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O CATOLICISMO RUSTICO GANHA UMA CIDADE NOVA:
A Festa do Divino da Comunidade Canela, Antes e Depois de Palmas/TO
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Resumo: Ao refletir sobre o processo de transicdo do catolicismo ristico ao urbano - suas
referéncias, tradicoes e adaptacdes - discutem-se inicialmente as relagdes entre o catolicismo
popular no Brasil analisado por Carlos Rodrigues Brandao e o “campo religioso” proposto
por Pierre Bourdieu. Palmas, capital do Estado do Tocantins criada na ultima década do
século XX e cenario que se pretende reconhecido como a capital mais moderna do Brasil,
sintetiza as interferéncias nas tradigdes culturais e religiosas face as proposigdes da
modernidade e de politicas desenvolvimentistas das metropoles e “cidades novas”. A breve
analise da Festa do Divino realizada pela Comunidade Canela, povoado ribeirinho transferido
compulsoriamente para a cidade ndo visa encerrar o assunto, mas criar uma base de reflexdo
para observagdo de fendmenos correlatos.

Palavras-chave: Catolicismo rustico, Campo religioso, Modernidade, Hibridagao cultural,
Festa do Divino.

E dificil estabelecer uma definicdo do conceito de religido devido & multiplicidade de
formas do fenomeno e a sua complexidade. Varios antropologos acreditam que o que existe ¢
uma imensa variedade de fendmenos autdnomos, e que “religido” em geral ndo passa de um
falso conceito, sem contetido. Por ndo precisar uma defini¢do tnica e restrita € sem um estudo
historico da palavra e do contexto em que ela foi criada — sua intengdo e o significado que lhe
foi atribuido —, a religido, em seu étimo, tem origem no latim, com a palavra religio formada
pelo prefixo re acrescido do verbo /igare significando, respectivamente: outra vez,
novamente, de novo; e, unir, ligar, estabelecer vinculos. Ou seja, a religido une novamente o
que foi em algum momento separado; neste caso especifico, 0 mundo profano e o mundo
sagrado, os homens e os deuses, a natureza e as divindades que a habitam.

Ressalte-se que o significado do prefixo re determina que algo deva ser feito
novamente, ou seja, esta desfeito, pressupondo que a religido tem por fungdo aproximar
novamente duas instancias que, outrora unidas, no momento da enunciacdo encontram-se
separadas, distantes, diferentes. Novamente o sentido dual recorta o significado do termo: ao
diferenciar o natural do sobrenatural, ou o sagrado do consagrado, a separacdo entre humano
e divino ¢ necessaria para que seja feita a re-ligacdo do homem ao sagrado. Assim, moto-

continuo, as duas esferas se aproximam e se distanciam ao se renovar constantemente para
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justificar o prefixo re no sentido de coadunar o profano e o sagrado, mesmo que este habite o
mundo profanado dos humanos e a natureza que lhe serve de habitat.

Nas varias culturas, essa ligacdo é simbolizada no momento de fundagdo de uma
aldeia, vila ou cidade: o guia religioso traga figuras no chdo (circulo, quadrado,
tridangulo) e repete 0 mesmo gesto no ar (na dire¢@o do céu, ou do mar, ou da floresta,
ou do deserto). Esses dois gestos delimitam um espago novo, sagrado (no ar) e
consagrado (no solo). Nesse novo espaco ergue-se o santuario (em latim, templum,
templo) e a sua volta os edificios da nova comunidade (FELDHAUS, 2008, p. 26).

Tal interpretacdo permite reconhecer a religido tanto como um sistema simbolico de
trocas quanto como uma ideologia consubstancial, ou mesmo como uma linguagem que
proporciona a interagdo entre dois polos, mas todos tendo por finalidade a experimentagdo do
sagrado. Sendo sistema simbdlico, ideologia ou linguagem, a religido pressupde o coletivo.
Para que tais termos tenham significado, exigem interpretacdo, reconhecimento e
representacdo como forma de delimitagdo de sua existéncia, o que é corroborado por Pierucci
e Prandi (1996, p.16) quando afirmam que “as fronteiras da religido estdo demarcadas pelas
fronteiras do mundo ndo sacral”.

Enquanto Otto (1992, apud FELDHAUS, 2008, p. 26) diz que “a religido ndo se
esgota nos seus enunciados racionais e a esclarecer a relagdo entre seus elementos [...]”,
Durkheim (1996), em As Formas Elementares da Vida Religiosa, aponta que as
representacdes religiosas traduzem realidades sociais como representacdes coletivas dotadas
de materialidade social. Apesar da ambivaléncia nas interpretagdes, é possivel uma
aproximacao entre tais valores: se para Durkheim as representa¢des coletivas sdo a forma que
os grupos utilizam para pensar a si mesmos € as suas relagoes com a natureza € o mundo
material em seu entorno, esta organizagdo da coletividade vai, de acordo com Otto, para além
da racionalidade. Mesmo discordantes, tornam-se complementares quando Durkheim (apud
SANCHIS, 1997, p.17) afirma que “a forga religiosa ¢ o sentimento que a coletividade inspira
a seus membros, mas projetado fora das consciéncias que o experimentam, e objetivado. Para
objetivar-se, ele se fixa sobre um objeto, que se torna sagrado”, logo, extrarracional.

