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“Deus é brasileiro”, segundo um dito popular. Mas o Brasil ainda é “católico”? Qual o jeito católico brasileiro de manifestar sua fé em Deus ou que imagem de Deus se manifesta nas diversas formas religiosas? 

As questões pululam, as experiências se multiplicam. O que parece certo, no entanto, é que vivemos numa efervescência religiosa sem precedente, suscitando uma ambigüidade sem limites. Esse fenômeno impressiona não tanto por uma simples perda de adeptos por parte do catolicismo, mas pela migração de fiéis de uma Igreja para outra. Entretanto, não se trata propriamente de um fenômeno de “retorno do religioso”, inclusive porque esse nunca saiu do cenário brasileiro; trata-se, sobretudo, de uma reconstituição do próprio tecido cristão, em um país marcado historicamente por uma forte evangelização católica e uma rica mescla cultural e religiosa, não sem conflitos de toda natureza. Sobre  a base de um catolicismo popular e tradicional, portanto, surgiram sucessivamente diferentes expressões de fé, resultado de muitos fatores sóciorreligiosos, que vão das necessidades mais prementes aos desejos mais místicos, das utopias históricas mais revolucionárias aos messianismos políticos mais tradicionalistas. 

Sumariamente, pode-se dizer que a nossa evangelização foi marcada, desde o início, pelas ambigüidades de um catolicismo hegemônico: nos primeiros tempos coloniais, numa ambigüidade entre trono e altar, manifestou-se uma dicotomia entre o oficial e o popular; num segundo momento, com a separação da Igreja e do Estado, o catolicismo passou por um processo de universalização, muitas vezes sinônimo de “romanização”; e, por fim, depois do concílio Vaticano II e das Conferências Episcopais Latino-americanas (CELAM), houve um trabalho de “inculturação”, através da busca de uma identidade brasileira e latino-americana, em sintonia com os problemas contextuais, mas em conflito com as instâncias romanas. Mesmo assim, três grandes formas sociais compõem o cenário pós-conciliar, revelando cada uma delas uma compreensão do mundo e uma visão de Deus, de maneira implícita ou explícita. 

Na esteira do aggiornamento do Concílio Vaticano II, primeiro se assistiu ao surgimento das comunidades eclesiais de base (CEBs)
. Sua dinâmica inscreveu-se na estrutura de reorganização da Igreja, inaugurando outro estilo de relação entre os diversos atores eclesiais e na sua relação com a sociedade: nesse novo “jeito de ser Igreja”, a fé tenta responder à situação real das pessoas, suas alegrias e esperanças, suas tristezas e angústias, sobretudo dos mais pobres
. Essa opção tem como fundamento último a imagem do Deus da Aliança que não abandona nunca seu povo, escuta seus clamores e vem ao seu encontro, na trama da história entendida como história de salvação e libertação. Em um segundo tempo, viu-se emergir uma nova figura eclesial: a Renovação carismática católica (RCC). Esse movimento reclamava-se igualmente do Concílio, mas ao contrário dos outros movimentos conciliares – como o bíblico, o ecumênico, etc. – a RCC auto-afirmava-se de maneira autônoma e expressiva, marcada pelos sinais de uma tradição popular católica e, ao mesmo tempo, combinando com aspectos bem modernos, sobretudo de valorização da subjetividade. Revela-se nessa experiência um rosto mais materno de Deus, em todo caso, um Deus que toca as pessoas em sua sensibilidade e suscita formas de respostas afetivas e sentimentais; fala-se de libertação, mas o horizonte é da subjetividade. Em um terceiro tempo, principalmente a partir dos anos 80, entra em cena uma outra figura religiosa: o neopentecostalismo, de inspiração protestante, mas com forte influência sincrética. O emocionalismo religioso atinge então o seu clímax, manifestando uma forma imediata, quando não imediatista, da relação com Deus: para quem tem fé, tudo pode realizar-se aqui e agora, custe o que custar. Pela linguagem simples, fundamentalista e persuasiva, tornou-se rapidamente um fenômeno de massa, atraindo, principalmente, os mais pobres entre os pobres.

Assim, se o cristianismo continua majoritário em terras brasileiras
, ele possui muitas facetas e revela muitas faces de Deus em que se diz crer: está enraizado em tradições diversas, revela sincretismos de todo tipo e manifesta ambigüidades difíceis de eliminar. Resta interrogar se é do mesmo Deus que se trata ou ainda de Deus mesmo. Seja como for, as manifestações plurais e as figuras diversas são reflexos – eis minha hipótese de trabalho – de uma mesma matriz sociocultural e religiosa: o catolicismo popular brasileiro
. O catolicismo popular é, pois, compreendido como memória viva da evangelização no Brasil; esse “conceito operacional” nos permite um acesso ao mundo da religiosidade, entendida como atitude primeira de abertura ao transcendente (prefiguração, matriz), portanto, anterior a qualquer forma histórica (figura ou expressões religiosas).

Nossa abordagem será essencialmente tipológica, mas nosso objetivo não é dar conta de todos os tipos de catolicismo popular, nem de fazer uma exposição exaustiva do assunto. Trabalharemos três aspectos que indicam as dinâmicas estruturantes de uma realidade viva e complexa
; cada vez se trata de um deslocamento ou de um movimento que vai de uma dimensão à outra: primeiro, da identidade católica ao questionamento radical do Brasil como país católico; em segundo lugar, passaremos da historiografia do catolicismo brasileiro à sua genealogia, através do estudo das estruturas que engendraram e estruturaram essa matriz cultural e religiosa; em terceiro lugar, a busca de síntese será representada pela passagem dos tipos ideais à pluralidade real do catolicismo popular brasileiro. Enfim, a modo de conclusão, destacaremos algumas tensões dialéticas que constituem a dinâmica da experiência religiosa cristã e, quem sabe, da própria experiência de fé. 

1 Identidade católica questionada 

As estatísticas atribuem ao Brasil o lugar de primeiro país católico do mundo
. Mas, questiona-se, desde o começo do século XX, essa afirmação “Brasil, país católico”, alegando-se que o fato de os ameríndios e de os escravos africanos terem sido batizados não significa que se tornaram verdadeiramente católicos. Inclusive, porque tal batismo, muitas vezes, se fez sem levar em conta seu desejo consciente e livre. Não poucas vezes, os “convertidos” fizeram apenas reinterpretar, em termos cristãos, suas próprias crenças e ritos. Por conseguinte, a idéia de um “Brasil católico” não passa de uma “ilusão de catequese” (Nina Rodrigues) que persiste como uma ideologia, tanto eclesiástica com leiga. Essa percepção pôde fundar tanto a pastoral tradicional da Igreja quanto as posições mantidas pelas instituições sociais e políticas (Thales de Azevedo). 

Thales de Azevedo, pondo em questão as estatísticas que faziam do Brasil o maior país católico, realizou uma virada metodológica muito importante na sociologia do catolicismo brasileiro: abandonou o horizonte quantitativo e, ao mesmo tempo, alargou os critérios de análise do catolicismo, para, segundo seu objetivo, incluir os não praticantes. De fato, os critérios sobre as práticas religiosas (sobretudo a participação nos sacramentos) são insuficientes para estudar a religiosidade no sentido amplo do termo. E são ainda mais insuficientes para entender a religiosidade popular de inspiração ou de raiz católica. Os critérios em torno da prática religiosa só servem para uma “sociologia dos paroquianos” e não para medir o que Gabriel Le Bras designa como a “energética religiosa” dos católicos praticantes. Além disso, Azevedo notou quanto a religiosidade popular estava excluída das pesquisas de Le Bras e de Fichter. Para eles, com efeito, a religião popular pertencia ao domínio da “superstição e do folclore” (Le Bras) ou então era completamente sem interesse em uma sociologia da paróquia (Fichter)
. 

Azevedo, por sua vez, pôs-se à procura de “formas” de expressão do catolicismo nos que estão fora das práticas convencionais. Chega assim a elencar uma diversidade de expressões da religiosidade católica que reparte em quatro tipos fundamentais
. O catolicismo cultural ou social caracteriza a “religião do berço”, a que se pertence não por conversão, mas pelo fato de ter nascido em uma família católica. O catolicismo formal caracteriza o crente que tem um conhecimento doutrinal da fé cristã, que busca praticar os preceitos da religião e da moral. O catolicismo nominal ou tradicional diz respeito àqueles  que restringem sua participação às festas religiosas tradicionais e às circunstâncias da vida familiar e social (batizados, matrimônios e funerais)
. E, por fim, o catolicismo popular traz alguns elementos católicos misturados com práticas sincréticas
.

