corrente
evolucionista que considera a cultura
um fendmeno natural, isto €, que passa
por um processo de evolugdo, as
diferencas existentes entre os homens
sdo explicadas, portanto, pelas
limitagdes do seu aparato bioldgico e
pelos condicionamentos do meio
ambiente. Um dos elaboradores desta
corrente tedrica foi o antropdlogo inglés
Edward Tylor, que em 1871 definiu
cultura  como sendo  todo
comportamento aprendido, como
conhecimentos, crengas, arte, moral,
leis e costumes. A primeira rea¢do ao
evolucionismo inicia-se com o
antrop6logo alem@o Franz Boas (1858-

1949), o qual chamou a atengdo para a
importancia da investigacdo histdrica
deste ou daquele traco cultural, uma vez
que cada cultura segue os seus proprios
caminhos em funcdo dos diferentes
eventos histdricos que enfrentou.

A contribuicdo de Boas abriu,
portanto, outros caminhos para a
compreensdo das diferencas culturais,
possibilitando-nos dizer que todo
homem € o resultado do meio cultural
em que foi socializado. Nesse sentido,
Clifford Geertz (1978), define a cultura
como um conjunto de padrdes e valores
que organizam a experiéncia humana.
Isto quer dizer que todos os homens
podem ser socializados em qualquer
cultura, independentemente de sua
heranga genética. Assim sendo, a
experiéncia da dor, por exemplo, é
percebida de forma diferenciada entre
nés e alguns grupos indigenas.
Enquanto nés procuramos todas as
formas para evitd-la através de
analgésicos, eles preparam os seus
membros para enfrentd-la no dia a dia.
Este exemplo ilustra que a cultura
condiciona a visdo de mundo de cada
um, sendo inteligivel somente aqueles
que partilham a mesma tradig@o.

Isto nos permite dizer que todas as
culturas s@o particulares e que, portanto,
todos aqueles que foram socializados
numa cultura especifica tém a pretensdo
de desqualificar a do outro,
considerando a sua superior a dos
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demais. E o que denominamos de
etnocentrismo. Entretanto, esta postura,
quando levada ao extremo, acaba por
inviabilizar o didlogo intercultural,
justificando toda e qualquer forma de
preconceito. A variagdo religiosa desta
visdo é o fundamentalismo nas suas
diferentes versdes, o qual transforma as
crengas dos outros em algo herético ou
demonfaco.

A RELIGIAO COMO UM
SISTEMA CULTURAL

Vimos, anteriormente, que a cultura
€ o que torna as pessoas diferentes umas
das outras, e em tltima instancia € o que
as torna humanas. E nessa perspectiva
que queremos propor a discussdo da
religido nas sociedades
contemporaneas, ou seja, como uma
forma de conferir um sentido a
experiéncia humana. Nesse sentido,
Geertz (1978) define a religido como
um sistema cultural, ou seja, um corpo
consistente de simbolos, priticas e ritos,
valores, crengas e regras de conduta,
capaz de dar respostas nos momentos
em que os outros sistemas de respostas
falham, ou seja, nas situagdes limites.
Desta forma, a religido tem a razio de
ser ndo s6 porque ela confere um
sentido a vida das pessoas, mas,
sobretudo, quando existe a ameaga da
falta de sentido.

Esta defini¢cdo antropolégica da
religido permite-nos compreender as
experiéncias religiosas a partir de uma
outra perspectiva. O que estd em foco,
portanto, ndo é a veracidade de tais
experiéncias para quem nao as pratica,
mas a capacidade das mesmas em
conferir sentido a vida daqueles que as
buscam e praticam.

No entanto, sabemos que na histéria
da formacdo cultural e religiosa do
Brasil o catolicismo foi imposto pelos
colonizadores aos que ja habitavam esta
terra e, depois, mais tarde, aos africanos
escravizados. Para os invasores
europeus os indigenas encontravam-se
num estdgio de evolugdo inferior e,

portanto, como “criangas”, deveriam
receber a fé cristd para se tornarem
adultos e humanos, pois eram
considerados como gente “sem fé, sem
lei e sem rei” (Vainfas e Souza,
2002:12). O mesmo se deu com 0s
escravos africanos que, ao desembarca-
rem no solo brasileiro, eram batizados
e proibidos de cultuarem as suas
deidades. A intolerancia em relacéo as
religides afro-brasileiras ndo € algo
muito distante em nossa histéria, pois
até por volta de 1960 era preciso pedir
autorizacdo a Policia para pratica-las.

Entretanto, ao longo dos séculos, o
catolicismo colonial, que na sua origem
jé havia incorporado tradig¢des célticas
e romanas foi, de certa forma,
“contaminado” pelas tradigdes
religiosas amerindias e africanas e vice-
versa, produzindo um processo
sincrético entre estas vérias formas de
cultuar o sagrado, com caracteristicas
marcadamente intimistas, como € o caso
dos ex-votos populares encontrados por
toda parte. Se por um lado, temos estas
praticas no ambito do privado, por
outro, temos uma variada gama de
festas devocionais, promovidas pelas
confrarias e irmandades, as quais sdo o
lugar privilegiado da integrac@o destas
diferentes tradi¢des, onde o sagrado e
o profano aparecem de forma unificada
para o povo, ou seja, como duas formas
de um mesmo sagrado que se
interpenetram e se complementam.
Entre as caracteristicas destas festas
vale destacar o colorido e a alegria
expressos nas dancgas, na abundante
comida e bebida compartilhada entre
todos, no foguetdrio e repicar dos sinos,
bem como na capacidade organizadora
dos festeiros. Tudo isto é,
evidentemente, permeado pela
mediag¢do do sagrado, expresso na
devogdo aos santos e a Virgem Maria,
aos quais € preciso retribuir em forma
de festa as gragas recebidas. Um
exemplo disso sdo as festas do Divino
realizadas no meio rural e urbano
brasileiros.

Se durante a col6nia o catolicismo
abriu espagos as manifestacdes
religiosas populares, possibilitando,
assim, uma fusdo de tradigdes
religiosas, 0 mesmo ndo aconteceu
durante o periodo da chamada
“romanizac¢d@o”, ocorrido na segunda
metade do século XIX, quando a Igreja
se volta mais para as praticas
devocionais privadas e atividades
educacionais, com o objetivo de formar
pessoas, sobretudo da elite catblica, as
quais deveriam intervir posteriormente
no ambito politico (Richard, 1982:91).
Desta forma, com o seu projeto de
cristandade, ou seja, de uma igreja que
buscava recuperar o seu prestigio na
esfera politica e a0 mesmo tempo
voltava-se para uma espiritualidade
intimista, ela se afasta da matriz festiva
das festas populares, deixando um vazio
que seria preenchido, em parte, a partir
dos anos de 1960, pela proposta de uma
igreja popular comprometida com as
transformacdes sécio-politicas do pafs,
a partir de um discurso religioso
politizado, em contraposicdo a proposta
de outras igrejas evangélicas,
particularmente, as pentecostais, que
comegam a ganhar espaco, a partir dos
anos de 1970.

