Sobre a “Docilidade” do Catolicismo:

Interpretacdes do Sincretismo e Anti-sincretismo na/da Cultura Brasileira*

Cultura Brasileira e Sincretismo:
Multiculturalismo Bem-sucedido

Refletir sobre (in)tolerincia, tanto racial
como religiosa, no Brasil, nos leva a pensar so-
bre a cultura brasileira e sua “légica’. J4 hd al-
gum tempo, estudiosos da religido tendem a
associar 4 natureza sincrérica do carolicismo
portugués a heranea cultural e matricial da
nossa légica antropofdgica, da nossa identitofa-
gia, para usar um termo de Roberto Motta.
Muitas vezes, essa l6gica é identificada como
um paradigma de “muldculturalismo” (plura-
lismo cultural) bem-sucedido (Brumana, 2002;
Motta, 2003, 1998), no qual a confraterniza-
¢do e a emblematizacio da cultura se sobres-
saem. No entanto, a idéia de um multicultura-
lismo bem-sucedido é ponto de controvérsias
entre autores que abordam o assunto.

Por um lado, hd vdrios modelos de pluri-
culruralismo; por outro, no Brasil, a idéia de
pluriculturalismo estd relacionada a de sincre-
tismo. Sincretismo que se torna ele mesmo
emblema da narureza ou esséncia da identida-
de brasileira, e que, mesmo quando ndo se apre-
senta como categoria de compreensio de nosso
pais, é certamente um elemento empirico sem-
pre lembrado e ressaltado como mecanismo
multicultural criador da socia(bi)lidade bra-
sileira e de seu erfos. Ao comentar a obra de
Sergio Ferreti, que estuda o tambor-de-mina,
Prandi (1995, pp. 10, 11) afirma:
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A pesquisa de Ferretti nos revela— e aqui
situo o maior mérito de sua obra — a capaci-
dade do sincretismo religioso de remonta-
gem de aspectos institucionais e rituais para
respostas especificas a situacdes sociais pro-
blemadticas, historicamente definidas. O sin-
cretismo, deste modo, ndo ¢ simplesmente
um dado observdvel, mas um processo s6-
cio-cultural.

B

No limite antropoldgico, trata-se de es-
tudar o sincretismo em seus elementos cons-
titutivos e mostrar que nio hd nada de erra-
do com ele, pois sem sincretismo nio hd
rambor-de-mina, ndo no Maranhio de hoje,
ou pelo menos nio ainda. Os voduns sio
“catélicos” e assim serdo enquanto cardlicas
serdo suas vodiinsis.

Sincretismo ¢ mais que um fato em pirico,
é um mecanismo sociocultural (ou um proces-
so social, para alguns), o qual, no caso brasilei-
10, sempre remete s tradicdes afro-brasileiras e
catélica e, em menor grau, as indigenas. Se-
gundo Segato (1997), esse processo sincrético
leva A criacdo de uma emblematizacio da cul-
tura, mas que, por sua vez, enfraquece a con-
cepcao territorializada, essencial, da etnia como
parcela da nagio (Segato, 19912, 1991b, 1997,
p. 236). Em outras palavras; palavras freyria-
nas, ganharfamos em confraternizagio em de-
trimento de uma etnizacio.

No meio académico, ¢ fora dele, a imagem
do Brasil ¢ extraordinariamente associada i
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categoria de sincretismo, a ponto de muitos
autores representarem a intensificacao dos pro-
cessos de hibridizacio no mundo como um
fendmeno de brasilianizacio (Mortra, 1998).
Mas falar de catolicismo como a religido dos
brasileiros jd ndo € tio certo e direto, ¢ outros
autores, se N0 se apresentam mais céticos quan-
to & nossa ontoldgica docilidade sincrética, acre-
ditam que a subjetividade dos brasileiros e a
prépria légica cultural estejam passando por
profundas transformacges (Souza, 1999, 2000,
2001; Soares, 1993; Pierucci, 2006; Sanchis,
1999). Alguns autores até tém duvidado da
vitalidade de nossa tradiczo inclusiva e neutra-
lizadora da diferenca que o sincretismo expres-
saria e entendem que a questdo ndo estd em
negar a catolicidade como constitutiva da cultu-
ra popular brasileira, mas em salientar as trans-
formagoes culturais e sociais diante da forma-
¢io do Estado Moderno e democrdtico e, em
conseqiiéncia, do mercado e da liberdade reli-
giosos, com destaque cada vez maior para a pre-
senca do pentecostalismo entre as camadas so-
ciais mais baixas.

Sao intimeros 0s autores que COMEnNtam e
investigam essas transformag@es. Birman (2006)
observa que, nos tltimos quinze anos, houve
redirecionamento das pesquisas com significa-
tiva diminuicdo dos trabalhos sobre os chama-
dos cultos afro-brasileiros. Segundo ela, “a mo-
tivagio para estudar os cultos afro-brasileiros
diminuiu na medida em que estes, pouco a
pouco, deixaram de ser uma referéncia impor-
tante para pensar a articulacio do religioso tra-
dicional com a totalidade nacional” (Birman,
2006, p. 189). Burity (1997, p. 13), por exem-
plo, bem aponta para o fato de que “parte da
celeuma em torno dos (neo)pentecostais de-
corre de uma rearrumacio no campo religioso
que vai de encontro a uma secular associagao
entre catolicismo e nacionalidade, por um lado,
(e) entre pluralismo e perda de sentido de na-
cionalidade, de outro”. Nao seria demais ainda
citar Pierre Sanchis (1994, p. 63):
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O fendémeno pentecostal € de bom ta-
manho. Ele implica um desafio a uma tradi-
cdo cultural, precisamente porque desta tra-
dicdo ele sabe reencontrar algumas das linhas
mestras. O que ¢ faca de dois gumes, tanto
para esta cultura quanto para ele préprio.