É importante retomar essas análises de Thales de Azevedo porque elas representaram um avanço para a sociologia do catolicismo brasileiro, notadamente do ponto de vista do método e da percepção das “múltiplas formas” do catolicismo, além de considerar critérios para além da participação nos sacramentos. Contudo, precisamente quanto a esse último ponto, tal abordagem revela um limite: sua análise dos não-praticantes menciona somente pontos negativos. Aliás, o aspecto negativo predomina praticamente em todas as formas de catolicismo, sobretudo na forma popular: certamente, o autor reconhece, sem dificuldade, sua “função terapêutica positiva”, mas não sem revelar uma conotação estereotipada da religião. Finalmente, as “múltiplas formas” do catolicismo brasileiro são  consideradas antes como “deformações”, o que o leva a concluir que o Brasil não é um país verdadeiramente católico. 

Poderíamos imaginar um diagnóstico diferente da hierarquia católica. No entanto, a rigor, muitos eclesiásticos coincidem no juízo feito sobre a qualidade do catolicismo brasileiro, apontando não apenas suas deficiências, mas também a presença de outros elementos sincréticos. Nessa linha, pode-se indagar: até onde o país mais católico do mundo é realmente católico? 

Contudo, essas duas posições extremas revelam um só e o mesmo pressuposto, a saber, que existiria alhures um catolicismo ideal. Ou por outra, os defensores e os opositores constatam por raciocínios diversos que há um desnível entre o catolicismo popular brasileiro e o ideal de catolicismo oficial universal. Do ponto de vista da crítica secular, isso põe em questão a afirmação do Brasil como o maior pais católico do mundo. Do ponto de vista da ortodoxia, isso representa apenas mais um desafio para a evangelização. De toda sorte, cabe ao teólogo levantar uma questão fundamental: que é, enfim, a “catolicidade”? 

O questionamento supera amplamente as fronteiras brasileiras e reclama um debate intereclesial, ou mesmo interconfessional, no seio do cristianismo. Debate tão difícil quão necessário. No entanto, aqui nos contentaremos em buscar alguns elementos históricos do jeito brasileiro de ser católico. 

2 Modelos dicotômicos e genealogia

Apesar da complexidade, somos levados a admitir que a abordagem desse fenômeno pelo viés de tipologias não deve ser considerada como uma mera simplificação. Inclusive porque a historiografia do catolicismo popular não é bastante documentada, revelando uma lacuna insuperável. E devemos admitir que o catolicismo em sua forma popular resiste a toda objetivação totalizante, diluindo-se no imaginário popular, para além das categorias sociais. É por isso que a abordagem tipológica de certos momentos de sua gênese e de sua formação, apesar de seus limites, vêm preencher um vazio. Privilegiamos aqui duas abordagens principais: a de Riolando Azzi e a de Joseph Comblin.

Dicotomia histórica: decisiva?  

Riolando Azzi, em uma perspectiva nitidamente historiográfica, indica “alguns aspectos do catolicismo que relevam de uma maior participação popular”, sem nenhuma pretensão de propor uma análise sociológica do catolicismo
. O autor põe em evidência alguns aspectos principais para a formação do catolicismo em sua “evolução histórica” no Brasil. O aspecto evolutivo corresponde ao esforço da pesquisa de Comblin, seguindo a pista da formação do catolicismo popular, mas a pesquisa de Azzi traz outros elementos.

De uma maneira geral, ao longo de nossa história, podem-se distinguir dois tipos de catolicismo: um tradicional e outro renovador. A relação entre os dois conheceu momentos de coexistência pacífica, sob a forma de uma justaposição, mas também momentos de conflitos. No tocante ao catolicismo popular, em sentido estrito, este sofreu influência tanto de um como do outro tipo, apesar de sua origem efetiva estar no catolicismo tradicional.

O catolicismo tradicional é descrito em cinco características distintas, mas que são profundamente convergentes e complementares. Trata-se de um catolicismo luso-brasileiro, leigo, medieval, social e familiar. Paralelamente à implantação do catolicismo tradicional no Brasil colonial, houve igualmente tentativas para instaurar um catolicismo renovado, inspirado pela Reforma católica (concílio de Trento)
. Entre suas características principais, temos, em paralelo com o catolicismo tradicional: chama-se renovador o catolicismo de tipo romano, clerical, tridentino, individual e sacramental. 

Enquanto o catolicismo tradicional se referia às tradições lusitanas transplantadas à colônia, marcado pelas devoções e procissões, o catolicismo renovador acentuava as tradições romanas e o vínculo com a Santa Sé. É o espírito do concílio de Trento e sua “aplicação” em toda parte na cristandade. Os laços e relações da Igreja no Brasil com Roma eram bastante tênues, praticamente durante todo o período colonial. De toda sorte, é só a partir da época imperial (1822) que se pode falar de um processo de “romanização”
 da Igreja no Brasil, mediante laços mais estreitos com a Santa Sé, sob a orientação de bispos renovadores e a colaboração de numerosos religiosos de congregações européias.

O catolicismo tradicional era eminentemente “leigo”, graças à instituição do Padroado, pela qual os reis de Portugal, enquanto “Grandes Mestres da Ordem de Cristo”, eram investidos de poder para implantar a religião católica no Brasil: uma religião do povo – sob tutela do poder real – e não uma religião do clero
. Em contrapartida, o catolicismo oficial, inspirado na Reforma Católica do concílio de Trento, acentuou a primazia do clero em oposição aos princípios da Reforma Protestante. A tendência ao clericalismo penetrou até mesmo nos institutos religiosos. Foi somente a partir do século XIX que numerosas Congregações de Clérigos Regulares se instalaram no Brasil, com suas associações e confrarias respectivas.

Outra característica do catolicismo tradicional é sua configuração medieval: apesar de o Brasil não ter conhecido a Idade Média como tal, isso não impede que as formas medievais decadentes e deformadas nele se tenham implantado.
 Já o catolicismo renovado é tridentino: o concílio de Trento visava a duas reformas principais: uma dogmática e a outra moral. De certa forma, o catolicismo no Brasil estava menos implicado nos problemas dogmáticos da Reforma. Assim, durante e época colonial, todo o esforço foi então posto na reforma moral e não no doutrinário. Mas, devido a um episcopado limitado, os jesuítas constituíam praticamente, segundo o autor, a presença moral na colônia, reagindo fortemente contra a lassidão dos colonos portugueses com os quais se solidarizavam, muitas vezes, os membros do clero. Somente depois da independência, o episcopado tomou em mãos o movimento da Reforma católica.

O catolicismo tradicional apresentava uma dimensão claramente social: em um deserto de emoções, as manifestações religiosas eram verdadeiros oásis, suscitando ocasiões de prolongamentos
. Havia, porém, conflitos com respeito a esses “prolongamentos” das festividades religiosas, bem como a certas expressões religiosas populares suspeitas de superstição
. Por sua vez, o catolicismo renovado era mais individual e insistia sobre a transformação pessoal, exigindo a regularização dos casamentos para a recepção dos sacramentos. A partir do século XIX uma onda de “santas missões” populares, dirigidas por sacerdotes da missão, por capuchinhos e redentoristas, sublinhará, cada vez mais, a reforma individual.

Enfim, enquanto o catolicismo tradicional brasileiro, centrado na família, havia   desenvolvido o culto e as devoções aos santos, o catolicismo tridentino insistiu nos sacramentos, sobretudo na eucaristia, por causa das polêmicas com os protestantes. Por conseguinte, o culto do Santo Sacramento ganhou forma e desenvolveu-se rapidamente, inspirado no dogma da presença real.

A perspectiva de Riolando Azzi, aqui apenas esquematizada, apesar de seu estilo historiográfico e mais descritivo que analítico, comporta elementos importantes para a compreensão do catolicismo popular, destacando as “características específicas” do catolicismo brasileiro em geral
. Insiste bastante na dicotomia entre duas formas principais de catolicismo, a tradicional e a reformadora, como também desenvolve os aspectos característicos de um lado e do outro. Certamente, há o risco de simplificação, mas é preciso reter, especialmente uma tensão sempre presente na gênese e formação do catolicismo brasileiro. 

Gênese e evolução: constitutivas? 

Joseph Comblin figura entre os pioneiros que iniciaram as pesquisas do catolicismo popular. O autor não critica a dicotomia entre catolicismo oficial e catolicismo popular: ele a supõe.  “Não há, diz ele, nenhuma razão para reservar ao catolicismo oficial o privilégio sociológico de constituir, por si só, um sistema coerente digno de estudo”. Porque, em realidade, existem no Brasil – como alhures em todos os países da cristandade – muitas formas de catolicismo popular, compostas de estruturas diversas, perfeitamente coerentes e lógicas, cada uma em seu sistema
. 

No tom provocante característico de nosso autor, ele indica a seguir seu “princípio de classificação principal”, o que ele chama “princípio histórico”. Sua hipótese de trabalho é, de uma parte, a afirmação de uma “lógica coerente na forma popular de catolicismo”, mas ele sustenta, de outra parte, que os catolicismos populares procedem de fontes diversas 
. Ora, “no Brasil a heterogeneidade e a multiplicidade das fontes são particularmente marcantes”: há influências européias, africanas e ameríndias. Se só as primeiras são fontes cristãs, as duas outras intervieram na formação das estruturas do catolicismo brasileiro. Assim, podem-se identificar três tipos de estruturas fundamentais que engendraram o catolicismo popular brasileiro: as estruturas européias, as estruturas africanas, e as estruturas ameríndias. 

