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RESUMO 
 
  A força da devoção, vivida na fronteira entre o catolicismo tradicional popular e as 
CEBs, dentro da pluralidade de formas do catolicismo brasileiro, é o foco deste estudo. A 
pesquisa empírica delimita-se em algumas redes de CEBs brasileiras, situadas no Estado de 
São Paulo. O ponto de partida foi uma suspeita de que, pela necessidade de tornar plausíveis 
certas situações existenciais, muitos membros de CEBs preservariam fragmentos da antiga 
devoção, num paralelismo com a teologia da libertação. Indagava-se, de início, das 
possibilidades desta teologia resgatar e ressignificar, dentro da sua coerência racional, esses 
fragmentos de crenças e rituais tradicionais. 
Nas CEBs persiste um continuum devocional, desde o catolicismo tradicional popular. 
Esse continuum transmite-se de geração a geração, de maneira seletiva e recriativa; passa por 
rearranjos, traduções, ressignificações e constante reelaboração de imagens e conceitos. Os 
sujeitos preservam valores religiosos tradicionais, a sacralidade das imagens e a teia complexa 
de relações com as santas e os santos, valendo-se de recursos culturais do universo popular, 
como indeterminação, ambigüidade e ambivalência. A devoção a Nossa Senhora, 
ressignificada no compromisso com a práxis de transformação da sociedade, guarda o espaço 
mítico de intimidade com a “Grande Mãe”, misericordiosa, compassiva e quase-deusa, a par 
com Deus Pai. 
A forma de inteligibilidade destes sujeitos está mais situada no “pensamento 
concreto”, que se compõe e recompõe através da bricolagem. 
A constatação de que o continuum devocional preserva o seu núcleo de sentido, no 
qual as novas atitudes encontram um alimento vital, fez a pergunta inverter-se: Qual é a força 
das CEBs, a partir desse núcleo de sentido que preserva o universo mítico, a ordem cósmica 
sagrada e as intervenções dinamizadoras dos santos? São os próprios membros de CEBs que, 
no interior da cultura popular brasileira, enquanto sujeitos sociais e sujeitos eclesiais, 
apropriam-se de fragmentos “libertários”, da teologia da libertação e dos projetos de nova 
sociedade defendidos pelos movimentos sociais, e os ressignificam. Espaço mítico e realidade 
histórica complementam-se, abrindo novas perspectivas frente às problemáticas 
contemporâneas, no encontro entre tradição e modernidade. 
 
Palavras-chaves:  CEBs, devoção tradicional, internalização, cultura popular 
brasileira, realidade histórica. 




ABSTRACT 
 
  The force of devotion lived on the dividing line between traditional and popular 
catholicism and basic christian communities (CEBs), within the plurality of the different 
forms of brazilian catholicism is the central point of this study. The empirical research limits 
itself to some networks of brazilian CEBs in the state of São Paulo. The starting point was a 
suspicion that allowing for the necessity to make credible certain existential situations, many 
of the members of the CEBs would preserve fragments of the old devotions in a parallelism 
with the theology of liberation. One questions the possibilities of this theology recovering and 
resignifying in its rational coherency, these fragments of belief and traditional rituals. 
  In the CEBs persists a devotional continuum  from early popular traditional 
catholicism. This continuum transmits itself from generation to generation, in a selective and 
recreative manner through rearrangements, translations, resignifications and constant 
reelaborations of images and concepts. The subjects preserve traditional religious values, the 
sacredness of images and a complex web of relations with the saints, crediting them with 
cultural recourses of the popular universe such as indetermination, ambiguity and 
ambivalence. The devotion to the Virgin Mary, resignified in the obligation with the praxis of 
the transformation of society, guards the mythical space of intimacy with the “Great Mother”, 
clement, compassionate, and almost goddess, in equality with God the Father. 
  The form of intelligibility of these subjects is more situated in “concrete thoughts” that 
are made up and remade through bricolage. 
  The evidence that the devotional continuum preserves the central part of it’s meaning, 
wherein the new attitudes encounter vital nourishment, turns the question in reverse: What is 
the force of the CEBs, looking from the central part of it’s meaning, that preserve the 
mythical universe, the sacred cosmic order and the dynamic interventions of the saints? It is 
the very members of the CEBs, from within the brazilian popular culture, while being social 
and ecclesiastical subjects, assume the fragments of being “libertarians” of the theology of 
liberation, and the projects of a new society defended by the social movements, and resignify 
them. Mythical space and historical reality are complemented, opening new perspectives 
when faced with contemporary problems in the encounter between tradition and modernity. 
 
Key words: CEBs, traditional devotion, internalization, brazilian popular culture, 
historical reality. 




RESUMEN 
Este estudio focaliza la fuerza de la devoción popular vivida desde la frontera entre el 
catolicismo tradicional popular y las comunidades eclesiales de base (CEBs), dentro de la 
pluralidad de formas del catolicismo brasileño. La pesquisa empírica se delimita a algunas 
redes de CEBs brasileñas, situadas en el Estado de São Paulo. El punto de partida fue una 
sospecha de que, por la necesidad de justificar ciertas situaciones existenciales, muchos 
miembros de las CEBs estarían preservando fragmentos de la antigua devoción popular, en un 
paralelismo con la teología de la liberación. Inicialmente se preguntaba sobre las posibilidades 
que esta teología tiene de rescatar y dar nuevo significado, dentro de su coherencia racional, a 
esos fragmentos de creencias y rituales tradicionales. 
En las CEBs persiste un continuum  devocional desde el catolicismo tradicional 
popular. Ese continuum se transmite de generación en generación, de manera selectiva y re-
creativa; pasa por reacomodaciones, traducciones, resignificaciones y por una constante 
reelaboración de imágenes y conceptos. Los sujetos preservan valores religiosos tradicionales, 
como la sacralidad de las imágenes y la compleja trama de relaciones con los santos y santas, 
valiéndose de recursos culturales del universo popular, como indeterminación, ambigüedad y  
ambivalencia. La devoción a Nuestra Señora, re-significada en el compromiso con la praxis 
de transformación de la sociedad, guarda el espacio mítico de intimidad con la “Grande 
Madre”, misericordiosa, compasiva y casi-diosa, al lado de un Dios Padre. 
La forma de inteligibilidad de estos sujetos se sitúa principalmente dentro de un 
“pensamiento concreto” que se construye e recompone a través de un bricolaje. 
  La constatación de que el continuum devocional guarda su núcleo de sentido, en el 
cual las nuevas actitudes encuentran un alimento vital, hace que la pregunta se invierta: ¿Qué 
fuerza tienen las CEBs, a partir de este núcleo central de significados que preserva el universo 
mítico, el orden cósmico sagrado y las intervenciones dinamizadoras de los santos? Los 
propios miembros de las CEBs, en el interior de la cultura popular brasileña, como sujetos 
sociales y sujetos eclesiales, se apropian de fragmentos “libertarios”, de la teología de la 
liberación y de los proyectos de una nueva sociedad promovidos por los movimientos 
sociales, dándoles un nuevo significado. Espacio mítico y realidad histórica se complementan, 
abriendo nuevas perspectivas frente a los problemas contemporáneos, en el encuentro entre 
tradición y modernidad. 
  Palabras claves: CEBs, devoción tradicional, internalización, cultura popular 
brasileña, realidad histórica. 
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APRESENTAÇÃO 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  Este estudo entra no campo da experiência cotidiana das CEBs – comunidades 
eclesiais de base - uma expressão do catolicismo que, embora quantitativamente pequena e 
relativamente recente, tem sido relevante para as pesquisas acadêmicas desde o início de sua 
história. A partir do complexo que engloba as múltiplas maneiras de ser católico no Brasil, 
detém-se na fronteira entre a forma de catolicismo tradicional popular e a teologia que embasa 
a forma de catolicismo das CEBs, para buscar ali, nos rastros da experiência vivida pelos 
membros destas comunidades, a devoção a Nossa Senhora e aos santos. Nesta situação 
específica, objetiva-se um desvendamento dos fenômenos da religião no interior da cultura 
popular brasileira. 
  O foco de interesse concentra-se num espaço marcado por certa hibridez e 
indeterminação, onde se esfumaça uma demarcação de ultrapassagem do catolicismo 
tradicional na direção do catolicismo chamado “de libertação”. Ali, um dinamismo cultural, 
que se vale da ambigüidade e que opera com “fragmentos” da tradição devota, desafia a 
maneira de intelecção predominante, iluminista-ocidental. 
  Os estudos científicos acerca das CEBs brasileiras somam um patrimônio extenso e 
importante, do qual esta pesquisa é devedora. Por outro lado, são ainda escassas as 
contribuições acadêmicas voltadas para o cotidiano e para as variações destas comunidades, 
como também para o relacionamento de seus membros com outras formas religiosas e com as 
nuances mais finas de sua inserção no contexto em que vivem
1
. 
 
 
1
 . Esta é uma preocupação de FERNANDES, Rubem César. Romarias da Paixão. Rio de Janeiro: Rocco, 1994. 
Com interesse no cotidiano, a equipe do ISER/Assessoria empreendeu, mais recentemente, uma pesquisa nos 
Estados do Rio de Janeiro e Minas Gerais. Um primeiro resultado está publicado em LESBAUPIN, Ivo, et al. O 
Cotidiano das CEBs: síntese do relatório de pesquisa. Rio de Janeiro: ISER/Assessoria, 2004. De uma forma 
geral, os estudos acerca das CEBs, das pastorais sociais e do cristianismo de libertação têm avançado em termos 
de análise social, política e econômica, mas não tanto em termos culturais, como observa HOORNAERT, 
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  Nas ciências sociais ainda permanece certa tendência a valorizar mais as leis da 
evolução e da generalização. Uma Sociologia da Religião, na perspectiva durkheimiana, teria 
que considerar os fenômenos religiosos em suas expressões coletivas, na forma padronizada 
de conduta e pensamento e na generalidade que se fixa no essencial, deixando de lado o 
fortuito, os acontecimentos individuais e acidentais. Mas, a perspectiva de Weber faz 
combinar a abordagem sociológica generalizante com as particularidades históricas, vendo a 
ação social como conduta humana dotada de sentido subjetivamente elaborado. A 
cientificidade da interpretação é garantida pelo método que, para além da pura objetividade 
dos fatos, busca um “tipo ideal”, como instrumento teórico de análise capaz de sintetizar o 
que é essencial na diversidade de fenômenos sociais
2
. 
  Segue-se aqui Ferreira de Camargo, que optou pela tradição weberiana, mas 
considerando que o terreno mutante do campo religioso brasileiro atual, inscrito nas 
contradições da sociedade capitalista contemporânea, faz superar uma visão de 
incompatibilidade entre Weber, Marx e Durkheim, a tríade que inaugurou a Sociologia da 
Religião. Aliás, o objeto em estudo chama continuamente à observação das complementações, 
intercâmbios e interpenetrações, que também incluem conflitos. 
  Porém, na mesma medida em que cresce o fascínio pela indeterminação, no ponto de 
confluência do catolicismo tradicional popular com a TdL, impõe-se a quem investiga este 
objeto a obrigação de demarcar as fronteiras entre disciplinas científicas, como alerta 
Pierucci. O próprio campo religioso contemporâneo influencia para uma “borradura” de 
fronteiras. No mundo todo, especialmente no Brasil, conflitos religiosos e conflitos entre 
religiões ocorrem de modo impreciso, num contexto de mercado competidor e envolvendo 
alteridades cada vez mais imprecisas. Além da baixa regulação estatal de que gozam as 
organizações religiosas, elas têm de enfrentar obstáculos inteiramente novos que dizem 
respeito à diversificação dos serviços oferecidos pelas religiões
3
. 
  Como manter a objetividade científica e dela tirar vantagem, quando se é praticante e 
pesquisadora ao mesmo tempo, o que remete aos conflitos entre ciência e religião, 
característicos dos tempos atuais? No entrecruzamento dos circuitos dos pesquisadores e dos 
 
 
Eduardo. “A Igreja no Brasil”. In DUSSEL, Enrique (org.). Historia Liberationis: 500 anos de história da Igreja 
na América Latina. São Paulo: Paulinas, 1992, pp. 297-317. 
2
 . BITTENCOURT FILHO, José. Matriz Religiosa Brasileira: religiosidade e mudança social. Petrópolis: 
Vozes/ Koinonia, 2003, pp. 23-27. 
3
 . PIERUCCI, Antonio Flávio. “Interesses Religiosos dos Sociólogos da Religião”. In ORO, Ari Pedro; STEIL, 
Carlos Alberto (org.s). Globalização e Religião. Petrópolis: Vozes, 1997, pp. 250-252. Idem. “Liberdade de 
Cultos na Sociedade de Serviços: em defesa do consumidor religioso”. In PIERUCCI, Antonio Flavio; PRANDI, 
Reginaldo. A Realidade Social das Religiões no Brasil: religião, sociedade e política. São Paulo: Hucitec, 1996, 
p. 284. 
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praticantes, a pessoa que se posiciona como cientista tem que revisitar como cientista o 
universo religioso do qual faz parte, com um olhar “de fora” do objeto investigado, enquanto 
leitora e intérprete crítica de uma série de interpretações
4
. 
  Esta exigência deu oportunidade a um exercício enriquecedor, pois, neste caso, a 
pesquisadora traz uma bagagem de experiência de trabalho e inserção junto das CEBs, como 
agente de pastoral, que se tem estendido por ininterruptos vinte e sete anos, dos quais vinte 
foram em tempo integral. A própria eleição da temática aqui estudada vem de uma autocrítica, 
despertada especialmente por ocasião das Romarias dos Trabalhadores a Aparecida, 
articuladas com o Grito dos Excluídos, que se têm realizado anualmente no sete de setembro. 
Evidenciava-se a força da tradição devota, na maneira como muitas e muitos romeiros, 
membros de CEBs, cumpriam religiosamente o seu ritual de passar diante da imagem 
milagrosa de Nossa Senhora Aparecida, como que burlando a pauta estabelecida por equipes 
de organizadores e agentes de pastoral. 
  Bourdieu aponta as dificuldades de uma sociologia científica do campo religioso, seja 
quando se trata de “sociólogos da crença”, seja de “crenças dos sociólogos”. Há dificuldades 
quando se vive a crença inerente a um campo religioso e se faz parte dele, mas também 
quando não se faz parte dele, pois, neste caso, corre-se o risco de deixar de inscrever a crença 
no seu modelo próprio, privando-se de uma informação útil. A proposta, no caso da pertença 
religiosa, é a de torná-la auto-reflexiva, de maneira que ela sirva como um adjuvante da 
objetivação científica, da qual não se abre mão
5
. 
  O exercício sociológico desta pesquisa, numa interdisciplinaridade, pauta-se numa 
intenção de tirar dupla vantagem, como propõe Pierucci: a da exterioridade, no corte e na 
distância objetivante, e a da participação no campo religioso
6
. E a objetividade científica pode 
se manter num “distanciamento apaixonado”, como propõe Donna Haraway
7
. 
A aventura da busca de objetividade num terreno marcado por subjetividade, como o 
da devoção, torna-se possível graças ao caminho aberto por teóricos, como Lévi-Strausss, 
Bakhtin e Berger. Também por um significativo número de pesquisadores e pesquisadoras, 
especialmente Carlos Alberto Steil, Cândido Procópio Ferreira de Camargo, Rubem César 
Fernandes e Pedro Ribeiro de Oliveira. Renato Ortiz e José Queiroz ajudam a retomar 
 
 
4
 . FERNANDES, 1994, pp. 232-240. 
5
 . BOURDIEU, Pierre. Coisas Ditas. São Paulo: Brasiliense, 1990, pp. 108-112. 
6
 . PIERUCCI, 1997, p. 113. 
7
 . Esta autora mostra a importância da parcialidade na pesquisa. Um bom sistema visual requer “distanciamento 
apaixonado”, posições críticas e móveis. Cf. HARAWAY, Donna. “Saberes Localizados: a questão da ciência 
para o feminismo e o privilégio da perspectiva parcial”. In Cadernos Pagu. Siuando Diferenças, n. 5. Núcleo de 
Estudos de Gênero/ UNICAMP, 1995, pp. 7-41. 
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Gramsci com novas posturas. O “cristianismo de libertação”, numa ótica da “lógica outra” dos 
sujeitos dos segmentos populares da América Latina, conta com importantes compreensões, 
como as de Cristián Parker, Michael Löwy, Eduardo Hoornaert, Rogério Valle, Clodovis 
Boff, para falar dos mais citados no presente trabalho. Entre as mulheres, pode-se lembrar 
Solange David, com sua avaliação das abordagens com as quais tem sido tratado o 
catolicismo popular no Brasil. 
  Uma agradável companhia, neste estudo, será a de Guimarães Rosa. Ninguém melhor 
que ele para estimular as tentativas de se penetrar nas “veredas” escondidas da inteligibilidade 
dos sujeitos da cultura popular brasileira, perpassada de religião. 
  Empreender uma pesquisa empírica foi uma exigência do objeto de estudo que, um 
tanto estranho ao perfil mais conhecido das CEBs, chamou para uma aproximação que 
permitisse interpretar nuances mais escondidas, certa heterodoxia, o ambíguo e o não-dito. 
Neste aspecto, a ajuda voluntária de membros de CEBs que são, ao mesmo tempo, pessoas 
animadoras e articuladoras destas comunidades, foi sumamente importante para um contato 
mais próximo com as pessoas pesquisadas. 
  A coleta de dados empíricos seguiu uma modalidade quantitativa, através de 
questionário, com perguntas fechadas e alguma margem para observações mais abertas
8
. Mas, 
uma profusão de contribuições, ricas de surpresas e desafios para a análise, veio 
principalmente com a pesquisa qualitativa, através de entrevistas, mais abertas que dirigidas. 
Nas duas modalidades, tivemos o cuidado de procurar pessoas ativamente participantes de 
CEBs, e não as freqüentadoras esporádicas que costumam dirigir-se à igreja em busca de 
algum atendimento em dados momentos. O critério era o de abordar pessoas que estivessem 
ativas em sua CEB e/ou em redes de CEBs, assumindo algum trabalho pastoral ou algum 
serviço, fossem líderes ou não. Geralmente, pessoas pesquisadas indicavam outras que 
também tinham participação ativa, e estas eram procuradas. No caso das entrevistas, um 
critério a mais era o de que a pessoa entrevistada estivesse numa participação ativa há, pelo 
menos, cinco anos. Assim, ela teria a possibilidade de comparar, com certa tranqüilidade, o 
seu modo de catolicismo antes das CEBs e o seu modo nas CEBs
9
. 
 
 
8
 . Ver Anexo 4 a: formulário do questionário. 
9
 . Ver Anexo 1: Pessoas entrevistadas. Os depoimentos orais foram todos recolhidos por mim, seguindo uma 
forma intermediária entre a história de vida e a entrevista dirigida. Tratou-se, mais propriamente, de uma forma 
de entrevista que estimulava a narrativa. Parti sempre de uma explicitação da preocupação da pesquisa, em 
termos simplificados. A questão básica era: Nas CEBs, as pessoas rompem aquela forma de devoção tradicional 
que receberam “de berço”, ou a continuam vivendo? E, se continuam, ela se modifica ou não? E o estímulo era 
para que os entrevistados narrassem como é que viviam a devoção antes de ingressar nas CEBs, e como a vivem 
atualmente nas CEBs. No caso dos jovens, que raramente tiveram uma experiência de catolicismo fora das 
CEBs, o estímulo era a comparar a forma de devoção dos avós e dos pais com a sua forma de devoção. 




[image: alt] 
5 
  Outra preocupação foi a de captar dados dentro da realidade heterogênea das CEBs no 
Estado de São Paulo, abrangendo expressões diferentes dessas comunidades e categorias 
diferentes de pessoas. Os questionários foram respondidos por membros de comunidades 
urbanas, de regiões periféricas da metrópole, de cidades médias e de cidades pequenas, 
inclusive do litoral, e também por membros de comunidades rurais. Abordamos mulheres e 
homens de várias faixas etárias, inclusive pessoas com menos de 25 anos; também buscamos 
diferentes níveis de escolarização, incluindo-se pessoas analfabetas
10
. 
  Dada a extensão geográfica do Estado de São Paulo e a inexistência de um banco de 
dados das CEBs nele inscritas, ativemo-nos mais a três dos focos que marcam uma história do 
surgimento e da irradiação das CEBs paulistas
11
: um é a região baixa do noroeste do Estado, 
especialmente as localidades pertencentes à diocese de Marília, cujo referencial de 
catolicismo libertador parece ser a diocese de Lins; outro é a região das dioceses de Piracicaba 
e de Campinas, com referencial de catolicismo libertador na arquidiocese de Campinas; o 
terceiro é a região da Grande São Paulo que, com diversos focos de implantação e irradiação 
do catolicismo libertador, nas décadas de ’70 e ’80 mantiveram uma forte articulação entre si, 
através da arquidiocese de São Paulo. Por causa da realidade migratória das pessoas que dão 
seus depoimentos, nem sempre elas são encontradas nos seus focos originários do 
engajamento nas CEBs, mas estes focos são levados em conta. 
  As entrevistas abrangeram um total de trinta e três pessoas, sendo vinte e duas 
mulheres e onze homens. Com mais de 25 anos foram dezoito mulheres e oito homens; os 
jovens até 25 anos foram em número de sete, sendo quatro do sexo feminino e três do sexo 
masculino. Assim, aproximamo-nos de uma proporcionalidade entre os sexos que 
corresponde à realidade das CEBs que estão em nosso campo de pesquisa
12
. A preocupação 
colocou-se num encalço de observações quanto à relação de gênero, mas também quanto à 
consciência étnica ou racial e quanto à transmissão transgeracional da devoção. Buscamos 
pessoas, com sua história de devoção, mas também observamos aspectos da comunidade ou 
 
 
10
 . Ver Anexo 3: Pessoas que responderam ao questionário. A questão da escolarização pode ser vista no Anexo 
3 h – Anos de Estudo. 
11
 . Quando se realizou o 1
o
. Encontro Intereclesial, em 1975, os assessores sabiam da existência de CEBs em 13 
dioceses do Brasil. No Estado de São Paulo, o foco inicial foi a diocese de Jales. Cf. afirmação de José Oscar 
Beozzo. In ANDRADE, William César de (org.). O Código Genético das CEBs. São Leopoldo, RS: Oikos, 
2005, pp. 42-43. 
12
 . A pesquisa empreendida pelo ISER/Assessoria, já citada, que se concentrou num conjunto de CEBs situadas 
nos Estados do Rio de Janeiro e Minas Gerais, constatou que as mulheres perfazem 60% dos membros dessas 
comunidades e os homens 40%. E o número das mulheres cresce mais quando são considerados apenas os 
membros atuantes: 76% são mulheres e 24% homens. Os jovens atingem 18%. Cf. LESBAUPIN, 2004. As 
pessoas que responderam ao nosso questionário de pesquisa, que foram abordadas de maneira aleatória, foram 
67,27% mulheres e 32,72% homens, como se pode verificar no Anexo 3 a. 
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das comunidades nas quais essas pessoas atuam, principalmente no que diz respeito à 
presença de imagens de santos e à relação dos membros da comunidade com essas imagens. O 
conjunto das pessoas entrevistadas perfaz um quadro heterogêneo nos aspectos que dizem 
respeito ao sexo, perfil social, cultura, geração e localização geográfica. Um dado comum a 
todas essas pessoas é o fato de serem atuantes nas CEBs há cinco anos ou mais. 
  Possibilitaram uma complementação algumas histórias de comunidades, narradas por 
seus participantes, como também livretos mimeografados, contendo roteiros para encontros de 
grupos de base ou círculos bíblicos e também relatórios de encontros e assembléias de 
CEBs
13
. Foi possível localizar alguns elementos devocionais nessa documentação, 
principalmente em torno da construção da capela, dos tríduos e festas dos santos padroeiros, 
da devoção à Virgem Maria no mês de maio e das devoções inscritas nas festas do mês de 
junho. Mas, a temática da devoção tradicional está praticamente ausente nos relatórios de 
assembléias e encontros. 
A oralidade foi o espaço privilegiado da pesquisa de campo, ainda mais pelo fato de 
ela constituir-se num elemento que se sobressai no chão cultural das CEBs. Embora no 
discurso e nas práticas dos sujeitos haja traços da cultura erudita e padronizada, essas 
comunidades se movem principalmente através da cultura oral, guardando e revitalizando 
sempre a tradição de passar as narrativas de geração a geração. A conversa em pequenos 
grupos “de base” é nelas uma prática constante, ancorada na leitura e interpretação da bíblia 
conforme o seu método comunitário-popular-libertador. Acrescenta-se uma realidade de 
escassez de documentos escritos. 
  Geralmente, o tema da devoção tradicional nas CEBs suscitava nas pessoas 
entrevistadas alguma estranheza a princípio, mas logo em seguida elas se sentiam bastante à 
vontade. Algumas delas necessitaram do estímulo de perguntas, enquanto outras assumiram a 
condução da sua própria narrativa. 
Uma postura ética que considera a parceria pautou-se na compreensão de Portelli: as 
entrevistas são sempre uma troca entre dois sujeitos, cada qual situado em condições sociais 
 
 
13
 . Por exemplo, na divisão pastoral do Setor São Mateus, na Zona Leste de São Paulo, há um acervo de 
documentação oral que inclui histórias de quase 50 CEBs. A partir desse acervo se tem um texto produzido em 
equipe: DOMEZI, Maria Cecilia, et al. Igreja Mutirão: comunidades de base do Setor São Mateus. São Paulo: 
Loyola, 1999. Temos a história da comunidade Jesus Operário, em Ribeirão Preto, narrada por quatro mulheres. 
Também um testemunho de Jaime Isidoro, agente de pastoral residente em Guararapes e articulador de CEBs no 
Estado de São Paulo, que ainda cedeu-nos um conjunto de textos mimeografados, de seu acervo particular. 
Contamos com um livreto popular, mimeografado, contendo relatos de histórias de um conjunto de 
comunidades, recolhidos de seus membros, produzido por agentes de pastoral da diocese de Marília em 1995, 
com o título “CEBs revivendo suas memórias”. Em meu acervo particular também constam diversos textos 
transcritos de entrevistas com membros de CEBs da zona Sul e da zona Leste de São Paulo, sendo na maior parte 
de mulheres. 
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diferentes, mas numa espécie de mutualidade e trabalho conjunto, que resultam numa 
experiência de igualdade na diferença
14
. 
No entanto, o relato pertence ao seu narrador, à sua narradora, que nele inclui suas 
interpretações, sua filosofia, através de uma fala que traz sentimentos, emoções e 
confidências. A produção do documento oral, através da transcrição da fala registrada em 
gravador, nos limites de um texto, que conta com a pontuação como tentativa de aproximação 
com o depoimento vivo, corre o risco de perder determinadas vitalidades, como as emoções, 
os tons de voz, as reticências, os risos e choros, as convicções. A subjetividade de quem narra 
jamais deve ser excluída, por respeito à alteridade e pelo risco de uma distorção dos fatos 
narrados. Importa possibilitar uma interação entre a materialidade das fontes, a 
intelectualidade de quem faz a investigação e a filosofia da pessoa que narra. Como afirma 
Portelli, as fontes orais são pessoas e não documentos neutros, mesmo porque ninguém quer 
dar depoimentos reduzindo sua vida a um conjunto de fatos disponíveis à filosofia dos 
outros
15
. 
Numa atitude de respeito pela pessoa que oferece sua memória compartilhada, no 
processo de investigação buscam-se não apenas os conteúdos das falas, mas também os 
processos de recordação e as inter-relações das formas de recordação com os conteúdos. Os 
sujeitos reformulam suas lembranças por situações do cotidiano, emoções, mudanças na 
identidade pessoal, e vão dando sempre novas significações aos fatos
16
. 
  Este trabalho estrutura-se em duas partes. 
A primeira, mais descritiva, pauta-se na intenção de alcançar um estado da questão, 
como também aparelhar a investigação no traçado de uma Sociologia da Religião posicionada 
no contexto brasileiro. Tomando-se algumas coordenadas, tenta-se chegar a uma compreensão 
das CEBs dentro da pluralidade de formas de catolicismo no Brasil, a partir de algumas 
contribuições dos estudos dedicados ao catolicismo, e mais especificamente ao catolicismo 
popular e às CEBs. A partir do instrumental teórico fazem-se algumas incursões nos dados 
empíricos, para se entender a realidade social dos sujeitos e a sua herança de tradição devota. 
O primeiro capítulo começa por reunir dados e considerações que buscam responder 
como as CEBs se encontram neste momento e qual a sua relevância. Depois, com vistas a um 
 
 
14
 . PORTELLI, Alessandro. “Forma e Significado na História Oral: a pesquisa como um experimento em 
igualdade”. In Projeto História, n. 14, fev/1977, PUC-SP, pp. 7-24. 
15
 . Idem. “O que faz a História Oral Diferente”. In Projeto História, n. 14, fev/ 1977, PUC-SP, pp. 25-39. 
16
 . THOMSON, Alistair. “Recompondo a Memória: questões sobre a relação entre história oral e as memórias”. 
In Projeto História, n. 15, abril/1997, PUC-SP, pp. 51-71. Um processo vivo de recordação que faz incluir novos 
significados a fatos vividos, apareceu nos depoimentos de Maria de Jesus, por exemplo. Em suas duas 
entrevistas, conflitos recentes vividos na CEB, que atingiam sua individualidade e mexiam com suas emoções, a 
fizeram enveredar-se por novas reflexões. 
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adequado caminho metodológico para entrar no terreno do catolicismo popular brasileiro, 
tomam-se sucintamente algumas das abordagens que, da parte das produções científicas, se 
têm dedicado a este tema. O que se pretende a seguir é, a partir dos empenhos classificatórios 
de estudiosos, chegar a uma compreensão do catolicismo tradicional popular, enfatizando 
algumas de suas características. 
  As CEBs, enquanto forma de “catolicismo internalizado popular de libertação”, é o 
que se discute no segundo capítulo. Quer-se entender o seu perfil com vistas a identificar, nas 
experiências dos seus membros, um continuum  devocional que vem desde a tradição de 
catolicismo popular e que chega até elas. A atenção se volta para a confluência entre tradição 
e internalização libertária, com as articulações, interpenetrações e também os conflitos 
subjacentes. 
  A segunda parte traz uma tentativa de postura mais analítica. A constatação das 
possibilidades do continuum devocional persistente entre os membros das CEBs, no interior 
dos dinamismos da cultura popular brasileira, provoca uma recolocação substantiva das 
suspeitas iniciais. O empenho maior é o de deixar-se conduzir pelas falas das pessoas 
entrevistadas, no cruzamento com alguns referenciais teóricos. Mantém-se um diálogo com  
cientistas, estudiosos e estudiosas do catolicismo no Brasil e das CEBs em específico, que se 
situam especialmente na Sociologia, na Antropologia e na História, e também na Teologia. 
Alguns dados da pesquisa quantitativa servem de complemento, acrescidos de dados de outras 
pesquisas já empreendias por estudiosos e estudiosas das CEBs. 
  Constatada a persistência do continuum, o primeiro empenho, no terceiro capítulo, é o 
de identificar os processos de transmissão e de ruptura da tradição devota, bem como os 
dinamismos dos sujeitos que, frente a diversos fatores que constituem ameaça a essa 
continuidade da devoção popular, têm que empreender esforços sempre renovados. Discutem-
se os dinamismos culturais que envolvem a resistência desse continuum dentro do processo de 
internalização nas CEBs. Também se busca, com atenção ao dinamismo da ambigüidade,  
uma compreensão da devoção à Virgem Maria, situada na fronteira entre o catolicismo 
tradicional popular e a TdL, na experiência dos membros destas comunidades. 
  O quarto capítulo dedica-se ao imaginário. Indaga que possibilidades têm os membros 
de CEBs de efetivar uma apropriação e ressignificação de “fragmentos” da TdL, a partir da 
força vital de elementos da devoção tradicional que herdaram e com os recursos de sua cultura 
popular. Parte-se do processo de bricolagem da imagem-signo de Nossa Senhora Aparecida, 
no contexto histórico do povo brasileiro, para se chegar aos processos de bricolagem do 
pensamento e das significações, principalmente olhando para o processo de significação 
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através do qual, nas CEBs, os sujeitos chegam ao conceito da Virgem Maria como 
“companheira de caminhada” a partir de tradições marianas devotas. A significação da 
Virgem Maria, que realça sua maternidade, chama a discussão para o foco das relações de 
gênero, e a significação que realça a cor enegrecida da Aparecida chama para a problemática 
das desigualdades raciais. O ponto de chegada é uma compreensão do modo de 
inteligibilidade dos sujeitos da cultura popular brasileira, que é o da bricolagem, e que 
contrasta com a racionalidade de certo número de agentes de pastoral atuantes nas CEBs. 
  O último capítulo concentra-se nas possibilidades do núcleo vital do catolicismo 
tradicional popular, em relação aos projetos utópicos de nova sociedade, abraçados pelos 
membros das CEBs como mediação e historicização do que entendem como “projeto de 
Deus”. A pesquisa debruça-se sobre os depoimentos, especialmente três deles
17
, para ali 
identificar os dinamismos desse núcleo de sentido e ver como os sujeitos empreendem o 
processo de bricolagem. Busca-se entender a relação entre o espaço mítico e a realidade 
historicamente vivida. Após uma retomada, com abordagem histórica, da apropriação da 
bíblia por dentro dos dinamismos da cultura oral, no referencial da “história sagrada”, olha-se 
o método com o qual as CEBs fazem leitura e interpretação da bíblia, com atenção aos 
dinamismos do núcleo de sentido do catolicismo tradicional popular. Por fim, a tentativa é a 
de analisar, nos limites desta pesquisa, a relação entre universo mítico e realidade histórica. 
  Sem pretender ultrapassar uma simples demonstração da força vital que vem do núcleo 
de sentido da tradição devota, preservado no seu continuum, e não podendo generalizar o que 
se constata em alguns focos de CEBs do Estado de São Paulo, este estudo propõe uma 
revalorização destas comunidades no sentido da subjetividade. Elas têm uma contribuição 
para o que pode ser uma “subjetividade solidária”, num intercâmbio entre valores modernos e 
identidade cultural-religiosa. 
 
 
17
 . A escolha das entrevistas de Cidinha, Salustiana e Teodoro se fez por causa de uma riqueza maior de 
elementos favoráveis à análise dos dinamismos de significação e de bricolagem. 
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CAPÍTULO I 
AS CEBs NO QUADRO PLURAL DO CATOLICISMO BRASILEIRO 
 
 
 
 
 
 
 
 
  A tentativa que se faz neste capítulo é a de uma compreensão da localização das 
CEBs, neste momento de sua história, dentro do campo religioso brasileiro e, principalmente, 
dentro do leque de expressões, formas e dinamismos diferenciados com os quais se constitui o 
catolicismo neste país. Tem-se em vista a pluralidade interna das diferentes formas de 
catolicismo, inclusive da forma constituída pelas CEBs, como também o dinamismo contínuo 
de inter-relações entre essas formas. 
   Primeiramente se buscam contribuições de pesquisas e de estudos que permitam ver, 
por alguns ângulos, como estão as CEBs brasileiras na atualidade. Para uma compreensão da 
sua realidade social, também valerão alguns dados da pesquisa que realizamos em 
determinados focos do Estado de São Paulo. A seguir, na preocupação de situar um adequado 
caminho metodológico, retomam-se sucintamente as abordagens com as quais o catolicismo 
popular brasileiro tem sido estudado. Um terceiro segmento do capítulo pretende adentrar nos 
empenhos de classificação das diferentes formas de catolicismo brasileiro, para tratar da 
forma denominada “catolicismo tradicional popular”. 
 
 
1. As CEBs brasileiras na atualidade 
 
Com mais de 40 anos de idade, as comunidades eclesiais de Base, no Brasil, entraram 
em sua segunda geração. Conseqüentemente, é possível que entre seus membros haja um 
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significativo número dos que viveram sua experiência de Igreja somente nelas, o que significa 
uma concretização dos ideais do Concílio Vaticano II, nos termos eclesiológicos
1
. 
As CEBs brasileiras continuam vivas e atuantes, embora ocorra, em determinados 
casos, uma perda daquelas características atribuídas a essa forma religiosa que se 
convencionou chamar de comunidades eclesiais de base. Na maior parte das vezes, uma 
descaracterização como CEB ocorre quando há absorção de determinada comunidade pela 
estrutura paroquial
2
. A tentativa de “paroquialização” consiste, geralmente, em reduzi-las a 
uma tarefa paroquial. Outras causas de desaparecimento de CEBs são a atitude de padres e 
bispos que as combatem ou, simplesmente, as deixam morrer por falta de apoio e de espaço 
na vida pastoral; a migração de membros qualificados; a manipulação de comunidades por 
parte de partidos e movimentos políticos, embora sejam casos isolados. Entretanto, o que se 
passa com as CEBs não é raro nem fato único na história da Igreja, como observa Marins
3
. 
Por outro lado, os Encontros Intereclesiais das CEBs de todo o Brasil, onze já 
realizados e o 12
o
. agendado para se realizar em Porto Velho, Rondônia, em 2009, evidenciam 
um vigor que não arrefece
4
. Muitas delas estão em processo de crescimento, agregando novos 
membros; há CEBs mais antigas, o que mostra, de certa maneira, uma consolidação da sua 
forma religiosa; e há outras nascendo ainda hoje
5
. Como este processo não é historicamente 
 
 
1
 . As CEBs se constituem numa concretização da renovação propugnada pelo Concílio Vaticano II, que se 
realizou entre 1962 e 1965. Cf. OLIVEIRA, Pedro A. Ribeiro de. “A CNBB e as CEBs no Brasil”. In Memória 
& Caminhada. Brasília: UCB, n. 7, dez/ 2004, p. 49. 
2
 . O debate acerca da absorção das CEBs pela estrutura paroquial é freqüente hoje. Ênio Brito observa que, 
numa demonstração de força de suas estruturas, por parte da Igreja Católica, as paróquias tendem a recuperar as 
CEBs e as pastorais sociais tendem a recuperar o agir social de leigos e leigas. Cf. BRITO, Ênio José da Costa. 
“Agonia de um modelo”. In SOUZA, Beatriz Muniz de; MARTINO, Luís Mauro Sá (org.s). Sociologia da 
Religião e Mudança Social:  católicos, protestantes e novos movimentos religiosos no Brasil. São Paulo: Paulus, 
2004, p. 44. 
3
 . MARINS, José. “Pode-se falar de ‘crise’ nas Comunidades Eclesiais de Base?” In Memória & Caminhada. 
Brasília: UCB, n. 7, dez/ 2004, pp. 52-53. 
4
 . Um estudo pormenorizado desses Intereclesiais, do 1
o
. ao 10
o
., foi feito por TEIXEIRA, Faustino. Os 
encontros intereclesiais de CEBs no Brasil. São Paulo: Paulinas, 1996. 
5
 . Uma série de pesquisas, durante 12 anos, de 1985 a 1994, foi feita pela Equipe de Assessoria do ISER e pelo 
CERIS em 10 dioceses do Brasil: Vitória, ES; Crateús, CE; Picos, PI; Cametá, PA; Conceição do Araguaia, PA; 
São Félix do Araguaia, MT; Bom Jesus da Lapa, BA; Volta Redonda e Barra do Piraí, RJ; São Mateus, ES. Na 
diocese de Picos, por exemplo, constatou-se que as CEBs mais antigas constituíam 39% do total, sendo as novas 
61%. Cf. VALLE, Rogério; PITTA, Marcelo. Comunidades Católicas: resultados estatísticos no Brasil. 
Petrópolis: Vozes/ CERIS, 1994. Esta pesquisa envolveu 2.965 paróquias do Brasil, possibilitando, pela primeira 
vez, uma base estatística. Um comentário interessante é de OLIVEIRA, Pedro A. Ribeiro de. “CEBs: o que são? 
Quantas são? O que fazem?” in REB 54, fasc. 216, 1994, pp. 931-934. Com base nestas pesquisas pode-se ver 
ainda VALLE, Rogério; BOFF, Clodovis. O caminhar de uma Igreja Nordestina: Avaliação pastoral da diocese 
de Picos. São Paulo: Paulinas, 1993. Também BOFF, Clodovis, et al. As Comunidades de Base em questão. São 
Paulo: Paulinas, 1997. A pesquisa mais recente realizou levantamento em 67 CEBs, sendo 31 do Estado do Rio 
de Janeiro e 36 do Estado de Minas Gerais. Constatou-se que a maior parte das CEBs, nessas regiões, têm entre 
20 e 30 anos de existência, o que mostra uma consolidação da experiência; uma continuidade delas aparece no 
índice de 22% das que surgiram na última década. Um primeiro resultado está em LESBAUPIN, Ivo, et al. O 
Cotidiano das CEBs. Síntese do Relatório de Pesquisa. Rio de Janeiro: ISER/Assessoria, 2004. Outra obra 
interessante é de ADRIANCE, Madeleine Cousineau. Terra Prometida. As Comunidades Eclesiais de Base e os 
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linear, o nascimento ocorre continuamente. Embora haja experiências acumuladoras das que 
começaram nos anos ’60, há também certa circulação de experiências a partir das que se 
iniciaram nos anos ’90, por exemplo, na região de Resende, Rio de Janeiro
6
. 
  Comunidades similares às CEBs brasileiras existem em várias partes do mundo
7
. Na 
América Latina, as assembléias nacionais de CEBs, geralmente conhecidas como “Encontros 
Intereclesiais”, ocorrem regularmente no Brasil, México, Bolívia, Argentina, Paraguai, 
Uruguai, Equador, Venezuela e Honduras. Em 2002 aconteceu pela primeira vez nos Estados 
Unidos, em San Antonio, Texas. Também outras tradições cristãs estão tomando a proposta 
das CEBs, como a dos luteranos, metodistas, anglicanos, presbiterianos, batistas ingleses e 
menonitas
8
. 
Este estudo das CEBs que, por um olhar sociológico em diálogo com a Antropologia e 
a História, busca seu lado propriamente religioso, e mais especificamente a devoção herdada 
do catolicismo tradicional popular, quer levar em conta o caráter heterogêneo e dinâmico que 
elas possuem. A complexidade na qual se situam não permite definições apressadas. 
Conforme observa Gómez de Souza, a situação contemporânea das CEBs, inscritas no 
clima de uma sociedade pós-industrial e num novo paradigma de pluralismo, é de 
diversificação e descentralização, numa persistência de articulação em redes
9
. 
Já em 1982, sociólogos do CEBRAP constatavam, no fenômeno das CEBs, uma 
enorme diversidade, extrema fluidez, ausência de unidade e de organicidade
10
. Teixeira, 
confirmando o dinamismo aberto e a complexidade de enraizamento que as caracteriza, 
mostra que é preciso levar em conta as suas contradições, superando-se um otimismo 
exagerado acerca do seu campo de influência sobre o povo, na elaboração teórica feita em 
anos anteriores
11
. 
  Regina Novaes mostra que, entre o final da década de ’70 e início da de ’80, havia dois 
campos antagônicos na análise do significado das CEBs no Brasil: 
 
 
conflitos rurais. São Paulo: Paulinas, 1996. A autora baseou-se em seis estudos de caso desenvolvidos no interior 
da Amazônia brasileira. 
6
 . Conforme depoimento de Névio Fiorim, in ANDRADE, William César de (org.) O Código Genético das 
CEBs. São Leopoldo, RS: Oikos, 2005, p. 49. 
7
 . Por exemplo: LEE, Bernard J. fala de 37 mil nos Estados Unidos, com base numa pesquisa. The Catholic 
Experience of the Small Christian Communities. New Orléans: Paulist Press, 2000. 
8
 . MARINS, 2004, p. 61. 
9
 . SOUZA, Luiz Alberto Gómez de. “As CEBs vão bem, obrigado”. In REB 60, fasc. 237, março/ 2000, pp. 93-
110. 
10
 . CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de; SOUZA, Beatriz Muniz de; PIERUCCI, Antônio Flávio de 
Oliveira. “Comunidades Eclesiais de Base”. In SINGER, Paul; BRANT, Vinícius Caldeira (orgs.) São Paulo: O 
Povo em Movimento. 3
a
. ed. Petrópolis: Vozes/CEBRAP, 1982, p. 59-81. 
11
 . TEIXEIRA, Faustino Luiz Couto, et al. CEBs, Cidadania e Modernidade: uma análise crítica. São Paulo: 
Paulinas, 1993, pp. 22-23. 
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Uma avaliação positiva era feita pelos que mantinham uma esperança no seu impacto 
social, pelo fato de elas serem, por sua integração entre fé e vida, um lugar de gestação de 
práticas e concepções transformadoras. Os documentos conclusivos dos encontros regionais e 
nacionais explicitavam concepções e orientações políticas, e a grande imprensa dava reforço a 
esse otimismo que via um “novo” no seu crescimento numérico e no seu desempenho em 
movimentos reivindicatórios. 
Uma avaliação negativa era feita por estudiosos que, criticando a “visão moral da 
prática política”, chamaram-nas de basistas, sectárias, moralistas, românticas, de costas para o 
Estado. As CEBs seriam obstáculo à democratização por seu radicalismo ingênuo; os 
documentos pró-CEBs estariam fazendo uma aproximação indevida entre conceitos 
científicos (marxistas) e razões morais (teológicas); haveria um populismo subjacente às 
novas práticas da velha Igreja, interessada em garantir a reprodução da instituição
12
. 
  Mas, diminuídas as certezas, o debate acerca das CEBs hoje muda e, entre os dois 
lados há uma contaminação de questões. Entre os desafios comuns estão a situação de 
restauração neoconservadora da Igreja Católica, desfavorável à dinâmica criativa das CEBs; a 
sua diferenciação interna; os descompassos entre elas e a massa dos católicos; os conflitos 
entre lideranças e conjunto da comunidade; a relação da politização com a espiritualidade. A 
partir da academia, há interesse na explicitação de uma “nova consciência religiosa”, com 
uma crítica à totalidade marxista ou ao totalitarismo do chamado socialismo real. No âmbito 
da militância da Igreja que se concebe como “Povo de Deus”, pensadores retomam a questão 
da gratuidade versus eficácia política, em diálogo com os acadêmicos que enfatizam a 
diferença, valorizam o pluralismo e levantam questionamentos às formas clássicas de 
organização e expressão da sociedade civil. Nos dois casos, critica-se aquela postura militante 
que busca “exorcizar” a religião popular como algo que contém os germes da “alienação”
13
. 
  O atual refluxo neoconservador da Igreja Católica coloca as CEBs, juntamente com 
toda a pastoral libertadora, sob um olhar de ceticismo e de suspeita. Sob o longo pontificado 
de João Paulo II instaurou-se uma “transição pastoral”, com nova complexificação de 
caminhos e experiências, que tende à afirmação de uma nova identidade católica, 
caracterizada pela busca de um novo equilíbrio eclesial e pela “volta à grande disciplina”
14
. 
 
