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RESUMO

Conforme formulado por Weber, a forca secularizadora da
ética protestante teria promovido uma forma subjetivada de experiéncia religiosa. Da mesma maneira, a reforma
protestante teria aprofundado o processo de diferenciagdo das esferas politico-econdmico-cientificas em relagdo a
religiosa, o que retiraria definitivamente a religido do espaco ptblico. A luz de dados relativos ao campo religioso
brasileiro, sdo essas as duas premissas discutidas neste artigo. Em vez de admitir como um pressuposto a privati-
zacdo da pratica religiosa, trata-se de identificar as configuracdes especificas que as formas religiosas assumem em
cada sociedade.
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SUMMARY

As stated by Weber, the secularization power of the Protes-
tant ethic would have led to a subjective form of religious experience. In the same direction, the Protestant Reforma-
tion would have made more intense the differentiation process of political, economic and scientific spheres in rela-
tion to the religious sphere. This would have resulted in the withdrawal of religion from the public space. Taking the
religious field in Brazil as an example, this article puts these premises into question. Instead of taking the privatiza-
tion of religious pratic as a given reality, one should identify the specific configurations assumed by religious forms
on each society.

KEYWORDS: religious field in Brazil: Catholic Church; civil society;

Universal Church.

A idéia de que a religido se constitui como fenémeno

socioantropoldgico no processo histérico da modernizacio do Ocidente

1] CEWeber, Max Lacticaprotstaney jafoide tal modo trabalhada pelaliteratura que hoje pode ser considerada
el espiritu del capitalismo. Barcelona: consensual. O paradigma weberiano da “secularizacdo” deu a essanogao
Peninsula, 1969 [1904]; Tambiah, sua formulacdo mais analitica. Como se sabe, segundo esse paradigma
Stanley J. Magic, science, religion ad the . . L. N o . .
scope of rationality. Cambridge Univer- interpretativo a objetivacio da religido como uma esfera diferenciada da

sity Press, 1990; Casanova, José. Public vida social é fruto de um movimento histérico inaugurado pela moderni-
religions in the modern world. Chicago:

University of Chicago Press, 1094, dade e exponencialmente estimulado pelo ascetismo protestante. Para

Weber, as religiées éticas, caracterizadas pela sua concepgao abstrata da
(2] Weber, Max. Ensaosdesocilogi. 52 salvacdo, teriam sido responsaveis pela racionalizacdo da imagem de um
ed. Rio de Janeiro: Guanabara, 1982 6ao, p p ¢ g

[1913], p.325. mundo sem Deus e pela projecio da experiéncia mistica para 0 além?.
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Duas conseqiiéncias desse processo de desmistificacdo da experién-
cia religiosa sdo freqientemente reiteradas pela literatura como con-
quistas histéricas irreversiveis: por um lado, a for¢a secularizadora da
ética protestante teria promovido uma forma subjetivada de experiéncia
religiosa; por outro, a reforma protestante, conjugada 4 emergéncia dos
Estados modernos e daciéncia, teriaaprofundado o processo de diferen-
ciacdo das esferas politico-econdmico-cientificas em relacio a religiosa,
o que retiraria definitivamente a religiio do espaco publico. A luz de
dados relativos ao campo religioso brasileiro, sio essas duas premissas
que gostariamos de discutir neste trabalho. Antes, porém, convém expor
mais claramente os termos do problema.

Embora a emancipacio da esfera secular das institui¢des religiosas
tenha sido um resultado iniludivel do processo de modernizacio que
culminou com a separacdo juridica entre Estado e Igreja, alguns autores
criticam a dimensdo normativa do paradigma weberiano da seculariza-
¢do. Segundo José Casanova,

uma vez que a secularizagdo foi concebida como um processo teleolégico uni-
versal cujo resultado era conhecido de antemdo (o declinio religioso e sua pri-
vatizagdo), 0s cientistas sociais ndo se intevessaram em estudar os diferentes

caminhos que as sociedades tomam3. [3] Casanova,op.cit.,p.25.

Emartigo anterior retomei essa criticaaos usos e abusos do conceito
de secularizacio, procurando demonstrar que sua dimenséo prescritiva
otornainutil paraateoriasocial,umavez que é despropositadaa preten-
sdo de “medir” o quanto de secularizacio existe em uma sociedade*. [4] Montero, Paula. “Max Weber ¢ os

Neste ensaio procuro avangar um pouco nessa direcdo, pontuando as dilemas da secularizagdo”. Novos Estu-

dos, n0 65,2003, p.36.
particularidades desse processo de diferenciacio no caso brasileiro.

Embora a diferenciagio das esferas sociais certamente constitua
uma dimensio fundamental da ordem social moderna, ndo pode ser
reduzida a um movimento de simples retracio do religioso. Varios
autores tém demonstrado que a secularizagio é apenas um dos elemen-
tos de um processo histérico amplo, que inclui a emergéncia de um
mercado impessoal,deum Estado mais distante da regulagio moral, de
umavidaintelectual que dispensaaidéiade Deus e de uma experiéncia
de individuacio urbana mais escolarizada e auténoma. O viés do
legado protestante implicito no paradigma da secularizagio faz da
emergénciada sociedade civilumaextensao dalégica secularizadorado
proprio protestantismo.

Ora, autores como Habermas mostram que é possivel prescindir do
paradigma da secularizagio para pensar o processo de diferenciacio das
esferas, em particular a emergéncia da distingio “esfera publica/esfera
privada”. Segundo Habermas, emboraa distingio grega entrecité (esfera
da polis) e orkos (esfera doméstica) tenha chegado até nés como um
modelo, sé encontrou aplicagio efetiva na pratica do direito com a apa-

[5] Habermas, Jirgen. Lespace public.
ricio do Estado moderno e de uma esfera civi/5. Dessa forma, uma das Paris: Payot, 1978.
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[6] Nao ha consenso na analise social
acerca da terminologia mais adequada
para distinguir o pablico do privado.
Segundo Casanova (op. cit., p. 42),na
tradi¢do politicaliberal adistingdo sem-
pre foi referida a separacdo constitucio-
nal entre Estado e Igreja; o republica-
nismo classico reduz o pablico ao
governamental; o campo histérico-
antropolégico trataaesferadasociabili-
dade como esfera publica; e o ponto de
vista das feministas op&e a familia ao
mercado. Para o autor, os desacordos
advém da dificuldade de encaixar a
estrutura tripartite “Estado/fami-

»

lia/sociedade civil” numa oposicao
binéria que deriva da antiga oposicio
grega. A esfera da sociedade civil, que
articula as outras duas, cria interpene-
tracdes variadas entre elas. Na interpre-
tagdo de Sérgio Costa (As cores de Ercilia.
Belo Horizonte: Ed. UFMG, 2002, p.
27), para Habermas n3o hé distincio
aprioristica entre o pblico e o privado,
jaqueaesferapublica “¢ubiqua, perpas-
sando todos os niveis da sociedade e
incorporando todos os discursos,
visdes de mundo e interpretagdes que
adquirem visibilidade e expressdo
pablica”.

[7] Casanova,op.cit., p.9o.

diferencia¢des mais importantes para a compreensdo da ordem social
moderna, para além da separacio entre Estado e Igreja, é a distincéo
entreaesfera ptblicado Estado e aesfera privada da sociedade. E é nesse
sentido que a religido se torna uma questdo privada: ela é excluida da
esfera do Estado.

Mas o processo de diferenciagdo ndo termina ai. Habermas aponta
que a partir do século XVIII emerge uma outra distingdo, representada
pela esfera das pessoas privadas reunidas em um publico, a esfera
publica burguesa ou sociedade civil, que tem como conseqiiéncia mais
expressiva a interiorizagdo da familia no espaco privado. Ainda que,
segundo o autor, a sociedade de massa tenha fragilizado os fundamen-
tos da esfera pablica, turvando as distin¢des entre o publico e o privado,
parece-me que se tomarmos essa concepgio tripartite — Estado/socie-
dade/esfera privada — como intrinseca & ordem social moderna o pro-
blema das relacdes entre religido e sociedade pode ser proposto em ter-
mos analiticos mais adequados e ndo-normativos: em vez de admitir
como um pressuposto a privatizagio da pratica religiosa— seu confina-
mento 4 esfera familiar —, trata-se de identificar as configuracdes espe-
cificas que as formas religiosas assumem em cada sociedade em funcio
de seus modos particulares de produzir historicamente a diferenciagdo
dessas esferas e articula-las®. No Brasil, como veremos mais adiante, o
processo que levou a separaco entre Estado e Igreja alocou a religido na
sociedade civil.

Como bem observou Casanova, ndo resta divida de que a liberdade
religiosa, entendida como liberdade de consciéncia, “foi cronologica-
mentea ‘primeiraliberdade’ e por conseguintea precondi¢io de todas as
liberdades modernas”. Da mesma maneira, o “direito 4 privacidade”,
fundamento do liberalismo moderno, depende das garantias conferidas
aliberdade de consciéncia’. A liberdade de consciéncia e o direito & pri-
vacidade sdo, pois, os direitos fundadores e legitimadores do Estado
liberal moderno. No entanto, essa constatagao é apenas um ponto de
partida. Do contréario, o problema das relacdes entre religido e sociedade
seria reduzido a questdo de uma separagio institucional juridicamente
perfeita entre Estado e Igreja.

