
Os Catolicismos brasileiros

tólico”; se é fora de dúvida que 
“essa idéia da impregnação da 
cultura em sentido amplo, por 
tal ou qual religião, não implica 
sempre em admitir-se que haja 
homogeneidade religiosa" no 
interior de um país (J), apenas 
aquêle autor tem procurado 
identificar os aspectos heterogé
neos do Catolicismo entre nós, 
num trabalho de conjunto. Tra- 
ta-se, pois, de investigação pio
neira, que marca época na So
ciologia das Religiões desenvol
vida no Brasil.

INTRODUÇÃO

A afirmação de que o Brasil 
é a maior nação católica do 
mundo é comumente feita sem 
que se procure verificar que 
realidade social ela encobre. 
Um dos raros sociólogos a se 
preocupar entre nós com o pro
blema, o Prof. Thales de Aze
vedo, tem procurado em vários 
trabalhos do mais alto interês- 
se esclarecer o que significa tal 
asserção dentro do contexto re
ligioso nacional. Se ninguém 
nega que “a imensa maioria dos 
brasileiros é batizada na Igreja 
Católica e se identifica como ca
tólica nos censos demográficos"; 
se é verdade que “o clima cultu
ral e institucional do país é ca-

PRIMEIRAS TEPOLOGIAS

Já em 1953, em seu excelente 
artigo “Catholicism in Brazil, a 
personal evaluation”, Thales de
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cel Mauss, sem abandonar a aná
lise das distinções internas; isto 
é, traçando-lhe firmemente os 
contornos sem fragmentá-lo in
devidamente, mas não esque
cendo que não são apenas os 
limites exteriores que marcam a 
individualidade de um conjun
to, e sim também as linhas de 
separação internas.

Thales de Azevedo se colocou 
inteiramente dentro desta pers- 
pectiva; em suas tentativas de 
tipologia, procura definir a di
versidade de ramificações que o 
Catolicismo apresenta, sem nun
ca deixar de mostrar a síntese 
que todas elas formam. Pro
cura, antes de mais nada, “os 
critérios para distinguir as ca
tegorias de católicos”, conscien
te de que as categorias são ins
trumentos de pesquisa indispen
sáveis a uma abordagem cien
tífica. Pois “uma sociologia que 
se interessasse apenas à mensu- 
ração da energética religiosa, 
ou uma sociologia da paróquia 
que excluísse os não-praticantes 
no sentido ortodoxo seria pelo 
menos insuficiente, senão inca
paz de interpretar os fatos tal 
como se passam” (7) .

Se faltam as monografias que 
revelam os detalhes, também 
faltam os dados estatísticos que 
permitem conhecer os contor
nos gerais dos fenômenos. Não 
é possível nem mesmo avaliar a 
realidade católica entre nós, de 
maneira segura, pela relação en
tre o número de sacerdotes e a 
população, já que “a sustenta
ção da religiosidade depende do 
efetivo de sacerdotes” (8) . Sabe- 
-se que o Brasil é país em que

Azevedo mostrava a ambigui
dade de se aceitar, sem mais ex
plicações, o fato dos brasileiros 
se considerarem "verdadeira
mente católicos”, pois interpre
tam a religião à sua manei
ra (2) . Em vez de um tipo úni
co, em todas as épocas e em to
das as fases da história do País 
diversos tipos de Catolicismo 
são encontrados, surgindo, se 
afirmando e declinando ligados 
à evolução da sociedade, po- 
dendo-se dizer, em síntese, que 
o Catolicismo brasileiro tem 
crescimento e dinamismo pró
prios, específicos à sua estrutu
ra social e à sua estrutura ecle
siástica (3); uma das tarefas da 
Sociologia das Religiões, entre 
nós, seria a análise e a distin
ção dos diferentes tipos de acor
do com épocas, lugares e cama
das sociais (4).

Para que êste trabalho possa 
ser feito com a necessária acui
dade, faltam, porém, dados es
tatísticos e monografias sócio- 
religiosas de base que escla
recessem as “variadas fisiono
mias segundo as tradições dos 
grupos, as classes sociais, os an
tecedentes culturais e, na pers- 
pectiva diacrônica da historia, 
segundo as situações e a expe
riência de cada momento” (5) . 
Diz o autor com razão que en
tre nós “não é exagêro afirmar 
que a sociologia do catolicismo 
é pràticamente inexistente” (G) . 
Faltam também categorias e con
ceitos que permitam abarcar o 
Catolicismo brasileiro como um 
fenômeno “total global”, para 
adotarmos a linguagem de Mar-
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as vocações sacerdotais são min
guadas, e em que a quantida
de de sacerdotes é pequena dian
te do vulto da população. Esta 
medida não daria, portanto, um 
conhecimento verdadeiro da re
ligiosidade brasileira, pois, sob 
êsse aspecto, o povo pareceria 
quase a-religioso quando o con
trário é que é real. Mas a ca
rência de sacerdotes e o conhe
cimento dos lugares em que são 
mais numerosos permitiria in
dicar onde e em que proporção 
o Catolicismo veiculado pelas 
hierarquias religiosos teria maio
res possibilidades de se afirmar. 
Esta avaliação é difícil.

Outra maneira de distinguir 
entre diversos tipos de uma re
ligião seria por meio da aferi
ção dos conhecimentos dos fiéis; 
poder-se-ia assim distinguir no 
Brasil, de um lado, aquêles que 
aderem à fé católica, tendo re
gular conhecimento de doutri
nas e dogmas; de outro lado. 
os que padecem de grande igno
rância
muito embora afirmando que 
“são bons católicos”. Todavia, 
é muito difícil estimar correta
mente o vulto de cada um dês- 
tes dois grupos. Thales de Aze
vedo (9) e também outros auto
res que têm tratado do assunto 
afirmam que está disseminada 
pelo Brasil profunda ignorân
cia religiosa na grande massa da 
população e até mesmo no in
terior da elite intelectual, edu
cacional e política; esta situa
ção decorre do fato de que a 
fé católica é transmitida de uma 
geração a outra conjuntamente 
com os costumes, por meio do

que o autor chama de “inércia 
conservadora”. O grupo dos ver" 
dadeiros católicos, conhecedores 
de dogma e doutrina, seria ín
fimo quando comparado com o 
da massa dos que quase nada 
conhecem a tal respeito.

Esta situação, que é antiga no 
País, teve como resultado a for
mação de dois tipos de reli
gião pelo menos, de acordo com 
o comportamento dos fiéis e 
com o valor que para êles têm 
as práticas do culto: o católi
co formal, praticante, com co
nhecimento suficiente da fé ca
tólica e de suas prescrições, obe
diente à hierarquia e correspon
dendo mais ou menos o que es
tabelece o modêlo sacramental; 
sua religião é recebida por 
aprendizado sistemático; a fi
nalidade dos católico pratican
te é a perfeição moral que lhe 
outorgará a salvação após a 
morte. O segundo tipo é o do 
católico popular, para o qual os 
sacramentos têm importância 
como meio de proteção e pre
servação contra várias formas do 
mal e principalmente como ins
trumentos de socialização (o 
batismo, por exemplo, servindo 
para ser recebido no grupo e 
para estabelecer as relações es
pirituais de compadrio); tra
ta-se também de “religião tera
pêutica, orientada para o ajus
tamento individual pelo con
formismo, a resignação, a aceita
ção da vontade de Deus e da 
sorte de cada um, e para o alí
vio das crises temporais, das 
moléstias corporais e mentais, da 
falta de sorte e de outros ma
les produzidos por causas obscu-

matéria religiosa,em
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ras e sobrenaturais" (10); a fina
lidade do católico popular é, 
pois, dominar os poderes desco
nhecidos e extranaturais em seu 
próprio benefício; êste tipo de 
religião é transmitida pela tra
dição, de pais a filhos, e não 
por um aprendizado sistemáti
co (“) .
êste último tipo de Catolicismo 
é também “uma estrutura de 
apoio do status quo" (12) .