Independente de conceitos e reconhecendo que hoje, no mundo globalizado, a religiao
nao promove mais a coesao social, mas diferencia grupos e individuos, segmenta a sociedade,
divide (PRANDI, 1996) o sentido, apontado por Durkheim, de coesdo social proporcionado
pela religido sugere abordagens para além do simples processo de integragdo que, conforme
Sanchis (1997, p.25):

Primeiro, ndo se trata simplesmente de manter coesa uma sociedade concreta, mas,
mais radicalmente, de proporcionar a um grupo de homens a condi¢ao fundamental
para que, ultrapassando a simples soma do seu numero, possam conhecer o laco
social. Segundo, existe sempre neste processo indefinidamente repetido um horizonte



de surgimento do novo e de possivel ruptura. Os sagrados nascem, desenvolvem-se,
morrem — e com eles as sociedades que eles sustentavam no ser.

Sejam religides, sejam experiéncias com o sagrado, seja simbolismo mistico e/ou
dogmatico, a religiosidade se expressa — ou se objetiva — pelo que foi experimentado, vivido
e, consequentemente, compreendido por meio de interpretagdes vidveis pela linguagem. E
também linguagem a designacdo de religido por Bourdieu (1998), que a considera um
conjunto de praticas e representacoes investidas do sagrado e que se expressam por sistemas
simbolicos de comunicacdo e pensamento, em um determinado grupo, e que permeiam a vida
cotidiana fundando uma tradi¢do, determinando identidades sociais ¢ marcando memorias
coletivas para além dos templos e instituigdes eclesiais.

No Brasil — maior populagdo catdlica em termos globais — os fendmenos religiosos
apresentam-se de formas variadas, porém vinculados ao extrarracional, ao imaterial, ao
subjetivo, suprindo o que o mundo profano ndo ¢ capaz de prover. Para Pierucci e Prandi
(1996, p.17) “o catolicismo ha muito se recusa a curar, preferindo entregar a ciéncia a
competéncia de tratar dos males fisicos e emocionais”, fazendo com que as alternativas
religiosas se apresentem como solucdo para os problemas quando a ciéncia, a razdo e a logica
nao sdo mais capazes de atenuar as agruras, quais sejam as suas naturezas.

Ainda sobre o catolicismo, Azevedo (1966) dividiu-o em: formal (praticado conforme
as normas eclesiais); tradicional (identificado, mas ndo praticado); cultural (independe de
dogma ou conduta); e, popular (vinculado as comunidades rurais tradicionais). Porém, o
catolicismo — tdo multifacetado quanto o mundo contempordneo em que se revela — e as
demais religides institucionalizadas sdo contraditorios a sociedade moderna, na qual os limites
entre urbano e rural se perdem e o tradicional ¢ apropriado pelo global — e vice-versa — em
uma rede multicultural.

[...] a fascinagdo com um Deus multiplo e complementar ¢ algo corrente também fora
do catolicismo romano, onde entidades diferenciadas e atuantes em cada esfera da
vida s3o o foco de toda a gama das religiosidades chamadas "populares". A coeréncia
do sistema, parece, ultrapassa em muito a nossa va sociologia. (DA MATTA, 1997,
p.26)

Seja sob o olhar antropoldgico, na otica socioldgica, ou ainda com énfase histdrica,
religido e sociedade se fundem em torno da questdo cultural, uma vez que a cultura explica,
organiza e determina a natureza e as relacdes entre homens e “deuses”, ou seja, a religido ¢
apenas um aspecto da cultura. Destaca-se, desse ponto de vista, a cultura popular que, quando
revestida de sacralidade, transforma tradigdo em f&, e festa em devocao.

Para Canclini (2006), nas metropoles e grandes centros urbanos, as culturas populares,

ainda que desterritorializadas (ou transformadas), ndo estdo extintas. Fato é que a cultura



popular ndo prescinde das mediagdes, tais como “a lei, as normas, os costumes, a religido, as
representacdes herdadas ou ensinadas. Mas a interagdo humana pode forjar novas relagdes,
criando a surpresa e impondo a novidade” (SANTOS, 2006, p.151). Em meio a inimeras
possibilidades de apropriacao da cultura como mecanismo e processo de interagdo social,

[...] pode-se dizer que a festa € uma das vias privilegiadas no estabelecimento de
media¢des da humanidade. Ela busca recuperar a imanéncia entre criador e criaturas,
natureza e cultura, tempo e eternidade, vida e morte, ser ¢ ndo ser. A presenga da
musica, alimentagdo, danca, mitos e mascaras atesta com veeméncia esta proposigao.
A festa é ainda mediadora entre os anseios individuais e os coletivos, mito e historia,
fantasia e realidade, passado e presente, presente e futuro, nds e os outros, por isso
mesmo revelando e exaltando as contradi¢oes impostas a vida humana pela dicotomia
natureza e cultura, mediando ainda os encontros culturais e absorvendo, digerindo e
transformando em pontes os opostos tidos como inconciliaveis. (AMARAL, 1998,
p.22)

As festas religiosas populares e tradicionais proporcionam diversos momentos que
vao da alegria individual ao éxtase coletivo, do momento de agradecimento ao cumprimento
do prometido, e da integragdo entre os homens em torno do objetivo maior ao triunfo da fé e
da devocgao na celebragao ritual. A festa, como manifestagio da fé, promove a participagao da
populacdo rural e, como referéncia folclorica, ganha vitalidade com a ruralidade presente
também na cidade.