Estruturas européias

Essas são subdivididas em três, segundo os períodos da história ocidental: a Idade Média, a Modernidade e a época contemporânea.

Em sua forma medieval, o autor distingue duas “contribuições” diferentes: uma em torno dos “milagres”, a outra centrada na penitência. A primeira, muito difundida no mundo germânico, tem seu eixo nos milagres dos santos e nas “hierofanias”.
 Esse culto dos santos se desenvolveu em grande parte fora do controle da Igreja oficial. A outra forma medieval dominante, com sua origem nos monges irlandeses, está centrada no sacramento da penitência: a confissão feita aos monges inaugura a vida de penitência
. Ora, uma boa parte da mensagem penitencial foi oficializada pela Igreja ocidental, notadamente a institucionalização da confissão, o desenvolvimento das indulgências e a multiplicação das práticas penitenciais. No Brasil, houve e há sempre muitos movimentos religiosos de inspiração penitencial, trata-se não só da forma de catolicismo popular, resumindo-se no círculo de observação do decálogo, na atenção aos interditos sexuais e na confissão dos pecados como “remédio”, como também de todos os movimentos messiânicos nascidos de uma leitura das calamidades naturais como castigo de Deus. O intérprete torna-se um líder religioso denominado beato
. Finalmente, Comblin considera um último elemento do catolicismo medieval: a bênção. Pede-se bênção das casas, dos objetos, das pessoas. Às vezes, mesmo o batismo – e em certo sentido, os outros sacramentos – podem ter também a função de uma bênção.

Existem duas formas principais do catolicismo moderno: o pietismo barroco e o iluminismo católico. O pietismo barroco não é considerado como “popular”, porque supõe um certo nível cultural e uma formação doutrinal. O catolicismo barroco viveu seu apogeu no século XVII, depois da primeira restauração católica. As monarquias católicas puderam animar toda uma civilização refinada de que a América Latina era um dos pólos. O pietismo barroco mergulha suas raízes desde antes do Concílio de Trento na devotio moderna cuja obra-prima é a Imitatio Christi.
 O catolicismo barroco exprime-se primeiro como uma religião de sentimento e valoriza o culto dos objetos sagrados. Com efeito, o pietismo barroco criou um estilo religioso rico e de grande expressividade na arquitetura, na escultura e na música
, cuja expressão brasileira maior está representada no catolicismo mineiro
. Apesar da constatação de decadência desse tipo de catolicismo, Comblin deixa uma interrogação final: quais são as novas formas que a estrutura barroca revestiu no contexto brasileiro? 

O que o autor chama iluminismo católico funda-se na idéia de que a corrente iluminista principal não visava à morte do cristianismo, mas a prolongação do humanismo cristão na linha de outros movimentos da Renascença. Em suma, queria um cristianismo racional e filosófico. Além disso, se na França e na Alemanha o iluminismo foi anti-cristão, o iluminismo ibérico e o latino-americano, embora anti-clericais, eram compreendidos como expressão cristã.
 Mas, afinal, em que consiste a estrutura do iluminismo católico brasileiro? Os católicos esclarecidos crêem em um Deus criador do universo e princípio de uma ordem universal em que se fundam todos os domínios da sociedade e da vida; por sua vez, os dogmas são inaceitáveis. O iluminismo entende, assim, defender e promover um “verdadeiro” cristianismo, isto é, uma fé cristã fundada na razão e na consciência. Recusa, por sua vez, os dogmas como mitos, a liturgia como uma pedagogia infantil, os mandamentos da Igreja como tabus morais para o povo ignorante. Comblin, finalmente, associa essa forma de “cristianismo esclarecido” ou “estoicismo católico” às categorias letradas do Brasil, sem, contudo, aprofundá-las melhor.

Os estilos de cristianismo contemporâneo estão, ainda
, diz Comblin, em um período de elaboração, mas ele menciona seis “figuras” representativas. Primeiro, o catolicismo “revolucionário” corresponde à emergência de grupos sensíveis aos problemas da urbanização crescente das tensões sociais e da centralização política.
 A consciência revolucionária exprime-se como uma participação nas responsabilidades e nas transformações das estruturas sociais
. Em segundo lugar, temos o catolicismo das colônias, que se restringe aos casos particulares de zonas habitadas pelos imigrantes de proveniências alemã, italiana e polonesa
: eles tentavam conservar suas tradições de origem, língua, hábitos, elementos da cultura e da religiosidade. São como “enclaves europeus” com uma forte mentalidade identitária. O terceiro estilo Comblin chama de catolicismo secularizado ou interiorizado. Diante dos desafios da secularização e da democratização da vida na sociedade moderna, urbana, técnica e industrializada, essa nova tendência religiosa baseia-se em três constatações: o cristianismo aparece como uma via de unificação interior da pessoa frente à solidão e à angústia  da vida moderna; em seguida, a religião  cria comunidades fraternas; enfim, o cristianismo propõe um sistema de valores  morais e sociais. 

O desenvolvimento fora do comum do pentecostalismo, quarta figura do cristianismo contemporâneo, atinge as massas suburbanas, predominantemente. Através de uma denúncia do pecado, o missionário apela à conversão, e essa leva a uma regeneração, a uma vida nova. Certos sociólogos, em referência à dupla rural-urbano, explicam o sucesso das conversões das massas pela aspiração a uma reintegração moral do povo frente aos desafios dos grandes centros urbanos
. A corrente marxista de sua tipologia é o quinto estilo e refere-se, sobretudo, aos jovens intelectuais que se declaram e se imaginam “marxistas”: na maioria dos casos, isso só significa ter uma “concepção realista da história”. Nesse sentido, esses jovens não querem compreender a história “à maneira dos filósofos”, mas ser atores históricos, assumindo a revolta dos oprimidos. Em suma, trata-se de uma vulgarização do marxismo, bastante próximo do se chama “catolicismo revolucionário”.
 Enfim, temos o espiritismo kardecista (Alan Kardec) como expressão do cristianismo contemporâneo no Brasil
, considerado país do espiritismo por excelência. Graças a seu conteúdo de fundo cristão, atrai muitas pessoas sem exigir delas grandes rupturas com a religião oficial.

Estruturas africanas

Se os cultos afro-brasileiros constituem, segundo o autor, “sistemas autônomos”, existem também formas mais sincréticas. Os adeptos do candomblé e do xangô querem ser bons católicos: além
 de missas para os orixás, eles solicitam para si o batismo cristão e outros sacramentos. Há experiências de sincretismo, mas deve-se salientar que as ambigüidades permanecem de uma parte e da outra: se há proibições e exigências da parte da Igreja católica, há também protestos da parte dos que militam pela conscientização da cultura afro-brasileira de que a religião é um elemento importante.

A umbanda constitui uma forma de sincretismo particular entre o cristianismo e os cultos africanos, sem ignorar igualmente a influência do espiritismo kardecista
. É, no fundo, o resultado de uma racionalização de elementos cultuais africanos e elementos da moral e da visão cristã do mundo. Há indícios de crescimento, mas, segundo o autor, não existem estatísticas oficiais confiáveis
. 

Estruturas ameríndias

Não se trata, na tipologia de Comblin, das religiões ameríndias, vividas no interior das tribos do Amazonas e do Mato Grosso. As estruturas ameríndias correspondem às formas de sincretismos indígeno-católicos em uma parte da região Norte e Nordeste, em que os indígenas estão em contato com o resto da população. É o sincretismo dos caboclos. A atitude “iconoclasta” de muitos missionários que consideraram tais manifestações como simples “superstições”, fundamentou uma ação agressiva e destruidora. No entanto, essas assim chamadas superstições constituem um sistema coerente e unitário com o qual se deveria entrar em diálogo em vista da evangelização. Caso contrário, mesmo se o aspecto exterior muda, a estrutura interna permanece, até mesmo sob a forma de ressentimento
.

Genealogia: um projeto apenas anunciado 

No fim desse olhar em perspectiva sobre essas três estruturas de formação do catolicismo popular brasileiro, cabe assinalar alguns pontos. O grande mérito de Comblin foi ter aberto muitos campos de pesquisa que indica ao longo de seu trabalho; muitas perspectivas são abertas e o panorama do catolicismo brasileiro vai de uma fronteira à outra. Contudo, além de alguns problemas de método e da necessidade de maior precisão dos conceitos e aprofundamento das questões levantadas, esse trabalho pioneiro manifesta uma desproporção flagrante entre as três estruturas. Isso revela muito mais do que um limite da pesquisa do autor: trata-se de uma realidade a constatar, a saber, que as estruturas européias tiveram muito mais influência na formação do catolicismo popular. Porém, se a pista seguida pelo autor não é completamente equívoca, seria preciso buscar algum “fator de compensação”. De fato, se levássemos em conta, também, as estruturas antropológicas africanas e ameríndias, encontrar-se-ia uma riqueza de elementos capazes de engendrar as formas do catolicismo popular e na própria composição cultural do povo brasileiro. É preciso confessar imediatamente que tal projeto reclamaria uma pesquisa interdisciplinar mais ampla e de longo fôlego.