O autor chama a atenção para 
o fato de que o têrmo "popu
lar” que utiliza não tem o sig
nificado de restrito às camadas 
inferiores da população. O Ca
tolicismo popular “se expande 
dos estratos inferiores aos es
tratos superiores como religião 
de uma sciedade ou de cama
das estruturalmente arcaicas e 
descontínuas” (M) . Muitos au
tores acham que o Catolicismo 
popular não merece ser estu
dado no mesmo nível ;que o 
Catolicismo oficial; mas Thales 
de Azevedo é contrário a esta 
opinião. Afirma com razão que 
“relegar ao folclore ou a outras 
disciplinas o Catolicismo popu
lar, como propõem alguns au
tores, seria o mesmo que perder 
de vista o fenômeno global, já 
que a própria Igreja reconhece, 
em suas estimativas da situa
ção nacional, a imensa maio
ria dos católicos nominais tra
dicionais e populares, os quais, 
não sendo praticantes perfeitos, 
fazem no entanto parte do gran
de complexo daqueles que per
tencem pela fé ao Corpo Místi
co. Esta mistura constitui, por 
outro lado, um dos aspectos da 
vida paroquial brasileira” (14) .
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É que no Brasil, ao contrário 
do que parece se dar nos paí
ses europeus, os comportamen
tos religiosos e as crenças “não 
existem isolados e imunes de 
influêntíias ou de reflexos de 
outros modos de ser religio
sos” (15); a existência de aborí
genes na região; a vinda de es
cravos africanos; a imigração de 
variadas etnias, a partir de fins 
do século XIX, fazem com que 
o Catolicismo entre nós tenha 
sido sujeito às mais variadas in
fluências .

Estas duas categorias, dos 
católicos formais e dos católi
cos populares, são realmente in
dispensáveis para a compreen
são da religiosidade brasileira. 
Thales de Azevedo procura le
var mais longe ainda suas di
ferenciações, inspirando-se no 
trabalho de Allen Spitzer, efe
tuado no México. Encontra as
sim no Brasil “os católicos ver
dadeiros, praticantes em diversos 
graus, os católicos só de nome, 
e os católicos brasileiros ou •po
pulares, que os bispos estigma
tizam e os sacerdotes denun
ciam” (16) . Esta mesma dife
renciação era mais complexa em 
trabalho anterior do autor. Dis
tinguia os católicos formais, 
crentes e praticantes em diver
sos graus; os católicos tradicio
nais, que conservam o nome de 
católicos “mas aceitam a dou
trina e os preceitos com reser
vas e interpretações próprias”; o 
Catolicismo cultural, que seria 
“um sistema vago e fluido de 
valores de proveniência cató
lica, incorporados, já sem senti
do religioso, à cultura vigente”;

Oom tais ; caracteres,



o Catolicismo popular, "que é 
em essência uma manifestação 
empobrecida do Catolicismo for
mal” (17) . Quatro tipos, coexis
tindo na mesma sociedade glo
bal. O critério de diferenciação 
das categorias até aqui delinea
das é o comportamento dos 
fiéis, mais visível e de mais fá
cil apreensão do que o signi
ficado profundo que para cada 
grupo de crentes assume a reli
gião. A influência de outros 
cultos, como os indígenas e os 
africanos, se daria ao nível da 
religião popular (18) . Introduz- 
-se aqui uma nova fonte de di
ferenciação, que não tem mais 
por critério unicamente os com
portamentos dos fiéis, mas sim 
também os elementos que en
tram na composição da , dou
trina e do culto.

De um trabalho para outro 
de Thales de Azevedo, nota-se 
assim uma definição cada vez 
mais clara e um refinamento ca
da vez maior na composição de 
suas categorias, isto é, um ama
durecimento também em pro
gresso a respeito do problema, 
para o qual concorre a expe
riência de pesquisa, sem cessar 
em aumento, do autor. Embora 
não tenha êle dado ainda o ba
lanço final de suas tentativas, 
apresentamos nós o que se po
deria chamar de quadro atual 
das categorias dispersas em seus 
vários artigos. A tipologia seria 
a seguinte:

— Catolicismo oficial, que se 
exprime através de compor
tamentos como a frequência 
regular à missa e aos sacra

mentos, a obediência à hie
rarquia eclesiástica;

— Catolicismo cultural, de in
diferentes e incréus, que no 
entanto foram educados no 
clima religioso nacional ca
tólico;

— Catolicismo popular, cujas 
práticas são o culto dos san
tos, largamente doméstico, as 
novenas e as rezas em co
mum, as peregrinações aos 
santuários, as promessas, etc., 
sem que tudo isto seja acom
panhado de frequência aos 
sacramentos nem de obe
diência à hierarquia;

— Catolicismo misturado com 
magia e crenças indígenas, 
existente principalmente na 
Amazônia;

— Catolicismo associado aos 
cultos africanos, predominan
te nos grandes centros urba
nos e nas velhas áreas cana- 
vieiras ou cafeeiras;

— Catolicismo reunido ao Espi
ritismo, que vem se difun
dindo cada vez mais nos cen
tros urbanos;

— Catolicismo em sincretismo 
ao mesmo tempo com o Espi
ritismo e com os cultos afri
canos, formando a religião de 
umbanda, também em expan
são em centros urbanos.

Sete tipos de Catolicismo, que 
formariam o quadro da diver
sidade atual dessa religião en
tre nós. A êle teríamos apenas 
que acrescentar um nôvo tipo 
sincrético, em vias de formação 
no sul do País, resultante da 
associação com religiões orien
tais como o Budismo e o Xinto-
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ísmo e como consequência da 
aculturação de imigrantes ja
poneses (lô). Levantamento mi
nucioso das variações do Cato
licismo entre nós, o trabalho de 
Thales de Azevedo é indispen
sável como base para trabalhos 
posteriores.

que possamos melhor compreen
der o presente.

Os problemas sociológicos 
brasileiros se definem, duran
te o Brasil-Colônia e o Brasil- 
Império em sua fase inicial, não 
sòmente em função de grupos 
e de camadas sociais, mas tam
bém consoante as regiões. A 
geografia e seus condicionamen
tos, cada vez mais importantes 
quanto mais passamos de socie
dades ditas “civilizadas" para 
sociedades menos complexas, 
ainda está hoje muito presente 
entre nós, mostrando as defi
ciências de nossa urbanização re
cente; que não se dirá quando, 
em vez de tratar do Brasil atual, 
nos voltamos para o passado? 
Assim, antes de falar em gru
pos e camadas sociais, será pre
ciso verificar se nas diversas re
giões do País terá existido um 
mesmo tipo homogéneo de re
ligião. Quando se fala em loca
lização geográfica, mais valeria 
dizer “tipo de produção domi
nante”; se a localização geográ
fica os condicionou, no Brasil- 
Colônia e início do Brasil-Im
pério, os tipos de produção, 
por sua vez, condicionaram o 
aparecimento de estruturas sócio- 
econômicas diversas, que coexis
tiram dentro da sociedade global 
formada pelo País. Quando, pois, 
falamos em problemas regio
nais, está subentendida a dife
renciação de estruturas sócio- 
econômicas.