Assim, nesse movimento de trocas simbolicas entre religido e cultura popular, entre
folclore e devogdo (mas, principalmente, na interagdo que as festas religiosas propiciam) sao
geradas as hibridagdes das manifestacdes tradicionais rurais que atraem com frequéncia o
publico “da cidade” para os festejos. Essa troca ndo se limita a questdes culturais e sociais,
mas também geografico-espaciais: a entrada do “homem da cidade” na roca abre a porta pela
qual passam o homem da cidade em visita ao territorio antes reservado e também o “homem
do campo”, que por ela sai.

Sair da roga e vir para a cidade significa para o migrante sair de um mundo de
relagdes camponesas insustentaveis ou escapar de um mundo de relagdes capitalistas
agrarias indesejaveis. Para a cultura popular significa o risco de transplantar, para uma
outra conjuntura, aquilo que muitas vezes so sobrevive sem perdas na rede de trocas e
de significados que, entre outras coisas, precisou criar a danga, 0s versos e os gestos,
para explicar-se a si propria. (BRANDAO, 1981, p.107)

Da mesma forma, quando a cidade invade a roca expulsando-a de sua territorialidade,
0 espaco permanece 0 mesmo, mas a temporalidade transformada e o desenvolvimento
forcado da regido entram em choque com a tradi¢do campesina que, até o momento,
retroalimentava-se de suas culturas mesmas ou pouco sofria com as interferéncias dos

visitantes externos. Tal situagdo pode ser exemplificada pela cidade de Palmas, capital do



Tocantins que, fundada em 1989, ocupou o territdrio onde, até entdo, estava fincado o

povoado “Canela”, implantado na regido desde o final do século XIX.

O Catolicismo Ruistico no Brasil

Junto ao processo de colonizagdo, o Brasil viu nascer uma nova forma de
manifestacdo cultural religiosa quando o catolicismo portugués fundiu-se as religioes
africanas e aos mitos e ritos indigenas. A Igreja, com a expectativa de “catequizar”, deixou
que formas populares de pratica do catolicismo criassem raizes e, em outras situacdes,
vinculou um santo catdlico as festas populares realizadas pelos escravos e indios visando
apropriar-se da manifestagdo como elemento evangelizador.

Como as expedicdes catdlicas ndo eram suficientes para atender a todas as
comunidades e grupamentos que se desenvolviam pelo Brasil, criavam-se rotas que, ao serem
percorridas, marcavam os momentos de festejos por onde passavam os grupos de padres ¢
freiras fazendo as desobrigas (uma vez por ano, faziam-se casamentos, batizados e demais
ritos catolicos na localidade), “purificando” e “livrando do pecado” os povoados, até¢ a
préxima visita no ano seguinte, quando o processo se repetia (NASCIMENTO, 2002).

A esse catolicismo que emerge das manifestagdes populares Queiroz (1968)
denominou “catolicismo rustico”, apropriando-se do termo “cultura ristica” cunhado por
Antonio Candido, para quem tal conceito representava as adaptagdes — ou hibridagdes como
prefere Canclini (2006) — entre os elementos da cultura portuguesa com os das culturas
indigena e negra em grupamentos quase totalmente isolados e que deram condigdes ao
surgimento das tradi¢oes do homem do campo.

Assim, Maria Isaura Pereira de Queiroz (1973) define o catolicismo ristico como as
formas de religiosidade populares catolicas desenvolvidas em comunidades rurais que vivem
numa economia de subsisténcia ¢ baseadas em festas coletivas, dangas e rezas, sem a
participagdo de representantes oficiais da Igreja e com forte apelo ao culto de santos e
padroeiros. Em tais regides, a religido adquiriu um estatuto de solidariedade grupal, tendo
uma utilidade pratica e concreta no combate as hostilidades da natureza mas, também, dos
colonizadores.

O catolicismo rustico, segundo Monteiro (1974), floresceu pelas atribuicoes que a
Igreja emprestou aos leigos, mas, também, pela autonomia em relag@o ao catolicismo oficial —
manifestada nas praticas magico-religiosas curativas, nos recursos de autodefesa e protecéo e
na tradicdo das festas dos padroeiros locais que tornavam dispensavel a presenga dos

representantes eclesiais para que os cultos se realizassem. Destarte, esse catolicismo volta-se



para a vida na terra, no campo, no territorio onde, mesmo sem a intervencao da Igreja, viceja
uma relagdo direta com o sagrado que prové, cura e consola.