E possivel arrolar os mais diversos exemplos histéricos para
demonstrarque aemergénciade Estados seculares ndo tem como decor-
réncia necessaria e mecénica a privatizacio da religido na esfera domés-
tica. Na verdade, o direito inviolavel a privacidade e a liberdade de cons-
ciéncia sdo condi¢des modernas que as proprias religides interessa
preservar. Veremos a seguir que ¢ exatamente em nome desses direitos
que se constitui historicamente, na primeira metade do século XX, o plu-
ralismo religioso brasileiro. No processo de constituicdo do nosso
Estado moderno como esfera politica propria, a0 passo que houve um
retraimento do catolicismo para o espaco social, produziu-se um
intenso conflito em torno da autonomia de certas manifestacdes cultu-
rais de matriz ndo-cristd, ou da sua legitimidade para expressar-se
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publicamente. Assim, no processo mesmo de constitui¢io do Estado
brasileiro como esfera separada da Igreja Catélica, manifestacdes varia-
dasde “feiti¢aria”, “curandeirismo” e “batuques” s6 puderam ser descri-
minalizadas quando,em nome do direito a liberdade de culto, passaram
a se constituir institucionalmente como religides.

Procuraremos demonstrar que no Brasil o processo de diferenciacio
das esferas sociais ndo implicou a erradicacdo da magia, mas uma forma
particular de enquadramento daquilo que era percebido como “magia”
naquilo se convencionava chamar de “religido”, cujo modelo de referén-
cia era o cristianismo. Buscaremos ainda mostrar que tal processo ndo
redundou na retirada das religides do espago publico: ao contrério,
resultou na produgio de novas formas religiosas, com expressio pblica
variavel conforme o contexto e as suas formas especificas de organizagao
institucional.Argumentaremos que 0 compromisso normativo resul-
tante do movimento de producio de novas institucionalidades religio-
sas — em meio a um conflituoso debate ptblico em torno do que pode-
ria ser ou ndo compreendido como “magico” e dos seus efeitos sobre a
ordem social — nunca levou a uma desmistificagio da experiéncia reli-
giosa (seja nos termos do tipo ideal weberiano da ética protestante, seja
nos termos praticos e politicos daIgreja Catélica) capaz de promover, de
maneira generalizada, formas religiosas subjetivadas.

PLURALISMO RELIGIOSO

Aliteratura sobre o campo religioso brasileiro tem demonstrado que
as fronteiras institucionais que distinguem as religides nao-catélicas
entre si resultam de um processo histérico de aliancas e conflitos entre
atores religiosos e ndo-religiosos®. Nesse processo, as formas religiosas
foram se constituindo e se modificando em funcio de umjogo de forcas
que opds a eficacia simbdlica daquilo que contextualmente fosse defi-
nido como mdgico e a legitimidade social do que fosse assumido como
religioso. Assim, embora as anélises antropoldgicas mais recentes ten-
dam afixaressas cosmovisdes e seus rituais como inerentes as identida-
des religiosas — supondo implicitamente que essas praticas ja nasce-
ram como “religides” definidas —, pode-se perceber a partir dos dados
histéricos apresentados pelaliteratura que as particularidades dos con-
textos locais, as personalidades e as trajetérias dos agentes mediadores
que procuram institucionalizar certas praticas e os limites colocados
pelas diretrizes juridico-politicas do Estado promoveram arranjos mui-
tas vezes dificeis de enquadrar nas tipologias religiosas produzidas
pelos modelos académicos, como veremos adiante?.

A questio que devemos nos colocar em primeiro lugar é aquela pro-
posta por Giumbelli em seu estudo sobre o espiritismo'®: a partir de
quais critérios um momento histérico reconhece algo como religido?
Dito de outro modo: onde, quando e por quem os sistemas classificaté-
rios sdo inventados e de que maneira adquirem legitimidade para serem
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[8] Cf.Giumbelli, Emerson A. O cui-
dado dos mortos:uma histdria da condenagdo
> e legitimagdo do espiritismo. Rio de
Janeiro: Arquivo Nacional, 1997; Dan-
tas, Beatriz G. Vovd Nago ¢ Papai Branco:
usos ¢ abusos da Africano Brasil. Sao Paulo:
Graal, 1988; Maggie, Yvonne. Medo do
feitigo:relagdes entre magia e poder no Brasil.
Rio deJaneiro: Arquivo Nacional,1992;
Negrdo, Lisias. Entre a cruz ¢ a encruzi-
lhada: formagdo do campo umbandista em
Sdo Paulo. Sdo Paulo: Edusp, 1996;
Schritzmeyer, Ana Licia P. Sortilégios de
saberes: curandeiros € juizes nos tribunais
brasileiros. Sao Paulo: Instituto Brasi-

leiro de Ciéncias Criminais, 2004.

[9] RogerBastide foiumdos primeiros
autores a conferir essa dimensio histé-
rico-simbélica ao problema do sincre-
tismo. Segundo ele, ndo sio as “civiliza-
¢Oes” que entram em contato, mas “seres
humanos” com desejos de prestigio, dis-
tingdo, ascensio social. Bastide enfatiza
que os “empréstimos” s3o mentais e ndo
se manifestam fora dos limites da expe-
riéncia dos individuos em situacio.
Assim, sua an[ropologia propde meto-
dologicamente a comparagio entre con-
figuraces sincréticas distintas em dife-
rentes momentos e lugares. Embora sua
proposta possa ser considerada um
avango importante em relacio as aborda-
gens culturalistas anteriores, o autor ndo
conseguiu realizar plenamente seu pro-
grama tedrico, talvez porque tenha con-
cebido uma “civilizacdo africana” ante-
rior e definivel de maneira auténoma
quanto as relagdes socio-histéricas quea
construiram no Brasil. Cf. Bastide, Roger.
The African religion of Brazil: toward a socio-
logy of the interpenetration of civilizations.
Baltimore: John Hopkins University
Press, 1978 [1960].

[10] Giumbelli, op. cit., p.29.



[11] Schritzmeyer, op. cit. Segundo
Emerson Giumbelli (O fim da religido: con-
trovérsias acerca das “seitas” e da “liberdade
religiosa” no Brasil e na Franga. Rio de
Janeiro: tese de doutorado, Museu Nacio-
nal, 2000, p.217),aConstituicio de 1891
éabase daordenacio juridica do estatuto
dareligido na Republica; as constituigdes
posteriores trouxeram apenas alguns

acréscimos e qualificacdes.

[12] Maggie, op. cit.

[13] Embora Pedro II tenha encorajado
avinda de missionarios protestantes ao
Brasil, estes ndo exerceram influéncia
expressiva nas disputas em torno das
liberdades religiosas. Durante o Impé-
rio, 0s protestantes estiveram associa-
dos sobretudo as comunidades de imi-
gragdo, no inicio basicamente alemas.
NoséculoXX, porinfluéncianorte-ame-
ricana, batistas e metodistas se difundi-
ram de maneira mais ou menos intensa,
constituindo ilhas protestantes em
areas tradicionalmente catélicas. Se-
gundo Jodo Camilo de Oliveira Torres
(Histdria das idéias religiosas no Brasil. Sio
Paulo: Grijalbo, 1968, p.279),0s protes-
tantes, apesar de numericamente ex-
pressivos em muitos lugares, tiveram
uma influéncia extremamente reduzida
no plano das idéias e inexistente no
plano politico. Sua presenca mais mar-
cantesedeu pormeiodos “colégios ame-
ricanos” batistas e metodistas, que nos
primeiros anos da Republica se estabe-

leceram em vérias cidades do Brasil.

aceitos como tais? Nesse sentido, sabe-se que uma das dimensdes his-
téricas fundamentais da conformagio das praticas religiosas no Brasil
diz respeito ao processo de constitui¢io do Estado republicano e as leis
penais e sanitarias que visavam disciplinar o espaco publico.

Em seu trabalho sobre a criminalizagio das praticas magico-curati-
vas no Brasil, Schritzmeyer demonstra que desde os primeiros momen-
tos da constitui¢do da Reptblica o combate a feiticaria e ao curandei-
rismo fez parte do processo de estabelecimento de uma ordem ptblica
moderna. A jovem Republica tinha diante de si a dificil tarefa de trans-
formar as naturezas brutas de negros, mulatos e indios (e imigrantes)
emuma sé sociedade civil,a qual se fundamentaria sobretudo na produ-
cdo de sujeitos passiveis de serem submetidos a normatividade das leis
e na moralidade da religido (cristd). Tratou-se entdo de absorver e rein-
terpretar o conhecimento antropolégico disponivel para discernir o
mais claramente possivel aqueles que poderiam ser objeto da normati-
vidade legal: feiticeiros, curandeiros, charlatdes, exploradores da credu-
lidade publica ou simples vitimas. Como bem demonstrou o trabalho
pioneiro de Maggie', tal exercicio classificatério foi amplamente
empreendido pelajurisprudéncia brasileira, que, auxiliada pelas autori-
dades policiais, esquadrinhou os espacos publicos e privados para que
os habitos da populagio fossem conhecidos, classificados e disciplina-
dos ou tipificados criminalmente.

Sealiberdade religiosa foi cronologicamente a “primeira”, a que ser-
viu de modelo para todas as outras formas de liberdade civil, a constitu-
cionalidade juridica da Reptblica se viu as voltas com o problema de
separar, no confuso quadro das praticas da populacio, o que era “reli-
gido”, portanto com direito a protecdo legal, daquilo que era “magia”,
pratica anti-social e andmica a ser entdo combatida. Em contrapartida,
as diversas forcas sociais — médicos, advogados, curandeiros, filhos-
de-santo etc.— procuravaminfluir como podiam nesses processos clas-
sificatérios a0 mesmo tempo simbélicos e politicos.