O Brasil herdou o Catolicis
mo português. Ao tempo da 
descoberta, já em Portugal exis
tiam distintos dois tipos de Ca
tolicismo, — como aliás em tô-

TTPOLOGIA E HIPÓTESES DES
CRITIVAS

Seguindo o caminho do pen
samento de Thales de Azevedo, 
toma-se conhecimento das difi
culdades do trabalho que tan
to o atrai; sua tipologia tem co
mo fundamento ao mesmo tem
po uma sensibilidade aos pro
blemas e uma experiência pes
soal larga, como se verifica des
de seu primeiro artigo (1953), 
e uma erudição vasta sôbre es
tudos brasileiros gerais e espe
cíficos, revelada em tôdas as 
suas publicações, sobretudo nu
ma de suas contribuições recen
tes (1963). A validade de sua 
construção deve, porém, ser tes
tada através de uma verifica
ção de quais os grupos sociais 
que servem de suporte aos tipos 
que o autor encontrou; sem 
grupos sociais que se entreguem 
às práticas dos cultos, os tipos 
criados não passarão do “jôgo 
intelectual" de que fala Max 
Weber(20) . Tentaremos uma 
primeira avaliação, escolhendo 
para tal a situação brasileira no 
passado, com a qual estamos 
mais familiarizados; outra ra
zão de pesquisarmos o passado 
é a noção de que seu conheci
mento é imprescindível para
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da a Europa Medieval. Daniel 
Rops os define para a Europa 
como um Catolicismo oficial, 
tendendo para um ideal espiri
tual; e um Catolicismo popular 
de caráter sobretudo utilitário, 
em -que os fiéis rogavam aos 
santos “não apenas que fossem 
os intercessores junto ao Todo- 
Poderoso, como também que os 
auxiliassem da forma a mais 
concreta: desde a irrigação dos 
campos pelas chuvas, até o bom 
sucesso nos partos difíceis” (21) . 
Embora Daniel Rops se refira 
principalmente à França, os dois 
tipos de Catolicismo medieval 
eram também encontrados na 
Península Ibérica, e dela passa
ram ao Brasil. Temos então 
desde o início cTa colonização a 
dicotomia Catolicismo oficial e 
Catolicismo popular, a que se 
refere Thales de Azevedo em 
seus trabalhos, com relação à 
atualidade.

Roger Bastide, numa de suas 
obras, nota que no período co
lonial os dois Catolicismos se 
achavam, entre nós, ligados a 
grupos sociais diversos, e distin
gue o Catolicismo doméstico 
dos chefes de família e o Ca
tolicismo mais Romano, mais 
universalista, das ordens reli
giosas, principalmente dos je
suítas (22) . O Catolicismo do
méstico corresponderia ao Ca
tolicismo popular, de que fala 
Thales de Azevedo; o Catoli
cismo universalista dos jesuítas 
seria correspondente ao Catoli
cismo oficial. Esta descrição re
trata o que houve nos primei
ros anos de desenvolvimento do 
País, quando aqui não existia

senão uma produção, a açuca
reira; porém, assim que o qua
dro económico foi se compli
cando, os tipos de Catolicismo 
se diversificaram. As condições 
do País sendo inteiramente di
ferentes das de Portugal, os Ca
tolicismos evoluíram de modo 
diverso, conforme entraram em 
contacto com as religiões nati
vas, com os cultos africanos, ou 
conforme se mantiveram isola
dos de contactos com elementos 
religiosos de outra proveniên
cia. Localizaram-se também em 
áreas geográficas diferentes: na 
Amazônia, a conjugação com 
crenças nativas; na região das 
monoculturas, por tôda a parte 
onde a condensação de escravos 
se processou, a. interpenetração 
entre Catolicismo e cultos afri
canos; e um Catolicismo popu
lar mais “puro” nas zonas cha
madas de sertão (23), em que se 
implantaram seja a pecuária ex
tensiva, seja a pequena agricul
tura de subsistência.

As zonas de monocultura se 
caracterizaram por uma estru
tura social formada de um 
agregado de grandes proprieda
des rurais, que interiormente 
eram pequenos mundos. Nelas, 
a hierarquia social era nítida: 
havia na parte superior o gru
po dominante dos senhores-de- 
-engenho, dos plantadores, com 
suas famílias; uma camada in
termediária de assalariados, de 
agregados, de afilhados, todos 
êles homens livres, que traba
lhavam ou estavam ligados por 
variados laços à camada supe
rior, formando-lhe a cliente
la (24) ; finalmente, a camada dos
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escravos, subdividida em duas — 
a dos escravos domésticos e a 
verdadeiramente inferior dos 
escravos do eito. Nestas gran
des propriedades encontrava-se 
em geral um vigário, ligado aos 
senhores e plantadores, o qual 
representava e transmitia o Ca
tolicismo oficial. O mesmo cul
to era comum a todos, porém 
eram mais atingidos pela pre
gação, e portanto mais de perto 
instruídos nas verdades religio
sas segundo a ortodoxia, os in
tegrantes da camada superior. A 
camada inferior dos escravos do 
eito conservava com certo vi
gor suas crenças e cultos afri
canos, misturando-os ao Cato
licismo que lhes era imposto de 
cima para baixo. No entanto, 
devido às relações sociais vigen
tes na propriedade, paternalistas 
te dliretas, através das ligações 
estreitas estabelecidas os senho
res e os escravos domésticos, en
tre êstes e os escravos do eito, 
a religião africana se infiltrava 
e chegava até às camadas su
periores. Não havia assim di
cotomia entre Catolicismo ofi
cial e religiões africanas; a in
terpenetração dos cultos no en
tanto era mais ou menos inten
sa conforme se tratava das ca
madas superiores ou das inferio
res, predominando os elementos 
africanos na base e dominando 
os elementos do Catolicismo 
oficial na cúpula.

A associação dos dois cultos já 
foi profundamente analisada 
por vários autores, porém antes 
de um ponto-de-vista da An
tropologia Cultural do que prò- 
priamente sociológico. Quere -
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mos apenas mostrar aqui que se 
trata de uma forma de asso
ciação específica das zonas de 
monocultura e de grandes plan
tações, nas quais se formou, 
apresentando diferenças claras 
e visíveis na quantidade de ele
mentos de uma outra prove
niência, conforme se trate da 
camada superior ou da camada 
inferior. A função desta inter
penetração era ao mesmo tempo 
diferen dadora e integradora, 
por estranho que possa parecer 
associarmos dois processos opos
tos como existindo numa mes
ma realidade. A ambiguidade 
era, porém, real. Os senhores 
não queriam ser confundidos 
com os escravos, e, para tal, fa
voreciam de certo modo a con
servação por êstes de traços de 
sua cultura africana que bem os 
diferenciassem dos brancos; mas, 
ao mesmo tempo, temiam a for
mação de uma consciência afri
cana e escrava, apelando para a 
conversão ao Catolicismo como 
um meio de ^apagá-la. No en
tanto, em contacto estreito com 
os escravos, iam insensivelmen
te absorvendo também elemen
tos africanos, que despreocupa- 
damente incorporavam às suas 
crenças. Os escravos, por sua 
vez, numa tentativa para se 
igualar aos brancos, aceitavam 
o Catolicismo, religião da cama
da dominante; porém não per
diam também seu apêgo aos mo
res e crenças que lhes eram pró
prios, que serviam por outro 
lado como um sinal distintivo 
de rebelião contra sua posição 
de inferioridade.