Essa religiosidade estd mais relacionada a estrutura da comunidade local do que a
sociedade nacional e, apesar de carregar fortes lacos com a Igreja formal, mantém-se
independente, adaptando-se, na medida do possivel, as demandas da natureza. Alguns rituais
do catolicismo popular sdo, segundo Branddo (1981, p.107):

[...] confessadamente camponeses e foram criados ou recriados no Brasil: a)
diretamente na sociedade camponesa [...]; b) nas cidades, as vezes nas capitais de
provincia, de onde foram expulsas - em certos casos, da igreja para o adro, do adro
para a rua e, ainda, da rua para a roga - ou de onde comegaram a sair quando
contingentes de antigos pequenos sitiantes ou trabalhadores agregados de fazendas
comecaram a migrar para a cidade.

A partir de tais origens, constitui-se entdo um estatuto de autonomia ao catolicismo
popular no Brasil que pretende encerrar um campo de debates para além da Igreja Catdlica
Romana e das oposi¢des entre popular, folclorico, dominante ou erudito. Considerados
também os sincretismos, o campo religioso no Brasil ¢ um vasto terreno de pesquisa e
aprendizagem das interacdes sociais ¢ humanas na constituicdo cultural de um povo, pois,
conforme afirma Branddo (1981, p.149) “a logica do religioso popular reconstr6i, com os
mitos de origem, a propria legitimidade do estatuto sagrado das dangas para o santo e,
portanto, o proprio afastamento delas de outras semelhantes, mas profanas”.

Atualmente, diversas festas populares associadas ao catolicismo rustico acontecem no
Brasil, seja no interior, vinculadas as populagdes sertanejas, seja nas grandes cidades,
realizadas a partir da iniciativa dos migrantes internos oriundos das zonas rurais. Porém, aos
poucos, essas festas religiosas populares tendem a se tornar um acontecimento urbano,
dominado por interesses e conflitos tanto das institui¢des catdlicas como politicas, que veem
na tradicdo do catolicismo rustico um investimento turistico de alta rentabilidade para a
regido. “Se eles perdem parte dos seus simbolos e da solenidade cerimonial € porque saem,
como vimos, de um mundo de trocas sociais e simbdlicas que fazem a propria armacdo da
sociedade camponesa, e que a periferia das cidades tem dificuldades em reproduzir”
(BRANDAO, 1981, p.108).

Exemplo de festejo do catolicismo ristico incorporado pela cidade ¢ a Festa do
Divino Espirito Santo realizada no més de julho em Palmas, capital do estado do Tocantins,
pelos antigos moradores da regido, antes do processo de urbanizagdo. A Festa do Divino ¢
uma festa rural e urbana, uma vez que a igreja localizada na zona urbana da cidade centraliza
o controle das operagdes, mas retine todos os antigos moradores da regido que participavam

ativamente do festejo e que, atualmente, estdo dispersos pela zona rural do municipio ou



mesmo em outras regides do Brasil. Apesar de ser marcadamente uma festa de data moével,
acontecendo 50 dias transcorridos da Pascoa, a Festa do Divino do Canela acontece em julho,
mantendo a tradicdo das desobrigas realizadas quando ndo passavam de moradores de
comunidade ribeirinha, mas tem seus rituais alterados e modificados em funcdo da
transferéncia de uma parte dos ribeirinhos para a “cidade grande” e outra parte para zona
rural, mas com acesso constante a capital, no ano de 2001.

Novamente somos for¢ados a pensar nas propostas de Canclini (2006), para quem o
momento em que mais se estendem os processos de andlise da hibridagdo cultural é no final
do século XX, mais especificamente na sua ultima década, coincidindo com o momento da
fundacdo de Palmas, no ano de 1989, e subsequente “invasdo” de migrantes oriundos de todo

o territdrio nacional aos dominios espaciais antes ocupados pelo povoado “Canela”.

A Cidade e Seus Hibridos

O cendrio descrito acima ¢ exemplar para o favorecimento da hibridagdo que,
segundo Canclini (2006, p.XVIX), sdo “processos socioculturais nos quais estruturas ou
praticas discretas, que existiam de forma separada, se combinam para gerar novas
estruturas, objetos e praticas” [grifos do autor], nos quais as estruturas discretas sdo, também,
resultado de hibridagdes que, fechando a circularidade de interferéncias, determina que ndo
existem estruturas consideradas fontes puras.

A Festa do Divino em tela, como as demais realizadas no Brasil, tem origem em
Portugal mas difere das outras, uma vez que a influéncia das missdes dominicanas foi
determinante na formacao desta tradi¢do: padres dominicanos percorreram o interior do
estado no final do século XIX e durante o século XX até a extingdo do povoado para
realizacdo das desobrigas, atividades eclesiais e sociais, num processo de intersecdo e
transagao simbolica.

Ja na atualidade, quando o festejo acontece em pleno meio urbano, as combinagdes e
trocas se acentuam, pois a cidade guarda em si uma multiculturalidade que, hibridada ¢ sem
permitir a segregacdo, transforma-se em interculturalidade e promove o convivio entre o
antigo € 0 novo, entre o rural € o urbano, entre o profano e o sagrado, todos provenientes das
mais diversas regioes do Brasil.