 
12
 . NOVAES, Regina. “CEBs: objeto e sujeitos”. In PAIVA, Vanilda (org.). Catolicismo, Educação e Ciência. 
São Paulo: Loyola, 1991, pp. 241-242. 
13
 . Ibid., pp. 242-244. 
14
 . Este tema da volta à disciplina do Concílio de Trento é desenvolvido por LIBÂNIO, João Batista. A volta à 
grande disciplina. São Paulo: Loyola, 1984. 
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  Nos anos ’80, ao mesmo tempo em que ocorriam mudanças na conjuntura social, 
política e religiosa da América Latina, respirando-se um pouco mais de democracia, a cúria 
romana fez muitas críticas à eclesialidade das CEBs. A Congregação da Fé fez ressalvas à 
TdL em dois documentos e Leonardo Boff, assessor histórico das CEBs, sofreu punição. As 
CEBs, já com um significativo número de membros envolvidos mais diretamente na política, 
olhavam com certa perplexidade a desvinculação de alguns deles da sua caminhada. 
Começava a ser construído um cenário de avaliação, uns querendo ir mais fundo na 
experiência de engajamento social transformador e de renovação das estruturas eclesiais, 
outros buscando encontrar uma saída para ir ao encontro das massas marginalizadas e 
esquecidas, embora sem perder de vista o compromisso transformador
15
. 
Criticadas porque estariam supervalorizando a questão social em detrimento das 
questões culturais, as CEBs realizaram o seu 8º. encontro Intereclesial em 1992, com o lema 
“Culturas oprimidas e a evangelização na América Latina”. A entrada do tema “cultura” 
chamava a reflexão para o interior das próprias CEBs, mas a cultura moderna ainda era 
tratada como algo paralelo ao cotidiano dessas comunidades. E um fato ocorrido nos dias do 
encontro foi sentido como uma experiência de choque cultural com o Candomblé: a 
assembléia Intereclesial reivindicava que se chamasse um babalorixá (pai de santo), ali 
presente, para o palanque junto com bispos e pastores de outras Igrejas, mas houve uma 
recusa da parte do bispo Dom Ivo Lorscheiter, que depois chegou a enviar uma carta aos 
bispos brasileiros, propondo uma avaliação da própria experiência das CEBs
16
. 
  É notória uma progressiva redução do número de bispos nos Intereclesiais. No 8º. 
compareceram noventa e oito bispos católicos, sessenta e seis dos quais permaneceram 
durante todo o encontro. No 9º. esse número caiu para cinqüenta e sete, fato que pode ter 
relação com um sentimento generalizado na hierarquia da Igreja Católica de que as CEBs não 
atingem o povo tanto quanto os pentecostais, inclusive os da Renovação Carismática Católica. 
O lema deste encontro era “CEBs, vida e esperança nas massas”, mas pesquisas revelavam 
que elas atingiam, no máximo, 15% dos católicos no Brasil
17
. No 10
o
. Intereclesial, ano 
jubilar de dois mil anos do Cristianismo, dos trezentos e nove bispos da Igreja Católica só 
sessenta e três compareceram. O número de bispos católicos caiu para cinqüenta no 11
o
. 
Intereclesial, sendo que poucos deles estiveram presentes durante todo o evento
18
. 
 
 
15
 . CARIAS, Celso Pinto. “De volta às Comunidades Eclesiais de Base – Uma alternativa para a evangelização 
atual”. In REB 64, fasc. 256, out/ 2004, pp. 807-808. 
16
 . Ibid., p. 808. O 8
o
. Intereclesial realizou-se em Santa Maria, no Rio Grande do Sul. 
17
. Dados desta pesquisa do ISER/Assessoria estão em VALLE; PITTA, 1994. 
18
 . O número de bispos é citado na Carta Final de cada um destes Intereclesiais. 
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  Entretanto, além dos questionamentos por parte de setores conservadores do 
episcopado nacional, as CEBs enfrentam uma conjuntura política modificada. A Igreja 
Católica, no Brasil, deixou de ser o único espaço possível de presença crítica, como foi nos 
anos da ditadura militar
19
. Frei Betto constatava, a partir da chamada “abertura política”, em 
meados da década de ’80, uma redução conjuntural da importância política das CEBs, 
quando, num contexto mais pluralista, surgiam outros espaços de organização popular. Mas, 
isso não lhes tira a importância como força social. A força ideológica de sua fé cristã na 
sociedade latino-americana pode ter um papel decisivo no futuro deste Continente. Por sua 
forma de Igreja na base popular, elas podem “desapropriar o Cristianismo” daquela 
apropriação feita pelos interesses dominantes
20
. 
  É evidente que, num contexto de mudanças na sociedade brasileira atual, as CEBs 
venham a enfrentar novos problemas. Como entende Regina Novaes, com uma “caminhada” 
nem linear nem cumulativa, pode ser que o fenômeno das CEBs não se repita mais com as 
repercussões sociais que teve numa fase de entrecruzamento entre conjuntura nacional e 
eclesiástica. Hoje há uma certa heterogeneidade do “pessoal de Igreja” e porosidade da 
mesma Igreja Católica às questões da sociedade. Ao invés de uma análise pelos resultados, 
comparando um modelo ideal com a comunidade real, é preciso analisar as CEBs como 
processo que gera sempre novos impasses e contradições. E hoje é possível se estudar 
questões mais interiores, como o universo simbólico popular, conjugando-o com a militância 
social popular
21
. 
As opiniões das pessoas que têm estudado as CEBs desde a sua gênese, geralmente 
são otimistas quanto à continuidade delas. Entre os fatores favoráveis à sua persistência pode-
se citar: a motivação religiosa como ponto de partida, que é característica mais essencial dos 
segmentos populares latino-americanos
22
; a constante relação com as pessoas em sua 
realidade histórica e cultural, enquanto sujeito coletivo e privilegiado; seu método que 
desenvolve uma participação corresponsável e proporciona a formação de uma consciência 
crítica da comunidade; seu ministério colegiado, que integra a presença feminina; sua 
 
 
19
 . No início dos anos ’80, muitos participantes de CEBs tiveram um compromisso político significativo, nos 
sindicatos, associações de moradores, partidos políticos, numa real oposição às práticas “peleguistas”, o que não 
deixou de trazer problemas e tensões na experiência pastoral, em diversos locais. TEIXEIRA, 1993, pp. 19-21. 
20
 . No seu passado, as CEBs tiveram grande importância na luta pela redemocratização do país. Cf. BETTO, 
Frei. O que é Comunidade Eclesial de Base. São Paulo: Abril Cultural/ Brasiliense, 1985, (coleção Primeiros 
Passos, 46), pp. 80-84. 
21
 . NOVAES, 1991, pp. 249-250. 
22
 . Como no Oriente muçulmano, na América Latina é impossível pensar em alternativa social sem se levar em 
conta a religião popular. É da linguagem religiosa que o povo latino-americano extrai os elementos básicos para 
configurar sua visão de mundo. Cf. BETTO, 1985, p. 85. 
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configuração com um mínimo de estruturas e de recursos econômicos e um máximo de 
vitalidade; o fato de elas cruzarem as fronteiras da instituição eclesial, chegando aonde a 
organização eclesial não chega, em termos geográfico, numérico e ministerial, e ali 
restabelecendo a tradição cristã do sensus fidelium; o contato privilegiado que elas, sendo “as 
raízes mais finas da estrutura eclesial”, estabelecem com as pessoas no seu cotidiano. Por 
situarem-se na fronteira entre a instituição eclesial e “os outros”, trazem em si sementes de 
respostas não-teóricas, porém vitais, ao que está sendo desafio a todos os credos
23
. 
  Esse otimismo pela continuidade, contudo, não esconde as suas crises. 
  Comblin fez uma avaliação bastante crítica das CEBs do nordeste brasileiro, em 1990, 
entendendo que: ali elas vivenciavam cansaço, rotina e crise, entre outras causas por uma 
indefinição da sua identidade, numa sobrecarga de “atendimento” sacramental, especialmente 
em torno do batismo, crisma e primeira eucaristia; uma parte delas, sobretudo das regiões 
rurais, estaria se constituindo num pólo “quase-paróquia”, com tendência a reproduzir o 
monopólio dos serviços religiosos da paróquia, num “autoritarismo de amor”, enquanto outra 
parte constituiria o pólo “movimento popular”, sobretudo nas regiões urbanas, tendendo a um 
isomorfismo com os movimentos sociais e a uma fundamentação em lutas passadas, com forte 
liderança dos agentes de pastoral e grande isolamento em relação às massas
24
. 
A proposta de Comblin era a da passagem de uma idade profética e improvisada para 
uma idade institucionalizada, dadas as instabilidades sofridas por essas comunidades, pelo 
fato de dependerem unicamente do carisma de cada bispo e por causa das pressões por 
absorção dentro da estrutura paroquial. O caminho seria o das associações de leigos, com 
coordenação diocesana e apoio de intelectuais, coexistindo com a paróquia numa fase de 
transição. Essa institucionalização legitimaria o cargo dos animadores das próprias CEBs e, 
desburocratizando o aparelho diocesano, o faria representativo. A formação teria que se dar a 
partir da cultura oral, na lógica do pensamento do povo. Partindo da própria essência das 
CEBs, a práxis de libertação implicaria em negar o sectarismo do pólo movimento social e a 
colegialidade implicaria em negar o desejo de homogeneidade do pólo quase-paróquia. 
Comblin propunha também para as CEBs tirar lições do pentecostalismo, nos aspectos da 
receptividade para a vocação de pastor, a liberdade para o impulso missionário e o 
uniclassismo das Igrejas, na ligação com a cultura popular tradicional
25
. 
 
 
23
 . MARINS, 2004, pp. 61-63. 
24
 . COMBLIN, José. “Algumas questões a partir da prática das Comunidades Eclesiais de Base no Nordeste”. In 
REB 50, fasc. 198, junho/1990, pp. 335-381. Uma resposta mais otimista ao texto de Comblin está no texto de 
SOUZA, 2000, já citado. 
25
 . COMBLIN, 1990. 
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Quase dez anos depois, divulgou-se entre agentes de pastoral das CEBs um texto de 
Marins e sua equipe, denominado por eles “Carta Desabafo”. O desabafo era o de que, para o 
setor dominante do clero oficial da Igreja Católica, a temática das CEBs já havia ficado no 
passado. Elas já não eram um projeto da instituição eclesiástica, ganhando apoio apenas como 
experiência comunitária, grupos bíblicos e grupos de oração, compromisso social, programas 
de saúde preventiva e congêneres. O vocábulo CEB, consagrado em três assembléias gerais 
do episcopado da América Latina, em três encíclicas papais e em diversos sínodos mundiais 
de bispos, vinha sendo suprimido dos documentos oficiais da Igreja. Além disso, o CELAM 
já não promovia estudos acerca das CEBs
26
. 
  Além da supressão, Marins chama a atenção para uma tendência de diluição do 
vocábulo CEB, evidenciada especialmente no documento de Santo Domingo. A partir daí, os 
documentos oficiais da Igreja Católica, em geral, vão introduzindo termos como 
comunidades, pequenas comunidades, comunidades menores, numa agregação aos 
movimentos e grupos católicos gerenciados pelo poder eclesiástico internacional, e numa 
quase homogeneização com eles
27
. Uma confirmação de que esta atitude se efetiva está num 
conflito encontrado em nossa pesquisa, numa diocese. Chegou um novo bispo, que impôs 
uma orientação diferente naquela diocese, na tentativa de implantar o que chamou de 
“pequenas comunidades”. Propositadamente, omitia o vocábulo “base”. E, diferentemente da 
forma participativa e colegiada das CEBs, inverteu a forma do conselho diocesano de 
pastoral. Este, que antes se constituía ali por quarenta e duas pessoas leigas e oito ou nove 
padres, passou a constituir-se por pouquíssimas pessoas leigas e a grande maioria de padres
28
. 
  A carta de Marins apontava muitos aspectos positivos das CEBs, mas também a falta 
de uma adequada e ampla autocrítica, que olhasse falhas como vanguardismo, com linguagem 
e estratégias das esquerdas políticas das décadas de ’70 e ’80; pouca elasticidade e pouca 
abertura às novas tendências pastorais e religiosas; reducionismo classista; pouca relação com 
 
 
26
 .MARINS, José. “Carta Desabafo. As CEBs já eram...” , de 22 de setembro de 1999. Este texto foi divulgado 
pelo Vicariato da Comunicação da Arquidiocese de São Paulo: 
vicom@arquidiocese-sp.org.br . Também foi 
distribuído para os participantes do encontro de CEBs do Estado de São Paulo, nesse mesmo ano. Marins 
observa que o vocábulo CEB havia sido consagrado na Conferência geral de Medellín (1968), de Puebla (1979) 
e de Santo Domingo (1992); em três encíclicas dos dois últimos papas, respectivamente, Evangelii Nuntiandi, 
Christifidelis Laici e Redemptoris Missio, além de diversos sínodos mundiais de bispos . O termo desapareceu 
nos documentos do papa João Paulo II e também nos do CELAM; está ausente no documento papal Ecclesia in 
America, que resultou do Sínodo da América, no qual vários bispos, de diferentes países, haviam tratado 
explicitamente o tema das CEBs e feito proposições sobre elas. 
27
 . MARINS, 1999. O documento de Santo Domingo foi o que resultou da 4
a
. Conferência Geral do Episcopado 
latino-americano, em 1992. 
28
 . Conforme depoimento de Irene, 20/12/04. 
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a religião popular; desconsideração da subjetividade; imediatismo. E, assim como Comblin, 
propunha uma institucionalização com um mínimo de estatuto jurídico
29
. 
  Um texto mais recente de Marins reafirma as convicções da “Carta Desabafo”, de que 
há duas tentativas continuadas de extinguir as CEBs, da parte da Igreja institucional: 
suprimindo-as diretamente, sem sequer mencioná-las; ou, de uma forma mais eficaz, diluindo-
as pela homogeneização com os movimentos e serviços específicos da Igreja. Termos 
substitutos, às vezes ambíguos, são simplesmente “comunidades”, “grupos fraternos”, 
“pequenas comunidades”, alinhados com os termos que se referem aos demais movimentos e 
grupos apostólicos. De modo especial, novo termo é “igreja doméstica”, numa retomada da 
analogia de família para a Igreja, num sentido estrutural, com a submissão a um ministro 
ordenado. Assim, com a afirmação de que a família é a verdadeira Igreja de base, as CEBs são 
cortadas “por baixo”; colocando-se como referência dominante o protagonismo dos 
movimentos católicos, elas são cortadas pelos lados; efetuando-se uma paroquialização 
niveladora das CEBs e movimentos, elas são cortadas por cima. E o vocábulo “CEB” 
continua ausente nos documentos pontifícios, enquanto novas propostas teológico-pastorais 
evidenciam uma intencionalidade que aposta no seu desaparecimento
30
. 
  Entretanto, neste texto, Marins já não menciona a institucionalização, ainda que seja 
mínima ou sui generis. Reconhece as CEBs como um processo, e não evento; elas renascem 
de novas maneiras, e por novas formas de solidariedade, no atual contexto da comunidade 
mundial
31
. 
  Foi no cenário das mudanças sociais ocorridas após o regime militar, que, no interior 
das redes de CEBs e nos grupos de agentes pastorais que as apóiam, intensificaram-se as 
reflexões e os debates acerca da identidade dessas comunidades e da sua institucionalização. 
Não parece haver discordâncias significativas a respeito dos aspectos que marcam a 
identidade das CEBs. Mesmo numa fase anterior, com um maior número de membros 
engajados em sindicatos e noutras formas de luta dos trabalhadores, sempre elas tiveram 
consciência do seu compromisso com o que chamam de “projeto do Reino de Deus”, ou seja, 
a sua proposta evangélica dentro do catolicismo. Quanto a esta segunda questão, entretanto, as 
opiniões se apresentam bastante divididas, entre os que defendem alguma forma de assegurar 
um estatuto institucional mínimo e os que se opõem radicalmente à institucionalização, por 
 
 
29
 . MARINS, 1999. 
30
 . Idem, 2004, pp. 53-56. 
31
 . Ibid., pp. 58-59. 
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continuarem apostando na supremacia do carisma
32
. A realidade atual das cerca de setenta e 
cinco mil CEBs espalhadas por todo o Brasil
33
, é a do carisma que resiste, apesar das 
incertezas provindas da sua não-institucionalidade. 
  Como entende Benedetti, a institucionalização de um movimento profético, embora 
possa ser a única maneira de garantir sua não-extinção, significa domesticá-lo, e até mesmo 
destruí-lo. O conflito radica-se também na própria subjetividade do crente, dividido entre a 
fidelidade à instituição e a resposta ao impulso profético de retorno à pureza do movimento 
religioso primitivo, que a instituição acaba destruindo ao tentar fazer permanecer. Há uma 
permanente oscilação conflitiva entre uma adesão incondicional e obediência irrestrita ao 
“deus estabelecido”, aquele dos segmentos dominantes, e uma reinterpretação pessoal e 
iletrada deste mesmo deus
34
. 
  Na fase das primeiras assembléias Intereclesiais, alguns propuseram uma incorporação 
das CEBs à estrutura da CNBB, de maneira a lhes garantir pleno direito, enquanto outros 
propunham que elas se constituíssem em “movimentos leigos”, com coordenação própria e 
autonomia segundo o Direito Canônico. Entre os bispos do Brasil havia dois temores: de um 
lado, o da perda de autonomia pela incorporação à estrutura, e de outro, o da constituição de 
uma “Igreja popular independente”. A CNBB acabou confiando a responsabilidade última 
pelas CEBs ao bispo de cada diocese ou aos bispos de uma determinada divisão regional, 
quando ali se realiza um Intereclesial
35
. 
  Uma espécie de intervenção da hierarquia da Igreja Católica ocorrera em 1981, 
durante a preparação do 4
o
. Intereclesial. A realização seria em São Paulo, já contava com a 
aceitação do cardeal arcebispo, mas foi bloqueada pelo colegiado de bispos dessa 
arquidiocese, tentando impedir que o cardeal, já muito visado por defender os direitos 
humanos, tivesse que assumir mais uma causa que consideravam complicada. Nessa fase de 
efervescência, logo após as grandes greves operárias, quando se dava o nascimento do Partido 
 
 
32
 . Marins, em sua “Carta-Desabafo”, já citada, propõe que as CEBs alcancem um mínimo de “estatuto 
jurídico”, para terem uma referência oficial e não continuarem dependendo da “boa ou má disposição das 
autoridades de turno, seja a nível paroquial como diocesano”. Como ele entende, no Brasil, por ser o país que, 
durante mais tempo, desenvolveu o processo das CEBs, elas já poderiam ter um estatuto a nível nacional, que, 
partindo de uma prévia elaboração feita por pastoralistas, teólogos e biblistas, passasse pela discussão e 
aprovação das organizações regionais e diocesanas, ainda que fosse ad experimentum. 
33
 . Este número é uma estimativa feita pelos pesquisadores do ISER-Assessoria, em 1994. Pode-se consultar 
VALLE; PITTA, 1994. Teixeira dá a estimativa do número de CEBs no Brasil entre 60 mil a 80 mil. Cf. 
TEIXEIRA, 1996, p. 10. 
34
 . BENEDETTI, Luiz Roberto. Os Santos Nômades e o Deus Estabelecido: um estudo sobre religião e 
sociedade. São Paulo: Paulinas, 1983. 
35
 . Um documento que resultou da 7
a
. Reunião Ordinária do Conselho Permanente da CNBB, ocorrida de 23 a 
26 de novembro de 1982, firmou essa decisão. Cf. CNBB. As comunidades eclesiais de base na Igreja do 
Brasil. 4
a
. ed. São Paulo: Paulinas, 1986, (documentos da CNBB, 25), especialmente os parágrafos 83 a 88. 
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dos Trabalhadores, as CEBs entravam em cheio na vida política. Soma-se que um Congresso 
dos Teólogos do Terceiro Mundo acabava de se realizar, sofrendo veto por parte da cúria 
romana. Seguiram-se seis meses de discussão, até que Dom Luís Fernandes, um dos primeiros 
e contínuos apoiadores das CEBs, num diálogo com o cardeal Arns, conseguiu o difícil 
desbloqueio, mas com a condição de que se destituísse toda a equipe que estava preparando o 
Intereclesial. O cardeal exigiu também que o padre Beozzo tomasse a frente e que algum 
bispo acompanhasse
36
. 
  Na falta de apoio dos bispos diretamente responsáveis, cinco bispos voluntariamente 
se uniram, mas não poderiam resolver alguns problemas locais, por exemplo, a falta de 
dinheiro para custear o Encontro. Dada a insistência de Beozzo com o cardeal, para que 
permitisse a volta da equipe local, este concordou que ficassem alguns de seus membros 
leigos. Entretanto, todos os membros dessa equipe continuaram trabalhando em silêncio, e 
apareceram durante o evento como participantes anônimos de equipes de serviço. O 4
o
. 
Intereclesial se realizou por uma engenharia complicada: o bispo que o assumiu era de Volta 
Redonda; o Encontro que era de São Paulo ocorreu em Campinas, contando com a dedicação 
de um padre dessa diocese, mas sem o bispo dali; o coordenador, desconfortável por se sentir 
uma espécie de interventor da hierarquia, era de Lins e o bispo de Lins não deu apoio
37
. 
  Foi na preparação do 6
o
. Intereclesial que as pessoas do laicato conquistaram maior 
peso. Um grupo de leigas e leigos, insistindo no direito de pensar e organizar o Intereclesial 
com autonomia, constituiu informalmente uma comissão, que se denominou Ampliada 
Nacional e se afirmou como instância última de decisão. A partir daí, são constantes alguns 
conflitos entre a autonomia dessa comissão, na qual o protagonismo leigo é mais forte, e a 
equipe da diocese onde se realizará o próximo Intereclesial, na qual o bispo tem maior poder 
de intervenção
38
. A Comissão Ampliada Nacional, que depois se consolidou, conseguindo 
reconhecimento junto à CNBB, constitui-se por dois representantes de cada divisão regional, 
dois representantes do secretariado do Intereclesial anterior, dois assessores, dois bispos, 
sendo um bispo o da diocese onde se realizara o Encontro e o outro o que, nesse momento, 
 
 
36
 . Conforme depoimento de José Oscar Beozzo. Dom Luís Gonzaga Fernandes, falecido em 2003, nessa época 
era bispo auxiliar em Vitória, ES. Considerado um dos “patriarcas” das CEBs, foi quem organizou os dois 
primeiros Intereclesiais. Cf. ANDRADE, 2005, pp. 36-38 e 51. 
37
 . Ibid. Foi Dom Waldyr Calheiros quem assumiu o Encontro. Atualmente ele é bispo emérito, mas nessa época 
era bispo da diocese de Volta Redonda, RJ. Além de apoiar e acompanhar as CEBs desde os seus primeiros 
tempos, tem-se destacado na opção pelos pobres, no apoio às organizações dos trabalhadores e na defesa dos 
direitos humanos. Foi perseguido pelo regime militar. Quem liderou o apoio em Campinas foi o padre Benedito 
Ferraro. 
38
 . Depoimento de Beozzo, in ANDRADE, 2005, pp. 51-52. O 6
o
. Intereclesial realizou-se em Trindade, Goiás, 
em 1986. 
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acompanha as CEBs de todo o país por designação da CNBB. Os Intereclesiais seguem 
promovidos pela iniciativa de uma diocese, com apoio das dioceses da divisão regional da 
CNBB à qual essa diocese pertence
39
. 
  E os debates acerca da institucionalização continuam
40
, com uma tendência a diminuir 
a polaridade entre posturas mais rebeldes e posturas de maior inclusão dentro da hierarquia da 
Igreja Católica. Sabe-se que as CEBs existem como figura teológica reconhecida, através dos 
documentos oficiais da Igreja, mas que elas não existem como figura canônica. 
Os discursos contrários à institucionalização apontam principalmente estes 
argumentos: As CEBs já pertencem à institucionalidade da Igreja Católica, e a força da TdL, 
na base da mesma Igreja, tem ajudado a institucionalizar determinados trabalhos pastorais que 
garantiram para si uma relativa autonomia, mas não há como defender a autonomia de 
determinadas práticas. Há riscos na relação com a hierarquia da Igreja, como desigualdade de 
poder, hierarquização nas próprias CEBs, o que iria contra o seu fundamental princípio de 
igualdade, além de burocratização das relações. É a Igreja, como um todo, quem deveria 
estruturalmente assumir a opção pelos pobres e avançar num novo estatuto eclesial 
ecumênico, sem que isto seja visto como tarefa somente das CEBs. As justificativas mais 
freqüentes para esta postura são: as CEBs se constituem na base da instituição eclesial 
católica e se identificam por uma organização em rede; suas referências fontais são o modo 
como se constituíam as primitivas comunidades cristãs, com um mínimo de organização. 
  Os favoráveis à institucionalização, entretanto, concordam em que se deve buscar um 
mínimo de estrutura institucional, que seja mais uma organização que uma instituição, mas 
que dê garantia de reconhecimento e apoio da parte da CNBB e da Sé romana, já que as 
CEBs, sem um mínimo de amparo oficial, expõem-se ao extermínio. Seus argumentos 
apóiam-se na convicção de que é preciso resgatar o caráter laical da Igreja e o sacerdócio 
comum do povo que a constitui. Alegam que institucionalizar é inerente à vida humana em 
sociedade, e que as próprias comunidades cristãs primitivas tinham suas regras. 
Dos dois lados parece unânime a convicção de que a atual organização das CEBs, em 
todo o Brasil, embora não-canônica, é eficaz como uma forma “leve” de instituição: De forma 
 
 
39
 . OLIVEIRA, 2004, pp. 48-49. 
40
 . Os argumentos a seguir são extraídos de relatórios de reuniões da Comissão Ampliada Nacional de CEBs e 
de uma discussão ocorrida num seminário nacional de assessores de CEBs, na cidade de Coronel Fabriciano, 
Minas Gerais, de 17 a 19 de janeiro de 2005. As anotações foram feitas por mim. 
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conjugada, a Comissão Ampliada Nacional, o Secretariado itinerante de cada assembléia 
Intereclesial e uma página na Internet
41
 ajudam a manter a organização.     
  Rogério Valle faz algumas críticas a Comblin, a partir da problemática da rotinização 
do carisma, no sentido weberiano, que não pertence somente às CEBs. O carisma é algo 
frágil, instável, temporário, centrado no extraordinário, e a institucionalização começa por 
rotinizá-lo, dentro de um processo mais amplo, de passagem da comunidade para a sociedade. 
A institucionalização da comunidade religiosa está associada a um processo de racionalização 
que diz respeito a uma sociedade inteira
42
. 
Deve-se considerar que as CEBs, embora encontrem muitas resistências por parte da 
instituição eclesiástica, gozam de legitimidade institucional, assim como as pastorais 
populares
43
. Articulam-se fortemente com todo o aparelho eclesiástico, desde a instância da 
paróquia, passando pela diocese, conjunto de dioceses que constituem uma região na 
organicidade da CNBB, chegando ao âmbito nacional e até latino-americano. Ao mesmo 
tempo, estão mais próximas do que seria um fenômeno religioso carismático, vulnerável e 
sem institucionalidade. O “novo jeito de ser Igreja” que elas constituem é alternativo ao 
oficial, tão diferenciado que tem sofrido tentativas de condenação por parte de setores da 
Igreja Católica isnstitucional. As polêmicas se deram especialmente por causa da expressão 
“Igreja popular”, que era usual nos primeiros tempos das CEBs, pelo fato de elas constituírem 
um tipo de Igreja que nasce do povo. Essa expressão soava para a hierarquia institucional 
como herética
44
. 
 
 
41
 . Há o jornal “A Caminho”, vinculado a cada Intereclesial, com edição bimestral, que se propõe para a 
comunicação e troca de informações entre as CEBs de todo o país. Desde a preparação do 11
o
. Intereclesial está 
ativo o site: 
www.cebs11.org.br. Há outros sites, como o de Minas Gerais: www.cebsuai.org.br. 
42
 . VALLE, Rogério. “CEBs: fator de uma outra forma de modernização”. In TEIXEIRA, Faustino L. C., et al. 
CEBs, Cidadania e Modernidade: Uma análise crítica. São Paulo: Paulinas, 1993, pp. 42-69. Valle refere-se 
especialmente a WEBER, Marx. Economia e Sociedade. México: Fondo de Cultura Econômica, 1983. 
Principalmente o cap. V, parágrafo 5. Segundo Weber, as características das sociedades modernas provocam 
uma rotinização do carisma, após a morte do profeta, dado que seus sucessores criam uma instituição garantidora 
da continuidade da “distribuição da graça”. A sistematização das crenças é um aspecto do moderno processo de 
racionalização. A pregação do profeta perdurará através da “congregação emocional”, que vem a ser a 
“congregação de vizinhança”, motivada não só econômica e biologicamente, mas também religiosamente. A 
solidariedade é uma exigência da congregação emocional, que assim se distingue da de vizinhança, oriunda do 
aleatório. A paróquia é do “tipo Igreja”, onde a instituição predomina, enquanto no “tipo seita”, que é apenas 
uma sociedade fechada de congregações emocionais locais, prima o contrato entre fiéis e sua congregação local 
particular. A participação dos leigos nas decisões comunitárias é um aspecto central na congregação religiosa, 
que é emocional, e ali o sacerdote tem que enfrentar os três tipos de força que agem no laicato: a profecia, o 
tradicionalismo e o intelectualismo. 
43
 . OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. “Prefácio”. In ADRIANCE, 1996, p. 8. 
44
 . Dom Fragoso explica que a expressão “Igreja popular” era considerada como uma espécie de projeção 
ideológica da democracia. Ele entende as CEBs como uma Igreja popular, pelo fato de serem pequenas 
comunidades eclesiais de base, que nascem dos núcleos de cristãos que constituem comunidades naturais e se 
reúnem para ler, meditar e rezar a Palavra de Deus, para iluminar com a Palavra a realidade em que vivem e para 
celebrar sua vida e sua fé. Estas comunidades vão crescendo na consciência da sua co-responsabilidade de Igreja. 
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As CEBs se constituem num novo tipo de Igreja, alternativo ao modo oficial. Elas 
pertencem a determinadas camadas populares das populações periféricas, urbanas e rurais, e, 
ao mesmo tempo, são a própria Igreja oficial católica em bases populares. 
  Marins diz que o seu surgimento no quadro da Igreja Católica do século XX se deu 
mais como uma exigência teológico-pastoral, na necessidade de reestruturação eclesial, que 
como movimento social em resposta a uma conjuntura sócio-política. Por sua originalidade, 
orientaram-se no sentido da configuração de um novo modelo eclesial
45
. 
  Dulles utilizou a categoria de “modelos” para uma classificação dos diferentes tipos de 
Igreja
46
. Libânio prefere a de “cenários”, já que os movimentos religiosos, num jogo de 
deslocamento, atuam como forças capazes de criar diferentes composições, enquanto a 
estrutura institucional da Igreja permanece a mesma. A Igreja comporta-se dentro de 
determinado cenário no duplo movimento ad intra e ad extra, tecendo relações internas e 
relações com o mundo circundante que se configuram diferentemente, o que resulta nos 
cenários de Igreja que ele assim denomina: da instituição, carismático, da pregação e da 
práxis libertadora. Neste último cenário ele inclui a leitura popular da Bíblia, a TdL e as CEBs
 
47
. 
Benedetti, em seu estudo do catolicismo em Campinas, atesta a experiência, no clima 
do Concílio Vaticano II, de diversos tipos de Igreja. De acordo com sua compreensão, há uma 
experiência de Igreja como aquela descrita por Gramsci, que se pretende dona da verdade, 
dominadora absoluta e incontrolável das multidões de fiéis; outra experiência é a de uma 
Igreja de inúmeras pessoas perseguidas e martirizadas, na América Latina; outra, a da Igreja 
constituída por aquelas pessoas que tocam a imagem da santa para curar seus males; outra 
ainda, a das pessoas que vêem na revolução social o remédio para todos os males. Todos 
convivem no interior da mesma Igreja e todos se pretendem “a verdadeira Igreja”, vivendo 
num conflito permanente, escondido, para que prevaleça a harmonia e ela permaneça una
48
. 
  A diversidade das CEBs vai além dos dois pólos apresentados por Comblin. Além das 
diferenças entre as comunidades com traços mais urbanos e aquelas com traços mais rurais, há 
 
 
Não nascem dos padres e bispos, embora incorporem sua insubstituível contribuição, mas são uma alternativa ao 
modelo tradicional de Igreja. Cf. FRAGOSO, D. Antônio Batista. O Rosto de uma Igreja. São Paulo: Loyola, 
1982, pp. 62-63. Uma explicação teológica de Igreja Popular é dada por BOFF, Leonardo. E a Igreja se fez 
povo. Eclesiogênese: a Igreja que nasce da fé do povo. Petrópolis: Vozes, 1986, cap. III. 
45
 . MARINS, 2004, p. 58. 
46
 . DULLES, Avery. A Igreja e seus modelos: apreciação crítica da Igreja sob todos os seus aspectos. São 
Paulo: Paulinas, 1978. 
47
 . Libânio entende que a classificação por modelos se faz pela escolha de um eixo central, em torno do qual são 
organizados os elementos principais do corpo social, com riscos de relatividade e de certo grau de arbitrariedade. 
Cf. LIBÂNIO, João Batista. Cenários da Igreja. 3
a
. ed. São Paulo: Loyola, 2001. 
48
 . BENEDETTI, 1983, pp. 11-12. 
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a diferença entre as mais e as menos ligadas ao catolicismo tradicional popular; há a 
implicação de fatores demográficos, culturais e econômicos; há as iniciativas dos animadores 
e agentes de pastoral; também marcam diversidade as formas como essas comunidades se 
organizam
49
. Frei Betto fala de diferentes tendências, correspondentes aos estágios de 
consciência e aos critérios políticos adquiridos em sua prática social
50
. Valle observa que a 
complexa diversidade entre as CEBs de Picos, no Piauí, depende de: fatores culturais, 
demográficos e econômicos; forma de organização das comunidades; iniciativa dos agentes de 
pastoral
51
. E pesquisas mais recentes têm mostrado também maior ou menor grau de 
influência do movimento de Renovação Carismática Católica
52
. 
Quanto ao tamanho das CEBs: Pesquisadores afirmam que a variação do tamanho vai 
desde aquelas que têm menos de cinqüenta membros até as que contam com mais de mil
53
. A 
maioria dos estudos anteriores considerava o seu número de integrantes sempre reduzido. A 
concepção de “pequenas comunidades”, nas quais convivem e atuam “pequenos grupos”, é 
unânime nos documentos da hierarquia da Igreja, nos documentos produzidos pelas 
assembléias e encontros das próprias CEBs e numa infinidade de cartilhas e outros tipos de 
subsídios populares. 
Na definição de Löwy, as CEBs seriam “um pequeno grupo de vizinhos que 
pertencem à mesma comunidade, favela, aldeia ou zona rural populares e que se reúnem 
regularmente para rezar, cantar, ler a Bíblia e discuti-la à luz de sua própria experiência de 
vida”
54
. Frei Betto as definiu como “pequenos grupos organizados em torno da paróquia 
(urbana) ou da capela (rural), por iniciativa de leigos, padres ou bispos”
55
. Os autores de São 
Paulo, o povo em Movimento, afirmaram que “as comunidades eclesiais de base agregam um 
número de participantes raramente superior a cinqüenta indivíduos de ambos os sexos, em 
diferentes faixas etárias, que se organizam a partir de grupos de vizinhança”
56
. Boff afirmou, 
 
 
49
 . TEIXEIRA, 1993, p. 60. Teixeira cita uma pesquisa que abrangeu 400 CEBs, cuja avaliação está publicada 
em VALLE; BOFF, 1993. 
50
 . BETTO, 1985, p. 84. 
51
 . VALLE; BOFF, 1993, pp. 28-29. 
52
 . O movimento de RCC está presente em ¼ das comunidades pesquisadas nos Estados do Rio de Janeiro e 
Minas Gerais. E sua influência, que através do rádio e da televisão, também chega às comunidades onde este 
movimento não está organizado, causa uma série de tensões. O contato entre CEBs e RCC (Renovação 
Carismática Católica) tem introduzido novos elementos nas celebrações litúrgicas, especialmente cânticos e 
gestos. As posições mais polarizadas entre os identificados com a libertação e os participantes desse movimento 
estão se abrindo hoje a um diálogo maior, mas o clima de disputa continua existindo. Cf. LESBAUPIN, Ivo, et 
al. O Cotidiano das CEBs: síntese do relatório de pesquisa. Rio de Janeiro: ISER/Assessoria, 2004, p. 32. 
53
 . Ibid. 
54
 . LÖWY, Michael.  A guerra dos deuses: religião e política na América Latina. [trad. Vera Lúcia Mello 
Joscelyne]. Petrópolis: Vozes/ CLACSO/LPP, 2000 , pp. 82-83. 
55
 . BETTO, 1985, p. 16. 
56
 . CAMARGO; SOUZA; PIERUCCI, 1982, p. 70. 
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em  Igreja Carisma e Poder, que uma CEB, geralmente, é constituída por quinze a vinte 
famílias, mas em Eclesiogênese diz que são de quinze a vinte famílias “ou mais”
57
. 
Madeleine Adriance parece identificar os “grupos de base” ou círculos bíblicos como 
CEBs. Assim, uma paróquia rural de porte grande poderia ter até cinqüenta desses grupos. 
Esta é a definição de Adriance: “Comunidades Eclesiais de Base são grupos de dez a sessenta 
pessoas, principalmente das classes populares, que se reúnem para estudar a Bíblia, de modo 
geral uma vez por semana”
58
. 
Claramente, uma comunidade com mais de mil membros não pode se caracterizar por 
relações intersubjetivas, como as CEBs se caracterizam. Talvez, nesta questão das grandes 
variações do número de membros esteja o problema de se clarificar quais dos freqüentadores 
de uma CEB podem ser, de fato, considerados seus membros. Mas, para este discernimento é 
difícil encontrar parâmetros que constituam uma padronização. Aliás, uma das preocupações 
dos teólogos e das teólogas que as acompanham é a dos riscos de um elitismo ou 
vanguardismo que as faça distanciarem-se dos segmentos mais excluídos da sociedade. 
Está claro que as CEBs são abertas a um certo trânsito de pessoas e que, geralmente, 
se encarregam de tarefas de atendimento sacramental e cúltico, próprias da estrutura 
institucional da Igreja Católica. A isto faz referência a crítica de Comblin, à qual nos 
referimos. Geralmente, numa CEB convivem um núcleo de pessoas ativas, convictas do 
projeto de atuação característico dessa expressão religiosa, e aquelas pessoas que 
simplesmente transitam por ela, contentando-se em freqüentar missas e ter uma presença 
esporádica, ou em participar de algumas de suas atividades sociais, muitos buscando 
atendimento religioso. Esta aparente mistura pode constituir um problema para os 
pesquisadores. 
  O estudo de Carol Drogus, inovador no sentido de introduzir a perspectiva feminista 
no campo das CEBs e de romper o fechamento da interpretação economicista, tem também o 
mérito de considerá-las como “um fenômeno multifacetado”, com uma heterogeneidade de 
posições interpretativas entre as mulheres que as integram. Mas, a autora toma 
unilateralmente os clubes de mães como grupos de base das CEBs, o que nos remete à 
dificuldade comum que encontramos em discernir quem é, de fato, membro integrante de uma 
CEB
59
. 
 