A camada intermediária tem 
sido muito pouco estudada en
tre nós; não há trabalhos que 
permitam descrever seu com
portamento religioso. De acor
do, porém, com seu status de 
camada mediana; devido ao des
prestígio ligado à condição es
crava, é lícito supor que envi
dassem grandes esforços para 
acentuar tudo quanto a dife
renciasse desta. É possível que 
nesta camada intermediária se 
localizasse o fulcro da reação 
contra os cultos africanos e de 
sua recusa a eles; mantendo-se 
então ali um Catolicismo popu
lar muito menos infiltrado de 
elementos exteriores do que na 
própria camada superior. É 
nossa hipótese, oriunda muito 
mais do conhecimento que se 
tem hoje do comportamento 
das camadas sociais intermediá
rias, do que de dados colhidos, 
— hipótese que precisa ser ve
rificada por meio de pesquisa. 
Cremos que seria antes um Ca
tolicismo popular do que oficial, 
pois êste era muito pouco en
contrado nesse período mesmoi 
no grupo superior.

Nas cidades portuárias e 
administrativas ligadas às zonas 
de monocultura, a hierarquia 
sócio-econômica foi menos mar
cada do que no interior das 
grandes propriedades. Faltavam 
aqui os habitantes pertencentes 
às camadas superiores, que em 
sua grande maioria moravam 
nas propriedades e só esporà- 
dicamente vinham às cidades. 
A diferenciação se dava entre 
homens livres de situação mo
desta e escravos, não existindo

entre êstes últimos a grande se
paração entre domésticos e es
cravos do eito, que cindia em 
duas partes o conjunto de es
cravos das propriedades agríco- 
colas. A população como um to
do formava, assim, um conjun
to, dividido em duas camadas, 
mais ou menos homogéneo no 
interior de cada uma, muito em
bora entre os homens livres 
houvesse algumas variações de 
fortuna. Pequenos funcionários, 
artífices, pequenos comercian
tes, aventureiros e recém-chega
dos, compunham esta camada. 
A massa escrava pôde reorga
nizar seus cultos, como mos
tra Roger Bastide 
obras (25), e conservá-los em es
tado de relativa pureza, por de
trás da máscara de um Catoli
cismo imposto. Por outro lado, 
o Catolicismo oficial estava de
vida e fortemente representado 
nas cidades, pois ali tinham se
de as várias ordens, ali eram 
mantidos os colégios. Mas o po
vo, conquanto frequentasse as 
igrejas e ouvisse os sermões, 
conservava seu catolicismo po
pular luso, às vêzes permeado de 
alguns elementos africanos, e 
organizava suas confrarias, tan
to quanto possível independen
tes da ingerência da hierarquia 
eclesiástica.

A situação dêstes três conjun
tos — ordens religiosas, confra
rias, cultos 'negros, — parecia 
ser de paralelismo opondo-se 
umas as outras no seu afã de so
brevivência. A luta mais visí
vel é entre o Catolicismo oficial 
e o popular, o primeiro tentando 
desenraizar o segundo, êste re-

em suas
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viciando a fim de persistir e, re
velando-se nas disputas entre o 
clero regular e as confrarias, en
tre festeiros e vigários por oca
sião das solenidades religiosas, 
etc. Mais surda, a luta entre 
Catolicismo e cultos africanos 
também existia, porém, sob a 
fachada de uma acomodação que 
não deixava de promover seus 
efeitos sob a forma de proces
sos de sincretismo, que surgiam 
tanto numa quanto noutra das 
religiões. O Catolicismo oficial 
tendeu assim a ser mais “puro” 
nas cidades do que nas grandes 
propriedades das zonas de mo
nocultura, pois nas primeiras 
estava mais vigiado pela hierar
quia eclesiástica; mas a camada 
inferior dos escravos também 
operava por fazer continuar ali, 
com vigor, os cultos africanos, 
que também persistiram mais 
“puros”. Entre uma e outra 
corrente, parece ter se visto de- 
savantajado o Catolicismo po
pular, que tende paulatinamen
te a se diluir, pressionado de 
um lado pelo Catolicismo oficial 
que ganhava terreno, e de ou
tro lado pelos cultos negros e 
sincréticos, que se infiltravam 
também nas camadas dos bran
cos pobres. Com relação ao Ca
tolicismo popular, o processo é. 
pois, inverso.

Na região das minas, onde as 
cidades foram surgindo sem que 
tivessem a contrapartida de um 
meio rural desenvolvido, a ex
pansão de um meio urbano não 
apoiado numa base agrária 
conveniente teve resultados in
teressantes. Ali a administração 
pública avultou e tentou con-
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trolar uma população formada 
predominantemente de novos- 
ricos, de aventureiros, de re
cém-chegados do Reino e de ou
tros pontos do País, — elemen
tos de difícil governo e contro
le. Tem lugar então o desen
volvimento das confrarias reli
giosas; existiram também nas 
cidades portuárias e administra
tivas, porém os habitantes des
tes centros urbanos não eram 
pròpriamente rico se -as Con
frarias não se multiplicaram co
mo na região mineradora. A 
fortuna foi o elemento de base 
da sociedade urbana desta re
gião, e a competição económica 
a mais desenfreada ali reinou, 
— que nas zonas de monocultu
ra ficou retida nas malhas das 
grandes fazendas, e operando 
dentro dos grandes complexos 
familiares. As confrarias reli
giosas, na região das minas, ser
viram para canalizar esta com
petição, impedindo que se per
desse no mais desbragado indi
vidualismo e fomentasse a ano- 
mia. Graças a elas, formaram- 
se núcleos urbanos estáveis^ de
fendidos de rivalidades dema
siadas entre os felizes possuido
res de opulentas jazidas.

As confrarias não se dividiram 
apenas de acordo com camadas 
sociais e profissões, mas expri
miram também as diversidades 
étnicas: brancos, mulatos, negros 
tiveram confrarias diferentes, 
formando-se nas cidades uma 
rêde complexa de grupos reli
giosos. As despesas suntuárias 
que, em tal sociedade, serviam 
de fundamento para a aquisi
ção de prestígio, tornaram-se



muito mais importantes ao ní
vel das confrarias do que ao ní
vel individual, o que equivale 
a dizer que foram canalizadas 
do segundo para o primeiro ní
vel. Construir igrejas de acor
do com “riscos” originais, rica
mente decoradas em seu inte
rior, foi o modo encontrado 
para exprimir a competição en
tre as confrarias; as procissões 
foram também ocasiões de fun
das disputas ostentatórias (20) .

