Cidade em transe:

Religioes populares no Brasil
no fim do século da razao

REGINALDO PRANDI

Conquanto se possa chamar o Brasil contemporineo de um pafs moderno — mesmo
porque os elementos estruturais e simbdlicos hegeménicos constitutivos desta sociedade
sdo tipicamente capitalistas, racionais, burocratizados, dessacralizados, isto é, préprios
da civilizagao ocidental moderna desenvolvida nos ltimos séculos, primeiro na Europa
e nos Estados Unidos e depois por todo o mundo, inclusive em regides do chamado
Oriente — vdrias religiées francamente voltadas para préticas religiosas de cardter magi-
co (e mégico aqui € usado em oposicdo ao modelo desencantado, “‘desmagicizado™ do
cristianismo reformado e depois, em certa medida, de setores importantes do préprio
catolicismo pés-Vaticano II, Medelin e Puebla), essas religiGes ‘“mégicas’ vém con-
quistando legides e legides de seguidores, transformando até mesmo a face das cidades.

Essa sociedade €&, ji o disse, moderna, e como moderna € profana: sua civilizacio &
desencantada, ndo depende do sobrenatural. Suas instituigoes, seus governos, mercados,
escolas, meios de comunicagGes, tudo € nao-religioso. Nao hd espaco para deus nos
mais importantes momentos da vida cotidiana. O modelo ideal do homem e da mulher €
um modelo ndo-religioso. Competéncia profissional, competitividade, auto-suficiéncia,
visibilidade social sdo valores muito importantes. O comportamento esperado € sempre
o fundado na razdo. A idéia que se tem de nossas populacdes € que habitam cidades
imensas, em que as igrejas (cat6licas) ficaram vazias. Mas ao mesmo tempo, as fracoes
pobres dessas populagdes, especialmente aquelas que se viram ou se sentiram abando-
nadas por sua religido original (esse catolicismo dessacralizado), foram buscar outras
formas de crer, e sobretudo de se mostrarem crentes, foram construir outros deuses, fo-
ram remodelar outros meios de ver e ter contato com o que nao faz sentido imediato
nessa sociedade: o sagrado.

Este homem e esta mulher, que ddo as costas ao projeto nao-religioso que formou
esta sociedade que nao precisa de deus, recuperaram o milagre, o contato com o outro
mundo, a possibilidade de buscar ajuda diretamente dos seres (humanos ou nao) dota-
dos da capacidade nao-humana de interferéncia nas fontes materiais e nao-materiais de
aflicdo, construfram de novo os velhos idolos, reaprenderam as antigas rezas e os quase
esquecidos encantamentos, ergueram templos sem fim, converteram multidées, refize-
ram cédigos de ética e preceitos morais e religiosos, desafiaram os tempos e até mesmo
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Para essa enorme parcela da populagao
que pouco tem como e onde se

se propuseram 2 guerra religiosa. Numa sociedade que buscava a idéia do homem e da
mulher como unidade desprovida de diferengas, preconceitos e discriminagdes, 0s no-
vos religiosos reinstalaram a idéia do outro como oposto.

Para essa enorme parcela da populagao que pouco tem como € onde se expressar no
movimento que d4 vida 2 sociedade moderna, em que a magia j4 foi descartada (Tho-
mas, 1987), a religido € de novo identidade, grupo, comunidade, jeito de viver e lei.
Esta sacralidade de tipo tradicional, densamente mégica, que, de novo, pode até mesmo
ser tocada e tocar, ndo estd mais reservada a este ou aquele velho templo ou lugar pre-
servado no tempo como reliquia testemunhando o passado da velha fé e reservada
aqueles que ndo conseguiam se distanciar definitivamente de um mundo entendido co
mo antigo e ultrapassado, esta sacralidade
invade a cidade. A cidade profana e agnés-
tica € tomada pelas criaturas de deus, e do
diabo. A razdo nao terd vencido completa-
mente; o espago da ndo-razao nao apenas se
mantém nas pequenas coisas da vida priva-
da, mas se amplia e se publiciza.