A memoria nutre-se das relagdes humanas, mas a necessidade de mudanga de um
determinado grupo pode ameaga-la. [...] Preocupada com o fim, a obra tem a
pretensdo de ser a continuidade (salvacao), estabelecendo um novelo cronolégico que
vai se desenrolando aos poucos, revelando, assim, tecidos sociais constituidos no
cotidiano onde se engendram o fazer humano. (LOFEGO, 2001, p.18-19) [grifo do
autor]|



Quando as estruturas ndo se mesclam ou nao se permitem amoldar as novas estruturas
justapostas, “mais cedo ou mais tarde, o choque da realidade se impde, e sua chegada costuma
ser traumatica. Podem-se observar grupos [..] nos quais muitos membros, sem se
aperceberem disso, parecem permanecer num estado de Iuto pela grandeza perdida” (ELIAS;
SCOTSON, 2000, p.45). Tal conflito pode determinar a decadéncia total de um grupo ou o
fim de suas tradigdes, que ja ndo merecem mais um lugar na memoria, deixando espago para
que o esquecimento crie outros conceitos e aproprie-se da nova temporalidade. Para Branddo
(1981, p.50), acerca do catolicismo popular, quando um ritual guarda uma linguagem geral e
sobre o antigo, “ele pode estar deslocado de seu campo cerimonial de origem e, quem sabe,
decadente. Quando o ritual fala em uma linguagem concreta e atual, ele ¢ possivelmente
antigo no lugar e estd vivo entre os seus praticantes e os seus assistentes” [grifo do autor].

Com isso, a cidade, segundo Dias (1992, p.XIV), aos poucos “se transforma num
palco de acdo teatral ampla e abrangente de cada individuo que a habita, ao ponto de tornar-se
alvo da agdo politica de mobilizagdo das grandes massas”, perdendo a historia e as bases que
constituiram sua génese para o acomodamento do morador da cidade e sua forma de
percepgio do mundo exterior, num processo de colonizagdo de seus gestos, sentimentos, € na
propria maneira como apreende a realidade.

Sevcenko (1992, p.18) afirma que “a cidade viraria ela mesma a fonte e o foco da
criagdo cultural [...] como o local de origem de um caos avassalador e a matriz de uma nova
vitalidade emancipadora”. A cidade, este espaco publico que possibilita a agdo politica na
contemporaneidade, ¢ vista, ainda, como “espago simbolico da reproducao de diferentes
ideias de cultura, da intersubjetividade que relaciona sujeitos e percepgdes na producdo e
reprodugdo dos espagos banais e cotidianos” (SERPA, 2007, p.9).

A cidade em que vivemos, isto €, aquilo que se pode chamar de meio urbano no Brasil
contemporaneo, [...] esta cidade, ja o disse, ¢ a cidade moderna, e por ser moderna ¢é
profana; sua civilizagdo ¢ desencantada, no sentido que Max Weber atribuiu a esta
palavra; ela prescinde do apelo ao sobrenatural. [...] Nao ha um espago indispensavel
para deus nos mais importantes momentos da vida quotidiana. O modelo ideal do
novo homem e da nova mulher da nova cidade ¢ um modelo ndo-religioso:
competéncia profissional, competitividade, auto-suficiéncia, visibilidade social sdo
valores muito importantes para este modelo de conduta. O comportametno esperado ¢
sempre o fundado na razdo. (PRANDI, 1996, p.23-24)

A sociedade atual ndo precisa da religido, ja que o mercado domina as relagdes entre
os homens. Da mesma forma, a cultura popular subordina-se ao mercado dos bens
simbolicos, ao capital que movimenta sua estrutura € ao tempo que resta destas relacdes. Isso

nao faz com que a cultura deixe de ser popular ou que mantenha seus tracos de



tradicionalismo num esfor¢o de resisténcia ¢ manutengdo de uma ordem social herdada de um

passado nem tao remoto.

O Catolicismo Rustico no Campo Religioso

Ao escrever “Sacerdotes de Viola”, Brandao (1981) afirma ter empreendido suas
pesquisas entre 1976 e 1978. Observando suas descri¢des, analises e interpretagdes, encontra-
se muito do que ¢ apresentado por Bourdieu (1998) em “Génese e Estrutura do Campo
Religioso”, publicado originalmente em 1971 — distante apenas cinco anos do periodo
relatado por Brandao.

Considerando a tecnologia da época, ¢ provavel que ndo tenham tomado
conhecimento das produgdes um do outro, apesar de dialogarem conceitualmente nas obras
citadas. O que Bourdieu apresenta de forma macro, Brandao destaca com riqueza de detalhes,
sem perder em grandeza e abrangéncia conceitual, distinguindo apenas na abordagem e nos
recortes propostos para andlise. Assim, o que Branddo analisa no espacgo rural, Bourdieu
traduz no campo do conhecimento social.