Dessa forma, o foco das preocupacées de
muitos pesquisadores (Pierucci, 1996, 2006;
Camurca, 2006, Mariz, 2006, entre outros)
voltaram-se para as transformacées no campo
religioso com o viés sécio-antropoldgico. Pen-
sar sobre a relacio entre catolicismo e cultura
brasileira contemporénea exige, portanto, que
se leve em conta essas mudancas, das quais fa-
zem parte o declinio do catolicismo e o intenso
processo de descristianizacao do mundo.

A identidade religiosa do brasileiro tornou-
se mais variada nos tempos atuais. Esse fato
tem se traduzido ndo s6 na quantidade de no-
vas religies, mas também na identificacio dos
individuos com mais de uma delas, com so-
mente partes de uma ou partes de vdrias. Uma
verdadeira mutacio, que tem alterado o mapa
das religides juntamente com os sentidos e fun-
coes da religido (Hervieu-Léger, 1993, 2005).

Com as fraturas jd expostas, expressas na
prépria diversificacdo da identidade religiosa
de seus adepros (Sanchis, 1992, 2001, 2003),
o carolicismo declinou em termos estatisticos, e
sua hegemonia, tanto religiosa como politica,
deixou de ser certa para tornar-se disputada.

O Retorno do Sincretismo e sua
Polifonia nas Ciéncias Sociais

A discussio sobre pluralismo religioso no
conrexto brasileiro tem sido marcada por duas
categorias analfticas: “sincredismo” ¢ “mercado’”,
conforme Giumbelli (2002, 2003). Esse au-
tor nota que 0 modelo de mercado como repre-
sentacdo do pluralismo permeia pesquisadores
de orientacoes diferenciadas e une interpreta-
coes divergentes. Para alguns autores, a idéia de
falta de liberdade religiosa ¢ totalmente desca-



bida para o contexto brasileiro, em virtude da
prépria diversidade de oferta e da tamanha fa-
cilidade com que se troca de religizo no Brasil,
a ponto de a religido transformar-se em consu-
mo de bens de salvacio ¢ o fiel em consumidor
(Prandi, 1996; Pierucci, 1997). Por outro lado,
os autores que se utilizam do modelo de merca-
do destacam a situacio privilegiada de que goza
algreja Cardlica brasileira, em contraste com o
status dessa instituicio no CONTEXIO NOrte-ame-
ricano. No Brasil, hd uma afinidade histdrica
entre Estado e Igreja, sendo esse mais aliado
que mediador (Pierucci, 1997).

Contudo, hd criticas de que 0 modelo de
mercado nio daria conta de pensar sobre o
comportamento efetivo dos agentes do campo
religioso. Dessa forma, a categoria sincretismo
volta a ganhar forca e a renovar o seu potencial
explicativo (Sanchis, 1992, 1999, 2001,
2003). Sanchis (1999, p. 202) reabre a caixa
que jd se pensava fechada para sempre:

Ser, a0 mesmo tempo, uma coisa e ou-
tra coisa ¢ — ou ndo? — sincretismo? Em caso
afirmativo, tal sincretismo representa uma
riqueza, ou um empobrecimento epistemo-
légico? Essas perguntas recebem entre os
APNSs respostas diversificadas e que ndo se
confinam num plano teérico. Articulam-se
existencialmente a uma experiéncia coletiva
a0 mesmo tempo nova e tradicional, que
reabre, em funcio de problemas contempo-
rineos, uns dossiés que alguns pensavam
definitivamente fechados.

Sanchis (1999) procura avancar na cons-
trugio da compreensdo epistemoldgica e tedri-
ca do sincretsmo, apontando para a necessidade
de o conceito abarcar a sua mulrplicidade em-
pirica sem se tornar uma abstracdo vazia. Re-
conhece no sincretismo um problema mais da
atualidade do que algo propriamente brasileiro:
homologias do fenémeno poderiam ser encon-
tradas na [ndia, Grécia, Africa e em tantos ou-
tros contextos (Sanchis, 1994, 1999). E ques-

tiona se o problema contemporineo do sincre-
tismo nio seria a recusa de absoluti-zar uma
das modalidades da razdo (pré-modernidade,
modernidade ou pés-modernidade), tentan-
do tornd-las muicuas e eficazmente compativeis.
Em artigos mais recentes, Pierre Sanchis
(2001, 2003) dd prosseguimento s suas refle-
xbes enfocando a religiosidade brasileira. De-
fende que, para além de toda diversidade e da
oposicio nela presente, pode-se perceber pon-
tes, relacdes e transferéncias de sentidos entre
religides, e assim teorizar a respeito de um habi-
tus catdlico no modo de sermos brasileiros.
Ele elabora “algo como histéria feita em
estrutura” (Sanchis, 2003) e Regina Novaes
(2003) interpreta “uma marca catélica que
impregna o espago da cultura”. Essa estrutura,
esse habitus, seria uma espécie de matriz catdli-
casincrética. Nas palavras de Sanchis, uma es-
trutura virtualmente sincrética, um catolicis-
mo propenso ao sincretismo (Novaes, p. 28).
Em outras palavras, o catolicismo portugués
seria uma espécie de referéncia civilizatdria (San-
chis, 2001, 2003). Esse modelo serviria como
uma espécie de chave para perceber “porosida-
des hipertensas” e processos de “contaminacio”.
Regina Novaes (2003) chama ainda a aten-
¢do para as discussdes de Sanchis, que propi-
clam ir mais além. Através do sincretismo, po-
demos perceber outras assimetrias e conflitos
na dinidmica do campo religioso e, por sua vez,
social.! Permite-nos, inclusive, perceber seus
efeitos em outras dimenstes da vida social, como
no caso do préprio trabalho de Regina Novaes
sobre o hip-hop.” Entretanto, esse sincretismo
original recebe diferentes interpretacdes, ora
negativadas ora positivadas, ao longo da histé-
ria do pensamento social brasileiro, como jd bem
observou Motta (2000, 2003) desde a “ilusio
de catequese” (em Nina Rodrigues),” passando
pela versao ma_is Oti_r[lista df: uma “proﬁlﬂda
confraternizacio de valores e sentimentos’,
COMO Na verso freyriand, pard ima nova versio
negativada, s6 que invertida, como nas versdes
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de Edison Carneiro e Roger Bastide, para quem
o processo sincrético ¢ causa da decomposicio
da esséncia africana e da pureza do “rito nagd”,
interpretagao que muito influenciard o movi-
mento negro na Bahia e tendéncias anti-sin-
créticas de identidades definidas e excludentes.