Todavia, a composição da re
ligião pròpriamente não variou; 
nestas cidades, Catolicismo ofi
cial e Catolicismo popular de 
origem ibérica foram dominan
tes, parecendo coexistir de ma
neira semelhante ao que se 
observava nas cidades do Rei
no. Como nas cidades portuá
rias, as confrarias em geral se 
opuseram ao Catolicismo oficial; 
diretórios eleitos entre seus 
membros manifestaram indepen
dência com relação à hierarquia 
eclesiástica, chegando a travar 
luta tôdas as vezes que esta pre
tendeu impor-lhes modelos mais 
ortodoxos. Assim as confrarias, 
inconscientemente embora, pa
reciam sempre servir de apoio 
ao Catolicismo popular. O que 
aconteceu aos cultos africanos 
nessas cidades? Não temos in
formações a respeito; a falta de 
informações, indicativa de fra
queza dos mesmos, é sintoma de 
que não teriam vicejado com su
ficiente fôrça para serem regis
trados com frequência nos do
cumentos da época a ponto de 
chamarem a atenção dos histo
riadores. Todavia, nada pode
mos conjecturar a respeito. É

possível que a trama vigorosa 
das confrarias, impondo-se tam
bém aos escravos e fornecendo- 
-lhes uma estrutura religiosa re
lativamente firme, com canais 
internos de acensão social; fa
zendo-lhes encontrar um en
quadramento mais definido e 
coerente no conjunto urbano, ti
vesse diluido os cultos africa
nos. Ou a estrutura administra
tiva, a vigilância do govêrno e 
sua polícia, muito mais vigoro
sos nas cidades da região das mi
nas, tivessem possibilitado con
tra êles uma ação repressiva 
mais poderosa do que nas cida
des administrativas e portuá
rias, de estrutura administrati
va bastante frouxa e de ativida
de policial pouco marcada.

Assim, apresentavam-se as ci
dades da região mineradora 
muito mais homogéneas do pon- 
to-de-vista religioso do que 
suas congéneres ligadas à mono
cultura. A maior riqueza das 
cidades da região das minas, — 
em contraste com estas últimas 
que eram cidades pobres, — se 
refletia no maior poder das 
múltiplas confrarias diminuin
do a influência do Catolicismo 
oficial. A competição e segrega
ção resultantes da divisão em 
confrarias, que representavam 
etnias, ofícios, níveis de fortu
na, condição livre ou escrava, de 
variado tipo, pareciam dever 
acentuar estas diferenças levan
do os grupos quase à luta. Mas 
êste aspecto de contenda pare
ce ter sido bastante superficial. 
A aparente disputa exacerbada 
cobria uma forma cie integração 
peculiar àquelas cidades, que se
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fazia através e por meio de opo
sições dos citados grupos; e estes 
grupos, como já se disse, anula
vam os efeitos nocivos de um 
excessivo desenvolvimento de 
individualismo, canalizando as 
lutas para a área da ostentação 
religiosa. Afinal de contas o 
Catolicismo era pràticamente 
um só, — o Catolicismo popu
lar, — e se superficialmente as 
confrarias se degladiavam, na 
verdade não encontravam na re
ligião elementos divergentes a 
que se apegassem para realmen
te diferir. Nas cidades minera- 
doras, a função profunda das 
confrarias parece então ter sido 
a de ligar, dentro da mesma fé, 
a complexidade de grupos e de 
conjuntos heterogéneos de po
pulação, que sem ela se teria 
perdido em inúmeros conflitos. 
A fraqueza dos cultos africanos 
contribuiu para a maior homo
geneidade religiosa. E como a 
predominância era do Catolicis
mo popular, êste teve condições 
de se perpetuar muito mais, em 
tôdas as camadas sociais, consti
tuindo uma das características 
da região.

Nas zonas de criação e de pe
quena agricultura de subsistên
cia, a estrutura social se apre
sentou muito mais fluida e ho
mogénea sem as diferenças hie
rárquicas internas das grandes 
propriedades monocultoras e 
dos centros urbanos, nem suas 
diversidades étnicas e profissio
nais. Os escravos foram pouco 
numerosos nestas zonas; não 
eram necessários para o cuida
do com os animais, e não eram 
accessíveis aos pequenos lavra-
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dores, que não dispunham de 
meios pecuniários para adqui- 
ri-los. Tratava-se de zonas po
bres; a pecuária nunca deu os 
lucros das grandes monocultu
ras, impondo então aos criado
res um gênero de vida sóbrio e 
mesmo rústico. Assim, nas re
giões em que houve associados 
criadores e pequena agricultura, 
o desnível económico entre uns 
e outros não foi de molde a se
pará-los radicalmente. A dife
renciação social se fêz predomi
nantemente entre grupos de fa
mílias, no interior dos quais não 
se notava a hierarquia sócio- 
-econômica marcada que existia 
dentro das propriedades mono
cultoras; a solidariedade fami
liar, excepcionalmente intensa, 
amenizava e mesmo apagava di
vergências internas por acaso 
trazidas pelas diferenças eco
nómicas. Nas zonas em que só 
existiu agricultura de subsistên
cia — menos ricas ainda do que 
as de pecuária, — a homogenei
dade estrutural foi total, poden- 
do-se falar em estrutura iguali
tária no interior dos grupos de 
vizinhança, que eram os grupos 
por excelência destas regiões.

Característica destas áreas foi 
a falta de padres, por um lado; 
por outro lado, provirem os ha
bitantes em geral de camadas 
populares portuguêsas; os que 
já vinham abastados de Portu
gal, ou com algum capital, ins
talavam-se monocultores pois 
possuíam recursos para adqui
rir escravos; ficavam criação e 
pequena agricultura para os co
lonos pobres. Ora, era êste tipo 
de população que, em Portu-



gal, constituía o suporte do Ca
tolicismo popular. Por isso pô
de ali a religião ibérica das ca
madas inferiores se implantar e 
vicejar nas zonas de pecuária e 
agricultura de subsistência, sem 
ser contrariada por outros tipos 
de Catolicismo, ou por cultos de 
origem diversa; constantemente 
revigorada pela chegada de no
vos colonos não se desvirtuou 
sobremaneira. O Catolicismo 
popular desabrochou e se ex
pandiu pois nestas áreas. Po
rém devido a um relativo iso
lamento com relação a outras 
fontes religiosas, evoluiu por 
assim dizer sôbre si mesmo, e 
foi pouco a pouco se diferen
ciando nalguns pontos de seu ir
mão mais velho ibérico (27) .

Assim, por exemplo, enquanto 
em Portugal párocos e vigários 
nas aldeias representavam a re
ligião oficial, nas regiões de pe
cuária e de pequena agricultu
ra de subsistência se criaram es
pontaneamente agentes do culto 
que os pudessem substituir, en
carregando-se de orientar as ce
rimonias e de transmitir conhe
cimentos religiosos; trata-se de 
leigos que ou eram mais versa
dos na religião popular, ou mos
travam decidido pendor para as 
funções religiosas, a elas dedi
cando espontâneamente sua 
existência. “Beatos” no norte do 
País, “monges” no sul, assim se 
chamaram os indivíduos que ti
nham abandonado tôdas as ati
vidades profanas pelas religio
sas; capelães, rezadores, “puxa
dores de novena” eram aquêles 
que, tendo um bom conhecimen
to dos rituais, agiam em deter

minados momentos litúrgicos 
apenas, mas não consagravam 
toda a sua vida a tais funções. 
Os conhecimentos de que tais 
indivíduos eram portadores, alia
dos à sua maior ou menor ima
ginação criadora, foram elemen
tos que agiram tanto na conti
nuidade dos traços religiosos 
vindos do Reino, quanto em sua 
modificação; esta, porém, não foi 
tão grande que tornasse dife
rentes as zonas do ponto-de- 
-vista de culto e crença, muito 
pelo contrário (2S), a homoge
neidade entre zonas separadas 
por grandes distâncias e dota
das de parcos meios de comu
nicação foi notável.