expressar no movimento que da vida O que de especial tem esta sociedade,

que pde de ponta-cabeca sua predestinagdo

& sociedade moderna, em que a mogia de ser a sociedade da razdo, mais que isto,

que € e continua sendo o mundo da racio-

ja foi descartada (Thomas, 1987), a nalidade completa, capaz de ignorar qual-

religido é de novo identidade,

viver e lei. Esta sacralidade de
iipo tradicional, densamente sfntese e modelo para o resto do pafs.

grupo, comunidade, jeito de

quer coisa que possa guardar qualquer si-
militude com a transcendéncia, o que quer
que ultrapasse os limites da experi€ncia
controlada pelos cédigos da razao? Quem a
habita que homem &, que mulher é? Pense-
mos em Sao Paulo, a cidade, que € sfmbolo,

Sao Paulo tem hoje cerca de doze mi-

magica que, de novo, pode Ihdes de habitantes, no final do século se-

rdo mais de vinte milhGes. Tudo que hé de

até mesmo ser tocada e tocar, Nn@0 mais moderno e melhor aqui se produz e

aqui se consome. Mas a maioria da popula-

esié mCIiS l‘esel'VOdCl a este ou Uquele géo aqui apenas ViVE, e vive mal: nao ha

teto, emprego, nem meio de transporte para

velho iemplo... A cidade todos. As grandes levas de migrantes que

profana e agnéstica é tomada pelas Procuravam Sdo Paulo em tempos ndo

muito distantes tinham uma boa razdo para

criaturas de deus, e do diabo 2 aventura: as mudangas nas relagoes de
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trabalho no campo as empurravam para os

mercados de trabalho ndo especializados da

industrializagdo. Todos os setores da eco-
nomia cresciam, pois a propria sociedade dos servicos se instalava, todo tipo de traba-
lho era requerido. Ainda que a maioria da populacio fosse pobre, acreditava-se que lo-
go haveria o suficiente para todos. Sob essa promessa, Sdo Paulo viu fracassarem todos
os planos de distribuigdo de beneficios: a escola, a saiide, o transporte coletivo, a habi-
tagdio, o saneamento bdsico, o abastecimento. Mas também h4 muita gente bem de vida
na cidade: 10% da populagao de melhor renda fica com 30% de toda a renda da popula-
¢do da cidade. Calcula-se que no fim do século metade das familias estard habitando
barracos de favelas e cémodos de cortigos. E desde j4 sem ter para onde ir, estes que j4
nem sequer tém onde ficar.

Este homem e esta mulher nao tém onde se mostrar, ser vistos, ver os demais, rela-
cionar-se fora dos estritos limites do grupo, de formar seu espago de vida privada, de
intimidade. Mas como se pode gozar da experiéncia da intimidade se ndo se puder par-
ticipar da vida coletiva que se desenrola no espaco piiblico? E muito diffcil imaginar
que tipo de vida publica eles podem ter nesta cidade. Na verdade, eles ndo fazem muita
distingdo entre a vida privada e a vida piblica, e isto se constitui num enorme problema
para a vida em sociedade. Por exemplo, a ndo-separagio entre o privado e o publico le-
va as pessoas a se comportarem num e noutro espago indiferentemente. A falta de res-
peito que hoje se tem quando se quebram os telefones piblicos e caixas de correio,
quando se picham monumentos e outras construgdes, quando se guia irresponsavel-
mente pelo trinsito, quando se joga tudo quanto € lixo e trastes nas ruas e calgadas sdo



exemplos de um jeito de viver de quem nao tem a menor idéia de que h4 coisas de pro-
priedade pessoal e outras que sdo para uso coletivo. Mas esta mesma populagao nio tem
mesmo muitos estfmulos para saber qual a diferenga entre uma coisa e outra, pois a sua
intimidade, pelo menos aquilo que se passa dentro dos limites sérdidos do seu metro
quadrado de favela, é desalentadnramente miserdvel e desprovida de coisa cuja preser-
vagdo faga algum sentido. Os préprios movimentos de invasao de terras pelos sem-tetos
para construgdo de moradia, que s2o vistos e incentivados por certos segmentos inte-
lectuais e polfticos como momentos de construgdo da cidadania, sdo, de fato, uma rup-
tura das mais fortes contra a concepgao de existéncia do espago do outro. Pode ser justo
ao modo robinhoodiano, mas € anticivilizatério.