 
57
 . BOFF, Leonardo. Igreja: Carisma e Poder. Ensaios de Eclesiologia Militante. Petrópolis: Vozes, 1981, p. 
196. Também Idem, 1986, p. 94. 
58
 . ADRIANCE, 1996, p. 27. 
59
 . DROGUS, Carol Ann. Women, religion, and social change in Brasil’s Popular Church. Notre Dame, 
Indiana: University of Notre Dame Press, 1997. A respeito dos clubes de mães há uma certa complexidade. Na 
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  Um clube de mães não é, necessariamente, um daqueles chamados “grupos de base”, 
sobre os quais as CEBs parecem se sustentar. Diferente de um grupo só de mães ou só de 
jovens, um “grupo de base” tem caráter heterogêneo, constituindo-se por mulheres e homens 
de todas as idades e por uma variedade de estados de vida. Esta heterogenia possibilita a 
“congregação” num sentido religioso, à qual se refere Weber. E os membros das CEBs 
congregam-se principalmente através desses grupos de base, constituídos por um número 
menor de membros e cujos nomes variam, nas diferentes regiões do Brasil: “grupos de rua”, 
“círculos bíblicos”, “grupos de vizinhos”, “grupos de evangelho”, entre outros. Estes grupos 
menores também costumam ser abertos a receber sempre novos membros e a acolher pessoas 
cuja participação é esporádica, mas é principalmente neles que são tecidas as relações 
intersubjetivas. Neste sentido, o fato de Adriance tomar um círculo bíblico como uma CEB 
tem a sua coerência. Aliás, ela não é a única a considerar cada grupo de base como uma CEB. 
  Mas, nem todo grupo de base se constitui numa CEB, se seguimos as definições 
teológicas de Leonardo Boff. Segundo ele, a CEB é Igreja visível, que se constitui por fé, 
celebração, comunhão e missão. As CEBs se inscrevem no tipo de Igreja-comunhão-
comunidade, diferente do tipo “Igreja-sociedade”. Nesta última, prevalecem as relações 
anônimas, funcionais e caracterizadas pelo interesse. Na sua estruturação, de um lado está o 
clero, gerenciador do sagrado e condutor da vida eclesial, e de outro, a massa dos fiéis, 
fregueses de paróquias e participantes de movimentos que não afetam a estrutura hierárquica. 
Já na “Igreja-comunhão” prevalecem as relações comunitárias, imediatas, primárias, afetivas e 
nominais. As pessoas se conhecem pelo nome, compartilham a sua vida, suas lutas e 
esperanças. Além da função especificamente religiosa, esta estruturação de Igreja favorece a 
humanização e a integração entre as pessoas humanas
60
. 
  O que Boff, em linguagem teológica, denomina “Igreja-comunhão”, pode ser visto 
dentro da categoria weberiana de “congregação”, ou “seita”, e o que ele chama de “Igreja 
sociedade” dentro da categoria de “Igreja”. Ivo Lesbaupin utilizou as categorias de Troeltsh e 
 
 
cidade de São Paulo eles já existiam antes das CEBs e na fase da ditadura militar uma boa parte deles passou a 
acompanhar o dinamismo das CEBs, bem como o seu espaço organizativo. Entretanto, mesmo sendo 
estreitamente vinculados às CEBs, esses clubes tinham sua autonomia. Na década de ’70 havia clubes de mães 
fundados e dirigidos por mulheres líderes de CEBs, sem que, necessariamente, todos os seus integrantes fossem 
membros daquelas CEBs. Tratei deste assunto em minha dissertação de mestrado em História: DOMEZI, Maria 
Cecília. “Elas ergueram panelas. Donas de casa: Da luta contra o custo de vida à construção da cidadania. 
Periferia Sul de São Paulo, 1970-1980. PUC-SP, 1997, especialmente p. 98-102. Pode-se ver também Anna L. S. 
Souto. “Movimentos populares urbanos e suas formas de organização ligadas à Igreja”. In Ciências Sociais Hoje, 
n. 2, ANPOCS, 1983, p. 81. Ainda: SADER, Eder. Quando Novos Personagens entraram em Cena: 
experiências, falas e lutas dos trabalhadores da Grande São Paulo (1970-80). 2
a
. ed. Rio de Janeiro: Paz e 
Terra, 1988, p. 200-204. CARLINI, Angélica Lúcia. “Mulheres de bairro de São Paulo e o Partido dos 
Trabalhadores. Política no Feminino?” Dissertação de mestrado em História. São Paulo: PUC-SP, 1995. 
60
 . BOFF, 1986, pp. 84 e 87. 
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Weber para identificar, nas CEBs, vários aspectos que correspondem ao tipo ideal de “seita”: 
a participação de pessoas leigas, a centralidade da bíblia, a vida comunitária, a fraternidade e 
ajuda mútua e, principalmente, a “afinidade eletiva” com as estruturas democráticas. Mas, ao 
mesmo tempo, a CEB não é seita, porque é parte da Igreja Católica e está intimamente 
associada ao seu clero
61
. De fato, há um reconhecimento oficial por parte da oficialidade 
católica, que toma as CEBs como estrutura de Igreja e, mais ainda, como o primeiro núcleo de 
estruturação eclesial
62
. 
  Boff dá como a característica mais visível das CEBs o seu caráter de base. E explica, a 
partir das reflexões dos próprios membros dessas comunidades, quatro sentidos principais de 
base: No sentido teológico, base são os fundamentos da fé cristã, sobre os quais essas 
comunidades se constroem. No sentido social e eclesial, é o que se opõe à cúpula da Igreja e 
da sociedade, ou seja, aquelas pessoas geralmente destituídas do ter, do poder e do saber, que 
não pertencem ao corpo hierárquico e que quase não participam das decisões. No sentido 
pedagógico, base refere-se ao processo de reflexão, discussão e decisão a partir de baixo, nos 
procedimentos metodológicos do “ver, julgar e agir”, e que atinge todos os estratos eclesiais e 
sociais. No sentido antropológico, base é sinônimo de pequeno grupo ou comunidade, onde as 
pessoas partilham a fé e a vida e vivenciam uma mútua ajuda, numa rede de relações 
comunitárias
63
. 
  Este estudo enfrenta o desafio de distinguir alguns focos de CEBs dentro do 
emaranhado das diferentes formas de catolicismo que estão ativas hoje. Num esforço de 
seguir os procedimentos das Ciências Sociais, entende que é possível levar em conta, entre 
outros dados, a auto-compreensão produzida por membros das próprias CEBs, dentro da sua 
 
 
61
 . LESBAUPIN, Ivo do Amaral. “Mouvement populaire, Église catholique et politique au Brésil: l’apport dês 
communautés ecclèsiales urbaines de base aux mouvements populaires”. Tese de doutorado. Tolouse, 1987, p. 
341. Camargo afirma que esses tipos “seita” e “igreja” são categorias interpretativas mais oportunas para a 
análise do protestantismo. A “seita” caracteriza-se pela constituição de grupo fechado e pela adesão voluntária, 
principalmente através da conversão; mantém-se distante e crítica em relação a interesses e instituições 
seculares; busca padrões de conduta fundados no estilo de vida considerado próprio do cristianismo primitivo. A 
filiação é de classes sociais menos favorecidas. O sacerdócio é de todos os crentes; a administração interna 
funda-se na continuidade da revelação e na interpretação teológica literal das Escrituras. Incentiva-se a formação 
de líderes espontâneos e carismáticos, e as práticas religiosas são emocionais. Já a “igreja” é de caráter aberto e 
universalista; é formada por gerações que tradicional e sucessivamente a ela se filiam. É entendida como 
conservadora e moralmente acomodada à ordem e aos valores da sociedade inclusiva. A filiação é, 
fundamentalmente, da classe alta e elite dominante. Enfatiza-se a organização burocrática e a liderança 
institucional, tradicionalmente reguladas por dogmatismo doutrinário e teologia elaborada. O ritual é elaborado e 
predomina a sobriedade. Cf. CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de (coord.). Católicos, Protestantes, 
Espíritas. Petrópolis: Vozes, 1973, pp. 151-152. 
62
 . Marins explica que o reconhecimento oficial das CEBs está no documento de Medellín, 10,15, e que este 
texto foi aprovado pelo papa Paulo VI. Este mesmo papa retomou esse reconhecimento em sua encíclica 
Evangelii Nuntiandi, No. 58, onde afirma que elas são o primeiro e fundamental núcleo e a célula inicial de 
estruturação eclesial. Cf. MARINS, 2004, p. 56. 
63
 . BOFF, 1986, pp. 84-85. 
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cultura popular, como também estudos de teólogos e teólogas profissionais. As CEBs, no 
século XXI, seguem como um tipo alternativo de Igreja, cuja característica mais evidente é 
sua estruturação a partir da base leiga. 
  Elas não seriam CEBs sem uma intensidade das relações intersubjetivas, no nível 
antropológico, e tampouco sem o comunitarismo, no nível social. Uma comunidade de mil 
membros para mais, para se constituir como CEB tem que se sustentar nos seus grupos de 
base. É ali que são tecidas as relações intersubjetivas e comunitárias. 
  Para saber quais das comunidades pesquisadas eram, de fato, CEBs, os pesquisadores 
do ISER-Assessoria tomaram como critérios a existência de conselho comunitário, de grupos 
de reflexão sobre a bíblia e de líderes leigos que preparam pessoas para os sacramentos
64
. Em 
outras palavras, poderíamos dizer: prática do comunitarismo e da democracia de base, grupos 
de base que lêem a bíblia na interação com sua prática de transformação social e serviços 
eclesiais assumidos por mulheres e homens leigos. 
  Em nossa pesquisa, além destes critérios, buscamos pessoas comprovadamente ativas 
nessas comunidades, não importando se exercem liderança ou não. Entretanto, não é tão 
simples afirmar se a comunidade eclesial à qual se vinculam mais diretamente é inteiramente 
uma CEB; os próprios membros ativos das CEBs, geralmente, têm certas dúvidas. Como 
observaram os sociólogos do CEBRAP que as estudaram nas periferias da metrópole 
paulistana, é difícil caracterizá-las com precisão porque elas se originam e atuam como um 
processo social em desenvolvimento, e não a partir de uma prévia definição teológica ou 
ordenamento canônico. Estão constantemente em movimento e assumem modalidades muito 
diversificadas, reformulando-se a partir de circunstâncias impostas pela sociedade abrangente. 
Mas, guardam em comum o ideal de relações fraternas e solidárias
65
. 
  Um olhar à sua realidade interna mostra também uma predominância de mulheres. 
Dentre os membros ativos das CEBs que encontramos, em alguns lugares do Estado de São 
Paulo, 67,27% são mulheres e 32,73% são homens. A pesquisa realizada nos Estados de 
Minas Gerais e Rio de Janeiro mostra que, dos membros atuantes, 76% são mulheres e 24% 
homens, embora esta tendência não se aplique a todos os casos. Algumas comunidades, 
principalmente rurais, têm uma predominância de homens, e há também comunidades com 
um número equilibrado de homens e mulheres
66
. 
 
 
64
 . VALLE; PITTA, 1994, p. 28. 
65
 . CAMARGO, et al., 1982, p. 69. 
66
 . LESBAUPIN, et al., 2004. Beozzo entende que a predominância numérica de mulheres na Igreja Católica é 
uma conseqüência das implantações romanizadoras, da parte da sua hierarquia. As tradicionais Irmandades 
foram substituídas por entidades diretamente controladas pelos bispos e padres, com estatuto apenas eclesiástico, 
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  As CEBs pertencem inteiramente aos segmentos populares da sociedade, embora 
convivam em seu meio alguns intelectuais. Os participantes que abordamos têm um perfil 
social de segmentos economicamente pobres. Na maior parte são trabalhadoras e 
trabalhadores braçais, quase sempre em condição de subalternos a outro extrato social que os 
gerencia
67
. 
A cultura popular é aqui entendida como aquela de segmentos economicamente pobres 
da sociedade
68
, não simplesmente numa bipolaridade entre dominantes e dominados, mas 
seguindo o conceito de “circularidade” proposto por Bakhtin e brilhantemente aplicado por 
Ginzburg. Há relações complexas, que permeiam as duas culturas, a das classes dominantes e 
a das classes subalternas, e que incluem um jogo de forças e certas dicotomias, mas que 
também incluem uma circularidade cultural: um “influxo recíproco entre cultura subalterna e 
cultura hegemônica”
69
.     
  Dentre os nossos pesquisados, imigraram de outros Estados 42,42%, pouco mais que o 
dobro dos imigrantes na população total do Estado de São Paulo. Os imigrantes que são 
membros das CEBs são originários, principalmente, de Minas Gerais
70
. Este dado é 
importante pela tradição devota que, historicamente, tem em certas regiões do interior e 
 
 
destituídas de todo caráter civil e transformadas em entidades de cunho espiritual, com diretoria nomeada pelo 
vigário. Muitos homens deserdaram das igrejas ao se verem confinados numa dimensão exclusivamente 
espiritual e numa posição subalterna. Com exceção das Conferências Vicentinas, as novas associações são 
formadas majoritariamente por mulheres. Cf. BEOZZO, José Oscar. “Irmandades, Santuários, Capelinhas de 
beira de estrada”. In REB 37, fasc. 148, dez/ 1977, p. 749. 
67
 . Tentamos ver a classe social pelos tipos de trabalho que atendem à sobrevivência dos indivíduos e de suas 
famílias. 13,51% das mulheres declararam exercer trabalhos domésticos, como empregadas domésticas, 
diaristas, faxineiras, auxiliares de serviços gerais, copeiras. Responderam ser “do lar” 17,40% das mulheres. O 
índice dos que sobrevivem da aposentadoria, homens e mulheres, é de 11,95%. Ver Anexo 3 f - Profissão. Os 
pesquisadores do CERIS, na pesquisa sobre 6 metrópoles brasileiras, mediram a classe social através do critério 
chamado ABIPEME, que considera o grau de escolaridade dos chefes de família e os bens que a família possui. 
Cf. SOUZA, Luiz Alberto Gómez de & FERNANDES, Sílvia Regina Alves. Desafios do Catolicismo na 
Cidade: pesquisa em regiões metropolitanas brasileiras. São Paulo: Paulus/ CERIS, 2002, p. 29. 
68
 . Desde as contribuições de estudiosos ingleses, na década de ’50, e passando pelas contribuições marxistas, 
acrescentam-se hoje novas formas de pensar e analisar a produção simbólica, mas permanece um sentimento de 
incapacidade de imaginar uma cultura, ou seja, um modo de vida diferente. Contudo, a perspectiva que parece 
válida é da busca de um potencial de contribuição para uma possível mudança social. A cultura é pensada na 
história, considerando-se a interferência dos meios de comunicação de massa e na perspectiva da organização 
dos significados e valores de um determinado grupo social, num campo de luta, onde eles podem ser 
modificados em direção a um mundo mais democrático. Esta é a postura de CEVASCO, Maria Elisa. Dez Lições 
Sobre Estudos Culturais. São Paulo: Editorial Boitempo, 2003. 
69
 . GINZBURG, Carlo. O Queijo e os Vermes: o cotidiano e as idéias de um moleiro perseguido pela 
Inquisição. São Paulo: Companhia das Letras, 1987, pp. 21 e 230. A obra de Bakhtin na qual Ginzburg se apóia 
mais é: BAKHTIN, Mikhail. L’oeuvre de François Rabelais et la culture populaire au Moyen Age et sous la 
Renaissance. Paris, 1970. Há uma edição brasileira: A cultura popular na Idade Média e no Renascimento. São 
Paulo: Hucitec, 1987. Bakhtin trata das relações entre Rabelais e a cultura popular do seu tempo, analisando 
principalmente o carnaval. Afirma que a visão de mundo elaborada pela cultura popular no decorrer dos séculos 
e, sobretudo na Idade Média, contrapõe-se ao dogmatismo e seriedade da cultura das classes dominantes. 
70
 . Do total da população residente no Estado de São Paulo, os que nasceram em outros Estados constituem 
20,71%. Conforme dados do IBGE – Ministério de Planejamento, Orçamento e Gestão. Pesquisa Nacional por 
Amostra de Domicílios, vol. 24, 2003. Ver Anexo 3 e – Local de nascimento. 
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mesmo do sertão de Minas Gerais um berço especialmente marcante de formação e 
enraizamento dentro da cultura brasileira. Como explica Darcy Ribeiro, a “mineiridade” se 
afirmou quando, depois de esgotadas as jazidas de ouro, a população de negros, mulatos e 
mestiços se dispersou pelas sesmarias de Minas, “implantando ali modos de viver, de comer, 
de vestir, de calar, de entristecer-se e até de se suicidar que são os únicos no Brasil”
71
. Mas, 
também outras culturas de regiões pobres têm deixado suas marcas nas CEBs. As CEBs da 
periferia oeste da cidade do Rio de Janeiro, por exemplo, nos anos ’70 eram constituídas 
majoritariamente por pessoas que migraram dos Estados do nordeste do Brasil, de maneira 
que seus líderes, homens e mulheres, eram todos formados na tradição dos benditos
72
. 
  A questão da consciência étnica é relevante neste estudo para a busca de compreensão 
que se fará acerca da devoção a Nossa Senhora Aparecida. 
  A declaração de cor, no Brasil, passa por complicados problemas, principalmente o da 
persistência de uma hierarquização que acentua desigualdades. Além de a mestiçagem se ter 
realizado aqui de forma violenta, a cor que vigora é mais social que étnica
73
. São bem poucos 
os modelos de identidades negras considerados e divulgados como positivos e bem sucedidos, 
como também inexiste o respeito à diferença, em meio à diversidade de identidades 
raciais/étnicas. Por isso, como afirma Fátima Oliveira, “assumir a identidade racial negra em 
um país como o Brasil é um processo extremamente difícil e doloroso”. A escolha da 
identidade racial que tem a ancestralidade africana como origem, é, essencialmente, um 
posicionamento político. Preto é cor, mas negro é raça
74
. 
A pergunta do questionário deixava espaço para a pessoa escrever a sua cor no termo 
que julgasse conveniente. Declararam-se de cor branca 57,32%, negra ou preta 17,99%, parda 
ou morena 41,4%. Uma certa consciência política da identidade étnica racial negra aparece na 
identificação de cor desses membros de CEBs. Bem poucos declararam-na como preta, e a 
declaração como parda ou morena decresce na proporção em que aumenta a declaração como 
negra. Por outro lado, 11,30% não responderam, sendo que diversas dessas pessoas que 
omitiram resposta sobre a cor explicaram sua dificuldade por não se sentirem contempladas 
na terminologia utilizada pelo IBGE
75
. Isto não nos isenta de formular outras interrogações, já 
que alguns depoimentos sinalizam discriminação racial no interior das próprias CEBs. Mas, 
disto se tratará mais adiante. 
 
 
71
 . RIBEIRO, 1995, p. 57. 
72
 . Depoimento de Solange Rodrigues. In ANDRADE, 2005, p. 58. 
73
 . RIBEIRO, 1995, pp. 224-225. 
74
 . OLIVEIRA, Fátima. “Ser negro no Brasil: alcances e limites”. In Estudos Avançados, USP, v. 18, n. 50, 
janeiro/abril/ 2004, pp. 57-58. 
75
 . Ver Anexo 3 g – Declaração de Cor. 
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  Não obstante essas dificuldades, a cor das CEBs do Estado de São Paulo, nesta 
pesquisa, aparece como majoritariamente branca, mas menos branca que a do conjunto da 
população do Estado. 
  A questão de escolaridade interessa, especialmente, para a compreensão da leitura e 
interpretação da bíblia, que se fará no último capítulo deste estudo. Entre os membros das 
CEBs que pesquisamos, com mais de 25 anos de idade, apenas 1,5% nunca freqüentou escola, 
enquanto o índice de analfabetos do total da população do Estado de São Paulo alcança 
5,4%
76
. 
  Pode-se afirmar que esses membros de CEBs do universo da nossa pesquisa 
constituem-se numa certa minoria dentro da sociedade brasileira. Entre outros aspectos, pode-
se considerar o constante exercício participativo e reflexivo que lhes possibilita capacitação 
humana, política e religiosa para atuar como líderes, no interior da comunidade eclesial e nos 
espaços da sociedade. Assim é possível entender o índice menor de analfabetismo e a 
tendência a um crescimento na consciência étnica, ao mesmo tempo da manutenção de um 
nível sócio-econômico de pobreza. 
  No sentido social, as CEBs pertencem, ao mesmo tempo, às maiorias e a uma minoria. 
A vida cotidiana dos seus membros é totalmente mergulhada no ambiente da cultura popular 
dos segmentos majoritários da população, na busca de subsistência. Mas, a consciência 
política na interação com a fé, com conseqüente alargamento da visão de mundo e também 
conseqüente engajamento numa práxis de transformação sócio-política com sensibilidade 
humanística, já não se enquadra totalmente nessa base das maiorias. Então, pode-se dizer que 
elas constituem uma “elite” na sociedade, pelo grau avançado de consciência e pela condição 
minoritária no conjunto da população. Como afirma Carmen Macedo, as CEBs têm um 
caráter de “minoria consciente”. Elas se constituem de pessoas pobres que olham com novo 
olhar os pobres à sua volta
77
. 
 
 
76
 . O índice de analfabetos em todo o Brasil chega a 11,6%. A média dos anos de estudo, entre as pessoas das 
CEBs do universo da nossa pesquisa, é de 8,3 anos, enquanto entre o total da população do Estado é de 7,4 anos, 
e em todo o Brasil cai para 6,4 anos. Cf. IBGE - Diretoria de Pesquisas. Pesquisa Nacional por Amostra de 
Domicílios 2003. Ver Anexo 3 h – Anos de Estudo. A pesquisa do CERIS nas metrópoles brasileiras constatou 
que, de modo geral, os católicos apresentam um nível de escolaridade um pouco inferior ao dos não-católicos. 
Cf. SOUZA; FERNANDES, 2002, p. 39. 
77
 . MACEDO, Carmen Cinira de Andrade. Tempo de Gênesis: o povo das Comunidades Eclesiais de Base. São 
Paulo: Brasiliense, 1986, p. 99. A existência de minorias tem sua importância para a redefinição das relações de 
conjunto. Como minorias, as CEBs e a pastoral popular têm uma pretensão militante de influenciar as massas, o 
que é legítimo. Mas é preciso levar em conta que o encontro que produz essas minorias se dá em circunstâncias 
sociais determinadas e num conjunto de relações e contradições a que uma população está sujeita. Cf. NOVAES, 
Regina. “Nada será como antes, entre urubus e papagaios”. In TEIXEIRA, et al., 1993, p. 107. 
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  Enquanto Igreja, não resta dúvida quanto ao seu caráter de Igreja-base, por sua posição 
periférica em relação aos centros de poder da Igreja institucional e sua condição de laicato 
subordinado ao clero, embora elas tenham se apropriado de uma certa co-participação e, em 
alguns aspectos, co-gestão. Líderes populares formados nas CEBs estão por todo o país, com 
expressiva atuação no campo social e político, mas, no espaço da Igreja, essa liderança não 
consegue ter a mesma força
78
. 
  Um dos segredos da persistência das CEBs num campo religioso em fortes mutações 
talvez esteja nas camadas mais finas de uma constante elaboração, no interior da cultura 
popular brasileira. 
 
 
2. A trajetória dos estudos acerca do catolicismo popular brasileiro 
 
A religião tem sido um dos temas prediletos da Sociologia, desde Marx, Weber e 
Durkheim, os três teóricos considerados pais-fundadores das Ciências Sociais. Marx 
denunciou a religião como elemento de alienação, Durkheim explicou as funções de coerção e 
coação nos fenômenos religiosos e Weber deteve-se nas relações entre religião e ação social. 
Mas, no Brasil, essas contribuições foram assimiladas tardiamente, perdurando até 1970 uma 
tendência marcadamente confessional, em cuja prisão, geralmente, católicos estudavam a 
história da Igreja Católica e protestantes estudavam a história de suas Igrejas
79
. 
Diferente destas abordagens, o que se tinha eram os estudos de viajantes do século 
XIX e de folcloristas da atualidade, preocupados com uma identidade cultural e religiosa do 
povo brasileiro, numa abordagem antropológico-cultural
80
. As Ciências Humanas, de forma 
geral, assumiram uma atitude depreciativa em relação à religião popular. Os iluministas do 
século XVIII a consideraram como resquício dos tempos do obscurantismo e do atraso; os 
 
 
78
 . A dificuldade da liderança leiga no interior da Igreja institucional se deve à estrutura clerical, mas também a 
esquemas organizativos no interior das próprias CEBs que, em nome da democracia, estabelecendo uma 
rotatividade nas funções impedem passos mais avançados de pessoas que cresceram na liderança, com o temor 
de que passem a atuar como “mini-padres”. Alguns desses líderes tiveram participação na Comissão Ampliada 
Nacional, considerada uma “escola de Brasil”, mas ao terminar o tempo designado retornaram à sua CEB numa 
posição de anonimato. Não foram poucos os que, depois de certo tempo sem suas antigas atribuições, mudaram-
se para Igrejas evangélicas, tornando-se ali pastoras, pastores e líderes evangélicos. Conforme depoimentos de 
Ivo Lesbaupin, Paulo Andrade, José Oscar Beozzo, Pedro Ribeiro de Oliveira e Solange Rodrigues. In 
ANDRADE, 2005, pp. 53-60. 
79
. SOUZA, Beatriz Muniz de; MARTINO, Luis Mauro Sá. “A compreensão de um paradoxo”. In Idem (orgs.) 
Sociologia da Religião e Mudança Social: católicos, protestantes e novos movimentos religiosos no Brasil. São 
Paulo: Paulus, 2004, pp. 7-8. 
80
 . DAVID, Solange Ramos de Andrade. “Manifestações populares do Catolicismo na Revista Eclesiástica 
Brasileira – 1963-1980”. In REB 63, fasc. 251, julho/ 2003, p. 604. 
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positivistas a viam como pura imaginação; os marxistas, neste ponto herdeiros do positivismo, 
a viram como ideologia passiva e “ópio do povo”
81
. 
  O tema do desenvolvimento, que já estava presente na década de ’50, tornou-se 
dominante na passagem dos anos ’60 para os ’70, inclusive no estudo do catolicismo. O 
catolicismo popular era visto sob a ótica das transformações que decorreriam da grande 
mudança social promovida pela industrialização
82
. 
  Solange David, na perspectiva da tese weberiana, em Ética Protestante e o Espírito do 
Capitalismo, estudou as abordagens de uma série de autores acerca das manifestações 
populares do Catolicismo, através da REB (Revista Eclesiástica Brasileira), entre 1963 e 
1980. Esses autores, entende ela, para analisar as possíveis causas do atraso do Brasil em 
relação aos países desenvolvidos, propuseram, de forma simplista, que o catolicismo popular 
reforça um ethos tradicional, impossibilitando o surgimento de setores sociais na tarefa de 
transformação da sociedade. Uma revolução religiosa teria que ultrapassar uma “vida 
espiritual contaminada pelos mitos tradicionais do mundo rural”. A partir dos anos ’70,  
acreditava-se que o processo de secularização, na América Latina, ocorreria sem eliminar a 
religião, mas que esta se adaptaria à razão secular, sendo concomitantes o processo de 
transformação política, o progresso econômico da sociedade e o amadurecimento religioso da 
massa católica, aferrada ao misticismo devocional por ignorância ou alienação. Nas 
manifestações populares do catolicismo, viam-se aspectos provindos da “ignorância religiosa” 
e aspectos provindos de uma alienação imposta pela cultura dominante
83
. 
  Ocorre que a adaptação da religião à razão secular, no Brasil como em toda a América 
Latina, segue uma lógica “outra”, com algum grau de imprevisibilidade
84
. Aqui, um processo 
rápido de mudança social, acompanhado de um movimento paralelo de aumento das 
diferenças sociais e dos índices de desigualdade, mostrou seus efeitos sobre os movimentos 
religiosos. Ao contrário das previsões da análise marxista, a religião passou a se modernizar 
 
 
81
 . HOORNAERT, Eduardo. “As Comunidades de Base e a Religião Popular”. In REB 41, fasc. 164, dez/ 1981, 
pp. 672-673. 
82
 . Fernandes defende que o tema dos messianismos, bastante difundido nos anos ’60, passou para o segundo 
plano. Uma nova corrente interpretativa, que segue sendo dominante na intelectualidade católica, absorveu os 
temas da mudança social e do messianismo, modificando-os. Cf. FERNANDES, Rubem César. Romarias da 
Paixão. Rio de Janeiro: Rocco, 1994, pp. 229-230. Sobre o tema do desenvolvimento, pode-se ver GALVÃO, 
Eduardo. Santos e Visagens: um estudo de vida religiosa de Ita, Amazonas. São Paulo: Companhia Editora 
Nacional, 1955. 
83
 . Este estudo é importante para uma avaliação das posturas da Igreja Católica institucional em relação ao 
catolicismo popular. A autora afirma que é a partir de estudos no campo da “religiosidade popular” que o clero 
católico admite estar perdendo fiéis. Cf. DAVID, 2003, pp. 602; 613-614. 
84
 . A “outra lógica” é defendida por PARKER, Cristián. Religião Popular e Modernização Capitalista: outra 
lógica na América Latina. Petrópolis: Vozes, 1996. 
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junto com a sociedade, refluindo sobre os próprios agentes sociais e econômicos de 
mudança
85
.   
Os autores da REB, geralmente agentes pertencentes ao clero da Igreja católica, 
passaram a uma abordagem que realçava documentos eclesiásticos oficiais, a partir dos quais 
adjetivaram como “tradicionais” as manifestações religiosas do catolicismo popular. Faziam 
constantes referências a estudos de sociólogos e antropólogos como Nina Rodrigues, Thales 
de Azevedo, Arthur Ramos, Waldemar Valente e Gilberto Freyre, e tinham uma 
heterogeneidade de posturas, mas eram unânimes numa tendência histórico-sociológica que 
via o catolicismo popular como resultado de uma catequese incompleta. Numa crítica ao 
eurocentrismo e à inadequação da implantação da religião feita pelos missionários desde a 
chegada dos portugueses, principalmente pela desvalorização dos elementos religiosos já 
existentes nas comunidades daqui, consideravam que: várias anexações religiosas foram 
operadas pela população brasileira, principalmente através da oralidade e das expressões 
corporal e imagética; a oralidade seria um empecilho à palavra escrita; a isto se somava o que 
era visto como “passividade”. O catolicismo popular resultaria desfigurado, esfacelado, afeito 
à privatização. O processo de conscientização e de postura ativa do fiel popular viria a partir 
da prática educativa e “elucidadora” da Igreja. José Comblin é o principal expoente, mas 
também se destaca Riolando Azzi, que permeia história e sociologia
86
. 
  As críticas de Solange David são as seguintes: até meados dos anos ’70, a 
interpretação histórica desses autores da REB, numa concepção factual de história, se ateve ao 
relato de experiências passadas; a tentativa era a de conceituar o catolicismo popular a partir 
do oficial, conseqüentemente levantando-se alternativas para uma ultrapassagem das formas 
consideradas mágico-religiosas no catolicismo popular e para uma busca de controle sobre 
ele; acreditava-se numa possibilidade de integração do catolicismo popular dentro do oficial, 
passando por uma renovação teológica, que resultaria na construção de uma identidade 
religiosa nacional a partir de um centro constituído pela Igreja institucional. Assim, uma elite 
de teólogos estabelecia as chaves interpretativas a partir da doutrina oficial e das declarações 
da hierarquia eclesiástica
87
. 
 
 
85
 . SOUZA; MARTINO, 2004, p. 8. 
86
 . DAVID, 2003, pp. 604-607; 612. Pode-se verificar, por exemplo, os artigos de José Comblin: “Prolegômenos 
da catequese no Brasil”, in REB 27, fasc. 4, dez/ 1967, pp. 845-874; “Situação histórica do catolicismo no 
Brasil”, in REB 26, fasc. 3, set/ 1966, p. 574-601. Para uma crítica à abordagem antropológico-cultural referida é 
significativo o texto de BRANDÃO, Carlos Rodrigues. “Ser Católico: dimensões brasileiras. Um estudo sobre a 
atribuição de identidade através da religião”. In SACHS, Viola (org.). Brasil & EUA: Religião e Identidade 
Nacional. Rio de Janeiro: Graal, 1988. 
87
 . DAVID, 2003, pp. 605-606 e 608. 
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  Segundo Hoornaert, a atitude da instituição eclesiástica diante do catolicismo popular, 
comumente denominado como “religiosidade popular”, variava de complacência a irritação. 
A preocupação se colocava em como aproveitar seu potencial e valores, “purificando-o” do 
que era visto como superstições e sincretismos
88
. De uma forma geral, o episcopado da 
América Latina via a “religiosidade popular” como estagnação em formas do passado
89
. 
  Alguns autores constituíam uma exceção nessas abordagens. É o caso de Groetelaars e 
Beozzo, que, embora conservando as preocupações da oficialidade católica com os elementos 
mágico-religiosos, propunham um estudo do catolicismo popular a partir de suas próprias 
manifestações, sem tomar como referência a religião oficial
90
. Além disso, esta 
intelectualidade católica, em geral, tratando da gênese das “pastorais populares” que, na 
América Latina, vieram a dar sentido e concreção às proposições renovadoras do Concílio 
Vaticano II, acrescentaram mais um significado ao adjetivo “popular”: além de se referir a 
“maioria das pessoas”, “condição subalterna”, “extra-oficial”, passou a ser compreendido 
numa posição estrutural e histórica, designando, sobretudo, o “sujeito da libertação”
91
. 
  A questão da religião popular nas CEBs é vista por Comblin a partir do 
desenvolvimento da TdL. Na sua primeira fase, o trabalho desta teologia concentrava-se mais 
no círculo dos intelectuais e estudantes e valorizava as vanguardas intelectuais. A partir de 
1973, ela orientou-se mais para a pastoral popular e as CEBs, com as contribuições de 
diversos teólogos, como os irmãos Boff, Leonardo e Clodovis, do Brasil. Desta orientação 
para uma prática mais popular que intelectual, teria resultado uma reflexão sobre a 
religiosidade popular. Na década de ’70, e mais ainda na de ’80, a TdL tendeu a ser menos 
sócio-política e cada vez mais religiosa e eclesial
92
. 
 
 
88
 . HOORNAERT, 1981, p. 672. 
89
 . Esta afirmação está no Documento de Medellín: “...impõe-se uma revisão e um estudo científico dessa 
religiosidade, para purificá-la de elementos que a tornem inautêntica e para valorizar seus elementos positivos. 
Evitar-se-á, assim, uma estagnação em formas do passado, algumas das quais parecem hoje, além de ambíguas, 
inadequadas e até nocivas. Cf. CELAM. Conclusões da Conferência de Medellín, 1968. Trinta anos depois, 
Medellín é ainda atual? São Paulo: Paulinas, 1998. A afirmação está na parte de Catequese, 2, p. 125. 
90
 . GROETELAARS, Martien M. “Casamento natural, casamento-sacramento e religiosidade popular”. In REB 
37, fasc. 148, dez/1977, pp. 716-740. Este tema tem uma segunda parte in REB 40, fasc. 157, março/1980, pp. 
60-87. De BEOZZO, José Oscar, há um texto bastante citado, que se tornou referencial: “Irmandades, 
Santuários, Capelinhas de Beira de Estrada”. In REB 37, fasc. 148, dez/ 1977, pp. 741-758. Idem. “A 
evangelização na América Latina – Uma visão histórica com vistas a Puebla”, in REB 38, fasc. 150, junho/1978, 
pp. 208-243. 
91
 . FERNANDES, 1994, p. 231. 
92
. COMBLIN, José. “A Igreja em Vinte Anos de Luta pelos Direitos Humanos”. In DUSSEL, Enrique (org.). 
Historia Liberationis: 500 anos de história da Igreja na América Latina. [trad. Rezende Costa]. São Paulo: 
Paulinas, 1992, p. 624. Nesta orientação mais popular, religiosa e eclesial, da TdL, Comblin cita também 
Ronaldo Muñoz, do Chile; os jesuítas John Sobriño, Ignácio Ellacuria, Juan Hernandez Pico, na América 
Central; Luis Del Valle, Raul Vidales e Miguel Concha, no México. 
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Entretanto, uma Sociologia da Religião no Brasil, propriamente, estava apenas no 
início, desde a publicação da obra coordenada por Cândido Procópio Ferreira de Camargo, em 
1973, Católicos, Protestantes, Espíritas, que se tornou referencial. Era o início das pesquisas 
em sociologia da religião no Brasil que podem ser chamadas “científicas”, com um quadro 
teórico sistemático construído a partir de dados empíricos. Partindo da busca de uma 
compreensão acerca da influência da religião nos processos de mudança social no país, o 
livro trouxe, pela primeira vez, uma tipologia das diversas manifestações religiosas no Brasil, 
com especial atenção às condições de sobrevivência da religião numa sociedade em processo 
de modernização
93
. 
   A preocupação era com o inexorável processo de transformação da religião para se 
adequar às novas realidades do país, que passava por uma acelerada urbanização, 
industrialização e acentuação das desigualdades sociais. A hegemonia católica via-se afetada, 
enquanto ocorria uma rápida perda dos referenciais exclusivamente religiosos e a religião 
buscava novas maneiras de sobreviver. Camargo e sua equipe desvendaram o aparente 
paradoxo entre modernidade e religião, rompendo com uma perspectiva de análise 
estritamente marxista e buscando compreender o fenômeno à luz de Max Weber, como 
também inaugurando, no Brasil, um método sociológico de estudo de religião e sociedade
94
. 
  A hegemonia católica é marcada historicamente por inconsistências, dado o caráter de 
obrigatoriedade. O censo brasileiro de 2000 mostra uma queda em 18% no número das 
pessoas que se declaram católicas, desde o censo de 1970, o que confirma um declínio 
constante
95
. Hoje, em qualquer parte do mundo, as religiões tradicionais majoritárias estão 
fadadas a perder adeptos, pois, nas sociedades pós-tradicionais, decaem as filiações 
tradicionais. No Brasil, desde as décadas de ’50 e ’60 se faz uma sociologia do catolicismo 
em declínio, mesmo pelo avesso. Dentro de um processo estrutural de diferenciação social, o 
país vai-se transformando numa sociedade livre, com uma cultura cada vez mais plural. A 
sociologia da religião vai avançando, de uma “sociologia do catolicismo em declínio” para 
uma sociologia das religiões, no plural, considerando o aparente paradoxo religioso brasileiro 
 
 
93
 . Passadas três décadas, a influência desse professor e pesquisador atingiu praticamente todos os trabalhos 
sobre religião e sociedade no Brasil, permanecendo como referência no gênero. Cf. SOUZA; MARTINO, 2004, 
pp. 7-9. Estes autores se referem à obra de CAMARGO, 1973. 
94
 . SOUZA; MARTINO, 2004, pp. 8-9. 
95
 . Pode-se conferir os dados do Censo do IBGE do ano 2000: a porcentagem das pessoas que se declaram 
católicas, numa população de quase 170 milhões de brasileiros, é de 73,8%. Ferreira de Camargo, examinando os 
censos demográficos brasileiros das décadas de ’40, ’50 e ’60, constatou uma tendência geral para um declínio 
moderado, mas constante, de adeptos da Igreja católica. Cf. CAMARGO, 1973, p. 24. 
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dentro das contradições do processo de modernização social e cultural. Camargo parece ter 
enxergado uma “religiosidade galopante no seio de um processo de secularização possante”
96
. 
  Espín, insistindo no caráter diferenciado do “modo de ser católico” dos latinos que 
vivem nos Estados Unidos, constituindo classes populares que, de forma geral, sofrem 
exclusões e carências nessa sociedade, defende que este catolicismo popular é bem menos 
romano e mais enraizadamente ibérico. Teólogos e cientistas sociais de forma geral, inclusive 
latinos, a partir de premissas metodológicas predominantes, o têm menosprezado como 
religião insignificante, insuficiente, supersticiosa, simples problema prático, vestígio de um 
passado moribundo, apenas “uma” versão da religião oficial e, na melhor das hipóteses, 
folclore. Esta postura se deve também, como entende o autor, a uma interpretação da religião 
popular como obstáculo à libertação dos povos e à luta pela justiça, ou como vestígio do 
passado rural. Soma-se a isto um papel bastante ambíguo da Igreja Católica romana para com 
os latinos dos EUA, o que fez os cientistas sociais criticarem com rigor aquilo que viam como 
papel negativo da religião nas comunidades latinas populares. E os teólogos seguiam os 
cientistas sociais, não vendo a religião popular como merecedora de um exame teológico real 
e deixando o assunto para os pastoralistas; a catequese a via como legado supersticioso e 
embaraçoso; tanto católicos romanos como protestantes queriam o seu desaparecimento
97
. 
Nos esforços de renovação pastoral, a partir do Concílio Vaticano II, membros do 
clero católico, inevitavelmente, confrontaram-se com expressões do catolicismo popular. Esse 
confronto exigiu um início de tomada de consciência que ajudou a superar a visão dessa 
forma de catolicismo sob o ângulo da ignorância, superstição, abuso e fanatismo, e a atitude 
de tentar purificá-lo ou instrumentalizá-lo. Entretanto, permaneceu uma convicção de que o 
grande desafio era a superação das características “alienadoras” da religiosidade popular, com 
seus conteúdos de conformismo, fatalismo, magia, fuga da realidade histórica e “refúgio no 
mundo dos santos”. Esses membros da hierarquia da Igreja tentavam comunicar-se através de 
uma linguagem cristã libertadora que não fosse estranha à “alma cristã” do povo
98
. 
 