A fluidez da estrutura e or
ganização dos grupos, nestas re
giões, dentro dos quais não ha
via distâncias sociais marcadas, 
todos êles uniformes na sua com
posição interna e posições so
ciais, é paralela à fluidez da es
trutura religiosa, à qual falta
va o fator primordial de estru
turação, isto é, a existência in 
loco de representantes da hie
rarquia eclesiástica; assim não 
vicejou nessas áreas o Catolicis
mo oficial. Por outro lado, a 
falta de escravos impedia a im
plantação de cultos africanos. O 
Catolicismo popular, sem in
fluências estranhas, conservou- 
-se muito mais próximo do Ca
tolicismo popular português. 
E, como aquelas áreas geográfi
cas eram também áreas de êxo
do para as concentrações ur
banas, alimentaram nestas um 
Catolicismo popular já reinter- 
pretado e vivido em têrmos bra
sileiros. As zonas de pecuária e
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de pequena agricultura de sub
sistência se constituíram em de
pósito e reservatório de elemen
tos religiosos tradicionais e ar
caicos portuguêses e brasileiros. 
Não havendo heterogeneidade 
nem sócio-econômica, nem reli
giosa, não teve a religião nes
tas áreas nenhum papel dife- 
renciador; pelo contrário, sua 
função foi básica e predominan
temente uma função integrado
ra, servindo para dar um pouco 
mais de consistência à fluidez 
dos grupos, uma vez que lhes 
impunha a total uniformidade 
de crenças, de culto e de ri
tual.

ra se fazia com o Catolicismo 
oficial e era espontânea. Mas se 
uma certa interpenetração pa
rece ter-se dado nas aldeias je
suítas, promovendo até o apa
recimento de novos cultos com 
elementos de ambas as religiões, 
— as famosas Santidades (30), — 
desapareceram sem deixar ves
tígios quando a população bran
ca se tornou predominante tan
to do ponto-de-vista cultural, 
quanto também e principalmen
te do ponto-de-vista quantita
tivo.

A fácil incorporação dos mes
tiços e caboclos entre os bran
cos da camada superior incre
mentou extraordinariamente, de 
um lado, o aumento demográ
fico e, de outro lado', a perda de 
elementos culturais indígenas. 
Sendo os brancos o grupo do
minante, os filhos mestiços bus
cavam se identificar antes com a 
cultura dos pais do que com a 
cultura considerada inferior das 
mães. Por outro lado, desde que 
terminou o sistema de relações 
de aliança entre portuguêses e 
indígenas, reinante nos primei
ros tempos, e os índios foram 
sendo transformados em escra
vos, a fuga para as florestas se 
intensificou, determinando as 
famosas entradas para os lon
gínquos sertões a fim de que os 
colonos pudessem se abastecer de 
mão-de-obra sem recorrer aos 
africanos, muito caros. Porém, 
a iniciativa das entradas não se 
revelou muito vantajosa, sendo 
pouco a pouco abandonada. 
Assim, o contingente de práti
cas e crenças indígenas, que pa
recia dever formar uma parte

Com relação ao Catolicismo 
misturado às crenças aboríge
nes, as referências que possuí
mos ou são muito antigas, dos 
primeiros tempos da coloniza
ção, ou são mais recentes, a 
partir da segunda metade do 
séc. XIX e neste caso localiza
das numa região, a Amazônia. 
Na primeira fase citada, a acul
turação foi em grande parte ini
ciada e fomentada pelos sacer
dotes católicos, especialmente 
os jesuítas. Em seu afã de con
verter os pagãos, atraindo-os ao 
mesmo tempo para a nova re
ligião, foi norma conservarem 
tanto quanto possível elemen
tos aborígenes, procurando até 
mesmo tradução para a termi
nologia do culto católico em 
língua indígena . Temos en
tão um sincretismo que se pro
cessa entre o Catolicismo oficial 
e as crenças indígenas, mas sin
cretismo dirigido, ao contrário 
do que se observou com os cul
tos africanos, em que a mistu-
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importante de um culto híbrido,! 
católico e indígena ao mesmo 
tempo, foi aos poucos desapa
recendo sem deixar vestígios 
importantes. Onde perdurou 
foi na Amazônia, mas mistu
rado com o Catolicismo popu
lar; porém os estudos ali efetua
dos, muito mais recentes, não 
dizem respeito à época de que 
nos ocupamos (31).

Podemos dizer então que, ten
do havido certo sincretismo do 
Catolicismo oficial com crenças 
indígenas no início da coloniza
ção, não vingou êle a ponto de 
influenciar sobremaneira quer o 
Catolicismo oficial, quer o po
pular (exceção feita da Ama
zônia) , nem a ponto de for
mar religiões novas. Acredi
tamos que a posição social 
privilegiada dos mestiços, que 
eram çempre homens livres, 
quando comparada com a 
dos mulatos mesmo quando 
estes também eram livres (o que 
não era o caso, na maioria das 
vêzes), contribuiu bastante para 
que religião aborígene e Cato
licismo não se tivessem interpe
netrado, do mesmo modo como 
se deu com êste e religiões afri
canas. Hipótese que, natural
mente, terá de ser testada por 
pesquisas convenientes.

Em toda esta análise, joga
mos apenas com alguns dos ti
pos definidos por Thales de 
Azevedo: o Catolicismo oficial, 
o Catolicismo popular, o Cato
licismo híbrido de cultos negros, 
o Catolicismo mestiçado de 
crenças indígenas. Ficaram de 
fora o Catolicismo cultural, o 
Catolicismo associado ao Espi

ritismo e à umbanda. No caso 
destes dois últimos, a razão é 
óbvia: de origem mais próxi
ma de nós, não podem apare
cer quando nos referimos aos 
tempos coloniais. Quanto ao 
Catolicismo cultural dos incréus, 
não temos notícia de que exis
tisse de maneira a abranger um 
grupo definido, ou um conjun
to; teria sido próprio de uma 
ou outra personalidade apenas, 
naquele período. Numèrica- 
mente terá alguma importância 
talvez somente a partir da se
gunda metade do século XIX.

A tentativa que efetuamos de 
ligar os tipos de Catolicismo, de
finidos por Thales de Azevedo 
a partir de sua composição e do 
comportamento dos fiéis, às ca
madas e grupos sociais que exis
tiam no Brasil durante a Colónia 
e princípio do Império, mostram 
que são adequados à nossa rea
lidade nesse período. Porém, 
verifica-se também que os tipos 
não estão presentes nem em to
das as regiões sócio-econômicas, 
nem em tôdas as camadas so
ciais, nem em todos os grupos 
étnicos ao mesmo tempo. Nas 
regiões são encontrados geral
mente dois ou mais tipos, des
de que exista complexidade 
étnico-cultural e, principalmen
te, estratificação social definida. 
As únicas regiões em que há 
homogeneidade religiosa são as 
da pecuária e da agricultura de 
subsistência, em que também a 
estrutura social é a mais sim
ples, a mais fluida, a mais ho
mogénea. Havendo superposi
ção de camadas sociais ou de 
grupos étnicos, surge sempre
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uma diversificação religiosa. 
Esta nos parece, pois, direta
mente ligada à complexidade da 
estrutura social. Maneira inte
ressante de testar esta hipótese 
seria verificar se, na atualida
de, quando nossa estrutura só
cio-profissional atingiu um grau 
de complexidade inteiramente 
inexistente na época estudada, a 
diversificação religiosa teria ou 
não seguido sua heterogeneida
de crescente.

