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Resumo: O presente trabalho tem como proposta discutir articulagdes entre religido e espacos
de atuacédo publicos e privados, na década de 1990 no Brasil, mais especificamente no Rio de
Janeiro, a partir do documentario Santo Forte (1999). Tal obra é fonte de nossa pesquisa de
mestrado em andamento, e trata sobre religides e religiosidades partindo do contexto e da
narrativa de moradores da comunidade Vila Parque da Cidade, situada na cidade do Rio de
Janeiro. Santo Forte tem como diretor Eduardo Coutinho e é gravado em 1997, mais
especificamente no dia em que acontece no Aterro do Flamengo uma missa campal que
celebra o Segundo Encontro Mundial com as Familias, com a presenca do Papa Jodo Paulo 1.
A cerimdnia, aparece varias vezes no decorrer da obra a partir de cenas diretas da mesma,
partindo do puablico, ou por meio do aparelho televisor de alguns moradores, que assistem a
missa de suas casas, mostrando o privado. Ainda, ao passo que o catolicismo esta muito
presente, também temos nos relatos dos personagens a presenga do neopentecostalismo e de
religibes medilnicas, como o0 espiritismo e a umbanda. Portanto, intencionamos
contextualizar e pensar essas relacdes entre 0s espacos, publicos e privados, com as religides e
religiosidades que permeiam a obra. Para tanto, elencamos o trabalho de Paula Monteiro
(2006) sobre pluralismo religioso e esfera publica no brasil; como também o de Maria Lucia
Montes (1998), explorando as figuras do sagrado.

Palavras-chave: Documentario, Histéria do Brasil, religides e religiosidades, publico,
privado.

INTRODUCAO

A ideia para a gravacdo do documentario Santo Forte, fonte de analise deste trabalho,
surge de um projeto de série, para a entdo TV Educativa, intitulado ldentidades brasileiras,
que apresentaria tematicas culturais presentes em nosso pais, sendo uma delas a religiosidade.

Eduardo de Oliveira Coutinho (1933-2014), o diretor da obra, estava a frente da coordenacéao
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bolsista da Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES)



mailto:gabriella.bertrami@hotmail.com

IV

HISTORIA DO TEMPO
PRESENTE

de tal projeto, porém, este ndo se concretizou por questdes administrativas da emissora. Nas
pesquisas para a série, 0 cineasta acabara de se desvincular do Instituto de Estudos da
Religido (ISER)?, e se vincula ao Centro de Criagcdo de Imagem Popular (CECIP)3, instituicéo
a qual é um dos fundadores.

A partir da proposta e de pesquisa prévia de personagens, Coutinho decide, em
outubro de 1997, subir o morro com sua equipe de filmagem e entrevistar moradores da
comunidade Vila Parque da Cidade, situada no bairro da Gavea, na Zona Sul da cidade do Rio
de Janeiro. As gravacfes sdo iniciadas no dia 05 de outubro de 1997, simultdneas a missa
Campal com o entdo Papa Jodo Paulo 11, que celebra o Segundo Encontro Mundial do Papa
com as Familias, a qual ocorre também no Rio. A intencdo do diretor era de perceber a
incidéncia e repercussao do evento, e consequentemente, da religido catolica na comunidade.
As entrevistas giram em torno da pergunta “Qual é sua religiio?” e a maioria® dos
entrevistados responde que ¢ “catdlico apostolico romano” e logo depois adiciona “e também
espirita”, “catolico espirita”, “e também frequento a umbanda”, “a gente tem um pouquinho
do espiritismo né. Que é a umbanda” (SANTO FORTE, 1999). Assim, em Santo Forte, temos
a presenca de vérias tradicbes religiosas, que conversam e disputam entre si, a0 mesmo
tempo. Em especial®, a umbanda, o catolicismo, o pentecostalismo e o espiritismo. A
comunicacdo, devocdo e proximidade com deuses, espiritos, orixas e entidades é traco
marcante. A Vila Parque da Cidade, esse espa¢o mais “privado” do documentario, a partir do

qual adentramos as residéncias de cada personagem, é descrita por um deles na obra como:

2 Entre 1985 e 1994, Coutinho é um dos criados do departamento de video do ISER, o ISER-Video, que produz
Santa Marta — duas semanas no morro (1987) e Volta Redonda — memorial da greve (1989). O ISER é uma
organizacdo ndo-governamental, existente até os dias de hoje, criada em 1970, por Rubem Alves, que conta com
socitlogos, antropologos e pesquisadores no geral que se debrucam sobre as teméticas relacionadas as religides
no Brasil e suas relagdes com o &mbito social, politico e econdmico. A organizagdo j& contou com pesquisadores
como Peter Fry, Carlos Branddo, Emerson Giumbelli e Patricia Birman. Informacdes contidas no site da
instituicdo. Disponivel em: http://iser.org.br/ Acesso em: Agosto de 2020.