96
 . PIERUCCI, Antonio Flávio. “Secularização e Declínio do Catolicismo”. In SOUZA; MARTINO, 2004, pp. 
14-19. Pode-se conferir em CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de. Kardecismo e Umbanda: uma 
interpretação sociológica. São Paulo: Livraria Pioneira Editora, 1961. 
97
 . Este autor discute com a teologia católica oficial, que até recentemente se inclinava a não levar a sério a 
religião popular. Salvo interferências ocasionais, a hierarquia católica oficial, especialmente no Sudoeste dos 
EUA, trata esse catolicismo do povo com um descaso doutrinal e pastoral. A tese de Espín é a de que a religião 
popular constitui uma epistemologia latina fundamental, mais especificamente uma epistemologia do sofrimento, 
e a latinidade se propõe como ponto de partida diferente para a atividade teológica. Cf. ESPÍN, Orlando. A Fé do 
Povo: reflexões teológicas sobre o catolicismo popular. São Paulo: Paulinas, 2000, pp. 227; 245-246. 
98
 . Esta era a postura de AZZI, Riolando. “Evangelização e Presença junto ao Povo: aspectos da história do 
Brasil”. In BRANDÃO, Carlos Rodrigues, et al. Religião e Catolicismo do Povo. São Paulo: Ave Maria, 1977, 
pp. 64-67. 
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Partindo de uma compreensão de que ao catolicismo popular faltava a perspectiva da 
“libertação histórica”, chegava-se a uma diferença profunda entre o catolicismo popular e a 
pastoral popular: Esta, como acreditavam os estudiosos em geral, associada a pequenos 
núcleos e cultivada por correntes progressistas, anuncia uma parusia igualitária, enquanto 
aquele, mobilizador de grandes massas e cultivado por setores conservadores do clero, 
dramatiza as hierarquias do mundo e suas inversões
99
. 
  Steil considera que a onda iconoclasta do primeiro momento após o Concílio Vaticano 
II foi mais prejudicial ao catolicismo popular tradicional que o movimento romanizador, 
empreendido entre o final do século XIX e começo do XX. A romanização havia preservado o 
núcleo simbólico dessa forma de catolicismo que relaciona a imagem ao santo, mas a onda 
iconoclasta da renovação conciliar o atingiu, abrindo um conflito agudo entre os devotos e os 
que aderiram à renovação. Em nome de uma fé esclarecida, a partir da teologia liberal 
européia empenhada em aderir aos valores modernos e tirar a massa dos católicos do que se 
via como inconsciência religiosa e política, agentes renovadores tentaram erradicar a maneira 
tradicional popular de devoção aos santos. Assim, um empenho renovador abateu-se sobre a 
religião popular com força demolidora e violência simbólica. Fez-se retirada de imagens das 
igrejas, supressão de muitas procissões, proibição de diversas manifestações populares 
religiosas, ridicularização de determinadas devoções tradicionais. O catolicismo tradicional 
popular voltou à tona, mas com um lugar secundário dentro do catolicismo oficial
100
. 
  Menos mal que, concomitantemente à “iconoclastia” de agentes modernizadores do 
catolicismo, surgiu um movimento de distensão que visava compatibilizar o “catolicismo 
esclarecido” com as práticas do catolicismo popular tradicional. Fatores decisivos para uma 
revisão dessas posturas foram: a TdL, que deslocou a reflexão conciliar da reconciliação com 
o mundo moderno para os pobres da América Latina, como agentes na Igreja e na sociedade e 
sujeitos da própria libertação histórica; a experiência das CEBs, como um espaço que 
possibilita aos pobres aprofundar seu conhecimento da tradição religiosa enquanto parte do 
processo amplo de “conscientização”; a inserção de muitos agentes da renovação conciliar no 
meio popular, através das CEBs
101
. 
  A partir da opção pelos pobres, numa concepção marxista, a história é assumida como 
ação, transformação e revolução. O agente histórico privilegiado passa a ser a pessoa humana 
 
 
99
 . FERNANDES, 1994, p. 231. 
100
 . STEIL, Carlos Alberto. “CEBs e Catolicismo Popular”. In BOFF, Clodovis, et al. As Comunidades de Base 
em questão. São Paulo: Paulinas, 1997, p. 85; nota 15, p. 87. Idem. O Sertão das Romarias: um estudo 
antropológico sobre o santuário de Bom Jesus da Lapa – Bahia. Petrópolis, RJ: Vozes/ CID, 1996, pp. 254-255; 
258. 
101
 . STEIL, 1997, p. 85. Idem, 1996, pp. 258-259. 
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comum, que o sistema capitalista opressor deixa à margem. A TdL alinha a Igreja 
institucional e sua prática religiosa com os movimentos de contestação e revolução que 
enfrentam o sistema capitalista dependente, ao mesmo tempo em que denuncia a identificação 
histórica da mesma Igreja Católica com os grupos dominantes, numa auto-crítica em relação à 
distância que separa a Igreja oficial do ambiente e mentalidade dos marginalizados. A religião 
popular, inserida na história das classes populares, é então vista como parte do seu processo 
de libertação
102
. 
Contudo, permanecendo ainda uma compreensão que vê o povo como um agente 
alienado, sem consciência histórica, é da instituição que continuam partindo o projeto e as 
práticas
103
. A crítica de Espín é de que, nos Estados Unidos, com o referencial exclusivo de 
uma catolicidade hegemônica, a religião popular continua sendo vista como coleção de 
rituais, orações, devoções, procissões e símbolos. Também nas Ciências Sociais permanece a 
armadilha acadêmica da corrente predominante, que identifica o catolicismo popular latino 
com o catolicismo romano, ou, noutros casos, há uma reação ao papel hostil e colonizador que 
a Igreja Católica européia e euroamericana tem exercido na história dos latinos
104
. 
  No discurso dos agentes do catolicismo renovado, geralmente, há um apreço pelos 
rituais e devoções tradicionais. Mas persiste um processo de racionalização da fé, como 
elemento central do projeto renovador do catolicismo conciliar, que atinge o núcleo de 
sustentação do culto às imagens e deixa pouco espaço para crenças e rituais construídos 
dentro de uma inteligibilidade mítica, fundada sobre a tradição. Desta maneira, a incorporação 
do universo devocional popular na vida e na dinâmica das igrejas locais permanece como 
desafio, ainda mais porque, longe de ser erradicado, o núcleo de sustentação do catolicismo 
tradicional popular permanece também nas CEBs
105
. 
  Algumas posturas vêm se tornando convincentes para o estudo desse catolicismo 
“outro”. 
  Deixando para trás preconceitos etnocentristas que fazem vê-lo como “irracional” e 
“não-ético”, busca-se sua lógica interna e a estrutura social da qual ele faz parte
106
. Também 
se supera a visão eclesiocentrista, pois se trata de uma forma de religião com sua peculiar 
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 . DAVID, 2003, pp. 608-609. 
103
 . Ibid., p. 609. 
104
 . ESPÍN, 2000, pp. 246-247. 
105
 . STEIL, 1997, pp. 85 e 90. 
106
 . ZALUAR, Alba. Os Homens de Deus: um estudo dos santos e das festas no catolicismo popular. Rio de 
Janeiro: Zahar Editores, 1983, p. 116. 
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construção de significado da vida e do mundo, feita por pessoas humanas
107
 que são sujeitos 
da cultura popular brasileira. No interior desta cultura, povoada de imprevisibilidades, esta 
forma de catolicismo está em constante mutação, pois seus sujeitos estão sempre ativos. 
Diante das novas contingências e das necessidades da vida, operam constantemente traduções, 
rearranjos, ressignificações, valendo-se de recursos às vezes estranhos ao pensamento racional 
da cultura oficial do Ocidente, como a hibridez, a ambigüidade e a bricolagem de fragmentos 
que, por sua diversidade, chegam a parecer incompatíveis entre si
108
. 
  Tratando-se da cultura popular, não caberia o critério de um projeto globalizador de 
conhecimento do mundo, numa perspectiva de superação do pensamento fragmentado. A 
fragmentação é uma característica do modo de construir este pensamento que, embora possa 
carregar formas de reprodução da ordem estabelecida, também carrega uma resistência 
social, porque faz sucessivas reinterpretações. Como o sincretismo, o senso comum opera 
combinatórias múltiplas com “pedaços heteróclitos” da cultura hegemônica e da tradição
109
. 
  São insuficientes os antagonismos e as polarizações, por exemplo, entre o catolicismo 
institucional e o tradicional popular. Este estudo toma o conceito de “circularidade cultural” 
de Bakhtin, especialmente através da obra de Ginzburg
110
. É da “matriz erudita” da Igreja 
institucional que as pessoas devotas tomam símbolos e crenças e os reinterpretam em sua 
linguagem específica
111
. Há interpenetrações entre as várias formas de catolicismo, cujas 
fronteiras nem sempre são claras. É possível haver diferenciações, mas também 
complementação entre tradição popular e CEBs. Parker vê uma interação entre as lutas sociais 
e políticas populares e a religião popular
112
. 
 
 
107
 . É válida a teoria do princípio de “plausibilidade”, de Berger, embora se possa acrescentar que a religião tem 
potencial de transformar as relações sociais. Cf. BERGER, Peter. O Dossel Sagrado: elementos para uma teoria 
sociológica da religião. São Paulo: Paulinas, 1985. 
108
 . A teoria do “senso comum”, de Gramsci, faz considerar a heterogeneidade, o processo de fragmentação 
cultural e a incoerência do conhecimento popular, que se compõe por “pedaços heteróclitos” de tradições 
culturais diversas. É um ponto de partida importante, desde que se supere a idéia de uma “vanguarda” de 
ativistas que conduz e trabalha a massa popular como se ela fosse passiva e incapaz do senso crítico por si 
própria. Cf. GRAMSCI, Antônio. Os Intelectuais e a Organização da Cultura. Rio de Janeiro: Civilização 
Brasileira, 1979. Idem. Introducción a la Filosofía de la Práxis. Barcelona: Ediciones Península, 1970. O 
conceito de bricolage é de Lévi-Strauss. O pensamento concreto se constrói à maneira do bricoleur que, situado 
num universo instrumental fechado, só consegue operar rearranjos dos mesmos “pedaços heteróclitos”, com vista 
a um determinado fim. Cf. LÉVI-STRAUSS, 1970. 
109
 . ORTIZ, Renato. A Consciência Fragmentada: ensaios de cultura popular e religião. Rio de Janeiro: Paz e 
Terra, 1980, pp. 83-87. 
110
 . BAKHTIN, 1970. Ginzburg dá vida à teoria de Bakhtin em sua obra O Queijo e os Vermes, de 1987, já 
citada. 
111
 . ZALUAR, 1983, p. 117. 
112
 . PARKER, 1996. 
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  Por fim, leva-se em conta que ocorre um trânsito entre mentalidade mítica e realidades 
históricas, especialmente naquelas situações em que o sentido dado pela religião não se ajusta 
por inteiro no espaço secular
113
. 
 
 
3. O catolicismo tradicional popular no quadro da pluralidade religiosa brasileira 
 
  O campo religioso brasileiro, nas últimas décadas, mergulhou numa efervescência de 
mutações. Embora ainda apareça uma hegemonia do catolicismo em suas variadas formas
114
, 
é evidente uma crescente diminuição numérica dos católicos. Mas a questão parece situar-se 
mais nos processos contemporâneos da modernidade que numa perda de poder da instituição 
católica em particular. 
  É a identidade cultural dos brasileiros que se vai transformando, dentro dos processos 
de modernização. No entanto, uma das ambivalências da modernização é, por um lado, 
afirmar o valor das instituições como construtoras de vetores para a conduta social e religiosa 
dos indivíduos, e por outro, conferir validade e legitimação à emoção e às escolhas 
individuais. Assim, cresce a adesão a outras religiões, especialmente em formas pentecostais, 
e cresce também o número dos “sem-religião”. Além de uma diversificação religiosa, também 
passa a acentuar-se uma nova realidade social das religiões
115
. 
  A perda de força das instituições religiosas abre possibilidades para trocas de valores 
culturais diferentes entre si, com universos valorativos aparentemente contraditórios. 
Conseqüentemente, há uma reinvenção do sincretismo brasileiro, que inclui maior valorização 
do indivíduo
116
. Numa situação de pluralismo, a subjetividade se acentua nas escolhas 
religiosas e na bricolagem. Entretanto, a sociedade brasileira é marcada por uma escandalosa 
 
 
113
 . Este é o procedimento de FERNANDES, 1994, p. 194. Também STEIL, 1996. 
114
 . Uma pesquisa do CERIS em 6 metrópoles brasileiras evidenciou que a tradição cristã ainda predomina no 
universo das outras religiões. As quatro maiores crenças afirmadas pelos não-católicos são: Deus (87%), Jesus 
Cristo (79,9%), a Bíblia (70,3%) e o Espírito Santo (69,1%). Para os católicos, as crenças maiores são: Deus 
(96,5%), Jesus Cristo (93%), o Espírito Santo (88,4%) e a Bíblia (86,4%). Cf. MARTINS, Andréa Damacena. 
“Crenças e Motivações Religiosas”. In SOUZA, Luiz Alberto Gómez de; FERNANDES, Sílvia Regina Alves 
(org.s). Desafios do Catolicismo na Cidade: pesquisa em regiões metropolitanas brasileiras. São Paulo: Paulus/ 
CERIS, 2002, p. 76. 
115
 . Ibid., pp. 62-62; 87. 
116
 . MARIZ, Cecília O.; MACHADO, Maria das Dores Campos. “Mudanças Recentes no Campo Religioso 
Brasileiro”. In Antropolítica, N. 5. Rio de Janeiro: Universidade Federal Fluminense, 1998. Sobre o rearranjo 
operado pelos indivíduos para recompor para si uma expressão religiosa, pode-se ler ORO, Ari Pedro; STEIL, 
Carlos Alberto (org.). Globalização e Religião. Petrópolis, RJ: Vozes, 1997. Segundo Durkheim, a religião 
instituída coloca-se como uma representação totalizante, mas há sempre um jogo de transações entre a produção 
simbólica controlada pelos agentes especializados do sagrado e os fiéis. Cf. DURKHEIM, Émile. As Formas 
Elementares da Vida Religiosa. São Paulo: Paulinas, 1989. 
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diferenciação interna nos aspectos econômico, social, cultural e até mesmo físico, de maneira 
que o grau de liberdade dos indivíduos não é tão grande quanto prega a ideologia liberal. Por 
um processo complexo, a sociedade de consumo cria a ilusão da liberdade ilimitada do 
indivíduo, mas a liberdade é garantida só na esfera do privado
117
. 
  A mesma religião que, por quatro séculos, forneceu à sociedade brasileira um conjunto 
de valores, crenças e práticas institucionalmente organizadas e hegemônicas, definindo 
coerentemente os limites e as intersecções entre a vida pública e a vida privada, hoje se vê 
envolvida num “rearranjo global”, como afirma Maria Lúcia Montes. As Igrejas perdem força 
institucional; proliferam seitas; há uma guerra contra as religiões afro-brasileiras; o campo 
religioso ganha fluidez; amplia-se e se diversifica, nas ambivalências da modernidade, o 
mercado dos bens de salvação. As crenças e práticas devocionais, fragmentadas, obrigam-se a 
constantes rearranjos. E o movimento pentecostal provoca profundas mutações internas no 
catolicismo
118
. 
  O próprio catolicismo brasileiro tem um espaço interno polissêmico que, em suas 
potencialidades inusitadas, esconde dinamismos de fragmentação e de unidade. Isto tem 
relação com sua pertença ao povo brasileiro que, segundo a teoria de Darcy Ribeiro, emergiu 
enquanto sociedade e enquanto cultura como um “renovo mutante” da tradição civilizatória 
européia ocidental na versão lusitana, guardando “potencialidades insuspeitadas de ser e de 
crescer que só aqui se realizariam plenamente”
 119
. 
 
Assim sendo, só é possível falar de catolicismo no plural. Hoje, no Brasil, se convive 
com vários estilos culturais de ser católico. Mesmo no interior de um catolicismo mais 
canônico, subsistem modalidades de tendências que, muitas vezes, são de difícil integração no 
corpus de doutrina, gestos e ritos de uma mesma religião e de uma mesma Igreja. O que 
denominamos “catolicismo popular”, no Brasil, possui tantas matizes quantas são as culturas 
em que vivem as suas pessoas reais
120
. 
A atuação das CEBs, com seus feixes de relações, põe à mostra, além de uma 
pluralidade de modelos ou tipos de Igreja, também essa diversidade que está no interior do 
 
 
117
 . ANTONIAZZI, Alberto. “Perspectivas Pastorais a partir da Pesquisa”. In SOUZA; FERNANDES, 2002, p. 
258. 
118
 . MONTES, Maria Lúcia. “As Figuras do Sagrado entre o Público e o Privado”. In NOVAIS, Fernando A. 
(coord.) História da Vida Privada no Brasil: contrastes da intimidade contemporânea. São Paulo: Companhia 
das Letras, 1998, vol. 4, pp. 68-69; 73. 
119
 . RIBEIRO, 1995, p. 20. 
120
 . BRANDÃO, Carlos Rodrigues. “Fronteira da Fé – Alguns sistemas de sentido, crenças e religiões no Brasil 
de hoje”. In Estudos Avançados, v. 18, n. 52, Dossiê Religiões no Brasil, set/dez/ 2004, p. 268. 
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catolicismo, onde as opções se multiplicam e as expressões podem variar, desde as formas 
tradicionais até as libertárias e carismáticas
121
.   
 Favorecer a diversificação de expressões é uma característica do catolicismo 
instituído. Está certo que essa diversificação ocorre também em outras religiões, chegando a 
ser contraditória às vezes. Mas, de acordo com a compreensão de Gramsci, isto se dá de modo 
especial no catolicismo, por causa dos seus esforços por permanecer “superficialmente” 
unitário, a fim de não se fragmentar em igrejas nacionais e em estratificações sociais. Devido 
a um projeto unitário radical que está no imaginário, quando a Igreja não pode destruir uma 
heresia ela a absorve ao compasso da tolerância religiosa, estimulando a diferença e, ao 
mesmo tempo, incorporando-a sob sua proteção. Assim, o catolicismo instituído tem revelado 
uma capacidade histórica de conviver com a diversidade. Gramsci fala de um catolicismo dos 
camponeses, outro das mulheres e outro dos intelectuais, cada um variado e desconexo
122
. 
É pela segmentação que o protestantismo garante sua unidade na América Latina. O 
catolicismo, ao contrário, mantém-se como religião única de uma só Igreja pela preservação 
da sua diversidade, apesar de todas as diferenças culturais e divergências de imaginários. A 
Igreja católica integra o múltiplo em sua estrutura única, de natureza inclusiva. É por essa 
intrincada arte da inclusão que, da mesma raiz católica, surgem diversas ordens religiosas, o 
panteão católico tem incontáveis santos consagrados pela tradição e o imaginário integra uma 
variedade de formas e valores. A articulação se faz numa universalidade genérica
123
. 
Uma classificação de tipos de catolicismo corre riscos de generalização, do ponto de 
vista sociológico, mas pode ajudar na compreensão que aqui se propõe, da relação das CEBs 
com o catolicismo tradicional popular. 
O debate sociológico acerca do catolicismo brasileiro, desde os anos ’60, tem trazido, 
da parte de diversos autores, diferentes classificações, geralmente chamadas “tipologias”. Aos 
poucos se superou uma tendência a interpretar a pluralidade e as fragmentações do 
catolicismo popular com um olhar depreciativo, mesmo com enaltecimento da sua 
criatividade, enquanto se via o catolicismo eclesiástico, ou oficial, como uma unidade, com 
coerência de sentido, sem divisões e subdivisões
124
. De maneira diferente, Rolim prefere falar 
 
 
121
 . STEIL, 1997, p. 77; Idem. “Catolicismo Popular Tradicional e Ação Pastoral: desafios e perspectivas no 
contexto da cultura contemporânea”. In Telecomunicação, v. 28, n. 119, Porto Alegre, RS, março/1998, p. 90. 
122
 . GRAMSCI, Antônio. Concepção Dialética da História. Rio de Janeiro: Civilização Brasileira, 1978.  
123
 . Concordam FERNANDES, 1994, pp. 112-113 e 116. BRANDÃO, 2004, p. 269. MACEDO, 1986, pp. 62-
63. 
124
 . DAVID, 2003, p. 611. Quanto às tipologias, tem-se, por exemplo, as de: AZEVEDO, Thales de. Cultura e 
Situação Racial no Brasil. Rio de Janeiro: Civilização Brasileira, 1966; QUEIROZ, Maria Isaura Pereira de. O 
Messianismo no Brasil e no Mundo. São Paulo: Dominus, 1965; CAMARGO, 1973. 
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em “modos de ser católico no Brasil”, buscando estabelecer critérios a partir do 
comportamento dos católicos
125
. 
A classificação de Camargo, seguindo os “tipos ideais” de Weber, fundamenta-se na 
diversidade dos modos de orientação da conduta que a religião proporciona aos indivíduos, na 
origem dos conhecimentos religiosos e no grau de consciência de seus valores. Leva em conta 
a diferenciação essencial das funções da religião e os tipos de sociedade ligados à pluralidade 
dessas funções. Fundamentalmente, seus tipos são dois: o catolicismo tradicional e o 
catolicismo internalizado, cada qual se subdividindo em rural e urbano
126
. 
O conceito de “internalização” refere-se a um processo de conversão, adesão 
voluntária e fervorosa, da parte do indivíduo religioso. No pólo oposto ao catolicismo da 
forma internalizada, está o da forma tradicional, favorecido pelo catolicismo 
institucionalizado que participa de uma sociedade de “cristandade”, e que não implica em 
opção consciente dos fiéis. Em sociedades relativamente estáticas, as religiões tendem a ser 
tradicionais e institucionalizadas, assumindo um caráter internalizado ao ocorrerem tensões 
sociais, quando ocasionam o surgimento de alternativas culturais de expressão religiosa
127
. 
Também dentro das categorias weberianas, Ribeiro de Oliveira classifica o catolicismo 
brasileiro considerando sua natureza plural, mutável e pluriforme, que o faz adquirir, no 
interior da Igreja Católica, formas que não se configuram tanto por identidade, mas 
principalmente por historicidade. E na história desse catolicismo é preciso considerar o longo 
tempo em que vigorou o seu caráter de obrigatoriedade, como única religião oficialmente 
admitida, desde o início da colonização até à instauração da República. Também o fato de que 
a sua implantação contou não só com a ação dos missionários, mas também com a dos 
colonos portugueses
128
. 
  Hoornaert já havia considerado essa historicidade das formas de catolicismo no Brasil, 
ao estudar a sua formação durante o período colonial, considerando o peso de religião 
obrigatória: “Era praticamente impossível viver integrado no Brasil sem seguir ou pelo menos 
respeitar a religião católica”
129
. 
 
 
125
. ROLIM, Francisco Cartaxo. “Católicos e Catolicismo”. In REB 30, fasc. 118, junho/1970, pp. 326-348; 
Idem. “Condicionamentos sociais do catolicismo popular”. In REB 36, fasc. 141, março/1976, pp. 142-170; 
Idem. “Expansão protestante em Nova Iguaçu”. In REB 33, 1973, pp. 660-675. 
126
 . CAMARGO, 1973, p. 48. 
127
 . Ibid., pp. 48-49. 
128
 . OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. Religião e Dominação de Classe: gênese, estrutura e função do catolicismo 
romanizado no Brasil. Petrópolis: Vozes, 1985, pp. 112-113. Do mesmo autor: “O Catolicismo: das CEBs à 
Renovação Carismática”. In REB 59, fasc. 236, dez/ 1999, pp. 825-826. 
129
 . HOORNAERT, Eduardo. Formação do catolicismo brasileiro – 1550-1800. 3
a
. ed. Petrópolis: Vozes, 1991, 
p. 13. A Introdução trata do catolicismo brasileiro como religião obrigatória. A 1
a
. edição deste livro foi em 
1974, portanto, anterior à obra Religião e Dominação de Classe, de Ribeiro de Oliveira. 
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Ênio Brito afirma que uma significativa revisão historiográfica hoje nos permite 
perceber a dialética do encontro, ou confronto, entre os sujeitos que implantaram o 
catolicismo no Brasil e os sujeitos que sofreram essa implantação. Tem ocorrido um diuturno 
processo de transformação no plano das práticas e dos símbolos, no qual práticas veiculam 
símbolos e estes determinam práticas. É possível perceber como o evento histórico do que foi 
denominado “evangelização” foi reelaborado pelas culturas diferentes daquela dos agentes 
evangelizadores, que impuseram ajustes nos projetos missionários
130
. 
Com a conquista colonial européia, aqui se estabeleceu como religião oficial do Estado 
um catolicismo luso-brasileiro, que articulou a tradição medieval ibérica com a contra-
reforma promovida pelo Concílio de Trento. Assim se constituiu a forma patriarcal de 
catolicismo, com características da classe dos senhores, no pólo oposto do catolicismo 
popular, que é religião dos dominados. Mas, esse catolicismo patriarcal chegou também na 
forma de religião popular, aquela dos colonos pobres. O catolicismo brasileiro, em diferentes 
momentos históricos se foi constituindo em diferentes formas, resultantes da relação dialética 
entre a religião oficial e sua “inculturação” nas camadas populares. Isto explica a coexistência 
de três formas principais: a patriarcal, a popular e a popular-urbana
131
. 
  Entretanto, o Brasil passou de uma sociedade senhorial-escravista para uma sociedade 
moderna de capitalismo dependente, o que ocasionou, para a Igreja Católica, uma mudança de 
funções nessa sociedade. Ao desvincular-se, ainda que parcialmente, de seus liames com a 
classe dominante, a Igreja retirou da sociedade tradicional parte de suas bases mais 
significativas de sustentação. Assim, ao mesmo tempo em que preservou suas funções 
tradicionais, assumiu novas dimensões, tanto modernizantes como contestatórias à situação 
vigente
132
. 
Ribeiro de Oliveira ampliou a classificação de Ferreira de Camargo, acrescentando-lhe 
a categoria “popular”, que ganhou centralidade em seus estudos, pela necessidade de 
compreender a discrepância entre as práticas e crenças religiosas do povo e as práticas e 
crenças propostas pela hierarquia católica
133
. Mais recentemente, Parker fez esta classificação 
das maneiras de ser católico: A maneira tradicional, caracterizada pela crença em Deus, na 
Virgem Maria e nos santos, com valorização de rituais populares e dos sacramentos. A 
 
 
130
 . BRITO, 2004, p. 41. 
131
 . OLIVEIRA, Pedro A. Ribeiro de. “Catolicismo de Massa no Brasil: um desafio para as CEBs”. In 9
o
. 
Encontro Intereclesial de CEBs: Vida e Esperança nas Massas – Texto-base. São Paulo: Ed. Salesiana Dom 
Bosco, 1996, pp. 15-16. Também HOORNAERT, 1991, p. 104. Este autor, numa perspectiva histórica, classifica 
o catolicismo brasileiro em guerreiro, patriarcal e popular. 
132
 . CAMARGO, 1973. 
133
 . OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. “O catolicismo do Povo: evangelização e comportamento religioso popular”. 
In Cadernos de Teologia e Pastoral, 1978, n. 8. 
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popular racionalista, com influência do ethos urbano, tendência a abandonar várias crenças da 
herança familiar, crença nominal nos santos e menos valorização dos sacramentos. A popular 
renovada tradicional, com incorporação de práticas pastorais do catolicismo anteriores ao 
Concílio Vaticano II, participação na vida sacramental, maior adesão eclesial e agudo sentido 
ético acima do ritualismo. A popular renovada, que constitui a corrente mais avançada da 
renovação da Igreja, com adesão mais pessoal a Jesus Cristo e valorização do compromisso 
social libertador
134
. 
Seria problemático identificar como “o” catolicismo puro e genuíno a forma oficial, 
aquela que, segundo Steil, é representada principalmente pelo corpo eclesiástico e pelos 
organismos de pastoral
135
. Boff, entendendo que as Igrejas são expressões histórico-culturais e 
objetivações religiosas do cristianismo, aponta a Igreja Católica oficial como um grande 
sincretismo e defende que não é possível a existência de um cristianismo puro
136
. 
Hoornaert mostra a quase impossibilidade de um catolicismo oficial puro, preservado 
como tal, no Brasil. O catolicismo oficial aqui carrega consigo uma poderosa corrente 
popular, provinda da resistência e tenacidade da vida de escravos, humilhados e oprimidos, e 
da qual inúmeras pessoas tiraram possibilidades de salvação física e moral e possibilidades de 
sentido para a sua vida. A religião popular, de forma mais abrangente, foi, na história do 
Brasil, o único instrumento capaz de dar sentido para a vida das pessoas vencidas e 
dominadas, dentro da situação criada pelas invasões e colonização européias a partir do século 
XVI 
137
. 
Os estudos de Espín acerca do catolicismo latino contemporâneo, nos Estados Unidos, 
apontam o cristianismo ibérico medieval dos conquistadores como matriz comum. A religião 
trazida por eles não era o catolicismo romano, pois este só começou a existir duas gerações 
depois, com o Concílio de Trento. Os espanhóis e os portugueses trouxeram aqui o 
cristianismo ocidental na forma ibérica, que passara por sete séculos de reconquista, na guerra 
contra os muçulmanos, e que era anterior às normas tridentinas e às polêmicas anti-
protestantes. Era um cristianismo sob o impacto de setecentos anos de reconquista, que se foi 
 
 
134
 . Parker levou em conta um conjunto de investigações realizadas em cidades da Argentina, do Brasil, do 
México, do Peru e do Chile. Cf. PARKER, 1996, pp. 201-202. 
135
 . STEIL, 1998, p. 87. 
136
 . Boff analisa alguns aspectos, no catolicismo romano oficial, que ele chama de “patologias” ou 
manifestações deturpadas, por exemplo, a feitichização da estrutura eclesiástica, a identidade do catolicismo 
confundida com suas concretizações históricas, a predominância de aspectos “catolicísticos” em detrimento da 
fidelidade à grande tradição. Cf. BOFF, Leonardo, 1981, pp. 141-144; 150-151. 
137
 . HOORNAERT, 1981, pp. 674 e 677. A respeito do “sentido” dado pela religião popular, este estudo segue o 
conceito de plausibilidade de Peter Berger, conforme sua obra de 1985. 
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moldando com traços contraditórios, entre a tolerância e a crueldade, com espírito de 
conquista e de nacionalismo
138
. 
  Por outro lado, esse mesmo cristianismo fez renascer a piedade e a devoção. A traditio 
esteve viva nessa longa Idade Média ibérica, com as crenças que os cristãos consideravam 
parte da revelação e das antigas definições de fé, as práticas litúrgicas e sacramentais, o que se 
considerava uma conduta do cristão, as devoções piedosas da comunidade, a disciplina. A 
comunicação da fé se fazia por meio do símbolo e do rito, pelas devoções e práticas litúrgicas, 
pelos autos sacramentales, pelas grandes celebrações, e não pela palavra dogmática na forma 
de pregação. As pessoas comuns, e também grande parte do clero, só alcançavam a doutrina 
essencial, embutida no que era comum. Assim, o Cristianismo trazido foi aquele da traditio 
das aldeias, e não o da alta dogmática; a conquista violenta que derrotou os potenciais 
ouvintes possibilitou a sua implantação
139
. 
  Hoornaert entende que as raízes do catolicismo tradicional popular brasileiro, 
principalmente na expressão que tomou forma em Minas Gerais, no século XVIII, vêm do 
movimento surgido na Europa do século XIV, mais tarde chamado Devotio Moderna: 
Esse movimento começou a articular-se na Flandres, por volta de 1370, rapidamente 
se espalhando por toda a Europa cristã. A devoção, antes reservada aos praticantes da 
“perfeição cristã”, que viviam nos conventos, rompeu o enclausuramento e tornou-se 
acessível a todos. Em poucos anos, a Devotio, sem qualquer apoio oficial, conquistou o povo 
cristão da Europa e, já em 1430, introduziu a “Imitação de Cristo”, um pequeno livro que até 
hoje é o texto mais lido no cristianismo depois da bíblia e que, apesar das críticas por sua 
espiritualidade a-social, tem a grandeza de dirigir-se a todos os cristãos sem discriminação 
hierárquica. A Devotio chegou ao Brasil através de Portugal, aqui penetrando e se espalhando, 
sobretudo na época da mineração do ouro, através das beatas e dos beatos. Mas ela não 
penetrou somente nos círculos das pessoas comuns. Há acentos da Devotio Moderna na 
correspondência dos primeiros jesuítas. Havia padres que beijavam as imagens dos santos 
 
 
138
 . Este autor explica que o cristianismo ibérico constituía uma das mais antigas Igrejas organizadas no 
Ocidente, com firmes raízes patrísticas. As crises se iniciaram em 711 dC, com o início da conquista e ocupação 
muçulmana na maior parte da Península Ibérica. Embora fosse a era do obscurantismo na Europa, na Espanha 
muçulmana surgiu uma importante civilização, síntese de contribuições islâmicas, cristãs e judaicas. Por 
circunstâncias geográficas e históricas, adeptos destas três religiões tiveram que conviver, na guerra, no 
comércio, nas relações cotidianas, e juntos criaram invejáveis centros de cultura. A Reconquista, que começou 
na única terra cristã ali remanescente, o reino das Astúrias, só obteve vitória em 1492. Cf. ESPÍN, 2000, pp. 
187-190. 
139
 . Ibid., pp. 190-195. 
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carregadas pelos beatos e pelas beatas; padres se inscreviam nas confrarias como “irmãos” ou 
vestiam o hábito da Ordem Terceira de São Francisco ou do Carmo
140
. 
A Devotio foi sempre considerada suspeita pelas autoridades eclesiásticas. No século 
XVI, a “contra-reforma” do Concílio de Trento rearticulou o projeto clerical no contraponto 
ao protestantismo emergente, ele também influenciado pela Devotio, assim revirando o 
quadro devocional. Mas, no Brasil, o catolicismo popular, herdeiro dela, continuou em sua 
harmonia entre padres e beatos, hierarquia e povo, através da devoção, até à campanha da 
romanização, na segunda metade do século XIX. A primeira tentativa de enquadramento do 
cristianismo dos engenhos nos moldes da lei canônica foram as “Constituições Primeiras do 
Arcebispado da Bahia”, em 1707. O catolicismo implementado no Brasil foi principalmente o 
da devoção; os escravos foram cristianizados através da devoção, por “mergulho cultural”, no 
dizer de Hoornaert, e muito pouco através de catequese, sermões, doutrina
141
. 
  O catolicismo tradicional popular brasileiro tem um caráter de “autoprodução” de 
representações e práticas religiosas, por parte de pessoas católicas leigas dos segmentos 
subalternos da sociedade, numa relativa independência da intervenção da autoridade 
eclesiástica e dos quadros intelectuais a ela ligados
142
. Outro caráter é o de tradição, que não 
 
140
 . HOORNAERT, Eduardo. “A Igreja no Brasil”. In DUSSEL, Enrique (org.) Historia Liberationis: 500 Anos 
de História da Igreja na América Latina. São Paulo: Paulinas, 1992, p. 308-309. A Devotio Moderna, numa 
postura diferenciada daquela que realçava as aparências externas, a eloqüência e as boas obras, orientava-se para 
a interioridade da pessoa humana e a adesão à pessoa de Jesus Cristo. As origens desse movimento remontam à 
figura de Geert Grote (1340-1384), nascido em Deventer, nos Países Baixos. Ao converter-se, ele colocou sua 
casa à disposição de um grupo de seguidores, que meditavam com freqüência a vida de Cristo e dos santos, 
vivendo na simplicidade e austeridade. Formaram-se comunidades de leigos, sem votos específicos, mas que 
viviam conforme os conselhos evangélicos e se dedicavam a atividades manuais, como copiar manuscritos e 
consertar livros litúrgicos. Os bens eram socializados. Um costume interessante era a “colação”: pequenos 
grupos que se reuniam, nos quais alguém fazia uma breve exortação prática, seguindo-se uma troca de idéias, nas 
quais se proibiam discussões eruditas de puro interesse acadêmico. Cf. ANTONIAZZI, Alberto; MATOS, 
Henrique Cristiano José. Cristianismo: 2000 anos de caminhada. São Paulo: Paulinas, 1996, pp. 28-29. 
141
 . HOORNAERT, 1992, pp. 306-307. 309-310. 
142
 . Ribeiro de Oliveira define o catolicismo popular tradicional é como “conjunto de representações e práticas 
religiosas dos católicos que não dependem da intervenção da autoridade eclesiástica para serem adotadas pelos 
fiéis”; essas representações e práticas são autoproduzidas pelas classes subalternas, usando o código do 
catolicismo oficial e incorporando elementos dele, mas imprimindo-lhes significação própria; ele se concretiza 
no culto dos santos e na transação com a natureza, diferentemente da forma de catolicismo que se coloca no foco 
dos sacramentos e da catequese formal. Cf. OLIVEIRA, 1985, pp. 113 e 135. Steil o define como “um conjunto 
de crenças e práticas socialmente reconhecidas e partilhadas por um número significativo de católicos que 
mantêm uma independência relativa da hierarquia eclesiástica e dos quadros intelectuais a ela ligados”. Cf. 
STEIL, 1997, p. 76. A mesma definição está no seu texto de 1998, p. 87. Na definição de Valle, é uma expressão 
de catolicismo mais leiga que sacerdotal, resultante de um equilíbrio dinâmico entre o espaço da cultura popular 
e as doutrinas e normas da instituição Igreja; foi profundamente afetada pela romanização, que provocou no seu 
interior profundas modificações e ampliação da dimensão sacramental. Cf. VALLE, 1993, pp. 13-14. Azevedo 
acrescenta que ele está situado na cultura geralmente denominada rústica ou cabocla, de populações rurais e até 
mesmo urbanas, tendo uma tradição, até certo ponto, despojada de seu conteúdo dogmático e moral. AZEVEDO, 
1966. O termo “catolicismo rústico” é de Maria Isaura Pereira de Queiroz. 
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se reduz ao tradicionalismo de classes dominantes interessadas na manutenção do status quo 
da sociedade. 
No sentido da distinção entre as formas de catolicismo tradicional e internalizada, 
segundo Camargo, a tradição legitima o comportamento social e religioso fundado nos 
costumes, havendo pouca consciência quanto à natureza específica dos valores religiosos que 
inspiram normas e práxis sociais. A conduta religiosa e o comportamento social legitimado 
pela religião não passam por uma explicação e coerência racional, em termos de meios e fins; 
também não há uma distinção nítida entre os valores e normas da sociedade global e os da 
coletividade religiosa. Reforçam-se a sacralização e a rigidez na conduta religiosa e no 
comportamento social que a legitima
143
. 
As pessoas que seguem o catolicismo não apenas por tradição, mas por um processo 
de internalização, são as que Ribeiro de Oliveira denomina “católicos praticantes”. Trata-se 
de membros do catolicismo que “internalizam” a forma romana e, geralmente, se congregam 
em associações e movimentos religiosos, constituindo uma minoria diante da massa dos não-
praticantes
144
. 
Dado que o catolicismo internalizado também se diversifica, constituindo expressões 
que chegam a conflitar-se, é preciso entender a relação das CEBs, uma forma de catolicismo 
 
 
143
 . CAMARGO, 1973, p. 49. Azzi entende que, no sistema colonial, o catolicismo tradicional também ficou 
sendo aquele das tradições lusitanas como expressões católicas, contra as expressões religiosas indígenas e 
africanas. Freqüentemente, a ação de evangelizar era tomada no sentido de aportuguesar, visando à integração 
das culturas diferentes dentro do mundo cultural lusitano. Nesta linha de análise, a constituição do catolicismo 
popular foi “um esforço da população estabelecida no Brasil por preservar certa margem de opções religiosas, 
fugindo assim ao rígido esquema de fé imposto pelo sistema de administração política e religiosa”. A difusão foi 
feita principalmente pelos leigos, que trouxeram de Portugal seus santos e práticas devotas e, na colônia, 
continuaram as devoções de tradição familiar, independentemente do reconhecimento por parte da autoridade 
eclesiástica. Dentro da precariedade da organização eclesiástica no período colonial, as expressões da fé popular 
expandiram-se bastante. Não se registraram muitas tensões entre catolicismo popular e hierarquia eclesiástica, 
apesar das atitudes das autoridades eclesiásticas, geralmente de reserva, e às vezes de censura e reprovação. Cf. 
AZZI, Riolando. “Evangelização e presença junto ao povo: aspectos da história do Brasil”. In BRANDÃO, 
Carlos Rodrigues, et al. Religião e Catolicismo do Povo. São Paulo: Ave Maria, 1977, p. 45. 
144
 . OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de, 1996, pp. 20-22; 26-27. Conforme pesquisa do CERIS, 44% dos católicos são 
assíduos ou mantêm um vínculo mais estreito com a religião, enquanto 36% têm freqüência mais esporádica. 
Prevalece, geralmente, a idéia de que há algo verdadeiro em todas as religiões, especialmente no Rio de Janeiro e 
em São Paulo. Para os católicos das camadas populares, freqüentar a igreja (templo) continua sendo referência 
da tradição. Mas, prevalece a subjetividade que faz escolher o momento de ir à igreja, mais por uma demanda 
particular. Cf. FERNANDES, Sílvia Regina. “Prática Religiosa e Participação Social”. In SOUZA; 
FERNANDES, 2002, pp. 100-101; 124-126. 
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internalizado, com o caráter tradicional do catolicismo popular, dentro da complexidade de 
inter-relações dos diferentes jeitos de ser católico ou católica no Brasil. 
Camargo percebeu estas características no catolicismo tradicional popular brasileiro: 
Há uma predominância de marcas rurais. Ele se inclina a uma identificação com a sociedade, 
pois a coletividade católica espelha a estrutura social, cuja ordem é legitimada pelas 
instituições sacrais. Os valores da religião penetram a teia de relações humanas e permeiam 
toda a vida social. A liderança é leiga, exercida por mulheres e homens, principalmente 
rezadores, na ausência ou escassez de sacerdotes permanentes. As práticas religiosas, longe de 
enfatizar o conteúdo litúrgico e sacramental, como o faz a religião oficial, constituem-se nas 
rezas coletivas e festas dos santos, na piedade familiar, nas rezas e procissões de caráter 
propiciatório ligadas à produção agrícola, à pecuária e aos fenômenos da natureza, no culto às 
almas, salientando o culto aos santos, principalmente os padroeiros. Um ciclo litúrgico local é 
o que marca mais o tempo sagrado. O espaço sagrado é demarcado em igrejas e capelas, 
cruzes em estradas, pequenos oratórios e santuários domésticos. A ideologia é marcada por 
atitudes de disposição moral e fé, ligando à dimensão religiosa uma dimensão mágica. Na 
concepção fundamental da vida estão atitudes de fatalismo e esperança providencialista. E há 
um exclusivismo católico que torna difícil a aceitação de outras alternativas religiosas
145
. 
No Brasil atual, com uma cultura rural modificada e grande diminuição da população 
que vive no campo
146
, torna-se quase impossível uma identificação de culturas inteiramente 
rurais ou inteiramente urbanas. Mas é possível ver, nas CEBs, marcas rurais que permanecem, 
ora mais e ora menos fortemente. Aliás, em sua gênese, as CEBs foram percebidas primeiro 
em áreas rurais do nordeste brasileiro, e logo depois em regiões periféricas de grandes 
cidades
147
. 
 