Na interpretagio freyriana, o catolicismo
portugués, além de ser caracterizado como tra-
dicional e representado pelo culto aos santos, e
de forte teor sincrético, é também fundamen-
talmente representado por um imagindrio de
género, uma reﬁgiﬁe mais feminina, acolhedo-
ra e décil, contraposta 2 religido da “lei do Pai”,
violenta e segregadora, que ¢, por sua vez, em
geral, identificada com o protestantismo. Foia
l8gica inclusiva do catolicismo portugués, pré-
moderna, que permitiu, na descricao de Gil-
berto Freyre, que a religido se tornasse

[...] o ponto de encontro e de confraterni-
zacio entre duas culturas, a do senhor ea do
negro; e nunca uma intransponivel e dura
barreira... A liberdade do escravo de con-
servar e até de ostentar em festas piblicas
[...] formas e acessérios de sua mitica, de
sua cultura ferichista e totémica, dd bem idéia
do processo de aproximagio das duas cultu-
ras no Brasil (1980, p. 356).

5

Verificou-se entre nés uma profunda con-
fraternizaco de valores e sentimentos...
Confraternizacio que dificilmente se teria
realizado se outro tipo de cristianismo tivesse
dominado a formacio social do Brasil; um
tipo mais clerical, mais ascético, mais ortodo-
x0; calvinista ou rigidamente catélico; diverso
da religido doce, doméstica, quase de familia
entre santos ¢ homens que, das capelas patriar-
cais, das casas-grandes, das igrejas sempre em
festas — batizados, casamentos, festas de ban-
deira dos santos, crismas, novenas — presidiu
o desenvolvimento social brasileiro.... (p. 355).

Gilberto Freyre encontra assim no caroli-

cismo portugués uma légica mais inclusiva,
menos violeta.
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Se, porum lado, tal religiosidade ¢ positi-
vada, como no caso de Freyre, por outro, mui-
tos sdo os estudiosos que viram estreita relaco
entre essa cosmologia com o sistema de domi-
nacéo patriarcal. Em verdade, na interpretagio
[freyriana, essa légica teria suavizado, no Brasil,
avioléncia patriarcal. Carlos Steil (2001) co-
menta que ¢ através das imagens dos santos
que se estabelece uma comunicagio entre vivos
e mortos, e que esse modelo de catolicismo cria
uma cosmologia em que as fronteiras entre a
vida e a morte s3o continuamente ultrapassa-
das sem a necessidade de mediacio de agentes
especializados. As relacbes entre os santos € os
fidis sdo pessoals e baseadas no principio da
protecio e lealdade. Cada fiel tem seu santo
protetor, ou seu padrinho celestial, que em con-
trapartida lhe pede lealdade. Entendem os es-
tudiosos mais criticos do sincretismo que, ape-
sar das transformacdes na organizacio social
brasileira, esse modelo relacional ainda perma-
nece como elemento culrural de longa dura-
cdo, observadas nas relacoes de clientelismo e
patronagem do universo da politica brasileira.
Tal interpretacio expressa uma viso que nega-
tiva a influéncia catélica no modo de pensar e
viver do brasileiro; esta mesma visdo € encon-
trada nas explicacdes para o atraso do Brasil,
com relacio aos Estados Unidos, no desenvol-
vimento técnico e econdmico. Mas se, no Bra-
sil, 0 avanco econdémico e o desenvolvimento
técnico-clentifico puderam superar essa heran-
ca, parece que, no dmbito das explicacoes sobre
anossa socia(bi)lidade e de nossos valores, ain-
da seriamos guiados por essa tradicio catdlica.
Aqui ¢ interessante notar que O pensamento
social brasileiro reconhece em nossa sociedade
dreas mais quentes no dizer de Lévi-Strauss, ou
dreas mais performativas no dizer de Sahlins.
Terfamos sofrido transformacdes significativas
nas questoes econdmicas, técnicas e cientificas,
mas serfamos ainda muito frios e prescritivos
em termos de nossos valores, idéias, enfim de
nossa lagica culrural,