O paulistano em geral usa o préprio local de residéncia como um posto de defesa
contra a rua. A casa € uma fortaleza (quase sempre tdo insegura) contra a violéncia da
cidade. O percurso entre o trabalho ou a escola até a casa € a trilha perigosa do assalto
e do estupro. O outro € sempre, nio fosse simplesmente um desconhecido, o perigo po-
tencial e o golpe iminente. Nao h4 onde passear, onde se divertir. Como &€ possfvel
nesta cidade poder reconhecer os demais ou parte deles como co-participantes de uma
mesma ou assemelhada, e até mesmo contrastante, maneira de viver? Como € possivel
fazer-se ver, se nao se fazer admirar, ser querido, até mesmo desejado, ser ‘“‘um deles”,
digamos? Onde estio aqueles velhos e tradicionais espagos de sociabilidade onde as
pessoas se encontravam, se conheciam, se agregavam, aqueles espagos tao presentes nas
chamadas sociedades tradicionais que marcaram nosso passado recente? Deles a socie-
dade metropolitana s6 reproduziu falsificagGes e ainda assim, quando estas funcionam,
destinam-se exclusivamente aos muito poucos que podem pagar por esta espécie de
acesso privatizado a um espago privado construfdo segundo o modelo do espago publi-
co. A prdpria igreja catdlica do aggiormento deixou de produzir alguns desses impor-
tantes espacos onde as pessoas podiam, periddica e ritualmente (e o ritualmente € fun-
damental), aparecer, se representar, se apresentar: as procissdes, as rezas vesperais, as
ladainhas e tercos, as grandes festas paroquiais. Ndo bastasse, o estilo de rito sem qual-
quer pompa e etiqueta do catolicismo contemporaneo foi ficando cada vez mais desinte-
ressante. A etiqueta € muito importante para definir a relagdo com o outro, e € através
da partilha de uma mesma etiqueta que se formam vinculos de identidade. Quando cada
um faz o que quer, ou o que achar que lhe seja mais vantajoso, o que € pior, ndo h4
possibilidade de se ter referéncias para a auto-expressio publica do individuo, pois uma
representagao destréi a virtualidade da outra, numa relagio perversa que sé pode levar o
homem a soliddo. Acredito que o homem que hoje busca a religiao estd também e prin-
cipalmente procurando regras para o seu comportamento que também possa levar em
conta a presenga do outro: basta de estar s6. E a mesma coisa que dizer que ele ou ela
procura responder a uma pergunta sempre crucial: “‘Quem sou? Onde estd quem me diz
como e quem sou?” O que ndo € muito diferente da questdo proposta pela psicandlise e
seus derivados, técnicas da sociedade moderna as quais os pobres nao tém
a menor possibilidade de acesso.

J4 as primeiras teorias totalizadoras sobre as conversGes das massas ur-
banas ao pentecostalismo, ao espiritismo e 2 umbanda dos anos 50 e 60
(Camargo, 1961; Souza, 1969) viam nessas religiGes uma fungio de
adaptacdo, sobretudo dos migrantes de origem rural e interioranos das pe-
quenas cidades, a vida nas cidades grandes. Nessas cidades,
de industrializagdo acelerada, o 4dvena nao encontrava, a
ndo ser no interior desses grupo sreligiosos, formas de soli-
dariedade a qual estava acostumado a reagir: contatos so-
ciais primdrios, reconhecimento de todos por todos, proxi-
midade social, adesdo compulsdria a tudo aquilo que pare-
cesse como sendo natural, certeza quase ple-
na de que toda obra um dia viria a se com-
pletar, seguranca de que cada um estava num
lugar determinado do qual era visto e reco-
nhecido sem esforgo, esperanga de que sem-
pre alguém se importaria, nem que fosse
deus. Essas teorias estavam
corretas, mas nao diziam tu-
do. A idéia € que a religido
nova permitia ao que chegava
a cidade adaptar-se ao novo
estilo de vida. Mas € mais que