% Segundo Carlos Alberto Mattos (2003), o CECIP, criado em 1986, e existente até hoje, empenha-se na criagéo
de materiais educativos acessiveis a respeito dos direitos e deveres da cidadania. Desde fins da década de 1980,
Coutinho fez desse Centro o seu ponto de referéncia em termos de trabalho e atuagdo social. A partir do seu
vinculo com o CECIP, em fins da década de 1980, o documentarista manteve relagfes com a institui¢do até o
fim de sua vida, mesmo realizando documentarios desvinculados com a mesma, uma vez que passa, a partir de
Santo Forte, a ndo se identificar com documentarios ditos para fins “didaticos”, como os produzidos pelo centro.
* Também temos entrevistados que sdo “evangélicos”, geralmente com alguma relagdo, anterior ou atual, com a
Igreja Universal do Reino de Deus e também com a umbanda e o espiritismo como é o caso de Lidia e Vera, por
exemplo.

° Falamos isso pois sdo citados ainda outras religides de matriz africanas, como o Candomblé, e também outras
denominagdes protestantes que ndo neopentecostais, como a Assembleia de Deus.
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uma pequena comunidade que fica na gavea, zona sul do Rio de Janeiro,
com cerca de mais ou menos 1500 moradores, eu ndo sei quantas familias
mais ou menos ndo, eu sei, ¢ dificil porque se conhece todo mundo. A Gavea
é um bairro rico, de casas maravilhosas, prédios maravilhosos € um contraste
até: uma comunidade, uma favelinha no meio disso tudo. Ela fica de frente
pro cristo redentor, a gente pode ver o mar né, a gente vé uma pontinha ali
do péo de aglcar (SANTO FORTE, 1999)

A obra possui oitenta e trés minutos de duracgdo, foi finalizada com recursos da
Prefeitura da cidade do Rio de Janeiro/Secretaria Municipal de Cultura, através da RioFilme e
esta vinculado ao Centro de Criacdo de Imagem popular (CECIP). E composta,
essencialmente, pelas entrevistas feitas por Coutinho, com moradores da comunidade, sem
um roteiro previamente definido. Temos 18 participantes no total e as conversas se dao na
intimidade do lar de cada um, onde o personagem € filmado de maneira, mais ou menos,
padrdo, com uma camera fixa e poucas alteragdes nos enquadramentos. (LINS, 2004). Ao
contrario do que a tradicdo documentaria vinda desde a década de 1960 costumava fazer,
nenhuma das narrativas sdo usadas ou recortadas pra contrapor outra, ou para comprovar
alguma tese do diretor, portanto, sdo feitas em sequencias longas, respeitando sua estrutura.

As imagens abaixo, auxiliam para o entendimento de alguns espacos e recortes que
utilizaremos no decorrer do texto.

Figura 1— O publico

Rio de Janeiro

Fonte: Santo Forte, 1999

“Rio de Janeiro — 5 de outubro de 1997”. Ao fundo had o som de pessoas entoando a

frase de efeito “Jodo Paulo II, te ama todo mundo”. E o inicio da sequéncia que mostra um
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trecho rédpido do inicio da Missa Campal, realizada pelo Papa Jodo Paulo Il no aterro do
Flamengo. As imagens sdo do arquivo da Rede Globo, cedidas para o documentario, e
adicionadas no processo de montagem, uma vez que nessa mesma, o diretor e sua equipe
estdo na Vila Parque da Cidade, entrevistando e averiguando a repercussao deste evento entre
os moradores. A missa celebra, como dito, o Il Encontro Mundial do Papa com as Familias,
que tinha como tema “A familia: dom e compromisso, esperanga da humanidade”, e reuniu
em média dois milhdes de fiéis®.

O pontifice chega pela terceira vez’ ao Brasil no dia 02 de outubro de 1997, e
permanece até o dia 05 do mesmo més, data da cerimdnia acima. No quadro 4 da figura,
temos a imagem do entdo Papa, acompanhada na obra da fala:

Carissimos irmaos e irmds. Sinto-me feliz de estar convosco pela segunda
vez, nesta vossa cidade maravilhosa, para celebrar a eucaristia do Segundo
Encontro Mundial com as familias. Confessemos e pecamos perddo por
todos os pecados, sobretudo os cometidos contra o amor e a fidelidade
(SANTO FORTE, 1999)®