Apesar das interpretagdes negativadas, uma
viso alternativa mais positivada da légica rela-
cional brasileira, que se traduz na valoracio do
sincretismo catdlico e de sua docilidade, ainda
estd presente, como afirmei anteriormente, em
Muitos autores CONTEMpPOraneos Nativos € es-
trangeiros, em especial quando se pensa sobre
politica identitdria no contexto pds-colonial.
Se antes perdfamos na comparacio com os Es-
tados Unidos e Europa, agora temos vantagens.
Segundo o antropélogo espanhol Fernando
Gobelina Brumana (2002, p. 9):

Identidade ¢ uma categoria na Europa
que pode gelar o sangue; boa parte das tragé-
dias do século XX — ¢ ainda as que ficamos
por Soﬁ'ef— perccbem sua Consecugio: 0s cam-
pos de exterminios hitlerianos, a grande Sérvia,
os carros-bomba do ETA sio todos declina-
cBes suas. Mas as coisas mudam quando pensa-
mos no Brasil. Por qué? Porque deste lado do
Atlantico, de onde escrevo estas linhas, “iden-
tidade” ¢, acima de tudo, equivalente & pureza
do outro, se pensa e vive como uma sin-
gularidade feira de singularidades: uma com-

plexa articulagio entre unidade e diferenca.

Sanchis compartilha com Freyre a inter-
pretagdo de que o catolicismo portugués teria a
qualidade simbélica de permitir a plurivalén-
cia semintica e, portanto, a abertura para o
outro. Em Sanchis, entretanto, fica claro que
essa abertura significa uma assimilago Aie-
rdrquica e neutralizadora da diferenca e nio
exatamente uma confraternizacio. Este autor
adverte ainda, com razio, que sincretismo e to-
lerdncia ndo s3o sinbnimos.

Uma radicalidade duradoura e constan-
temente reinvestida teria assim dotado o
Brasil de um habitus (histéria feita estrutu-
ra) de porosidades das identidades e de am-
bivaléncia dos valores, de uma tendéncia,
sempre frustrada mas permanentemente re-
tomada, em direcdo 4 conjugagdo do muld-
plo numa unidade nunca aringida. Com a

condicio de situi-la claramente em seu ni-
vel estrutural, de nZo confudi-la com ficeis
convergéncias e de explicar a diversidade das
versdes que, em lugares e momentos dife-
rentes, ela apresenta, talvez continue sendo
epistemologicamente produtivo chamar esta
porosidade de “sincretismo”. Mas “sincretis-
mo” e articulacdo do diacrénico na mesma
sincronia estd longe de querer significar to-

lerancia (Sanchis, 2001, pp. 45-6).

Cecilia Mariz (2005) jd comentou que hi-
bridez, mistura, hd em todas as culturas e em
todas as sociedades; no entanto, o que nos dife-
rencia é o valor dado a essa mistura. Enquanto
algumas sociedades expressam, ideologicamen-
te, horror a2 mistura, outras nao sé a recebem
bem, como exalram o sincretismo. Acrescento
a observacio de Mariz (2005) que anti-sincre-
tismo necessariamente nao € intolerincia, as-
sim como sincretismo nio € tolerdncia, como jd
advertiu Sanchis. Qutro autor, Umberto Eco
(2000, p. 16), observa:

Todo fundamentalismo serd necessaria-
mente intolerante? No plano da hermenéuti-
ca, sim, mas ndo necessariamente no plano
da politica. Pode-se muito bem imaginar uma
seita fundamentalista, que atribua a seus elei-
tos o privilégio de compreender o Livro da
tinica forma verdadeira, sem por isso fazer
proselitismo, obrigar os outros a partilha-
rem de sua crenca, ou lurar para construir
uma sociedade que aceite essa crenca como
obrigatéria.

Portanto, a (in)tolerancia no (anti-)sincre-
tismo deve ser buscada no contexto, nas con-
dicdes sociais e politicas dos agentes sociais, na
sua capacidade social de enfretamento e nas
estratégias ou astiicias possiveis. O valor do
particular j4 foi demonstrado por Geertz
(1971), na andlise comparativa das formas de
apropriagio de uma mesma religido (o islamis-
mo) em dois contextos culturais diferentes: no
Marrocos e na Indonésia.
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Alguns autores concentram-se na ambigiii-
dade do conceito de sincretismo, para elaborar
suas teorias. Souza (1999, 2000), por exem-
plo, vai em busca do “pecado original” para
reinterpretar o Brasil. Prandi (1995), Souza
(2001), Soares (1993), S. Ferretti (1995), M.
Ferrerti (1985, 1987) véem a razdo para esse
encontro e essa SUPOSEE Confratf:rnjzagﬁo naes-
tratégia politica dos escravos negros, mais do
que, como em Freyre, na qualidade inclusiva,
doce do catolicismo portugués. Souza, no en-
tanto, lembra que o préprio Gilberto Freyre
aborda a importincia da [égica da escravidao
mul¢umana na colonizagio portuguesa, na so-
ciogénese de nossa matriz cultural sincrética:

Para Freyre, a escravidio mugulmana é
aquela que repete a estratégia muculmana
nas suas guerras de conquista e escravidio,
que permitia a0 escravo nascido de mucul-
mano ser Equipa.rado 4 este em siarus caso
assumisse a religiio e os “valores” do pai
(Freyre, 1969, p. 181). Essa astuciosa estra-
tégia propicia uma expansio ¢ durabilidade
da conquista inigualdveis, na medida em que
associa o acesso a bens mareriais e ideais
muito concretos 2 identificacio do domina-
do com os valores do opressor. A conquista
pode assim abdicar da vigilincia e do empre-
go sistemdtico da violéncia para garanda do
domfﬂiﬂ <} passar a contar crescentemente
com um elemento volitivo internalizado ¢
desejado pelo préprio oprimido (Souza,
2001, p. 59).