Também as relações entre os 
tipos de Catolicismo são diver
sas conforme a posição que o 
grupo ou camada ocupa na hie
rarquia social. Levantamos, as
sim, a hipótese da variação do 
Catolicismo da camada interme
diária conforme esta se encon
tre unida à camada dominante 
nas regiões de monocultura, e 
sobreposta a uma camada infe
rior de escravos muito desvalo
rizada socialmente porém nu- 
mèricamente muito forte; ou 
então se veja pressionada de um 
lado pela firme estruturação dos 
cultos africanos e de outro por 
uma presença mais compacta 
da hierarquia católica. No pri
meiro caso, a camada interme
diária reage contra os cultos 
africanos apegando-se ao Cato
licismo popular e mantendo-o; 
no segundo caso, atacada de ci
ma e de baixo, perde seu Ca
tolicismo popular a vitalidade e 
entra em diluição. O mesmo se 
poderia fazer com cada uma das 
situações analisadas; porém se
ria repetir o que atrás já des
crevemos. Tudo isto indica a 
necessidade de, ao se estudarem 
tipos de religião, verificar tam-
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bém a que camadas sociais, gru
pos étnicos ou outros estão êles 
ligados e que posição ocupam 
os crentes na estrutura social 
existente, a qual precisa então 
também ser definida. O que 
tentamos para o passado seria 
da mais alta importância que 
fôsse estendido à atualidade, pa
ra se ter uma visão mais com
pleta dos Catolicismos brasi
leiros .

PROCEDIMENTO

Num de seus trabalhos, defen
deu Thales de Azevedo a ne
cessidade de uma abordagem do 
Catolicismo brasileiro “com ên
fase em elementos qualitativos e 
tipológicos”, que “permitisse 
traçar um quadro unificado do 
Catolicismo brasileiro, distin
guindo os componentes funcio
nais dêsse complexo sociológi
co” (32) . O procedimento que 
lhe parece mais frutífero é o dos 
tipos ideais de Max Weber, pois 
alcança a “visualização do Cato
licismo brasileiro como um com
plexo empiricamente observável 
de vários Catolicismos, ou seja, 
de diversas expressões da reli
giosidade católica” (33) .

Cumpre avaliar em que medi
da a análise realizada o foi de 
acordo com os moldes propostos 
pelo mestre alemão, ou em que 
medida ficou fora deles, não 
passando da aplicação de um 
simples espírito de ordem e de 
classificação, sem operar com re
lação ao real o que Pierre Bour- 
dieu chama de ruptura, a qual 
“caracteriza o verdadeiro espí
rito científico moderno” (34) . A



ciência sociológica tradicional, 
que conserva muito de uma so
ciologia espontânea, isto é, de 
apreendido imediatamente do 
concreto ou do neal, não vai 
além dos simples levantamentos 
de dados por não possuir meios 
adequados de trabalho; assim, 
por exemplo, no caso que nos 
ocupa, a constatação de que “o 
Brasil é o maior país católico do 
mundo”; o estudo comparativo 
de estatísticas para desvendar 
qual a proporção de católicos e 
de outras religiões; as pesqui
sas para verificar nas paróquias 
quantos católicos vão à missa, 
quantos comungam, etc., etc., 
se enquadram numa sociologia 
tradicional. Não se afastam do 
real nem da linguagem comum, 
mas ao contrário professam uma 
adesão estreita ao primeiro. 
Seus resultados apenas dão uma 
idéia muito longínqua e fala
ciosa do concreto que pretendem 
refletir.

Max Weber advoga um proce
dimento de ruptura para com o 
realismo aparente desta abor
dagem, já que seus tipos ideais 
não foram feitos para repre
sentar o real, mas devem ser 
‘‘relativamente vazios de conteú
do no que diz respeito à reali
dade histórica concreta”, tendo 
“o caráter de uma utopia que é 
obtida acentuando-se pelo pen
samento determinados elementos 
da realidade” (35). O tipo ideal 
é obtido “acentuando-se unila
teralmente um ou vários pon- 
tos-de-vista e encadeando uma 
multidão de fenômenos isolada
mente dados, difusos e discre
tos, que são encontrados ora em

grande número, ora em peque
no número e mesmo algumas 
vêzes não são absolutamente en
contrados”; são êles ordenados 
“segundo os pontos-de-vista pre
cedentemente escolhidos unila
teralmente, para formar um 
quadro de pensamento homogé
neo. Em lugar algum poderá 
ser empiricamente encontrado o 
referido quadro em sua pureza 
conceituai: o quadro é uma 
utopia. O trabalho histórico te
rá por tarefa determinar em ca
da caso particular a aproxima
ção ou o afastamento da reali
dade com relação a êste qua
dro ideal”. Como exemplo de 
sua maneira de agir, diz ainda 
Max Weber que, se estivermos 
estudando a economia urbana, 
esta deve ser definida como fi
cou acima exposto e em segui
da cumpre determinar “em que 
medida será possível atribuir, 
por exemplo, no sentido con
ceituai, a qualidade de “econo
mia urbana” às condições eco
nómicas de uma cidade deter
minada” (36) .

Thales de Azevedo efetuou 
cortes na realidade católica bra
sileira, de maneira a definir di
versos tipos de Catolicismo. Os 
tipos que delineou não são en
contrados em estado de pure
za em nenhum grupo social 
brasileiro; trata-se de definições 
em que certas qualidades do 
real foram acentuadas, como de
termina Max Weber. Assim, o 
católico formal brasileiro con
serva em seu comportamento al
go do Catolicismo popular, do 
Catolicismo híbrido, de outras 
formas de Catolicismo, além de
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traços de Protestantismo e de 
outras religiões não abordadas 
neste trabalho, já que durante 
tôda a sua vida banhou numa 
atmosfera religiosa formada por 
multiplicidade cie cultos asso
ciados de diversas maneiras. Po
rém, o autor acentuou unilate
ralmente alguns dos traços do 
Catolicismo formal — conheci
mento da doutrina, frequência 
aos sacramentos, obediência à 
hierarquia, — que são ressalta
dos para que se possa distingui- 
-lo dos outros tipos. Os tipos 
criados por Thales de Azevedo 
são tipos ideais no sentido de 
que abstrações foram feitas de 
uma série de seus aspectos, con- 
servando-se aquêles considera
dos significativos para o traba
lho que o autor deseja fazer.

Procuramos, em seguida, ve
rificar qual “a aproximação ou 
o afastamento da realidade com 
relação a êste quadro ideal” (37), 
cotejando-o com a estrutura só- 
cio-econômica da sociedade bra
sileira no período Colónia e iní
cio do Império. Também o fi
zemos sem conservar a comple
xidade dos diversos aspectos 
abordados, mas abstraindo al
guns dêles para que os outros, 
aparecendo então como essen
ciais, apresentem uma relação 
causal adequada com relação à 
sua ação significativa, — para 
utilizarmos expressões weberia- 
nas, — e seja possível chegar a 
hipóteses. Assim pusemos em 
evidência, por exemplo, a situa
ção intermediária do que se po
deria chamar “camada popular”, 
comprimida entre a camada su

perior e a camada escrava, a fim 
de que, associando-a com o Ca
tolicismo próprio da mesma ca
mada, pudéssemos formular 
uma hipótese a respeito do ti
po dêste e do tipo de associa
ção que mantém com os outros. 
Permanecemos dentro da linha 
proposta por Thales de Azeve
do, — uma linha weberiana, — 
pois lidamos com grupos étni
cos, camadas sociais e estrutu
ras sócio-econômícas regionais, 
definidas pela acentuação de 
alguns de seus caracteres, como 
preconiza o sociólogo alemão, e 
sem levar em consideração a 
complexa totalidade dos mes
mos.