E neste contexto que comega a surgir
um novo tipo de igreja evangélica no
Brasil, tendo como suas representantes
mais expressivas a Igreja Universal do
reino de Deus e a Igreja Internacional
da graca de Deus ou a Renascer em
Cristo. Estas igrejas experimentaram
um crescimento vertiginoso em menos
de trés décadas, gracas a uma forma de
atuacdo propria e incisiva, através dos
meios de comunicagdo social, grandes
eventos e, sobretudo, do “combate as
demais religides, ao catolicismo e em
especial ao universo religioso afro-
brasileiro, identificando neles a obra do
Demdnio que impede os homens de
gozar de todos os beneficios que Deus
lhes concede no momento em que o
aceitam como Senhor, segundo ensina
a teologia da prosperidade” (Montes,
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1998:92).

E, para tomar posse do que j € seu,
€ preciso remover os obstdculos
colocados pelo Maligno através da
guerra espiritual, denominac¢do do
enfrentamento com o mal. A luta contra
as forcas malignas expressas nos
conflitos do cotidiano, na pobreza ou
nas doengas, se dd, portanto, mediante
a participagdo ritual dos fiéis nas
atividades da igreja (Siepierski,
2003:68).

A reagdo catllica ao processo de
perda de seguidores para estas igrejas
vird mais tarde, em primeiro lugar, com
o fortalecimento da Renovagido
Carismdtica Catdlica, ou “renovagio
conservadora do catolicismo”, como
assim a denomina Prandi (1997). Trata-
se de um movimento de leigos e tipico
de classe média, o qual através da
musica e da expressdo corporal
proporciona aos seus adeptos uma
experiéncia mais direta com o sagrado
e, conseqlientemente, a cura dos males
que cada um padece. Em segundo lugar,
temos uma “renovagio popularizadora”
do catolicismo, como afirma Souza
(2002), cuja énfase se da na valorizagio
da musica e da danga nas denominadas
“missas espetdculo”, animadas pelos
padres cantores.

Entretanto, como afirma Maria
Licia Montes, inicia-se ja na década de
1940, um processo de protestantizacao
do catolicismo na medida em que este
procura “produzir de si a imagem de
uma religido internalizada, na qual, com
fundamento em uma andlise racional e
cientifica do mundo, se faz apelo a
consciéncia do individuo, ainda que
para engajé-lo na recriacdo dos rumos
da histéria (...)” Da mesma forma,
afirma a mesma autora, observa-se um
processo paralelo mas inverso no
protestantismo, ou seja, este se
catoliciza na medida em que enfatiza
“um compromisso individual com a fé,
fundando uma ética de recusa do
mundo, como o império do mal, e de
controle estrito da moralidade, apenas

realiza, com o rigor cldssico do
protestantismo, o sonho da conversdo
moral das consciéncias que a Igreja
catblica pregava aos seus fiéis nas
décadas de 30 e 40” (Montes, op. cit.,
p.117-118).

Se por um lado, houve este
movimento de mudanga tanto no
catolicismo quanto no protestantismo,
em que este tultimo foi, de certa forma,
“contaminado” pelo primeiro, seja no
ambito doutrinal ou devocional,
incorporando simbolos catélicos, como
a cruz, e ressignificando-os, por outro,
existe um trago diacritico capaz de
demarcar as fronteiras permedveis entre
os dois sistemas de crengas, que € a
devogdo a Virgem Maria na tradic¢do
catdlica. Neste sentido, as devogoes
marianas imprimem um rosto particular
ao catolicismo e constitui-se numa
importante mediacdo entre o
catolicismo “oficial”, este voltado mais
para a doutrinagio, e o “popular”, para
as préticas devocionais, como novenas,
romarias, promessas, etc. Entretanto,
este ultimo tem a sua expressido
principal no ambito da festa, quando
uma vasta gama de relagdes sdo
acionadas e realimentadas a cada novo
ciclo festivo.

A seguir veremos um exemplo de
uma pratica cultural-religiosa realizada
entre os imigrantes bolivianos em Sao
Paulo, sob a coordenag@o da Pastoral
do Migrante.

SER PASANTE EM
SAO PAULO

Entre as vdrias tradi¢des que sdo
recriadas pelos imigrantes bolivianos
em Sdo Paulo, vale destacar a do
presterio, em razio dos significados que
esta pratica passou a ter, tanto para estes
imigrantes que enfrentam os desafios da
inser¢éo num novo contexto, bem como
para a Pastoral que lhes abriu o espago
para a realizacdo de suas festas
marianas.

O principio central dessa institui¢ao

consiste em escolher a cada ano um
novo preste ou pasante (festeiro), que
se encarregard de organizar a festa, seja
em louvor a Virgem de Copacabana,
patrona da Bolivia, no dia 05 de agosto,
ou a Virgem de Urkupifia, patrona de
Cochabamba, no dia 15 do mesmo més.
Cabe também ao festeiro nomear os
“padrinhos da festa”, ou seja, aqueles
que o ajudardo nas despesas da
organizac¢do da mesma, do~.do parte da
bebida e da comida, responsabilizando-
se pelo pagamento da orquestra que
anima a festa, das colitas (pequenas
lembrangas de artesanato), do manto da
Virgem que € trocado todos os anos, dos
coetillos (bombinhas), das misturas
(papel picado), das flores para adornar
aigreja, dos arcos confeccionados com
objetos tipicos da Bolivia como os
aguayos (tecido multicolorido), objetos
de prata e artesanato, dos cargamentos
(carros enfeitados com aguayos, objetos
de prata, bandeiras, quadros, etc) que
saem em procissdo da casa do pasante,
percorrendo as ruas da cidade até a
Igreja. Criam-se, portanto, relagdes de
coopera¢do e compadrio ritual entre
eles, as quais sdo permanentes, porém,
nao hereditarias. Tal cooperacgédo é
expressa em um valor cultural préprio
dos camponeses da Bolivia, que é o
Ayni, um empréstimo que deverd ser
devolvido na préxima festa, sobretudo
em forma de bebida.

Vale notar, ainda, que antes de
serem realizadas no espago da Pastoral,
essas institui¢des ja eram mobilizadas
na organizacio da festa da Virgem de
Urkupifia e outras festas religiosas
realizadas na cidade, como a dos
compadres, em louvor ao Santo Cristo
de Limpias (durante o carnaval) e a de
San Martin de Porres, no més de
novembro. Porém, o que as diferencia
da primeira é que estas festas ndo sdo
realizadas no espago da Pastoral.

A realizag@o destas festas no espaco
eclesial implica, portanto, num processo
de negociacdo de regras. Isto ficou
evidenciado na discussido em torno da
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escolha do pasante da Virgem de
Copacabana do ano dois mil, uma vez
que o indicado renunciou ao encargo
que lhe fora imputado. Importa dizer
que a Pastoral estipulou algumas
normas para 0S que querem Ser
festeiros, ou seja, devem ter recebido o
sacramento do matrimonio e participar
durante dois anos nas atividades da
Pastoral. Entretanto, no episédio do
pasante do ano dois mil estas normas
provocaram acaloradas discussdes, uma
vez que, para o festeiro que deveria
indicar o seu sucessor o critério
fundamental que deveria nortear a
indicacdo de um novo festeiro eram as
relagdes de compadrio e amizade, e ndo
as normas da Pastoral, que havia
proposto um grupo de pessoas que
participam da mesma para realizarem
a festa daquele ano.

As opinides se dividiram em relag¢@o
a tal proposta, pois para os imigrantes
este precedente ensejaria uma
transformacéo da estrutura do presterio,
e, consequentemente, do seu
significado, uma vez que se diluiria o
poder dos pasantes na organizagdo da
festa e a sua busca de prestigio pessoal,
obscurecendo, assim, as distingdes
sociais que a festa e o ritual t€ém por
funcdo reafirmar. Para a Igreja,
entretanto, esta mudanga se enquadrava
dentro da sua proposta de evangelizagio
em preparagdo para o novo milénio, a
qual consiste em difundir o seu projeto
igualitdrio e democratizante, onde todos
sdo iguais no Reino de Deus.

