A construcao do fim do mundo.
Para uma releitura dos movimentos
socio-religiosos do Brasil “rastico™”
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RESUMO: O artigo discute a tradi¢ao dos estudos sobre 0s movimentos re-
ligiosos do meio rural brasileiro e apresenta uma nova proposta de leitura.
A abordagem sociolégica tradicional, preocupada com as explicagdes de or-
dem estrutural, contrapde-se a vocagao para a compreensao da logica do sim-
bélico, caracteristica da investigacao antropoldgica. Finalmente, as perspec-
tivas da antropologia histérica e da histdria das religioes possibilitam um
enfoque diferente, a partir da relag@o dialética entre mito e historia.

PALAVRAS-CHAVE: movimentos religiosos, messianismo rustico, his-
toria das religides, antropologia historica.

Introducao

No final dos anos de 1950 e nos primeiros de 1960, sob o impulso da
ampla revisdo comparativa, a qual a sociologia e a antropologia sub-
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metiam, no plano internacional, os movimentos religiosos, étnicos e
populares?, iniciou-se no Brasil a leitura em termos socio-antropolo-
gicos dos fendmenos definidos até entdo como “fanatismo” ou, na
melhor das hipdteses, como “misticismo”. Veio se delineando, assim,
a tradicao de estudos sobre 0 “messianismo rustico brasileiro”.

Neste trabalho, serdao discutidos alguns temas elaborados por esta
tradicdo. A releitura que proponho aqui nao pretende ser uma rese-
nha exaustiva. Ao contrario, ela pode parecer for¢cosa e redutiva, pelo
privilégio dado apenas a alguns autores e suas especificas opg¢oes
interpretativas. Esta escolha, no entanto, baseia-se numa razao de or-
dem tedrico-metodologica, pois algumas das conclusdes desses auto-
res constituiram o estimulo para a elaboracao da proposta de leitura
especificamente historico-religiosa que apresento.

O objeto: um problema de definicao

Ao longo da historia dos estudos, os movimentos religiosos receberam
numerosas designacoes: ‘“‘movimentos nativistas”, “‘revivalistas”,
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“messianicos’”, “quiliasticos”, “milenaristas”, “revolucionarios” ou “‘refor-
mistas”, “proféticos”, “sincréticos’’, “deprivation cults”, “cultos de cri-
se”’, podendo-se ampliar ainda mais esta listagem. Cada uma das formu-
las revela-se inadequada para definir a realidade complexa e dinamica dos
movimentos historicos, pois destaca apenas uma, ou algumas, de suas
componentes: a social, a psicologica, a religiosa, a sincrética, etc.

No Brasil, os termos mais utilizados sao “messianismo’” €
“milenarismo”. Vale a pena, portanto, examina-los mais de perto.
Maria Isaura Pereira de Queiroz (1965) critica a utilizacao das duas
expressdoes como sindnimos; para ela, o messianismo € apenas uma
subdivisao do problema do Milénio, sendo este ultimo o Reino Celes-
te na terra, que pode realizar-se mesmo sem a intervencao humana.

Esta postura vem do pensamento de Desroche (1957) que distingue
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os dois conceitos como pertencentes, 0O primeiro ao processo social
e, 0 segundo, a concepgao teoldogica da graga. O Milénio traz consigo
o Messias: a consciéncia messianica surge no meio social antes de cris-
talizar-se numa personagem.

Poder-se-1a observar que messias e milénio sao conceitos derivados
da tradicao judaico-crista, que constitui a base do catolicismo ortodo-
X0, mas ndo pertencem aos modos da religiosidade popular no meio rural
brasileiro. Elas sao, sobretudo, categorias uteis para definir e classificar
um tipo de fendmeno religioso que ocorre nas mais diversas culturas e
nas mais diversas épocas. Tais categorias — herdadas de uma historia
religiosa tao hegemonica como a judaico-crista — foram funcionais tam-
bém para a recuperacao da “dignidade” historica e religiosa de manifes-
tacoes e de povos até entao “selvagens” e “barbaros”.

Alba Zaluar (1983) lembra que a categoria de santo, muito mais do
que a de messias € a que realmente surge entre os participantes dos
movimentos “rusticos” brasileiros. Nem surge, eu diria, pois desde
sempre existe € € organizadora de sentido — junto as de beato, conse-
lheiro e outras — no catolicismo rural. Partindo do pressuposto de que
¢ justamente este catolicismo que se constitui no ponto de partida dos
movimentos “ruasticos”, prefiro o termo “movimento socio-religioso”,
utilizado por Lanternari (1960), ao de “messianismo’.

Com base nas teorias e classificacoes gerais sobre 0s movimentos,
pode-se elaborar uma definicao minima, operacional, de “movimento
socio-religioso”, a partir de quatro elementos basicos:

| — Uma coletividade que conceptualiza a realidade presente como crise
e a define como um Tempo (ou um Tempo/Espaco) chegando ao Fim;

2 —aexpectativa de uma mudanga mais ou menos radical dessa realida-
de, cuja mudanca definida € como salvacao e anunciada pelas profecias;

3 —um corpus de crengas e praticas religiosas, tradicionais ou cria-
das ex novo, com o qual a coletividade visa realizar a mudanga e inau-
gurar a nova ordem;
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4 — a presen¢a de um ou mais personagens carismaticos, que a co-
letividade reconhece como lideres.

Esses elementos basicos sao comuns a todos os movimentos definidos
como milenaristas, messianicos, proféticos, salvacionistas, nativistas,
revivalistas etc., incluindo os movimentos dos povos indigenas, os da Eu-
ropa medieval e moderna e o chamado “messianismo ristico’ brasileiro’.

Os “movimentos messianicos rusticos”’: linhas de
pesquisa no Brasil

A abordagem socioldgica tradicional

E de 1962 o trabalho de René Ribeiro, que define “neo-brasileiros” os mo-
vimentos ocorridos depois da €época colonial e os subdivide em trés grupos:

a) movimentos sebastianistas®*, como Pedra Bonita® e Serra do
Rodeador®;

b) movimentos milenaristas propriamente ditos (Canudos, Juazeiro,
Contestado);

c) movimentos contemporaneos profético-miraculosos e sincréticos,
de influ€ncia protestante-catolico-espiritista, desenvolvidos também em
ambientes urbanos.

O autor atribui, na linha de Bastide e de Weber, a eclosdao dos mo-
vimentos a fatores socio-culturais: estratificacao excessiva da socie-
dade brasileira, que relegaria os grupos caboclos a condi¢ao de grupo
paria, isolamento geografico e cultural, mandonismo local, etc.

Entre suas observagoes, vale ressaltar o importante papel desempe-
nhado por uma tradi¢ao que atribui uma explica¢do dramatica ao cos-
mo e admite uma participagao ativa dos viventes nesse drama. Nesse
sentido, Ribeiro € o inico autor que relaciona os movimentos SOCIO-
religiosos ao “misticismo apocaliptico” dos pregadores itinerantes das
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“Santas Missoes” entre as populagoes sertanejas, cujo texto fundamen-
tal é a Missao Abreviada, de Pe. Manoel José Gongalves Couto, di-
fundido sobretudo no nordeste do século XIX.

Contemporanea as pesquisas de Ribeiro, a analise de Pereira de
Queiroz (principalmente 1958 e 1965) situa-se também na filiagao
durkheimiana e weberiana, através da mediacao de Bastide. De Weber
vem o conceito de “autoridade carismatica” e sua relagcao com a es-
trutura social; de Durkheim, a nocao de “anomia” e de “dupla causa-
lidade”, trabalhado també€m por Bastide (1956). Assim, a autora pro-
cura classificar os fendmenos messianicos a partir do tipo de sociedade
na qual eles se engendram; sociedade que € sempre estruturada segun-
do o sistema de parentesco. As diferentes causalidades e as combina-
¢coes de fatores pertencentes as duas ordens, corresponderiam tipos
diferentes de movimentos: os “reformistas”e os “revolucionarios”.