isto: as préprias religides fardo parte do repertério diferenciado de estilos de vida na ci-
dade moderna. Nido h4 mais uma sé referéncia para se viver e organizar a vida, nem h4
um modelo religioso dnico capaz de dar sentido completo & cidade, mesmo porque o
sentido da cidade nédo é religioso, porém dessacralizado, laico, profano. Mas a presenga
massiva da religido na cidade, uma aparente contradi¢do, mostra bem como se constitui
hoje o leque de possibilidades de sentido: a cidade ndo precisa mais de deus, mas, para
aqueles que a prépria cidade deserda e desampara, deuses de todo tipo e rito podem ser
fartamente encontrados. A cada culto se agregard um outro culto, até que se extravasem
todas as formas de combinagdo capazes de responder & criatividade do homem e da
mulher, criatividade que a cidade, em todas as esferas, incentiva, premia e dela se ali-
menta.

E neste sentido que se pode afirmar que, hoje, as religides em pafses como o Brasil e
seus vizinhos do Cone Sul (Frigerio, 1989)
sdo também importantes espagos piblicos
para populagées que tém constrangimentos
de expressdo, embora cada religido trabalhe

Os carismaticos chegaram também  ; sy modo a construcio desses espagos.

dispostos a brigar no territério do

amplo mercado religioso da nossa

De um conjunto inumerdvel de religibes,
cultos e crengas que se reproduzem em S@o
Paulo, aqueles movimentos que mais pre-
sentemente estio postos como alternativas

modernidade. E para definir espagos, Vvoltadas para segmentos muito numerosos

da populacao sdo os catolicismos, o pente-

mais facil é definir os inimigos. costalismo de cura e as religides afro-bra-

sileiras®.

Para a Renovagdo Carismatica os Tanto o pentecostalismo como as reli-

gides afro-brasileiras podem ser considera-

inimigos ja sdo nossos velhos religides de cura, tendo cada uma re-

conhecidos: o espiritismo kardecista,

pertério préprio para a interpretacio das
causas das doengas e sua solugdo. O que as

a Umbundu' o moonismo' a igreia contrasta muito com o catolicismo ultra-

montano, especialmente pds-Vaticano II, €

MessiGnica Universal, a alta densidade migica das préticas de cu-
ra, com a intervengio, nos ritos, de espiri-

a Seicho-no-ié, além de préticas tos, divindades africanas e indfgenas, do

Espirito Santo e do diabo, curando-se por

como as técnicas de controle mental peio da manipulagio das forcas divinas e

e de relaxamento, a hipnose,

a ioga, a meditagdo transcendental,

* Sobre a questio do espago publico
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demonfacas, do feitico, do sacrificio, da se-
gregagdo e castigo fisico, da imposigao das
maos, da ungdo com os santos Sleos, dos
exorcismos, da oragao coletiva e individual.
Roso_cruz e mogonoria H4 ramos do pentecostalismo mais aberta-
mente voltados para a cura divina (em con-
traposi¢do a denominagdes mais antigas,
como a “‘Assembléia de Deus”, “Congre-
gagdo Crista no Brasil”’ e o *“‘Brasil para Cristo’), dentre as quais se salientam as hoje
muito bem-sucedidas ‘‘Igreja Universal do Reino de Deus”’, ““Casa da Béngao’’ e *“‘Deus
é Amor”, que desenvolveram a estratégia de identificar como faces do demoénio posses-
so os orixds, caboclos e outras entidades das religides afro-brasileiras, transformando-se
em inimigas destas religiGes, porém, ao mesmo tempo, reconhecendo-as, ainda que as
considerem obras do mal. Com isso, ex-filiados 2 umbanda e ao candomblé, nos ritos de
exorcismo que marcam sua passagem para o pentecostalismo, encontram neste o reco-
nhecimento de uma identidade (no transe) com a qual estava fortemente identificada e
que nao podem reconhecer como nao-verdadeiras.