Na verdade, a extensa agenda do regime republicano para laicizar o
Estado e excluir critérios religiosos da cidadania comegou por ocupar-se
exclusivamente da Igreja Catélica. Todas as deliberacdes legais sobre a
religido visavam separar os atos civis e os atos religiosos catdlicos
(matriménio, batismo, sepultamento, educacio, sade etc.) e fiscalizar
o patrimdnio da Igreja e das ordens religiosas catdlicas. Com efeito,
desde a Constituicdo de 1891 se estabelece uma luta continua entre for-
cas cat6licas e legisladores em torno de certos privilégios constitucio-
nais daIgreja Catdlica, sobretudo emrelagio a obrigatoriedade e aindis-
solubilidade do matriménio religioso e a0 ensino de religido nas escolas
publicas. Outras religides ndo foram objeto de debate sistematico, a ndo
ser o protestantismo, que naquele momento ja disputava seu lugar no
espago publico, sobretudo por meio da atividade educacional®.

Portanto,anocio genéricade “religiio” a partirdaqual se garantiram
legalmente a liberdade religiosa e a expressdo dos cultos teve como
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matriz o intenso debate juridico sobre a melhor maneira de regular os
bens, as obras e as formas de associacdo da Igreja Catélica. Na formula-
¢do de Giumbelli, as disputas em torno daliberdade religiosa que cons-
tituiram o espaco civil republicano nunca versaram sobre “qual religido
teria liberdade, mas quase sempre sobre aliberdade de que desfrutariaa
religido [catdlica]”4, uma vez que ndo havia entdo qualquer outro culto
estabelecido, nem se concebiam outras praticas populares como religio-
sas.AlIgreja Catdlica temia a influéncia do positivismo e das ideologias
secularizantes e agnésticas sobre a nova constitucionalidade do regime
republicano.Assim, comecou desde cedo a se moverem diversas frentes,
procurandoinfluenciaros meios pensantes, os escaldes governamentais
easelites por meio da criacdo de colégios catdlicos's. Em sua tentativa de
“cristianizar” a Constitui¢do,algrejaapoiava-seno exemplo norte-ame-
ricano: “Como aos americanos, nos assiste a nds o ‘jus’ de considerar o
principio cristdo como elemento essencial e fundamental do direito bra-
sileiro”, escreviaem19310 pensador catélico Tristdo de Athayde, citando
Rui Barbosa'®.

Mas se religido consistia consensualmente apenas naqueles cultos
praticados pela Igreja Catdlica, como regulamentar as outras praticas
que se expressavam no espaco publico? A Constitui¢io de 1891, a0 dis-
solver o vinculo entre Igreja e Estado, suprimiu as subvencdes oficiais,
mas autorizou toda confissdo religiosa a associar-se para esse fim e
adquirir bens. Impediu no entanto a institucionalizagio de associacdes
religiosas em templos ou igrejas, atribuindo-lhes 0 mesmo estatuto de
outras entidades da sociedade civil7. Assim, a0 longo do processo de
institucionalizagio coube a essas organiza¢des o 6nus de demonstrar ao
Estado que ndo representavam uma ameaga 4 saide e & ordem publica,
ainda que praticassem curas, dancas e batuques — e elas o fizeram argu-
mentando que essas praticas deviam ser consideradas religiosas.

Giumbelli afirma que o préprio processo repressivo operante entre
19201940 teriacontribuido parao reconhecimento doestatutoreligioso
das praticas espiritas, que no inicio do século XX ndo tinham a menor pre-
tensdode se fazerreconhecer como religiao*®. No entanto,ao propagarsuas
atividades deassisténciaaos necessitados em “gabinetes clinicos”,0s espi-
ritas desafiaram um dos pilares da ordem pablica urbana: o controle da
satde publica mediante o cerceamento do exercicio ilegal da medicina®.
Ao examinar casos de dentincias nesse sentido julgados nos tribunais, o
autoraponta que se travou um debate em torno das formas legitimas e ile-
gitimas de praticar o espiritismo cujo fulcro era a oposicio entre religido e
magia (espiritismo como doutrina e como curandeirismo), substrato da
distingdo entre crenca e exploracio da credulidade publica2°. A descrimi-
nalizagio da mediunidade e das praticas curativas a ela associadas sera
resultante deum processo de transformacio doespiritismoemuma forma
decultoreligioso. Se o médium é umerente (nos espiritos que dio assistén-
cia e curam), ndo ha em seu ato nenhum estelionato, visto que se trata de
um rito religioso, instrumento da acdo divina.
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[14] Giumbelli, Ofim da religido, op.cit.,
p-249.

[15] Cf. Lustosa, Oscar F.A Igreja Catd-
lica no Brasil Repiiblica. Sio Paulo: Pauli-
nas, 1991, pp. 45, 47.

[16] Apud Cifuentes, Rafael L. Relagies
entre a Igreja e o Estado. Rio de Janeiro:
José Olympio, 1971, p.241.

[17] Cf. Giumbelli, O fim da religido, op.
cit., p.252.

[18] Giumbelli, op.cit., p.122.

[19] No inicio do século XX a politica
publicade saneamento foi fundamental
paraviabilizar a vida urbana. Essa poli-
tica, cujo paradigma foi a colaboracao
entre o prefeito do Rio de Janeiro,
Pereira Passos, e o sanitarista Osvaldo
Cruz durante a Presidéncia de Rodri-
gues Alves (1902-06), abrangeu varias
dimensdes: a remodelacio urbana, com
aberturadeavenidas, reformado portoe
desativacio de corticos; a mudanga de
hébitos da popula¢io mediante a proi-
bi¢do de certas atividades em locais
publicos, tais como venda de miados e
ordenha de vacas, urinar e cuspir na rua
e algumas diversdes populares; a reor-
ganizagdo dos servicos sanitarios, que
ganharam maior poder de fiscalizagio e
repressdo sobre as condi¢des de higiene
e as praticas curativas irregulares. E
nesse contexto que se produz a figura
juridica do “charlatanismo” (cf. Gium-
belli, op. cit., p.135).

[20] Essa oposicio entre crenca e credu-
lidade remonta historicamente as no-
¢des de idolatria e feiticaria mobilizadas
pelos missionarios catélicos na América
enaAfricaparacombateras “falsas cren-
cas” encontradas nos ritos nativos. A
antropologia evolucionista absorveu
essa categorizagio ao identificar a
supersticdo como falso racionalismo
causal. A critica iluminista a religido
fixou naliteratura filoséfica e ensaistica
aidéia de que a religido é uma forma de
ludibriar as consciéncias e a magia uma

forma de fascinar os crédulos.



Processos muito semelhantes constituiram o estatuto religioso da
umbandaem Sio Paulo no periodo1920-50. Também organizados como
associacdes civis para se proteger das san¢des legais, os terreiros foram
pouco a pouco assumindo estatuto de religiées, mas para tanto abriga-
ram-se sob a rubrica do espiritismo, cujas praticas eram mais facilmente
aceitas como religiosas do que aquelas de origem africana, marcadas pela
idéia de magia. Em seu trabalho sobre a institucionaliza¢io da umbanda
em Sdo Paulo, Negrio relata que entre 1920 e 1940 as associa¢des
umbandistas eram registradas em cartorio como espiritas, pois s6 assim
podiam exercer publicamente suas atividades sem sofrer perseguicio
[21] Negrao, op.«i. policial!. Assim, a umbanda ndo emerge desde o primeiro momento

como uma religido sincrética que respondia aum tipo peculiar de sociedade

— urbana, de classe e individualista—, como pretende ainterpretagio de
[22] Ortiz, Renato.A morte branca do fii- autores como Ortiz22. Negrio prefere uma anélise menos culturalista e
ticeiro negro. Petrépolis: Vozes, 1978. reificadora, tomando as relagdes conflituosas no campo umbandista —
entre os centros (interessados em seu sucesso prético por meio dos recur-
sos magicos) e as federacdes (interessadas em proteger certas praticas da
repressdo policial e torné-las aceitéveis para a sociedade envolvente) —
como fatores que promoveram as variadas formas religiosas que essas
praticas acabaram porassumir. Foram portanto os proprios mecanismos
reguladores criados pelo Estado republicano que constituiram arranjos
[23] Maggie, op. cit., p. 24. religiosos como aumbanda, como aponta Maggie®.

De acordo com Giumbelli, a diferenca entre as préticas tipificadas
como “curandeirismo” ou “feiticaria” e as praticas genericamente trata-
das como espiritas pode ser explicada pela divisio de competéncias
entre os aparelhos médico e judiciario, o primeiro responsabilizando-se
pela autuacdo dos crimes contra a saade publica e 0 segundo lidando

[24] Giumbelli, op. cit., p.275. com o controle da desordem publica e as acusa¢des de feiticaria?4. No
interior desse quadro legal, as diferentes associagdes selecionavam
estrategicamente os arranjos rituais que melhor funcionassem para o
tenso equilibrio entre aquilo que devia ser feito para angariar reconheci-
mento no ambito local das relacdes sociais e aquilo que devia ser evitado
parando sofreracusacdes que pudessem cair na drbitado poder publico.
Veremos adiante como essa tensio permanente entre os interesses pat-
ticulares e locais relacionados ao “sucesso” de uma casa de culto e as
necessidades de legitimidade inerentes as suas variadas formas de
publicizacdo (desde autorizagdes para ocupar espagos pablicos até con-
cessdes de meios de comunicacio) alimentou continuamente as
mudancas nas configuracdes rituais dos diferentes cultos.