Temos, portanto, uma disputa pelo
poder de controlar as regras de
reproducdo do presterio e, no limite, da
préopria festa que o explicita, numa
tentativa de tornar mais demarcadas as
fronteiras entre os espagos do “sagrado”
e do “profano”, as quais parece ndo
existirem para estes imigrantes. De um
lado, estdo os agentes da festa, que em
nome da “verdadeira tradigdo”
defendem a manutengio das regras tal
qual sdo reproduzidas no pais de origem
€ que, por sua vez, acabam sendo
transpostas para um novo contexto. Do

outro, estd a Instituicdo eclesial, a qual,
tal como observou Carlos Rodrigues
Brand@do em Pirenépolis, “em nome de
uma proposta de inovacdes de tipo
purificador da fé e do culto”, propde
novas formas de organizagcdo e
participagdo nos festejos (Brandio,
1978:126).

Este episddio revela, portanto, que
no processo de reprodugdo cultural dos
bolivianos em Sido Paulo hd duas
l6gicas divergentes dinamizando-o.
Para esses imigrantes o presterio €¢ uma
forma de redistribuicdo dos bens de
alguém que conseguiu uma posic¢do de
destaque dentro da comunidade, cuja
abundancia de bens € um sinal das
béngdos do sagrado, expresso no culto
a Pachamama (Mie Terra). Para a
Igreja, no entanto, o que interessa € a
l6gica da equidade, onde todos sdo
iguais frente ao Reino de Deus,
eliminando, assim, as diferengas e o
prestigio que a festa tem por fungdo
remarcar.

O exemplo aqui analisado ajuda a
pensar sobre as implicacdes que as
praticas pastorais suscitam junto aos
diferentes grupos e, particularmente
entre os migrantes, muitas vezes
prevalecendo o ponto de vista da
Instituicdo eclesial, ainda que bem
intencionado, em detrimento dos
interesses dos grupos com 0s quais
trabalha. Isto significa que € preciso
estar atento as imbricagdes que existem
entre prética cultural e religiosa no
contexto brasileiro, pois, como afirma
Pierre Sanchis, “uma pluralidade

sistemdtica marca a sociogénese do

Brasil, logo traduzida em porosidades
e contaminag¢des mutuas. Nem
multiculturalismo de simples
justaposic¢do, nem confusdo e supressao
das diferencas” (Sanchis, 2001:25). A
histdria nos ensina que a ndo percepgao
desta realidade propicia a emergéncia
de conflitos e de atitudes etnocéntricas,
dificultando o didlogo intercultural e
religioso.

* Sidney Antonio da Silva é Antropologo e
Diretor do CEM/SP.
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TRAVESSIA

O CULTO AOS BAIANOS
DA UMBANDA

umbanda é uma re-
ligido essencialmente
urbana, com origem
histérica no Rio de
Janeiro dos anos 20 do
século passado, entdo capital federal,
de onde os terreiros do chamado baixo
espiritismo ou macumba nao tardaram
a se espalhar pelas cidades brasileiras,
sobretudo nas emergentes dareas
metropolitanas. Cresceu conquistando
adeptos do catolicismo popular e do
kardecismo das classes médias. O
avango umbandista destacou-se em
Sdo Paulo, onde em 1960 os terreiros
ja tinham invertido a proporgéo de 1
para 10 em relagdo aos originarios
centros espiritas (Concone e Negrio,
1987). Com grande capacidade de auto-
redefinicdo e adaptando-se ao meio
social em que se inseria, a umbanda
efetivamente vinha para ficar.

Entre a mesa branca e o culto aos
deuses africanos, a umbanda se
constituiu como uma multifacetada
op¢do religiosa. Abrangendo o
“continuum meditnico”, por um lado
proxima a magia ritual e por outro a
palavra, como preceito de orientagdo
moral (Camargo, 1961), essa religido,
tida como brasileira por exceléncia,
oferece uma diversidade de elementos
simbdlicos (discursivos e litdrgicos),

André Ricardo de Souza*

que viao desde a tradicional origem
negra a mais recente onda
“espiritualista” da new age. Trata-se
de um bricolage tanto mais versatil,
ao que teorizara Roger Bastide (1975),
quanto mais rico em possibilidades se
tornou o campo religioso
contemporaneo. A umbanda atende
aos anseios das camadas mais pobres,
cujo idedrio magico quanto a busca da
solu¢do de problemas de ordem
material, sobretudo, a torna
contraponto do pentecostalismo (Fry,
1975). E, adapta-se também as classes
médias escolarizadas, demandantes de
mensagens racionalizadas e de terapias
para o corpo e para a alma, afinal
sensiveis ao apelo esotérico (Magnani,
1996).

Muito ja foi dito sobre a brasilidade
da umbanda, pela sintese das culturas
(negra-africana, indigena-amerindia e
branca-européia) que lhe € atribuida,
numa afirmagao até ufanista do carater
identitdrio nacional. Ela parece ser
mais brasileira, entretanto, pela
contradi¢do moral que encerra, o que
a torna um reflexo da nossa sociedade.
Do familiar e carinhoso preto-velho ao
trickster e arruaceiro exu, muitos guias
se apresentam e sdo reconhecidos
como “paizinhos” ou “compadres”. Ha
uma identificacdo generalizada com

vérios personagens da vida cotidiana
do pais. Através da religido se constroi
um palco onde a sociedade brasileira
faz sua autodramatizagdo, vindo a
apresentar, sob o rétulo “quimbanda”,
as faces que ndo confessaria de outro
modo (Prandi, 1996-a). Por tudo isso,
essa religido € definida, sincrética e
contraditoriamente: entre a demanda
e a caridade, entre o bem (direita) e o
mal (esquerda), ou como disse Lisias
Negrdo, “entre a cruz e a encruzilhada”
(1996).

A umbanda tem realmente uma
considerdvel capacidade de absor¢ao
e redefinicdao de tragos religiosos
diversos. Neste trabalho analiso o
modo como ela utiliza esse recurso
para ajustar-se eficientemente a
diferentes contextos sociais. Nessa
empreitada de adaptacdo, um guia
chama a atencdo: o baiano. Essa
entidade, historicamente nova, cujo
culto vem se destacando nos ultimos
30 anos, assume caracteristicas
diferentes, de acordo com o estilo de
vida do publico participante nas giras.
Busco compreender a emergéncia
dessa entidade, sua crescente
afirmacio e popularizagdo em dois
contextos sociais distintos. A idéia da
eficaz prestacio de servigos parece ter
grande importancia no contexto social
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marcado pelo pluralismo e pela
competi¢do religiosa (Prandi, 1996-b).
Foi meu objetivo, portanto, apreender
como o universo umbandista de
elementos simbdlicos, sobretudo no
que se refere a essa entidade espiritual,
€ modificado em fun¢do do servigo
religioso prestado, que é moldado
pelos padrdes culturais e sécio-
econdmicos locais.