Em Albino Gongalves Fernandes, contem-
pordneo de Gilberto Freyre, a énfase recai so-
bre os processos psicossociais e interativos em
vez de uma abordagem macrossocioldgica:

Sabe-se que o sentimento de inferiori-
dade cria um estado psiquico especial que se
projeta [...] como 4nsia de compensacio. A
identificagio dos orixds negros a santos de
brancos, expressio dum poder animico do-
minante, os santos dos seus senhores, encer-
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ra, duma s6 vez, uma manobra de imagina-
cio de prestigio e duma atitude destrutiva,
visando um sé alve de compensacio ideal, ele-
vando a sua crenga dum plano inferior para um
plano superior ¢ predominante [...] nédulo
duma espécie de reagdo psicolégica 2 ambi-
éncia e a ela condicionado pelas resultantes
da luta entre sentimentos de inferioridade, a
necessidade de compensacio e a projecao de
todo esse complexo num “zrrangement” com-
pensador. O sincretismo gege-nagd-catdlico
parece-nos, pois, sUrgir como uma expres-
sio dramdtica dum choque de situacdes,
polarizando a inseguranca ¢ a inferioridade
num artificio légico de conduta (Fernandes,

1953, p. 126, apud Motta, 2003; grifo meu).

Destaca-se nesta citacdo algo que se en-
contra no conceito de asticia desenvolvido por
De Certeau (2003) para definir a rztio popular,
a nogio de uma acgio subversiva dos oprimi-
dos, que se faz nas margens, nos intersticios, no
siléncio, na invisibilidade. Vale ainda salientar
que o sincretismo brasileiro ndo é obra unilate-
ral das tradic6es afro-brasileiras. Como Soares
(1993, p. 215) observa, “¢ linguagem plena-
mente compativel com a plasticidade do ima-
gindrio cardlico”.

A questdo ndo estd em negar o sincretismo,
ou a hibridez. Hibridez sempre houve em toda
parte. Cecilia Mariz (2005) jé comentou que,
embora o sincretismo, cultural ou religioso, sem-
pre ocorra ¢ seja a forma quase inevitdvel do
encontro de culturas distintas, hd uma tendén-
cia nas Ciéncias Sociais brasileiras de caracteri-
zd-lo como algo tipicamente nosso. E ainda que
haja exclusividade de identidade religiosa e
aversao a misturas, caracteristicas do carolicis-
mo romano oficial e do pensamento protestan-
te, estas constituem a excecio e nio a regra.
Entretanto, para Mariz, deveriamos considerar
outros fatores além da légica interna do cato-
licismo como elemento gerador de uma propen-
s3o ao sincretismo da cultura brasileira, como,
por exemplo, o contingente populacional



africano no territério nacional. No passado, a
escraviddo mugulmana, na observacao de Sou-
za (2001), teve papel importante na geragao
de nossa matriz cultural, valores que foram “ha-
bituados” em atitudes e disposices psicolégi-
cas e sociais. Mas, como Luiz Eduardo Soares
aponta, em seu artigo provocador, se ontem
tinhamos a senzala, hoje temos a rua, e nela o
Estado e 0 mercado.

Os elos entre Casa-grande e Senzala co-
mecam a fragilizar-se e pardr-se. Os “meni-
nos de rua”, personagens CONtemporaneos,
substituem os “pretinhos da senzala”, que
brincam com os filhos do patrio e nio raro
obtém, deste, a béng¢do do padrinho e a pro-
tecio do senhor das terras. Se a Senzala, mal
ou bem, faz parte do complexo dominado
pela Casa-grande, como sua extensio, ainda
que subordinada, a rua, como nos ensinou
Da Matta, nio apenas estd fora da casa, como
representa o seu oposto. O “menino de rua”
ndo brincard com os fithos do patrdo, nem
receberd béncio e protecio; mais freqiien-
temente provocard medo e repulsa, mariza-
dos pela piedade, quando ndo forralecidos
pelo édio. Neste mundo em que casa ¢ rua jd
ndo podem contar com a mediacio da Sen-
zala, a guerra religiosa no interior das cama-
das populares € o maior sinal de que, no
Brasil pés-ditadura, as classes subalternas se
aproximam e se ligam entre si, organicamen-
te, arravés, mais uma vez, da principal de
suas linguagens: a religiosidade! (Soares,

1993, p. 207).

Soares (1993, p. 208) acredita que a to-
lerdncia complacente (caracteristica da tradi-
cao catdlica sincrética) esteja sendo substituida
pelo confronto igualitdrio, expresso pela recusa
ao compromisso sincrético. J4 Fry e Maggie
(2006, p. 15) fazem comentdrio interessante
sobre a obra de Nina Rodrigues, questionando
se fora por condescendéncia que o branco
permitiu a expressio da religiosidade dos
negros:

Condescendéncia, salvo melhor juizo,
¢ algo praticado pelos situacionalmente do-
minantes. Ao utilizar este conceito, NR in-
sinua que, no campo religioso pelo menos,
os escravos exerceram poder sobre seus se-
nhores. E possivel, pois esta é a grande “re-
velacio” de O animisma fetichista dos negros
baianos. A crenga no féitico ndo era exclusiva
dos negros baianos, era de todos os baianos,
inclusive de sua elite, nio por condescendéncia
dos poderosos, mas pelo poder religioso dos poli-
ticamente fracos, ou seja, dos priprios negros

(grifo mew).