Ao dizer isso, as vozes da multiddo que assiste a missa (quadros 5 e 6), em coro,
comecam a proferir a oracdo do Ato Penitencial® . E com as milhares de vozes dizendo “por
minha culpa, por minha tdo grande culpa”, num clima de expia¢ao da culpa, que somos

redirecionados da Missa Campal, no Aterro do Flamengo, para a comunidade Vila Parque da

6 Segundo o site Vatican News, novo sistema de informagdes do vaticano, iniciado em 2015, pelo Papa
Francisco, os Encontros Mundiais das Familias, como sdo chamados atualmente, tiveram inicio em 1994,
quando o entdo Papa Jodo Paulo I, inseriu a Igreja Catdlica no rol de iniciativas tomadas pela Organiza¢io das
Nacbes Unidas (ONU), que havia proclamado 1994 “O Ano Internacional da Familia”. O primeiro Encontro
ocorreu em Roma, de 08 a 09 de outubro do mesmo ano. Jodo Paulo Il participou do | (Roma, Italia), Il (Rio de
Janeiro, Brasil), 11l (Roma, Italia) e IV (Manila, Filipinas). Desde 1994, o Encontro ocorre a cada trés anos,
atualmente liderado pelo Papa Francisco. O proximo terd cede em Roma e foi adiado em um ano, para 2021,
devido & pandemia do coronavirus. Disponivel em: <https://www.vaticannews.va/pt/vaticano/news/2018-
07/origem-caracteristicas-encontro-mundial-familias.htmI> Acesso em: setembro de 2020.

7 Jodo Paulo Il visitou o Brasil trés vezes, foi o primeiro pontifice a fazé-lo. A primeira visita foi em 1980,
recebido pelo entdo presidente Jodo Figueiredo. Passou 12 dias no pais e visitou 13 capitais estaduais. A segunda
foi em 1991, no governo de Fernando Collor de Melo. E a terceira, em 1997, como descrito acima. Fonte:
<http://www.itamaraty.gov.br/pt-BR/ficha-pais/5556-santa-se>. Acesso em: setembro de 2020.

8 Transcricdo da autora.

® Oragéo catdlica que faz parte do momento da missa catélica em que se admite e se pede perddo pelos pecados.
Geralmente, proferem-se as palavras “Confesso a Deus todo-poderoso e a vds, irmaos e irmas, que pequei muitas
vezes por pensamentos e palavras, atos e omissdes, por minha culpa, por minha tdo grande culpa. E peco a
Virgem Maria, aos anjos e santos e a vOs, irmdos e irmds, que rogueis por mim a Deus, nosso Senhor”.
Disponivel em:<http://www.arquisp.org.br/regiacbelem/vigario-episcopal/artigos/ritos-iniciais-ato-penitencial>
Acesso em: setembro de 2020.

4



I\ | ‘,‘,\\‘

@ IVsomronmuco
" HISTORIA DO TEMPO

'()7) | PRESENTE

Cidade, a partir de uma sequéncia em travelling, mostrando a localidade vista de cima, em um

movimento de aproximagao progressiva®® (quadros 1,2 e 3 abaixo).

Figura 2 — Redirecionamento para o privado: a chegada na Vila Parque da Cidade

Fonte: Santo Forte, 1999.

Seguidamente, temos imagens de Eduardo Coutinho (quadro 4 acima), sua equipe
(quadros 5 e 6) e equipamentos de filmagem, caminhando pela comunidade. Assim, sob o
plano de fundo do evento catdlico, que acontece na mesma cidade, porém, soa tdo distante da
realidade da comunidade, é que temos as primeiras cenas de Santo Forte. Podemos perceber
também, em relacdo ao espaco, 0 contraste social que se da entre a comunidade e suas
adjacéncias, apresentado em algumas cenas do documentério. E, mais adiante, como as
religibes também incidem de maneiras distintas esses espacos.

Vale ressaltar que, além dos relatos, a fonte audiovisual apresenta cenas de outros
elementos que também podem ser analisados. Os espagos vazios, por exemplo, apresentados
com a auséncia de audio, fazem referéncia a lugares da habitacdo do entrevistado, no qual este
conta sua experiéncia, ou, com mais frequéncia, ao local em que a comunicacdo com 0s
espiritos e entidades acontece. Como por exemplo na fala de André, o primeiro participante

que aparece na obra. André relata 0 momento em que sua esposa recebe a entidade de sua

10 Sobre o redirecionamento em travelling para Vila Parque, Scareli (2009) diz que é um dos sinais de “um
conflito do diretor que deixa algumas marcas no filme, pois a0 mesmo tempo em que quer apostar em algo novo,
mantém alguns resquicios do documentario mais classico e algumas sequéncias bastante comuns no cinema e na
televisdo, como por exemplo, as tomadas aéreas e a aproximagao com o local da filmagem (SCARELI, 2009, p.
52)”
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mée, ou seja, 0 momento em que o sagrado se faz presente, entdo, em meio a seu relato, num
determinado momento ha um corte e € mostrado o lugar onde se passou a narrativa, no caso, 0
quarto do casal. 1sso ocorre em varios momentos do documentario, sendo que estes espacos
s&o mostrados com a auséncia de todo tipo de som.