Embora todas as praticas de curandeirismo fossem tratadas sob a
rubrica genérica de “espiritismo”, parecia haver um consenso silencioso
de que aquelas associadas aos negros — chamadas genericamente de

" u

“ . ” o« .. ” 17 - . .
[25] Maggie (op. cit., p. 24) enfatiza macumba”, “magia negra”, “feitico” — agravavam o ilicito por implicar

que os processos penais no Rio de beneficios materiais e muitas vezes incidir em crime ou dolo?s. A Repu-
Janeiro ndo se referiam  repressio a . . . .~ .

o B blica Velha se encerra com uma generalizada disposicao hostil e repres-
cultos, mas & necessidade de identificar

feiticeiros e puni-los. siva contra essas praticas. A partir do Estado Novo a repressio se torna

NOVOS ESTUDOS 74 EMARCO 2006 I 53



mais intensa e, segundo Negrio, mais especificamente voltada para as
préticas percebidas como marcadamente negras, associadas ao crime e
as drogas2®. Nio é por acaso que em 1931 se cria no Rio de Janeiro a Ins-
petoria de Entorpecentes e Mistifica¢io, dedicada a repressio ao uso de
téxicos e a pratica de sortilégios.

Esse marcojuridico-legal em construgio, que procurou categorizare
tipificar as praticas populares segundo as necessidades da ordem e da
saude publicas, foi aos poucos sedimentando os pardmetros segundo os
quais as préprias praticas puderam se exercer na sociedade civil em
construcdo. As praticas de cura realizadas pelos médiuns acabaram por
escapar as condenagdes legais por terem sido tipificadas como religio-
sas, enquanto aquelas que derivavam para a 6rbita policial — passiveis
de ser percebidas como desordem publica — foram tipificadas como
magicas. Essapolarizagio se expressou nas possibilidades deinstitucio-
nalizagio disponiveis para as praticas populares: as associagdes que se
registrassem em cartdrio assegurava-se o carater de organizacdes reli-
giosas, de modo que ficavam protegidas da repressio; ja as praticas de
macumba s6 podiam ser registradas nas delegacias de policia.

Aordenacdo do espaco civil republicano dependeu da capacidade do
Estado de reorganizar a vida urbana, regulamentar a ocupacéo e o uso
dos espacos publicos pela populacio e manter a ordem publica. Mas a
promulgacdo deleis nio teveum carater apenas repressivo7. A “religido”
ndo se impds simplesmente no marco legal de cima para baixo, obri-
gando toda e qualquer pratica a assumi-la como forma de estar na socie-
dade. Naverdade, a eficacia e a adequagio da definicéo do religioso
dependiam da compreensdo ou da negociagio sobre o sentido dos feno-
menos que se pretendia regular. Assim, para combater o que era conce-
bido como crime e manter uma populacéo saudavel, o Estado construiu
aos poucos uma ordem juridica negociada a partir dos saberes acumula-
dos pelos “homens dalei” e pelos médicos.

Schritzmeyer e Giumbelli fazem uma analise detalhada das diversas
correntes das ciéncias em formacio no perfodo— aantropologia,a medi-
cina e a psicologia — que se ocuparam do problema das praticas magi-
cas?8. Para melhor avaliar os perigos e ameacas inerentes a essas praticas,
era preciso conhecé-las de maneiramais aprofundadaerigorosado ponto
de vista da ciéncia. E interessante notar que o foco da atencdo tanto dos
estudos médicos quanto dos saberes antropoldgicos que orientaram as
disposi¢des do direito foi o transe meditnico. Evidentemente, ndo por
acaso:era preciso decidir o grau de tolerancia possivel paracomesse fend-
meno,umavez queacriminalizacdo das praticas de curandeiros e feiticei-
ros dependia dajustaqualificagio de suainten¢io dolosa. Cabia portanto
fundamentar melhor as criticas que o saber médico mantinha contra as
préticas de transe para definir com mais precisdo seu estatuto.

No caso do espiritismo, Giumbelli mostra que o transe fora por
muito tempo tratado pelas teorias psiquiatricas e psicolégicas como
fendmeno patolédgico ou hipnético, de modo que fendmenos espiritas
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[26] Negrio, op.cit., p.74.

[27] Roberto Kant de Lima (4 policia da
cidade do Rio de Janciro. Rio de Janeiro:
Biblioteca da Policia Militar, 1994, pp.
56-57) observaque nas primeiras déca-
das da Republica “ocorreu uma clara
mudanca da teoria legal, gragas a quala
policia passou de uma organizacio
repressiva e punitiva para uma forca
policial ‘cientifica’, disciplinadora e
profissional”, com fun¢des de vigilan-
cia e prevengdo. Assim, era preciso ter
critérios para discernir o potencial de
periculosidade das condutas. Sob a
influéncia dos conceitos da criminolo-
gia do século XIX, oriundos da “escola
positivista” de autores como Lom-
broso, desenvolveu-se aidéia do “crimi-
noso nato”, identificavel pelas suas

caracteristicas anatomicas.

[28] Schritzmeyer, op. cit.; Giumbelli,
op.cit.



[29] Giumbelli, op.cit.

[30] Na primeira metade do século XIX
temia-se que as reunides de negros faci-
litassem a organizacdo de levantes. Em
seu trabalho sobre a capoeira, Leticia
Reis observa que as elites, talvez
valendo-se do modelo da magonaria,
percebiam os capoeiras como uma
espécie de sociedade secreta de negros,
cujo posto mais alto pertencia aquele
que tirasse mais vidas. Mais para o final
do século a capoeira é qualificada pela
policia como “seita sangrenta” (Reis,
Leticia. O mundo de pernas para o ar: a
capoeira no Brasil. Sio Paulo: Publisher

Brasil, 1997,p.72).

[31] Aatitude negativa dos europeus
paracoma Africa negra tem raizes anti-
gas. Nadoutrina teol6gica cristd medie-
val, 0 mito hamitico, segundo o qual os
africanos descenderiam de Ham, o filho
mais novo e maldito de No¢, cuja des-
cendéncia se viu obrigada a migrar para
a Etiopia, fixou na consciéncia do Oci-
dente a idéia da Africa como terra do
pecado e a do negro como ser degene-
radoeirredimivel. Cf. Dias, Jill R. “Africa
e os africanos no imaginario europeu”.
In: Africa nas vésperas do mundo moderno.
Lisboa: Comissdo Nacional para as
Comemoragdes dos Descobrimentos

Portugueses, s/d.

como a psicografia e a mediunidade eram explicados pela doutrina da
alteracdo da consciéncia®9. Mas na virada do século XX as fronteiras
entre hipnotismo e espiritismo foram se tornando cada vez mais niti-
das, e cresceu o entendimento de que o hipnotismo devia ser mantido
nas méios dos médicos, pois sua generalizagio seria uma ameaga &
satide publica. Ja no caso das praticas categorizadas genericamente
como “macumba” o debate sobre o transe se desenvolveu preferencial-
mente no campo das ciéncias juridicas, relacionando-se a crimes con-
tra pessoas ou patrimonio.

Em meio ao debate sobre o estatuto cientifico do transe distinguiu-
se uma forma particular desse fenémeno: a possessio, marcada histori-
camente pela revolta do negro3° e relacionada as praticas de feiticaria.
Ainda que no periodo colonial a Igreja Catdlica houvesse tolerado os
canticos e as dangas dos negros africanos nos dias santos, os transes
eram percebidos como formas de possessdo demoniaca e associados a
bruxaria conforme o modelo europeu, condenada pelaInquisi¢do3. Ora,
pode-se afirmar que no contexto cientificista da primeira metade do
século XX era mais facil aceitar como legitima a “mediunidade” — con-
cebida como resultante de processos biopsicoldgicos universais estuda-
dos pelas ciéncias da mente — do que a “possessdo”. Na histériado Oci-
dente, essa categoria,vinculada a0 repertorio cristao,opuseraas heresias
diabolicas ao éxtase mistico, e no caso brasileiro foi associada a sacrifi-
cios de animais, sortilégios e invocacdes secretas dos negros escravos e
libertos. Dessa forma, a matriz crista contribuiu para a condenacéo
moral desse tipo deformado e invertido de transe, concebido como uma
ruptura patolégica da individualidade humana.

O modo de conceber o transe operou portanto a partir de duas matri-
zes:acientifica e areligiosa. Na chave da ciéncia, se o transe espirita podia
ser concebido como fenémeno universal da mente humana — o hipno-
tismo — operado por mdos incompetentes, incorrendo no crime de exer-
cicio ilegal da medicina (charlatanismo),a “possessdo” era da ordem das
patologias raciais, podendo levar & degeneragio e ao crime. Na chave da
religido, se o espiritismo pdde ser aceito como crenca foi porque ao aten-
der pobres e doentes ndo evidenciava intencdo de dolo. J4 as préticas de
negros,umavez centradas em possessio, batuques e dancas “diabdlicos”,
ndo podiam ser percebidas como ritos religiosos, derivando pois para a
categoria inversa, a magia, voltada para o mal e francamente ameacadora.
Assim, pelo menos nas cidades remodeladas sob as politicas higienistas
e o controle disciplinar do espaco publico, como Rio de Janeiro e Sio
Paulo, as praticas desses agrupamentos de negros foram associadas ao
crime e duramente combatidas. A umbanda pode ser compreendida
como uma configuragio resultante desse processo, mas o seu reconheci-
mento como religido independente teve de esperar até os anos 1950-60.