Em suma, tendo presente essas duas últimas tipologias de corte mais histórico-religioso, a tipologia de Comblin apresenta uma grande riqueza de elementos e de fatores, na gênese e na formação do catolicismo brasileiro, mas também revela claramente a dificuldade das fontes históricas, o problema das estruturas dominantes e dos canteiros ainda abertos à pesquisa. Pesquisa necessariamente interdisciplinar, porque se nos restringirmos às estruturas especificamente “religiosas”, não há equilíbrio possível: a influência das estruturas africanas e, sobretudo, ameríndias revela-se quase insignificante. Somente uma abertura ao estudo de estruturas antropológicas e culturais poderá completar esse tipo de análise. A tipologia de Riolando Azzi, por sua vez, conserva todo seu valor, sem esconder seus limites, os quais o próprio autor confessa, à guisa de introdução. Critica-se, ainda, o autor por sua perspectiva demasiado historiográfica. 

Nesse sentido, somos tentados a evocar uma reflexão de E. Hoornaert
. Trata-se de uma pesquisa histórica da formação do catolicismo no Brasil, mas explicitando uma tomada de posição. Na linha das “Teses sobre a filosofia da História”, de Walter Benjamin, Hoornaert pretende reler a história eclesial brasileira na perspectiva dos oprimidos. O autor entende, assim, contrabalançar a história oficial contada pelos “vencedores” com outra versão a partir do silêncio ou do grito das vítimas. Ora, a tentativa de interpretar a história do catolicismo no Brasil do ponto de vista dos oprimidos não só tem pertinência, mas tornou-se como uma exigência no contexto latino-americano, frente ao escândalo que representa o abismo entre ricos e pobres, sem falar do massacre dos povos autóctones e culturas locais. Contudo, essa tarefa não é fácil, sobretudo tratando-se do catolicismo. Na abordagem de Hoornaert, ficam, pois, alguns pontos a esclarecer. Primeiro, a existência de “duas religiões” católicas, uma burguesa e outra popular: isso concerne ao passado, ao presente ou a ambos?  Quais são as diferenças produzidas no tempo? Em seguida, falta também uma maior distinção entre os planos social, econômico, cultural e ideológico. Enfim, ele deixa entender que aos pobres corresponde uma cultura dos pobres, que produziu o catolicismo popular, e que aos ricos corresponde uma cultura burguesa, que se ligou ao catolicismo oficial. Se não se deve esquecer a tensão entre o catolicismo popular tradicional e o catolicismo oficial, não parece exato identificar oficial e burguês, principalmente depois de tantos esforços da Igreja “oficial” latino-americana em direção aos pobres. 

Finalmente, por um lado, a reflexão historiográfica de Azzi torna ainda mais aguda a dicotomia entre dois tipos de catolicismos, apresentando-os de maneira comparativa e sistematicamente opostos um ao outro, caindo numa certa simplificação esquemática que se distancia da real complexidade. Por outro lado, a proposta de Hoornaert não supera o esquema dicotômico e dualista, incorrendo no risco de polarização redutora ou instrumentalização dos dados. Ora, a realidade revela-se muito mais complexa e o pluralismo torna-se cada vez mais irredutível.  

3 Para além do ideal-tipo, um estilo plural

Os estudos acima e tantos outros
 quiseram responder ao apelo da Conferência episcopal latino-americana de Medellín (1968), que tratou do tema do catolicismo popular: por um lado, o documento de Medellín constatou a existência de “motivações diversas que, por serem humanas, são necessariamente ambíguas” (Medellín, 6/4) e, por outro, fez a seguinte recomendação pastoral: “Que sejam feitos estudos sérios e sistemáticos sobre a religiosidade popular e suas manifestações” (Medellín, 6/10). Pedro Ribeiro de Oliveira, em conclusão de seu estudo das tipologias do catolicismo latino-americano
, propôs uma síntese em três tendências, a partir de combinações de elementos do catolicismo. Para sublinhar que as combinações salvaguardam a unidade do catolicismo, embora conferindo-lhe uma pluralidade de formas, o autor utiliza o conceito de “constelação”.
 A cada constelação corresponde o que ele chama “arquétipos”, isto é, modos de relação entre o indivíduo e o sagrado, expressos nas práticas.
 Do ponto de vista da relação entre a prática e a atitude, existem vários “estilos”, isto é, diferentes comportamentos diante do sagrado: atitude de submissão, de piedade, de racionalização, de compromisso, de ascetismo ou de secularização. Em cada uma dessas atitudes, o fiel escolhe entre os elementos “disponíveis” do catolicismo os que convêm à sua expressão religiosa e ao seu comportamento no mundo. No entanto, um estilo pode combinar-se com outros estilos 
.

A constelação sacramental compreende as práticas referentes aos sacramentos oficialmente reconhecidos pela Igreja: através dos sacramentos, a Igreja faz a mediação entre o indivíduo e tudo o que é sagrado. O autor sublinha, igualmente, nessa constelação, o caráter não utilitário das práticas, uma vez que os sacramentos têm por finalidade realizar ou confirmar uma relação de filiação entre o ser humano e Deus. Já a constelação das devoções é formada pelo conjunto das práticas em que se inscreve o arquétipo da relação direta com um ser sagrado pessoal, “considerado como um fim em si”.
 As práticas que estabelecem essa ligação pessoal e direta podem ser individuais (preces, novenas, promessas) ou coletivas (procissões, festas de santos padroeiros, romarias). Em todas essas formas, a devoção traz vantagens de ordem espiritual. Enfim, a constelação das proteções, por sua vez, faz apelo a entidades sagradas visando a obter proteção ou a pedir favores diante das dificuldades deste mundo (doenças, acidentes, calamidades, problemas sentimentais e familiares, desemprego e um conjunto de outras situações diante das quais o indivíduo se sente impotente).

Ribeiro de Oliveira sublinha que as práticas associadas a essas constelações não apenas são “autenticamente” católicas, mas também que esses três arquétipos de relação ao sagrado merecem igual “legitimidade” 
. Contudo, a relação à doutrina não é  da ordem de uma “integração”: há “inadequações”
. Ora, é precisamente o estatuto legítimo dos três núcleos arquetípicos que autoriza a falar de unidade do catolicismo enquanto sua divisória permite perceber uma pluriformidade: é uma das teses do autor
. Ribeiro interroga também se não existem outros arquétipos no catolicismo. Disso resultam duas constelações paradoxais “uma, própria da doutrina cristã, mas ausente nas pesquisas de campo; a outra, presente no catolicismo latino-americano, mas sem estatuto legítimo na doutrina católica. A que constelações se faz, pois, alusão? 

A grande ausente seria a constelação da Palavra de Deus. No entanto, essa relação é vital para a vida de fé. Certamente, há razões históricas que explicam essa ausência, como a oposição palavra/sacramentos do catolicismo tridentino e a inacessibilidade da Bíblia para um leigo. Mas há também razões socioculturais: afinal, como pensar as particularidades da relação com as Sagradas Escrituras para as massas pouco ou nada escolarizadas? Explicar não é justificar: na dinâmica conciliar (Vaticano II) e sua continuidade pelas conferências latino-americanas, assistir-se-á a um bom trabalho e grande desenvolvimento da relação com a Palavra, sobretudo nas Comunidades de Base, nos “Círculos bíblicos” e em outros grupos de formação bíblica. 

Em contrapartida, o fenômeno designado por Ribeiro como uma “constelação mágica”, permanece um desafio e um enigma. Essa constelação que reúne as práticas ditas mágicas se diferencia da constelação protetora na medida em que introduz um agente mediador na relação de proteção entre o homem e o sagrado: um curandeiro, um feiticeiro ou um taumaturgo. O fiel recorre a esse agente mediador para obter, mediante o cumprimento do rito prescrito, uma intervenção sobrenatural que lhe seja benéfica. Esse tipo retorna nas pesquisas, mas os que ele designa não se sentem em contradição com o catolicismo. Ao contrário, consideram-se como “bons católicos”. Haveria aí matéria para a reflexão sobre o doutrinal e o popular, mas, infelizmente, o autor não persegue a pista: “essa constelação não tem status legítimo no catolicismo; por isso, sai do objeto de nossa pesquisa”.