Para tanto estudei o jeito de ser e o
significado de baianos de duas
unidades de culto inseridas em dreas
distintas: um terreiro de um bairro de
classe média e outro da periferia
paulistana. A pesquisa mostrou que
essa entidade constitui um trunfo da
umbanda para ser versatil e atraente,
dentre as diversas opgOes religiosas da
atualidade. A conversdo a essa religido
se dd, em grande parte, pela atribuicdo
ao guia espiritual da solugdo de
aflicdes cotidianas. H4 um pano de
fundo de aspectos culturais que
propicia considerdvel identificacdo
com os baianos.

CONVERSAO
PELA EFICACIA
DO GUIA
ESPIRITUAL

Converter-se a umbanda significa
aceitar a possessdao, isto €, a
comunicacdo com 0S eguns ou
encantados, espiritos desencarnados
de origens miticas que se colocam a
servico dos humanos aflitos. E,
portanto, um rompimento com a idéia
de controle absoluto da consciéncia,
grande valor da sociedade racional
ocidental. Ou seja, ser umbandista,
bem como adepto das demais religides
afro-brasileiras, é conceber uma
benéfica multiplicacdo do eu, através
da manifestacdo de diferentes
personalidades espirituais, os “santos
da cabe¢a do médium” (Prandi, 1991-

b). Essa adesdo religiosa implica na
superagdo do obstdculo imposto pela
moralidade cristd, ainda bastante
arraigada e que relaciona as atividades
mediunicas ao pecado. A condenagdo
religiosa e as acusagdes cientificistas,
etnocéntricas, de distirbio mental,
foram suporte para a repressdo do
Estado aos cultos de origem africana,
tratados como ‘“‘caso de policia” até os
anos 50. Por outro lado, a aceitagdo do
transe foi facilitada pela concepg¢do
popular de reencarnagdo, além das
nog¢oes de contato com o sobrenatural,
tdo difundidas, em geral, na cultura
brasileira. A umbanda beneficiou-se
desse trunfo cultural e se aproximou
do seu lado kardecista, organizando
federagdes para fins de protegdo
juridica e praticando a caridade para
obter uma legitimidade moral. Enfim,
em detrimento da magia de origem
negra, ela racionalizou-se a moda
branca (Ortiz, 1990; Prandi, 1999).

Ser filho-de-santo na sociedade
pos-industrial moderna ainda nao
significa estar totalmente isento do
estigma, mas jd €, sem duvida,
exercicio de uma pratica religiosa
qualquer em meio a tantas outras
opg¢des. O homem e a mulher
modernos estdo em busca do carisma
que lhes conceda seguranca e bem-
estar. H4 uma liberdade legitima para
fazer experiéncias mistico-devocionais
e passar de uma religido a outra sem
se sujeitar a constrangimentos, pois,
afinal, na sociedade contemporanea
acaba por prevalecer o dito popular
“cada um, cada um”, a liberdade de
escolha, a diferenca entendida como
um direito, o direito a diferencga
(Pierucci, 1999).

Um misto de curiosidade, medo e
fascinio, além da busca de solucio de
algum infortinio, na base do “quem
sabe da certo”, faz as pessoas irem a
uma gira de umbanda. Um convite de
amigo, evidentemente, tem maior forca

quando a pessoa estd vivendo alguma
dificuldade significativa. Quando o
problema intimo € dito (ainda que de
uma forma genérica) pela boca do
“préprio espirito incorporado” tem-se
ai uma surpresa e de imediato a
relativizagdo do preconceito inicial.
Vejamos, nesse sentido, o depoimento
de Carla, 23 anos, ex-catdlica.

Eu estava chateada com um monte
de coisas, as brigas em casa, o fim
do meunamoro... Um dia a Fatima
me convidou para ir na sessdo do
centro dela e eu fui...

Eu achava uma farsa, como boa
catdlica, mas comecei a acreditar
quando o Zé do Coco falou
exatamente o meu problema.

O contato inicial com a religido em
que o espirito fala, ainda que
indiretamente, do problema que aflige
a pessoa, pode ser considerado o
primeiro passo de uma eventual
conversdo. Depois, seguindo os
conselhos e prescri¢cdes de banhos
rituais ou alguma outra “obrigagao”
(oferenda, despacho) recomendados
pelo guia, muitos consulentes sentem
ter alcancando a ajuda procurada,
tendo para si a prova da eficdcia
religiosa. Dai para tornar-se um
membro da assisténcia € um passo, que
pode em seguida resultar em mais um
“filho da casa”. Nesse processo €
relevante a acolhida dos cambonos,
que sdo os assistentes dos guias, mas
o decisivo € o atendimento dos preto-
velhos, caboclos e outras entidades
espirituais, de quem o consulente logo
se torna amigo intimo. Observa-se
grande fidelidade do consulente para
com seu seu guia predileto, com o qual
em cada sessdo busca conversar
longamente. Os baianos parecem
privilegiados no estabelecimento
dessas relagdes de intimidade e
espontaneidade, sempre com a
exteriorizac¢do de muita alegria, tendo
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assim grande facilidade para
conquistar novos adeptos para a
religido. A mesma neo-umbandista
Carla, afirma que sua adesdo a
umbanda se deu em grande parte pela
acdo de um baiano:

Eles te ajudam a resgatar a auto-
estima que vocé perdeu em algum
lugar.

Eles te ddo uma sacudida, os guias
em si, principalmente o Zé do Coco,
ele tem uma forma carinhosa de
lidar com as pessoas...

Como uma religido afro-brasileira,
a umbanda requer tempo de
aprendizado dos mistérios do pantedo,
do ritual, do receiturario magico. A
jovem umbandista ainda estd
iniciando-se na religido e explica que
deverd passar por um ‘“‘aprimoramento
meditnico”. Feito isso ela estara apta
a ser “cavalo” para um guia dar
consulta, talvez também um baiano,
como seu querido Zé do Coco.

QUEM E
O BAIANO

Entre os anos 50 e 60, quando a
umbanda se firma em Sao Paulo, a
capital paulista assiste a um grande
fluxo migratério, que a torna uma das
maiores metrépoles do mundo. Pela
grande quantidade, destacam-se os
nordestinos, que vém em grande parte
para trabalhar nas obras de construgao
civil, como os “pedes” urbanos, assim
como nos mais diferentes ramos da
indudstria automobilistica entdo em
expansdo, especialmente ocupando os
postos de trabalho ndo qualificados.
No imagindrio popular dessa cidade o
nordestino €, portanto, associado ao
trabalho duro, a pobreza, ao
analfabetismo, aos bairros periféricos,
a vida precaria, de um modo genérico,
a tudo que é considerado inferior ou
brega. Com o inchago populacional e

os crescentes problemas, inerentes ao
processo de metropolizagio, o senso
comum, marcado pelo preconceito,
passa a procurar o “culpado” pelo
onibus lotado, pela falta de emprego,
enfim pelas mazelas da cidade. E a
culpa é recorrentemente atribuida ao
“intruso”, o “‘cabega chata ignorante”,
o nordestino.

Assim como o oriental €
indiscriminadamente rotulado de
Japonés, o nordestino € o baiano. Na
vida cotidiana da cidade se percebe o
cardter negativo dessa designacao:
“isso € coisa de baiano”, “que baianada
vocé fez” etc. Ainda que elementos
culturais originarios da Bahia e do
Nordeste tenham sido valorizados pela
midia (no carnaval, na musica
popular), fendmeno de alguma forma
expresso na proliferacdo dos
candomblés em Sido Paulo (Prandi,
1991-a), o termo “baiano”
(nordestinos, em geral) ainda continua
sendo pejorativo. Ndo obstante, o
baiano alcan¢ou grande popularidade
na umbanda, tendo ja superado o preto-
velho na composicdo dos nomes que
sdo dados aos terreiros paulistas,
ficando atrds apenas do caboclo
(Negrao, 1996).