Na classificacao dos movimentos nacionais, a autora empresta
de Antonio Candido (1964) o conceito de “cultura rastica”, fruto
da adaptacao de elementos da cultura portuguesa com os da indi-
gena e da negra, que permanece em condi¢cdes de quase total 1so-
lamento, constituindo o universo das tradicoes do homem do cam-
po. Esta cultura seria o reflexo de uma estrutura social baseada nas
“piramides familiares”, as linhagens, ou familias-grandes, compos-
tas de um nucleo consangiliineo, aureolado por parentes mais afas-
tados, ramos bastardos, afilhados, agregados, padrinhos e compa-
dres, sob o mando de um chefe, o coronel.

Para a autora, todos os messianismos ‘“rusticos’” brasileiros,
com exclusao dos “Miicker”’, seriam “reformistas”, tendo um
carater de conservag¢ao e continuidade da ordem social, posta em
perigo por um estado permanente de anomia interna, devido aos
inumeros conflitos nas regides, pulverizando a forca constitutiva
das “piramides familiares”.

As aquisi¢oes proporcionadas pela autora sdo inimeras: a superagao
- das interpretacdes aprioristicas (jornalisticas, literarias, psicopatolgicas)
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tendentes a classificar os movimentos religiosos rusticos no quadro de
uma patologia social desviante; a utilizagao de seguros parametros so-
cioldgicos reconduzindo o fendmeno a logica social em que ele recu-
pera seu carater de “‘normalidade” ou, até, de “necessidade”; a intui¢ao
da profunda liga¢do entre movimentos e catolicismo “rastico’; a elabo-
racao, finalmente, de critérios adequados para a constru¢ao de uma te-
oria sociolégica do messianismo. A articulacao e a plasticidade das ca-
tegorias interpretativas utilizadas pela autora e sua ampliagao de
perspectivas superam também as teses reducionistas de autores brasi-
leiros que, na linha de Hobsbawm, encaram os movimentos como rea-
¢ao ao choque entre classes sociais € 0s definem, portanto, como for-
mas “‘arcaicas” ou “‘pré-politicas’ de revoluc¢ao social.

Para Rui Faco (1963), por exemplo, os fendmenos de misticismo ou
messianismo, que se convencionou chamar de “fanatismo™ sertanejo,
seriam apenas a cobertura de um fundo perfeitamente material. Este
ultimo estaria no monopolio latifundiario da terra que, abrigando uma
economia monocultora voltada para a exportacao, teria entravado
brutalmente o crescimento das forcas produtivas.

Faco parece esquecer que grande parte dos movimentos socio-reli-
g10sos do Nordeste desenvolveram-se em regides sertanejas, em que
a agricultura nao era voltada para a monocultura de exportagao. Este
tipo de generalizacao, porém, € funcional para a sustentacao da teo-
ria que constitui o eixo central do livro: a comprovac¢ao do conceito
marxista do fendmeno religioso como a “consciéncia primaria” que o
homem tem de st mesmo quando ainda nao atingiu o autodominio.

O contlito social encontra-se também a base da pesquisa de Mauri-
c1o Vinhas de Queiroz (1966) sobre o Contestado, pesquisa que apre-
senta uma série de intuigdes felizes, como a idéia de continuidade en-
tre catolicismo “rastico” e movimento messianico, ou a oposi¢ao logica
entre “Monarquia dos Sertanejos” e “Republica dos Coronéis™.
Contudo, a preocupagao do autor é fundamentalmente a de desco-
brir as razdes estruturais das tensdes sociais responsdveis pela eclo-
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sa0o do movimento: uma vez mais, essas resumem-se a necessida-
de de garantir o “direito de terras” .

De acordo com a abordagem marxista do autor, 0 messianismo € a
forma que assumem os movimentos insurrecionais de escravos, de
camponeses ou de povos oprimidos, quando se produz uma situacao
de deprivation ou desespero coletivo. Trata-se sempre de revoltas alie-
nadas, pré-politicas, destinadas por 1SS0 mesmo ao fracasso, a menos
que se transformem em lutas conscientes.

Na década de 70, o desenvolvimento das pesquisas e das discussoes
tedricas, em ambito internacional, apontam para outras direcoes de
Investigacao e obrigam a uma revisao critica dessas posicoes.

Na interpretacao dos movimentos “‘neo-brasileiros”, Lanternari
(1972)1dentifica neles alguns temas comuns:

* 0 “messias’’, reencarnagao de Cristo ou de um santo catdlico que
vem para salvar a sociedade oprimida;

* 0 fim do mundo e de sua regeneragao;

e a presenc¢a de uma referé€ncia mitica, embora inscrita em um mun-
do cultural catolico, a uma espécie de “1dade do ouro” (por exem-
plo, o regime monarquico).

Lanternari evidencia nos movimentos os elementos propriamente
religiosos, que em Maria [saura permanecem em segundo plano. Esta
especifica abordagem leva-o a conclusdo de que, sendo os movimen-
tos neo-brasileiros de origem endogena — correspondente de certa
forma a anomia interna —, eles seriam todos de tipo “evasionista”. En-
quanto os movimentos de origem exdgena buscam uma mudanga da
realidade de opressdo, na forma de luta contra os opressores, 0s de
origem enddgena, por sua vez, procuram realizar uma total evasdo da
realidade e da historia, profetizando a volta a uma idade do ouro mitica,
renunciando a rea¢ao concreta contra as forgas hostis.

Conclusao diferente, portanto, da de Pereira de Queiroz, e extre-
- mamente fecunda, pois a abordagem do fato messianico ndo se da ape-
nas pelas categorias sociologicas buscando relagdes econdmico-soci-
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ais encobertas pela ideologia religiosa, mas também por meio de
parametros de investigagao do proprio pensamento religioso: mito,
rito, agentes do sagrado e suas relacoes.

Em Lanternari, porém, permanecem os problemas carateristicos dos
estudos gerais, que procuram definir tipologias dos movimentos. Por
exemplo, entre os movimentos de origem endogena, o autor coloca o
de Juazeiro do Norte. Ora, muito dificilmente os acontecimentos de
Juazeiro podem ser vistos como “‘evasionistas’, ou seja, vividos num
plano de extra-historicidade. Ao contrario, a propria Maria Isaura j4
identificava em Juazeiro uma experiéncia de “reformismo’ bem suce-
dida, em que a sociedade “‘rustica” acabou superando a situacdo de
anomia. Sobretudo, o trabalho de Ralph Della Cava (1975) mostrou
que, com sua inser¢ao no sistema politico regional, sua liderancga
carismatica mas também operacional, sua organizacdo interna, religi-
osa mas tamb€m econdmica e social, Juazeiro pode ser tudo menos a
radical evasao da sociedade e da historia.

Pde-se aqui uma questao epistemologica: a da distin¢ao entre bus-
cade leis explicativas, totalizantes, e procura da compreensao de mani-
festacoes culturais especificas, espacial e historicamente definidas.

Ao falar dos movimentos messianicos rusticos, Maria Isaura afirma:

“Houve alguns movimentos que pareceram exorbitar do normal, prin-
cipalmente o da Pedra Bonita. Mas nao € a nds que cabe esclarecer o
porqué da diferenga, uma vez que em seus aspectos mais gerais sao
semelhantes a todos os outros”. [Pereira de Queiroz, 1965:284, n. 1]

A quem cabe, entdo, essa tarefa? Se o objetivo da sociologia € o de
encontrar semelhancas, talvez o da antropologia seja “esclarecer o por-
qué da diferenca”. Isto nao significa, a meu ver, voltar a elaboragao de
monografias exaustivas € minuciosas sobre manifestagoes culturais es-
pecificas, desvinculadas de uma visao mais global do conjunto de feno-
menos similares. Significa, porém, recuperar a especificidade de cada um,
sua concretude historica, sua singularidade, dialogando ao mesmo tempo
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com as teorias interpretativas e, sobretudo, com outras disciplinas, na
busca de uma metodologia cada vez mais aperfeigcoada para a apreen-
sdo de um fendmeno tnico e irrepetivel, e paralelamente compreensi-
vel dentro de um quadro mais amplo de referéncia. Tratar-se-ia, afinal,
de privilegiar a compreensdo sem sacrificar a explicacao.
Ha poucos anos, Eduardo Hoornaert escrevia:
“Nao € mais possivel repetir a faganha de Maria Isaura Pereira de
Queiroz, que em 1965 conseguiu arrolar uma dezena de movimen-
tos populares sob a denominac¢ao de ‘movimentos messianicos rus-
ticos’ [...] A vidado povo exige uma abordagem metodolégica sem-
pre mais exigente.” [1990:87]

Uma leitura diferente: Duglas Teixeira Monteiro

As palavras de Hoornaert sao uma homenagem a Duglas Teixeira
Monteiro, que mostrou que nao € possivel descrever os movimentos
populares sem ouvir a voz de seus participantes. De fato, Os errantes
do Novo Século (1974) inaugura um novo rumo nos estudos sobre
“messianismo’’ e, muito mais, na antropologia da religiao, pois o au-
tor procura compreender a ideologia religiosa dos camponeses do
Contestado, sendo a “ideologia” nao um epifendmeno superestrutural
da base material, mas um universo semantico por meio do qual o
mundo material adquire sentido.