H& também cenas fixas em estatuas de vérias entidades do pantedo umbandista, no
momento em que estas sdo citadas no decorrer de alguma narrativa. Na entrevista da
personagem Carla, por exemplo, enquanto fala sobre a Pomba-gira Maria Padilha, em um
determinado momento ha um corte, e é apresentada, geralmente por cerca de cinco segundos,
somente a estatua que representa Maria Padilha, com o som da fala de Carla ao fundo. 1sso se
dard em varios relatos no documentéario, e esta vinculado ao estilo que Coutinho adota no
mesmo.

Sobre a escolha da tematica “religiao”, Coutinho diz:

Para mim, as coisas basicas de uma pessoa sao: nascimento, origem, familia,
amor, trabalho, dinheiro, sexo, satde, morte e religido. Porque se tem morte,
tem religido. No Brasil, as pessoas se encontram com o0s deuses na esquina,
tropecam neles como se fosse o birosqueiro. Para a Igreja Universal, o diabo
esta aqui, esta no dnibus. O devoto do Padre Cicero fala com a estatua e por
ai afora. Entdo ndo é um filme sobre religido, é um filme sobre a vida
concreta. E a vida concreta é permeada de religido. Eu achava que isso ndo
tinha em cinema. O que se tinha era a visao da religido como coisa alienada
ou entdo os filmes sobre rituais. Por outro lado, aprendi sobre a trajetoria
religiosa das pessoas. Ndo tem nada a ver com 0 universo americano ou
europeu. Ninguém entende isso fora do Brasil. Eles vao para uma religido,
voltam para a outra, € fantastico! E sempre por razdes ligadas a vida prética.
(COUTINHO apud FORMAGGINI, 2017, p. 74-75).

Assim, o diretor vé o assunto das trajetdrias religiosas e das relacbes das pessoas com
a vida, a morte e o sagrado, como uma das grandes tematicas para se pensar o Brasil, vendo
nas praticas religiosas plurais e, a0 mesmo tempo singulares de cada individuo, algo muito
rico a nivel individual e coletivo. Em entrevista concedida a mestre em ciéncias da religido
Nathalie Almeida Hornhardt (2014), na dissertacdo “Quando o Santo é Forte: Uma discussao
sobre insuficiéncia humana no documentario de Eduardo Coutinho”, o diretor demonstra esse
posicionamento e ainda, afirma a religido, a transcendéncia e a magia como formas de
preenchimento do ser humano, como uma constante antropoldgica, pressuposto do qual a

autora parte e que parece estar presente em Santo Forte. Ele diz:
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E porque magia: quanto mais, melhor. Se vocé tiver dez sinais que dao sorte,
é bom ter o dez. Toda protecdo é util. Agora vai explicar para um americano.
E impossivel. E esse filme Santo Forte, ndo s6 pelo fato de ser falado
demais, € impossivel, sdo muitas legendas, o cara tem que ler “pomba-gira”,
“Vovo Cambinda”. Ele ndo sabe o que é aquilo. E muito caracteristico do
Brasil (COUTINHO apud HORNHARDT, 2014, p. 139)

O documentario gerou varias premiacdes a seu diretor, depois do hiato de 15 anos sem
langar um longa-metragem com exibi¢do comercial expressiva nos cinemas. Dentre eles,
Santo Forte ganhou de Melhor filme, roteiro, montagem e Prémio da Critica no Festival de
Brasilia (1999); O Prémio Especial do Jari no XXVII Festival de Gramado de Cinema Latino
e Brasileiro (1999); Margarida de Prata, da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil
(CNBB), 1999; Prémio para finalizagdo do filme concedido pelo Office Catholique du
Cinéma (OCIC) e Melhor filme brasileiro de 1999, pela Associacdo Paulista de Criticos de
Arte e SESC (MATTOS, 2003). Aléem disso € considerado, como um dos dez mais

importantes filmes do contexto da retomada do cinema brasileiro (1994-2002).