A umbanda caracterizou-se por
cultuar figuras nacionais associadas a
natureza, a marginalidade, a condicdo
subalterna em relagdo ao padrdo
branco ocidental. O nordestino € o
“subalterno” da metrépole, o tipo
social “inferior” e ‘“‘atrasado”, e por
isso objeto de ridicularizagdo, mas
também de admiracao, pois igualmente
representa aquele que resiste
firmemente diante das adversidades. O
baiano representa a forgca do
fragilizado, o que sofreu e aprendeu
na “escola da vida” e, portanto, pode
ajudar. O reconhecido cariter de
bravura e irreveréncia do nordestino
migrante parece ser responsavel pelo
fato de os baianos terem se tornado

uma entidade de grande freqiiéncia e
importincia nas giras paulistas nos
ultimos anos.

De um modo geral, baianos s@o
tidos como pessoas alegres e teimosas
em afirmar sua identidade cultural. Os
baianos da umbanda, entretanto, sdo
pouco presentes na literatura cientifica.
Sabe-se que eles sdo guias que
mesclam caracteristicas da direita e da
esquerda, como exus transfigurados
em “espiritos de luz” (Prandi, 1996-
a). Nas giras eles se apresentam com
forte trago regionalista, usando
chapéus de palha ou de couro, as vezes
lembrando os cangaceiros. Eles sao
“do tipo que nido leva desaforo pra
casa”, como define a filha-de-santo de
um terreiro situado num bairro da
periferia, acostumada ao jeito valente
do nordestino:

Baiano ¢é encrenqueiro. Quando é
pra xingar ele xinga mesmo.
Trabalha mais na direita, mas a
vezes também na esquerda.
Depende do grau de evolugao, do
estudo do guia.

Por outro lado, no terreiro de um
bairro situado na drea central da
cidade, os freqiientadores da casa
afirmam que gostam dos baianos por
sua capacidade de ouvir e aconselhar.

Os baianos tém paciéncia para
ouvir e dar conselhos.

Eles sdo carinhosos e passam
seguranga.

Num outro terreiro, com
semelhante formacao social (de classe
média) os baianos também conversam
bastante, ddo conselhos e falam baixo,
mansamente. Eles usam esséncias
aromaticas, ervas, flores e velas
coloridas em seus “trabalhos”. Este
terreiro, cuja arquitetura € de um
moderno templo, recebe o nome de
Glauco e Rosa, respectivamente os
nomes do exu e da baiana de Dona
Dagmar, a mae-de-santo, conquanto a
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distin¢do entre as duas entidades
espirituais seja bem demarcada, como
explicita uma cambono da casa:

Aqui os baianos ndo bebem bebida
alcodlica, so os guias da esquerda
bebem, mas esse culto é fechado.

Nestes dois terreiros os baianos sao
“doutrinados”, apresentando um
comportamento comedido, o que
significa ndo beber dlcool, preferindo
dgua-de-coco ou refrigerante, ndo
xingar, nem provocar os presentes em
voz alta, ndo sendo, enfim,
zombeteiros como outros baianos.

H4, portanto, diferentes modelos de
baianos, os quais tém em comum uma
grande popularidade. Trazendo em si
faces  marginais, familiares,
irreverentes, complacentes o baiano
faz sucesso em realidades sociais
distintas. Analiso mais detidamente o
culto aos baianos em dois terreiros
paulistanos, da classe média e do bairro
popular, respectivamente.

A TENDA
QUE VIROU
TEMPLO

O Templo Espiritualista Marco
Anténio, que até quatro anos atras
chamava-se Tenda Umbandista Marco
Antdnio, funciona hd 23 anos no
numero 781 da avenida Cantareira, no
Alto de Santana. Seu lider, proveniente
de familia kardecista, parece bastante
influenciado pela origem religiosa
familiar e pelo meio social em que
vive, imprimindo forte trago kardecista
a seu terreiro. Semanalmente, ministra
palestras e convida pessoas para dar
cursos sobre temas que considera de
interesse, como espiritualidade,
depressdo, meditagdo, relaxamento,
evangelho e espiritismo etc.

Nas religides afro-brasileiras, em
que cada terreiro é autdbnomo em
relagcdo aos demais, o estilo do terreiro

Foto: Ménica L. da Silva

é em grande parte decorréncia da
personalidade e da cosmovisao do pai-

de-santo, que exerce em sua
comunidade autoridade incontestdvel.
Na referida casa de culto, cujo lider é
reverenciado pelo modo elaborado de
se comunicar, ocorre uma valorizacao
da palavra, do discurso racional. O
destaque fica para seu “guia de frente”,
Marco Antonio, espirito de um menino
baiano de oito anos de idade, cuja fala
intelecutalizada, segundo os adeptos
da casa, se deve a “luz” que alcangou

em suas vidas pregressas. Valoriza-se
também, neste terreiro, as praticas
esotéricas e terapéuticas ensinadas e
empreendidas por médicos, astr6logos
e outros intelectualizados filhos da
casa.

A entidade espiritual mais
frequente nas giras é o baiano,
reconhecido por seu “poder de
béncdo”. As sessdes acontecem
quinzenalmente, pois hd outras
atividades na casa, e as sextas-feiras,
porque segundo o pai-de-santo é um
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dia de “intenso magnetismo e
vibragdes energéticas”.

O espago fisico que comporta o
templo € tipico de uma drea comercial
de grande cidade: saldo de tamanho
médio (mais ou menos 40 m?) bem
instalado no andar de cima de uma loja
de roupas, numa avenida bastante
movimentada. Ao chegar ao terreiro,
subindo a escada, logo se depara com
uma mesa receptora que distribui
senhas para os passes e consultas, uma
marca da burocracia idealizada e
valorizada pela umbanda. Quem vai
para se consultar apanha, ao entrar, sua
senha, que marca sua ordem de
atendimento com o guia desejado, e
aguarda o comego da gira aproveitando
para por as conversas em dia com 0s
demais presentes, amigos e iniciados.

Em geral, uma gira de umbanda
segue a seguinte ordem: canto de
abertura dos trabalhos, que pode ser o
hino da umbanda; orag¢des, as vezes de
acentuada conotagdo sincrética, e
defumacgdes; saudagio inicial do
sacerdote, dos médiuns e dos
cambonos; pontos cantados de descida;
pontos cantados de subida e saudacio
final (Magnani, 1986). A gira do
terreiro Marco Antonio ndo foge a
regra, mas tem suas peculiaridades. A
oragao inicial é uma espécie de credo
catélico com alguns termos adaptados:
“Oxald todo poderoso, criador do
Astral e da Terra”; “comunhio dos
orixds”’; “santa doutrina espiritualista”.
Outros pontos de destaque sdo a
complexidade das falas do pai-de-santo
e de seu guia, e a maneira serena dos
baianos atenderem ao piblico.