Ele parece sugerir que procurar o que estaria por tras da constru-
¢ao 1deologica superposta aos “tatos concretos” (relagoes de produ-
¢ao, luta pela terra etc.) significa renunciar a entender o sentido ulti-
mo desses fatos. Longe de encobrir realidades objetivas, as unicas que
teriam o privilégio da explicacao para os tedricos do “em ultima ins-
tancia...”, a1deologia religiosa € a linguagem que diz essas realidades.
Afinal, € ela propria uma realidade, tao objetiva quanto as relagoes de
producao e, para os camponeses, muito mais real do que estas.
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No Contestado, o autor des¢obre trés momentos: a “ordem preté-
rita”’, o “desencantamento do mundo” e o “reencantamento do mun-
do”, que poderiam ser definidos crono-16gicos, isto €, trés momentos
correspondentes a dindmica interna do proprio movimento. Esta di-
namica € a0 mesmo tempo historica e l6gica, definindo por um lado a
sucessao temporal das fases do movimento e por outro a leitura feita
pelos proprios camponeses de uma trama de significacdes que, para
continuar a dar sentido a0 mundo, precisou ser reconstruida por meio
de uma acdo concreta: a guerra santa.

O “antes” e 0 “depois”, isto €, o reconhecimento do estado de crise
¢ a elaboragao dos instrumentos para supera-lo sdo analisados por
Teixeira Monteiro a partir do universo simbdlico que define o “antes”
e que, transtformado, realiza, ou tenta realizar, o “depois”.

“[...] a crise torna-se compreensivel através da resposta que lhe é dada. E
atraves desta resposta que as condi¢oes da ordem pretérita e o sentido de
suas instituigOes tornam-se inteligiveis. Por isso —em casos como este — o
acesso privilegiado para a interpretagao ¢ dado pelo universo de significa-
dos elaborados pelos que o enfrentaram.” [Teixeira Monteiro, 1974:15]

Nao ¢, portanto, a partir das teorias explicativas que se analisa o caso
historico, mas € a especificidade histérica e cultural do caso irrepetivel
que cria sua propria teoria da interpretagdo, a partir de outros para-
metros hermenéuticos: os dos protagonistas.

A distingdo metodoldgica, como observa Lisias Nogueira Negrao
(1984), € entre um método explicativo, em que os fendmenos estuda-
dos adquirem um significado a partir do universo conceptual do ob-
servador, e um método compreensivo, em que o observador procura
captar o significado que os proprios agentes atribuem a sua acao.

Trata-se, afinal, da questdo do privilégio dado a 16gica do social em
detrimento da l6gica do simbdlico, e vice-versa. A compreensio de-
pende da analise dos simbolos, mas ndo apenas dos simbolos incons-
cientes, como também das razoes explicitadas dos agentes sociaits, 0
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discurso por eles elaborado sobre os simbolos, a partir dos quais se
realiza a construcao da realidade.

Duglas Teixeira Monteiro faz esta diplice operac¢do: ao buscar seu
universo simbolico, ele traz os protagonistas para o centro do palco
da anilise e da historia. Partir, como ele faz, do reconhecimento ex-
plicito de que “nos redutos tinha mistério”, € admitir a existéncia de
uma “humanidade cifrada™®, tdo mais “escandalosa” porque se trata de
homens e mulheres muito proximos de nos: vizinhos, empregados,
parentes. Trata-se de um outro que € nosso também. Decifra-lo € ta-
refa da antropologia,

“[...] ndo para ficar neste mistério, mas para entendé-lo como um sis-
tema, cuja ordenagio € diferente da que prevalecia no mundo sem mis-
tério que o rodeava.” [Teixeira Monteiro, 1974:16]

A passagem metodoldgica entre explicagdo e compreensao, de Pe-
reira de Queiroz a Teixeira Monteiro, € a passagem epistemologica
entre a sociologia do evento e a antropologia do sentido do evento,
recuperando a categoria do “mistério” ndo apenas como fornecedora
de sentido mas como realizadora de historia, 1sto €, de acoes concre-
tas visando modificar situacdes reais.

Outras tendéncias e propostas

Contemporaneamente ao de Teixeira Monteiro, aparece o estudo de
Lais Mourao (1974), também sobre o Contestado, que encontra nos
“orupos proximos a marginaliza¢@o social em sociedade de classe™ a
estrutura social em que se engendra o movimento. As relagoes de
dominacdo produzem a ideologia apocaliptica; a andlise, porém, €
conduzida a partir, e ndo apesar, dos simbolos.

Na fascinante hipotese da autora, a ideologia “messianica” dos gru-
pos dominados constréi-se no interior de um “vazio simbodlico” dei-
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xado pela 1deologia dominante, ao relegar os dominados a uma esfera de
“limiaridade”, de “nao-sociedade”, em que estes tiltimos podem elaborar seus
proprios codigos, sua propria identidade, em posicao de relativa autonomia.

Ha, portanto, falhas intrinsecas ao préprio sistema, mas — e af est4
a novidade — ndo € mais a “anomia interna” de Pereira de Queiroz, e
sim o que se poderia chamar de “anomia simbdlica”. A partir desta
perspectiva, Mourdo acompanha, passo a passo, a constru¢cao simbé-
lica do universo de agdo dos sertanejos do Contestado, em que o mun-
do presente faz sentido apenas enquanto pélo opositivo (negativo) da
realidade nova (positiva) prefigurada pela profecia.

Na construgao da nova realidade, fundamental é o papel do mon-
ge, que, de sua posi¢ado de “liminaridade”, abre a possibilidade da cons-
tru¢ao do Messias. Tratar-se-ia, portanto, de uma releitura em pers-
pectiva escatologica de uma simbologia — a do “monge” — preexistente
NO UNIverso semantico camponés.

No sentido da recuperacdo da religiosidade popular como sistema
de crengas e priticas que ddo sentido a0 mundo e que sdo capazes de
modifica-lo, movem-se também as observacoes de Alba Zaluar (1979)
que elabora uma resenha critica dos trabalhos sobre os movimentos
brasileiros, ressaltando as vertentes tedricas nas quais eles se inserem.

Além de relevar a armadilha etnocéntrica inscrita no proprio uso
das categorias de “messianismo” e “milenarismo”, ela aponta para
duas ordens de questdes, constituindo a primeira uma critica e a se-
gunda uma proposta.

Em primeiro lugar, a autora considera o dualismo que caracteriza a
abordagem do fato messianico, desde os primeiros observadores até
os trabalhos mais recentes. Zaluar observa que as dicotomias freqiien-
temente apresentadas nas descri¢des e explicagdes dos surtos mes-
stanicos (os participantes sdo descritos como “fandticos” ou “misticos”,
“bandidos” ou “ing€nuos”) sdo funcionais a criacio, pelos observado-
res, de simbolos de alteridade.
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A prépria oposig¢io litoral/sertdao, elaborada nas primeiras tentati-
vas de explicagdo, cumpre a func¢do de definir um outro, barbaro e
incompreensivel, sertanejo e atrasado, de toda maneira excluido do
projeto hegemonico da elite nacional. Na vertente autoritaria, tal como
na liberal-paternalista, a descri¢do do outro afirma sempre um nos,
conservador ou progressista, mas sempre visto como unico, legitimo
produtor de politica, cultura e historia.