Essas duas últimas constelações postas “fora do jogo” mostram a amplitude do campo de pesquisa a perseguir e, ao mesmo tempo, desvelam os limites da reflexão de Ribeiro: paradoxalmente, fica demasiado em referência ao catolicismo doutrinal (oficial) como único ponto de unidade do catolicismo. É verdade que, em uma publicação posterior, o autor fala com razão de uma “grande distância” entre o “catolicismo prático” na América Latina e o ensinado pela Igreja (catolicismo doutrinal). Mas, até que ponto a tensão entre esses dois “estilos” não se revela de maneira unilateral, isto é, unicamente no sentido de questionar o catolicismo popular pelo catolicismo oficial?
 Resta patente o esforço do autor para afirmar a unidade do catolicismo, para evitar a dicotomia de “dois catolicismos” (um popular e outro oficial), marcando, ao mesmo tempo, a “pluriformidade” que daí deriva. Se as constelações se referem aos “praticantes”, a relação de suas práticas com a doutrina é definida pela noção de “estilo”: os estilos são as atitudes atualizadas pelos fiéis. O cristianismo recebe o estilo próprio daquele que o pratica
.

O trabalho de Ribeiro permite vislumbrar não somente uma síntese do catolicismo popular mas também refletir o estado da questão das pesquisas feitas em seguida e sobre a recomendação da Conferência latino-americana de Medellín
. Trata-se da tentativa de uma visão de conjunto de toda a América Latina. Dito isso, haveria particularidades referentes ao Brasil? Que princípios de distinções se devem procurar? Supondo que essas tipologias revelem uma religiosidade ainda marcada pelo mundo rural, não seria o caso de analisar “se” e “como” o processo de urbanização intervém diretamente sobre a religiosidade do povo brasileiro?

Guiado por essa última questão Antonius Benko aplica as constelações de Ribeiro de Oliveira ao mundo urbano de uma grande metrópole: Rio de Janeiro. 
 A reflexão de Ribeiro, de fato, refere-se a toda a América Latina e, no tocante ao contexto brasileiro, utiliza, principalmente, as pesquisas feitas em duas dioceses próximas do mundo rural, no contexto de cidades de médio porte
. Benko, ao contrário, partindo do mundo urbano, formula quatro questões fundamentais: a metrópole muda a religiosidade? Que influência tem o nível econômico sobre a religiosidade? Que papel desempenha a formação religiosa na religiosidade? Como os fiéis ligados a diversas constelações se comportam perante as mudanças na Igreja?

  Aqui retomamos somente alguns traços da pesquisa de Benko.
 Primeiro, a constatação de que, na metrópole, há uma redução de práticas devocionais  (“constelação das devoções”) em relação aos dados de Ribeiro: de 82,5 a 77,7%. Em contrapartida, há um aumento nas “práticas de busca de proteção” de 75,0 a 89,9%. Isso se explica pela necessidade maior de proteção diante dos problemas urbanos. Quanto à constelação sacramental, a prática semanal passa de 14,5 a 21,9% na metrópole
. Quanto à leitura das Sagradas Escrituras, o elemento da constelação da Palavra que Ribeiro lamenta estar ausente em suas pesquisas, Benko constata uma prática de 21,6% na metrópole. 
 

Benko constata igualmente que a necessidade de proteção e a prática de devoções aumentam em uma proporção inversa à situação econômica; os que têm menos recursos buscam mais proteção e mais prática religiosa. Não há diferenças sensíveis nesse tipo de comportamento entre os homens e as mulheres. Ao contrário, no que concerne à constelação sacramental e à constelação da Palavra, a diferença é notável. Os homens que têm uma renda mais alta participam mais da eucaristia, enquanto as mulheres conservam a mesma freqüência, independentemente de sua camada social. Quando à leitura da Bíblia, essa se torna mais importante conforme a elevação de categoria social.

A comparação de Benko entre a religiosidade praticada no meio rural ou de uma cidade de médio porte e a praticada no contexto urbano de uma metrópole parece-nos pertinente. Sobretudo se considerarmos, como se deve, a evolução das taxas de urbanização no Brasil, que passou de 31,2% (em 1940) a 78,4%
 (em 1996). Mas, por sua vez, resta questionar a validade da “transposição” do esquema das constelações à realidade das metrópoles. Inclusive porque, por exemplo, a fraca representação da constelação sacramental e da constelação bíblica no mundo rural se explica, fundamentalmente, pela carência de presbíteros, de um lado, e pelo problema do analfabetismo, de outro
.

O problema de uma dicotomia entre os “dois catolicismos” está bem colocado por Ribeiro: as noções de arquétipos, de constelações e de estilo oferecem um belo panorama do catolicismo popular, como também realizam um esforço meritório para compreender o pluralismo das formas a partir de uma unidade. Mas se, de uma parte, a noção de unidade, em uma pluralidade de formas, fica restrita à referência ao catolicismo oficial, de outra, resta verificar a real superação da dicotomia. Em todo caso, a tensão permanece. 

A diferenciação entre religiosidade vivida no meio rural ou semi-rural (cidade de médio porte) e a religiosidade vivida em uma metrópole, introduz uma outra tensão (Benko). Mesmo se a transposição dos modelos (arquétipos) não é sem problemas e se os fatores socioeconômicos ultrapassam a divisão rural/urbano. É preciso também considerar que, nas populações urbanas, sobretudo nos meios populares, há uma porcentagem considerável de novos migrantes oriundos do meio rural. Assim como os valores urbanos – e contra-valores – chegam aos mais distantes recantos. Há processos complexos de adaptação, entenda-se de desadaptação, que mereceria estudos mais detalhados.

À guisa de conclusão: Deus onde estás? 

Esse panorama, em sua complexidade, aponta para a importância do imaginário popular, de matrizes social, cultural e religiosa, para uma melhor compreensão do problema de Deus, revelado e escondido. Postulamos que o catolicismo popular é representativo da religiosidade popular brasileira e testemunha a memória viva da evangelização cristã no Brasil. Memória trançada de continuidades e de rupturas, que se exprimem por uma série de dicotomias: entre religiosidade popular e doutrina religiosa, entre catolicismo oficial e catolicismo vivido, entre fé “pura” e sincretismo. Certamente, todas essas tensões foram vividas no interior do catolicismo enquanto ele era compreendido como uma parte da identidade do povo brasileiro. Mas elas existiam também à margem do catolicismo hegemônico, às vezes, mesmo na clandestinidade e vítimas de perseguições: basta pensar nas tradições ameríndias e africanas.

O questionamento da identidade católica dos brasileiros remonta, portanto, ao começo de século XX, na seqüência da separação entre Igreja e Estado, do advento da liberdade religiosa e como conseqüência de estudos etnográficos e sociológicos. Dos pontos de vista teológico e eclesial, porém, somente com o advento do Concílio Vaticano II e sua recepção criativa na América Latina, é que haverá, para a Igreja Católica, um interesse novo pela religião popular. Isso tem relação com o espírito de aggiornamento, que provoca, por sua vez, um movimento de migração religiosa e de recomposição do tecido cristão
. Migração e recomposição estão bem presentes na paisagem religiosa contemporânea, não sem manifestar ambigüidades e suscitar questionamentos sobre o crer cristão.

As tipologias constituem uma diversidade de caminhos de abordagem que permitem aceder ao mundo do catolicismo popular, mas cada uma revela também limites, nem sempre compensados inteiramente por outras tipologias. São complementares umas das outras, sem por isso tornar possível uma síntese, tão difícil quando indesejável. Porque elas testemunham, sobretudo uma complexidade e uma riqueza ao mesmo tempo que indicam a exigência de uma reserva epistemológica contra todo reducionismo das experiências “em toda radicalidade ninguém, com efeito, está em direito de pronunciar-se sobre a fé do outro nem, aliás, sobre a sua”
.

Feita essa reserva, importa reter desse percurso feito algumas tensões maiores do catolicismo popular brasileiro, igualmente importantes para uma melhor compreensão da dinâmica da fé cristã e aproximar-se do “retrato-falado” de Deus, segundo o imaginário e a expressão populares. Sublinhamos três tensões dinâmicas.

Em primeiro lugar, há uma tensão expressa pela dicotomia fundamental entre dois estilos de catolicismos: um ideal e o outro vivido; um tradicional e devocional, o outro renovador e sacramental; um clerical e hierárquico, o outro leigo e organizado em confrarias; um erudito e refletido, o outro, popular e emocional. Enfim, do ponto de vista da doutrina católica: um oficial, romano e universal, e outro sincrético, “brasileiro” e parcial, ou mesmo deformado. Certamente, nenhum desses dois estilos se encontra em estado puro, mas essas polaridades indicam uma tensão permanente desde a gênese e formação do tecido religioso no Brasil, até nossos dias. Permanece, pois, uma ambigüidade radical, interpretada por alguns como uma ilusão de catequese, ou mesmo como um fracasso, ou considerada por outros como uma simples deformação a corrigir. Porém ambas as posições pressupõem um modelo pré-estabelecido alhures, critérios “objetivos” e extrínsecos de discernimento, quando não realizam um juízo “a priori” das experiências. Nesse sentido, importa guardar as tensões expressas pelas diversas polarizações como lugares de surgimento da experiência religiosa real, da fé em contexto e da própria noção de “encarnação”, do Deus que se fez carne. Porque, se as polarizações acima mencionadas não devem ser enrijecidas, devem ser refletidas em vista de captar o dinamismo fundamental da fé, no seio da própria experiência humana. No Brasil, essa experiência é particularmente marcada por uma mescla de origens sociais, culturais e religiosas diferentes, constituindo-se fonte de vida e de ambigüidades.