O processo que tornou as praticas negras legitimas e as transfor-
mou em religides étnicas resultou de um debate que se desenvolveu ao
longo da primeira metade do século XX. Segundo Giumbelli, esse
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debate teve maior impacto nas regides Norte e Nordeste, onde os inte-

lectuais exerceram maior influéncia e foram mais felizes em suas ten-

tativas de conferirlegitimidade as associacdes negras32.Ja nas primei- [32] Giumbelli, op.cit.

ras décadas do século os candomblés baianos mereceram a atencdo

dos estudiosos, os quais passaram a ser incorporados a seus quadros

mediante titulos honorificos. Em contraste, como mostra Prandi, na

cidade de Sdo Paulo o candomblé ndo existiu como “alternativa reli-

giosa” pelo menos atéadécadade19703.Pode-se poisavancarahipé- [33] Prandi,Reginaldo.Os candomblés em
tese de que as préticas popularizadas pelas casas baianas tenham sido Sio P, 3o Paclor Edusp, 1991,p-15
desde cedo apreendidas pelos estudiosos como religides primitivas, e

nio como simples bizarrices ou desvios. N3o é por acaso que Nina

Rodrigues dé a seu livro de 1900 o titulo Animismo fetichista dos negros

da Bahia.

Se o processo de descriminalizacdo das praticas meditnicas espiri-
tas se deu mediante um debate médico-juridico que terminou por pro-
duzir uma dissociagio entre “fraude” (exercicio ilegal da medicina) e
“forma de culto” (crenga em divindades), no caso da possessio a trans-
formacdo em rito religioso resultou deum debate entre as ciéncias médi-
cas e antropoldgicas. Como se sabe, o paradigma de Nina Rodrigues
aprisionara o entendimento desse fendmeno no campo da medicina
legal e lhe deu um substrato biolégico. Segundo Giumbelli, foi a passa-
gem do modelo bioldgico para o modelo psicolégico e cultural, pelas
maos de Arthur Ramos, que permitiu uma mudanca de paradigma.
Assim, segundo o autor, duas dindmicas diferenciadas produziram a
mutagio da percep¢do das praticas meditnicas em praticas religiosas: a
16gicalegal, que produziu uma matriz de ordenamentos e representagio
das praticas em funcéo de sua ameaca a ordem publica, e alégica cultu-
ralista, mobilizada pelos intelectuais, que sobretudo a partir da década
de 1930 sevoltam para as expressdes culturais populares de modo a dar
forma aos regionalismos34. [34] Giumbelli,op.cit.

Mediante esse breve panorama histérico buscamos mostrar que as
particularidades da formagio do Estado e da sociedade civil no Brasil
construiram o pluralismo religioso a partir da repressao médico-legal a
préticas percebidas como mégicas, ameacadoras da moralidade publica.
Dessa forma, o modo como hoje se apresentam as “alternativas” religio-
sasresultaem grande parte de um processo de codificacio de praticas no
qual médiuns e pais e mies-de-santo levaram em conta os constrangi-
mentos de um quadro juridico-legal em transformacio, os consensos
historicamente construidos sobre o que oferece perigo e o que pode ser
aceito como pratica religiosa, 0s repertorios de praticas pessoais cons-
truidos ao longo de suas trajetdrias de vida e as expectativas do publico
e dos concorrentes. Configuraram-se assim “estilos” de culto derivados
de determinadas combinag¢des dos codigos culturais disponiveis. Pro-
curaremos demonstrar a seguir que as no¢des de “fronteiras” ou “alter-
nativas” religiosas perdem muito de sua consisténcia empirica quando
analisadas desse ponto de vista.
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PLURALISMO E ESPACO PUBLICO

Vimos que no processo formacao do espaco publico brasileiro apre-
sentar-se como religido foia tinicaformade institucionalizacio possivel
paraa expressdo de praticas que associavam formas heterdclitas de cura
erituais centrados no transe. A literatura sobre o tema parece indicar que
acombinacdo de curae transe produziu formas rituais que na pratica tor-
nam muito fluidas as diferencas entre os cultos. Assim, se tomarmos o
ponto de vista dos agentes — 0 modo como se auto-representam e pro-
duzem praticas rituais — veremos que os modelos distintivos das reli-
gides (relativos a crengas, ritos, cosmologias, valores e modos de con-
duta), tais como construidos pela antropologia, perdem grande parte de
sua forca analitica.

Um dos exemplos mais ilustrativos desse argumento é oferecido por
Beatriz Goes Dantas ao relatar o caso de Bilina em seu livro Vovd Nagé e

[35] Dantas, op.ci. Papai Branco 35, no qual aautora procura mostrar que nos terreiros de Ser-
gipea “pureza nagd” depende sobretudo daslinhas de filiacio reivindica-
das pelas mées-de-santo. Bilina é neta de uma escrava que se empenhou
em fazer com que ela fosse continuadora das tradigdes africanas cultiva-
dasemsseu terreiro nacidade de Laranjeiras,em Sergipe. Suamée, crioula,
teveum filho com o senhor das terras, e todos os seus outros filhos, inclu-
sive Bilina, o chamavam de “papai branco”, eram por ele sustentados e
receberam seu sobrenome. Ainda jovem, ela vai trabalhar como domés-
tica no Rio de Janeiro. Com a morte da avo, abre-se o processo de suces-
s30 de seu terreiro e ela é chamada a ocupar o posto. Sua legitimidade é
contestada por outra pretendente, Inécia, que sob a prote¢do dos velhos
africanos se vé como legitima continuadora da tradicdo, uma vez que
Bilina se desligara dos processos tradicionais de aprendizagem desde a
sua adolescéncia. Com efeito, ela ainda nao havia sido iniciada. Mesmo
assim, o0 argumento do conhecimento adquirido por revelagio e predesti-
nacdo prevalece sobre o da senioridade, e ela é escolhida como sucessora.

Essas duas fontes de legitimidade produzem combinacdes diversas
de organizacio de cultos e ritos que estdo sempre em disputaem nome da
pureza, sob acusacdes matuas de feiticaria. No caso do candomblé de
Bilina, a “pureza nagd” se constréi pela supressio de elementos rituais
caracterizados pela literatura como tradicionalmente africanos —reclu-
s30 na camarinha, raspagem da cabega, feitura do santo, sacrificio de ani-
mais etc. — e pela introdugio de outros nio pertencentes a esse repertd-
rio, como o batismo. Estudos sobre as disputas de legitimidade na
umbanda apontam para 0 mesmo processo. Negrdo observa que os ter-
reiros geralmente sdo constituidos e mantidos por pequenos grupos de
parentela, que variam entre dez e trinta pessoas e recebem como clientela

[36] Negrdo, op.cit., p.280. um ndmero mais ou menos equivalente3®. Eles se caracterizam pela flui-
dez organizacional e pelaindependéncia do pai ou mée-de-santo na defi-
ni¢io do rito. Se no caso de Bilina a codificaco ritual operava a partir da
categoria “pureza nagd”, nos casos relatados por Negrio a codificacio se
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faz em nome do combate & “mistificacdo”, de que sio acusados os que
simulariam o transe, e ao “charlatanismo”, imputado aqueles que teriam
ma formacdo iniciatica e explorariam a “credulidade pablica”. Também
aqui as escolhas dos elementos rituais sdo feitas num contexto de acusa-
¢des reciprocas, ratificadas pelo sucesso ou fracasso juntoauma clientela.

Esses dois exemplos sdo ilustrativos do modo como o processo juri-
dico-legal constituiu os pardmetros dentro dos quais as 16gicas de pro-
dugdo de legitimidade podem se mover nas praticas concretas. Eviden-
ciam que os arranjos rituais definidores de um “estilo religioso” préprio
auma casa de culto estdo imersos numa légica concorrencial que se
expressa em termos de acusacdes mutuas de “mistificacio” e “charlata-
nismo” — as mesmas categorias utilizadas historicamente pelo Estado
para fundamentar a represséo a feitiaria. Dessa forma, pode-se afirmar
que no plano das relagdes de concorréncia se manifesta o consenso his-
toricamente consolidado no plano das relagdes juridico-legais acerca
das linhas que separam o interesse ptblico do interesse privado7, ou
seja, reitera-se a mesma oposicao entre religido e magia analisada ante-
riormente. O depoimento de uma mae-de-santo registrado por Negrio
é bastante ilustrativo nesse sentido:

Quando agente entra emroncd, agente presta um juramento que nunca agente
vai dizer ndo aos nossos pais. Eu recebi o decd de mde-de-santo. Uma semana
depois, uma outra filha-de-santo, como recebeu todos os orixds, abriu terreiro.
Nio recebeu o decd. Entdo eu acho assim, se fosse uma religido, uma coisa
certa, estas pessods ndo fariam isso, ndo existiria tanto charlatio38.

Alealdade & mae-de-santo, garantida pelo dec, é vista como ele-
mento fundamental de legitimidade da pratica, isto é, como a linha que
separareligido de charlatanismo. Ora, é facil perceber que o uso dalégica
dalealdade como principio organizador das praticas de um terreiro ndo
permite a expansdo de sua combinacio ritual para além dos estreitos
limites das relagdes socais mais proximas. Com efeito, alguns exemplos
arrolados por Negrio mostram como essa ldgica conduz a um continuo
movimento de cises39. Somente quando os agentes sdo capazes de for-
mular combinacdes simbdlicas e rituais inclusivas e universalizadoras
os cultos podem expandir-se paraum conjunto abrangente de relagdes e
ganhar maiorvisibilidade.