CONFIGURACOES RELIGIOSAS ENTRE O PUBLICO E O PRIVADO NO BRASIL

Ao olharmos para nossa fonte, entdo, percebemos como proficua a discussao entre as
esferas publicas e privadas e a vida social, pensando de que maneiras o documentario
apresenta a religido incidindo sobre estas. As transposic@es, transitos e entrecruzamentos que
evocam uma historicidade dos processos de formacdo de tais esferas em nosso pais. Assim,
partimos agora para a discussdo das dinamicas e configuracbes das religibes no Brasil,
especialmente no século XX, sob o olhar de suas inser¢des no publico e privado.

Ao tratar das crengas religiosas no Brasil, a socidloga Maria Lucia Montes em “As
figuras do sagrado” (2012) traca um panorama de mudancas e adaptacdes pelo qual estas
passavam, que no século XX se mostravam mais intensas. Segundo a autora, ocorre um
“rearranjo global do campo religioso” no Brasil, no qual suas repercussdes oscilavam entre o
publico e o privado (MONTES, 2012), sempre lembrando aqui, que estas esferas ndo sdo
exatamente separadas na vida pratica e cotidiana, incidindo de maneiras diversas entre si. E a

partir dessa oscilacdo, das tendéncias de enfoque de cada religido diante de diferentes
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situacdes e contextos histdricos, que a autora aborda e elenca o catolicismo, o protestantismo
e as religides afro-brasileiras no que concerne as suas respectivas inclinacdes e influéncias
acerca do social, do politico, do econémico e do simb6lico. Montes (2012), ressalta uma
“perda de centralidade” das religides, ou melhor, das instituicbes religiosas, no que diz
respeito a capacidade de conferir um significado total a existéncia do individuo e as suas
experiéncias de vida no contexto contemporaneo (MONTES, 2012). Visto que, em um mundo
moderno, laicizado, globalizado e regido pelos valores do sistema capitalista, pode ser
apreendido como recorrente, a dessacralizagdo e individualizacdo de ideias religiosas. Por
iS50, 0 campo religioso, ficaria suscetivel as escolhas do individuo, podendo apresentar maior

ou menor relevancia em sua vida. H4, portanto, para a autora

Um encolhimento do universo religioso sobre si mesmo: ameagado, por um
lado por uma experiéncia multifaria do mundo por parte do homem
contemporaneo, que compete com os significados veiculados no interior do
universo religioso na tarefa de conferir significado a sua existéncia; e
dilacerado, além do mais, pelo conflito e a concorréncia interna, entre as
diversas praticas e sistemas de crengas que, no interior do ‘mercado dos bens
de salvagdo’, disputam entre si a hegemonia no campo religioso, ameagando
pulveriza-lo em miriades de fragmentos desconexos. (MONTES, 2012 p. 72-
73)

A partir disso, podemos contextualizar o catolicismo, que até finais do século XIX,
este sempre teve lugar hegemdnico no quadro religioso brasileiro. E inclusive, estava
diretamente vinculado ao Estado, pelo padroado, até fins do periodo imperial. Porém, no
decorrer do século XX, precisa remanejar suas posicdes e estratégias, tanto institucionais
guanto sociais, visando alguma recuperacdo dos privilégios imperiais. Oscilando suas
inclinacdes entre a esfera publica e privada

longe da vida publica, da politica e do compromisso com 0s pobres e suas
causas sociais, uma grossa massa de fiéis ricos, assim como pobres, ndo
mais se reconheceria nessa nova lIgreja. Vista por muitos como incapaz de
Ihes fornecer respostas quando as exigéncias da fé ndo encontravam uma
equivaléncia necessaria no plano da politica, como ao precisar de conforto
diante das agruras da dor intima, da perda pessoal ou da caréncia espiritual,
no ambito da vida privada. (MONTES, 2012, p. 79).

Ou seja, o catolicismo encontrava-se em um processo de “ressignificacdo” (MONTES,
p g ¢

2012), que se dava por conta dos novos arranjos do século XX e do aumento da influéncia de

8
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“outras” religides, fazendo com que este perdesse seu protagonismo. Elencado a este
contexto, o protestantismo ganha forga e influéncia no cenério religioso brasileiro. Na década
de 1970, com o surgimento das igrejas neopentecostais, principalmente com a Igreja
Universal do Reino de Deus, percebemos uma reviravolta no ambito protestante
(MONTES,2012). A Igreja Universal do Reino de Deus utilizava, em grande escala,
instrumentos de evangelizacdo em massa e atuava em moldes empresariais (MONTES, 2012).
Os meios de comunicacdo, com a TV e o radio, eram de expressiva importancia no processo
de atrair fiéis para a Igreja. Tanto que, na década de 1990 a Universal compra a TV Record.
Também era recorrente, a compra de edificacbes para atrair um grande namero de fiéis,
intencionando facilitar a participacdo destes, no que diz respeito a localizacdo das Igrejas, e,
ainda, dar visibilidade para si.