Em segundo lugar, existe uma tensão entre a unidade do catolicismo e a pluralidade de formas e expressões. Essa tensão provém da dicotomia entre dois estilos de catolicismo, mas a ultrapassa: é a noção mesma de catolicidade no cristianismo que está em jogo. Como considerar então a unidade sem comprometer o pluralismo de formas? As reflexões de Ribeiro de Oliveira tratam da questão segundo a relação à doutrina: não se trata de modo algum de uma relação de integração, porque há divisórias. Por conseguinte, a unidade é dada pelo estatuto legítimo das três constelações arquetípicas: as constelações sacramental, devocional e protetora. E a pluralidade de formas corresponde aos diferentes estilos de relação ao sagrado, suscitada pela fronteira que divide e, ao mesmo tempo, põe em relação
. A reflexão é bastante sugestiva, e o esforço para articular a unidade e a “pluriformidade” resta pertinente. Contudo, além da falta de algumas precisões sobre os conceitos utilizados, o limite maior dessa reflexão refere-se ao tipo de unidade que ela veicula, a saber, a unidade da fé é referida unicamente à doutrina, tal como se exprime nos documentos oficiais. Além do horizonte limitado de tal concepção de unidade, ficam em aberto os problemas e os conflitos de interpretação da doutrina. Portanto, o problema continua inteiro. Aqui, todavia, trata-se unicamente de identificar a tensão, ao mesmo tempo problemática e fecunda entre a unidade cristã e a pluralidade de estilos de experiências da fé. Não obstante, essa questão deve ser posta no próprio seio de uma catolicidade que se redefine face ao ecumenismo. Nesse terreno, a abordagem doutrinal deve deslocar-se, ou antes, dar lugar à abordagem bíblica, fonte da fé comum e, portanto, lugar possível de um encontro. Somente assim será possível discernir a unidade no seio de um pluralismo de formas para fazer justiça às experiências em sua diversidade irredutível.

A terceira tensão, enfim, reporta-se à relação entre gênese e estrutura na formação e na evolução do catolicismo popular. Comblin indicou, com razão, uma tríplice estrutura na composição do catolicismo brasileiro: a européia, a africana e a ameríndia
. Contudo, por causa da desproporção flagrante entre essas três estruturas religiosas em proveito da dominante européia, sublinhamos a importância de considerar outros tipos de estruturas antropológicas, simbólicas, culturais, etc. Além disso, será preciso sopesar um processo de formação de novas figuras do catolicismo frente aos novos desafios e às novas chances de recomposição. A relação entre gênese e estrutura deve-se, pois, considerar como uma tensão dialética sempre atual, suscitada por novos encontros da mensagem evangélica com as expressões culturais, em cada contexto em que a fé é proposta. A relação entre gênese e estrutura implica, enfim, a busca de uma regula fidei capaz ao mesmo tempo de “dar razão” (I Pd 3,15) da novidade das experiências dos fiéis em sua diversidade, sem renunciar por isso ao confronto com uma “normatividade” para discernir a autenticidade, a justeza e a verdade da experiência cristã.

Essas três tensões maiores são, em última análise, habitadas por uma mesma dinâmica fecunda, capaz de engendrar novas figuras históricas como, por exemplo, as Cebs, o movimento carismático e os neopentecostais. Assim, essas figuras religiosas brasileiras, por mais que veiculem ambigüidades, trazem igualmente algo de novo, em continuidade ou em ruptura com as estruturas tradicionais e “em fronteiras” com as situações contextuais. As tensões permanecem dialeticamente: elas compõem a própria dinâmica da fé. 

Nessa perspectiva, não condiz com a tarefa do teólogo cristão nem com uma atitude verdadeiramente crítica simplesmente refutar uma figura ou outra “em bloco”, sem o trabalho reverente de uma análise mais profunda do fenômeno; não se pode ignorar a importância do imaginário popular na evangelização e na própria interpretação das tradições bíblicas e eclesiais. Mas, por sua vez, a teologia não pode resignar-se numa tolerância complacente e num relativismo em nome do diálogo com o diferente; o teólogo não pode fazer economia de sua função crítica. Importa, pois, levantar a questão fundamental da verdade da fé, em sua tríplice dimensão, questionando-se sobre a autenticidade das experiências (aspecto subjetivo), a justeza das relações umas com as outras (aspecto intersubjetivo) e, enfim, a verdade do próprio ato de crer (aspecto objetivo).

Trata-se, finalmente, de continuar o exercício da longa tradição judaico-cristã de combate à idolatria, em sua contínua descontinuidade, discernindo entre as imagens de Deus, populares ou não, e o rosto verdadeiro de Deus. Mas como contemplar Deus face a face e continuar vivendo? A diferença cristã afirma essa possibilidade através da fé em Jesus, o Cristo, Filho de Deus: somente no espelho de Seu olhar, tão humano quão divino, cremos reconhecer o que realmente somos: filhos e filhas, à imagem e semelhança de Deus.  
� De agora em diante, utilizaremos a forma abreviada CEBs, consagrada na América Latina.


� Gaudium et Spes, nº 11.


� No último recenseamento, o IBGE divulgou os seguintes dados: 73,8% da população declarou-se católica (125 milhões); os evangélicos passaram de 9,05% em 1991 a 15,45% em 2000 (vale ressaltar aqui a predominância pentecostal, pois somente eles correspondem a 17 dos 26 milhões de evangélicos) e, por fim, o terceiro grupo mais expressivo foi os dos “sem religião”, que passaram de 6,9 milhões para 12,3 milhões, ou seja, de 4,8% para 7,3%. Cf. Marcelo Ayres Camurça, “A realidade das religiões no Brasil no Censo do IBGE 2000”, em Faustino Teixeira e Renata Menezes (orgs.), As Religiões do Brasil: continuidades e rupturas, Rio de Janeiro, Vozes, 2006, p. 35-48.


� O catolicismo é predominante no Brasil e sua expressão popular representa a “memória viva” da evangelização do país ao longo de sua história. O catolicismo brasileiro tem “múltiplas facetas” e sua expressão popular é a forma mais representativa de sua real complexidade. O catolicismo popular brasileiro inscreve-se no mundo da religiosidade popular, ao mesmo tempo que lhe dá forma e expressão: a religiosidade popular “subsiste” no catolicismo popular. A situação atual de efervescência religiosa está relacionada com a história, a gênese e a formação sociorreligiosa do povo brasileiro. Não seria estranho reconhecer laços entre as figuras atuais – Cebs, RCC e Neopentecontais – e as prefigurações matriciais. A situação atual caracteriza-se, pois, como uma “recomposição” do cristianismo. Ver Daniele Hervieu-Léger, Vers um nouveau christianisme? p. 315s.


�  Pretendemos antes retomar e valorizar a reflexão dos experts – sociólogos, historiadores e teólogos latino-americanos – referindo-nos a algumas sínteses tipológicas. Inclusive porque tais pesquisas reclamam uma continuidade, na tentativa de compreender as manifestações atuais de maneira orgânica e dentro de uma evolução histórica, tão complexa quão singular. Com esse intuito, buscaremos traçar um panorama do catolicismo popular. Nosso trabalho foi amplamente facilitado pelo de P.G. Süess, op. cit.,tanto em razão do excelente trabalho de síntese do autor, quanto da bibliografia a que nos remeteu. As tipologias que seguem não reproduzem todas as que foram trabalhadas pelo autor, nem a ordem de sua reflexão. A ordem de nossa apresentação também não segue a seqüência cronológica, mas o eixo temático segundo um encadeamento das problemáticas abordadas: os limites encontrados em uma tipologia são, às vezes, compensados pela seguinte, embora nunca completamente. Nos interstícios de uma e da outra, inscreveremos nossas questões guiadas pelas quatro hipóteses de trabalho acima mencionadas. Ver sobre o “catolicismo popular” REB 16/141, 1976, pp 3- 289, seguido de vasta bibliografia.


� Segundo o censo de 1991, o Brasil contava 121,8 milhões e fiéis católicos (83,0% da população), 6 cardeais, 46 arcebispos, 318 bispos, 14.200 sacerdotes, 7.6631 religiosos e 7.600 paróquias. Ver  R. Marin, “Croire si loin de Rome” em B. Benassar e R. Marin, Histoire du Brésil: 1500-2000, Paris, Fayard, 2000, p. 437. No último censo oficial (IBGE 2000), embora o número de católicos declarados tenha aumentado para 125 milhões, isso significa uma diminuição para 73,8% da população. 


� Th. de Azevedo, “Catolicismo no Brasil”, Revista   Vozes  63/2, 1969, p. 117-124. Ver também do mesmo autor Cultura e situação racial no Brasil, Rio de Janeiro, Civilização brasileira, 1966, p. 165-194. O sociólogo Thales de Azevedo retoma o questionamento feito pelo pioneiro dos estudos de etnografia religiosa e dos estudos africanos no Brasil, Raimundo Nina Rodrigues. Segundo este, o catolicismo brasileiro não passa de uma “ilusão de catequese”.     