Embora aidéia de “continuum religioso” elaborada por Candido Pro-
copio Ferreira de Camargo tenha captado perfeitamente esse movi-
mento combinatério de c6digos espiritas, cristdos e afros que os agentes
realizam, situou-o num quadro explicativo temporal e aculturativo da
secularizacdo que supunhaa passagem histérica da magia paraareligido
internalizada#°®. Ora, 0 que podemos ver é a coexisténcia de multiplas
préaticas combinatérias que partilham o mesmo codigo mas se situam
em posicdes estruturais diversas nessa relagio entre Estado, sociedade
civil e mundo davida. Mas qual seria a natureza desse c6digo?
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[37] Aquiestamos operando implicita-
mente com adupladimensao categorial
de sociedade em Habermas, como
sociedade civil e como mundo da vida.
As relagdes entre esses dois planos ndo
podem ser definidas de antemdo, mas
assumimos o ponto de vista historico-
antropolégico que trata a esfera da
sociabilidade como esfera pblica. Nes-
se sentido, do mundo da vida em dire-
¢A0 & sociedade civil terfamos uma ten-
dénciaa expansdo da publicizacio, que,
apoiadaem formasinstitucionais varia-
das, vai modelando as opinides e per-
cepgdes até se tornar (ou n3o) propria-
mente politica, na medida em que
submete demandas ao Estado (cf. La-
valle, Adrian G. “Jirgen Habermas e a
virtualizacdo da publicidade”. Margem,
n016,2002).

[38] Negrio, op.cit., grifo nosso. “Ron-
c6”: retiro durante o processo de inicia-
¢30; “decd”: autorizacdo dada pela mae-
de-santo para que a filha-de-santo abra

seu proprio terreiro.

[39] Eis um exemplo: “Tem outros que
comegaram aqui, mas quando se viram
um pouquinho melhor acham que ja
podemandarpelomundol...].terreiro &
como passarinho: ganhou asas, voa”

(ibidem).

[40] Camargo, Candido Procépio. Karde-
cismo e umbanda. S3o Paulo: Pioneira,1961.

[41] Embora se possa afirmar que al-
guns cédigos religiosos sejam mais
universais do que outros (como, por
exemplo, a idéia catdlica de salvacio,
que inclui todos os homens, em contra-
posicdo a figura do filho-de-santo, que
inclui apenas o iniciado), nio se pode
simplesmente deduzir do codigo reli-
gioso o potencial universalizador de
uma pratica. Na medida em que é da
natureza do c6digo combinar-se e res-
significar-se mediante as praticas
rituais, o que hoje pode teralcance local
amanha pode funcionar num sentido
generalizador. O uso da nogio de
c6digo procura evitar o dualismo impli-
cito na teoria weberiana das religides,
que as tipifica em universais (transfor-
madoras e abstratas) e locais (confor-
mistas e estereotipadas). A nocdo de
c6digo nio supde um conteddo fixo, ja

que seu sentido é atualizado na pratica.



[42] Virtude teologal que conduz ao
amoraDeuseaonossosemelhante,espe-

cialmente os pobres e desprotegidos.

[43] Segundo Emerson Giumbelli (Ca-

ridade, assisténciasocial, politicae cidad

praticas e reflexdes no espiritismo. Rio de
Janeiro: Arquivo Nacional, 1998), foi
em nome da “caridade” que os espiritas
formularam suas acusacdes de charlata-
nismo, superti¢do e magia contra prati-
cas por eles consideradas ilegitimas.
Mas essas praticas foram com o tempo
se transformando até chegarem a se
identificar, em contexto mais recente,

com a nogio de “direitos civis”.

[44] E interessante observar que
enquantoalgreja Catélica,janofinaldo
XIX, comeca a estimular no mundo
todo a formagio cientifica do médico e
da enfermeira catélicos, o espiritismo e
as religides ndo-letradas lancam méo
do “maravilhoso” na busca do sucesso

dos rituais terapéuticos.

[45] O pentecostalismo esté no Brasil
desde1910 comachegadada Congrega-
cdo Cristd. Segundo Ronaldo de
Almeida (4 universalizagdo do Reino de
Deus. Campinas: dissertacdo de mes-
trado, Unicamp, 1996), na década de
1950 o missionario norte-americano
Harold William trouxe a Igrejado Evan-
gelho Quadrangular, e a cura divina tor-
nou-se entdo um dos eixos principais da
pregacio do pentecostalismo, facili-
tando sua expansio. Mas foi na década
de 1980 que o pentecostalismo ganhou
avisibilidade que tem hoje, nio apenas
em razio de seu crescimento numérico,
mas também pela sua presenca naesfera

publica e nos meios de comunicagio.

[46] Embora praticada abertamente,
essa coincidéncia esta longe de ter con-
quistado legitimidade social, como
mostram as acusacdes de charlata-
nismo, extorsio, lavagem de dinheiro e
enriquecimento ilicito contra a Igreja
Universal, freqiientemente veiculadas

naimprensa.

CARIDADE EFEITICO

No processo historico de constru¢io da sociedade civil brasileira,
os limites do Estado para implementar uma politica social e assisten-
cial abrangente o levaram a apoiar-se reiteradamente em acordos coma
Igreja Catdlica. No rastro dessa “devolucdo” das funcdes seculares do
Estado paraalgreja, organizou-se no espaco publico todo um conjunto
de praticas de assisténcia no campo da satde que se apropriou do
cddigo cristdo da “caridade”2. As associacdes civis, a comegar pelos
centros espiritas, langaram mio dahomeopatia e de rituais medianicos
para, em nome da caridade, proceder ao atendimento terapéutico e a
protecdo dos necessitados®. Mas ao contrario das praticas catélicas,
organizadas em torno de hospitais, asilos e dispensarios e apoiadas na
formacdo cientifica de seus quadros, os terreiros e centros exerceram
suas atividades no mais das vezes no ambiguo campo da oposicéo
magia/religido*+. Nesse contexto, ‘caridade” passaa significara pratica
gratuita e desinteressada de ajuda ao pobre — ato religioso de compaixio
—, enquanto a “feiticaria” é seu oposto — ato pecuniario egoista que
engana os crédulos. Assim, cabe a cada lideranca das casas de culto ou
terreiros definir, na luta pela clientela, a posi¢io relativa de suas prati-
cas nesse espectro.

Os relatos reunidos pelaliteratura sociolégica e antropoldgica sobre
o modo como as liderancas religiosas representam suas praticas e as
outras indicam que a variacdo da posicdo de um grupo em sua relacdo
como Estado easociedade civil relaciona-se diretamente aumavariacio
na combinagio do c6digo “caridade/feitico”: quanto mais pablica e
abrangente se quer essa pratica, mais serd acionado o c6digo “reli-
gido/caridade”; quanto mais local for ela, mais sera acionado o c6digo
“magia/feiticaria”. Embora esses cdigos pertencam ao mesmo campo
das representagdes coletivamente assimiladas — o campo darreligido ou
da cultura nacional —, o da feiticaria, talvez porque opere segundo uma
l6gicanaqual “darparaumétirarde outro”, ndo temamesmacapacidade
de universalizacio das relagdes que o codigo cristao da caridade.

AINVERSAO PROTESTANTE

No campo protestante, a nogéo de “assisténcia social” também
opera na chave da caridade, mas a variacio da Igreja Universal do
Reino de Deus me parece ser a mais interessante#s. Sua originalidade
nesse campo reside no fato de ter produzido uma dupla inversio dos
termos até aqui analisados: por um lado, seus ritos generalizaram a
“feiticaria” no espaco publico por via dos meios de comunicagio; por
outro, fizeram coincidir caridade e prosperidade econémica4®. Em
suas praticas rituais mais importantes, a Igreja Universal recupera e
ressignifica duas categorias classicas do cristianismo: 0 exorcismo e 0
donativo em dinheiro.
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Sabe-se que na tradi¢do cristd o grande adversario da religido é Sat3,
que encarna todos os obstaculos a salvagdo. Ao assumir-se historica-
mente como averdadeira religido, o cristianismo assimilou como demo-
nios todas as divindades de outros credos. Assim, o maior crime de Sata
é perpetuar o paganismo.A prova mais seguradaverdade da fé cristdesta
no poder concedido a seus fiéis de exorcizar os possuidos pelos demd-
nios#7. O exorcismo dos “demonios pagdos” personificados nos exus
constitui um dos principais momentos dos ritos da Igreja Universal4s.
Mediante esse procedimento, ela anexa todo o repertério disponivel de
c6digos meditinicos e os universaliza na idéia mais abstrata de Mal. A
transmutacio de exus em personificacdo do Mal e sua expulsio deslo-
camaldgicasimbdlicado feitico—que operano plano das relagdes entre
homensedeuses —dodominio dohumano paraodalutacésmicaentre
0 Bem e 0 Mal: 0 exorcismo combate tudo aquilo que afasta os homens
davida eterna no Paraiso. Anexada dessa forma ao cédigo cristdo da sal-
vagio, a feiticaria deixa de ser uma pratica acusatéria pontual, exibindo-
se na cena publica como rito religioso e pratica desinteressada.