A gira dessa casa umbandista
surpreende pela mistura de elementos
ae culto, pelo clima de espetdculo que
se cria e pela énfase na prética
discursiva. Antes da abertura das
cortinas para o inicio da sessdo, ouve-
se: uma mensagem em off sobre as
recomendacdes da casa (desligar

aparelhos eletronicos, observar
precaucdes contra incéndio), em
seguida uma cancio relacionada a
orixas (Tenda dos milagres, de Caetano
Veloso, por exemplo), dois toques de
campainhas; e s6 entdo comega a
sessdo. Os atores entram em cena. Ha
atabaques de verdade, mas todos os
filhos da casa vestem calcgas e té€nis
brancos e dancam de modo contido
para a vinda dos guias. As pessoas vém
de lugares distantes, inclusive outras
cidades da Grande Sao Paulo. Essa
distancia que se traduz em comunidade
s6 de encontros - nao de convivéncia -
se apresenta como vantagem para

‘quem ndo quer expor a vida privada.

A maioria dos freqiientadores €
formada por “gente bem situada”,
cujos carros estacionados a porta
apontam o status social. Mas todo
mundo reverencia e pede conselhos ao
esteredtipo ainda ridicularizado no
cotidiano paulistano, o arretado

baiano.

Os pontos cantados chamam o
elenco protagonista da gira para
“trabalhar, praticando a caridade, e
trazer os ensinamentos de Oxald”. E
os baianos vém com jeito manso,
preguicoso. Essa tranqiiilidade,
segundo o povo da assisténcia, os faz
“transmitir muita paz”. Usam chapéu
de palha, s6 alguns fumam, mas todos
tém um assistente que conduz uma
maleta contendo velas brancas, agtcar,
mel, fitas de cetim coloridas e perfume,
entre outros utensilios e ingredientes
mdgicos do guia. Os baianos bebem
refrigerante, sobretudo o brasileiro
guarand, por vezes diet. Com seus
acessorios e o auxilio dos cambonos,
os guias consultam, levando em geral
muito tempo com cada pessoa. Eles
ouvem bastante e falam em “firmar a
cabecga”, “buscar paz espiritual”.
Buscam enfaticamente acalmar e
alentar as pessoas que 0s procuram.
Esses sdo os baianos pacientes para

ouvir e aconselhar, uma versdo light
desta entidade.

O TERREIRO
DE FUNDO
DE QUINTAL

O Abagé Caetés Girassol situa-se a
rua Ouvidio José Antdnio Santana,
233, Vila Nova Cachoeirinha, periferia
norte da cidade. E um terreiro j antigo
no bairro, com cerca de 30 anos,
localizado no quintal da residéncia de
dona Eudoxia, a mae-de-santo. O local
de culto é pequeno, tendo no maximo
20m?, repleto de imagens de santos
catélicos. Numa das paredes hd um
quadro de avisos, no qual chamam a
atencdo os convites para uma excursao
ao litoral paulista e para uma feijoada,
com o fim de arrecadar recursos para
o terreiro. As mulheres usam saias
compridas e vestidos e calgam
chinelos, quando ndo estdo descalcas.

O guia mais reverenciado € o
caboclo Caetés, o “chefe da casa”,
incorporado pela mae-de-santo. Hé
periodicamente giras dedicadas aos
espiritos da esquerda, lideradas pelo
Exu Sete Encruzilhadas. Os baianos
também tém muito prestigio e
participam da gira juntamente com os
caboclos. As sessdes acontecem todos
os sabados, as 20 horas.

A gira no Abagd comega com uma
breve oragdo a Nossa Senhora
Aparecida, liderada pela mae-de-santo.
Naio hd discursos e a fala da sacerdotisa
¢ bastante simples. Um ponto cantado
anuncia o inicio dos “trabalhos” e logo
em seguida ela incorpora o seu
caboclo, logo seguido de outros que
vém para ajudar no atendimento a
assisténcia. Grande parte dos
consulentes estd em busca de cura, pois
a fama de curandeiro do caboclo de
frente da casa € notéria nas
vizinhangas. Feitas as consultas, os
“médicos” vdo embora para a vinda

Travessia/ Maio - Agosto /03 - 35




dos “advogados”. E a vez dos baianos.

Andando ld na rua

Eu pisei numa macumba
Mas ndo adianta nao
Porque ld vem o baiano
Pra demanda desmanchar
Ld vem o baiano feiticeiro,
O baiano macumbeiro,
Vem aqui pra trabalhar

Este € o ponto cantado para a vinda
dos baianos. Eles ja chegam dando
altas gargalhadas, brincando com os
filhos da casa e com a assisténcia.
Nesse terreiro os baianos sdo muito
animados, gostam de contar piadas e
de dancar. Usam chapéus de palha
amassados e rasgados e todos fumam,
as vezes charuto. Os poucos cambonos
que os assistem logo levam cachaga e
batida de coco, de preferéncia servida
na prépria casca. E eles, tirando sarro,
nao demoram a pedir mais. O
atendimento comeca e percebe-se que
enquanto os caboclos sdo mestres na
cura de males do corpo, os baianos sdo
especialistas em resolver questoes
financeiras e problemas ligados a
intimidade, como  adultério,
desavencas por maledicéncia etc. Diz-
se que os baianos sdo mais afeitos a
solucdo de problemas “da terra”. Eles
fazem os consulentes beberem de sua
bebida, enquanto os cambonos anotam
em folhas de papel suas receitas de
“obrigagdo”. Alcool e fumo sio
ingredientes mdgicos indispensaveis
para a intervencdo do baiano nas coisas
do mundo profano. Os principais
atributos do guia que atraem os clientes
parecem ser a objetividade e a ousadia,
conforme diz uma das pessoa da
assisténcia: '

Ah, eu gosto mesmo ¢é do baiano!
Ele vai direto ao ponto, o que tiver
que falar ele fala mesmo. Se for
preciso xingar, ele xinga!

Os pontos cantados falam de “velho

feiticeiro”, “‘viajante da Bahia que abre

caminhos”, ou seja, referem-se a
alguém que conhece mandingas, os
segredos da magia e usa isso para
ajudar. Enquanto os pretos-velhos e
caboclos mostram limitada disposicdo
para trabalhos moralmente duvidosos,
os baianos ndo vacilam em aceitar tal
tipo de empreitada. Por vezes eles
surgem “‘virados” para atuarem juntos
com os exus na esquerda. Afinal, em
sua vidas pregressas, eles nao foram
médicos nem cientistas, mas sim
nordestinos pobres, brigdes, pais-de-
santo, “macumbeiros” etc. Para
enfrentar as dificuldades do dia-a-dia,
o que € genericamente julgado certo
ou errado se confunde nas atitudes
concretas para o alivio imediato. Estes
sd0 os baianos arredios e justiceiros, a
versao cabra da peste.

OS BAIANOS
NO PANTEAO
AFRO-BRASILEIRO

As figuras centrais da umbanda sdo,
porum lado, o caboclo e o preto-velho
e, por outro, o exu e a pombagira. Essas
entidades espirituais sdo recuperadas
de matrizes e esteretipos presentes na
formacgdo do povo brasileiro, fazendo
aparecer no centro do culto tipos
sociais, tradicionais ou
contemporaneos, que podem ser
pensados como pertencentes a
categorias socioculturais “inferiores”
e “subalternas”, o que € distintivo desta
religiio em relagdo ao kardecismo, que
prefere o contato com os considerados
espiritos evoluidos, cultos e
escolarizados. No desenvolvimento da
umbanda, associado as transformag¢des
de seu meio social nos grandes centros
urbanos, outros personagens foram
surgindo, como o boiadeiro, o
marinheiro, o cigano, o baiano etc. Os
boiadeiros podem ser considerados um
tipo de caboclo, associado ao
sertanejo, ao trabalhador rural que vive

da lida com o gado no sertdo, em
condic¢des duras que requerem muito
esfor¢o e determinagdo. Ha, portanto,
proximidade entre o boiadeiro e o
baiano, sendo este, no entanto, o
nordestino do meio urbano. Em termos
de mesticagem, o boiadeiro remete ao
mundo do caboclo indigena, enquanto
o baiano ao negro africano. Em outro
plano, enquanto o boiadeiro representa
o trabalho e a sisudez, o baiano € a
festa, a alegria, a malandragem do
negro (Concone, 1988). O baiano é o
negro ou o mulato das cidades
litordneas da Bahia, embora os baianos
cultuados no tambor-de-mina
maranhense, igualmente negros, nao
sejam considerados origindrios da
Bahia, mas sim de alguma baia mitica
em que teriam se encantado (Ferreira,
1999).