Isso nao faz parte do catolicismo das comunidades eclesiais de base, nem do catoli-
cismo oficial das paréquias. O primeiro estd preocupado com questdes sociais, sobretu-
do. O segundo tem se limitado 2 realizagdo dos ritos e 2 pregac@o desinteressada em
milagres e curas. H4 muito o catolicismo desistira de interferir em 4reas que considerou
como préprias das ciéncias (Prandi, 1975; Camargo, 1971). Os poucos centros de pere-
grinacdo e cura milagrosa do catolicismo ficaram por muito tempo a cura dos redento-
ristas, quando ndo propriedade da cismdtica Igreja Brasileira. O catolicismo pareceu por
muito tempo desinteressado deste jogo de competi¢do com o pentecostalismo, espiritis-
mo, umbanda e candomblé (que ja foram seus velhos e declarados inimigos). Preocupa-



va-s€ mais com o comunismo, a guerra fria, a oposi¢cdo entre o clero progressista € o
clero conservador. Mas alguma coisa mudou recentemente.

Hoje o catolicismo brasileiro ji oferece um outro tipo de experiéncia religiosa e de
expressao, em que o laicato (como nas CEBs, mas agora especialmente origindrio das
classes médias e mais dirigido a estas, ainda que o movimento inclua também estratos
médios baixos) possui lugar de destaque, € que se ocupa basicamente da cura por meio
da reincorporagao de préticas mégicas havia tempo abandonadas pela igreja. Trata-se do
Movimento de Renovagao Carismdtica, pelo menos & primeira vista, de inspiracédo for-
temente pentecostai. Este movimento € bastante novo e teria nascido nos Estados Uni-
dos no ano de 1963, de onde se espalhou pelo mundo, fincando raizes fortes no Brasil.
(A primeira paréquia carismética teria sido a de Sdo Patrick, em Rhode Island, Estados
Unidos, confiada a leigos carisméticos pelo bispo em julho de 1971.)

O movimento carismético ensina que:

““O batismo no Espfrito Santo consiste na oracdo que uma comunidade crista
eleva a Jesus glorificado para que derrame seu Espirito de maneira nova e
em maior abundéncia sobre a pessoa que ardentemente o pede e por quem se
ora. Esta oracdo se faz, ordinariamente, mediante a imposigdo das maos.
Nesta forma, o que batiza no Espirito Santo ndo & este ou aquele irmao, e
sim o préprio Jesus glorificado...” (Alday, 1986, pp. 17-8).

Como o pentecostalismo, o movimento dos carisméticos defende que a renovagéo es-
piritual € fruto da importdncia que nela tém os carismas ou dons do Espfrito Santo (En-
contro Episcopal Latino-Americano, 1989, p. 15). Carismas sdo d4ddivas de deus e de-
vem ser usados por aqueles que tiveram o privilégio de recebé-los. Sdo nove os dons
divinos e se dividem em trés grupos: 1) dons das palavras: dom das linguas estranhas,
das interpretacdes e das profecias; 2) dons do poder: f&, cura, milagre; 3) dons das re-
velagoes: sabedoria, ciéncia e discernimento (Degrandis & Schubert, 1990). Cada grupo
carismético catSlico poderd enfatizar este ou aquele carisma, mas em todos ocupari lu-
gar de destaque o dom da Ilfngua (transe pelo qual se revela publicamente a presenga do
Espirito Santo), a fé (que fundamenta a clamorosa e emocional oragdo semanal coletiva)
€ 0 poder de cura (que tira os males e doengas pela imposigdo das maos dos escolhidos,
entre os quais, hoje, a figura mais conhecida no Brasil € certamente Tia Laura, cujo tra-
balho, telefone e enderego t€m sido divulgados, com indisfargdvel proselitismo pela
Rede Globo de Televisio).

Para um carismético, ‘‘ser cristdo é viver em relacionamento fntimo com a Santissima
Trindade”(...) participando sempre de ‘‘uma comunidade de oragdo™ (Smet, 1987, p.
55). Esta idéia de comunidade voltada para a oragio conjunta e que na verdade deve
estar presente tanto na familia como na escola, afastando dela os que nao aceitam o ca-
risma, ndo estd nada distante da concepgao de mundo dos pentecostais protestantes. O
Movimento de Renovagdo Carismitica, catdlico, acredita que a ocorréncia do milagre
pela intervencdo divina € mais ampla e freqiente do que se tem feito
acreditar. Assim, trés erros histdricos a afastar sdo as crengas segundo as
quais: 1) o milagre € alguma coisa extra; 2) milagres sdo pouco freqiien-
tes; 3) as pessoas comuns nunca deveriam esperar por milagres.