Um outro deslocamento simbélico importante refere-se a oferta
em dinheiro. No caso dos terreiros, a “cobranca pelos servicos” perso-
naliza o pagamento, tornando-o suspeito de interesse privado e de
exploracio dolosa. No caso da Igreja Universal, esse ato é entendido
como “doacio”: uma demonstracio de fé enderecada diretamente a
Deus para desafia-lo. A oferta instaura uma alianca entre Deus e 0
homem, pela qual aquele fica obrigado a uma imediata restitui¢io. Na
interpretacdo de Gomes, Deus ndo pode subtrair-se ao jogo, de modo
que “aofertacriauma pretensioque deve, impreterivelmente, seralcan-
cada, um direito”49. Enquanto nos terreiros o dinheiro deve permane-
cer como um mediador invisivel do sacrificio (um meio de aquisi¢io de
velas, animais etc. para as ceriménias), no pentecostalismo da Igreja
Universal o proprio dinheiro é o objeto de sacrificio. Com efeito, é esse
o nome que se da a oferta. Mas sacrificar dinheiro e bens significa na
verdade coloca-los emrisco, ou aceitar o risco da privagio apostando na
restitui¢aodivina: quanto maiororisco, maiora fée conseqlientemente
maior a recompensa. Segundo Gomes, na Igreja Universal é a idéia de
posse que da sentido ao exorcismo e a oferta. Prosperidade, saude e
amor sio um destino humano por vontade de Deus; assim, “tomar
posse” significa realizar aquilo para o que se esta destinado. A Igreja
viabiliza a reintegra¢io de posse a que os homens tém direito ao “desa-
marrar” aqueles que estdo desprovidos das béngios divinas em razdo
daagdo perturbadora dos deménios.

Aidéiade trocaimplicita nessas relagdes entre homens e Deus é pois
ressignificada. Nos cddigos afros sdo ofertados presentes — velas, bebi-
das, cigarros, comida — para agradar os deuses, torna-los generosos
com os homens. Essa circulacio demasiadamente humana de bens, o
carater metonimico do sacrificio, que muitas vezes implica a morte de
animais, sofre a suspei¢io de animismo ou selvageria. Ja o modo sacrifi-
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[47] Cf. Nogueira, Carlos Roberto F.O
diabo no imagindrio cristdo. Bauru: Edusc,
2000, p. 32. Para 0 autor, a histéria do
Diabo confunde-se com a histéria do
préprio cristianismo. Essa idéia sofrerd
no Ocidente sucessivas metamorfoses:
o Romantismo transformara Sati no
espirito livre; no século XIX, certas sei-
tas esotéricas fardo dos cultos satanicos
uma forma de rebeldia. Segundo ele, os
Estados Unidos sdo o pais que hoje
abriga os grupos mais organizados de
satanistas, existindo “seminarios dia-
bélicos” para treinar pastores em pard-
quias satinicas emvarias cidades norte-

americanas.

[48] A Igreja Universal chama de de-
monio os exus, orixas, caboclos e guias
que circulam nos cultos de matriz afro.
A primeira fase do rito chama o demo-
nio pelo nome e o leva a manifestar-se.
Segundo Ronaldo de Almeida (‘A
guerra de possessdo”. In: Oro, Ari Pe-
dro, Corten,André e Dozon, Jean-Pierre
(orgs.)A[grcja Universaldo Reino de Deus:
0s novos conquistadores da fé. So Paulo:
Paulinas, 2003), embora o protestan-
tismo histérico, em particular o calvi-
nismo, tenha abolido qualquer forma
deimanéncia do sagrado, o surgimento
do pentecostalismo (a partir dos Esta-
dos Unidos no século XIX) reintrodu-
ziu uma forma de possessio por meio
da incorporacdo do Espirito Santo e da
sua expressdo na glossolalia. Assim, a
Igreja Universal apenas produziu um
deslocamento simbdlico da possessio,
do Espirito Santo para o Diabo.

[49] Gomes, Wilson. “Nem anjos nem
demonios”. In: Antoniazzi, Alberto e
outros. Nem anjos nem demdnios: interpre-
tagoes socioldgicas do pentecostalismo.

Petrépolis: Vozes, 1994, p.239.



[50] Com o desenvolvimento das teo-
rias matematicas sobre a probabili-
dade, o risco torna-se potencial objeto
de medida. Nesse sentido, torna-se ins-
trumento da economia para célculo de
investimentos financeiros. Ligada ao
sentido do calculo das possibilidades, a
idéia de risco associou-se a idéia de
“escolha racional”, ja que se supde pos-
sivel calcular as possibilidades de per-

das e ganhos.

[51] A Constituicio de 1891 reconhe-
ceu apenas o casamento civil, mas a de
1946 reintroduziu o reconhecimento
dos efeitos civis do casamento religioso

eade 1988 reiterou essa condigio.

cial que o dinheiro assume nos ritos da Igreja Universal retira do sacrifi-
cio seu caraterviolento e barbaro e o transmuta em uma abstrata relacio
de risco, como em um investimento econdmico5°. Nesse processo de
universaliza¢do, o dinheiro se desfetichiza e ao mesmo tempoanogio de
caridade cristd como protecdo aos pobres concebida em termos comuni-
tarios se transformanumdireito individual dos pobres. Sacrificar ritual-
mente o dinheiro (reduzir incertezas mediante risco) e exorcizar o fei-
tico (indexar os demonios pagdos a idéia de salvacdo) sio formas de
discursos praticos que negociam com outras proposi¢des, o que repde
em jogo as fronteiras entre magia e religido.

PLURALISMO E RELIGIOSIDADE

Se as “fronteiras” religiosas perdem muito de sua consisténcia
empirica quando analisadas do ponto de vista da luta concorrencial
entre os agentes, quando o foco se desloca para a experiéncia dos fre-
quentadores e usuarios das casas de culto elas simplesmente parecem
ndo existir. Buscamos demonstraracimaque o campo dessas praticas foi
ganhando forma e inteligibilidade no interior de um universo juridico-
legal que definiu o “religioso” em referéncia ao catdlico. Nesse sentido, a
“crenca em Deus”, unidade minima do que pode ser aceito como “reli-
gido”, é um referente universal de todas as praticas: “Todas as religides
sdoboas porque todas conduzemaDeus”,dizum lemakardecista— ou,
dirfamos nés, todas as religides sdo percebidas como religides porque
supdem a cren¢aem Deus.

Jaestaassentado naliteratura sobre o tema o fato de que tanto pais
e maes-de-santo comoespiritas geralmente se auto-representam como
catdlicos. No entanto, se toda combinagio de praticas rituais pode ser
reconhecida como religiosa ao apresentar-se como forma de expresséo
de crengas, ritos civis como batismo, casamento e sepultamento ainda
sdo amplamente reconhecidos como monopélio da Igreja Catdlicas'.
Esse duplo substrato — a fé em Deus e os ritos civis — faz do catoli-
cismo a lingua universal da tradugdo de qualquer pratica em rito reli-
gioso e o referencial de uma publicizacdo legitima. Essa convertibili-
dade, percebida quase como natural, é potencializada pelos vinculos
histéricos que, como vimos, ligaram tendas de umbanda, rocas de can-
domblé e centros espiritas no processo histérico de suas instituciona-
lizagdes como religides.

Observando esse mesmo processo do ponto de vista dos freqiienta-
dores, percebe-se com clareza ainda maior que o “pluralismo religioso”,
pelo menos no que diz respeito ao espectro dos cddigos afros, espiritas
e cristdos, constitui um mesmo sistema de combinacdes rituais. Em sua
descricdo do campo religioso brasileiro, Brumana observa que os indivi-
duos freqiientam livremente todo tipo de “religido”, de acordo com suas
necessidades e problemas conjunturais. Como diz um de seus infor-
mantes, “todas as religides sdo boas, mas cada qual para uma ocasido”:
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Para alguém que ndo tem problemas na vida, a melhor é a catdlica. [...] para
alguém com problemas financeiros a melhor é a dos crentes porque eles se aju-
dam como irmdos. [...] para os que sofrem de enxaqueca a melhor religido é o
espiritismo. [...] Se Deus deixar, quando se estd completamente curado, volta-

se para o catolicismo 2.

Esse depoimento é paradigmatico, pois permite perceber que as
noc¢des de “devocdo” e “conversio”, que orientaram grande parte das
analises sobre os fendmenos religiosos, nio descrevem com precisdo o
que ocorre no campo das praticas. Nesse campo, os “adeptos” nido sio
sujeitos de “convicgdes” religiosas e a mudanca de religido ndo pode ser
tratada em termos de “convers3o”. Essa no¢ao, como vérios autores ja
apontaram, projeta sobre os diferentes cultos o modelo protestante we-
beriano como forma doutrinaria internalizadas3. Ora, o depoimento
demonstra que o individuo combina matrizes simbdlicas disponiveis
de maneiraestratégica e contextual, sem que isso implique mudancade
ordem subjetiva. Depoimentos coletados por Negrdo também expres-

sam essa percepgao:

Eu era mesa-branca [e] com quatorze anos passei para umbanda porque a
mesa-branca foi muito fraca para os meus orixds ... .

Minha umbanda é kardecista porque eu sigo mais ou menos o ritmo [do kar-
decismo], s6 que aqui agente sé tem uma diferenca:se usavelas, tem as imagens

e [... |todo mundo usa umas saias bem compridass4.

Chama a atengio nesses depoimentos o modo como sio pontuadas
as diferencas entre os cultos: presenca/auséncia de velas, roupas, um ou
outro orixa. Fica evidente que os arranjos religiosos se fazem no plano
ritual e ndo no doutrinario. A circulagio entre tendas, templos e terreiros
depende da avaliagdo conjuntural da for¢a relativa dos ritos no que diz
respeito as questdes de satide e prosperidade. A “inversdo protestante”
situa o neopentecostalismo nesse mesmo campo de transformagdes.
Suaforca simbélica reside, como vimos, na capacidade de alargar a defi-
nicdo cristd do religioso de modo aincorporar cédigos afros. Nessa ope-
racdo ritual a vitalidade dos poderes da “feiticaria” é a0 mesmo tempo
conservada e neutralizada.