Citemos um trecho de Max 
Weber a fim de, pela compara
ção com as definições de Tha
les de Azevedo e nossas descri
ções, se verifique se realmente o 
mesmo procedimento foi segui
do; depois de ter definido as 
cinco grandes religiões cuja mo
ral económica vai analisar, Max 
Weber liga-as aos grupos e ca
madas sociais que agem como 
suportes: “O Confucionismo era 
a ética social de eclesiásticos 
que recebiam prebenda, -ecle
siásticos literariamente cultos e 
impregnados de racionalismo. 
Quem não pertencesse a esta ca
mada cultivada nada era. A éti
ca social religiosa (ou se qui
serem irreligiosa) dêste estrato 
influenciou o modo de vida chi
nês, ultrapassando de longe os 
limites do próprio estrato. Em 
compensação, o Hinduísmo an
tigo foi veiculado por uma cas
ta hereditária de letrados, livres
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de qualquer encargos, e desem
penhando um papel pastoral e 
ritualístico junto aos fiéis e às 
comunidades. Esta casta, que 
representava o centro fixo em 
torno do qual se articulava a 
estrutura das diversas ordens, 
marcava assim com seu caráter 
particular o sistema social .

) O Budismo foi difundi
do por monges mendigos e va
gabundos, contestatários em re
lação ao mundo e resolutamen
te contemplativos. Sòmente eles 
eram membros da comunidade 
no sentido pleno do termo, to
dos os outros eram leigos, isto 
é, inferiores do ponto-de-vista 
religioso. ( 
cio, o Islã era a religião de 
guerreiros conquistadores, ordem 
cavalheiresca de cruzados dis
ciplinados, não apresentando 
porém o ascetismo sexual de seus 
homólogos cristãos da época das 
cruzadas ( 
exílio, o Judaísmo foi a religião 
de um povo de párias burgue
ses, — veremos mais longe o sig
nificado deste último termo.

) O Cristianismo, final
mente, começou sua carreira co
mo doutrina de artezãos itine
rantes. Em todos os períodos de 
seu desenvolvimento exterior e 
interior, tanto na antiguidade 
quanto na Idade Média e no 
período do puritanismo, foi 
sempre uma religião específica- 
mente urbana e, antes de mais 
nada, burguêsa” (3S) .

Como se vê, Max Weber liga 
imediataraente o tipo de reli
gião ao grupo ou sociedade em 
que é encontrado e que lhe é

correlato. Em nosso trabalho, 
se analisou em primeiro lugar 
a tipologia de Catolicismos bra
sileiros por Thales de Azevedo 
e, em segundo lugar, foi busca
da por nós a camada social, 
grupo étnico ou região sócio- 
-yeconômica a que se ligavam 
os tipos. Houve assim dois mo
mentos do trabalho: no pri
meiro, a formação dos tipos por 
Thales de Azevedo; no segun
do, a ligação de alguns dos ti
pos às variadas estruturas só- 
cio-econômicas e étnicas do 
passado brasileiro, também ana
lisadas como abstrações. A rup- 
tura com a realidade foi então 
dupla. O fato do trabalho que 
Max Weber fizera sòzinho, se ter 
fragmentado em nosso caso en
tre duas pessoas não invalida o 
procedimento, que foi razoavel
mente seguido.

Enquanto Max Weber apre
senta o resultado acabado de 
anos de pesquisa e de análises, 
apenas efetuamos nós uma pri
meira tentativa, que pode ser 
utilizada como hipótese para 
futuras verificações. A s s i m , 
análises e comparações sucessi
vas precisarão ainda ser feitas e 
permitirão definir com clareza 
muito maior os diversos tipos de 
Catolicismo brasileiro em suas 
relações com os variados grupos, 
etnias, camadas e regiões sócio- 
-econômicas brasileiras, também 
convenientemente definidas. Só - 
assim “o dado é conquistado 
contra a ilusão do saber imedia
to”, para utilizarmos a expres
são de Pierre Bourdieu (30), — 
o saber imediato sendo consti-

(

) Em seu iní-

) A partir do

(
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tuído pelas afirmações do tipo 
"Brasil maior país católico do 
mundo”, e pelas constatações 
ingênuamente buscadas nos da
dos estatísticos, como já disse
mos atrás.

Poder-se-á perguntar ise a 
construção cada vez mais refina
da de tipos ideais não redun
daria finalmente em simples jô- 
go intelectual, pois abstrações as 
mais diversas podem ser efetua
das para sua criação. Com isto 
também se preocupou Max We- 
ber, observando que "não se po
de jamais decidir a priori se se 
trata de um puro jôgo intelec
tual ou de uma construção de 
conceitos fecunda para a ciên
cia. Aí também não há outro 
critério de avaliação do que o 
conhecimento eficiente das re
lações entre os fenômenos con
cretos da cultura, de seu condi
cionalmente causal e de seu 
significado. Por conseguinte, a 
construção de tipos ideais abs
tratos não entra em linha de 
conta como finalidade, e sim 
unicamente como meio de se al
cançar o conhecimento” (40) .

Nossa tentativa de aproximar 
os tipos ideais do Catolicismo 
brasileiro, construídos por Tha- 
les de Azevedo, de um quadro 
da realidade brasileira no perío
do Colónia e início do Império 
vale como uma primeira verifi
cação de que não se tratou de 
simples jôgo intelectual para o 
autor, e sim de criação fecunda 
de conceitos apropriados ao ti
po de realidade, tanto religio
sa, quanto sócio-económica e 

étnica, que desejávamos compre
ender.

Da análise até aqui efetuada, 
resultou um quadro muito mais 
complexo do que o imediata
mente colhido pela percepção, 
pela vivência ou pelas simples 
indagações estatísticas. Os Cato
licismos delineados não são di
ferentes apenas na composição 
e na qualidade de seus elemen
tos, ou no comportamento dos 
fiéis. São diferentes também, — 
e principalmente, 
prenderem a subsociedades re
gionais diversas, a camadas e 
grupos sociais diferentes, expri
mindo diversos tipos de religio
sidade, mantendo entre si re
lações diversas, 
ção, interpenetração, paralelis
mo, oposição, — e engajados em 
processos diferentes, — sincre- 
tismo, desaparecimento, conser
vação .

Ressaltamos que, para expli
car o que foi feito e que lugar 
este trabalho ocupa no quadro 
da sociologia atual, falamos em 
‘ procedimento” e não em “meto
dologia”. A utilização da metodo
logia weberiana implicaria nu
ma prévia análise sociológica e 
filosófica do pensamento do au
tor, numa caracterização de seus 
pontos-de-vista básicos, que não 
cabem no âmbito dêste traba
lho. O “procedimento” se situa 
não ao nível das indagações teó
ricas e da crítica de princípios, 
mas ao nível da apreensão e da 
análise científica de determina
do objeto, mostrando os passos 
a serem seguidos para efetuá- 
-las. Foi o que fizemos. Nosso 
método não é o weberiano, já 
que buscamos, em nossos tra-

por se

juxtaposi-
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balhos sociológicos, algo mais do alemão não impede que utilize- 
que simplesmente a compreen- mos o mesmo procedimento de 
são do real; porém o fato de não análise por êle criado para o 
seguirmos o método do sociólogo estudo da realidade social.

MARIA ISAURA PEREIRA DE QUEIROZ
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