Na passagem do fendmeno a objeto de estudo sociologico, o dua-
lismo permanece: a oposi¢do entre litoral e sertdo € substituida pela
dicotomia rural/urbano. Esta postura, que se fundamenta em tipos
ideais, implica a visdo da sociedade tradicional como um mundo fe-
chado, coeso, que reage aos processos de anomia com oS instrumen-
tos que lhe sdo proprios: os da tradig@o religiosa. A oposi¢a@o volta,
finalmente, nas obras de cunho francamente marxista, e se transforma
nos bindmios dominante/dominado, opressor/oprimido. |

Ao criticar estas dicotomias, que remetem a oposi¢oes entre to-
talidades impermedveis, Zaluar convida a pensar que estamos diante
de campos de conflitos entre for¢as, em que autonomia e integragao,
oposi¢do ou conciliag@o ndo sdo dados a priori mas sao construgoes
culturais e historicas.

O segundo ponto importante no trabalho de Zaluar (1983) € a ques-
tao do “catolicismo popular” que, com poucas excecoes, fo1 sempre
analisado no interior de uma concepgdo utilitarista e instrumental, e
nio em seus aspectos simbolicos. Para a autora, este catolicismo cria
uma ordem universal com a qual se funda a prépria ordem social, ao
serem projetados no universo os significados da ordem construida pelo
homem. Propde-se, entdo, para uma compreensdo mais profun-
da do messianismo enquanto sistema de crengas e valores, ainda
que também de préticas, o estudo das formas do catolicismo po-
pular praticado no pafs, cujas varia¢gdes podem ajudar a entender
os diferentes projetos messianicos.
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Uma postura analoga encontra-se no recente trabalho de Renato da
Silva Queiroz (1995) sobre o movimento do Catulé, que identifica os
elementos constitutivos, as “etapas” em que se articula, simbdlica e
cronologicamente, um movimento: situagdo de crise do grupo, cap-
tacao da mesma pelas categorias religiosas, figuracao do mundo ide-
al, agoes para apressar as transformagodes desejadas, definicio de uma
situacao insustentavel, radicalizacio das representacdes e das inicia-
tivas concretas, repressao ou escolha suicida, ou, também, acomoda-
¢ao. Todas as “etapas’ integram um processo cuja singularidade se
encontra no dominio das crengas e praticas mitico-religiosas.

Finalmente, no panorama de pesquisas sobre os movimentos brasilei-
ros, emerge a de Ralph Della Cava (1970;1975) sobre Juazeiro do Norte.
Seu trabalho, apesar de histérico (alids, justamente por 18s0), oferece
Inumeros argumentos para a reflexao da abordagem antropolégica.

A obra, que pretende ser uma minuciosa reconstituicio da histéria
politica de Juazeiro, € na verdade muito mais do que isso. O historia-
dor americano nos mostra a necessidade e a fecundidade de levar em
conta, no estudo de fendmenos sécio-religiosos, dados especificamente
historicos como:

* as circunstancias historicas concretas constituindo o pano de fun-
do para a eclosdo ¢ o desenvolvimento de um movimento religioso;

* as relacoes que se estabelecem entre os movimentos religiosos
populares e a totalidade das forcas sociais, regionais e nacionais:

* 0 carater dindmico, processual, dos movimentos, cujo desen-
volvimento diferencia-se de acordo com os atores sociais e 0s
“campos” de aciao’.

As conseqliéncias tedricas dessa postura sdio importantes, em vari-
os sentidos. Della Cava aponta para o fato de que nem sempre um mo-
vimento popular, apesar de ter carateristicas especificamente religio-
sas, € exclusiva e necessariamente “messianico”’. Volta aqui, num outro
plano, a mesma critica de Alba Zaluar ao uso indiscriminado da cate-
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goria de “messianismo”: a leitura determinada por categorias cons-
truidas aprioristicamente acaba tornando a interpretacao redutiva e nao
permite a compreensao global do fendmeno.

[sso € particularmente evidente — ou tornou-se evidente depois
de Della Cava —no caso de Juazeiro, que for um movimento reli-
g10s0 cujas ligagoes com a dimensdo politica regional e cujo ca-
rater de organizag¢ao socialmente estavel e economicamente ren-
tavel tornam bastante duvidosa sua definicao, sic et sempliciter,
como movimento messianico. Falta a ele a dimensao apocaliptico-
escatologica, falta a mudancga radical das regras do viver social
visando a ruptura da ordem estabelecida, falta, sobretudo, o “mes-
sias”’, pois Padre Cicero suscitou expectativas “messianicas’” ao
longo de sua vida, e sobretudo depois de sua morte; mas Juazeiro
nao nasceu como projeto messianico.

A esta mesma conclusao chegou Duglas Teixeira Monteiro (1978),
em sua compara¢ao entre Juazeiro, Canudos e Contestado. Segundo
o autor, em Juazeiro estavam dadas as condi¢oes para a eclosao do
surto milenarista, mas isto nao aconteceu, podendo-se chegar, no
maximo, a falar em igreja cismatica.

Finalmente, Della Cava aponta para os riscos presentes na utiliza-
cao rigida da oposi¢ao entre hegemonico e subalterno. Ao reconstruir
o conjunto de forcas econdmicas, politicas e sociais em Juazeiro, ao
desvendar o papel da hierarquia catolica e das elites, ao acompanhar
as estratégias de sobrevivéncia do movimento — entre autonomia e
integragcao — durante mais de quarenta anos, o autor parece sugerir que
entre “‘oficial” e “popular”, “hegemodnico” e “subalterno”, € de circu-
lacao, mais do que de oposic¢ao, que se trata.

Finalizando, pode-se dizer que as interpretacoes do messianismo
“rastico’ brasileiro oscilam entre duas linhas. Por um lado, ha a busca
de leis explicativas, ou de tipologias, remetendo a ordem social ou s0-
‘cio-econdmica do comportamento messidnico em diferentes situagoes:
dai, por exemplo, as obras de Pereira de Queiroz, Lanternari, Faco. Estas
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obras proporcionam aquisi¢oes importantes para a classificacdo dos
fendmenos, para sua dignidade sociologica, para o nascimento e o de-
senvolvimento da “teoria sociol6gica do messianismo’’; contudo, elas
nao conseguem dar conta de cada manifesta¢dao historica, de sua ri-
queza, de sua especificidade.

Por outro lado, encontram-se as abordagens monograficas minuci-
osas sobre um unico movimento, historica e espacialmente definido,
procurando relacdes e explicagdes internas nele proprio, como no caso
de Della Cava (1970) e Amado (1978). Trata-se, na maioria das ve-
zes, de trabalhos de corte historiogratico, mais preocupados com a
reconstituicao objetiva dos acontecimentos do que com a sociologia
ou a antropologia do messianismo ou dos messianismos. Estes estu-
dos devolvem aos movimentos sua historicidade, sua singularidade e
sua especificidade, mas freqlientemente os deixam “isolados”, sem um
modelo mais geral de referéncia.

Nem uma linha, nem outra, embora freqiientemente se refiram a
“1deologia” dos movimentos, parecem se preocupar muito com o as-
pecto simbolico, religioso, dos movimentos, 1sto €, de sua razao de ser
mais patente e mais profunda. Afastam-se totalmente dessas duas li-
nhas, como vimos, os trabalhos de Teixeira Monteiro, Mourao, Zaluar
e, em certa medida, Queiroz.