Apesar da centralidade da obra de Bourdieu estar focada nas questdes de dominagao a
partir de estruturas passiveis de adaptacao (hibridaveis), seu esforgo em apresentar o campo
religioso amplia-se quando afirma que a religido constroi a experiéncia do vivido ao mesmo
tempo em que busca maneiras de exprimir os limites de sua operacionaliza¢do. Para Bourdieu
(1998 apud OLIVEIRA, 1997, p.113), “a eficicia simbdlica da religido reside em sua
capacidade de inculcar nos membros de uma dada sociedade um sistema de praticas e
representacdes cuja estrutura corresponde a sua estrutura social”.

Visando facilitar a compreensao do que se propde nessa comunicagao cientifica, todas
as referéncias seguintes a Pierre Bourdieu sdo extraidas de seu pensamento expresso em
Génese e Estrutura do Campo Religioso, parte integrante da edi¢do de 1998 de “A Economia
das Trocas Simbolicas”. Da mesma forma, os contetidos apresentados por Carlos Rodrigues
Brandao na edi¢ao de 1981 de “Sacerdotes de Viola” sdo as referéncias utilizadas para que
seja tragado o paralelo das interpretagdes e o didlogo conceitual entre os dois autores.

Para iniciar a discussao, considerando que ambos — Bourdieu ¢ Branddo — se serviram
de fontes comuns para o desenvolvimento de suas concepgdes tedrico-metodologicas, vale
mais uma vez recorrer a Durkheim (1996, p.472) quando afirma que existe na religiao “algo
de eterno que estd destinado a sobreviver a todos os simbolos particulares nos quais o
pensamento religioso sucessivamente se envolveu”, € que encerra um pensamento comum

sustentado pelos dois autores.



Para Bourdieu (1998), a religido contribui para estruturacdo da percepcdo e do
pensamento do mundo social, ¢ seu desenvolvimento vincula-se ao desenvolvimento da
cidade, numa oposigdo entre cidade e campo, urbano e rural, erudito e rustico ou popular. Em
contraponto, as caracteristicas da condicdo camponesa interferem na “racionalizagdo” das
representacdes religiosas por seu vinculo e subordinacdo ao mundo natural e as regras da
natureza. Logo, quando produtores, divulgadores e receptores dos bens simbolicos religiosos
sdo distantes socioecondmica e culturalmente, as reinterpretacdes de seus significados se
ampliam, gerando conflitos conceituais no campo religioso.

Exemplificando as relagdes e reinterpretagdes dos diversos atores no cendrio catolico
rastico e ilustrando com uma situacdo nacional e de carater popular, recorre-se a Branddo
(1981, p. 115), quando afirma que:

Néo sdo solugdes do acaso, nem acontecimentos fortuitos da vida de alguns dos
mestres congadeiros o que determina a posicdo de um terno ou de uma congada nas
festas catolicas de igreja. Ali, como em todos os outros setores de producao, transito e
consumo de simbolos e significados sociais, entram em jogo relagdes de poder entre
sujeitos e grupos, dentro e fora do espaco imediato dos festejos e dos seus rituais
religiosos. Entre os promotores dominantes e eruditos — o prefeito e outras autoridades
municipais, o padre-vigario e os festeiros - sdo feitos acordos, ndo raro em meio a
conflitos, pela distribuicao do poder de controle e dos direitos de aproveitamento
efetivamente profanos sobre uma festa tida sagrada.

Retomando a relacdo entre religido e cidade, para Max Weber (apud BOURDIEU,
1998) a urbanizagdo sO racionaliza ¢ moraliza a religido se, em paralelo, um corpo de
especialistas capazes de gerir os bens de salvacao que constituem capital precipuo da religido
se desenvolver para “doutrinar” e atualizar o campo religioso. Assim, o que antes poderia ser
considerado sincretismo passa a ser incorporado pela Igreja como principio racional e
consciente, para que a monopolizacdo dos bens simbdlicos permanega sob sua tutela. Branddo
(1981) demonstra por meio das desobrigas realizadas no meio rural pelos padres missionarios
que essa hibridacdo tem fundamento ndo s6 na cidade como também no espago e cultura
rustica.

Como resultado dessa apropriacdo, a Igreja torna-se detentora dos saberes religiosos
(o sagrado ¢ o, entdo, sacralizado) e relega os “‘donos” das tradi¢es ao corpo de leigos sem
capital religioso, apenas cultural, popular ou folclorico. Isso ndo obriga o fim da tradi¢do, mas
sua desvalorizagdo pode favorecer a deterioracdo do capital tradicional, a pauperizagdo
religiosa ¢ o reforgo da separagdo simbolica entre o saber sagrado e a ignorancia profana
(BOURDIEU, 1998). Em referéncia as tradi¢oes religiosas populares no Brasil:

Quando um grupo de folides migra para a periferia das cidades e quando ele consegue
repetir ali o que fazia na roga de onde veio, alguma coisa se perdeu. Perdeu-se o
espago social camponés que agora nao pode ser mais retraduzido do mesmo modo, de



maneira que todos juntos, moradores e folides, sejam como uma comunidade, uma
gente do lugar [...] Perdeu-se a disponibilidade de um tempo de jornada, porque agora
os atores sdo empregados e so dispdoem de pedacos dos seus dias para dedica-los ao
ritual [...] Perdeu-se, finalmente, a integridade de um sistema agrario, de trocas de
dadivas que exige formas de posse e de uso de bens cada vez mais inaceitaveis na
cidade. (BRANDAO, 1981, p.51) [grifos do autor]