 
145
 . CAMARGO, 1973, pp. 53, 56-57 e 77. A caracterização do catolicismo tradicional rural se fez com base em 
estudos de comunidades, feitos a partir de dados empíricos, coletados entre 1947 e 1962, em diversas regiões 
rurais do país. Também AZZI, 1977, pp. 45-46. Rolim destaca três elementos neste tipo de catolicismo, 
geralmente interligados: a crença no protetor, que pode ser o santo, a alma ou as almas, ou ainda algum penitente 
que se fez messias; os meios concretos e sensíveis, como promessas, novenas, velas; a emoção com que os 
devotos cercam suas manifestações religiosas. Cf. ROLIM, 1970, p. 343. 
146
 . O censo de 2000 mostrou que 93,41% dos brasileiros viviam em área urbana, sendo apenas 6,59% os que 
estavam em área rural. IBGE, Ministério de Planejamento e Gestão. Sinopse preliminar do Censo Demográfico, 
v. 7, 2000. Para compreender a interpenetração entre rural e urbano pode-se ler WILLIAMS, Raymond. O 
Campo e a Cidade na História e na Literatura. São Paulo: Companhia das Letras, 1988. Nas últimas décadas, a 
realidade urbana passou a ser determinante, penetrando porosamente no campo. Novos hábitos e novas práticas 
se tornam usuais, à margem de doutrinas tradicionais e, às vezes, apesar delas. Cf. SOUZA, Luiz Alberto Gómez 
de. “Introdução: catolicismo em tempos de transição”. In SOUZA; FERNANDES, 2002, p. 11. 
147
 . Para uma compreensão da gênese das CEBs no Brasil, pode-se consultar TEIXEIRA, Faustino. “As 
Comunidades Eclesiais de Base no Brasil: traços explicativos de sua gênese”. In DUSSEL, Enrique (org.). 500 
Anos de História da Igreja na América Latina. São Paulo: CEHILA/Paulinas, 1992. 
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  A experiência das CEBs mostra que é possível um processo de internalização a partir 
do catolicismo tradicional popular no meio rural. O próprio surgimento delas foi algo que 
escapou de qualquer previsão racional ou planejamento a partir da cultura erudita. A cultura 
rural, que teve uma lenta formação na sociedade colonial, tem em sua matriz um caráter de 
hibridez. A hibridação tem tornado possível a resistência e também ressignificações originais 
de elementos diferentes, no reverso da construção da modernidade européia
148
. E, no contexto 
da modernidade urbana em seus acelerados processos atuais
149
, as complexas relações entre 
formas modernas e tradicionais, urbanas e rurais, oficiais e populares, subjetivas e 
comunitárias, serão melhor entendidas através do conceito de circularidade cultural
150
.  
Na vida urbana ocorre uma secularização do sistema predominante de valores e 
normas de vida, com base nos mecanismos da sociedade de consumo e sob uma ótica 
utilitarista. A religião católica sofre uma disfunção, perdendo muito da capacidade que tinha 
no contexto rural, de influenciar a conduta e proporcionar padrões normativos atuantes. Ao 
mesmo tempo, vão tendo sucesso outras formas religiosas, principalmente as pentecostais, 
espíritas e umbandistas. A forma de catolicismo tradicional popular urbano apresenta um 
conteúdo religioso empobrecido. Persistem algumas diminutas funções sociais, de modo 
latente e potencial, nas práticas religiosas com seus símbolos e imagens, embora não sejam 
percebidas de modo claro pelos fiéis. O caráter tradicional se conserva, não levando à 
conscientização do sentido do ritual
151
. 
 
 
148
 . Sobre o processo de lenta formação da cultura rural, pode-se ver FURTADO, Celso. O Longo Amanhecer: 
reflexões sobre a formação do Brasil. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2000, pp. 60-61. 
149
 . Entende-se a modernidade não como uma mudança repentina, mas um longo processo em curso, iniciado já 
antes da época convencionalmente chamada moderna. Convencionou-se que são características modernas: a 
divisão do trabalho entre o poder religioso e o poder profano, a desintegração da unidade religiosa e a formação 
de um novo princípio de organização nacional, o estabelecimento de um pluralismo de cosmovisões, uma 
progressiva descristianização. Cf. TOMKA, M. “Secularización y nacionalismo”. In Concilium, n. 262, 1995, p. 
40. Zamora entende como paradoxal que os mesmos processos sociais contrários às orientações de corte 
tradicional-religioso, acabam reforçando a busca de um apoio religioso ou pseudo-religioso para resolver as 
crises dos projetos de vida individuais e grupais que produzem esses processos. Cf. ZAMORA, José Antonio. 
“Construcción de las Identidades y Religión en la Modernidad Tardía”. In Caminhos – Revista de Mestrado em 
Ciências da Religião, v. 1, n. 1, Ed. da Universidade Católica de Goiás, 2003, p. 90. 
150
 . Nos procedimentos do moleiro Menocchio, Ginzburg captou o dinamismo de “circularidade cultural”: 
Menocchio repropunha as raízes populares de grande parte da cultura européia, medieval e pós-medieval, com 
suas fecundas trocas subterrâneas na dupla direção, a da alta cultura e a da cultura popular. A afirmação de 
Ginzburg é a de que as idéias não nascem exclusivamente no âmbito das classes dominantes. Há relações 
complexas que permeiam as duas culturas e que são difíceis de se captar, porque a cultura popular é quase toda 
oral. Cf. GINZBURG, 1987, p. 230. 
151
 . CAMARGO, 1973, pp. 59-61 e 77. Passos analisou, na cidade de São Paulo, como na passagem da cultura 
rural, de lenta formação, para uma acelerada urbanização, o pentecostalismo se constitui numa religião popular 
que significa e “soluciona” a contraditória mudança histórica, mantendo os velhos deuses do povo vivos e ativos. 
Isto questiona as previsões modernas de secularização e desencantamento. Dentro das contradições da metrópole 
persiste um “santo forte”, transformado numa espécie de clínico geral, que, por uma inflação sagrada, supre a 
perda de poderes especializados, funções locais e patronais dos santos tradicionais. Para o pentecostalismo, 
Jesus é o santo forte, grande e poderoso; a bíblia é mediação visível e sensível; os agentes mediadores entre o 




[image: alt] 
53 
Considerando a diferenciação de comportamento religioso nos graus de participação 
dos fiéis, dentro da complexidade e constante mudança social, inerentes à vida urbana, 
Camargo distingue os católicos não-praticantes dos praticantes. Estes últimos ele entende 
como os que mantêm regularidade na prática do ritual e dos sacramentos católicos, de acordo 
com os preceitos canônicos, enquanto aqueles, geralmente, só têm participação nos 
sacramentos da Igreja que correspondem aos ritos de passagem, quais sejam: batismo, 
matrimônio e unção dos enfermos
152
. Mas Parker afirma que por trás dos não-praticantes 
oficiais há uma categoria pouco estudada, que desmente a chamada “secularização global”: 
são os praticantes populares, cujas práticas devocionais e protetoras ocupam um lugar central, 
relegando as práticas sacramentais a um segundo plano
153
. 
  Os fiéis do catolicismo tradicional popular brasileiro são praticantes ao modo de sua 
cultura e herança histórica. O que preocupa é a demanda cada vez maior que têm de enfrentar, 
no sentido de adaptação, tradução, ressignificação, frente às ameaças à sua forma de religião. 
  Numa sociedade pós-tradicional, mas pautada numa lógica estrutural única, que faz o 
capitalismo periférico progredir criando modalidades arcaicas de produção e também novas 
formas tradicionais, especialmente atividades terciárias independentes
154
, decaem as filiações 
tradicionais e os indivíduos tendem a se desencaixar de seus antigos laços. O paradoxo 
religioso brasileiro está em que, quanto mais avança o processo de modernização social e 
cultural, mas fervilham as religiões. Secularizadas as áreas vitais do mundo onde se situam as 
pessoas, as religiões têm mais espaço para se mobilizar, indo atrás dos seus “clientes”
155
, que 
se vêem envolvidos no mercado dos bens de salvação. 
Mas, há também as tentativas de controle da parte da instituição eclesiástica que, como 
entende Rodrigues Brandão, busca legitimar o seu monopólio sobre os bens de salvação e se 
perpetuar socialmente como uma agência preferencial de produção, circulação e controle do 
consumo destes bens. Para isto, dirige uma parte do seu controle simbólico à gerência dos 
sistemas de crença e culto dentro dela. É assim que o catolicismo oficial exerce controle sobre 
 
 
sagrado e o profano também expandem seus poderes e funções. Cf. PASSOS, João Décio. “Teogonias Urbanas: 
o re-nascimento dos velhos deuses: uma abordagem sobre a representação religiosa pentecostal”. Tese de 
Doutorado em Ciências Sociais. São Paulo: PUC-SP, 2001, pp. 249-250. 
152
 . CAMARGO, 1973, p. 61. 
153
 . PARKER, 1996, pp. 104-105. 
154
 . KOWARICK, Lúcio. Capitalismo e Marginalidade na América Latina. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1975. 
155
 . PIERUCCI, Antonio Flávio. “Secularização e declínio do catolicismo”. In SOUZA, Beatriz Muniz de; 
MARTINO, Luís Mauro Sá (org.s). Sociologia da Religião e Mudança Social. São Paulo: Paulus, 2004, pp. 13-
21. 
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as formas de catolicismo popular
156
. Nesta dinâmica esteve a campanha de romanização, 
empreendida no Brasil entre 1840 e 1920, por um grupo de bispos. 
Nesse final do século XIX, a forma de catolicismo predominante no Brasil era aquela 
da devoção popular sob a liderança de beatos e beatas, dispensando em grande parte a 
presença do sacerdote oficial. Nos conglomerados urbanos, a força estava nas confrarias 
católicas
157
. O episcopado buscava substituir elementos considerados deficientes ou sem 
vitalidade no catolicismo, por novas formas que permitissem à fé católica apresentar-se como 
religião da nova nação, digna dos olhos dos países “civilizados”
158
. A romanização foi um 
processo de transformações internas ao aparelho religioso na tentativa de reestruturá-lo, 
colocando-o sob o controle do clero e substituindo o catolicismo popular pelo catolicismo 
romano
159
. 
Sob o signo da “reforma”, mas longe de uma aproximação com a reforma protestante, 
esse movimento objetivava a implantação, embora tardia, das normas e da disciplina 
eclesiástica definidas no Concílio de Trento
160
. Por quase um século houve esforços da parte 
da hierarquia da Igreja Católica para assumir o controle das formas de catolicismo popular, 
incorporando-as à forma romana do Concílio de Trento. Nas camadas populares, o empenho 
esteve principalmente através das santas missões e das visitas pastorais. Pouco a pouco, a 
hierarquia clerical foi tomando a direção dos santuários de devoção popular, que passaram a 
ser confiados a ordens religiosas vindas da Europa
161
. 
Bastide entende que uma conseqüência da romanização foi a desnacionalização da 
Igreja Católica do Brasil. Afirmando-se como Igreja institucional e hierárquica, empenhou-se 
em assumir o controle da doutrina, da fé, das instituições e da educação do clero e do laicato, 
de maneira independente dos interesses políticos locais e até contra eles. Estendeu-se sobre 
todas as variações populares do catolicismo. E passou a depender cada vez mais de padres 
estrangeiros, como também de congregações e ordens religiosas vindas de fora, sobretudo da 
 
 
156
 . BRANDÃO, 1977, p. 26. 
157
 . HOORNAERT, 1992, p. 311. 
158
 . Diversos visitantes europeus e alguns clérigos que foram estudar na Europa mostraram-se horrorizados pelas 
formas de expressão religiosa do catolicismo brasileiro, consideradas por eles como antiquadas. Cf. AZZI, 
Riolando. O Altar Unido ao Trono: um projeto conservador. São Paulo: Paulinas, 1992, especialmente o 
capítulo 3. A respeito da romanização, veja-se deste mesmo autor: A Crise da Cristandade e o Projeto Liberal. 
São Paulo: Paulinas, 1991. A Cristandade Colonial: mito e ideologia. Petrópolis, Vozes, 1987. No âmbito da 
América Latina, veja-se RICHARD, Pablo. Morte das Cristandades e Nascimento da Igreja: análise histórica e 
interpretação teológica da Igreja na América Latina. São Paulo: Paulinas, 1982. 
159
 .OLIVEIRA, P. Ribeiro, 1985, pp. 326-327. 
160
 . Benedetti entende que o processo de romanização era uma tentativa de reafirmar a autoridade do papado, 
abalada desde a Reforma protestante. E no plano político e econômico, a luta contra o papado e a Igreja era, na 
realidade, uma luta contra o feudalismo. Cf. BENEDETTI, 1983, p. 107. 
161
 . AZZI, Riolando. O Episcopado do Brasil frente ao catolicismo popular. Petrópolis: Vozes, 1977- B, pp. 35-
77. Também AZZI, 1977 A, pp. 60-61. 
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Europa
162
. Della Cava acrescenta a característica da substituição do catolicismo colonial por 
um “catolicismo universalista”, romano, com toda a rigidez hierárquica, moral e doutrinária 
que tal transição implicava. A Igreja brasileira revitalizou-se seguindo a reforma da Igreja e 
do clero que transcorria na Europa, com acentuada ênfase na santidade pessoal e nas devoções 
sobrenaturais, como a do Sagrado Coração de Jesus, em pleno vigor durante o pontificado de 
Pio IX
163
. 
A romanização atingiu o catolicismo tradicional popular, obrigando-o a conviver com 
uma outra maneira de ser católico, que Beozzo chama de “novo catolicismo romanizado”: 
menos social e mais intimista, com insistência no conhecimento doutrinal e na prática 
sacramental, especialmente da confissão, comunhão e matrimônio cristão. A ênfase deslocou-
se da sociedade para a família
164
. 
  A imposição de uma subordinação de toda a vida católica à autoridade clerical, nos 
moldes da burocracia romana, instaurou um campo de conflitos. Antes, havia uma mútua 
compreensão, estabelecida através de um longo aprendizado, entre os leigos e os membros do 
clero. Conseqüentemente, havia uma conciliação entre a relativa autonomia dos movimentos 
religiosos populares e o princípio mais hierárquico defendido pela oficialidade da Igreja. 
Agora, as expressões do catolicismo popular passavam a ser consideradas pelos 
romanizadores como “fanatismo religioso”
 165
. 
A tese de Ribeiro de Oliveira é a de que a romanização, operando um processo de 
transformações internas ao aparelho religioso católico, tornou-o apto a desempenhar a função 
social de hegemonia para a burguesia capitalista agrária que estava se estabelecendo. E do 
lado da religião, conseguiu operar uma destituição religiosa dos leigos e das leigas e uma 
contensão das crenças e práticas religiosas populares, represando-as na esfera doméstica e 
 
 
162
 . BASTIDE, Roger. “Religion and the Church in Brazil”. In SMITH, T. Lyon; MARCHANT, Alexander 
(ed.s). Brazil, Portraif of Half a Continent. Nova York, 1951, pp. 334-355. 
163
 . DELLA CAVA, Ralph. Milagre em Joaseiro. 2
a
. ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1976, p. 35; nota 33, pp. 
50-51. 
164
 . O autor considera a convivência e alto grau de tolerância, da parte da Igreja Católica, com a ausência quase 
total da família, entre os escravos. Os filhos ilegítimos ultrapassavam 95%. Porém, a mesma Igreja, numa 
postura contrária à instauração do casamento civil, redobrou sua ênfase no instituto do casamento religioso e na 
importância da família para a reprodução da fé católica. Tendo perdido o Estado e a escola pública, tomou a 
família como alvo de dedicação especial. E, perante a liberdade de cultos e a difusão de novas propostas 
religiosas, como também a-religiosas e anti-religiosas, passou a enfatizar uma apropriação pessoal, racional e 
doutrinal da fé, acompanhada da prática sacramental. Cf. BEOZZO, José Oscar. “A Igreja frente aos Estados 
Liberais: 1880-1930”. In DUSSEL, Enrique (org.). Historia Liberationis: 500 anos de história da Igreja na 
América Latina. São Paulo: Paulinas, 1992, p. 199. 
165
 . HOORNAERT, 1992, p. 311. Hoornaert aponta, como exemplo de conflito com as confrarias, a chamada 
“questão religiosa”, que no Brasil do segundo império, envolveu a condenação de dois bispos reformadores, e 
como exemplo do conflito com o catolicismo popular, a condenação do padre Cícero Romão Batista. 
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privada, ao mesmo tempo em que introduziu novas práticas religiosas e novas normas 
éticas
166
. 
Steil diverge dessa postura, mas concorda em que o catolicismo popular tradicional 
opera certa bricolagem religiosa à maneira da subjetivação moderna, que possibilita a 
organização de um universo de representação simbólica a partir de elementos provenientes de 
diferentes sistemas religiosos; daí a permanência de uma tensão entre os espaços subjetivo e 
comunitário
167
. 
  O catolicismo tradicional popular brasileiro tem capacidade de rearranjar-se. Mesmo 
tendo perdido muito do seu espaço leigo e tendo que deslocar sua religião familiar para uma 
religião do templo, persistiu com seus santos sofredores
168
; incluiu no seu devocionário novos 
santos, com canonização oficial e fórmulas romanas; incorporou e ressignificou a ênfase 
sacramentalista; assumiu como pode a obrigação de aprender o catecismo; perdeu as 
irmandades leigas e assumiu as pias associações católicas controladas pelo clero; escondeu 
num criativo subterfúgio muitas de suas práticas rituais e devocionais, chamadas pelo clero de 
supersticiosas, irreverentes e fanáticas; passou a participar devotamente das santas missões 
pregadas por padres. 
E segue seu curso, como uma forma propriamente popular, de caráter público, 
resultante do trabalho anônimo e coletivo de classes e grupos subalternos, dando sentido e 
normatividade religiosa à existência desses sujeitos como grupo. A devoção aos santos é 
coletiva e situa-se nos laços de solidariedade com os vizinhos. Sua ética é a de relações 
pautadas em obrigações de reciprocidade entre os membros da família, entre padrinhos e 
afilhados, entre ricos e pobres. Esta ética de relações, que une o céu à terra, é um dos aspectos 
que marcam a diferença em relação ao catolicismo de salvação individual, mais centrado no 
subjetivo
169
. 
  É o catolicismo dos “santos nômades”, que habitam o campo popular das classes 
dominadas, numa tensa convivência com o “deus estabelecido” pelo clero católico, que habita 
o mundo oficial, como afirma Benedetti. Porém, sujeitos das classes dominantes também têm 
seus santos e seu espaço popular, de maneira que não há fronteiras nítidas. No espaço popular, 
 
 
166
 . OLIVEIRA, P. Ribeiro, 1985, pp. 18; 326-327. 
167
 . STEIL, Carlos Alberto. “Catolicismo Popular Tradicional e Ação Pastoral: desafios e perspectivas no 
contexto da cultura contemporânea”. In Telecomunicação. Porto Aletre, V. 28, No. 119, março de 1998, p. 93. 
168
 . Nossa Senhora, os santos e as santas de devoção, no catolicismo tradicional popular brasileiro, são 
principalmente santos sofredores, com os quais os devotos se identificam e junto aos quais buscam proteção. Ver 
HOORNAERT, 1991. Também HOORNAERT, et al.. História da Igreja no Brasil: ensaio e interpretação a 
partir do povo. Primeira Época. 4
a
. ed. São Paulo: Paulinas; Petrópolis: Vozes/CEHILA, 1992, pp. 344-350.  
BEOZZO, 1977, pp. 741-758. 
169
 . OLIVEIRA, P. Ribeiro, 1996, pp. 22. 26-27. 
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carregado de ambigüidades, o imaginário das pessoas e grupos atua como uma arma, 
reinterpretando continuamente o espaço oficial e gerando versões invertidas do real 
construído pelos “senhores”
170
. 
  Este estudo começou com uma suspeita de que, nas CEBs, as pessoas ressignificariam 
determinados rituais e crenças tradicionais à medida do seu processo de internalização 
pautado na TdL, ao mesmo tempo em que preservariam outros elementos, paralelamente à 
forma internalizada, para prover de sentido aqueles aspectos da sua vida e luta cotidiana não 
contemplados por essa forma
171
. As ameaças a este catolicismo “outro” vêm sendo 
enfrentadas por seus sujeitos através de dinamismos da própria cultura popular, como a 
ambivalência e as táticas miúdas
172
, em vista da plausibilidade dada pela religião para a vida 
cotidiana e o mundo. 
 
 
170
 . BENEDETTI, 1983, pp. 10-14. O autor estudou a convivência conflitiva, na cidade paulista de Campinas, 
dos santos nômades, aqueles do oratório, cultuados pelo povo cultivador do milho, com o deus estabelecido, do 
altar, cultuado pelos senhores fazendeiros, produtores do café. Esta convivência se fazia sob o manto do senhor 
benevolente, em cujos domínios o catolicismo do povo se constituiu. Mas, o campo social é um campo de 
conflito, e na trama cotidiana das lutas sociais, ora os santos aparecem associados à resistência, ora à dominação, 
ou simultaneamente à dominação e à resistência a essa dominação. 
171
 . Maria Lúcia Montes é da opinião que o “preço” do engajamento sócio-político transformador, no 
compromisso com os pobres, foi que uma grossa massa de fiéis, de diversas classes sociais, não mais se 
reconheceu na Igreja que assumiu essas posturas e não viu nela uma capacidade de dar respostas àquelas 
exigências da fé que não encontravam uma equivalência no plano da política. Por exemplo, a busca de conforto 
para a dor íntima, a perda pessoal, a carência espiritual no âmbito da vida privada. Daí cresceu a adesão às 
denominações evangélicas pentecostais e as religiões afro-brasileiras. E no interior da própria Igreja Católica, 
uma outra aproximação da experiência religiosa privada, a contrapelo com os grupos evangélicos pentecostais, 
foi o surgimento e a progressiva expansão da RCC. Cf. MONTES, 1998, p. 79. A avaliação histórica de Löwy, 
mesmo se referindo à América Central, pode complementar. Fatores que contribuíram para o grande crescimento 
das denominações evangélicas foram estes: 1) sob a violência governamental dos regimes de força, que 
perseguia importantes segmentos da Igreja Católica, passar para os evangélicos era uma estratégia de 
sobrevivência; 2) o fracasso do movimento revolucionário e as mudanças na consciência popular trouxeram um 
sentimento de que as coisas não mudam nunca; 3) da parte dos evangélicos, o apelo da ética puritana para o 
crescimento pessoal está na afinidade com o ethos capitalista de promoção individual, embora a grande maioria 
dos pobres da América Latina tenham poucas possibilidades de enriquecer-se; 4) as populações desenraizadas 
são mais receptivas ao proselitismo evangélico, que fornece fortes laços emocionais. Contudo, permanece um 
núcleo não-racional, relacionado com o espaço mítico que, ao contrário da força de modernização do 
protestantismo histórico, constitui-se num deslocamento da religião popular. Cf. LÖWY, 2000, pp. 183-202. 
172
 . Certeau refere-se às “táticas” no sentido político. Elas são próprias de indivíduos considerados socialmente 
fracos, perdedores, dominados, e que estão num não-lugar. São a entrada no terreno do segmento dominante 
através de brechas e atalhos. Em contraposição está a “estratégia”, própria de quem tem um lugar, uma 
estruturação social. CERTEAU, Michel de. A invenção do Cotidiano. I. Artes de Fazer. Petrópolis: Vozes, 1994. 
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CAPÍTULO II 
A EXPRESSÃO DE CATOLICISMO CONSTITUÍDA PELAS CEBs 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  Como se pode ver, as CEBs contempladas por este estudo situam-se na complexa 
diversidade do catolicismo brasileiro e, de maneira mais abrangente, no campo religioso 
brasileiro em mutação. Elas carregam elementos de várias formas de catolicismo, dado o seu 
feixe de relações e dada a herança histórica presente na visão de mundo e nas práticas dos 
seus membros. 
 Entretanto, elas constituem um tipo relativamente recente que, com base nos conceitos 
de “internalizado” e “tradicional”, da classificação de Camargo, aqui se pretende denominar 
“catolicismo internalizado popular de libertação”. 
  Começa-se pela busca de contribuições de estudos empreendidos acerca das CEBs, da 
TdL e das pastorais populares, para o levantamento de alguns aspectos que marcam o perfil 
do catolicismo constituído pelas CEBs. 
Em seguida, num debruçar-se sobre dados empíricos recolhidos em alguns focos do 
Estado de São Paulo, ao mesmo tempo em que no diálogo com estudiosos e pesquisadores, o 
empenho é o de identificar nelas um continuum  devocional que se estabelece desde o 
catolicismo tradicional popular. Conforme Camargo utiliza este conceito, aqui se entende esse 
continuum  como uma vivência religiosa unificada através de múltiplas possibilidades 
combinatórias, que estabelece um elo entre essas duas formas de catolicismo
1
. 
 
 
1
 . Camargo utiliza o conceito de continuum no sentido de uma continuidade mediúnica entre a Umbanda e o 
Kardecismo, no Brasil. Esse continuum religioso mediúnico, que abarca desde as formas mais africanistas da 
Umbanda até o Kardecismo mais ortodoxo, constitui um modo de as pessoas viverem sua religião. O continuum 
é tratado por ele como um fato social. Independentemente das distinções feitas pelo corpo doutrinal de cada uma 
dessas duas religiões, aos olhos do fiel ele se reduz a uma vivência espiritual unificada. Como realidade 
sociológica, interessa ver das inúmeras modalidades combinatórias que expressam esse continuum, formando um 
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  O terceiro segmento quer situar-se na fronteira entre esse catolicismo internalizado 
libertador e o catolicismo tradicional popular. A interrogação se volta para as possibilidades 
dos fragmentos da tradição devota em relação à TdL, justamente nesse espaço onde se diluem 
as delimitações. É possível que se possam localizar ali alguns conflitos entre tradição e 
internalização, mas também articulações e interpenetrações férteis. 
Dado o feixe de relações das CEBs, no terreno “mutante” da sociedade brasileira, a 
opção é a de articular o conceito de internalização de Ferreira de Camargo com o de 
circularidade cultural de Bakhtin
2
. Assim será possível ver as diferentes formas de 
catolicismo, inclusive a das CEBs, não como formas estanques, e sim numa circulação de 
elementos entre si, com os conflitos e as possibilidades dali decorrentes. 
 
 
 
1. A forma do catolicismo internalizado popular de libertação 
 
Mire e veja: o mais importante e bonito, do mundo, é isto: que as pessoas não 
estão sempre iguais, ainda não foram terminadas – mas que elas vão sempre 
mudando. Afinam ou desafinam. Verdade maior. É o que a vida me ensina 
(Guimarães Rosa)
3
. 
 
 
  Entende-se aqui o “catolicismo de libertação” como parte de um movimento latino-
americano mais amplo, que se constitui num novo cristianismo de base e que vem sendo 
denominado “cristianismo de libertação”. Ele nasceu da confluência da práxis de luta popular, 
entre a Igreja da opção pelos pobres e segmentos do povo com suas tradições sociais e 
religiosas
4
. 
  No início da década de ’60 surgiu no Brasil uma corrente minoritária, crítica, 
anticapitalista e atraída pelo socialismo, com origem e inspiração na cultura católica francesa, 
que foi chamada de “esquerda cristã”. Constituída a partir da JUC e, logo depois, também de 
 
 
elo entre os extremos. Cf. CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de. Kardecismo e Umbanda: uma 
interpretação sociológica. São Paulo: Livraria Pioneira Editora, 1961. Especialmente a Introdução, pp. xii e xiv; 
pp. 14 e 15. 
2
 . O conceito de circularidade cultural é aqui utilizado principalmente segundo o procedimento de Ginzburg. Ao 
estudar o indivíduo Menocchio, ele reconstruiu cuidadosamente um fragmento da cultura popular, ou cultura das 
classes subalternas, pelo método que lida com a circularidade entre os dois níveis da cultura: o das classes 
subalternas, predominantemente oral, e o das classes dominantes. Cf. GINZBURG, Carlo. O Queijo e os 
Vermes: o cotidiano e as idéias de um moleiro perseguido pela Inquisição. São Paulo: Companhia das Letras, 
1987. 
3
 . Grande Sertão: Veredas. 19
a
. ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2001, p. 39. 
4
 . PARKER, Cristián. Religião Popular e Modernização Capitalista: outra lógica na América Latina. [trad. 
Attílio Brunetta]. Petrópolis: Vozes, 1996, p. 199. 
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outros setores da Igreja Católica, introduziu de maneira original o método “ver, julgar, agir” e 
atuou em condições difíceis até ser quase toda desbaratada pelo regime militar. Esteve 
significativamente entre as experiências que possibilitaram a gênese do cristianismo de 
libertação. Entre 1959 e 1962 houve uma reinterpretação das contribuições francesas, 
especialmente pela JUC brasileira. A isto se somaram as contribuições de Dom Helder 
Câmara, que foi chamado “o bispo dos pobres” e que se tornou um símbolo 
internacionalmente conhecido do comprometimento social da Igreja brasileira e de sua 
confrontação com o regime militar. Embora mais cauteloso que os militantes da JUC, Helder 
Câmara foi mais arrojado que o conjunto da hierarquia clerical, e influenciou para que esta 
mudasse sua ênfase, indo do desenvolvimentismo para a libertação. O cristianismo de 
libertação tem uma continuidade com essa esquerda cristã, mas também uma considerável 
mudança de perspectiva. Os movimentos da ACE tinham uma dinâmica de autonomização, 
tendendo para uma ruptura com a instituição católica, enquanto a TdL e as CEBs se afirmam 
dentro dela, buscando mudá-la
5
. 
  Parker entende que o cristianismo de libertação, como um movimento de minorias de 
cristãos revolucionários, surgiu de uma reação ao projeto eclesial que buscava readequar-se ao 
processo de modernização e urbanização capitalista. O contexto, no auge da luta popular dos 
anos ’60, era de crise do modelo desenvolvimentista. Mas, ainda bastante distante das classes 
populares, esse cristianismo considerava as formas tradicionais da religião do povo como 
alienantes e arcaicas. A Conferência de Medellín fez eco ao “anseio de libertação” que 
brotava dos meios populares. Mas foi a partir da transformação no campo católico, na 
segunda metade dos anos ’70, que a Igreja institucional da opção pelos pobres reencontrou-se 
com o povo real, crente e oprimido. A Conferência de Puebla formulou essa nova realidade 
em termos doutrinais
6
. 
 
 
5
 . O pensamento de D. Helder Câmara pautou-se, desde meados dos anos ’50, no humanismo integral do Padre 
Lebret. Ele atuou na fundação da CNBB; foi um dos peritos nos trabalhos do Concílio Vaticano II; por sua 
denúncia pública da tortura sistemática a prisioneiros políticos tornou-se um pesadelo para os responsáveis do 
regime militar; na década de ’70 aproximou-se da TdL e inspirou alguns dos documentos mais radicais do 
episcopado brasileiro, na denúncia do modelo capitalista de desenvolvimento promovido pelo governo da 
ditadura. Cf. LÖWY, Michael. A Guerra dos Deuses: religião e política na América Latina. [trad. Vera Lúcia 
Mello Joscelyne]. Petrópolis, RJ: Vozes, 2000, pp. 230-255. A JUC (Juventude Universitária Católica) era um 
dos segmentos e núcleo inicial, a partir da Bélgica e da França, da ACE (Ação Católica Especializada). Uma 
obra que traz uma valiosa interpretação histórica da atuação de Dom Helder Câmara é BEOZZO, José Oscar. A 
Igreja do Brasil no Concílio Vaticano II. 1959-1965. São Paulo: Paulinas, 2005. Também pode-se consultar 
ROCHA, Zildo. Helder, o Dom. Petrópolis, RJ: Vozes, 1999. 
6
 . As Conferências gerais do episcopado da América Latina a que o autor se refere são a segunda, realizada em 
Medellín, na Colômbia, em 1968, e a terceira, realizada em Puebla, México, em 1979. Cf. PARKER, 1996, pp. 
195-197. 
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  No entanto, esse cristianismo minoritário articula-se com uma rede social para além 
dos limites da Igreja institucional, por isso tornou-se um amplo movimento sócio-religioso. 
Basicamente, constitui a criação de uma nova cultura religiosa nas condições específicas deste 
Continente, de capitalismo dependente, pobreza em massa, violência institucionalizada e 
religião popular. Surgiu porque um setor significativo da Igreja, que inclui fiéis e clero, tomou 
posição favorável na área das lutas sociais, passando com seus recursos materiais e espirituais 
para o lado dos pobres e de sua luta por uma nova sociedade. As CEBs e a Teologia da 
Libertação fazem parte dele
7
. 
  O cristianismo de libertação consegue ter um impacto relevante, especialmente no 
Brasil. Nas últimas décadas, várias das lutas importantes pela democracia e emancipação 
social, na América Latina, particularmente no Brasil e na América Central, só foram possíveis 
graças à contribuição das CEBs e desse cristianismo. Ele deu forma à cultura religiosa e 
política de várias gerações de militantes cristãos, com convicções éticas e sociais 
profundamente arraigadas, como também contribuiu para o surgimento de múltiplos 
movimentos sociais e políticos. Além disso, ele tem um espírito claramente ecumênico. De 
fato, inclui um significativo ramo protestante, que se desenvolveu nos anos ’60 e ’70, com 
raízes na cultura religiosa das denominações chamadas “históricas”
8
. 
  É provável que a maior parte desse movimento seja constituída pelo catolicismo de 
libertação, que Ribeiro de Oliveira descreve como uma forma moderna de catolicismo 
popular. Constituído em toda a América Latina, a partir do Vaticano II, tem como portadores 
principais as CEBs e as pastorais populares. Desenvolveu-se nos meios populares de regiões 
empobrecidas, nas zonas rurais e nas periferias urbanas. Norteia-se na opção preferencial 
pelos pobres, com uma espiritualidade centrada na leitura e interpretação da bíblia pela ótica 
dos empobrecidos, e unindo a vivência religiosa às práticas coletivas de libertação das 
opressões sociais. Essa forma de catolicismo ainda não tem uma tradição própria, por estar 
 
 
7
 . LÖWY, 2000, pp. 12; 54-57. 
8
 . Há um significativo ramo protestante no cristianismo de libertação, com raízes na cultura religiosa das 
chamadas denominações protestantes “históricas”, que tem um espírito claramente ecumênico e compartilha 
iniciativas teológicas e pastorais com católicos libertadores. Entre os representantes da TdL protestante pode-se 
citar: José Miguez Bonino, ministro metodista argentino; Richard Shaull, missionário presbiteriano norte-
americano que viveu e atuou no Brasil; Rubem Alves, leigo e aluno de Shaull, do Brasil, que foi quem usou a 
expressão “Teologia da Libertação” pela primeira vez no campo protestante, ao apresentar sua tese doutoral na 
Universidade de Princeton, em 1968, com o título: Em busca de uma Teologia da Libertação. Ao publicá-la em 
livro, os editores ingleses mudaram o título para A Theology of Human Hope (Uma Teologia de Esperança 
Humana). Entre as figuras mais importantes da TdL protestante estão também biblistas bastante conhecidos, 
como Milton Schwantes, Elsa Tamez e Jorge Pixley. Das instituições ecumênicas pode-se citar o DEI 
(Departamento Ecumênico de Informação), de Costa Rica; o CESEP (Centro Ecumênico para a Evangelização e 
Educação Popular), do Brasil; o CEDI (Centro Ecumênico para Documentação e Informação), também do Brasil. 
Cf. LÖWY, 2000, pp. 64-65; 86; 176-182; 229. 
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apenas em sua segunda geração, mas constitui um fenômeno religioso original: é uma forma 
popular, de setores sociais subalternos, produzida por não-especialistas da instituição 
religiosa, mas tem uma dimensão oficial, à medida em que é compartilhada por teólogos e 
bispos e reconhecida por documentos pontifícios. Normalmente, este catolicismo se identifica 
com a TdL, que é sua expressão erudita
9
. 
  A TdL, um corpo de textos produzidos a partir de 1970, é, ao mesmo tempo, reflexo 
de uma práxis anterior e reflexão sobre essa práxis; é produto espiritual do movimento social 
de libertação e, ao mesmo tempo, fornece-lhe uma doutrina religiosa coerente
10
. Seu primeiro 
passo é a ação que liberta, que possibilita aos pobres e marginalizados superar a situação 
desumana a que estão submetidos. A reflexão de fé a partir da prática libertadora é o segundo 
passo, na busca de inspirações na fé e no evangelho, e essa reflexão teológica se dá no interior 
do empenho dos pobres, com seus aliados, pela libertação integral
11
. 
  As CEBs constituem um novo tipo de vivência eclesial que alimenta e reproduz essa 
nova forma de cristianismo no meio popular. Nelas predominam as relações primárias, 
fraternais e democráticas. Trata-se de um tipo de Igreja próxima do povo, cujos membros, por 
uma compreensão de Deus como Deus da vida e defensor dos oprimidos, posicionam-se 
contra as injustiças do sistema estabelecido
12
. 
Mas também elas representam uma forma associativa nova no interior da sociedade 
capitalista. É por isso que, além das limitações que lhes vêm da instituição eclesiástica, elas 
enfrentam dificuldades radicais em relação à sociedade que pretendem alterar. E, como tantas 
associações da sociedade civil, lutam para concretizar projetos alternativos sem poderem 
contar com um modelo claro de postura ética e ação política
13
. Surgiram como um movimento 
de renovação no interior da Igreja, mas, a partir daí, constituem-se numa proposta de 
construção de um novo padrão organizatório, válido para toda a sociedade. Por representarem 
uma parte significativa do esforço da Igreja para constituir novos sujeitos religiosos, 
conseqüentemente contribuem para que se constituam novos sujeitos sociais. Elas aparecem 
 
 
9
 . OLIVEIRA, Pedro A. Ribeiro de. “Catolicismo de Massa no Brasil: um desafio para as CEBs. In VV.AA. 9o. 
Encontro Intereclesial. CEBs: Vida e esperança nas massas. Texto-base. São Paulo: Ed. Salesiana Dom Bosco, 
1996, pp. 23 e 25. 
10
 . LÖWY, 2000, pp. 57-59. 
11
 . BOFF, Leonardo; BOFF, Clodovis. Como fazer Teologia da Libertação. 8
a
. ed. Petrópolis: Vozes, 2001, pp. 
16-22. 
12
 . PARKER, 1996, p. 199. 
13
 . CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de; SOUZA, Beatriz Muniz de; PIERUCCI, Antônio Flávio de 
Oliveira. “Comunidades Eclesiais de Base”. In SINGER, Paul & BRANT, Vinícius Caldeira (org.s) São Paulo: 
o povo em movimento. 3
a
. ed. Petrópolis, RJ: Vozes/ CEBRAP, 1982, p. 78. 
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como um movimento religioso, de base popular, que integra a informação e elabora uma 
interpretação coerente da existência à luz da religião
14
. 
   Löwy está convencido de que a Igreja Católica do Brasil é um caso único, na América 
Latina, em que a TdL e seus seguidores das pastorais conseguiram exercer uma influência 
decisiva. As CEBs ajudaram a criar uma nova cultura política, que tem sido chamada 
“democracia das bases”, em oposição ao autoritarismo militar, ao clientelismo, ao populismo 
e ao verticalismo
15
. Mas houve também a contribuição de um setor da hierarquia oficial que, 
com a instauração do regime de ditadura militar e o agravamento das contradições da 
sociedade brasileira, assumiu novo posicionamento. Através deste setor do clero, que se 
tornou predominante, a Igreja brasileira passou a situar-se como instituição privilegiada na 
responsabilidade de representar os valores da dignidade humana e projetar as esperanças de 
renovação da sociedade. A estratégia tomada foi o empenho em constituir fundamento para 
uma consciência moral que questionasse a legitimidade da organização econômica, social e 
política do país. Daí surgiu, no Brasil, o que Camargo entende como “catolicismo de 
contestação”: 
Excepcional na história das religiões é o fato de que uma Igreja, 
amplamente aceita pela sociedade, venha a se transformar em 
um dos pólos centrais de crítica ao sistema de dominação e a 
suas conseqüências econômicas e sociais
16
. 
 