Esta clara, nessa altura, a fecundidade de uma perspectiva meto-
dologica que se coloque, por um lado, como uma continuagao ideal
do trabalho de Teixeira Monteiro, e que, por outro lado, aceite o re-
ferido desafio de Alba Zaluar: um estudo mais profundo do catolicis-
mo “‘rustico’’, nao apenas como um elemento constituinte, mas como
a base imprescindivel do surto dos movimentos, sua estrutura l16gica. Para
1Sto, seria preciso utilizar também outros instrumentos, caraterizando uma
postura tedrica que tentarei resumir nas paginas a seguir.
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A historia das religioes: uma perspectiva

Ao dizer que a comunidade messidnica “vive, organiza-se € luta num
espaco e num tempo miticos”, Duglas Teixeira Monteiro sugere inves-
tigar as categorias camponesas que definem esse espaco € esse tempo
como “miticos” e que permitem, a um sé tempo, sacralizar a realida-
de de crise para poder nela intervir e modifica-la.

Em outras palavras, poder-se-ia dizer que 0s nos conceptuais a se-
rem analisados residem na dialética que se estabelece entre mito e his-
toria, entre sagrado e profano. Na perspectiva aqui adotada, estes
conceitos ndo pertencem nem a tradicdo sociologica de filiagao
durkheimiana, nem a escola fenomenoldgica, e sim a vertente italiana
de estudos histérico-religiosos, que enfatiza, na analise da dimensao
religiosa, sua dinamica histérica e sua relagao dialética com os outros
dominios da sociedade que a produz.

A esta linha pertence o préoprio Vittorio Lanternari. Explica-se as-
sim a énfase dada pelo autor ao tema do retorno dos mortos € do he-
r6i cultural nos cargo-cults da Melanésia, frisando a importancia que,
nessas sociedades, assume a preexisténcia de uma cosmogonia passi-
vel de ser relida em termos escatologicos.

O fundador desta corrente de estudo e de pensamento € Rattaele
Pettazzoni (1960), cujo propdsito foi sempre uma conciliagao entre
historicismo (que na Itdlia recusava teoricamente, com Benedetto Croee;
a autonomia categorial do religioso) e fenomenologia, a qual € estranho
o conceito de historiza¢do dos fendmenos religiosos, do devir.

Partindo do pressuposto de que qualquer phainémenon € um
gendomenon, isto é, cada manifestaco religiosa (“hierofania”, diria
Eliade) é um produto histérico e cultural, a tendéncia de Pettazzoni €
a de inverter a sistematizacao tedrica de Eliade. Para o estudioso ita-
liano, a alteridade meta-histérica do sagrado n@o € ontologica
e prioritaria sobre o profano, como para Eliade, mas € o produto do
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pensamento dialético, antitese de uma tese. E 0 homem quem cons-
tré1 0 cosSmos € o caos, isto €, o mundo dos arquétipos, como quadro
de referéncia de sua vida normal.

A partir desta postura, desenvolve-se o pensamento do grande re-
presentante deste historicismo: Ernesto De Martino, cuja obra (1975;
1977) reflete as complexas ligacdes com a cultura italiana e europ€ia
do antes e do pds-guerra, entre o historicismo 1dealistico de Croce, o
marxismo de Gramsci e a abordagem psicanalitica. Alguns conceitos-
chave deste autor, que exporei a seguir, podem constituir um ponto
de partida para uma leitura dos “movimentos messianicos”.

A cultura €, para De Martino, o exorcismo solene contra o risco
existencial de “ndo ser no mundo”.

“O risco radical da presenca [...] € a perda da prépria possibilidade de
se manter no processo cultural e de continud-lo e enriquecé-lo com a
energia do escolher e do operar: e como a relacao fundadora da his-
toricidade da presenca € a mesma relagdo que torna possivel a cultura,
o risco de nao ser na histéria humana configura-se como o risco de
penetrar na ingens sylva da natureza.” [De Martino, 1975:14]"

Naquilo que ele chama “o mundo magico”, isto €, nas sociedades
tradicionais, a presenca atuante do homem no mundo ndo pertence a
ordem do dado, mas € uma realidade condenda (do latim condere =
fundar), uma realidade a construir. A simbologia mitico-ritual € a téc-
nica protetora contra essa ameaca suprema €, a0 mesmo tempo, fun-
da a presenca do homem no mundo, sua realidade.

Em sociedades (entre elas as sociedades tribais e as sociedades ru-
rais do sul italiano, estas ultimas etnografadas diretamente pelo autor
nos anos de 1950 e 1960) em que as condigdes precdrias de existén-
cia ndo permitem um controle das contingéncias com os instrumentos *pro-
fanos”, o decorrer da historia traz consigo o risco antropologico permanente
de “perder a presenca no mundo” e, portanto, “perder o mundo”.

Nessas culturas, a simbologia religiosa permite, ocasional ou nsti-
tucionalmente, a de-historificagdo do devir, instaurando um regime
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protegido em que é possivel “estar na histéria como se ai nao se esti-
vesse”. Neste tempo, como que suspenso e sacralmente protegido, a
execucao do rito reatualiza os tempos miticos dos primordios em que
tudo foi decidido. A perda da presenga, isto é, a alienagao do ser, que
o autor chama de “‘de-historificago irrelativa”, contrapde-se uma “de-
historificacdo institucional”, fixada numa ordem meta-historica (mito),
com a qual se entra em contato através de uma ordem meta-historica
de comportamentos (rito).

Assim, a crise pode ser recuperada, replasmada e resolvida de tor-
ma socializada, através da recuperacgao do ethos da transcendéncia, 1sto
é, de valores humanos e culturais, por meio da “iteragao do 1d€ntico™.
E o que Eliade chama “eterno retorno”. De Martino acata esta defini-
¢d0, mas ndo pode aceitar a idéia de “terror da historia”. Justamente
na posicdo conferida a dimensao histérica estd a grande diferenca entre
a “historia das religidoes” de Eliade e da fenomenologia e a “historia
das religioes” de De Martino e do historicismo.

Falando da reatualizacdo do tempo mitico e da repeti¢ao dos ar-
quétipos, caracteristicas tipicas do momento ritual, Eliade (1969)
afirma que, na “ontologia do homem primitivo”, um objeto ou um
ato se tornam reais na medida em que eles repetem um arquétipo.
Assim, ele fala na abolicdo implicita do tempo profano, da duragio,
da histéria, resolvida numa série de novos comegos. Para De
Martino, a dehistorificacdo que permite a repeticao do exemplum
mitico ndo é abolic@o da historicidade, mas €, ao contrario, “tempo
protetor da historicidade”, mediag@o da recuperac¢do do tempo do
homem e de sua realidade profana. Assim, a histdria se abre de novo
para o homem, descarregada de sua periculosidade e carregada dos
valores positivos do ethos cultural.

Os conceitos de “regime protegido”, “de-historifica¢do do devir”,
permitindo “estar na histéria como se ai nao se estivesse”, parecem-
me particularmente fecundos no estudo dos movimentos sécio-religi-
0s0s. O préprio De Martino elaborou densissimas notas para um li-
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vro sobre os “apocalipses culturais” que nunca foi1 escrito, devido a
sua morte. Essas notas, posteriormente publicadas (1977), sao extre-
mamente fragmentarias e nao apresentam analises de casos concretos.
Elas mostram, contudo, a fertilidade dessa perspectiva.

Qualquer crise, at€ mesmo pessoal e existencial, € um Fim do Mun-
do, até que a cultura ndo a recupere dando-lhe sentido através da trans-
formacao do que acontece historicamente sem ou contra 0 homem,
num momento de-historificado, protegido sacralmente e, sobretudo,
gerido pelo homem, pela comunidade, que se reconhece e se identifi-
ca naqueles atos “que todo mundo faz”.

O fim do mundo permanece de forma ambigiia como tema histori-
co-cultural determinado (o mito das destruicoes e regeneragoes perio-
dicas do mundo no quadro do “eterno retorno”, ou o tema da catas-
trofe terminal da histéria no quadro de seu curso unilinear e
irreversivel), ou como risco antropoldgico permanente de “nao poder
ser em nenhum mundo cultural possivel”, e também — poder-se-1a
acrescentar — como perspectiva histérica, construida pelos movimen-
tos socio-religiosos (De Martino, 1977).