�  Th. de Azevedo, “Problemas metodológicos da sociologia do catolicismo”, Cultura e situação racial no Brasil, Rio de Janeiro, Civilização brasileira, 1966, p. 165-194. É um artigo de referência para os estudos posteriores: “o leitor não pode desejar nada de melhor para uma introdução crítica à sociologia do catolicismo no Brasil” (J. Comblin, “Para uma tipologia do catolicismo no Brasil”, REB, 28/1, 1968, p. 46).


� Th, de Azevedo, “Catolicismo no Brasil”, Vozes, 63/2, 1969, p. 117-124. Ver também P.A. Ribeiro de Oliveira, “Le catholicisme populaire en Amérique Latine”, Social Compass,XIX/4, 1972, p. 567-584; P.G. Süess, Catolicismo popular no Brasil, p. 17-18; 53-57.


�  Nesse sentido, Serge Bonnet propôs substituir a expressão “católicos sazonais” (Le Bras) por “católicos festivos” (La fête, la religion populaire et le clergé, Nancy, chez l’auteur. Recueil d’articles). Ver F. Isambert, “Aurtour du catholicisme populaire. Réflexions sociologiques sur un débat”, Social Compass, XXII/2, 1975, p. 193-210.


� De uma parte, o povo participa das procissões e guarda as devoções aos santos (católicos) e, de outra, não hesita em consultar os “espíritos dos mortos” nas sessões de espiritismo ou os orixás nos ritos africanos. 


� R. Azzi, “Elementos para a história do Catolicismo Popular”, REB 36/141, 1976, p. 95-130. O autor organiza sua reflexão em duas partes: primeiro, apresenta as principais características de cada dos dois modelos do cristianismo no Brasil; em seguida, indica, no curso da evolução histórica, os elementos mais marcantes no catolicismo popular. Destacamos a presente tipologia principalmente sobre a primeira parte do artigo. P.G. Süess não considera a tipologia de Riolando Azzi em seu estudo do Catolicismo popular brasileiro, op. cit.


� R.Azzi, “Elementos para uma história” p. 96.


� Os principais atores do processo de romanização do catolicismo brasileiro foi um grupo de bispos tendo por fim substituir o catolicismo tradicional e colonial por catolicismo universalista, segundo o modelo romano. Isso corresponde não só ao movimento de centralização da Santa Sé, mas também a um nível nacional, ao processo de unificação de estruturação da sociedade brasileira. Ver notadamente a lista dos bispos renovadores e de suas atividades no artigo de R. Azzi, “O movimento brasileiro de reforma católica durante o século 19”, REB, 135, 1974, p. 646-662.


�  A noção de romanização do catolicismo brasileiro foi proposta por Roger Bastide e desenvolvida por R. della Cava, Miracle at Joazeiro, Columbia University Press, New York-London, 1970, p. 20-23 e n.33, p. 216-217. Ver P.A. Ribeiro de Oliveira, “Catolicismo popular e Romanização do Catolicismo brasileiro”, REB 36/141, 1976, p. 131.


�  A lei do Padroado foi estabelecida pela Bula Universalis Ecclesia de 1508. (B. Bennassar, Histoire du Brésil, p. 113). Apesar da oposição de Roma, o regime do Padroado será restabelecido depois da Independência, durante o Regime imperial, e só será definitivamente abolido com o  advento da República (1889). 


� R. AZZI, Elementos para a história, p. 104-105. Haveria algumas precisões a fazer a respeito dos jesuítas em vários lugares deste artigo, mas, como isso é secundário para a presente pesquisa, deixamos de lado.


� É nesse contexto que se pode compreender a defesa política do Brasil colonial associada à idéia de guerra religiosa pela ortodoxia, seja na luta contra os invasores franceses e holandeses, seja na luta contra os ameríndios e os escravos fugitivos. O espírito medieval de cruzada está aí bem representado. Cf. E. Hoornaert, “Formação do catolicismo guerreiro no Brasil (1500-1800)”, REB 33, 1973, p. 854-885. 


� R. Azzi, Elementos para a história”, p. 106.


� V. Coaracy, Memórias da Cidade do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, 1955, p. 409-411. (Citado por R. Azzi, “Elementos para a história, p. 100). 


� R. Azzi, “Elementos para a história” p. 100-101.


� Ibid., p. 95. A autor indica, na exposição de seu método, uma dificuldade: a precariedade das fontes do catolicismo popular, razão pela qual utiliza as referências do próprio catolicismo oficial.


� J. Comblin, “Por uma tipologia do catolicismo no Brasil”, REB, 28/1, 1968, p. 46-73. O autor situa-se pois praticamente no começo dos debates e deixa uma boa contribuição, do ponto de vista histórico da formação do catolicismo e de uma “epistemologia” do catolicismo popular.


� J. Comblin: Notamos que é o próprio autor que usa a forma plural, afirmando assim mais de um modelo de catolicismo popular: não há  um catolicismo popular, mas muitos. Ver Ibid., p. 50. 


� Ibid., p. 54-55. Comblin, na sua descrição das estruturas européias, segue quase exclusivamente A. Mirgeler, Kritischer Rückblick auf das abendländische Christentum, Mainz, 1961. Fica por questionar como essa forma de cristianismo evoluiu no Brasil. A obra grandiosa de Cluny consistiu, em parte, em “cristianizar” essa estrutura religiosa e a introduzir no seio da Igreja Católica esse sentido do milagroso. Ora, se as relações entre Cluny e Portugal são conhecidas, fica por perguntar como essa forma de cristianismo evoluiu no Brasil. Segundo o autor, não houve só uma transferência dessas formas européias, mas também um dinamismo próprio e um rosto particular em torno da veneração dos santos, das narrativas de milagres e dos messianismos.


� Cabia ao monge determinar as obras de expiação, proclamar a indulgência de Deus e permitir assim o começo de uma vida nova.


� Os messianismos consistem em uma forma sociorreligiosa particular do catolicismo popular. A “estrutura” ou o arquétipo messiânico continua presente no imaginário popular com as figuras de ressurgimentos ao longo da história. Contudo, trata-se de um universo complexo que deixamos fora de nossa análise. Sobre esse tema, ver P.G. Süess, Catolicismo popular no Brasil, p. 62-69. O autor apresenta aí  muitos estudos do messianismo no Brasil, feitos por Maria Isaura Pereira de Queiroz (notadamente Id. Reforme et Révolution dans les societés traditionnelles, Paris,  Ed. Anthropos, 1968). Fora do catolicismo, J. Comblin situa igualmente os movimentos pentecostais – revivals protestantes – como uma derivação da estrutura “penitencialista” medieval. Além disso, indica uma pista de pesquisa interessante, mas que não explicita, a saber, a evolução do catolicismo penitencial até aos movimentos sociais e políticos. Ver J. Comblin, “Por uma tipologia do catolicismo no Brasil”, p. 57.


� Ibid., p. 58-59. A restauração católica do século 19 foi somente uma recuperação do estilo barroco, sobretudo através da educação católica dos colégios tradicionais. Se, de uma parte, se recuperam os materiais do catolicismo popular medieval, a grande novidade é o acento sobre o sujeito e as atitudes subjetivas. A finalidade da religião reduz-se somente à formação do homem piedoso, devoto, religioso.


� Ibid., p. 59-61,


� Com a descoberta das minas de ouro em Minas Gerais (1700-1750) aparece uma nova figura do catolicismo patriarcal: surge o catolicismo “mineiro”. As formas religiosas tradicionais encontram um modus vivendi  adaptados às novas situações socioeconômicas.


� Ibid., p. 62-63. Podem-se constatar, facilmente, nos meios populares, práticas pietistas e “sentimentalistas”. Se não estão diretamente ligadas ao pietismo barroco, em todo caso, coincidem perfeitamente com ele.


�  Ibid., pp 64. De maneira análoga, a “laicidade” brasileira será menos anti-religiosa que anticatólica.


� Ibid., p. 64-65. O autor remete aos materiais reunidos por Gilberto Freyre, Ordem e Progresso, t. II, Rio de Janeiro, 1959, p. 515-607. Sobre o iluminismo católico, remete a duas obras: A. Mirgeler, Cristianismo e Ocidenete, Herder, 1967, p. 22-49; F. Valjavec, Historia de le Ilustración em Occidente, Madrid, 1964, p. 172-184.


� A substituição do termo “catolicismo” pelo de “cristianismo” denota a tomada de importância social do protestantismo desde a proclamação da República (1989).


� Um marco significativo foi a criação do “Centro Dom Vital”, fundado por Jackson de Figueiredo, sob inspiração do Arcebispo do Rio, Dom Sebastião Leme, em 1922. O nome  do centro é muito significativo: “Dom Vital foi um bispo renovador condenado pelo regime imperial, durante a questão religiosa dos anos 1870. O conflito opôs os bispos renovadores (catolicismo oficial romano) e os representantes do catolicismo tradicional “regalista”, sustentados pelo poder imperial. 