  É bom lembrar que, ao longo do pontificado do papa João Paulo II, seguiu-se uma 
ofensiva neoconservadora, da parte da cúria romana, contra as formas e expressões do 
cristianismo de libertação, numa tendência de centralização do poder cada vez mais autoritária 
e de realce ao tradicionalismo doutrinal, principalmente na área da moralidade sexual. Uma 
arma decisiva, além de algumas medidas repressivas contra clérigos, teólogos e teólogas 
radicais, e contra a CLAR (Conferência latino-americana de religiosos) tem sido a nomeação 
de bispos conservadores, dos quais vários são da Opus Dei, conhecidos por sua franca 
hostilidade à TdL
17
. 
 
 
14
. MACEDO, Carmen Cinira de Andrade. Tempo de Gênesis: o povo das comunidades eclesiais de base. São 
Paulo: Brasiliense, 1986, pp. 29; 80-81. 
15
 . LÖWY, 2000, p. 148. 
16
 . CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de (org.) Católicos, Protestantes, Espíritas. Petrópolis, RJ: Vozes, 
1973, pp. 35-38. A citação literal é da p. 37. 
17
 . LÖWY, 2000, pp. 215-217. 
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  A persistência do cristianismo de libertação e, em particular, das CEBs, justifica a 
compreensão que aqui se pretende do modo de internalização que elas abraçam. É preciso ver, 
nesse processo, o lugar reservado à tradição devota. 
Diferentemente do catolicismo tradicional popular, que vê a comunidade católica 
como algo “natural”, já dado na cultura, as CEBs constituem-se, no interior do catolicismo, 
como uma nova forma de comunidade, cujos membros são cristãos participantes e 
conscientes. Dentro dos dinamismos da sociedade moderna, este tipo de comunidade tem que 
ser construído pela ação de seus agentes, e os fiéis tecem cotidianamente a teia de sentidos 
que sustenta sua opção
18
. 
Na internalização, que no Brasil geralmente é chamada “conscientização”, a adesão é 
consciente e deliberada, a partir de uma percepção explícita e consciente dos valores 
religiosos. Dependendo das situações concretas e da problemática em que cada grupo social 
está envolvido, e por diversos caminhos, efetiva-se um processo de conscientização de valores 
religiosos e de seu significado para a vida humana através de dois contextos: um é o dos 
movimentos ideológicos de natureza sacral, quando, em momentos de crise e transição, a 
ideologia religiosa oferece novos valores e quadros de referência. Os motivos de adesão ao 
novo estilo de vida tornam-se claros e conscientes. O outro contexto é o do reavivamento da 
fé tradicional, quando valores são redefinidos e acomodam-se às transformações da sociedade 
inclusiva. Nos dois contextos resulta uma formulação sacral transformada, na qual o fiel 
encontra a visão ideológica que lhe dá sentido para a vida e legitima normas coerentes com 
novos papéis sociais
19
. 
  Ao mesmo tempo em que contribuem para a criação de uma nova cultura popular na 
sociedade, pautada na participação, conscientização, solidariedade, compromisso e abertura à 
dimensão ética e religiosa da vida, as CEBs criam, na Igreja, o que Clodovis Boff entende 
como “cultura de libertação”. Na década de ’90 elas se perceberam interpeladas a deslocar-se 
de uma postura classista mais fechada aos espaços econômico e político, para uma cultura 
aberta a outras dimensões sociais, e então a questão das “culturas oprimidas” emergiu com 
muita força, principalmente nas realidades do povo negro, dos povos indígenas, das mulheres 
e dos migrantes, na ligação com o mundo do trabalho e com os setores marginalizados
20
. 
 
 
18
 . STEIL, Carlos Alberto. “CEBs e Catolicismo Popular”. In BOFF, Clodovis, et al. As Comunidades de Base 
em Questão. São Paulo: Paulinas, 1997, p. 80. 
19
 . CAMARGO, 1973, p. 78. 
20
 . BOFF, Clodovis. “Comunidades eclesiais de base e culturas. Pistas pastorais”. In TEIXEIRA, Faustino (org.) 
CEBs, Cidadania e Modernidade: uma análise crítica. São Paulo: Paulinas, 1993, pp. 71-72. 
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  Os membros das CEBs vivem uma experiência religiosa na qual assimilam uma 
cultura reflexiva, sinalizada pela dinâmica da racionalidade histórico-política e 
secularizadora
21
. Essa racionalidade, que constitui uma mediação sócio-analítica, é o lado 
moderno dessas comunidades. Num ganho de visão reflexiva e crítica, elas desenvolvem uma 
“cultura de conscientização”. Obviamente, isto acarreta tensões e riscos que são inerentes a 
todo processo de condução política, mas representa um avanço irreversível no sentido de dar 
condição para a libertação efetiva dos oprimidos
22
. 
  Nas cartas, relatórios e subsídios diversos produzidos pelas CEBs, desde o seu 1
o
. 
Encontro Intereclesial, em 1975, é explícita esta postura. No 4
o
. Intereclesial, em 1981, o tema 
do engajamento político da fé eclodiu com toda a força. Boff se referiu a uma “aguda 
consciência social”, como resultado não de qualquer infiltração ideológica de esquerda, mas 
de uma leitura dos textos referenciais da fé na perspectiva de “um povo pobre, quase sempre 
dominado por potências estrangeiras e ansioso de libertação integral”. Tornou-se corrente 
entre os militantes da base, das CEBs, a frase “Deus é político” e “Jesus foi cem por cento 
político”, porque toma partido dos oprimidos
23
. Na entrevista que nos concedeu, Teodoro, ao 
dizer que é preciso não ter medo de pregar a verdade, afirmou que “Jesus Cristo foi o maior 
político da época” porque falava claramente. “Jesus foi muito político, um político muito 
religioso”
24
. 
  A conscientização incorporada na experiência religiosa alarga o universo das 
significações e referências para a compreensão do mundo e das relações sociais. Ao incluir no 
seu projeto todas as pessoas que, inseridas nos movimentos sociais, lutam pela justiça, e ao 
incorporar determinado núcleo de crenças ou utopias e valores produzidos fora do campo 
religioso, na esfera da política, as CEBs definem sua identidade para além da esfera religiosa 
específica do catolicismo. O compromisso católico com um projeto de transformação da 
sociedade é integrado na experiência religiosa. A dimensão sócio-política é assumida como 
elemento central para o pleno exercício da fé
25
. 
 
 
21
 . TEIXEIRA, 1993, p. 27. 
22
 . BOFF, Clodovis. “Comunidades eclesiais de base e culturas. Pistas pastorais”. In TEIXEIRA, 1993, p. 77. 
23
 . BOFF, Leonardo. E a Igreja se fez Povo. Eclesiogênese: a Igreja que nasce da fé do povo. Petrópolis, RJ: 
Vozes, 1986, pp. 76-77. A afirmação de que Deus é político, e que Jesus Cristo foi cem por cento político, sendo 
que não existe neutralidade, esteve num dos relatórios , na tarde do 3
o
. dia do 4
o
. Intereclesial. Cf. BETTO, Frei. 
O Fermento na Massa. O 4
o
. Encontro Intereclesial das Comunidades Eclesiais de Base. Itaici, abril de 1981. 
Petrópolis: Vozes, 1981, p. 80.
 A referência é especialmente aos textos bíblicos do capítulo 3 do Êxodo, em que 
Deus diz ter visto a miséria do seu povo causada por seus opressores e ter decidido libertá-lo, e à frase de Jesus 
de João 10,10: “Eu vim para que tenham a vida e a tenham em abundância”. 
24
 . Depoimento de Teodoro, 25/03/05. 
25
 . STEIL, 1997, pp. 91-96. Também Boff afirma que o significado das CEBs ultrapassa seus limites religiosos: 
cf. 1986, p. 79. 
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  Essa racionalidade da conscientização e da transformação social faz as CEBs serem 
parte de um projeto eclesial moderno. Elas se constituem no meio popular como um espaço 
social produtor de nova inteligibilidade da experiência religiosa, que se vai tornando 
plausível à medida em que consegue inscrever as práticas sociais e políticas no âmbito 
religioso. Desta maneira, a consciência aparece como acesso privilegiado e mediação para o 
sagrado
26
. 
  Os valores modernos da Revolução Francesa, de uma forma geral, foram assumidos 
pelo Concílio Vaticano II, que foi um despertar saudável para as grandes reivindicações da 
sociedade moderna, como direitos humanos, liberdades e igualdade social. A TdL também os 
assume, de maneira que a opção modernista levou alguns de seus teólogos a criticar o 
autoritarismo e as limitações à liberdade de expressão no interior da própria Igreja Católica. 
Mas, a teologia do Vaticano II e também a TdL têm certos limites com relação às liberdades 
modernas, especialmente pela acentuada cautela e até conservadorismo ao tratar das questões 
de ética sexual. Postura diferente é a de algumas teólogas e teólogos da libertação que, 
atualmente, refletem sobre a opressão específica às mulheres
27
. 
  A TdL é moderna e, ao mesmo tempo, tem um caráter de contra-modernidade. 
  No próprio catolicismo, a modernização é um fenômeno bastante difuso. Sua transição 
para um tipo moderno de comportamento, ou seja, a passagem de religião institucionalizada 
para religião em competição com valores profanos e modernizantes, e com as religiões de 
massa, se fez de maneira assimétrica, dada a natureza relativamente estática das suas normas 
sacrais
28
. 
  A contra-modernidade da TdL se manifesta, principalmente, na aversão ao espírito do 
capitalismo e na crítica ao individualismo. 
  A aversão ao espírito do capitalismo vem da própria Igreja Católica. Entretanto, a TdL 
modernizou essa hostilidade: combinou a crítica moral da exploração com a crítica moderna, 
sobretudo marxista; substituiu a caridade pela justiça social; recusou a idealização do passado 
patriarcal e propôs como alternativa uma economia socializada. Através de uma crítica mais 
abrangente e sistemática, que vai muito mais além de uma crítica moral, a hostilidade em 
relação ao capitalismo radicalizou-se a ponto de exigir sua abolição. A crítica à modernidade 
realmente existente na América Latina é pela sua maneira de capitalismo dependente, que traz 
 
 
26
 . Ibid., p. 91. 
27
 . Löwy cita algumas mulheres cristãs militantes, religiosas e leigas, que têm levantado a questão de gênero na 
Igreja e na sociedade: Elza Tamez, Ivone Gebara, Maria José Rosado Nunes, Maria Clara Bingemer. Cf. LÖWY, 
2000, pp. 88-91. 
28
 . CAMARGO, 1973, pp. 86; 88. 
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conseqüências desastrosas para os pobres. É uma crítica que combina valores sociais, éticos e 
religiosos tradicionais com valores da própria modernidade
29
. 
  O sistema capitalista tem sido identificado pelos membros das CEBs como uma das 
principais causas da miséria que oprime imensos segmentos da população, na América Latina. 
Mais que ao sistema em si, a denúncia é ao seu espírito de acumulação individualista, sua 
irresponsabilidade social e insensibilidade para com o ser humano. Percebe-se que não há 
cura para este sistema; portanto, a solução é superá-lo
30
. 
  A pessoa humana comum, marginalizada pelo sistema capitalista opressor, passa a ser 
considerada agente histórico privilegiado, numa concepção próxima do marxismo que entende 
história como ação, transformação e revolução. A TdL alinha a Igreja católica institucional e 
sua prática religiosa com os movimentos de contestação e revolução que enfrentam o sistema 
capitalista dependente, ao mesmo tempo em que, numa auto-crítica, denuncia a identificação 
histórica da mesma Igreja com os grupos dominantes, e sua distância em relação ao ambiente 
e mentalidade dos marginalizados
31
. 
  A crítica ao individualismo se faz na concepção de que um dos aspectos mais 
negativos da modernidade, na América Latina, de um ponto de vista social e ético, é a 
destruição dos elos comunitários tradicionais. É por isso que uma das atividades principais 
das pastorais populares é a defesa das comunidades tradicionais ameaçadas pelas grandes 
empresas ou projetos estatais de modernização. As CEBs buscam reconstruir, na periferia 
caótica dos centros urbanos, um estilo de vida comunitário, com a ajuda das tradições, hábitos 
de cooperação, solidariedade e ajuda mútua do passado rural que ainda estão presentes na 
memória coletiva dos pobres. Das tradições comunitárias tentam resgatar as relações pessoais 
primárias, a prática da ajuda mútua e a participação numa fé comum. Entretanto, não se trata 
de voltar à comunidade orgânica tradicional, e sim de formar um novo tipo de comunidade 
que incorpore algumas das mais importantes “liberdades modernas”
32
. 
 
 
29
 . LÖWY, 2000, pp. 53; 93-97. Löwy afirma que a “Igreja dos Pobres” da América Latina é herdeira da 
rejeição ética do capitalismo, da parte da Igreja católica, mas é especialmente herdeira da tradição francesa e 
européia do socialismo cristão. É na América Latina que existe uma tradição religiosa anti-capitalista de 
esquerda ampla e extensa como aquela da cultura católica francesa. Muito interessante é sua análise do que vê 
como um “sub-texto” de Max Weber, um contra-argumento não escrito, cujos argumentos estão dispersos em 
suas obras, fornecendo pistas importantes para uma compreensão da tensão entre o catolicismo e o capitalismo. 
A ética religiosa da fraternidade conflita-se com a racionalidade formal e substantiva do mercado. Ver, na 
mesma obra de Löwy: “A ética católica e o espírito do capitalismo: O capítulo da Sociologia da Religião de Max 
Weber que não foi escrito”, pp. 34-55. 
30
 . BOFF, 1986, p. 77. 
31
 . DAVID, Solange Ramos de Andrade. “Manifestações populares do catolicismo na Revista Eclesiástica 
Brasileira - 1963-1980”. In REB 63, fasc. 251, julho/ 2003, pp. 608-609. 
32
 . LÖWY, 2000, pp. 101-103. 
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  É em nome de valores não-modernos, como religião e comunidade, que a TdL protesta 
contra certos aspectos relevantes da sociedade capitalista-industrial moderna. Nisto, ela tem 
muito em comum com o Romantismo, mas é também portadora de um Romantismo 
revolucionário e utópico, como um desvio para o futuro, numa tradição que funde nostalgias 
góticas com o Iluminismo. Num processo de síntese dialética, ocorre uma reapropriação 
moderna da tradição, numa forma sócio-cultural que tanto preserva como nega a tradição e a 
modernidade, sob o critério da opção preferencial pelos pobres
33
. 
  Em nossa pesquisa, enquanto algumas pessoas declararam nada ter mudado em sua 
devoção a partir da entrada nas CEBs, outras disseram que tudo mudou. Um olhar mais atento 
às respostas permite ver que o processo de internalização de aspectos da devoção tradicional 
não elimina todas as ambigüidades. A aquisição de um novo sentido para a devoção vivida, ao 
pautar-se nas preocupações com a justiça social objetivada para o que esses sujeitos chamam 
de “projeto do Reino de Deus”, traz um protesto contra o individualismo e, ao mesmo tempo, 
algo que parece ser uma nova subjetivação
34
. Uma nova construção de subjetividade a partir 
da práxis comunitária aparece neste depoimento: 
 
Sabe? Às vezes falam que a gente é meio bobo. Mas eu venho aqui pra roça e 
aí eu vou pra debaixo das árvores. Esta árvore, eu converso com ela. Eu falo 
pra ela: ”Olha, você é minha companheira”. Aqui é meu santuário. Aqui é o 
lugar que eu venho rezar, que eu venho agradecer a Deus. Venho chorar (...) 
Depois eu acabo sendo consolada por ela. Que vem um ventinho gostoso. O 
verde dela. O tronco que é lindo. Eu olho no tronco e falo: isso é resistência. 
Então, você tem que resistir. E o cheiro das ervas, das flores, que às vezes 
vem de longe e passa aqui, por debaixo. E aí, eu sinto aqui Deus falando com 
a gente, e eu falo com a natureza e sinto Deus respondendo junto com ela. 
Que ele é o Deus da vida, é o Deus de tudo o que tem aqui. É o senhor da 
história. E eu faço parte dessa história
35
. 
 
 
  A horizontalidade da relação com o ecossistema, a atitude religiosa de gratuidade e a 
intimidade com Deus carregam em si todo um processo de internalização, que inclui a 
 
 
33
. A “opção preferencial pelos pobres” está no documento que resultou da Conferência Geral dos bispos da 
América Latina em Puebla, 1979. Nesta formulação, idéia central da TdL, a compreensão dos pobres é como 
agentes de sua própria libertação e sujeito de sua própria história, ultrapassando-se a visão tradicional da Igreja 
católica que os tem como simplesmente objeto de atenção caridosa. Cf. Ibid., pp. 59-60; 109; 111. 
34
 . Os dados de pesquisa referem-se principalmente às observações escritas por 326 pessoas, à útlima pergunta  
do questionário, que teve a forma aberta. Cf. Anexo 4 a. 
35
 . Cidinha relatou que, quando foram sorteados os lotes entre as famílias dos acampados, para concretizar o 
assentamento, no lote a ela destinado havia uma árvore grande que, por não ser frutífera, queriam arrancar. Ela 
não deixou que a arrancassem. É a esta árvore que ela se refere como o seu santuário. Cf. Depoimento de 
Cidinha, 19/04/03. 
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consciência do “Deus da vida”, segundo a TdL, a realidade histórica, a consciência de ser 
sujeito e a opção deliberada de intervir na história. 
É moderna a afirmação insistente dos membros de CEBs de que “não basta só rezar”, 
mas é preciso engajar-se na práxis transformadora da sociedade. Rompe-se consciente e 
deliberadamente com a atitude de rezar ou orar esperando que toda ação venha de Deus e dos 
santos; a convicção é de que “Deus age através de nós”. O conhecimento adquirido, a 
liberdade de escolha, a participação na sociedade e na política, permitem uma re-apropriação 
moderna de determinados elementos da religião tradicional. Mas permanece contundente uma 
refutação do individualismo moderno. Insiste-se em que “não basta rezar só por nós” e 
reforçam-se as formas comunitárias da devoção. Também são incorporadas formas criativas 
de ecumenismo e diálogo inter-religioso, como conseqüência do convívio, das articulações e 
parcerias com pessoas de outras religiões ou mesmo sem religião, que participam das lutas 
sociais
36
. 
Steil entende as CEBs como uma “reinvenção do catolicismo no meio popular”, 
operando num agenciamento de racionalidade estratégica, que vai definindo uma nova 
identidade católica dentro da sociedade brasileira. Seus participantes têm, com os fiéis do 
catolicismo tradicional popular, raízes comuns e possibilidades de mútuas apreensões de 
símbolos, práticas religiosas, rituais e discursos
37
. 
Até aqui permanece a nossa suspeita de que determinadas expressões e práticas 
devotas da tradição popular ficam reservadas, na fronteira com a TdL, à espera de uma 
possibilidade de ajuste às novas atitudes. Por isso, pergunta-se quais as possibilidades da 
devoção tradicional no dinamismo da TdL. 
 
 
 
2. Um continuum devocional 
 
 
36
 . Os depoimentos de Teodoro (25/03/05) e de Cidinha (19/04/03) realçam os momentos de celebração religiosa 
ecumênica na luta pela terra. A maior parte dos testemunhos mostra uma continuidade de determinadas práticas 
de devoção tradicionais, especialmente o terço. Mas não se continua da mesma maneira. Sem romper com a 
tradição em si, fazem-se acréscimos e ressignificações e também algumas rupturas. Olha-se o testemunho de 
vida dos santos numa perspectiva de opção pelos pobres: “Gosto muito do jeito que foi São Francisco de Assis, 
porque ele era um santo dos pobres, e eu vejo nos pobres a verdadeira libertação do povo (...) São Francisco de 
Assis foi o santo que mais lutou pelos pobres”. Depoimento de Marcelino, 6/07/03. “A gente antes rezava o terço 
em casa. Hoje a gente vem pra comunidade rezar o Ofício. Que também, geralmente, no Ofício tem uma dezena 
do terço”. Depoimento de Marcelino, 6/07/03. A referência é ao Ofício Divino das Comunidades, uma “Liturgia 
das Horas” nos moldes do cristianismo de libertação e adaptada ao cotidiano das pessoas leigas. Cf. VV.AA. 
Ofício Divino das Comunidades. 11
a
. ed. São Paulo: Paulus, 1994. 
37
 . STEIL, 1997, pp. 101-102. 
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O existir da alma é a reza... Quando estou rezando, estou fora de 
sujidade, à parte de toda loucura. Ou o acordar da alma é que é? 
(Guimarães Rosa)
38
. 
 
 
As CEBs podem ter sido gestadas no ventre do catolicismo tradicional popular. 
Isso foi constatado por Valle. As CEBs mais antigas, surgidas no sul do Piauí entre 
1964 e 1967, originaram-se de novenas, terços, ofícios, pagamento de promessas, festejos aos 
santos e peregrinações. O povoado se desenvolvia em torno da capela, edificada em louvor a 
um determinado santo, por famílias que iam morar no local e invocavam seu protetor, ou por 
um antigo proprietário acometido de uma doença, ou pelos próprios moradores que cumpriam 
promessa agradecendo a graça da chuva durante a seca. Só a partir do final da década de ’60 é 
que as CEBs nasceram claramente diferenciadas da simples aglutinação ao redor da capela 
dedicada a um santo. Foi quando se configuraram os pequenos grupos com reuniões 
periódicas nas casas dos próprios participantes: círculos bíblicos, grupos de casais, grupos de 
jovens, celebração da Palavra, via-sacra, novena de Natal, preparação para os sacramentos. 
Neste momento, tornou-se muito importante a presença de um agente externo, seja padre, 
leiga ou leigo, dirigente de outras comunidades já organizadas. Nos relatos da fundação 
dessas comunidades há constante referência a essas pessoas, o que evidencia a existência 
desses agentes de pastoral inteiramente dedicados à criação e animação de CEBs
39
. 
  Os relatos do surgimento das CEBs na região de São Mateus, na zona periférica Leste 
da cidade de São Paulo, também evidenciam essa primeira fase, de iniciativa de pessoas leigas 
na tradição popular devota. A Comunidade Santa Rita de Cássia teve seu início em 1962, 
quando moradores vizinhos levavam a imagem dessa santa de casa em casa, rezavam o terço e 
se empenhavam em angariar fundos para a aquisição de um terreno, a fim de construir uma 
capela. Essa comunidade pobre só conseguiu o terreno em 1977 e iniciou a construção da 
capela em 1981. No Jardim Helena, local ainda mais pobre, a proprietária da gleba loteada, 
chamada Helena, doou um terreno para a construção de uma igreja, encomendando o nome da 
padroeira: Santa Helena. A comunidade Santa Helena nasceu também na década de ’60, da 
devoção tradicional e da iniciativa de pessoas leigas, que promoviam quermesses. 
 
 
38
 . ROSA, João Guimarães. Grande Sertão: Veredas. 19
a
. ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2001, p. 621. 
39
 . VALLE, Rogério; BOFF, Clodovis. O Caminhar de uma Igreja Nordestina: avaliação pastoral da diocese 
de Picos. São Paulo: Paulinas, 1993, pp. 19-21. 
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Construíram inicialmente um Cruzeiro. No final dessa década, a comunidade passou a ter 
acompanhamento de alguns agentes de pastoral, religiosas e padres
40
. 
  Estudiosos do fenômeno das CEBs na cidade de São Paulo situaram um início 
diferenciado no começo da década de ‘60, uma “pré-história” delas que termina em 1964, 
quando, então, começaram a nascer as CEBs com o rosto que apresentam hoje. Como 
entendem, houve um duplo movimento: de baixo para cima, pela atuação dos leigos no 
interior da Igreja Católica; de cima para baixo, num esforço da hierarquia da mesma Igreja de 
se rearticular com suas bases. A Igreja hierárquica, no clima do Concílio Vaticano II, ora foi 
ao encontro das forças populares que emergiram com fisionomia própria na arena política do 
país, ora confrontou-se com elas. Os bispos brasileiros que participaram do Concílio, ao seu 
término, estando ainda em Roma, aprovaram o Plano de Pastoral de Conjunto, que expressava 
a esperança da CNBB no surgimento de uma nova Igreja a partir das comunidades de base. O 
episcopado brasileiro estava disposto a acolher e apoiar novas formas de mobilização do 
laicato que, no seu entender, eram menos vanguardistas que a Ação Católica Especializada
41
. 
  Na diocese de Marília há testemunhos de uma primeira fase das CEBs, entre 1962 e 
1970, com predominância de moradores da zona rural. Religiosas e padres canadenses 
visitavam as famílias nos sítios, procurando quem era católico e convidando a participar de 
grupos de reflexão bíblica. As reuniões se faziam debaixo de figueiras e em terreiros de secar 
café, passando às pequenas escolas rurais, quando estas começaram a ser construídas. Mas, 
toda a orientação dos agentes externos se assentou na base constituída pelo pessoal leigo, que 
dinamizava a reza do terço nas casas. As religiosas e os padres passaram a dar orientação e 
providenciar subsídios para os casais dirigentes de onze grupos de base, com os quais se 
reuniam mensalmente
42
. 
  É provável, portanto, que as CEBs tiveram uma primeira fase na qual se pareciam 
mais com as tradicionais comunidades das capelinhas rurais, antes de se intensificar o apoio 
dos agentes externos, principalmente religiosas inseridas no meio popular, mas também 
religiosos e padres, e o apoio de membros da hierarquia católica, que propiciou uma 
 
 
40
 . DOMEZI, Maria Cecilia, et al. Igreja Mutirão: comunidades de base do Setor São Mateus. São Paulo: 
Loyola, 1999, pp. 19-20; 26-27. 
41
 . CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de; SOUZA, Beatriz Muniz de; PIERUCCI, Antônio Flávio de 
Oliveira. “Comunidades Eclesiais de Base”. In SINGER, Paul; BRANT, Vinícius Caldeira (orgs.). São Paulo: 
O povo em movimento. 3
a
. ed. Petrópolis: Vozes/ CEBRAP, 1982, p. 65. O Plano de Pastoral de Conjunto, da 
CNBB, para o qüinqüênio de 1966-1970, foi aprovado na VII Assembléia Geral Extraordinária da CNBB, 
reunida em Roma, nos três últimos meses da última sessão do Concílio. Ver: Conferência Nacional dos Bispos 
do Brasil. Plano de Pastoral de Conjunto – 1966-1970. Guanabara, RJ: Livraria Dom Bosco Editora, 1966. 
42
 . Entre os focos iniciais das CEBs são citados os municípios de Tupã e Santa Mercedes. Cf. Diocese de 
Marília.  CEBs: Revivendo suas memórias. 1995, mímeo. Também temos o testemunho de Augusta Ribeiro 
Rosante, de 20/02/05. 
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mobilização da instituição eclesiástica para articular e planificar essa experiência. Uma certa 
aceleração da internalização libertária pode ter ocorrido a partir das mudanças que o golpe de 
1964 ocasionou na sociedade brasileira, com agravamento pelas medidas do governo militar 
em 1968. A nova situação instigou muitas pessoas da base popular às práticas de rebeldia, ao 
mesmo tempo em que ocorria, pelo lado da Igreja institucional, a aceleração da renovação 
impulsionada pelo Concílio Vaticano II. 
Mas, isso não ocorreu só no início da história das CEBs. Como constatou Steil, o 
surgimento continuou a se dar, no caso de muitas delas, a partir de práticas celebrativas do 
catolicismo tradicional popular. Ainda hoje, rezas e expressões rituais desse tipo de 
catolicismo ocupam boa parte do tempo de suas reuniões. Da parte de setores oficiais da 
Igreja Católica tem havido um esforço de canalizar a sua força cultural e sua força de tradição, 
enquanto da parte de agentes de pastoral atuantes em espaços do próprio catolicismo 
tradicional popular, a tendência é a de incorporar a nova identidade católica construída pela 
experiência de CEBs, por exemplo, nas romarias da terra: 
 
Embora no discurso dos membros das CEBs seja 
dominante uma tendência racionalizadora, as 
pesquisas evidenciam que as crenças e práticas 
relacionadas com o culto às imagens emergem no 
cotidiano das comunidades, atualizando símbolos 
e rituais que os agentes de pastoral, muitas vezes, 
acreditavam superados entre cristãos 
‘conscientizados’ 
43
. 
 
 
 O continuum devocional entre o catolicismo tradicional popular e as CEBs se deve, 
principalmente, a uma base comum entre as duas formas de catolicismo. É comum a ambas o 
caráter religioso e popular; elas têm uma certa reciprocidade; estruturam-se em forma de 
comunidades, embora, para as CEBs, a constituição de comunidades seja uma opção 
consciente e deliberada, enquanto para o catolicismo popular a comunidade surge de um 
modo natural, pela via cultural e pela força da tradição
44
. Parker defende que o povo latino 
americano tem um fundo sentido religioso que se manifesta de forma diferencial e complexa e 
 
 
43
 . STEIL, 1997, pp. 78; 88. 
44
 . BOFF, Clodovis, et al. As Comunidades de Base em Questão. São Paulo: Paulinas, 1997, p. 284. 
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que faz parte do “sentido comum popular”. O dinamismo próprio desse senso comum 
acentua-se quando ocorrem mudanças nas circunstâncias históricas
45
. 
  A liderança de pessoas leigas também está na continuidade com a antiga tradição 
religiosa luso-brasileira das mulheres e homens puxadores de rezas e animadores da 
comunidade, nos moldes do catolicismo popular devocional e protetor. Nas CEBs, leigas e 
leigos exercem animação, dirigem a celebração da Palavra, orientam grupos de reflexão e 
pastorais e administram certos sacramentos
46
. 
Defrontamo-nos com uma rica herança do catolicismo tradicional popular, trazida pela 
maioria dos membros das CEBs que estão em nosso campo de pesquisa. Além de alguns 
traços da cultura rural bastante nítidos, aparece a relativa autonomia em relação ao controle 
exercido pelo clero oficial da Igreja. Em boa parte das histórias do passado recente, relatadas 
pelas pessoas entrevistadas, pode-se constatar longas distâncias geográficas entre o lugar onde 
moravam e as paróquias ou capelas rurais, como também a presença bastante esporádica do 
padre. 
  Como afirma Beozzo, esta forma de catolicismo enraíza-se longe da matriz, em torno 
de capelas, pequenas igrejas e cruzeiros, muito raramente servidas por um padre e quase 
sempre construídas pelo povo, mesmo sem pedir licença ao padre ou ao bispo. E o caráter 
comunitário, apesar das repressões, mantém-se na criação e estruturação de ritos coletivos, 
estabelecimento de calendário com festas e pontos de reunião, procissões, novenas, cânticos e 
ladainhas
47
. 
  As respostas ao nosso questionário mostram uma enraizada experiência, da parte dos 
membros de CEBs que abordamos, no catolicismo tradicional popular. Mas há também 
vivências noutros tipos de catolicismo. Os testemunhos sobre a participação em associações e 
movimentos católicos facilitam esta compreensão. 
  A primeira constatação é a de que menos de 40% dessas pessoas participaram ou 
participam das associações católicas introduzidas pelo movimento de romanização, 
principalmente a das Filhas de Maria (11,95%) e a do Apostolado da Oração (10,91%)
48
. 
Muitas delas viveram a experiência do catolicismo tradicional popular nas distâncias 
geográficas em relação aos centros de controle do aparelho eclesiástico. 
 
 
45
 . PARKER, 1996, p. 138. 
46
 . OLIVEIRA, 1996, p. 27. 
47
 . BEOZZO, José Oscar. “Irmandades, Santuários, Capelinhas de Beira de Estrada”. In REB 37, fasc. 148, dez/ 
1977, p. 754. 
48
 . Ver Anexo 4 b - Participação em associações católicas. 
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É fato que a hierarquia católica, na tentativa de controlar a devoção do povo, dispôs-se 
a usar até mesmo de força policial. Beozzo fala de uma “luta surda” travada dentro do 
catolicismo no Brasil, entre sua forma luso-brasileira, mestiça e leiga, e o novo catolicismo 
propugnado pela hierarquia, europeizante, romanizante, branco e clerical
49
. Mas, é possível 
que grande parte da vida devota, na tradição católica popular, tenha escapado deste controle. 
É maior a participação em outros movimentos, que podemos caracterizar como 
pertencentes a uma “forma moderna de catolicismo”, constituída após o Concílio Vaticano II, 
e que se pode caracterizar como catolicismo internalizado. Isto aparece, principalmente, no 
índice de 22,60% dos membros de CEBs que participaram de Encontros de Casais, e no de 
10,39% que passaram ou passam pela Renovação Carismática Católica
50
. 
O “Encontro de Casais com Cristo” parece ter sido, para diversas dessas pessoas, uma 
oportunidade motivadora para a entrada nas CEBs. Atualmente se verifica a existência de 
Encontros de Casais no estilo das CEBs em algumas regiões do Estado, por exemplo, no 
Assentamento rural de Promissão, dentro da circunscrição da diocese de Lins. Já com a RCC 
não se verificam adaptações ao formato das CEBs, embora a convivência marcada por 
paralelismos e conflitos também traga complementações. Dos pouco mais de 10% de 
membros dessas CEBs que têm experiência na RCC, uma parte significativa continua 
participando desse movimento. 
Numa proximidade maior com a “esquerda católica” já referida, apenas 1,82% 
participaram de movimentos da Ação Católica Especializada, entre a JOC e a ACO
51
. 
  No entanto, a experiência em movimentos e associações de forma internalizada 
convive com uma herança predominante de práticas tradicionais de devoção, que foi trazida 
para as CEBs pela quase totalidade dos seus membros. 
  Mais que no caso das associações católicas, é baixo o número de pessoas que aderiram 
às práticas romanizadas, como visita e adoração ao Santíssimo e novena de comunhões nas 
primeiras sextas-feiras. Os membros das CEBs que trazem essa experiência de devoção não 
chegam a 1%. O perfil das práticas devocionais que estiveram ou estão na sua experiência é, 
 
 
49
 . O recurso à força policial era admitido para a tomada de controle das capelinhas rurais e capelinhas de beira 
de estrada, nas quais, todo o controle do rito, da organização, da doutrina, do calendário, das finanças e da 
administração estava nas mãos de pessoas leigas que não haviam passado por seminário e nem haviam pedido 
autorização para exercer suas funções, sendo simplesmente escolhidas pelo povo. As medidas tomadas pelo clero 
católico foram na tentativa de assumir inteiro controle e fazê-las perder seu caráter leigo. Cf. BEOZZO, 1977,  
pp. 745; 756-757. 
50
 . Ver as associações modernas no Anexo 4 b. 
51
 . Cf. os movimentos libertários no mesmo Anexo 4 b. JOC é Juventude Operária Católica, e ACO é Ação 
Católica Operária. Trata-se da Ação Católica Especializada, fundada pelo padre Cardijn, na Bélgica, a partir da 
JUC, Juventude Universitária Católica. Entre suas características estão o método ver-julgar-agir e a atuação nos 
ambientes específicos.  
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quase exclusivamente, o do catolicismo tradicional popular. Embora as pias associações 
católicas controladas pelo clero tenham aglutinado um significativo número de católicos do 
meio popular, isto não significa, necessariamente, a afirmação de um controle sobre as 
práticas devocionais dessas pessoas que constituem maioria na Igreja Católica. Terço, 
novenas e tríduos, e a missa participada como devoção, são as práticas devocionais mais 
destacadas
52
. 
A reza do terço foi a mais praticada antes das CEBs e é a mais continuada nelas. A 
tradição do terço na comunidade de vizinhança, indo-se de casa em casa durante todo o mês 
de maio, permanece no liame de solidariedade que está na base comum ao catolicismo 
tradicional popular e às CEBs. Nestas, há uma re-significação da reza do terço, com 
adaptações e acréscimos que correspondem à internalização. Entretanto, muitas pessoas que 
são membros de CEBs, especialmente mulheres, afirmaram continuar rezando o terço 
tradicional, em alguns casos junto com a família, mas na maioria das vezes individualmente, 
e, no caso de algumas pessoas, diariamente. 
  O terço, que antes da renovação trazida pelo Concílio Vaticano II foi a oração das 
pessoas católicas leigas durante a missa, já que o latim as excluía da compreensão e da 
participação, de certa forma também se sobressai como um substituto da missa, na ausência 
do padre: 
Sempre no primeiro domingo do mês tinha um terço, que a gente rezava na 
Santa Cruz, aquelas de beira de caminho. Nós vinha da cidade e já ia 
enfrentar: Vamos arrumar a Santa Cruz! Nós íamos, minhas colegas vinham 
lá, faziam aquelas bandeirinhas com papel de seda, enfeitava a cruz, tudo ali. 
De tarde meu pai vinha, rezava. Meu pai, minha mãe, meus irmãos, todos pra 
rezar o terço ali. Cada pessoa se encarregava de outro, o mês que vem, de 
fazer aquele terço. Aí a mulher era encarregada de comprar o papel, os 
homens eram encarregados de comprar fogos e também uma pinguinha pro 
pessoal beber. Neguinho bebia. Não tinha café, não, que ali era na beira de 
caminho. Terminou o terço, soltava aqueles fogos. Então, cada um tomava 
uma pinguinha. As mulher então não tomava pinga, então, vamos embora pra 
casa. E se morria uma pessoa, meu pai ficava a noite toda ali rezando. O 
terço. Rezando as incelências (...) Até amanhecer o dia. Assim foi minha 
convivência. A missa, terço, foi nossa convivência. Meu pai era puxador de 
terço, que todos ali chamavam ele pra rezar. Porque ele que sabia mais, então 
o pessoal gostava que fosse puxar o terço. Quando chegava naquela pessoa 
que morreu, e sepultava, então eles, em vez de rezar missa de 7
o
. dia, longe 
da cidade, rezava era o terço de 7
o
. dia. Aí depois, quando a pessoa podia, ia, 
mandava rezar missa de mês, senão ia passando, rezava terço mesmo
53
. 
 