Montes (2012), abordara também, as religides afro-brasileiras, destacando que nestas
também a “nova legitimidade conquistada pela umbanda, e mais recentemente, pelo
candomblé estende para além das fronteiras do terreiro novos e velhos habitos ou formas de
sociabilidade de seus adeptos, que ganham nova visibilidade social” (MONTES, 2012 p.
149). Ou seja, o campo religioso afro-brasileiro, também passava por um processo de
reelaboracgdo, porém, incidindo, para a autora, mais na vida privada de seus adeptos. Apesar
disso, no século XX, as religides afro-brasileiras ainda estdo sob a sombra da “estigmatizagdo
¢ da perseguicao” (MONTES, 2012). A perseguicdo com relacdo as religides afro-brasileiras
nao ¢ novidade. “No Brasil, havia muito, portanto, que o Diabo tinha cor, e esta nunca fora
branca: aqui também a visdo catdlica apenas se reproduz, na pratica neopentecostal”
(MONTES, 2012, p. 150).

H& muito na histéria de nosso pais, vemos também, debates e polémicas relacionados
a tematica da religido e espaco publico. Vale dizer que ndo sdo fatos isolados ou casos
restritos ao Brasil, mas sim relacionados a algo maior, que se relaciona com aceitar,
compreender e respeitar as crencas religiosas do outro. Assim como todo campo, o religioso
também é heterogéneo, por mais que se insista em tentar homogeneiza-lo, este é repleto de
embates, debates, diversidades. Temos, expostos pelo antropdlogo Emerson Giumbelli
(2011), casos de fins dos oitocentos (Cristo no Juri), de fins dos novecentos (Chute na Santa)
e inclusive acirramentos, e outras questdes colocadas pela contemporaneidade, em episddios

ainda mais recentes, ja no século XXI, que evidenciam e colocam entrecruzadas algumas

9
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narrativas e questdes presentes no debate esfera publica, religido, pluralismo e respeito, no
Brasil.

Desde fins do século XIX, quando a primeira Constituicdo republicana assegurou a
liberdade religiosa e desvinculou-se como religido oficial e obrigat6ria o catolicismo, percebo
condigdes de igualdade entre as religides apenas “no papel”, ou ainda nem isso, ja que por
anos e anos o codigo penal brasileiro, em contrapartida, e uma série de outras medidas do
poder judiciario ao longo do século XX, acabavam por marginalizar e criminalizar praticas e
crengas religiosas, consideradas como “magia”, ‘“charlatanismo” e “crimes contra a saude
publica”, geralmente associados as religides meditnicas e afro-brasileiras. Assim, a liberdade
que ficava assegurada ainda tinha como padréo o catolicismo, sendo que a este ja estava
assegurado o estatuto de “religido”, enquanto que praticas espiritas, os candomblés e a
umbanda, por exemplo, tiveram de se colocar no ambito publico e jogar as disputas para se
afirmar enquanto “religido” e também terem suas liberdades asseguradas. Como cita Paula
Montero (2006), “no processo formacdo do espaco publico brasileiro apresentar-se como
religido foi a unica forma de institucionalizacdo possivel para a expressdo de praticas que
associavam formas heteroclitas de cura e rituais centrados no transe.” (MONTERO, 2006,
p.57). Sim, tais religides se inseriram ao longo dos anos e se afirmaram enquanto praticas
legitimas, porém, ainda hoje, tem-se um enorme preconceito em relacdo as religides
mediunicas, desconhecimento, e praticas de violéncia simbodlica ou fisica, sob o signo de uma
suposta liberdade e igualdade. Suposta pois ndo ocorreu de fato, penso eu, ainda no senso
comum, um movimento de construcdo de alteridade e de olhares que ndo sdo apenas

tolerantes, mas respeitosos, nao-violentos. Sobre isso, Montero (2006) diz que

Em face das disputas histéricas que marcaram as distin¢fes entre o religioso
e 0 magico no pais, podemos perceber como a ideia weberiana de
“secularizacao” ¢ insuficiente para explicar a construgdo do espago publico
no Brasil. A instauracdo de um Estado secular produziu ao mesmo tempo um
espaco civil e novas religides. A demarcacdo das fronteiras religiosas foi
resultado de um processo histérico de diferenciacdo entre magia e religido, e
seus limites se deslocam continuamente em funcdo dos consensos
produzidos a cada momento. O pluralismo religioso, convencionalmente
compreendido como tolerancia com a diversidade de cultos e como respeito
a liberdade de consciéncia, se constituiu as avessas no Brasil: ndo foi
fundamento do Estado moderno, mas seu produto. (MONTERO, 2006, p.
63)
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Assim, o Brasil, conhecido por ai, enquanto o pais da diversidade e da tolerancia
religiosa, mais suporta que compreende. Suporta porque ndo conseguiu destruir e agora tem
de reconhecer. E complicado falarmos em igualdade de condicBes, na pratica, enquanto se
acumulam relatos de violéncia e racismo religioso em relacdo as religides afro-brasileiras.
Temos um pluralismo religioso no pais, mas ainda a igualdade de condi¢Ges pode ser bem
relativizada, apesar de juridicamente ser assegurada, no ambito das praticas, da sociedade,
ainda hd muito o que se trabalhar. O que temos, em termos de processos histdricos, para as
religides que quisessem se inserir na sociedade, uma espécie de necessidade, pois a