Ao baiano da umbanda € atribuido
grande fama de “macumbeiro”, pois,
segundo a concepg¢do popular, ele é
capaz de fazer ou quebrar as chamadas
“demandas”, as temidas magias
maléficas, por isso atuando as vezes
também na quimbanda, em meio aos
exus e pombagiras. O ponto cantado
no terreiro Lodé Oid de Dona Maisa,
da periferia norte de Sao Paulo, ilustra
tal ambigiiidade:

Aé baianinha

Da sanddlia de ouro

Venha ver seu povo baianinha
Que vale um tesouro

Aé baianinha

Da sanddlia de pau

Onde ela bate o pé baianinha

Faz o bem, mas também faz o mal

Ela é da Bahia
Cidade santa
Terra da magia

A baiana desse terreiro, Dona
Maria de Nagd, é uma mulher idosa
considerada meiga e astuta. Segundo
a chefe da casa, ela foi uma mae-de-
santo da Bahia, “filha de Nana”. Os
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baianos da umbanda foram ou pais-de-
santo do candomblé baiano ou entdo
negros ou mesticos de africanos com
grande experiéncia de vida. Nesse
sentido, em termos de senilidade, os
baianos se aproximam dos pretos-
velhos. Em alguns terreiros sobressai
o lado arredio e feiticeiro, noutros o
sabio conselheiro.

CONCLUSAO

A umbanda assimilou a légica da
oferta de bens simbdlicos para a
conquista e manutengio de seu espago
no campo religioso contemporaneo,
marcado pelo pluralismo cultural pela
competicdo por adeptos. Para tanto ela
mantém os antigos tracos do
catolicismo popular, do ritualismo
magico, do atendimento direto as
aflicdes das camadas populares. Ai o
terreiro € referéncia no bairro pobre e
tem um cardter de agregagdo
comunitdria. Os guias sdo
reconhecidos como benzedores,
“milagreiros”, defensores por “quebrar
demandas e abrir caminhos”, enfim
agentes solucionadores de problemas
diversos da populagdo local.

Num outro contexto, porém, a
religido associa a racional énfase na
palavra com tragos atuais de
espiritualismo da chamada Nova Era.
A umbanda aproveita elementos
esotéricos presentes nos habitos de
consumo e se mostra “atualizada”. Ai
o templo € uma casa de prestagdo de
servigos, que acentua o anonimato da
vida na grande cidade. A religidao
assume um cardter terapéutico,
constituindo-se em mais uma opgio
para o individuo na sociedade urbana
secularizada.

O baiano constitui um importante
componente de sintese da umbanda
para que ela se afirme na sociedade
contemporanea. Em termos morais,
esse guia, que atua também na
quimbanda, representa o esfor¢co que

a religido vem fazendo ao longo do
tempo para apagar a dicotomia o bem
e o mal, que a caracteriza
historicamente. Mas, além de ajustar-
se a direita e a esquerda (caridade e
demanda), o baiano associa a
mensagem moralizadora ao ritual
magico. Isso é bastante relevante, pois
essa religido tem um pé na magia afro-
indigena e outro na racionalidade
cristd. Mais que qualquer outra
entidade do pantedo, o baiano alia a
orientagdo de conduta a manipulacdo
do mundo. Por isso tem prestigio junto
as classe médias e aos segmentos
populares, pois ajusta-se tanto ao estilo
sério, manso, sdbio quanto ao
zombeteiro, arredio, valente. O baiano
pode ser o generoso conselheiro ou o
arretado comprador de brigas alheias.
Ele pode ser associado a d4gua-de-coco
com arede de dormir ou a peixeira com
cachaga, ao velho pai-de-santo
“evoluido” ou ao “cangaceiro”
destemido, a MPB cult ou ao forré
brega, aos personagens sedutores de
Jorge Amado ou ao Zeca Diabo de
Dias Gomes. Enfim, entre terapeuta
moderno e xama tribal, essa entidade
espiritual, como um camaledo,
representa de fato um trunfo
considerdvel para a versatilidade da
umbanda.

* André Ricardo de Souza é Mestre e
Doutorando em Sociologia pela USP.
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IN THE FOOTSTEPS OF THE LORD OF MIRACLES:
The expatriation of religious icons in the
peruvian diaspora.

Karsten Paerregaard

Economic and Social Research Council, 2001, 34 p.

O autor, depois de descrever a importincia da devogao popular no
Senhor dos Milagres no Peru, estuda como esta prética de religio-
sidade popular acompanha o grande movimento migratério dos
tltimos anos. Tratando de uma “expatria¢do do Senhor dos
Milagres”, mostra como os migrantes peruanos adaptam-se para
manter a sua devogio, em vista de sua importancia na afirmagio de
sua identidade nos intimeros e diferentes contextos em que eles se
instalam e organizam.

LAICS PORTUGAIS DANS L'EGLISE DE FRANCE:
La place de la religion dans la structuration de
I'identité culturelle chez les immigrés catholiques
portugais en lle-de-France.

Sidnei Marco Dornelas

Institut Catholique de Paris, Paris, (mimeo) 1992, 208 p.

Este trabalho trata da adaptagio dos leigos portugueses no
espago esclesial proporcionado pela Igreja Francesa. Ele procura
analisar o lugar da religido no processo de construg¢do de uma
“identidade cultural” operado por estes leigos na regiao
parisiense. Apoiado num arcabougo teérico que aborda a emigra-
¢do/imigrac@o portuguesa a partir de vérios pontos de vista, o
trabalho centra-se no estudo de entrevistas, no seu conteddo e
forma, em vista de contribuir com elementos para uma possivel
sociologia religiosa das migragoes.

MlGRACAO, RELIGIAO E SEITAS

Centro de Estudos e Pastoral Migratoria

Ji-Parana, CEPAMI, 1989, 22 p.

Trata-se de um estudo sobre a mudanga de religido de
muitas familias migrantes no Estado de Ronddnia e visa
esclarecer a atuag@o dos agentes de pastoral. O objetivo do
trabalho €, portanto, o de tentar perceber quais sdo as
principais razdes que levam a tantos cat6licos a mudarem de
religido, numa regido de migrantes.

ERRANTES EM FIM DE SECULO

Wagner Venceslau Dias

In: Tempo Social, n?2, vol. 9, FFLCH/USP, Sao Paulo, 1997, 14 p.
A luz de alguns trabalhos sobre movimentos messianicos e
messianismo no Brasil, o texto procura encontrar, dentro da pratica
transformadora no movimento dos Trabalhadores Rurais Sem
Terra, elementos de uma racionalidade fortemente ligada, por um
lado, a sua condig@o social de libertos das formas tradicionais de
dominagio e por isso sujeitos de uma reordenagio do mundo e,
por outro, ao contetido magico e simbdlico da religiosidade ristica
que fornece meios para a interpretagdo dos seus rumos.