 
 
52
 . A prática do terço atinge 36,62% das pessoas que abordamos; a das novenas e tríduos chega a 14,55% e a da 
missa dominical mantida como devoção, 10,65%. Ver Anexo 4 c – Práticas tradicionais de devoção. 
53
 . Depoimento de Maria de Jesus, 30/10/04. 
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  Ao redor da capelinha de beira de estrada, a comunidade se constitui com seus laços 
de solidariedade, sob a liderança religiosa do rezador. Nesse catolicismo leigo, na ausência do 
padre a reza do terço chega a substituir a missa de velório e de sétimo dia de falecimento. 
  Dentre as principais rezas herdadas através da família, há aquelas que, pertencentes à 
oficialidade da Igreja, foram inteiramente apropriadas pelas pessoas leigas devotas dentro de 
sua cultura popular, integrando-se aos rituais católicos heterodoxos, especialmente os 
benzimentos. São principalmente a Ave Maria e o Pai Nosso. O terço, que é a terça parte do 
rosário, integra essas duas, mas também o ritual do Persignar-se, ou “Pelo Sinal”, o Glória ao 
Pai, a Salve Rainha, o Credo e a Ladainha de Nossa Senhora. Da grande variedade de 
benditos populares, os mais presentes são o Santo Anjo do Senhor e Com Deus me deito. 
Salustiana afirma que os benditos eram cantados “sem caderno, sem nada. Tinha lá uma 
pessoa de memória boa que cantava, e todos acompanhavam”. Com uma maior influência da 
romanização católica está o Ofício de Nossa Senhora
54
. 
  Na base rural das práticas devocionais, junto com os liames de solidariedade está um 
comunitarismo de tradição. Os rituais e as rezas praticados nas casas envolvem, além do terço 
no mês de maio e as novenas de terço por algum falecido, também os rituais do mês de junho. 
Entre os rituais juninos estão: o terço; a fogueira, incluindo o batismo de fogueira; o 
levantamento do mastro de Santo Antônio, São João e São Pedro; a festa com comilança que 
visualiza os laços de solidariedade. E os ciclos da vida no campo são ritualizados na devoção: 
para a imprecação da chuva, há a novena com procissão, ritual de lavar o santo e penitência; a 
devoção com novena de terço, fogueira e festejos dedicados aos três santos do mês de junho; a 
visita ao presépio nas casas, na época do Natal. O depoimento de Salustiana traz detalhes 
desse catolicismo rural: 
 
Dia de São José é 19 de março. E pra nós, camponeses lá de Pernambuco, a 
gente fica ansioso olhando o sol nesse dia, o tempo, se tá bom e se vem 
chuva. E tinha um segredo. O segredo era esse: tinha que chover dia de São 
José pra plantar milho pra colher na véspera de seu São João. Porque a festa 
de São João pra nós era uma festa muito grande. Nós não saía pra longe, mas 
 
54
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. As orações herdadas em família foram lembradas também por Cidinha 
(19/04/03), Jacira (19/12/04), Margarida (19/12/04) e Lenita (20/02/05) . Sobre a origem da Ave Maria pode-se 
ver BOFF, Leonardo. A Ave Maria. 7
a
. ed. Petrópolis: Vozes, 2003. Sobre o terço pode-se consultar ARNS, 
Paulo Evaristo. O Rosário na Bíblia e na Vida do Povo. Petrópolis: Vozes, 1988. Na oficialidade da Igreja 
Católica, o rosário compõe-se de 150 Ave-Marias. Está numa analogia com os 150 salmos da bíblia, por isso é 
considerado o saltério da Virgem Maria, acessível às pessoas mais humildes e iletradas. Cf. Paulo VI. Exortação 
Apostólica “Marialis Cultus”. Roma, 2 de fevereiro de 1974. Especialmente a 3
a
. Parte. Desde o século XIII, há 
o costume de meditar os mistérios gozosos, dolorosos e gloriosos da vida de Jesus, e de oferecer à Virgem Maria 
“coroas” de pai-nosso e ave-maria, como coroas de rosas que se usavam então. Vem daí o nome “rosário”. Após 
a vitória de Lepanto, em 1570, o papa instituiu a festa de Nossa Senhora do Rosário. No século XV, a oração do 
rosário tornou-se comum. Cf. ANTONIAZZI, Alberto; MATOS, Henrique Cristiano José. Cristianismo: 2000 
anos de caminhada. São Paulo: Paulinas, 1996, pp., 127-128. 
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era sempre uma fogueira bem grande e tinha que ter milho na fogueira. Terço 
ou novena. Se juntava a vizinhança, rezava aquela novena, cantava os 
grandes benditos, compridos (...) Aquilo lá eu trago na memória até hoje. Eu 
acho que a vida da gente aqui na cidade grande fica um pouco isolada desse 
tipo de coisa, mas, que cai no nosso coração, nas nossas lembranças. E as 
nossas histórias são uma história viva, e a gente vê que o pessoal tem aquela 
fé ardente. Da fogueira, das comadres, que ia tomar padrinho. E era um 
padrinho, uma comadre e um compadre, ou ser afilhado, mas tanto respeito, 
que morria de velho ainda dizendo que ele era padrinho de fogueira. Na noite 
de seu São João. Cruzava a fogueira, pegava na mão do afilhado e fazia 
aquele apadriamento, com seu São João, na fogueira. E era uma coisa de 
muito respeito, como se fosse batizado na igreja. Pra eles era a mesma coisa 
levar um filho pra pia batismal receber o sacramento do batismo como levar 
pra fogueira de São João pra ser apadrinhando naquele grande fervor de fé
55
. 
 
 
  As romarias tradicionais continuam tendo um grande destaque na vida da maior parte 
desses membros de CEBs que abordamos. Quase todos fizeram alguma experiência de 
romaria. Entre os santuários visitados, há um grande destaque ao de Aparecida do Norte
56
. A 
experiência em romarias que aqui denominamos “modernas” quase não ultrapassa 2%. São 
aquelas de maior proximidade com movimentos católicos que realçam a subjetividade, como 
a RCC e a Canção Nova, e que se dirigem principalmente ao Santuário do Terço Bizantino, 
liderado pelo padre Marcelo Rossi, na zona Sul da cidade de São Paulo
57
. 
  Um ponto nevrálgico deste estudo é a relação devota dos membros de CEBs com os 
santos, principalmente com a Virgem Maria
58
. À pergunta: “Quais os santos de sua 
devoção?”, as respostas mostraram um alto índice de devoção mariana, que chega a 92,21% 
das pessoas. A devoção a Nossa Senhora aparece sob diversos títulos, mas o preferido é o de 
 
 
55
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. 
56
 . Entre as pessoas que abordamos, o índice da participação em romarias tradicionais atinge 95,32%, sendo que 
63,38% se referem ao santuário de Aparecida do Norte. Ver Anexo 4 d – Romarias. 
57
 . Cf. Romarias modernas no mesmo Anexo 4 d. 
58
 . Já nos primórdios do Cristianismo se falava dos santos, entendidos como o conjunto dos batizados. Esta 
referência está nos textos bíblicos de Romanos 17 e 2 Coríntios 13,12. Mas, dentre os falecidos, a relação com os 
mártires se fazia numa distinção, como aqueles cuja oração se invoca, diferentemente dos outros defuntos, 
aqueles por quem se ora. Logo outros santos foram sendo reconhecidos, junto com os mártires. Celebrava-se o 
aniversário do seu martírio ou de sua morte como o dia do seu nascimento para o céu e, além de se recorrer à 
oração dos santos, venerava-se o seu túmulo e suas relíquias. Esta forma de venerar os santos, que era 
espontânea, logo foi assumida pelo culto litúrgico. O culto à Virgem Maria e aos santos tinha caráter local. Por 
volta do século VII estendeu-se mais, desenvolvendo-se principalmente na área de influência da liturgia romana. 
Na Idade Média aumentou consideravelmente o número das festas dos santos, que foram hierarquizadas de 
forma complexa. Desde o século X há a canonização dos santos, feita pelo papa, que os inscreve no 
Martiriológio, isto é, na lista dos santos. A partir do Concílio de Trento, no século XVI, as canonizações passam 
por um processo, assumido pela Congregação dos Ritos. No século XVII estabeleceu-se uma distinção entre os 
santos e os beatos, sendo o culto a estes últimos apenas local. Cf. LACOSTE, Jean-Yves (dir.). Diccionario 
Crítico de Teologia. [trad. Paulo Meneses, et al.]. São Paulo: Paulinas/Loyola, 2004, pp. 497-499. 
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Aparecida (57,66%). Apenas 14,55% referem-se a ela como simplesmente “Nossa 
Senhora”
59
. 
  Quanto aos demais santos, o preferido depois de Nossa Senhora é São Francisco de 
Assis, principalmente pelos jovens. Seguem-se Santo Expedito, Santo Antônio, São Judas 
Tadeu e São José. A partir dali, o leque é bastante aberto. Apenas 1% das pessoas afirmaram 
ter devoção somente a Jesus e Maria. Os que afirmaram não ter nenhum santo de devoção, 
que constituem pouco mais de 3%, geralmente tiveram alguma passagem em Igrejas 
Evangélicas. 
  A persistência do oratório nas casas, não obstante o processo de secularização na 
cultura urbana, também mostra um continuum  das CEBs com o catolicismo tradicional 
popular. Pouco mais da metade das pessoas declara que não há um oratório em sua casa. 
Entretanto, ele persiste, deslocando-se lentamente da sala, lugar mais público da casa, para o 
quarto
60
. 
  As pessoas que são membros de CEBs, pelo menos as que responderam ao nosso 
questionário e as que puderam se expressar nas entrevistas, na imensa maioria têm suas casas 
povoadas de imagens e estampas de Nossa Senhora, como também de outros santos e santas. 
O fato de pessoas atuantes em movimentos sócio-políticos transformadores terem este perfil 
religioso confirma as considerações de Parker, de uma originalidade no processo de 
secularização que ocorre na América Latina
61
. 
  Constata-se que perto de 90% das casas dos membros das CEBs que pesquisamos têm 
imagens de santos, embora se deva considerar a pluralidade de formas de catolicismo entre as 
pessoas de uma mesma casa, como também a pluralidade de religiões, em muitos casos
62
. 
  As imagens e estampas são principalmente de Nossa Senhora, em várias 
representações, mas especialmente na representação da Aparecida. Em segundo lugar estão as 
que representam Jesus Cristo, destacando-se o Sagrado Coração de Jesus, o que vem mostrar 
a influência da romanização católica. Depois vêm as imagens e estampas de outros santos e 
santas, sendo Santo Antônio o mais presente nas casas. 
 
 
59
 . Ver Anexo 4 e – Santos de Devoção. 
60
 . Ver Anexo 4 f – Oratório em Casa. 
61
 . Nos países subdesenvolvidos e dependentes, onde os processos de modernização capitalista são 
contraditórios, acentua-se uma ressacralização da vida moderna. Cf. PARKER, 1996, p. 123. A partir da reflexão 
politizada, a relação entre tradição e modernidade, nas CEBs, é de complementaridade e continuidade. Por terem 
um projeto específico de Igreja e sociedade, e buscarem estabelecer uma coerência entre prática religiosa e certo 
engajamento político e social, há uma reorientação dos critérios de pertença religiosa do ritual para a ética e a 
política. Cf. STEIL, 1997, pp. 102-103. 
62
 . Ver Anexo 4 g – Imagens em Casa. 
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  São interessantes algumas observações escritas por mulheres nos questionários, quanto 
às imagens em suas casas. É freqüente o costume de se conservar em casa imagens recebidas 
de presente de pessoas amigas, ou adquiridas em circunstâncias especiais. Guardam-se, 
inclusive, imagens encontradas na rua, que são recolhidas numa espécie de desagravo. 
Também se tem em casa imagens de santos padroeiros do lugar, da própria CEB, da 
organização de Igreja na qual as pessoas se inserem. Guardam-se imagens e objetos sagrados 
trazidos de santuários. Outro costume é o de se guardar as imagens que eram dos pais e avós. 
As imagens de santos, muitas vezes, vão sendo inseridas nos laços e na tradição da família. 
  Uma observação nas igrejas ou capelas das CEBs visitadas faz concluir que a presença 
das imagens é visível e, ao mesmo tempo, discreta. Nas casas das pessoas que freqüentam 
essas capelas, as imagens são mais abundantes e diversificadas. Parece seguir-se uma espécie 
de meio termo entre as normas litúrgicas do Vaticano II, mais austeras em relação à 
exuberância barroca do nosso santoral brasileiro, e a expressão devota dos fiéis. Sempre há 
um crucifixo no lugar mais central da parede que faz fundo ao altar e, num dos lados, a 
imagem do santo ou da santa padroeira, que em muitas comunidades é Nossa Senhora 
Aparecida. Se não é, mesmo assim sua imagem está destacada, ao lado oposto ao do santo 
padroeiro. Interessante é o fato de que, quando a padroeira é Nossa Senhora com um título e 
representação diversa, a imagem da Aparecida é colocada também, desta forma repetindo-se a 
imagem de Nossa Senhora. Ainda, fazem parte do cenário das capelas os quadros da Via-
Sacra. 
  Löwy, ao constatar que as CEBs praticam e apreciam uma série de orações e ritos do 
catolicismo popular tradicional, como o rosário, as vigílias noturnas, a adoração, as 
procissões, as peregrinações, afirmou que elas são muito mais convencionalmente religiosas 
do que geralmente se imagina
63
. De fato, importantes estudos parecem trazer a convicção de 
que elas seriam apenas lugares políticos. Sem dúvida, de acordo com os pesquisadores do 
CEBRAP, é significativo o fato de elas não se limitarem a ser grupos de exclusivo caráter 
piedoso. Do ponto de vista sociológico, a sua maior importância está no fato de elas criarem 
um laboratório de novas formas de associação popular que respondem aos problemas vitais 
das classes trabalhadoras, no campo e nas periferias das grandes cidades
64
. Mas, como diz 
Gómez de Souza, nelas também se reza, se lê a bíblia, se celebra a Eucaristia e se vive uma 
intensa religiosidade. Situadas nos setores populares, guardam uma unidade vital e profunda 
 
 
63
 . LÖWY, 2000, p. 83. 
64
 . CAMARGO; SOUZA; PIERUCCI, 1982, p. 62. 
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dos elementos do seu cotidiano, da gratuidade à luta. Sua religião não se reduz às lutas; ao 
contrário, elas buscam força para as lutas em algo que está mais além
65
. 
 
 
3. Entre a tradição e a libertação 
 
A gente nunca deve de declarar que aceita inteiro o alheio – essa é 
que é a regra do rei! (...) Que isso foi o que sempre me invocou, o 
senhor sabe: eu careço de que o bom seja bom e o ruim ruim, que 
dum lado esteja o preto e do outro o branco, que o feio fique bem 
apartado do bonito e a alegria longe da tristeza! Quero a todos pastos 
demarcados... Como é que posso com este mundo? A vida é ingrata 
no macio de si; mas transtraz a esperança mesmo do meio do fel do 
desespero. Ao que, este mundo é muito misturado... (Guimarães 
Rosa)
66
. 
 
 
  O percentual de omissão de resposta às perguntas da nossa pesquisa, acerca das 
práticas e rituais tradicionais, sinaliza a possibilidade de alguns problemas na relação das 
formulações da TdL com o catolicismo tradicional popular. Deixaram em branco a pergunta 
acerca das práticas tradicionais de devoção 33,77% das pessoas, além de que, das respostas, 
em diversos casos houve referência a atividades pastorais características das CEBs, quando a 
intenção era obter dados sobre as experiências tradicionais. 26,75% omitiram-se a responder 
sobre as práticas tradicionais continuadas nas CEBs e 14,03% sobre o oratório em casa. É 
bem menor a omissão de resposta no caso dos santos de devoção (3,64%) e das romarias 
tradicionais (4,68%). No mínimo, o tema da devoção popular é sentido pelos participantes 
dessas comunidades como estranho. 
  As CEBs vêm a religião popular como parte da história das classes populares e do seu 
processo de libertação
67
, mas, ao mesmo tempo, a negam em nome do mesmo processo de 
libertação. A centralidade atribuída às questões sociais faz com que o engajamento nos 
movimentos de cidadania seja um dos principais eixos da identidade das CEBs, com um 
continuado empenho de seus membros em traduzir sua experiência religiosa em termos éticos 
e políticos. Conseqüentemente, as práticas e crenças da tradição popular passam a ser vistas 
como fontes de “alienação social”, impondo-se uma “purificação do culto”, não só por razões 
religiosas, mas, fundamentalmente, como uma questão política e social. Muitos agentes e 
participantes de CEBs vêem a manutenção do status quo, do clientelismo e das relações de 
 
 
65
 . SOUZA, Luiz Alberto Gómez de. “Secularização em declínio e potencialidade transformadora do sagrado: 
Religião e movimentos sociais na emergência do homem planetário”. In Religião e Sociedade, 1986, 13/2, p. 25. 
66
 . Grande Sertão: Veredas, 2001, pp. 39 e 237. 
67
 . DAVID, 2003, p. 609. 
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dominação das elites como diretamente relacionada com a vigência da ideologia do 
catolicismo tradicional popular
68
. 
  A experiência de um grupo de agentes de pastoral, no Santuário de Bom Jesus de 
Iguape, entre 1966 e 1974, mostra os insucessos de uma racionalidade estratégica. Após 
várias tentativas de atingir os romeiros através de uma catequização conforme a renovação 
impulsionada pelo Concílio Vaticano II, o grupo empreendeu uma cuidadosa pesquisa para 
conhecer melhor a vivência religiosa desses fiéis. Uma análise de Bakker mostra a 
preocupação da pastoral católica em corrigir o que se entendia como “religiosidade vertical”, 
marcada por passividade, individualismo e visão negativa do mundo, comportamento 
religioso pietista e penitente. O grupo entendia como ideal o que caracterizava como 
“religiosidade horizontal”, marcada por engajamento político e compromisso histórico, atitude 
evangélica, vivência comunitária e conscientização racional. A pesquisa os fez constatar que, 
após sete anos de evangelização intensiva, não houve mudança significativa na consciência 
religiosa dos romeiros. Convenceram-se da necessidade de empreender um “combate 
inteligente ao exclusivismo da dimensão vertical”, para fazer os romeiros saírem do que 
entendiam como passividade. Além de uma reforma da sala dos milagres, Bakker propunha 
também medidas de impacto para surpreender os fiéis e forçá-los a uma nova visão, para que 
se dispusessem a “purificar” seus conceitos e abraçar as novas atitudes
69
. 
  Uma polarização vertical versus horizontal é bastante insuficiente. Monique Augras 
faz ver que a ambigüidade está presente na religião desde tempos muito antigos, o que 
explica, por exemplo, a permanência do tabu. Há uma articulação bastante fina e complexa 
que constitui uma das bases do pensamento humano, com capacidade de interpretar o mundo, 
isolar semelhanças e diferenças, elaborar categorias e jogar com símbolos
70
. 
  Não é de se estranhar que as análises sociológicas do catolicismo no Brasil, de uma 
forma geral, tenham-se concentrado em elementos de ruptura entre CEBs e catolicismo 
popular tradicional
71
. Mas também isto pode ser explicado por outros fatores, como o fato de 
a religião popular ter sido, durante muito tempo, subestimada na prática pastoral e na reflexão 
teológica. É bastante recente a valorização da sua fecundidade vital. Teixeira afirma que 
 
 
 
 
68
 . STEIL, 1997, pp. 90-96. 
69
 . BAKKER, Nicolau. “Romarias: questionamento a partir de uma pesquisa”. In REB 34, fasc. 135, set/ 1974, 
pp. 546-571. 
70
 . AUGRAS, Monique. O que é Tabu. São Paulo: Brasiliense, 1989, (coleção Primeiros Passos, 223), p. 32. 
71
 . Esta constatação é de STEIL, 1997, p. 77. 




[image: alt] 
82 
... a grande contribuição das CEBs à luta dos pobres para conquistar o próprio 
direito à cidadania e constituir-se como sujeito social, está em permitir que 
em seu interior se manifeste a riqueza dos seus símbolos e representações 
religiosas. Por isso considero desfocada a visão daqueles que insistem em 
opor CEBs e religiosidade popular. Sou levado a afirmar que a força social e 
política das CEBs vem mais da autonomia religiosa que lhe é própria, do que 
da educação política oferecida pelos seus assessores
72
. 
 
 
No texto-base do 11
o
. Encontro Intereclesial das CEBs, cujo tema é a espiritualidade 
da libertação, a devoção popular tradicional é um termo ausente. No 9
o
. Intereclesial, que 
colocou o catolicismo popular como um dos sub-temas a serem refletidos, a afirmação da 
carta final é de que as CEBs se situam no seio desta forma de catolicismo, que ali recebem 
uma fé de resistência, grande riqueza de simbolismos e de práticas religiosas, especialmente 
as romarias e missões populares. Mas, ao mesmo tempo, pela formulação desta carta parece 
que as CEBs se vêem de fora desse espaço, pois se diz que “podem levar às massas do 
catolicismo popular” o aprendizado de ler a bíblia na vida e ter compromisso transformador
73
. 
Teixeira vê a religião popular como um dos desafios atuais mais importantes a serem 
enfrentados pelas CEBs, no campo cultural. Pela priorização do trabalho com pequenos 
grupos e vivência da fé numa dinâmica reflexiva, ocorre nelas uma certa ruptura com o 
tradicional, mas é possível a manutenção da ligação com a grande tradição popular sem cair 
numa forma de tradicionalismo. De fato, tendo a cultura popular como sua base, a expressão 
religiosa das CEBs tende a sincretizar-se com a forma antiga
74
. 
Comblin afirma que, na Nicarágua, as CEBs tomaram impulso desde que assumiram 
mais a religiosidade popular, em meados da década de ’80, a partir de três acontecimentos: o 
jejum do padre Miguel D’Escoto, a visita do bispo Dom Pedro Casaldáliga e a grande via-
sacra de 1986, com uma famosa exortação pessoal de Miguel D’Escoto ao cardeal Miguel 
Obando, arcebispo de Manágua
75
. 
 
 
72
 . TEIXEIRA, Faustino Luiz Couto, et al. CEBs, Cidadania e Modernidade: uma análise crítica. São Paulo: 
Paulinas, 1993, pp. 27 e 110. 
73
 . Cf. Secretariado Nacional do 11
o
. Intereclesial das CEBs. CEBs: Espiritualidade Libertadora. Seguir Jesus 
no compromisso com os excluídos. Texto-Base. Belo Horizonte: Editora O Lutador, 2004. O texto-base do 9
o
. 
Intereclesial é SECRETARIADO DE CEBs. CEBs: Vida e Esperança nas Massas. Texto-base. São Paulo: 
Editora Salesiana Dom Bosco, 1996. 
74
 . TEIXEIRA, 1993, pp. 32 e 79. 
75
 . COMBLIN, José. “A Igreja em vinte anos de luta pelos direitos humanos”. In DUSSEL, Enrique (org.) 
Historia Liberationis: 500 Anos de História da Igreja na América Latina. São Paulo: Paulinas, 1992. Comblin 
diz que em 1979, quando triunfou a revolução sandinista, as CEBs eram quase inexistentes na Nicarágua, e então 
começaram a se desenvolver. Mas, muitos de seus membros foram integrados nas tarefas do governo sandinista a 
tempo integral. A visita do papa João Paulo II, em março de 1983, reforçou o antagonismo entre o episcopado 
nacional, ajudado pelo CELAM (Conselho Episcopal Latino-Americano) e o governo sandinista. O jejum, ou 
greve de fome, do padre Miguel D’Escoto, que era chanceler da República, foi de 7 de julho a 6 de agosto de 
1985. A grande via-sacra percorreu 326 km, de 14 a 28 de fevereiro de 1986. Dom Pedro Casaldáliga, então 
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A própria instituição eclesiástica católica tem empreendido esforços para incorporar a 
religião popular
76
, mas é evidente nas CEBs um certo silenciamento das suas raízes 
devocionais da tradição do povo, o que pode ser atribuído mais à influência direta dos agentes 
de pastoral que às convicções profundas dos integrantes da base dessas comunidades. 
Nas CEBs da primeira geração houve uma reação um tanto negativa com relação ao 
catolicismo popular. A descoberta do catolicismo de libertação foi experimentada como uma 
espécie de conversão, que fazia ver as formas populares de catolicismo como não 
propriamente católicas, porque não colocavam a bíblia no centro da vivência religiosa e 
também não uniam a fé cristã às lutas coletivas por melhores condições de vida. Houve uma 
experiência de contradição entre as CEBs e outras formas populares de catolicismo, 
intensificada à medida em que a “opção preferencial pelos pobres” as levou a uma pastoral de 
conscientização e organização popular, e parecia não haver lugar para um comportamento 
não-participante e para um catolicismo sem vida em comunidade. As CEBs foram radicais em 
certos casos, preferindo contar com poucos membros, desde que atuantes
77
.  
  Clodovis Boff vê os agentes de pastoral das CEBs como agentes modernizadores e 
filhos da modernidade. Num primeiro momento, eles cederam à racionalização moderna, mas 
depois retomaram a religião popular, permanecendo, contudo, numa ótica instrumental que a 
tomava como oportunidade para fazer conscientização. Os membros da base das CEBs, 
naturalmente, têm mais pontos de continuidade com o catolicismo popular que esses agentes, 
com sua formação moderna que privilegia a racionalidade iluminista
78
. 
 
 
bispo da Prelazia de São Félix do Araguaia, no Mato Grosso, visitou a Nicarágua e outros países da América 
Central, entre 28 de julho e 22 de agosto de 1985. Casaldáliga publicou, a partir dessa visita, o livro Nicarágua, 
combate e profecia. Petrópolis: Vozes, 1986. Segundo Michel Löwy, as primeiras comunidades de base 
surgiram na periferia de Manágua em 1966. Mudanças na Igreja da Nicarágua e de El Salvador só ocorreram a 
partir da Conferência dos bispos da América Latina em Medellín, em 1968. A emergência das comunidades 
equivalentes às CEBs brasileiras, na América Central, se deu ao mesmo tempo de uma situação sócio-política 
explosiva, de forma que, até involuntariamente, essas comunidades contribuíram para o surgimento da revolta 
popular. As Igrejas evangélicas acabaram tornando-se um refúgio onde muitas pessoas iam proteger-se da 
violência governamental, já que o envolvimento das comunidades de base, de religiosas, religiosos e até bispos 
católicos com as lutas dos pobres, notadamente na Guatemala e em El Salvador, provocou brutais e maciças 
retaliações do Exército e das formas paramilitares contra a Igreja Católica. Em algumas áreas da América 
Central, ser católico era quase tão perigoso quanto ser considerado um simpatizante das guerrilhas 
revolucionárias. Assim, muitos indivíduos, e até comunidades inteiras, entraram para as Igrejas evangélicas, 
tidas como a-políticas. Cf. Löwy, 2000, pp. 189-190.    
76
 . HOORNAERT, Eduardo. “As Comunidades de Base e a Religião Popular”. In REB 41, fasc. 164, dez/1981, 
p. 672. 
77
 . OLIVEIRA, Pedro A. Ribeiro de. “Catolicismo de Massa no Brasil: um desafio para as CEBs”. In 9
o
. 
Encontro Intereclesial. CEBs: Vida e Esperança nas Massas – Texto-base. São Paulo: Ed. Salesiana Dom Bosco, 
1996,p p. 28-29. 
78
 . BOFF, Clodovis. “CEBs: A que ponto estão e para onde vão”. In Idem, et al. As Comunidades de Base em 
questão. São Paulo: Paulinas, 1997, pp. 285-286. 
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  No entanto, por sua pertença dialética à oficialidade da Igreja católica, os membros das 
CEBs, ao mesmo tempo em que sofrem as tentativas de controle da parte da hierarquia 
eclesiástica – o que já se discutiu sob a temática da romanização – tentam exercer um certo 
controle sobre as pessoas devotas que se situam no catolicismo tradicional popular. 
  Aliás, Steil concorda com uma maior identificação das CEBs com o catolicismo 
institucional que com o popular, enquanto estruturas eclesiais. Comparando as duas 
expressões, a das CEBs é que conta com uma maior presença do clero e dos agentes de 
pastoral; além disto, elas fazem parte do projeto pastoral da Igreja enquanto instituição. Isto 
faz com que os elementos populares sejam assumidos a partir de uma perspectiva institucional 
de “recuperação e purificação da fé”. Porém, se elas exercem uma forma institucional de 
controle e subordinação do catolicismo popular tradicional, ao mesmo tempo são enraizadas 
no meio popular e podem articular formas de resistência ao catolicismo oficial
79
. 
  Esta problemática fica evidente na situação de sobrecarga sacramental dos seus 
membros, rodeados pelas demandas da massa de católicos, como apontou Comblin e se tratou 
no capítulo anterior. Valle afirma estar aqui o mais importante ponto de choque entre o 
catolicismo popular tradicional e as CEBs, o que chega, algumas vezes, a causar divisões 
internas: 
As CEBs têm uma visão mais teológica dos sacramentos e exigem das pessoas adultas 
que as procuram um compromisso com a comunidade de fé. Mas, a maioria dessas pessoas 
têm outra concepção de sacramentos e de família e, geralmente, não entendem a exigência de 
comprometimento dos pais com a sacramentalização dos filhos, especialmente em se tratando 
do batismo. Vêem as exigências para a obtenção dos sacramentos como um “preço a ser 
pago” aos que detêm o monopólio da produção do sagrado. Acreditam que uma criança não 
batizada não é filha de Deus, de forma que, se ela morrer “pagã”, a pessoa adulta responsável 
sentirá em toda a sua vida uma grande culpa. O medo do inferno ou do limbo é um sentimento 
profundo. Mas, uma tensão também se instaura em relação à Igreja oficial: ela atua com um 
modelo tradicional de família, que exclui as categorias sociais das mães solteiras, mulheres 
abandonadas pelo marido ou companheiro e crianças abandonadas. E estas categorias crescem 
sempre mais
80
. 
 
 
79
 . STEIL, 1997, pp. 102; 76-77. 
80
 . Nas CEBs de Picos constatou-se uma evolução em relação à visão tradicional e fictícia de família. As CEBs 
ali atuam como minoria coerente e consciente, mantendo a exigência do compromisso ético e participativo com a 
comunidade, mas também começam a buscar outro modelo de sacramentos, aproximando-se mais da cosmovisão 
popular que da concepção teológica oficial. Cf. VALLE, Rogério. “CEBs: Fator de uma outra forma de 
modernização”. In TEIXEIRA, 1993, pp. 64-69. 
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A Igreja Católica oficial tem uma grande preocupação com a coletividade de pessoas, 
geralmente denominada “massa”
81
. Entre as CEBs e as massas de católicos tradicionais há 
casos de interpenetração de elementos, mas também há uma certa bipolaridade. 
A bipolaridade ocorre por vários motivos, como: As massas tendem à atomização e 
desorganização, enquanto as CEBs primam pela união e organização em comunidades. No 
catolicismo tradicional popular acentua-se a dimensão simbólica e pessoal, enquanto nas 
CEBs a fé é praticada racionalmente e a vivência cristã é assumida de modo consciente, 
articulada com a dimensão social e política. A ação pastoral das CEBs, exercida a partir de 
pequenos grupos, contrasta com a maneira das massas tradicionais. Mas, é principalmente na 
questão cultural que a bipolaridade ocorre. A cultura crítica e de libertação, nas CEBs, 
acrescida de um processo de educação popular, contrasta com a cultura popular do 
catolicismo tradicional das massas
82
. No nível de massa, a fé cristã tem um caráter mais de 
cultura que de convicção, e a linguagem entende mais de imagens e emoções que de teorias e 
idéias
83
. 
A interpenetração com outras formas de catolicismo se dá porque o novo tipo 
constituído pelas CEBs combina certas características de tipos anteriores: como no 
catolicismo popular tradicional, as pessoas leigas têm um papel ativo e central; como no 
catolicismo romanizado, a ação pastoral é orientada para a constituição de pequenos grupos 
“fermentadores da massa” Na relação com o catolicismo popular, tanto na forma mais 
tradicional quanto naquela mais romanizada, por um processo lento elas acabam 
relativizando, através de sua leitura da bíblia, a compreensão de mundo herdada da tradição. E 
passam a questionar o que vêm nos fiéis desses catolicismos tradicionais como falta de 
compromisso. Por outro lado, elas se movem dentro da religião popular, tanto que, em 
algumas regiões do Brasil, o catolicismo popular tradicional aparece ainda hoje como 
referência religiosa central, embora perdendo força nas cidades
84
. 
Duas questões aqui se colocam, no foco de uma interrogação acerca das possibilidades 
de sobrevivência e de contribuições do catolicismo tradicional popular brasileiro, 
particularmente no interior das CEBs: o processo de subjetivação e a persistência do 
pensamento mítico. 
 
 
81
 . As CEBs têm sido vistas pelos agentes e explicitadores da TdL como “minorias” inseridas nas “massas”, 
principalmente por seu maior grau de consciência e seu compromisso ético mais radical, o que resulta numa 
práxis abraçada por poucas pessoas. Entre os teólogos da libertação, uma obra referencial, neste sentido, é 
SEGUNDO, Juan Luis. Massas e Minorias na Dialética Divina da Libertação. São Paulo: Loyola, 1975. 
82
 . WANDERLEY, Luiz Eduardo. “O movimento popular. CEBs e Massas”. In 9
o
. Encontro Intereclesial. 
CEBs: Vida e Esperança nas massas. São Paulo: Ed. Salesiana Dom Bosco, 1996, p. 98. 
83
 . BOFF, Clodovis, 1993, pp. 97-98. 
84
 . VALLE, 1993, pp. 14-15; 17-18; 71. 
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As escolhas individuais são uma tendência da secularização contemporânea. Berger 
afirma que o poder da religião só alcança a construção de mundos parciais, de universos 
fragmentários. A religião hoje, num mundo pluralista no qual desaparece o monopólio das 
instituições religiosas, é uma construção frágil. Novas influências se impõem, com poder para 
modificar conteúdos religiosos, pela dinâmica da preferência do consumidor. É o oposto do 
tradicionalismo religioso
85
. 
No universo religioso brasileiro em dinâmica fragmentação, situado nos processos 
modernizadores e globais, tem cada vez mais peso a decisão subjetiva dos indivíduos na 
escolha e na construção da religião, por uma bricolagem de pedaços de diversas 
procedências
86
. Dada a sua realidade de hemisfério sul, o processo de modernização se impõe 
à medida da globalização da racionalidade instrumental. Esta obriga a um ajuste estrutural que 
acentua a fragmentação social interna, com um terço da população condenada ao estado de 
miséria e à condição de supérflua. A intensificação das experiências religiosas no contexto 
dessa secularização é a tentativa de resolver o conflito do indivíduo subjetivamente autônomo, 
impotente frente aos seus objetivos existenciais determinantes. E a resolução desse conflito 
depende da situação de classe e da biografia de cada um, na esfera privada
87
. 
A primazia da subjetividade, junto com uma hipervalorização da experiência, é uma 
tendência forte que está em curso no campo religioso brasileiro. Mais que a obediência a 
prescrições se realça o sentir, o atendimento a necessidades contingentes; há referência da 
tradição e um caráter de maior fluidez
88
. 
A RCC tem recebido críticas por sua ênfase no indivíduo e, em relação às 
preocupações socioestruturais, uma relativização em algumas situações e mesmo anulação em 
outras. As críticas que apontavam certo paralelismo doutrinário fizeram esse movimento 
reforçar seu discurso de pertença institucional e identidade católica. Algumas análises 
interpretam-no como uma estratégia da Igreja Católica para conter o avanço do 
 
 
85
 . BERGER, Peter. O Dossel Sagrado: elementos para uma teoria sociológica da religião. [trad. José Carlos 
Barcellos]. São Paulo: Paulus, 1985, pp. 146 e 156. 
86
 . A pesquisa do CERIS em regiões metropolitanas evidenciou o subjetivismo nas respostas às motivações 
religiosas: em primeiro lugar aparece a busca da realização de um sentido para a vida, a busca de justiça, paz e 
harmonia pela religião. Em segundo lugar está a influência do ambiente familiar e da tradição. Cf. SOUZA, Luiz 
Alberto Gómez de; FERNANDES, Silvia Regina Alves (org.s). Desafios do Catolicismo na Cidade: pesquisa 
em regiões metropolitanas brasileiras. São Paulo: Paulus; Rio de Janeiro: CERIS, 2002, pp. 252 e 256. 
87
 . BITTENCOURT FILHO, José. Matriz Religiosa Brasileira: religiosidade e mudança social. Petrópolis: 
Vozes/ KOINONIA, 2003, pp. 20-21; 29-30. 
88
 . FERNANDES, Silvia Regina Alves. “Por que uma pesquisa sobre catolicismo?” In SOUZA; FERNANDES, 
2002, p. 21. 
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pentecostalismo evangélico, principalmente por considerar nele elementos em proximidade 
com as Igrejas pentencostais
89
. 
  Nos depoimentos que recolhemos de pessoas participantes de CEBs, são freqüentes as 
queixas contra atitudes dos adeptos da RCC, embora se evidencie um paulatino crescimento 
da atitude de tolerância e diálogo, como também uma certa abertura para receber a sua 
influência em determinados aspectos. Os “carismáticos” são vistos, geralmente, como pessoas 
que não querem compromisso, por não assumirem o comprometimento das CEBs na interação 
da fé com a práxis de transformação social
90
. 
  As escolhas subjetivas estão também no universo da devoção tradicional. Entretanto, o 
formato de comunidade religiosa das CEBs parece ser, de certa maneira, antagônico à 
tendência contemporânea de um subjetivismo radicalizado. A indignação de Maria de Jesus, 
quando um grupo da RCC alterou o ritmo da sua comunidade introduzindo ali a reza do terço 
pura e simplesmente, mostra a tensão entre a subjetivação e o engajamento sócio-político 
transformador. Ela mantém, num espaço subjetivo e privado, a reza diária do terço em sua 
casa: 
 
Jesus pede pra nós que nós precisamos olhar o outro irmão, ajudar o outro 
irmão. Mas, se nós ficamos lá dentro, só lá dentro, só aquele grupinho ali, 
rezando o terço... Eu ensinei meus filhos a rezar o terço. E eu rezo na minha 
casa. Eu pego o meu rosário, eu rezo o terço. Mas não preciso ficar lá, juntar 
aquele grupinho lá na igreja, ficar rezando o terço, sendo que a gente tem 
coisa mais importante que nós temos que tá levando pra outras pessoas. Não 
é ficar ali dentro da igreja. Eu acho que Nossa Senhora também não quer 
isso. Ela quer que segue o caminho que seu filho seguiu. Que ele não ficava 
só dentro da igreja, ele saía fora, ia com os apóstolos pra todo quanto é lugar 
pregando o evangelho pras pessoas
91
. 
 