Entre as premissas demartinianas encontra-se um outro elemento de
erande importancia: a referéncia a concepg¢ao do tempo irreversivel
judaico-cristao. Com efeito, a nogao de simbolismo mitico-ritual € pro-
posta mesmo quando o “eterno retorno’” do mundo etnologico € subs-
tituido pela consciéncia judaico-crista da irreversibilidade do tempo,
dentro da polaridade arché/eschaton. Entre comego e fim, a historia
torna-se histéria de salvagao: o horizonte meta-histérico nao € mais,
agora, o eterno retorno, mas € a perspectiva do fim. Conserva-se,
contudo, em outro plano, a resolu¢do do devir em uma infinita série
de novos comecos: é o ano liturgico.

Entdo, as duas possibilidades, a de ocultar a historia no eterno
repetir do idéntico comeco, e a de fazer histéria na consciéncia

de sua irreversibilidade, podem assim coexistir. Talvez, seja esta
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uma das chaves para a leitura dos movimentos socio-religiosos
ocorridos no quadro da cultura crista.
E o que parece sugerir também Sonia Giusti, que relaciona diale-

ticamente fatos historicos e sonhos messianicos:

“Através da esfera do imagindrio, do eterno simbolismo escatologico

do mito, dificil de decifrar, expressa-se a vontade humana de “ser na

historia’. Assim, a linguagem religiosa revela-se como um dos percur-

sos da razao que se faz vontade de historia.” [Giusti, 1979:59]

O recurso ao mito, entdao, emerge como uma possivel maneira de
fazer historia. Esta relagao mito/historia, ou meta-historia/historia, é
a categoria privilegiada para outros estudiosos de impostacao histo-
ricista. O proprio Lanternari afirma:

“A ‘religiao do retorno’ articula-se, entdao, em torno de dois pélos diale-
ticamente relacionados: mito e historia. A historia transforma-se no
mito, o mito da sentido a historia. Retrospectivamente, a religiao do
retorno reinterpreta os mitos das origens.” [Lanternari, 1972:111]

Em torno dessa dialética articula-se também a obra de Marcello
Massenzio, que parte das sugestoes de Lanternari (sistema mitico-ri-
tual relido em perspectiva escatoldgica) e De Martino (horizonte
mitico-ritual mediador da recuperacao da historia), para propor um
outro plano da analise: o significado da dimensao protana do viver, uma
vez atualizado o plano meta-histérico:

“O que constitul problema cultural € a formagao deste plano [escatologico]
como dispositivo primdrio de reintegracdo, em virtude do qual diale-
ticamente repropoem-se o estar e o operar na historia. Qual €, em nosso
caso, o sentido deste estar, deste operar?”’ [Massenzio, 1979:26]

Finalmente, Gilberto Mazzoleni (1993) analisa comparativamen-
te os movimentos “neo-brasileiros”, vistos como tradugao de con-
tradigdes sociais e simbdlicas, e os define como modalidades histo-
ricas de ler funcionalmente o modelo apocaliptico cristdao. Assim, 0
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autor aponta também para a dialética entre mito e historia, ao considerar
o surgimento de esperas salvifico-apocalipticas como uma estratégia ins-
trumental, funcional a edificacdo progressiva de uma identidade cultural.

Estrutura e historia

Partindo do pressuposto de que o patrimonio simbélico ndo é apenas
um dos componentes de um movimento sécio-religioso, mas é sua base
l6gica, sua linguagem, a andlise deve desvendar a 1gica subjacente aos
conjuntos mitico-rituais que fundam e diao sentido ao mundo na reli-
giosidade “rustica”: santos e beatos, festas e romarias, procissoes e
promessas. Nesta perspectiva, é possivel identificar os sistemas cam-
poneses de significacdo e 0s mecanismos por meio dos quais 0 movi-
mento religioso desestrutura esses sistemas e, utilizando os mesmos
elementos estruturais, imbuidos de novas si gnificacoes, reestrutura-se
um novo universo significante. A escatologia, neste sentido, é uma
cosmogonia ao avesso.

Falar em estrutura subjacente, em sistemas de significacao, em lin-
guagem simbolica, leva-nos a falar da andlise estrutural 1évi-straussiana,
que pode ser, a meu ver, um instrumento ttil de investigacio dos mo-
vimentos socio-religiosos, tornando inteligivel a organizacio 16gi-
ca dos simbolos. A esta altura, surgem alguns problemas metodol6-
gicos e epistemoldgicos.

Os problemas metodoldgicos sdo colocados pela tentativa de uti-
lizar a analise estrutural na abordagem de ritos, e ndo de mitos, para
a qual ela fo1 pensada originalmente. Isto depende do tipo de mate-
rial de que dispomos (rituais do catolicismo popular, muito mais do
que “mitos”), material que estd, por sua vez, ligado a 16gica do pro-
prio catolicismo popular.

O mito define uma realidade imutavel, fundadora do mundo, o rito
remete a uma realidade passivel de interven¢do humana, de modifica-
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¢ao; isto nao diz ILSpGItO A “esséncia’ de cada uma dessas categorias,
mas 2 sua “funcdo”. E uma outra maneira de colocar a dialética mito/
historia, da qual falamos, em termos cultuais: entre mito e rito existe
uma dialética, na medida em que um constitui o horizonte de-histo-
rificado do outro: o desembocar do mito (meta-historia) € a atualida-
de (histéria), o do rito (de-historificagdo) € a eficacia (historia).

Talvez seja esta a razdo pela qual Lévi-Strauss (1958) prefere tra-
balhar com mitos ao invés de rituais, apesar de reconhecer a “efica-
cia simbdlica” destes tltimos. Se existe uma dialética entre mitos e
rituais, ela é acessivel apenas a condi¢ao de reduzir uns e outros a
seus elementos estruturais.

A partir dessa idéia, Manuela Carneiro da Cunha (1973) analisa o
movimento messianico Canela de 1963 em termos mitologicos, ja que
este € a manipulacdo de um mito.

De uma certa forma (a estruturalista), Carneiro da Cunha fala tam-
bém da dialética mito/rito e mito/historia; mas, sua analise situa-se
num aquém estrutural que anula a histéria e a transforma na
performance de um mito, que obedece apenas a exigéncias cognitivas.
No universo imével da I6gica do pensamento, mito € movimento, 1sto
é, mito e histéria, sao exemplos de um tnico modelo, e o Primeiro
absorve a segunda, pois € o Ginico a ter o estatuto de inteligibilidade
(ou a segunda € significativa apenas quando reflete o primeiro).

A primazia conferida por Lévi-Strauss a l6gica do pensar sobre 0s pro-
dutos do pensamento, as formas a priori do espirito sobre a configura-
cio do processo, leva a segunda ordem de problemas, aepistemologica.

Nas pdginas anteriores, apontei para a necessidade de entrentar a
dialética entre mito e histéria, entre sistemas légicos e contingéncias his-
toricas. Ora, o estruturalismo cldssico define esta segunda dimensao cul-
tural como “ndo fornecedora de sentido”. E legitimo, entdo, utilizar a
andlise estrutural de uma forma instrumental, apenas como passo Inter-
medidrio dentro de uma visdo que se declara explicitamente “historica™?
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Ha pelo menos dois autores cuja obra fornece exemplos de uma
possibilidade de relacionar dialeticamente o conceito de “estrutura’ a
conceitos estruturalmente inconcilidveis como o de “processo” e o de
“historia”. Estou falando de Victor Turner e Marshall Sahlins.

Se o tempo presente vivido pelos adeptos do movimento pode ser
lido como uma reinterpretagdao do momento ritual de interrup¢do do
tempo profano e de instaura¢do de um “tempo fora do tempo”, sa-
cralmente protegido, torna-se util para a interpretacdo o bindmio con-
ceptual estrutura/communitas proposto por Turner (1969).

O autor, na linha de Van Gennep (1909), analisa o processo ritual
em seus trés momentos constitutivos: separacao, margem, agregacao.
O de margem € a fase liminar, em que a estrutura desagrega-se tor-
nando-se communitas, i1sto €, quebra das normas relacionais previstas
pela ordem social: dominio situado dentro e fora do tempo, dentro e
fora da estrutura social profana.