truculéncia policial e o preconceito eram muito intensos, segundo Montero (2006), é que

O campo dessas praticas foi ganhando forma e inteligibilidade no interior de
um universo juridico-legal que definiu o “religioso” em referéncia ao
catolico. Nesse sentido, a “crenga em Deus”, unidade minima do que pode
ser aceito como “religido”, ¢ um referente universal de todas as praticas:
“Todas as religides sdo boas porque todas conduzem a Deus”, diz um lema
kardecista — ou, diriamos nds, todas as religides sdo percebidas como
religiGes porque supdem a crenga em Deus.

Ja esta assentado na literatura sobre o tema o fato de que tanto pais e maes-
de-santo como espiritas geralmente se auto representam como catélicos. No
entanto, se toda combinacdo de praticas rituais pode ser reconhecida como
religiosa ao apresentar-se como forma de expressdo de crengas, ritos civis
como batismo, casamento e sepultamento ainda sdo amplamente
reconhecidos como monopolio da Igreja Catolica. Esse duplo substrato — a
fé em Deus e os ritos civis — faz do catolicismo a lingua universal da
traducdo de qualquer pratica em rito religioso e o referencial de uma
publicizacdo legitima. Essa convertibilidade, percebida quase como natural,
é potencializada pelos vinculos histéricos que, como vimos, ligaram tendas
de umbanda, rocas de candomblé e centros espiritas no processo histérico de
suas institucionalizagfes como religides. (MONTERO, 2006, p.61)

Montero (2006) e Giumbelli (2011) ressaltam os embates mais recentes, a fluidez das
diferencas entre os cultos na contemporaneidade, do transito religioso intenso e de novas
configuracbes. Ainda assim, apesar de fronteiras tdo ténues entre as crencas, me parece que a
falta de olhar pro préprio e pro outro ainda gera violéncia e desigualdades, nesse sentido:
“Ora, 0 que podemos ver ¢ a coexisténcia de multiplas praticas combinatorias que partilham o
mesmo cOdigo, mas se situam em posicdes estruturais diversas nessa relacdo entre Estado,
sociedade civil e mundo da vida.” (MONTERO, 2006, p. 58).
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Muito do que temos no Brasil e que também percebemos no documentario, é
resultado, para Montero (2006), dos processos e reconfiguracdes histéricas pelas quais
passaram as varias denominacGes religiosas presentes em nosso pais, a partir da instauracdo

do regime republicano e da formacdo de uma sociedade civil:

as particularidades da formacdo do Estado e da sociedade civil no Brasil
construiram um pluralismo religioso a partir da repressao médico-legal a
praticas percebidas como magicas, ameacadoras da moralidade publica.
Dessa forma, o modo como hoje se apresentam as “alternativas” religiosas
resulta em grande parte de um processo de codificacdo de praticas no qual
meédiuns e pais e mde-de-santo, levaram em conta os constrangimentos de
um quadro juridico-legal em transformacdo, os consensos historicamente
construidos sobre o que oferece perigo e 0 que pode ser aceito como pratica
religiosa, os repertorios de praticas pessoas construidos ao longo de suas
trajetérias de vida e as expectativas do publico e dos concorrentes.
Configuram-se assim, “estilos” de culto derivados de determinadas
combinacdes dos cadigos culturais disponiveis (MONTERO, 2006, p. 56)

Com isso, as nogoes de “fronteiras” e de ‘“alternativas religiosas”, na pratica, se
tornam muito ténues e com pouca consisténcia, diz Montero. Na medida em que se colocar e
se legitimar enquanto “religido” foi a Unica forma de institucionalizacdo, para religides ndo-
cristas, que tinham formas particulares de associacdo entre cura e transe, 0 que se produz
disso sdo formas rituais que no ambito da pratica tem fronteiras muito fluidas entre si. E
quando pensamos 0 ponto de vista daquele que cré (autorrepresentacdo e producdo de
praticas), como € 0 caso aqui, 0 que temos é uma certa perda de forca analitica de modelos
construidos historicamente a partir das ciéncias humanas no geral, que distinguem e veem
como contraditorias certas praticas e ritos de religides que dialogam entre si. Ndo podemos
também, partir da ideia de um continuum cultural, ja defendido pela literatura, mas sim, a
partir de diversas combinagdes entre os codigos afro, espiritas, cristdo e, acrescentamos,

indigenas, que que tem diversas e inser¢des no espaco publico, no imaginario e cotidiano.