A SIMBOLICA DE FATIMA NA SITUACAO DE
EMIGRACAO

Policarpo Lopes

In: A Pastoral de Fatima, Ed. do Santudrio de Fatima,
1993, 25 p.

O autor trata da simbélica de Fatima como fato social total,
situando-o no interior da dindmica das rela¢des sociais
vivenciadas pelos imigrantes portugueses. Servindo-se do
método da sociolinguistica, verifica como os imigrantes
reelaboram simbolicamente a sua devogao, operando como
sujeitos conhecidos e reconhecidos que interiorizaram as
institui¢des culturais do grupo de pertenga em confronto
com as novas experiéncias e situagoes

A PROCURA DAS BANDEIRAS VERDES:
Viagem, Missdo e Romaria

Maria Antonieta da Costa Vieira

Campinas, IFCH/UNICAMP, 2001, 586 p.

Uma sintese deste estudo encontra-se em artigo do presen-
te nimero da TRAVESSIA, pp. 5-13.

OS IMIGRANTES BRASILEIROS E AS IGRE-
JAS EM MASSACHUSETTS

Ana Cristina Braga Martes

In: Cenas de um Brasil Migrante, Sao Paulo, Boitempo
Editorial, 1999, 36 p.

Neste texto a autora estuda a importancia da igreja na
vivéncia cotidiana dos imigrantes brasileiros nos EUA,
sejam as catdlicas ou evangélicas. Sinaliza para o volume da
participagio, o trabalho comunitério por elas desenvolvido,
as formas de financiamento e organizagdo, o modo como se
desenvolve a percepgao religiosa entre os imigrantes. Fica
nitido que os mesmos, muitas vezes clandestinos, sem falar
bem o inglés e trabalhando em condi¢des dificeis, procuram
as igrejas como espagos de convivéncia e integragdo social.

O ROSTO DE DEUS NA CULTURA MILENAR
DOS CIGANOS: Pastoral dos Némades
Murialdo Gasparet

Sao Paulo, Paulus, 1999, 124 p.

Os ciganos tém sido durante séculos uma cultura 4grafa,
sem escrita, sem literatura prépria, onte tudo € transmitido
oralmente. Uma tal cultura num mundo moderno e
tecnolégico, como o nosso, estd sujeita a perder sua
identidade histérica. Atualmente, mais do que nunca, esta
cultura estd dependendo do registro escrito, da organizagio
e de leis que garantam seus direitos. Nesse sentido, este
trabalho aborda a cultura cigana, sobretudo na sua dimen-
sdo religiosa.

38 - Travessia / Maio - Agosto / 03




SEJA UM COLABORADOR

ravessia esta aberta a publicagdo de artigos de
pesquisadores e estudiosos que analisam a re-
alidade em que o migrante esta envolvido, a
partir dos diferentes ramos do conhecimento: social,
politico, cultural, econémico, antropolégico, educa-
cional, etc.
A revista destina-se, fundamentalmente, a um publi-
co intermediario; quer ser uma ponte entre a produ-
cao académica e a producgao popular. Se for do seu
interesse, envie artigos para a redacao, seguindo as
orientacoes abaixo elencadas:
%* Vocé ird escrever para uma revista e ndo para uma banca da academia, por isso,

aproveite os contetidos de suas pesquisas, mas seja criativo(a) na forma de apresenté-
los. No titulo, por exemplo, ndo resuma sua tese, desperte a curiosidade do leitor.

De preferéncia, artigos que se enquadrem dentro dos temas previamente anunciados,
conforme consta ao lado;

Tamanho: aproximadamente 350 linhas, fonte Times New Roman, corpo 12;
Intercalar o texto com alguns intertitulos;
Clareza de linguagem e simplificag@o dos conceitos;

Na medida do possivel, enviar algumas fotos com os respectivos créditos, as quais
serdo posteriormente devolvidas;

Os artigos devem ser inéditos;
Fazer constar breve identificagdo do autor, endereco postal, e-mail e telefone;

Notas: utilizar apenas nos casos em que o texto requer alguma explica¢do relevante;
nio utilize nota no titulo e no nome do autor; referéncia bibliografica ndo é nota;

Referéncias: devem constar no interior do texto, entre parénteses, com 0 nome, ano €
quando especificas, a pagina. Ex.: (Silva, 1996: .3);

Bibliografia - Ater-se a referida no texto, seguindo o padréo abaixo:

a) Livros: nome do autor; ano entre parénteses; titulo do artigo em italico; local da
publica¢@o; nome da editora. Exemplo: FERNANDES, Florestan (1977) A Sociologia
no Brasil. Petr6polis, Vozes.

b) Artigos: nome do autor; ano entre parénteses; titulo do artigo entre aspas; nome do
periédico em itdlico; volume (se houver) e n°; més(es); n° da pagina. Exemplo: SARTI,
Cynthia Andersen (1995) “Sao os Migrantes Tradicionais?”. Travessia-Revista do
Migrante, n° 23, setembro-dezembro, p.11.

NB: Por tratar-se de artigos breves, pede-se utilizar os recursos acima com parciménia.

O autor de antige publicads necebend dey exemplares do  u’.

Q Conselho Lditorial vreserva-se o direito
de submeter os artigos a sua apreciagio.

e

A\

PROXIMOS
LANCAMENTOS

TRAVESSIA
N° 47
COTIDIANO
(Set-Dez/03)

Prazo para envio
de artigos

(30/10/03)

TRAVESSIA
N° 48

FRONTEIRAS
(Jan-Abr/04)

Prazo para envio
de artigos
(30/01/04)

TRAVESSIA
N° 49
NARRATIVAS
(Mai-Ago/04)

Prazo para envio
de artigos

(30/04/04)

(

No

50 - POLITICAS PUBLICAS
(set-dez/04) Artigos: 30/07/04

~N

J

\S

J




revista do migrante

ESPACO ABERTO A DIVULGACAO DE LIVROS DOADOS
A BIBLIOTECA DO CEM, ESPECIALIZADA EM MIGRACOES

Sidstey An o da Silva
Fey il

VIRGEM/ M&&E / TERRA

FESTAS I° TRADICOES
301 IVIANAS NAGMY T ROPOLI

HUCITEC / R rapesp

A abrangéncia deste estudo sobre as devogdes marianas entre os bolivianos
em S&o Paulo, sugere-nos a provavel existéncia de um lencol profundo de sentido,
revelador de légica radical que sustenta a vida social - e define o universo simbdlico -
de grande parte dos grupos humanos: a légica da reciprocidade, entendida como ligagao
entre homens ou grupos de homens entre si, mas também a humanidade com a fonte
universal da vida. Neste sentido, a Pachamama ou a Virgem Maria seriam duas estruturas
locais da mesma estrutura profunda, e é por isso que podem se comunicar com tanta
eficacia simbodlica. Quem sabe s6 a nossa modernidade do célculo analitico e da razao
pratica escape desta estrutura. Mas, por outro lado, nela ou além dela ja despontam
aqueles que reencontram a Pachamama sob as espécies da “energia césmica”.
A denominada “modernidade” tera sido um paréntese? (Pierre Sanchis)

www.cemsp.com.br