O momento socialmente marginal da communitas corresponde, no
plano cosmologico, ao que De Martino chama “regime protegido”,
vivido na dimensao meta-histérica do sagrado. E, assim como a “de-
historifica¢ao do devir” constitui 0 momento necessério a reintegra-
¢ao da dimensao histérica e profana do viver, a idéia de communitas
existe apenas em virtude de um retorno a estrutura. A possibilidade
de uma inversao da ordem (ndo apenas social, como sugere Turner,
mas também cosmica), tipica de todo processo ritual, existe como mo-
mento circunscrito, propedéutico a uma reconfirmacao da estrutura.

Turner encontra uma das mais extraordindrias manifestacdes da
communitas justamente nos movimentos religiosos “milenaristas”, que
apresentam muitas propriedades das fases “liminares” dos rituais de
passagem: homogeneidade, igualdade, auséncia de propriedade, ves-
tuario uniforme, continéncia ou promiscuidade sexual, suspensio das
regras de parentesco etc.

Essa observagio de Turner foi proficuamente utilizada por varios
autores (Carneiro da Cunha, 1973; Queiroz, 1995) na analise da “in-
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versao de status” nos movimentos. Acrescentando as sugestdes de
Teixeirra Monteiro e De Martino as de Turner, poder-se-ia dizer que
nos movimentos socio-religiosos ha uma dilatacao do momento da
communitas, bem como da dimensao meta-histérica, que passa a cons-
tituir o horizonte projetual dos adeptos: ser “irmaos”, viver uma vida
marcada pelo tempo e pelo espaco sagrados.

Mas esse projeto nao € apenas intelectual; na maioria das vezes, ele
€ também concreto, assim como bem concretas sdo as acoes realiza-
das pelos adeptos para alcancar a dimensao da salvagdo. Apenas, a
possibilidade de estar na historia e de fazer histéria adquire sentido pela
atualizagdo da dimensdo meta-histérica. E neste momento liminar, de-
historificado, que as utopias constréoem a realidade .

Nesta perspectiva, assume grande importidncia o conceito
turneriano de processo (Turner, 1983), em sua dialética com a es-
trutura; nao apenas no sentido do processo ritual, mas no de sua
transtformacgao, dentro de situacdes concretas historicas, no drama so-
cial, em que os momentos rituais de separagdo, margem € agrega-
¢ao sao substituidos pelos momentos historicos de ruptura, crise e
reintegracao. A analise, entao, apesar de envolver estruturas (seja no
sentido britanico, seja no sentido lévi-straussiano), ndao pode ser
apenas estrutural, mas deve ser processual.

Nao muito diferente me parece a conclusao a que chega Marshall
Sahlins (1981 e 1985), ao descobrir que freqlientemente 0s aconte-
cimentos historicos nao sao mais do que metaforas das realidades miticas
dos eventos. Sahlins supera o idealismo (ou “materialismo transcen-
dental”) lévi-straussiano, mediante a no¢ao de cultura, de matriz ame-
ricana. No que Lévi-Strauss rejeita a historia, por defini-la como forne-
cedora de material mas nao de sentido, Sahlins afirma que nao €
necessario sacrificar a historia e a pratica na busca de inteligibilidade dos
fendmenos culturais, pois a estrutura da sentido a historia.

A historia € estruturada, isto €, determinada por uma estrutura 10-
gica que € preexistente ao evento e através da qual ele tem sentido.
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Mas, por outro lado, o evento, inserindo-se nessa estrutura, a trans-
forma. Assim, a historia passa por sua vez a ser estruturante da ordem
cultural e passa a determinar a organizacao da praxis, constituindo-
se naquilo que De Martino chamaria o “horizonte meta-histérico” das
praticas, das a¢des. As categorias dadas, portanto, si0o continuamen-
te redefinidas pela historia, na pratica e em func¢ao dos interesses, em
que “interesse” € o salto qualitativo entre o valor intencional e o valor
convencional do signo, percebido instrumentalmente pelos agentes
sociais, de acordo com seu projeto de acio.

A reproducao da logica do simbélico, assim, ndo se d4 em termos
de repeti¢do (como no “Eterno Retorno” de Eliade) mas em termos
de transformagao. Privilegiando esta ultima, pode-se encontrar, talvez,
o sentido de um movimento “messianico”, bem como a possibilidade
de devolvé-lo a historia.

Do mito a historia: perspectivas

Gostaria aqui de retomar alguns dos conceitos colocados nas pagi-
nas anteriores, para ver em que medida eles podem constituir-se em
uma perspectiva nova na abordagem dos movimentos socio-religio-
s0s. A carateristica fundamental de um movimento religioso diz res-
peito ao Tempo; a realidade do tempo vivido é representada como
crise, levada ao extremo pelas profecias apocalipticas: € um tempo
que esta chegando ao Fim. O tempo normal do viver, entdo, ndo tem
mais sentido, mas o projeto religioso transfere os valores positivos
para um outro tempo: o tuturo da salvagdo, recuperando freqiien-
temente, em sentido escatologico, elementos de um passado, visto
como uma espécie de Idade do Ouro.

Em tempos “normais” o sistema mitico-ritual (entendo por “siste-
ma mitico-ritual” também a “histéria sagrada” e os rituais do catoli-
cismo “rustico”) fornece os instrumentos conceptuais para significar
0 mundo como ele €. A realidade € assim porque assim foi decidido
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no “tempo fora do tempo”, que € o tempo do mito. Hoje existem morte,
pobreza e doenga porque algo aconteceu in illo tempore, fazendo com
que dai para a frente a realidade seja assim como deve ser; no catoli-
cismo, o exemplum mitico do sacrificio de Cristo € o modelo supre-
mo de aceitacao da realidade.

O mito, entdo, funda e significa a historia. O ritual a mantém como
deve ser. A reatualizacio institucionalizada do tempo do mito atra-
vés dos rituais, que periodicamente repetem o ato fundador (as “gran-
des festas” do ano novo dos povos indigenas, ou os rituais da Se-
mana Santa e os “festejos de santo” do catolicismo “rustico”, a
propria missa do catolicismo ortodoxo), garantindo assim a realida-
de e a necessidade do mundo.

E o “eterno retorno”’ de Eliade, mas ndo é — como mostrou De
Martino — o “terror da histdria”: € o perceber do devir historico num
horizonte que é meta-historico; nao € viver fora da historia: € uma
outra maneira de fazer historia e dizé-la com a meta-linguagem da
simbologia religiosa.

Esta outra maneira de estar na historia e de fazer historia € eviden-
te, a meu ver, no caso dos movimentos religiosos.

Quando, por causa de contingéncias historicas, a realidade nao é
mais aceitdvel, transfigurando-se em crise, 0s mesmos significantes
passam a ter outros significados, passam a significar um outro mun-
do. E o tempo do mito, em que tudo foi decidido, pode retornar. A
possibilidade para o homem de mudar a histéria pode se dar pela
reversibilidade do tempo do mito.

O universo religioso (mitico-ritual) constitui-se, entao, cOmo uni-
verso protetor de um processo que realiza, no plano simbodlico, a
destruicdo de uma ordem dada (o Fim do Mundo) e a construgao
de uma nova ordem, pI‘OJetadd num novo tempo € num novo espa-
¢o: o plano da salvagao. E por isso que Teixeira Monteiro pode
dizer que os camponeses do Contestado vivem, organizam-se €
lutam num espaco e num tempo “miticos”
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Os protagonistas dos movimentos tornam-se assim sujeitos de
historia, de uma historia que deve ser reescrita com a mesma lin-
guagem com a qual foi escrita: a linguagem sagrada. A relacdo entre
mito e historia se inverte: € o tempo presente, agora, que pode
fundar o tempo futuro, o unico tempo vivivel. Para isso, o presen-
te deve assumir as conotagdes do tempo mitico: o tempo de espe-
ra das novas eras deve ser um tempo protegido, um tempo sacra-
lizado, como € o tempo da festa. Assim, o tempo em que acontece
a acao concreta dos homens para alcancar a dimens3o salvifica é o
horizonte protetor dessa acdo. E a “festa permanente’” encontrada
por Duglas Teixeira Monteiro no Contestado.