�  J. Comblin, “Por uma tipologia do catolicismo no Brasil”, p. 66-67. Deve-se precisar que o termo “revolucionário” significa aqui mais uma transformação sociopolítica pelas vias democráticas que os movimentos revolucionários armados.


� Ibid., p. 67. Ver também P.G. Süess, Catolicismo popular no Brasil. p. 92. 


� J. Comblin, “Por uma tipologia do catolicismo no Brasil”, p. 70-71. O autor, já no final dos anos 60, refere-se ao pentecostalismo latino-americano como “um dos fenômenos mais importantes da atualidade”.


� J. Comblin, “Por uma tipologia do catolicismo no Brasil”. p. 70-71.


� O espiritismo mais difundido no Brasil recebeu a influência de Allan Kardec, autor de Livros dos espíritos (1857). O espiritismo kardecista (ou simplesmente kardecismo) conheceu no Brasil um sucesso imediato e retumbante, a ponto de, por volta de 1990, federações espíritas se erguerem na maioria dos Estados. Mistura de doutrina católica e de doutrina de reencarnação, o kardecismo pretende ser uma religião cientificamente estabelecida, demonstrando a existência dos espíritos, que se manifestam através de um médium. Ver R. Marin, Histoire du Brésil, p. 463.


� Comblin conclui com o desejo de que, no futuro, se possam ter abordagens mais científicas. J. Comblin, “Por uma tipologia do catolicismo no Brasil”, p. 71, indica uma obra de referência, apesar de seu estilo apologético, B. Kloppenburg, O espiritismo no Brasil, Petrópolis, Vozes, 1960.


� J. Comblin, “Por uma tipologia do catolicismo no Brasil”, p. 71-72. A bibliografia sobre as religiões afro-brasileiras é abundante, e nela os estudos de Roger Bastide estão entre os mais respeitados: ver, por exemplo, Le prochain et le lointain, Paris, 1970;  Les religions africaines au Brési : contribution à une sociologie des interpénétrations de civilisation, Paris, PUF, 1960.





� Os movimentos de conscientização da negritude mais radicais consideram o catolicismo como uma “religião de brancos” e recusam todo sincretismo.


� J. Comblin, “Por uma tipologia do catolicismo no Brasil” p. 72. O autor não fala da relação com o espiritismo kardecista, mas a umbanda é uma sua dissidência. Durante os anos 20, uma parte do grupo do Rio rompeu com a ortodoxia kardecista, abandonando a frieza das sessões do espiritismo. E desenvolvendo um culto enriquecido por elementos tomados da macumba (mistura antiga de crenças africanas, ritos ameríndios e feitiçaria ibérica). Na gênese e formação da primeira religião inteiramente “made in Brazil”, os elementos católicos estão igualmente presentes. Ver R. Marin, Histoire du Brésil, p. 463.


� Comblin não fala da presença de elementos afro-brasileiros em contexto litúrgico. De fato, na época de seu artigo, a realidade praticamente não existia. Mas isso coincide com o caminho aberto por sua tipologia. Ritmos, gestos e símbolos afro-brasileiros entraram nos costumes das celebrações e encontros das Comunidades Eclesiais de Base e de grupos populares.


� J. Comblin, “Por uma tipologia do catolicismo no Brasil”, p. 72-73.


� Idem., Formação do catolicismo brasileiro, 1550-1800, ensaio de interpretação a partir dos oprimidos, Petrópolis, Vozes, 1974.


� Para conhecer as diferentes tipologias sobre o catolicismo popular brasileiro, ver REB, 36/141, 1976, p. 3-280. Ver igualmente a síntese de P. G. Süess, Catolicismo popular no Brasil: Tipologia e estratégia de uma religiosidade vivida, São Paulo, Loyola, 1979. Essa pesquisa foi apresentada como tese de doutorado em teologia fundamental na Universidade de Munique, 1976-1977, com o título de Volkskatolicismus in Brasilien zur Typoplogie und Strategie gelebter Religiositât, Munique, Chr. Kaiser Verlag, 1978.  


� P. A. Ribeiro de Oliveira “O Catolicismo popular na América Latina, p.578. Ribeiro é autor de muitos trabalhos sobre o catolicismo popular: “Catolicismo popular e hegemonia burguesa no Brasil”, ASSR, 4/7, 1979, pp 53-79; “The Romanization  of Catholicisme and Agrarian Capitalism in Brazil”, Social Compass, XXVI, 2-3., 1979, p. 309-329. Ver notadamente sua bibliografia com os comentários sobre o “Catolicismo popular no Brasil”  REB, 36/’41, 1976, p. 272-281.


� Id. “O catolicismo popular na América Latina”, p. 574-575. O autor entende pelo conceito de “constelação” antes uma imagem – “conceitos significativos”. “Se se considera, diz ele, o conjunto dos elementos do catolicismo, como um céu estrelado, pode-se nele procurar os conjuntos de práticas, de crenças, e de valores que correspondem às estrelas”.


� Süess considera que o emprego do termo “arquétipo” por Ribeiro fica impreciso nesse artigo: tem um sentido figurado ou o sentido técnico de Jung? Ver o “Catolicismo popular no Brasil”, p. 81. Em todo caso, Ribeiro indica, pelo menos em uma breve nota, que o arquétipo designa “um modelo que se impõe ao indivíduo”. Quer dizer que é involuntário, independente da “motivação”. Ver P.A. Ribeiro de Oliveira, “Le Catholicisme populaire en Amérique Latine, op. cit.


� Ib. pp 580-581. O autor acrescenta que “o conceito de estilo é sem dúvida mais rigoroso que o de motivação “utilizado” por Pin e retomado por Büting em suas respectivas tipologias. Os estilos de catolicismo são mais facilmente observáveis que as motivações. A análise da motivação é importante para o estudo do indivíduo, mas, diz ele, não é pertinente para o estudo do grupo.


� O autor nota que esses “seres sagrados pessoais” levam o nome genérico de “santos” na linguagem popular, mas é preciso não confundir com a noção canônica de santidade. Ibid., p. 577.


� Ibid., p. 578.


� Ibid.


� No autor, o termo de “cloisonnement” designa uma não-integração simplesmente com a formulação doutrinal do catolicismo. Ibid., p. 578.


� Ibid.


� Ibid. p 579.


� P.A. Ribeiro de Oliveira, “Catolicismo popular como base religiosa”, Catequese e socialização da fé, Rio de Janeiro, 1974, p. 130-137. Ver P.G. Süess, Catolicismo popular no Brasil, p. 82.


� P.A. Ribeiro de Oliveira, “Le catholicisme populaire en Amérique Latine”, p. 580-581. 


� Cf. Medellín, 6/10). 


� A. Benko, “Aspectos psico-sociais da religiosidade no Estado da Guanabara”, Síntese 2/3, 1978, p. 49-103.


� Trata-se da diocese de Lins (São Paulo), sem forte presença católica (88,0 %), e da diocese de São João del  Rei (Minas Gerais), essa última apresenta uma forte presença católica (98,0 %) e é muito marcada pela tradição. Em números, o Rio de Janeiro contava 83,9% de católicos. Ver G.P. Süess, Catolicismo popular no Brasil, p. 82-83. 


� G.P. Süess, Catolicismo popular no Brasil p. 82-88. 


� Talvez seja preciso inserir algumas variantes de que o autor não fala: primeiro, existem mais possibilidades de participação da eucaristia em uma metrópole; em seguida, é preciso verificar a mentalidade dos fiéis quanto à relação entre a recepção da comunhão e o sacramento da penitência. Em geral, no mundo rural e tradicional, a consciência do pecado é mais acentuada, e, em conseqüência, os católicos ousam menos comungar sem terem realizado o sacramento da penitência há pouco tempo.


� Será preciso acrescentar que, nas metrópoles, o nível de escolaridade é mais elevado? Em todo caso, é um elemento a considerar como variante a incluir nesse tipo de análise.


� Fonte: IBGE.


� P.G. Süess, Catolicismo popular no Brasil, p. 87-88. Segundo o IBGE, a taxa de analfabetismo passou de 25,4% (em 1980) para 14,7% (em 1996). Contudo, o nível de escolaridade continua muito baixo, porque as campanhas contra o analfabetismo fizeram baixar as cifras com alguns ensinamentos rudimentares: quem sabe assinar seu nome não é mais contado como analfabeto.


� Sobre a noção de “recomposição” do religioso, ver Daniel Hervieu-Léger, Vers um nouveau christianisme? p. 315.


� P. Gisel, L’excès du croire, Paris, DDB, 1990, p. 13.


� P.A. Ribeiro de Oliveira, “Le catholicisme populaire en Amérique Latine”, p. 567-584.





� J. Comblin, “Por uma tipologia do catolicismo no Brasil”, p. 46-73.
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