Apesar de estrutura de relagdes invariantes, o campo religioso comporta diversas
instancias em competi¢do, que so se diferenciam no interior de cada configuracao historica e,
como “mercado”, surge a concorréncia entre Igreja e Profeta, com aquela tentando impedir o
surgimento da concorréncia direta dos profetas ou mesmo a “autossalvagdo”. Para isso, a
Igreja usa do controle dos meios de produgdo, reprodug@o e distribuigdo dos bens de salvagao,
instituindo a figura do sacerdote como autoridade de fungdo: o sacerdote tem a igreja como
instituicdo que d4 a sua representacao e a sua representatividade (BOURDIEU, 1998).

Brandao (1981), numa leitura do mercado de trocas simbolicas defendido por
Bourdieu, atesta que alguns efeitos da fusdo entre interesses eruditos e devocao popular ndo
sdo provocados apenas pelas interferéncias da industria cultural, mas também pelas trocas de
atos de apropriagdo e de expropriacdo, de acordo com interesses mais prejudiciais e danosos —
e, no entanto, ocultos — que alteram e destroem a cultura de um povo. Para ele, “os grupos
religioso/folcloricos populares, a face mais verdadeira e mais estavel das grandes festas de
santo ou do que resta delas, oscilam entre momentos de ameaca e momentos de incentivo.
Ambos sdo, por alguns motivos, uteis; por outros, destruidores” (BRANDAO, 1981, p.122).

A propria Igreja, como institui¢do, além do controle dos fiéis, também mantém o
controle dos sacerdotes para que nao haja ruptura e, consequentemente, perda de monopolio.
Para tanto, segundo Bourdieu (1998), ou pune simbolicamente (ex.: excomunhdo) e
fisicamente (ex.: Santo Oficio), ou anexa pela canonizagdo (ex.: Sdo Francisco de Assis).
Enquanto o sacerddcio € estdtico, regulamentado e calmo, a profecia ¢ dindmica, livre e
violenta. Ao sacudir e purificar, reanimar e recriar a Igreja, o profeta provoca mas também
reorganiza a crise, gerando uma desordem ndo menos sagrada. Recorrendo a Mauss,
Bourdieu (1998) afirma que o profeta é também o homem das situagdes extraordinarias, que
equilibra significante e significado, mobilizando grupos ¢ classes que se reconhecem na sua
linguagem.

Como nao tem capital religioso inicial, o profeta busca as especificidades do grupo de
leigos, posicionando-se contrario a Igreja — ou para além dela — mas surgindo dela. Disto,
depreende-se que a igreja, na verdade, € a seita profética institucionalizada e burocratizada
que, tornada igreja (com sua ortodoxia), provoca o surgimento das “reformas” religiosas. O

profeta subverte a ordem simbolica vigente e a reordena, dessacralizando o sagrado e criando



o sacrilégio para, ao sacralizar o sacrilégio, instituir o novo sagrado ou o sagrado reformado: a
nova Igreja.

Em Brandao (1981), a relagdo ndo se estabelece entre sacerdote e profeta, mas entre
catolicismo eclesial e catolicismo popular.

Destarte, aos olhos candnicos da Igreja, a religido popular produz uma espécie de
profana¢do do religioso. Mas na pratica de camponeses e de migrantes, uma
profanagdo necessaria, porque transforma um sagrado descontextualizado em um
sagrado-devocional, ou seja, capaz de ser, simbolicamente, da religido e da sociedade
local. Capaz, mais ainda, de retraduzir esta sociedade sacralizando-a também, e
produzindo nomes e significados religiosos para tudo o que os homens fazem e
acreditam ser. (BRANDAO, 1981, p.158) [grifos do autor]

Abrindo outra linha de relacdo, enquanto o profeta ¢ erudito e o sacerdote ¢é
institucional-burocratico, o feiticeiro torna-se acessivel, forcando a igreja a criar ritos para a
pratica religiosa e a canonizar crencas populares oriundas das trocas entre a cultura
camponesa e a cultura eclesiastica. Sao exemplares as festas liturgicas folclorizadas, com ritos
pagdos integrados a liturgia comum e santos investidos de poder e fungdes magicas, como
propde Bourdieu (1998). Esses fundamentos podem ser comparados aos estudos de Brandao
(1981) sobre o catolicismo popular, em que as apropriagdes dos folguedos e dancas
folcloricas pela igreja catolica tradicional tornam-se referéncias sacralizadas em func@o das
relacdes pretendidas entre os dois lados: a igreja € o mundo campongs.

Para compreender o que acontece com congos, folides e folgazdes, é preciso
desvendar pelo menos em parte a tessitura do controle exercido, desde o lado de
dentro e desde o lado de fora, sobre os seus rituais. E preciso explicar, depois, a
variacdo conseqiiente da posicao deles no interior da ordem dos festejos — ou ciclos
religiosos de festejos — onde eles se incluem e da qual entende-se que sdo uma parte
(BRANDAO, 1981, p.108).