Se por complacéncia dos dominantes ou
por “medo do feitico” que fora possivel, no pe-
riodo colonial, uma “cultura sincrética”, para
muitos autores atuais, e em especial para Soares
(1993), a “guerra santa” dos pentecostais con-
tra 0 povo-de-santo expressa a emergéncia de
uma nova configuracdo sociolégica, de orienta-
cdo igualitdria, em cendrio politico que se de-
mocratiza. Para ele, essa guerra santa revela a
instalacio de um igualitarismo por baixo, de
uma alianca paradoxal por hostilidade das clas-
ses subalternas, de um horizontalismo nas rela-
¢oes entre modalidades religiosas nao-hegemé-
nicas. Isso mostra que a cultura brasileira estd
passando por transformacdes significativas; mas
o autor salienta que tais mudancas (culturais e
socioldgicas) ndo correspondem & passagem do
holismo ao insulamento privado de uma indi-
vidualidade absolutamente singularizada e au-
togestada por uma ideologia da emancipagio
herdada do liberalismo kantiano esclarecido.
Caracteristicas de nossa tradicio certamente
persistem, porém transformadas. No Brasil, nas
camadas populares, tem sido construido um
igualitarismo bastante peculiar, que alia os prin-
cipios referenciais e normativos da igualdade
com a participagio em corpos associativos ou
comunais, redefinindo assim a prépria expe-
riéncia da individualidade. Situacio exempli-
ficada pelo pentecostalismo e expressa na guer-
ra santa. Soares (1993), tal qual Jessé Souza
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(2001), coloca a importancia das instituicoes
na geracdo de valores e de novas subjetivida-
des. Em Souza, destaca-se a importincia do
Estado e do mercado; e, em Soares, além dessas
instituicdes, acrescentam-se principalmente as
igrejas pentecostais. J4 Sanchis (2001, p. 27)
destaca a diferenca entre a esfera institucional
aquela do cotidiano, entre as institui¢es, nos
intersticios destas:

Duas distingdes devem intervir aqui.
Uma que acabamos de evocar, entre as posi-
gOes Instirucionais — que muiras Vezes se pren-
dem estrita e fechadamente definidoras de
identidade — ¢ 2 comunicagio no cotidiano
entre os sujeitos portadores de sinreses reli-
giosas que vivenciam por sua propria conta e
que podem articular mutuamente dentro de
si mesmos, sendo a0 mesmo tempo “isto” e
“aquilo”.

Por outro lado, Ricardo Mariano (2007)
chama a atencio para o poder institucional
(midia televisiva, a politica, jornais e revistas)
das igrejas neopentecostais, negando a relagio
entre a intolerdncia neopentecostal com o po-
der dos fracos. Desse modo, valoriza na andlise
a esfera institucional em detrimento do espaco
entre as margens ¢ os intersticios, as mil manei-
ras de caca ndo-autorizadas, salientado por San-
chis (2002) e De Certeau (2003), onde en-
contrariamos o poder dos fracos.

H4 ainda que se comentar sobre a situacio
perturbadora que implica ver positividade em
expressoes religiosas intolerantes. Walzer (1999,
p. 128) comenta sobre o caso especifico dos

Estados Unidos:

Os pobres de hoje ndo contam com ins-
tituigdes sélidas ou bem fundadas que pos-
sam canalizar suas energias ou disciplinar
membros inddceis. Estio socialmente expos-
tos e vulnerdveis.

O que vem acontecendo nos Estados
Unidos nas tltimas décadas € ao mesmo tem-
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po inesperado e perturbador — mas rtalvez
seja também animador, sob um aspecto que
preciso explicar. A brecha econémica aumen-
tou mesmo enquanto diminuiu a brecha so-
cial; as desigualdades de renda e recursos sao
hoje maiores do que eram hd meio século.
Mas esse fato ndo gera como conseqiiéncia, no
quarto ou ‘quinto escaldo mais baixos da ordem
soctal, wma conscientizagio “apropriada’) o refle-
xo mental da derrota: resignacio e deferéncia.
Nio existe uma cultura difundida de aceitagio
passiva, nenhum gripo de pessoas moralmente
preparadas para serem maledveis e resignadas,
como os “respeitdvels pobres” de muito tempo
arrds. Ou se existem pessoas assim, elas sdo,
mais do que nunca, invisiveis — cultural e
politicamente desarticuladas e representa-
das. O que vemos € sem diivida muito depri-
mente: um grande nidmero de homens e
mulheres isolados e impotentes e muitas ve-
zes desmoralizados, que sdo representados,
e também explorados, por um grupo cada
vez maior de demagogos religiosos e raciais e
falsos carismdticos. Mas pelo menos essas
pessoas nio estio caladas, esmagadas, que-
bradas, e assim percebe-se no minimo que
algumas delas poderiam estar disponiveis para
uma mobilizacio mais promissora num con-
texto politico diferente (grifo meu).

Mariz e Machado (1998), tal qual Soares
(1993), também alertam para uma transfor-
macio significativa nas disposigoes e atitudes
das camadas menos privilegiadas da populacio
brasileira, em referéncia ao comportamento re-
ligioso das camadas mais abastadas dos pafses
do Terceiro Mundo. Segundo as autoras, o que
marca o comportamento das camadas mais ins-
truidas é uma visao monista, a qual permite a
hibridacio de crencas e rejeita a necessidade de
exclusividade religiosa, bem como a acusagio
de demoniacas para outras crengas. A contrafa-
ce desse fendmeno no Brasil € o crescimento,
entre as camadas mais desfavorecidas, de gru-
pos religiosos que defendem a ortodoxia e de-
sencadeiam “guerras espirituais” contra outras



religides e, especialmente, contra o descompro-
metimento com a f¢, a superindividualizacio e
as bricolagens religiosas (Mariz e Machado,
1998, pp- 36-7). O que se destaca, nesse fend-
meno, ¢ a transformacio de um comportamen-
to tradicionalmente mais cordato e submisso
(ou coma caracterizado por Soares de tolerdneia
complacente ou de piedade arrogante) a um esti-
lo religioso bélico de confrontacio e acusacdes
explicitas na religiosidade dos mais pobres.