Por meio da utilizagdo critica da anélise estrutural, é possivel
enfocar a dialética que se estabelece entre a dimensio mitico-ritual
tradicional (as formas do catolicismo “ristico”) e a dimensdo apoca-
liptico-escatoldgica proposta pelo movimento (o Fim do Mundo e a
Salvacdo dos Eleitos), entre a tradi¢do que fundava o mundo e o
futuro que precisa ser fundado. Nesta dialética, a realidade histéri-
ca (de-historificada) € o momento central, o necessédrio ponto de
mediacao, pois constitui o hic et nunc operacional que liga 0 mun-
do em crise ao plano da salvagdo (ou os separa).

Historicamente, ou melhor, historicisticamente, pde-se uma tlti-
ma questao: no caso dos movimentos religiosos, que transformagao
¢ esta? Qual € a ordem l6gica proposta pela dindmica histérica de
cada movimento especifico?

No ritual tradicional, o mitico e o sagrado voltam na historia e no
profano apenas para reconfirmar a ordem dada. Logo, depois da exe-
cugao do rito, essas dimensdes extra-humanas se fecham de novo. O
tempo do mito faz irrupg¢do na histdria, a dimensio do sagrado pene-
(ra no espago humano, mas ha sempre um retorno. O mito e o sagra-
do quebram a relagdo rotineira do homem com o mundo histérico e
profano, mas esta quebra € transitéria, voltada para a recuperacao do
sentido do mundo, no real e na histéria.
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Mas, o que acontece no movimento religioso que quer mudar o
sentido do mundo? Esta relagdo dialética entre sagrado e profano €
mantida ou quebrada? A invasao do mito no espago ¢ no tempo da
historia do homem é provisoéria ou definitiva? Enfim, ha ou nao ha
retorno neste mergulho no extra-humano?

Interrogacoes dessa natureza cabem a andlise historico-religiosa
e, mais em geral, histérico-antropologica. E apenas nesta Otica que
adquire sentido a definicdo dos movimentos como “misticos”,
“evasionistas”, “vividos num plano de extra-historicidade”. Esta de-
finicdo s6 pode ser aceita quando a media¢ao entre o mito e a histo-
ria nao mais existe, quando “sagrado’” e “mitico’ apresentam-se COmo
categorias irredutivelmente opostas as de “profano” e “historico™, a
escolha cultural apontando para as primeiras.

Do contrario, se a dinimica interna dos movimentos mostra uma
visdo dialética tendendo a reabertura ao profano, os movimentos de-
vem ser considerados, a pleno titulo, historicos, nao apenas porque
se realizam historicamente, mas também porque projetam o plano da
salvacao no real e na historia.

Em lugar de apresentar “conclusdes”, esta perspectiva historico-
antropolégica prefere reformular as questoes de partida na aborda-
gem do fato “messianico”, a saber: quais sdo os simbolos oferecidos
pela tradicdo religiosa que o movimento utiliza para de-signitficar o
mundo velho e significar o mundo novo? Como sdo representados o
tempo e o espago intermedidrios entre o “velho” e 0 “novo™, o “aqu1’”
e 0 “la”, o “antes” e o “depois”’? Como, nesse espaco liminar entre
polaridades aparentemente irredutiveis, os homens constroem um
projeto de vida concreta, na condi¢@o de sujeitos de histéria? Que
sentido assume a dimensdo profana do viver: relacdes de parentes-
co e compadrio, comida e casa, sexualidade e filhos, relacoes de tra-
balho e produ¢do? Finalmente, o novo mundo € um mundo de ho-
mens ou de deuses? E depois, haverd ou ndo uma historia?

Ou seja, que histéria 0 movimento pretende escrever € como a escreve?
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Notas

oS

Este trabalho constitui uma parte de uma pesquisa maior que venho con-
duzindo ha alguns anos sobre os movimentos sécio-religiosos, indigenas
e “rusticos”, no Brasil. Agradeco a Maria Antonieta da Costa Vieira e
Renato da Silva Queiroz pela leitura cuidadosa e revisdao da primeira ver-
sao deste artigo, bem como pelas valiosas sugestdes. Durante a elabora-
¢ao do texto, contel com o apoio financeiro da Fapesp.

Em 1957 e 1958, foram publicados os nimeros 4 ¢ 5 da revista Archives de
Sociologie des Religions, totalmente dedicados aos “Messianismos’; de 1960
sao o Symposium da Universidade de Chicago (que produziu a coletdnea
organizada por Sylvia Thrupp, Millennial Dream in action) e o volume
Religions de Salut, dos Annales du Centre d’Etudes des Religions do Ins-
tituto de Sociologia da Universidade de Bruxelas. Entre 1957 e 1961 foram
publicados: Micromillenarisme et communautarisme utopique, de Desroche;
Primitive Rebelds, de Hobsbawm; The trumpet shall sound, de Worsley;
Movimenti religiosi di libertd e di salvezza dei popoli oppressi, de
Lanternari; Chiliasmus und Nativismus, de Mithlmann: Messianisme et
développement économique et social, de Bastide.

Os elementos mencionados poderiam definir também o Pentecostalismo.
Nao cabe aqui uma discussao sobre este assunto. Vale salientar, no en-
tanto, que freqiientemente, a mesma “cultura do fim do mundo” que pro-
duziu os movimentos “risticos” € o himus no qual os pastores encontram
hoje seus mais convencidos seguidores.

Trata-se dos movimentos influenciados pela lenda da volta de D. Sebastiio,
re1 de Portugal, morto em Alcédcer-Kibir, em 1578, em quem foi identifi-
cado o “Encoberto”, que voltaria para dar a Portugal a hegemonia sobre
as outras nagoes (Pereira de Queiroz, 1965:195 ss.). Trata-se da versio
portuguesa da crenga escatolégica do “imperador dos ultimos dias” difun-
dida em toda a Europa, a partir do final do século XI, em que o papel do

imperador foi atribuido, entre outros, a Carlos Magno e a Frederico II
(Cohn, 1957:cap. 6).
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N

O episédio de Pedra Bonita ocorreu em 1836-38, na comarca de Flores, em
Pernambuco. A peculiaridade do movimento estd no fato de que os adep-
tos acreditavam que o reino de D. Sebastido desencantar-se-ia SO a custa de
muito sangue. O movimento terminou numa chacina, em que 0s proprios
adeptos massacraram seus companheiros para apressar a volta do re1 D.
Sebastiao. Muitos dos sobreviventes, como alias ocorre na maioria dos
movimento dessa natureza, foram vitimados pela violéncia de forgas poli-
ciais € de milicias privadas (Pereira de Queiroz, 1965:200-202).

6 O movimento da Serra do Rodeador foi estudado pelo préprio René Ri-
beiro (1960) e por Leonarda Musumeci (1978). Liderado pelo “proteta”
Silvestre, ocorreu em Pernambuco em 1817 e foi reprimido em 1820 .

7 A revolta dos Miicker ocorreu entre 1868 e 1898 no Rio Grande do Sul e
envolveu colonos alemaes protestantes (Amado, 1978).

8  Ernesto De Martino define o “ethos humanistico do encontro etnografico™
como “busca de desafio do culturalmente alheio, pungente experiéncia do
escandalo levantado pelo encontro com humanidades cifradas” (1977:393).

9  Utilizo os termos “atores” e “campos” tomando-os emprestado de Victor
Turner (1983).

10 A traducgdo das passagens de De Martino, bem como de outros autores
italianos aqui mencionados, sao de responsabilidade da autora.
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ABSTRACT: This article reviews the previous studies on and proposes a new
reading of brazilian rural messianic movements. The traditional sociological
approach, oriented towards the research of explanations of structural nature,
is opposed to the attempt of understanding the logic of symbolism, which 1s
typical of the anthropological investigation. Finally, the perspectives stemming
from historical anthropology and history of religions lead to a different view,
based on the dialectical relationship between myth and history.
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