O PUBLICO E O PRIVADO EM SANTO FORTE: APONTAMENTOS FINAIS

Diante de todo o exposto, entendemos que pensar a historicidade das narrativas
produzidas em torno de nossa tematica e presentes em nossa fonte, € pensar 0s processos

historicos envoltos para a construgdo dessas narrativas. Ndo que elas sejam estanques, mas
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exatamente perceber as mudangas e permanéncias nelas contidas. Isso significa em algum
nivel, um olhar para o passado afim de compreender as configuragdes historicas de um
momento posterior. Ou seja, em nosso caso, significa, olhar para os processos de legitimacao
social, das dindmicas e relagdes construidas ao longo da historia sobre o campo religioso
brasileiro, nos &mbitos do publico, do privado e da sociabilidade dos civis, que coloca em
transposicdes esses espacos, levando em conta os limites deste trabalho, percebendo os
dialogos.

Em Santo Forte, podemos perceber a influéncia desse contexto historico e do
panorama do campo religioso brasileiro, que ressaltamos anteriormente, a partir de Montes
(2012). O documentario, que é produzido na década de 1990, aborda essa “comunicagdo”
entre distintas religiosidades que estdo passando pelos processos de “reelaboragdao” e
“ressignificacdo” (MONTES,2012). Filmado em uma comunidade, de uma metropole, Santo
Forte traz para o plano do documentario brasileiro, uma tentativa de mostrar os distintos
espacos que as religides possuem na vida cotidiana e préatica daquela populacéo.

A obra demonstra que “sdo ténues as fronteiras entre o sagrado e o profano, a devoc¢ao
e o interesse, a vida publica e a vida privada” (MONTES, 2012, p.165), principalmente
quando retrata duas realidades, dois espacos — a comunidade e o “resto” da cidade — que se
apresentam ao mesmo tempo perto e longe. Quando vemos que o catolicismo e a missa com o
Papa, estdo logo ali, no mesmo espaco da cidade do Rio de Janeiro, e como tradi¢do forte nas
narrativas de Santo Forte, mas, na pratica, distanciado de seus fieis, que ndo vao até a missa.
Eles a assistem pela televisdo. Oram, cantam, se emocionam, mas de longe. Os santos do dia-
a-dia, que curam e estdo presentes, sdo 0s mesmo que foram rechacados dos locais publicos
por muito tempo. Ainda o sdo. Sdo as Pretas-velhas, os Pretos-velhos, os Exus e as Pomba-

giras. Santo Forte, de certa forma, retrata que é

No interior dessa civilizagdo global, saindo de suas prdprias entranhas, que
se assiste aos ressurgimentos dessas religides ‘outras’ que ela parecia ter
tragado no movimento vertiginoso de sua expansdo, e gque se reafirmam
como uma das linguagens por exceléncia de expressdo da diferenga,
constituindo ao mesmo tempo o epicentro de um processo de transformacao
igualmente vertiginoso, que completa nas sociedades contemporéneas o
ciclo das metamorfoses do sagrado (MONTES, 2012, p. 168).
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A partir desta reflexdo, podemos perceber que no panorama das crencgas no Brasil no
século XX

Se redefinem os contornos do profano e do divino, do publico e do privado,
nas metamorfoses do sagrado, também no campo religioso em sentido estrito
se redesenha como territorio de estranhas misturas, onde os efeitos modernos
da laicizacdo se fazem sentir, acarretando uma perda de influéncia das
igrejas e o rearranjo constante de sua projecdo na vida publica diante da
ampliacdo do mercado de bens de salvagdo, mas onde, a0 mesmo tempo,
elementos da religiosidade nitidamente p6s-modernos, reinventam formas
arcaicas de devocdo, lancando-nos de volta ao passado em direcdo ao futuro
(MONTES, 2012, p. 167)

E o documentério Santo Forte, como objeto de estudo da Histéria das religides e
trazendo questdes para a Historia do Tempo Presente, auxilia na compreensdo deste campo

em transformacdo e nos novos arranjos, que demonstram a inser¢do da modernidade no

campo religioso e a adaptabilidade deste ultimo, com rela¢éo a novas situagdes.
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