Conforme aponta Bourbieu (1998), a logica do funcionamento da Igreja, a pratica
sacerdotal, a forma e o contetido de suas mensagens sdo resultado das coer¢des internas e das
forgas externas, tais como os interesses ¢ poder dos leigos e a concorréncia dos profetas e
feiticeiros. Quanto maior o poder do monopolio, maior a abertura para crises internas e
externas como forma de manutengdo do sistema imposto. Assim, uma mesma religido
comporta diversas categorias de praticas capazes de ampliar, reproduzindo, o capital
simbolico religioso e, seguindo a logica do mercado de bens simbolicos, absorve “outras”
formas de religiosidade visando manter seu monopolio (ex.: Renovagao Carismatica).

Ja Branddo (1981), na mesma linha de pensamento, afirma que:

As modificagdes da cultura ndo tém o poder de se consumarem por si proprias, nem
por formas simples de deslocamentos territoriais diretos. O que importa ndo ¢ a
transferéncia da roga para a cidade, mas a passagem de uma ordem de relagdes e de



sujeitos sociais para uma outra e para outros sujeitos, ou 0s mesmos, em nhovas
posicoes e com novos interesses (BRANDAO, 1981, p.107).

Assim como nos demais campos, a contribui¢do da Igreja estd em estabelecer uma
ordem logica — e ndo mitica — para a manutencao da ordem simbolica, integrando a ordem
politica, tornando absoluto o relativo e legitimando o arbitrario, ao educar para uma “légica
religiosa” que extrapola tal campo e estende-se como perpetuacgio das relagdes fundamentais

na ordem social.

Algumas Consideracoes

A fusdo entre campo e cidade, respectivamente o territorio ocupado pelo povoado
Canela e o espaco reterritorializado como a cidade de Palmas, planejada e projetada para ser
simbolo de modernidade, criou, como nas demais cidades em desenvolvimento, uma nova
zona intermedidria denominada periferia urbana e que hoje ¢ habitada pela populacdo de
baixa renda e para onde foram transferidos os antigos moradores da regido.

As relacoes nessa “cidade nova” congregam a logica e racionalizagdo do citadino ao
purismo inocente referente a0 mundo das trocas econdmicas realizadas pelos ribeirinhos, num
jogo de poder em que o predomina o discurso do mais forte. Isso se confirma pelas relacoes
entre autoridades locais e as manifestacoes e festejos populares religiosos analisados por
Brandao (1981) e descritos como: “controle legal”, pela exigéncia formal de autoriza¢do para
realizagdo das festas; “interesse turistico”, a partir da exploracao dos rituais como espetaculos
turistico-folcloricos tornando-se ‘atragdes da festa’; e, “evitacdo”, quando ha interesse da
autoridade religiosa em isolar a “festa social’ da estrutura da “festa religiosa’ (BRANDAO,
1981, p.118)

Apesar de se sobrepor em termos de visibilidade e constincia, a cultura rdstica
mantém suas tradigdes — mesmo que hibridas ou adaptadas ao novo contexto espago-temporal
— exercendo suas praticas de catolicismo rustico em meio a urbanidade e sendo reconhecida
pelos assistentes de suas manifestagdes como festas populares ou folclore regional. No caso
especifico da Festa do Divino do Canela, em Palmas, a celebracdo continua acontecendo e
ainda sobrevive a concorréncia da Festa do Divino oficial da capital do Tocantins, realizada
na data especifica e organizada pelos membros da Renovacdo Carismatica da Igreja Catdlica
de Palmas.

Porém, a cada dia a tradi¢do vai se modificando, o ritual se modernizando e os fiéis
mudando sua concepgao sobre a manifestacdo religiosa que, antes, era um misto de fé e festa
durante todo o periodo que compreendia os festejos do Divino. Hoje, em meio urbano, sdo

distintos os momentos de religiosidade e os momentos de socializagdo, sendo os primeiros



marcados pela manifestagdo da fé por meio de celebragdes religiosas e realizagdo de alguns
rituais transformados mas ainda mantidos, enquanto a socializagdo acentua-se pelo reencontro
dos antigos moradores da regido, pelas barraquinhas de bebidas e comidas e, principalmente,
pela danga, que deixou de ser tradicional — como a siissia’, a jiquitaia® e a catira’ — e assumiu
novos contornos ao incorporar o forrd, o axé e o calipso durante os “bailes”. Assim, mesmo
com a distingdo, fé e festa ainda caminham juntas, se realizam juntas e, juntas, lutam pela
sobrevivéncia, nem que seja por via da hibridagdo ou remodelacdo dos tradicionais ritos,
valores e culturas.

Destarte, seria injusto ndo encerrar este ensaio com uma frase de Branddo — extraida
da Introdugdo de “Sacerdotes de Viola” — da qual nos apropriamos em virtude de sua beleza,
delicadeza e pela clareza com que traduz o estudo proposto: “[...] comecei a aprender que por
debaixo do folclorico, como nos chamamos o que vemos, existe a devogdo, como 0 povo
chama o que faz” (BRANDAO, 1981, p.12) [grifo do autor], mesmo que encontrada apenas

no passado.
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