O privilégio da dimensao ritual na experiéncia religiosa nos per-
mite supor que a circulagdo entre cultos ndo necessariamente pde em
jogo processos de desenraizamento e individuagio de sujeitos, implici-
tos na teoria weberiana da conversio. Com efeito, analises recentes do
pentecostalismo tém enfatizado sua dimensdo mais performatica que
doutrinaria. Observando rituais como o de “louvor” e o da glossolalia
na Igreja Universal, Corten conclui que eles contém um efeito estético
no qual se produz um “exorcismo” da pobrezass. Trata-se de enuncia-
dos sem conteado informativo, que dependem da qualidade da perfor-
mance para se tornar aceitaveis e convencer o publico de sua eficacia. A
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[52] Brumana, Fernando G. “Spirits
from de margins: umbanda in Sdo
Paulo”. Uppsala Acta Universitatis Upsa-
liensis/Uppsala Studies in Cultural Anthro-
pology,n012,1987,p.28.

[53] Ao analisar processos de conver-
sdo na Africa, Robert W. Heffner (Con-
version to Christianity: historical perspectives
on a great transformation. Berkeley: Uni-
versity of California Press, 1993, p.15)
apontou a insuficiéncia do modelo
weberiano, que tende a supor uma
homologia entre o que ele chama de
“racionalizagdo cultural” (sistematiza-
cioeformalizacio deverdades culturais
a luz de valores e ideais, ou religidgo
como doutrina) e “racionalidade da
experiéncia” (internalizagdo de doutri-

nas ou verdades prefiguradas).

[54] Negrao, op.cit., pp.310,315.

[55] Corten, André. Os pobres e o espirito
santo:o pentecostalismo no Brasil. Petrépo-

lis: Vozes, 1996, p.151.



importancia das configuracdes rituais na experiéncia religiosa confere
aessas praticas uma fluidez e uma volubilidade que sdo captadas de
maneira muito imprecisa pela idéia de “alternativas religiosas” —
entendida aqui como conjunto distintivo de religides cujos universos
de valores e praticas estdo em relacido concorrencial. Com efeito, do
ponto de vista da experiéncia a pessoa nio se percebe “mudando de
crenga”, mas operando repertorios adequados a situagdes conjunturais
ou a escolhas mais ou menos estéticas.

Arecente expansiodalgreja Universal do Reino de Deus nio parece
ter modificado os termos da equagio. Analises como a de Maximiano
mostram a importincia do cenario e da oratéria nos modos de persua-
sdo simbolicos desse culto,em que o contettdo dos discursos cede lugar

[56] Maximiano, Maria Aparecida. Os ao tom de voz, ao ritmo da frase e a0 gesto5®. A dimensio performatica

Zmdﬁ.mw.s crguentatives nos discrsos dessecultoosituanacadeiadasvariacdes rituais que partilham os mes-

la Igreja Universal do Reino de Deus. Sao

Paulo: dissertagio de mestrado, Depar- mos codigos:adiferencaaquiestd em suacapacidade renovadadeinde-

ramento de Lingiiistica da USP, 2002. xarao religioso codigos percebidos como magicos. O catolicismo havia
feito isso no passado por meio da categoria “supersticio”: crengas “fal-
sas” a corrigir. Com o declinio da figura do deménio na cosmogonia
catélica e o deslocamento da idéia de mal para 0 mundo social, o neo-
pentecostalismo pdde recuperar para si o ritual exorcista e indexar os
cédigos afros a idéia de mal.

CONCLUSOES

Em face das disputas histéricas que marcaram as distingdes entre o
religioso e 0 mégico no pais, podemos perceber como aidéia weberiana
de “seculariza¢do” é insuficiente para explicar a construcio do espaco
publico no Brasil. A instauracdo de um Estado secular produziu ao
mesmo tempo um espago civil e novas religides. A demarcacio das
fronteiras religiosas foi resultado de um processo histérico de diferen-
ciagdo entre magia e religido, e seus limites se deslocam continuamente
em fun¢io dos consensos produzidos a cada momento. O pluralismo
religioso, convencionalmente compreendido como tolerancia com a
diversidade de cultos e como respeito a liberdade de consciéncia, se
constituiu as avessas no Brasil: n3o foi fundamento do Estado
moderno, mas seu produto.

Ainda que para determinadas praticas o “tornar-se religidao” tenha
representado a inica forma socialmente legitima de existirem no espago
publico, ndo se pode inferir que essas praticas assumiram em seu modus
faciendiaforma daquilo quealiteraturaespecializada convencionou cha-
mar de “religido”: um sistema doutrinario de crengas em deuses. Com
efeito, as formas de crenca supostas pela literatura — subjetivadas e
racionalizadas — ndo parecem dar conta do modo como os sujeitos cir-
culam entre casas de culto e se apropriam das préticas rituais disponi-
veis. As lutas pela legitimidade social langam mao de cédigos comparti-
lhados (0 jogo entre caridade e feiti¢o) a fim de produzir poder social e
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simbélico em cada situacdo. Ocorre porém que esses codigos parecem
funcionar com sinais trocados: quanto maior o poder social (investido
no ideal da caridade/gratuidade), menor o poder simbdlico (forca
mégica do feitico/dinheiro). A recente expansio do neopentecostalismo
ndo modificou os termos dessa equacio; antes, produziu uma equagio
com maior capacidade de generalizacdo.

Embora tenha perdido legitimidade para organizar o mundo
publico, a Igreja Catdlica foi uma importante matriz no processo de
constituicio da esfera pblica no Brasil. Ela ndo deixa de ser Igreja
depois da Reptblica: ainda hoje é legitimada como responsavel pelos
ritos civis socialmente validos. Assim, embora a oposi¢do entre crenca
e supersticdo ndo possa servir de fundamento para o controle das pra-
ticas rituais ndo-catdlicas, a distincdo entre sacramento e rito ainda é
reconhecida como perfeitamente legitima. Na medida em que estdo na
base da formagio de nossa esfera publica, alguns c6digos catédlicos
ainda sdo percebidos como aqueles aceitiveis para expressar ou
demandar algo no espago ptblico. Ainda reverberam em nossa idéia de
bem comum associacdes entre religido e verdade, de um lado, e entre
feiticaria e falsidade, de outro.

Segundo Corten, a glossolalia pentecostal constitui enunciados
que ainda estdo fora da linguagem politica reconhecida, mas quando
certas narrativas comegarem a se impotr, tais como a “teologia da pros-
peridade”, essa condicdo pode mudars7. O uso intensivo dos meios de
comunicacao pelos pentecostais e seus ritos performéticos, €coOmo o
louvor, o testemunho e 0 exorcismo, produzem um discurso que nio
funcionanem comoverdade nem como normatividade, mas como mise-
en-scéne da soberania divina, da for¢a da fé. Se a “teologia dalibertacao”
produziu a categoria do pobre como ator politico na cena publica
(ainda que a libertacdo projete a salvagio para fora da histéria), a “teo-
logia da prosperidade” produz o pobre como ator econémico e o torna
responsével por sua prépria salva¢dos®. Seu modo de ritualizar o
dinheiro (via sacrificio) e fortalecer a eficacia da agdo (via incorporagio
da feiticaria no exorcismo) lhe d4 uma amplitude discursiva que a teo-
logia da libertacdo ndo foi capaz de alcancar por se recusar a essa nego-
ciagdo com as “heresias” populares.

Nessa nova configuracio, os codigos referentes a satde e a prospe-
ridade, como uma ética do mundo dos pobres, tém apresentado
grande capacidade de mobilizagdo. Esse capital social tem ampliado as
manifestacdes publicas dessas praticas, cujos ritos conquistam esta-
dios de futebol, televisdes e diversas instituicdes publicas. Mas sua
potencialidade propriamente politica, isto é, sua capacidade de cons-
tituir atores organizados que demandem junto ao Estado uma regula-
¢do especifica, ainda ndo me parece claramente definida — em con-
traste com a atuacdo da teologia da libertacdo nos anos 1970-80,
quando esteve na base de inimeros movimentos sociais organizados.
Apesar da crescente presenca dos pentecostais na arena politica e nos
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[57] Corten, op. cit., p.182. Segundo o
autor,a “teologiada prosperidade” con-
siste basicamente em prosperidade no
plano da satde conquistada pela cura
divina, e constitui uma ética do mundo

dos pobres (p.155).

[58] Segundo Corten (ibidem), ateolo-
gia da libertagio, que é uma teologia
profética (anuncia o fim do mundo e a
salvacio), constréi a categoria “pobre”
como grito de indignacdo e garantia
divina de salvacdo, produzindo assim
umaemocio paraos pobres,enquantoa
teologia da prosperidade produziria

uma emocdo dos pobres.

[59] Em1996 0s pentecostais elegeram
dezoito deputados federais, os quais,
associados aos dezesseis eleitos pelos
protestantes histéricos, formaram um
bloco conhecido como “bancada evan-
gélica”. Gragas ao apoio que deram ao
governo Sarney, conseguiram varias
concessdes de emissoras de radio e tele-

visdo. Cf. Pierucci, Antonio Flavio.



“Representantes de Deus em Brasilia:a
bancada evangélica na Constituinte”.

Ciéncias Sociais Hoje, 1989.

Recebido para publicacio
em15 de dezembro de 2005.

NOVOS ESTUDOS
CEBRAP

74, mar¢o 2006
Pp- 47-65

meios de comunica¢ios?,0 mesmo nio parece acontecer coma “teolo-
gia da prosperidade” e seus ritos de exorcismo. Mas ndo resta davida
e que, pelo menos entre as camadas mais pobres, emerge uma forma
d | t d b f
de conceber ainclusio e a “boavida” cuja influéncia na esfera ptblica
] p
ainda nao foi corretamente avaliada.
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