Ari Pedro Oro comenta que a intolerdncia
neopentecostal em relacao as religides afro-bra-
sileiras se nio configura uma prérica de racis-
mo, constitui, 20 menos, uma situacio de he-
terofobia, ou seja, de fobia do outro, que se
transforma em recusa e que conduz 3 agressivi-
dade. O autor vai além do fenémeno mais visi-
vel (a agressiviciade neopentecostal) e se per-
gunta qual o motivo da debilidade da reacio
dos afro-brasileiros. A resposta pode estar nao
s6 na desunido do campo religioso afro-brasi-
leiro e na sua prépria concepgio do Mal (Ma-
riz, 1997), como no ethos tradicional sincrético
(maleabilidade e ambigiiidade), que fora no
passado importante para a reproducio da cul-
tura e religies africanas no Brasil (Oro, 1997).
Nesse sentido, o sincretismo aparece como des-
mobilizador da comunidade negra ou da co-
munidade religiosa afro-brasileira. Nao deve-
rfamos nos surpreender, entdo, que algumas
vertentes do movimento negro expressem ati-
tudes e discursos anti-sincréticos.

Sobre a producio de novas sinteses no
imbiro “afro-brasileiro”, muitos autores (Pran-
di, 1995, 1999; Consorte, 1999; S. Ferretl
1995; Silva, 1999; Sanchis, 1999; Negrao,
1996; Ortiz, 1978) jd problematizaram o sin-
cretismo e a reafricanizacio. Fry e Maggie
(2006) atentam para uma oscilagio ou ambi-
giiidade, desde a obra de Nina Rodrigues, en-
tre sincretismo e brasilidade, por um lado, e
africanizacio e pureza, por outro, tanto no
dmbito da academia como no préprio campo
religioso afro-brasileiro.

Dando seguimento 4 discussio do presen-
te artigo —a relacdo entre identidade nacional e
catolicismo e de como essa relacio tem sido
tencionada com as mudancas no campo reli-
gioso —, vejamos uma observacio de Prandi

(1999, p. 96):

Se a religido negra, ainda que em sua
reconstitui¢io fragmentada, era capaz de
dotar o negro de uma identidade negra, afri-
cana, de origem, que recuperava ritualmen-
te a familia, a tribo ¢ a cidade perdidas para
sempre na didspora, era por meio do cato-
licismo, contude, que ele podia se encontrar
e se mover no mundo real do dia-a-dia, na
sociedade do branco dominader, que era o
responsdvel pela garantia da existéncia do
negro, ainda que em condicées de privacio e
sofrimento, e que controlava a sua vida com-
pletamente. Qualguer tentativa da sua con-
digio escrava, camo realidade ou heranca his-
rdrica, implicava primeiro a necessdria inclusdo
no mundo branco. E logo passava a significar o
imperativo de ser, sentir-se e parecer brasileiro.
Os negros ndo podiam ser brasileiros sem ser ao
mesmo tempo catdlicos (grifo meu).

Ele ainda acrescenta:

O préprio catolicismo, como cultura
de inclusio, hegeménica, nio fez oposicoes
que nio pudessem ser vencidas ao faro do
negro manter uma dupla ligacdo religiosa.

Assim, as religides afro-brasileiras sem-
pre foram devedoras e dependentes do ca-
tolicismo, ideolégica e ritualmente. Sé mui-
TO recentemente, as religides de origem negra
comegaram a se desligar do catolicismo, jd
numa época em que a sociedade brasileira
ndo precisa mais do carolicismo como a gran-
de ¢ tinica fonte de transcendéncia que pos-
sa legitimd-la e fornecer-lhe os controles va-
lorativos da vida social. Mas isso é um projeto
de mudanca nos referenciais de identidade que
mal comecou € que exige, antes, outras experi-
éncias de sirnar-se no mundo com mais liberda-

de e direitos de pertenga (Prandi, 1999, p. 97;
grifo meu).
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Posico esta que se alinha a outras de auto-
res da academia. Burity (1997), tal qual Soares
(1993) e Souza (2001), comenta que o padrio
sincrérico associa-se 2 posicio hegemonica da
Igreja Catolica, caracterizado pela inibigio e
domesticacio da diferenca.

Reflexboes para Pesquisa

Com o surgimento do Estado moderno e
democritico, o mundo tem sofrido intenso
processo de descristianizagio, bastante visivel
no declinio do catolicismo. Em meio s trans-
formac6es culturais e sociais, destacam-se as que
se deram no campo das religioes, com a forma-
gao de um mercado e, portanto, de maior liber-
dade religiosa.

Tendo isso por base, este artigo pretendeu
refletir sobre a relacdo, jd cristalizada nas Cién-
cias Sociais, entre matriz sincrética catdlica e
cultura brasileira.