Apesar destas poucas proximidades com as préticas da igreja catdlica,
pelo menos nas trés iltimas décadas, toda a fundamentacdo doutrindria
dos carismdticos segue 2 risca a doutrina oficial do catoli-
cismo romano, seus ideSlogos sdo teSlogos (tradicionais) da
igreja, tém recebido enorme apoio por parte do episcopado
brasileiro e latino-americano, freqlientam regularmente os
sacramentos oficiados pelo cura paroquial e evitam toda
possibilidade de atrito com o vigério. Fazem reunides sema-
nais conduzidas por lideranca leiga orientada
por sacerdotes e teSlogos engajados no mo-
vimento, usando as préprias igrejas ou outros
espacos cedidos pela paréquia. Quem os vé
em reunido pode pensar muito facilmente
tratar-se de uma invasido de crentes em terri-
tério catdlico, que até mesmo
pode ser a vetusta e tdo poli-
tizada Catedral Metropolitana
de Sao Paulo.
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Mas os carisméticos chegaram também dispostos a brigar no territério do amplo mer-
cado religioso da nossa modernidade. E para definir espagos, mais fécil € definir os
inimigos. Para a Renovagao Carismética os inimigos j4 sdo nossos velhos conhecidos: o
espiritismo kardecista, a umbanda, o moonismo, a Igreja Messidnica Universal, a Sei-
cho-no-i€, além de préticas como as técnicas de controle mental e de relaxamento, a
hipnose, a ioga, a meditacdo transcendental, além das sociedades secretas, como Rosa-
Cruz e a maconaria. Do pentecostalismo (igrejas pentecostais) diz-se que € preciso ir
mais além para ‘‘assumir um compromisso total com a libertagdo de Pentecostes’
(Walsh, 1987, pp. 50-71). As armas contra o inimigo devem ser as mesmas usadas pelo
pentecostalismo, porém reforcadas por um sutil e especffico instrumento inconfundi-
velmente catdlico: a invocag@o de Nossa Senhora, o tergo.

Essas religides todas nos mostram a infind4dvel capacidade da nossa sociedade criar
espacos ¢ formas de expressdo que parecem retiradas de um passado sobre o qual esta
mesma sociedade se ergueu. Mostram também como a construgdo das religides € um
processo constante de empréstimos, substituigdes de sfmbolos e préiticas e redefinigdo
de sentidos. Isto ainda sem considerarmos aquelas crengas quase que individualizadas
que a nossa sociedade permite a cada um privatizar para si mesmo ou para grupos redu-
zidfssimos. E ainda assim a sociedade em que vivemos € a sociedade sem religido, sem
deus e sem mistérios sobrenaturais. Essas religioes, como tantas outras coisas, ao ca-
racterizarem esta mesma sociedade, mostram apenas algumas faces de suas miiltiplas
fontes de autolegitimag@do (Luckmann, 1987) e de orientag@o para a vida para parcelas
imensas de homens e mulheres aparentemente deserdados de suas promessas profanas e
por sua religido tradicional (Camargo, 1971; Prandi, 1975), o vigor de um de seus inu-
meros mercados, aqui o religioso (Wallis, 1987), além de seus distintos planos para on-
de podem se deslocar solugdes possiveis dos conflitos da diffcil arte de viver, especial-
mente quando pouco de realmente significativo para a vida o progresso material, cientf-
fico, intelectual foi capaz de oferecer a uma grande maioria de homens e mulheres, da
qual a cidade da razao ndo pode desfazer-se.

Bastante significativo também & o fato de que estas modalidades religiosas tdo
atraentes para as massas urbanas — vale repetir, 0 pentecostalismo, a umbanda, o can-
domblé, o catolicismo carismético — fazem uso da prética do transe, quer seja transe de
orixds, caboclos, guias, ou do Espfrito Santo, uma prética ritual, coletiva, que apaga
temporariamente a identidade do ser humano para pér no lugar uma outra, referida ao
mundo sobrenatural, e talvez mais atisfatéria, como se a imagem terrena que cada um
tem de si mesmo e do outro fosse pobre demais; como se os papéis sociais nao-religio-
sos vividos fossem insuficientes para se alcangar o sentido da nossa prépria sociedade.
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