Um dos pontos centrais foi pensar se o
sincretismo ainda permanece como o valor en-
globante (Dumont, 1997), ou em que medida
ele nio estaria recuando para dar lugar ao indi-
vidualismo, ou mesmo percebé-los — sincretis-
mo e individualismo — como “muituos e eficaz-
mente compativeis” (Sanchis, 1999). Como
equacionar o sincretismo 4 idéia de brasilidade
no atual contexto? Qual seja, de uma socieda-
de fundamentada em instituicdes como o Es-

tado ¢ o mercado? Afirmar a prevaléncia da
légica sincrética ndo nos estaria levando a eclip-
sar a l6gica dessas instituigoes? Ou melhor, afir-
mar que os brasileiros se comportam de modo
inverso aos estimulos das instituicbes sociais
fundamentais, como o Estado e o mercado (ver
Souza, 2001)? Como € possivel dar visibilida-
de para os deslocamentos que essas instituicdes
exercem sobre o nosso sistema cultural?

A lireratura rem concedido bastante espa-
co a guerra santa deflagrada entre as camadas
mais populares, mas como tais tensdes e confli-
tos sio negociados e se acomodam entre os
setores médios ainda merece investigacdes s6-
cio-antropolégicas. Hd ainda uma idéia gene-
ralizada de que as camadas populares sao as
grandes protagonistas da intolerdncia, a exem-
plo dos neopentecostais. Eco (2000), Walzer
(1999), Homi Bhabha (1997) comentam que
a situagdo de exclusio ndo une as minorias no
contexto de pluralismo, mas as colocam em
competigio pelo reconhecimento social. Dessa
forma, entender como as categorias de classe,
raca e religido cruzam-se ¢ sdo acionadas em
diferentes contextos sociais & de fundamental
importincia para compreendermos o compor-
tamento efetivo dos agentes do campo religioso,
e nisso os processos de conflito e acomodagio, e
como esses si0 expressos e negociados através
de linguagens sincréticas e anti-sincréticas, tam-
bém moduladas pela condicdo de classe.

Notas

1 Aqui percebemos uma ressonincia com a visio de Geerz (1978) da religidgo como sistema cultural,
que penetra no senso comum, apesar de se distinguir dele, através de atitudes e disposigdes.

2 E justo observar que, ao final do texto, Novaes (2003) ainda pondera sobre qual seria o melhor
conceito ou metéfora para o fendmeno da mistura, da bricolagem cultural. Se sincretismo (jd 3o

desgastado) ou hibridismo.

3  Fry e Maggie (2006, p. 15) comentam na apresentacdo da obra de Nina Rodrigues que ele
insinua que “A crenca no feitico ndo era exclusiva dos negros baianos, era de todos os baianos,

inclusive de sua elite, no por condescendéncia dos poderosos, mas pelo peder dos politicamen-

te fracos, ou seja, dos préprios negros.”
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Resumo
Sobre a “Docilidade” do Catolicismo: Interpretacaes do Sincretismo e Anti-sincretismo na Cultura

O presente artigo faz uma revisio bibliogrdfica critica sobre a relacdo entre uma suposta identidade
brasileira com o fenémeno do sincretismo. Tal reflexao exige que se leve em conta o problema da
transformacio da religiio na atualidade, apés a formacao do Estado Moderno democrético, e com ele
da ascensdo do mercado re]igioso. Todavia, a relacdo entre carolicismo e cultura brasileira no tem sido
por isso enfraquecida. A idéia de uma matriz sincrética geradora da sociabilidade brasileira é compar-
tilhada por antropdlogos nativos e estrangeiros e tem se tornando paradigma de um multiculturalismo
bem-sucedido. Um dos pontos centrais € a reflexdo sobre se o sincretismo ainda permanece como
valor englobante ou se ndo estaria recuando para dar lugar a outras légicas.

Palavras-chave: Sincretismo; Multiculturalismo; Culrura brasileira; (In) Tolerancia; Catolicismo.
Abstract

On the “kindness” of Catholicism: Interpretations of Syncretism and Anti-syncretism within
Brazilian Culture

This article offers a critical bibliographical review on a supposed identity connection between
Brazilian identity and syncretism. A critical analysis on this issue must take into account the
transformation on the role of religion in modern age, the emergence of the modern nartion state,
religious freedom, and market. However, the identity relation between Catholicism and the Brazilian
Culrure has not been challenged. Many authors, both Brazilian and non-Brazilian, have been
sustaining conceptual approaches thar understand the Brazilian sociability as a product of a symbolic
cathalic syncretism matrix which is itself identified with a muldculturalism well succeeded. The
main point the article intends to stress within the literature is whether the syncretism can still be
understood as a broad encompassing value or it has been giving away space to other logics.

Keywords: Catholicism; Syncretism; Mulriculruralism; (In) Tolerance; Brazilian Culture.



Résumé

A propos de la “docilité” du catholicisme: interprétations du syncrétisme et de lantisyncrétisme dans la
culture brésilienne

Cetarticle présente une révision de la bibliographie critique concernant la relation entre une soi-
disant identité brésilienne avec le phénoméne du syncrétisme. Une telle réflexion exige que l'on
considére le probléme de la transformation de la religion dans I'actualité, suite 2 la formation de I'Etat
moderne démocratique et de la conséquente ascension du marché religieux. Toutefols, la relation
entre le catholicisme et la culture brésilienne ne s'est pas, de ce fait, affaiblie. Lidée d’'une matrice
syncrétique génératrice de la sociabilité brésilienne est partagée par les anthropologues natifs et
érrangers et est devenue le paradigme d’un multiculturalisme réussi. Un des points centraux estla
réflexion sur la question de savoir si le syncrétisme demeure toujours une valeur englobante ou s'il
serait entrain de reculer pour laisser place & d"autres logiques. '

Mots-clés: Syncrétisme; Multiculturalisme; Culture brésilienne; (In) Tolérance; Catholicisme.
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