 
  Como entende Ribeiro de Oliveira, embora as formas de catolicismo enraizadas na 
Idade Média européia continuem sendo o principal referencial religioso na sociedade 
brasileira, se bem que cada vez menos transmitidas às novas gerações, novas formas se 
concretizaram a partir da renovação proposta pelo Concílio Vaticano II, mantendo sua 
 
 
89
 . PRANDI, Reginaldo. “A Renovação Carismática e o Pentecostalismo: proximidade e diferença”. In Idem, et 
al. Um Sopro do Espírito: a renovação conservadora do catolicismo carismático. São Paulo: EDUSP/FAPESP, 
1997. Acerca dos conflitos entre as CEBs e o movimento da RCC as análises se diversificam. Há quem admita 
uma contradição dialética, como OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. “O Catolicismo: das CEBs à Renovação 
Carismática”. In REB 59, fasc. 236, dez/1999. Outros vêem algumas perspectives complementares, como BOFF, 
Clodovis. “Carismáticos e Libertadores na Igreja”. In REB, n. 237, 2000. Para alguns, o distanciamento maior 
entre esses dois grupos está na questão do engajamento político-social. Por exemplo, IULIANELLI, Jorge Atílio 
S. “ ‘Pega ele Jesus’: RCC e CEBs no Brasil, política e modernidade”. In REB 59, fasc. 233, março/1999, pp. 67-
87. 
90
 . Conforme depoimentos de Argenor, 23/01/05, e de Maria de Jesus, 11/10/04. 
91
 . Depoimento de Maria de Jesus, 30/10/04. 
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vitalidade numa convivência conflitiva com as formas tradicionais. Mas, o conflito se dá 
também entre as formas que provêm da renovação conciliar, num embate entre forças de 
privatização e forças libertárias, numa relação dialética entre uma religião de redenção e uma 
religião de aperfeiçoamento no interior do mesmo sistema religioso católico. Segundo este 
autor, a relação entre as CEBs e a RCC é um exemplo deste embate: 
  As CEBs, bem como outras formas de religião de redenção, tendem a desenvolver 
uma dimensão messiânica em reação contra o controle do mercado sobre as estruturas do 
cotidiano, apelando para Deus como única força capaz de transformar a história. A diferença 
do messianismo das CEBs é o seu posicionamento na abertura conciliar do diálogo com o 
mundo e na perspectiva dos pobres, e a ação política da Igreja, na convicção de que Deus age 
na história cada vez que os pobres se organizam e lutam. A bíblia, lida na perspectiva da 
libertação, torna-se o principal veículo de acesso a Deus, fazendo a junção da fé com a vida e 
deixando para um segundo plano a estrutura paroquial e o ritualismo sacramental
92
. 
O movimento da RCC situa-se noutra forma, que acentua o subjetivismo e está numa 
proximidade com o movimento da Nova Era. Sua forma de catolicismo é aberta ao mundo 
moderno, dá ênfase ao encontro com o Cristo interior e à realização do Reino de Deus no 
coração de cada pessoa, combinando a auto-salvação, ou aperfeiçoamento da pessoa, com a 
redenção. Boa parte do clero, especialmente do “novo clero”, afeito ao ritualismo 
sacramental, confere a este tipo de catolicismo uma dimensão redentora que lhe garante a 
identidade católica. Da mesma forma que o movimento pentecostal evangélico, a RCC opera 
um processo de subjetivação do cristianismo, adaptando-o à demanda religiosa do mundo 
contemporâneo
93
. 
A análise de Maria Lúcia Montes é interessante, para entender, numa perspectiva 
histórica, o jogo de poder que envolve as instituições religiosas, num trânsito entre os espaços 
público e privado. Embora a cultura brasileira tenha uma forte impregnação do ethos católico, 
observa-se um movimento simétrico e inverso, no interior do catolicismo e do protestantismo, 
para dar “maior ou menor ênfase a uma religiosidade íntima, devocional e comunitária, ou a 
um apelo mais abrangente à participação na vida pública, que se reflete na ética privada do 
fiel”. Nas últimas décadas, no momento em que setores do catolicismo projetaram-se na vida 
 
 
92
 . OLIVEIRA, P. Ribeiro, 1999, pp. 825-826 e 834. Também Idem, 1996, pp. 26-27. 
93
 . Ibid., 1999, pp. 832-834. A subjetivação ocorre quando há reconhecimento de maior autonomia ao indivíduo. 
A religião que, por quatro séculos, na figura da Igreja Católica foi indissociável da vida pública e imbricada com 
a estrutura de poder do Estado, inclina-se para o campo do privado, quase exclusivamente dependente de 
escolhas individuais. Cf. MONTES, Maria Lúcia. “As Figuras do Sagrado entre o Público e o Privado: In 
NOVAIS, Fernando A. (coord.). História da Vida Privada no Brasil: contrastes da intimidade contemporânea. 
V. 4. São Paulo: Companhia das Letras, 1998, p. 69. 
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social e política, através da “opção pelos pobres”, as Igrejas pentecostais evangélicas 
recolheram-se numa religiosidade mais pessoal, realçando a experiência íntima de conversão. 
E, diminuída a visibilidade do apelo da TdL, as novas Igrejas pentecostais projetaram-se para 
a vida pública, através da disputa política dos seus líderes e da postura combativa dos seus 
fiéis perante as demais religiões
94
. 
Entretanto, as queixas de Maria de Jesus fazem pensar na possibilidade de um outro 
conflito mais fundo. O tipo de catolicismo da RCC, mais próximo do estilo New Age e mais 
integrado na tendência moderna de subjetivação, parece relativizar com maior intensidade que 
as CEBs a herança do catolicismo tradicional popular, chegando a agredir o seu núcleo de 
sentido. É por isso que, ao referir-se ao fato de que os carismáticos gritam, pulam e dançam 
dentro da igreja, virando de costas para o sacrário e para as imagens dos santos, ela diz: “Eles 
fazem queném os crentes. A gente não sabia se era a Igreja Católica, se era as CEBs, se era 
carismático, se era crente. Era uma misturada e parecia a Igreja Quadrangular”
95
. 
  A questão do pensamento mítico é particularmente relevante para este estudo. 
A incorporação da conscientização e da práxis transformadora acaba excluindo o mito 
como forma de inteligibilidade do real. E quando uma apreensão mítica da realidade é 
simplesmente substituída por outra, fundada sobre a razão secular, ocorre uma perda 
significativa de sentidos e valores
96
. 
O moderno processo de racionalização da fé, abraçado pelas CEBs, é diferente da 
compreensão messiânica de intervenção extraordinária de Deus na história, que ocorre no 
catolicismo tradicional popular. Desta maneira, quase não há espaço para crenças e rituais 
construídos dentro de uma inteligibilidade mítica, fundada sobre a tradição
97
. 
  Seguindo o esquema racional do discurso politizado, os esforços de diálogo das CEBs 
com o catolicismo popular tomam como parâmetro o caráter libertador, com significação 
sócio-política. Assim, elas não conseguem penetrar mais profundamente na estrutura mental 
dos fiéis do catolicismo tradicional, de forte simbolismo religioso, que esconde certos valores 
e práticas religiosas
98
. A incorporação do discurso racional na esfera do sagrado, à maneira da 
sociedade moderna e secular, dessacraliza as mediações construídas pelo catolicismo 
 
 
94
 . Ibid., pp. 90-91. 
95
 . Depoimento de Maria de Jesus, 30/10/04. 
96
 . Este argumento é desenvolvido por WHITE, Hayden. Tropics of discourse: Essays in cultural criticism. 
Baltimore: John Hopkins Univ. Press, 1978. 
97
 . STEIL, 1997, pp. 90; 96-97. 
98
 .CARIAS, Celso Pinto. “De Volta às Comunidades Eclesiais de Base: uma alternativa para a evangelização 
atual”. In REB 64, faz. 256, out/ 2004, pp. 810-811. 
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tradicional popular e desloca o quadro de referências e significações da tradição do povo para 
uma racionalidade estratégica
99
. 
  Steil analisou, na Romaria da Terra, a tensão entre a performance da romaria enquanto 
culto e a funcionalidade que nela se estabelece, pela tentativa de absorção da parte da 
estrutura oficial da Igreja. Os agentes de pastoral que fazem a mediação, vêem a Romaria da 
Terra como a romaria ideal, com função educativa e conscientizadora. No contexto renovador 
da modernidade, ela dá abertura para um horizonte macro-ecumênico, assumindo orientações 
universalistas que ultrapassam a particularidade do sistema católico. A base de identificação 
dos romeiros se define a partir do núcleo de valores políticos de libertação e de compromisso 
com as lutas dos trabalhadores. O discurso enfatiza a realidade popular, mas com uma 
performance mais funcionalista, que associa o culto aos movimentos sociais, em certa 
dissociação de sua esfera específica estritamente religiosa
100
. 
  Este autor observa que, nos últimos anos, vem crescendo o número de romeiros 
tradicionais na Romaria da Terra, talvez por uma seleção menos rigorosa nas comunidades e 
paróquias e pela distensão da intransigência dos agentes em relação ao projeto original de 
conscientização
101
. 
Nas CEBs que visitamos, também foi possível constatar uma participação expandida 
nas romarias que aqui denominamos “libertárias”: da terra, dos trabalhadores, das CEBs, da 
Pastoral de Juventude e dos Mártires. Geralmente, os membros dessas CEBs participam com 
mais intensidade, não só do evento da romaria com sua programação especial, mas também de 
reflexões em pequenos grupos, tríduos preparatórios, celebração de envio à partida dos 
romeiros e festa de acolhimento ao seu retorno. Ao mesmo tempo, conseguem envolver outras 
pessoas de fora que, aproveitando a oportunidade para cumprir sua devoção tradicional, 
inserem-se mais ou menos, ou não se inserem nas programações específicas das CEBs. 
35,84% dos participantes das CEBs, no foco em que pesquisamos, já participaram ou 
participam assiduamente dessas romarias libertárias, sendo principalmente a Romaria da 
Terra
102
. 
Na Romaria da Terra que se dirige para o santuário de Bom Jesus da Lapa, na Bahia, 
Setil constatou que os votos e promessas, centrais na romaria tradicional, deixam de ser 
significativos, enquanto que valores e idéias do catolicismo renovado vão sendo apropriados, 
 
 
99
 . STEL, 1997, p. 97. 
100
 . Steil estudou a Romaria da Terra no santuário de Bom Jesus da Lapa. Ela foi implantada ali a partir de 1975. 
cf. STEIL, Carlos Alberto. O Sertão das Romarias: um estudo antropológico sobre o santuário de Bom Jesus da 
Lapa – Bahia. Petrópolis: Vozes/ CID, 1996, pp. 251; 277-278. 
101
 . Ibid., pp. 280-281. 
102
 . O índice dos participantes na Romaria da Terra é de 20%. Ver Anexo 4 d – Romarias. 
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possibilitando uma redefinição da identidade católica. Por outro lado, as crenças e práticas 
tradicionais emergem na periferia do evento, atualizando símbolos e rituais que os agentes 
acreditavam superados entre os romeiros “conscientizados”. Isto ocorre porque o culto 
tradicional tem uma estrutura de compatibilidade. Ao incluir o discurso conscientizador, 
alarga-se numa relação de complementaridade entre a visão libertária da religião e a 
perspectiva veiculada pela tradição oral
103
. 
As CEBs seguem a lógica racional e reflexiva da “conscientização”, tanto no plano 
religioso e teológico como no social e político, sendo, portanto, comunidades modernas; o 
catolicismo popular segue a lógica simbólica, o pensamento mágico e o discurso mítico, 
sendo comunidades religiosas tradicionais, verticais, de poder hierarquizado e centralizado
104
. 
  Por outro lado, por pertencerem também à cultura popular das maiorias católicas 
tradicionais, as CEBs guardam em seu interior algo da estrutura mental herdada dessa 
tradição. Vem dali uma possibilidade de sincretizar determinados elementos tradicionais com 
a sua forma moderna fundamentalmente participativa. Dada a sua forma de participação e 
decisão democrática, quando chegam aos níveis mais amplos da estrutura eclesiástica, 
geralmente conflitam-se com um centralismo autoritário do pároco, nos limites geográficos da 
sua paróquia, ou do bispo, nos limites geográficos da sua diocese. Além disso, o modelo de 
organização subjacente ao trabalho da diocese, com raízes na cultura moderna das sociedades 
industriais, tem um emaranhado de níveis organizacionais e de reuniões de coordenação, que 
exigem o domínio da escrita e a racionalidade burocrática dos planejamentos
105
. 
  O pouco interesse da maioria dos católicos pelas CEBs deve-se mais a uma resistência 
ao tipo de estruturas de organização e participação que elas apresentam do que à mensagem 
de libertação que propõem. O catolicismo tradicional não solicita um discurso argumentado e 
racional, mas baseia-se em relações pessoais e afetivas com um santo e nas normas mais 
gerais do sagrado, embora forneça certo código de normas de ação pautado num quadro de 
interpretação da realidade. As CEBs têm uma forma de participação que leva ao compromisso 
e tendem a uma organização formal. Introduzem atividades que exigem freqüência regular, 
participação nas decisões, divisão de tarefas e contato permanente com outros níveis de 
decisão e ação. Tendem a submeter sua ação a um planejamento sistemático, construído 
através de um processo profundamente participativo e comunitário
106
. 
 
103
 . STEIL, 1996, pp. 280-281. 
104
 . BOFF, Clodovis. “CEBs: A que ponto estão e para onde vão”. In Idem, et al., 1997, p. 284. 
105
 . VALLE, 1993, pp. 75-77. 
106
 . Ibid., pp. 72-75. 
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As CEBs constituem-se como uma forma de catolicismo internalizado. Seus membros 
delas fazem parte por livre escolha e por conversão. Sua permanência situa-se na busca de 
atender a necessidades existenciais e de aderir à verdade religiosa, com o acréscimo de um 
comprometimento, na experiência religiosa, com a práxis de transformação social. Mas, como 
diz Camargo, não dá para considerar uma forma religiosa como inteira e puramente 
internalizada e outra como inteira e puramente tradicional. Umas formas são mais 
internalizadas e outras mais tradicionais
107
. 
No campo católico brasileiro há permanências e continuidades. Não se verifica uma 
destradicionalização, mesmo sob os efeitos globais contemporâneos. O que ocorre, via de 
regra, são variações nas formas de interpretar e de viver as tradições. Ora os fiéis priorizam a 
valorização de normas da instituição religiosa, ora as relativizam, expressando um agudo 
processo de individualização
108
  É por isso que, ao indagar das possibilidades da TdL de ressignificar aqueles 
fragmentos da tradição devota preservados pelos sujeitos da cultura popular, num espaço que 
parece ser fronteiriço e, às vezes, paralelo em relação à internalização libertária, busca-se aqui 
a fragmentação cultural e a incoerência
109
. 
Como procede Rubem César Fernandes, este estudo quer ultrapassar as polarizações 
entre tradicional e moderno, tradicional e libertário, pendendo mais para a complementaridade 
e a polissemia, na busca de compreender um possível trânsito entre mito e história. Considera 
a policentricidade da cultura brasileira. Toma as CEBs como um fenômeno religioso de 
minorias, cujas expressões mais genuínas surgem e se desenvolvem à margem do aparelho 
eclesiástico. Ao invés de perguntar qual a função do religioso na construção da identidade 
social brasileira, interroga como é possível articular os valores de uma cidadania esclarecida 
com as mentalidades que prevalecem nessa sociedade
110
. Quer saber das possibilidades de 
combinação dos valores e ações libertárias com a devoção tradicional. 
 
 
 
107
 . Internalizado e tradicional são conceitos-tipos e nunca se encontram puros na realidade. Cf. CAMARGO, 
Cândido Procópio Ferreira de. Kardecismo e Umbanda: uma interpretação sociológica. São Paulo: Livraria 
Pioneira Editora, 1961, pp. 59-60. 
108
 . Conforme resultados de pesquisa do CERIS. FERNANDES, Silvia Regina Alves. “Prática Religiosa e 
Participação Social”. In SOUZA, Luiz Alberto Gómez de; FERNANDES, Sílvia Regina Alves (org.s). Desafios 
do Catolicismo na Cidade: pesquisa em regiões metropolitanas brasileiras. São Paulo: Paulus; Rio de Janeiro: 
CERIS, 2002, p. 127. 
109
 . Gramsci afirma que o conhecimento popular se define pela sua heterogeneidade, processo de fragmentação 
cultural e incoerência. Ortiz traz o conceito da “fragmentação da consciência”, aproximando Gramsci de Lévi-
Strauss para uma analogia entre senso comum e pensamento mítico. Cf. ORTIZ, Renato. Ensaios de Cultura 
Popular e Religião. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1980. Especialmente o cap. IV: “A consciência fragmentada”, 
pp. 67-89. 
110
 . FERNANDES, Rubem César. Romarias da Paixão. Rio de Janeiro: Rocco, 1994, pp. 12, 16, 53, 204. 
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CAPÍTULO III 
DEUS NOSSO PAI E NOSSA SENHORA NOSSA MÃE 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  O que interessa mais aqui é uma compreensão do dinamismo de transmissão do  
catolicismo tradicional popular, numa interrogação acerca da sua sustentabilidade frente a 
possíveis ameaças com as quais ele convive. Gerado e formado por dentro da cultura popular 
brasileira em meio rural, esse catolicismo vem sendo trazido para um ambiente cultural cada 
vez mais marcado por processos de urbanidade, o que exige dos seus seguidores maiores 
esforços no sentido de tradução e retradução de crenças e rituais. 
  Começa-se pela análise dos processos de transmissão e de ruptura, no universo do 
próprio catolicismo tradicional popular. Com uma atenção às possíveis diferenciações entre os 
sujeitos situados em regiões rurais e os situados em regiões urbanas, olham-se os espaços e as 
formas de transmissão transgeracional. 
  Em seguida, busca-se entender como se dá o processo de internalização nas CEBs, 
especialmente na mudança de ênfase: da tradição familiar para a práxis de transformação da 
sociedade; da communitas à vida ativa e corresponsável enquanto membros da comunidade de 
fé. A perspectiva é a de compreender como fica, na forma de catolicismo das CEBs, o  
continuum devocional que é transmitido de geração a geração. 
  Por fim, a tentativa de análise se atém mais na devoção a Nossa Senhora, no universo 
mais amplo da cultura popular brasileira, mas com o olhar dirigido especialmente ao espaço 
de fronteira entre as duas formas de catolicismo em questão. Uma chave importante para a 
análise dos dinamismos da devoção popular é o conceito de ambigüidade. 
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1. A transmissão da tradição 
 
Essa gente desfeita só consegue guardar no peito o sentimento de si mesmos, 
como um povo em si, a língua de seus antepassados e reverberações da antiga 
“grandeza” (Darcy Ribeiro)
1
 
 
  Posto que nas CEBs persiste um continuum devocional entre a forma de catolicismo 
que denominamos tradicional popular, mais afeita à cultura rural, e as CEBs, pode-se 
perguntar acerca do futuro desse continuum, dentro do panorama do atual contexto religioso 
mais amplo, numa sociedade cada vez mais penetrada pela cultura urbana em processo de 
modernização. 
Tem-se presente a modalidade diferenciada de modernização capitalista na América 
Latina, mantida como dependente pelos grupos que detêm a hegemonia do poder econômico, 
conforme abordagem de Parker. Por causa das contradições internas do processo 
modernizador, aqui a dinâmica de secularização é complexa e não consegue extinguir um 
certo sentido religioso, nem as formas de sincretismo que seguem sólidas na vida das classes 
populares
2
. 
O catolicismo tradicional popular continua, com uma oferta de elementos que vão de 
encontro às demandas religiosas atuais de extensos setores da sociedade atingida pela crise da 
razão iluminista
3
. Também as pessoas participantes de CEBs se valem do devocionário 
popular com seu calendário, que inclui santos não-canonizados oficialmente. Sua devoção se 
expressa, geralmente, numa abundância de imagens presentes em suas casas, nas romarias, 
nas práticas devocionais cotidianas e cíclicas, na cosmovisão comunicada através de suas 
falas
4
. 
 
1
 . O Povo Brasileiro: a formação e o sentido do Brasil. São Paulo: Companhia das Letras, 1995, p. 68. 
2
 . Uma “outra lógica” determina processos históricos peculiares que mantêm uma dependência dos mercados e 
do sistema mundial, causando uma heterogeneidade interna. Nesta sociedade extremamente desigual que 
constitui um mundo subdesenvolvido e periférico, o peso simbólico da religião vivida é fato cultural com 
conseqüências imprevistas sobre a construção da cultura. O processo da pluralização cultural e religiosa depende 
mais da transformação do campo religioso e da dinâmica histórica e social dos agentes sociais que de uma 
estrutura social que se moderniza num sentido clássico. Cf. PARKER, Cristián. Religião popular e 
modernização capitalista: outra lógica na América Latina. [trad. Attílio Brunetta]. Petrópolis: Vozes, 1996, p. 
11, inclusive nota 7; p. 121. Bittencourt Filho concorda em que, ser aliado da lógica do grande capital na 
condição de dependente perpétuo e periférico, é um complicador a mais trazido pelo capitalismo tardio: Matriz 
Religiosa Brasileira: religiosidade e mudança social. Petrópolis: Vozes/Koinonia, 2003, p. 23. 
3
 . STEIL, Carlos Alberto. “Catolicismo Popular Tradicional e Ação Pastoral: desafios e perspectivas no 
contexto da cultura contemporânea”. In Telecomunicação. Porto Alegre, vol. 28, No. 119, março de 1998, p. 88. 
4
 . Em nossa pesquisa, o índice dos que declararam não ter nenhum santo de devoção não passa de 3%. Ver 
Anexo 4 e – Santos de Devoção. Em toda a América Latina é comum a presença de imagens nas casas das 
pessoas que se identificam como católicas. Quase sempre há retratos e santinhos de Nossa Senhora, crucifixos, 
imagens, gravuras e medalhas das devoções familiares. Cf. PARKER, 1996, p. 157. 
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Os santos e as santas, representações fundamentais do jeito tradicional popular de ser 
católico, compõem um “panteão” que também inclui Jesus e Maria sob diversos títulos, as 
almas dos defuntos e até figuras mais ou menos lendárias. Cada ser ali é uma pessoa 
individual e real, dotada de poderes sobrenaturais, que de algum modo se identifica com sua 
imagem e com cada uma de suas imagens multiplicadas
5
. O culto aos santos é a forma de ser 
deste tipo de catolicismo, numa relação que se vincula, de alguma maneira, com a devoção 
aos antepassados, comum às religiões africanas e indígenas
6
. 
Mas, a questão é ver se, por estar cada vez mais exposto a um processo de 
modernidade que inclui certa tendência a superar o elemento mágico das crenças e práticas 
religiosas, o núcleo vital desta forma de catolicismo estaria ameaçado. O primeiro passo é 
buscar compreender como se dá, ou não se dá, a sua transmissão de uma geração a outra. 
Por transmissão entende-se a garantia de continuidade de determinadas convicções e 
práticas religiosas no tempo, através da sucessão de gerações e mediante processos diversos
7
. 
Segundo Hervieu-Léger, o imperativo da permanência defronta-se com o imperativo da 
mudança e da novidade, que caracteriza a sociedade moderna, e esta torna possível a 
afirmação de formas de religião que prescindem do fundamento numa tradição
8
. 
Numa tentativa de análise dos processos de transmissão, pode-se olhar a dinâmica 
devocional em relação a necessidades materiais e simbólicas das pessoas, numa diferenciação 
dos contextos rural e urbano
9
. 
Tem-se afirmado que as formas de catolicismo tradicional persistem no meio rural, 
enquanto no urbano a religião vai perdendo cada vez mais sua capacidade de influenciar a 
conduta dos fiéis
10
. As perdas e persistências não se dão em bloco e dependem de 
 
 
5
 . OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. Religião e Dominação de Classe: gênese, estrutura e função do catolicismo 
romanizado no Brasil. Petrópolis: Vozes, 1985, pp. 114-115. 
6
 . BOSI, Alfredo. Dialética da Colonização. São Paulo: Companhia das Letras, 1992, p. 19. 
7
 . Este é o conceito utilizado por RIVERA, Dario Paulo Barrera. “Tradição, Memória e Pós-Modernidade: 
implicações nos fatos religiosos”. In Estudos da Religião, n. 15, dez/ 1998, UMESP, pp. 56-57. 
8
 . HERVIER-LÉGER, Danièle. “La Transmission Religieuse em Modernité: élements pour la construction d’um 
objet de recherche”. In Social Compass, 44, v. 1, 1997, p 133. Da mesma autora, pode-se ler La Religion pour 
Mémoire.  Paris: Cerf, 1993. Também Vers um Nouveau Christianisme? Introduction à la Sociologie du 
Christianisme Occidental. Paris: Cerf, 1987. 
9
. Os sujeitos que pesquisamos podem ser observados em dois agrupamentos principais: o dos que vivem no 
meio urbano e o dos que vivem no meio rural. Os do meio urbano são numericamente predominantes, sendo a 
sua maior parte constituída pelos membros de CEBs
 com idade mais madura, que vieram de uma experiência de 
vida no meio rural e passaram a viver em regiões suburbanas da metrópole e de outras cidades, somando-se os 
mais jovens, com pouca ou nenhuma experiência da cultura rural, obviamente mais atingidos pelas dinâmicas 
atuais do campo religioso brasileiro. Os que vivem em áreas rurais trazem uma experiência mais ou menos 
acentuada de circularidade entre a cultura urbana e a cultura rural. 
10
 . CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de (org.) Católicos, Protestantes, Espíritas. Petrópolis: Vozes, 
1973, pp. 33-34. Confirma isto a constatação dos pesquisadores do ISER/Assessoria na região de Picos, Piauí: 
nas CEBs rurais, que ali são em número bem maior que as urbanas, os ritos e crenças do catolicismo tradicional 
popular ainda se conservavam quase integralmente. Cf. VALLE, Rogério; BOFF, Clodovis. O caminhar de uma 
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necessidades específicas das pessoas em cada espaço de vida. É no meio urbano que as 
necessidades de adaptação da vida às novas situações pedem com maior freqüência a tradução 
de determinados elementos da religião. Obviamente, o mundo camponês, como espaço de 
rituais religiosos, sofre perdas ao ser transportado para uma periferia urbana. E na cidade 
surgem novas posições e novos interesses, como também se convive com novos sujeitos. Na 
passagem de uma ordem de relações de sujeitos sociais para outra ordem, as pessoas têm que 
fazer a tradução de certos elementos tradicionais advindos do meio rural
11
.   
No Estado de São Paulo, o contato que tivemos com participantes de CEBs de áreas 
rurais, alguns integrados ao MST, outros integrados a comunidades remanescentes de 
quilombos, mostrou a persistência de certos rituais ligados às necessidades de sobrevivência 
dessas pessoas na sua realidade rural específica. É o caso da procissão e penitência de 
imprecação da chuva, com ritual de lavar o santo, a partir da necessidade de agricultores 
assentados em suas pequenas propriedades. Deste ritual também os jovens participam e, 
embora não assumam a liderança, que fica a cargo das pessoas mais velhas, estão interessados 
em preservar a tradição
12
. 
Mas, enquanto categoria cultural, a penitência para pedir chuva adquire novo valor 
funcional dentro das necessidades de sobrevivência em uma região suburbana. Vai neste 
sentido a afirmação de Salustiana de que a reza para chover na roça “é como” a reza para 
arrumar emprego na cidade: 
 
 
 
Igreja nordestina: avaliação pastoral da Diocese de Picos. São Paulo: Paulinas, 1993, pp. 16-17. Um estudo a 
partir dos dados da religião, do censo brasileiro 2000, concluiu que, do ponto de vista demográfico, os católicos 
habitam mais as zonas rurais do que as urbanas. E em um significativo número das regiões metropolitanas, 
evidencia-se uma tendência comum: nos bairros mais centrais, habitados por pessoas com melhores níveis de 
condições de vida, o número de católicos é mais elevado; nos bairros populares da periferia metropolitana, onde 
o campo religioso é mais competitivo, o peso dos católicos diminui; o número de católicos cresce novamente na 
periferia mais distante, onde o caráter propriamente urbano tende a desaparecer e permanecem marcas rurais, 
com maior resistência à mudança. Na região metropolitana de São Paulo, o decréscimo no número de católicos 
vai se acentuando bastante, à medida de um afastamento do centro em direção à periferia, mas o índice de 
católicos torna a subir na periferia mais distante, como nos municípios de Salesópolis, Guararema e Santa Isabel, 
situados no extremo leste. Cf. JACOB, César Romero, et al. Atlas da filiação religiosa e indicadores sociais no 
Brasil. Rio de Janeiro: Ed. PUC-Rio; São Paulo: Loyola, 2003. 
11
 . Sobre a tradução em vista de nova funcionalidade, vale a consideração de Hoornaert de que a longevidade do 
catolicismo que ele denomina “patriarcal”, a religião da casa grande, se explica pela funcionalidade com que 
atendia às necessidades do sistema rural, patriarcal e escravocrata. O interesse econômico da procriação 
transformou o catolicismo europeu monacal, puritano, celibatário e avesso ao sexo, num catolicismo sensual e 
até libertino, que suportava a poligamia, promovia namoros na porta da igreja, festejava Santo Antônio 
namoradeiro e casamenteiro, permitia a devoção a São Gonçalo do Amarante. Cf. HOORNAERT, Eduardo. 
Formação do Catolicismo Brasileiro – 1550-1800. 3
a
. ed. Petrópolis: Vozes, 1991, p. 79.  
12
 . Tivemos contato com alguns membros de CEBs que são também membros de quilombos remanescentes, na 
região de Registro. A reza e penitência para chover foi lembrada por Sandra (depoimento de 25/03/05) e por 
diversas pessoas que responderam ao nosso questionário. 
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Cada um, cada sua fé, aquele povo, do jeito que eu vivi bastante tempo lá, é a 
mesma coisa de hoje, do sonho que hoje nós temos aqui na cidade, de uma 
visão de vida ampla. É como se a gente estivesse num túnel, olhando um 
novo horizonte. E eles olha lá de um jeito, mas o sentido é o mesmo (...) Lá 
no Norte as pessoas pega até rezar pra chover. Faz devoção pra chover. Eu 
hoje vendo esse jeito deles rezar pra chover lá é como a gente aqui reza pra 
arrumar um emprego. A diferença, não tem nenhuma
13
. 
 
  No contexto urbano, ocorre a substituição da mediação dos fatores biológico-naturais 
pela dos sócio-culturais, e dos ciclos naturais pelos de trabalho e sobrevivência sob os riscos 
de desemprego e miséria. Transforma-se a vivência religiosa, com suas formas, sua 
representação de Deus e sua vinculação do sobrenatural com a vida. Mas, permanece o 
sentido subjetivo de dependência de condições externas incontroláveis, e a religião das massas 
transforma-se numa espécie de “estratégia simbólica de sobrevivência”. Mesmo que, pela 
transformação da consciência religiosa, haja um crescente distanciamento das formas 
religiosas mais tradicionais de origem rural, certas tradições permanecem alojadas num nível 
mais profundo da consciência e conservam um matiz mágico-religioso. Isto evidencia o 
paradoxo do avanço da urbanização social e cultural das nossas massas populares, nem 
sempre acompanhado de uma racionalização secularista de suas crenças. Os rituais voltados 
para uma solução direta das necessidades cotidianas tornam-se mais periódicos, realimentados 
por certos momentos de passagem ou por certos períodos críticos da vida
14
. Aqui se situam as 
romarias tradicionais. 
Na América Latina, a religião continua sendo o meio simbólico por excelência para as 
populações que vivem no campo, com a vida marcada pelos ciclos naturais e pela produção 
agrícola, e numa predominância das relações e valores tradicionais. Mas também entre as 
classes trabalhadoras subproletárias dos bairros populares das cidades intermediárias e das 
metrópoles a religião continua sendo um articulador de sentido. A maioria das pessoas 
católicas das classes populares, seja em regiões rurais como urbanas, vive formas tradicionais 
 
 
13
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. Brandão, em seu estudo dos ciclos de Santos Reis e de São João, 
constatou que, na migração para a periferia das cidades, ocorrem três perdas: a do “espaço social camponês”, 
pela impossibilidade de retradução do mesmo modo como era em seu lócus; a do “tempo de jornada”, que já não 
fica disponível, porque as pessoas devotas têm seus empregos, no mundo do trabalho da cidade, e só podem 
dispor de pedaços do seu tempo; a da “integridade de um sistema agrário”, que era pautado em trocas de dádivas. 
Cf. BRANDÃO, Carlos Rodrigues. Sacerdotes da Viola: rituais religiosos do catolicismo popular em São Paulo 
e Minas Gerais. Petrópolis: Vozes, 1981, pp. 51 e 107. 
14
 . PARKER, 1996, pp. 115; 143-146. Edênio Valle, numa análise genético-estrutural da religião popular, 
refere-se ao que fica alojado num nível mais profundo da consciência. A organização religioso-afetiva tenta 
encontrar novas definições do seu projeto profundo, por caminhos obscuros de repressão e desrepressão e 
dispondo do código que, geralmente, é o único acessível: a linguagem da imaginação, a via dos sentidos de 
libertação-opressão do corpo, a íntima relação com a entidade protetora. Cf. VALLE, Edênio. “Aspectos psico-
grupais do comportamento religioso-popular”. In BRANDÃO, Carlos Rodrigues, et al. Religião e Catolicismo 
do Povo. São Paulo: Ave Maria, 1977, p. 92. 
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de catolicismo, embora também haja expressões católicas mais renovadas e próximas da 
pastoral da Igreja. As CEBs surgiram, justamente, como pequenas células de renovação do 
cristianismo latino-americano
15
. 
  De um modo geral, os testemunhos que coletamos mostram uma perda crescente de 
intensidade na transmissão desse catolicismo de devoção tradicional. É o caso da família de 
Assunta: ela conseguiu passar a tradição para a filha Lenita, que nunca vai se deitar sem rezar 
o terço e até medita os mistérios de cór, mas cuja filha Giovana só reza o terço de vez em 
quando, porém já ensina as orações tradicionais para seu filho de 4 anos. Giovana sabe que 
não vive a devoção na mesma intensidade que sua mãe e sua avó, mas diz acreditar muito em 
Nossa Senhora Aparecida
16
. Ferreira de Camargo aponta, entre as características da religião 
tradicional, a participação pouco regular nas práticas católicas e pouco conhecimento dos 
valores religiosos, o que dificulta a transmissão efetiva dos valores religiosos para a geração 
seguinte
17
. 
  Uma explicação dada pelos jovens do meio rural é a de que a sua geração está mais 
interessada na mística, entendendo-a como “o novo jeito de ser Igreja”, e por isso gostam de 
renovar os rituais. Esta renovação é entendida nos ideais do Concílio Vaticano II, por 
exemplo, a exigência de que o padre “não fique lá em cima”, mas se posicione em pé de 
igualdade com todos os participantes, redimensionando o respeito mútuo. A celebração 
litúrgica é inovada em tentativas de quebrar o esquema repetitivo, sentido como monótono,  
para dar lugar a um estilo participativo. Os pais já não impõem uma obrigatoriedade de rezas, 
como a Salve Rainha. Conseqüentemente, há um desligamento de diversas práticas que 
estavam enraizadas, trazidas pelos bisavós e avós. Algumas rezas e crenças entendidas como 
“costumes básicos” são mantidas, mas aos poucos se imprimem modificações na maneira de 
praticá-las. No terço, por exemplo, acrescentam-se cânticos atualizados e a leitura da Bíblia 
no jeito das CEBs
18
. 
 
 
15
 . PARKER, 1996, pp. 143 e 145. 
16
 . Cf. Depoimentos de Assunta, Lenita e Giovana, 20/02/05. 
17
 . Uma pesquisa no Estado da Guanabara, em 1969, que investigou a transmissão de valores religiosos entre 
jovens estudantes e suas mães, fez constatar que a maior parte dos adolescentes e jovens não estava adotando os 
elementos de religiosidade transmitidos pela família, colégios religiosos e catecismos. As famílias tinham uma 
participação pouco regular nas práticas católicas e pouco conhecimento dos valores religiosos. Cf. CAMARGO, 
1973, pp. 65-66. Resultados desta pesquisa estão em MEDINA, C. A. de; RANGEL, Alice. A Transmissão de 
Valores Religiosos entre Duas Gerações. Rio de Janeiro: CERIS, 1969, mímeo. 
18
 . Depoimentos de Sandra e de Selma, 25/03/05. Da leitura da bíblia se tratará mais adiante. A pesquisa em 
CEBs do Piauí mostrou uma preocupação dos pais porque os jovens, inclusive aqueles que são integrantes do 
MST, tendem a rejeitar a espiritualidade herdada dos seus pais, até mesmo quando os pais são sindicalistas. Estes 
jovens manifestam uma grande rejeição pelas formas anteriores de espiritualidade, ao mesmo tempo em que 
descobrem novas formas. “Espiritualidade” aqui é entendida como motivação para a ação do fiel. Cf. VALLE; 
BOFF, 1993, pp. 10; 53; 61; 63. Segundo Parker, os jovens, assim como as pessoas de posição social, nível 
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  Zamora se refere a uma identidade religiosa místico-política, vivida em grupos, 
comunidades ou movimentos religiosos, às margens da religião institucionalizada. Sua relação 
com a modernidade é crítica, mas também recriativa. A crítica vem acompanhada da luta em 
prol dos direitos humanos e de uma justiça que proporcione vida melhor para todas as 
pessoas. A recriação da própria tradição supõe superar o horizonte coativo, a imposição 
autoritária que não dá margem para a autodeterminação do crente e a interpretação 
atualizadora. Mas não compactua com aquela postura moderna que rechaça qualquer vínculo 
com a tradição por considerá-la sempre alientante
19
. 
  A tendência que parece óbvia, de que as novas gerações paulatinamente abandonem o 
sentido mágico das crenças, aderindo a um estilo mais marcado pela racionalidade moderna, 
nem sempre se comprova. Em Cuba, por exemplo, a tradicional e festiva devoção a São 
Lázaro conta com uma grande representação de jovens, num universo que cresceu e se formou 
pela Revolução, apresentando um bom nível de instrução e engajamento de cidadania. Por ser 
esta uma devoção que constitui um dos elementos importantes da cultura e identidade 
cubanas, a responsabilidade, o compromisso e o respeito das pessoas com o santo e consigo 
mesmas são assegurados na transmissão transgeracional
20
. 
É interessante um detalhe da compreensão expressa pelos jovens da cidade, em nossa 
pesquisa, de que uma tendência à ruptura da tradição devota, por parte da juventude de hoje, 
depende mais de uma questão de faixa etária que de classe social e de educação na família. A 
tendência a não seguir o estilo de religião dos pais, numa fase de crise de geração, é reforçada 
pelos atrativos do mercado, da moda e dos grupos de amigos
21
. Parece que o sentimento de 
devoção, que nas gerações anteriores aflorava mais cedo, porque “as pessoas levavam mais a 
sério”, atualmente aflora quando se está próximo aos 30 anos de idade
22
.  
 
 
educacional e qualificação profissional melhores, tendem a racionalizar suas crenças e abandonar as práticas e 
crenças mágico-religiosas, como também a diminuir as práticas religiosas oficiais. Cf. PARKER, 1996, pp. 161-
162. 
19
 . ZAMORA, José Antonio. “Construcción de las Identidades y Religión en la Modernidad Tardia”. In 
Caminhos. Revista de Mestrado em Ciências da Religião da Universidade Católica de Goiás. v. 1, n. 1, Goiânia: 
Ed. da UCG, 2003, pp. 105-107. 
20
 . A devoção a São Lázaro, em Cuba, distante das linhas de orientação institucionais, é majoritária, 
caracterizada pela diversidade e transgeracional, com um destaque na participação dos jovens. Os devotos 
recorrem a formas mais ou menos conservadoras, passivas ou ativas, comprometidas ou alienadas, em relação a 
certas posições políticas. Cf. PÉREZ CRUZ, Ofélia. “La devoción a San Lázaro como parte de la Religiosidad 
más extendida en Cuba. Su relación con la institución católica en período de crisis socioeconómica”. Dissertação 
de Mestrado em Ciências da Religião. São Paulo: PUC-SP, 1999, pp. 189; 197-199; 200-201. 
21
 . Depoimento de Martinho, 26/02/05. 
22
 . Geraldo, que tem 29 anos, acredita que é em sua faixa etária que as pessoas deixam aflorar o sentimento de 
devoção. Os de menos idade, geralmente, são mais atraídos às celebrações na igreja por causa da música. Cf. 
Depoimento de Geraldo, 14/11/04. 
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Os jovens que vivem no contexto urbano, especialmente os do sexo masculino, e que 
não têm filhos sob sua responsabilidade, mostraram uma tendência maior a romper com os 
rituais do catolicismo tradicional popular. Mas esta ruptura parece não ser definitiva, pois, a 
partir do momento em que se tornam pais e mães, eles e elas assumem uma identidade de 
transmissores da religião, selecionando para esta tarefa algumas normas da tradição que 
herdaram. “A fé da gente aumenta, a gente procura mais”, diz Giovana
23
. 
Seguindo Gruzinski, pode-se dizer que esta identidade, que se define a partir de 
relações e interações múltiplas, é uma história pessoal, ligada a capacidades variáveis de 
interiorização ou recusa das normas inculcadas
24
. Nos termos de Ciampa, é uma identidade 
em processo de metamorfose, no qual a pessoa vai-se transformando lentamente, embora 
hajam fatores determinantes. A identidade se une a atividade e consciência
25
. 
A afirmação de uma identidade familiar também se expressa na relação de filho ou 
filha, como mostra o depoimento de um jovem: 
   Vivendo nas CEBs desde que nasceu, foi através da mãe que ele recebeu uma 
compreensão e prática de catolicismo internalizado libertador. Enquanto se recusa a ser um 
continuador de tradições como o ritual do terço, a oração da Salve Rainha, a fórmula “Ó meu 
Jesus, perdoai-me, livrai-me do fogo do inferno”, ele mantém ciosamente uma devoção ao 
santo do seu nome, embora não conheça quase nada da história desse santo. Sua explicação 
insiste na história familiar que envolve esta devoção: “É pela vontade que eu tenho de 
escrever uma história da minha família, a vontade de continuar a história da minha mãe, a 
vontade de estar com minha esposa e estar desenvolvendo isso com nossos filhos”. Ele foi 
batizado numa igreja cujo padroeiro era esse santo e o primeiro presente que se lembra de ter 
recebido foi uma imagem dele
26
. 
 
 
23
 . Depoimento de Giovana, 20/02/05. 
24
 . Gruzinski propõe a superação daquela noção de identidade que atribui a cada indivíduo ou grupo humano 
características e aspirações determinadas, fundadas num suposto substrato cultural estável. Cada ser humano é 
dotado de uma série de identidades – como afirma Montaigne: “Um homem distinto é um homem misturado” – e 
ativa essas identidades dependendo dos contextos. No contexto social, o indivíduo enfrenta as identidades plurais 
dos outros. Cf. GRUZINSKI, Serge. O pensamento mestiço. [trad. Rosa Freire d’Aguiar]. São Paulo: Companhia 
das Letras, 2001. 
25
 . CIAMPA, Antonio da Costa. A Estória do Severino e a História da Severina. São Paulo: Brasiliense, 1987, 
pp. 144-146. 
26
 . Depoimento de Martinho, 26/02/05. Parker observa que, nesta forma de catolicismo, não importam tanto a 
biografia exemplar, a trajetória de vida do santo ou da santa de devoção. “O que importa é o ícone e sua 
capacidade catalizadora de sentimentos e desejos num tempo-espaço preciso (o maravilhoso da festa e do ritual) 
e sua capacidade mediadora, símbolo eficaz da ação transcendente para com os vivos: ‘que ele seja milagroso’”. 
PARKER, 1996, p. 168. 
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  A necessidade de proteção sagrada, experimentada na chegada dos filhos, aparece 
ligada a um sentido de responsabilidade pela transmissão da devoção e de determinados 
rituais que lhes assegurem a proteção de Deus e de Nossa Senhora
27
: 
 
Eu aprendi a rezar com a minha mãe. E tem uma parte que ela ensinou, e eu 
passei isso pra minha filha hoje, que era assim: quando a gente terminar de 
rezar o Pai Nosso, então ao final da oração a gente diz: “A bênção, meu Pai 
do céu, a bênção, minha Mãe do céu. Quando eu morrer, Deus me leve pro 
céu”. Meu pai e minha mãe me ensinaram isso daí. E isso provavelmente os 
meus avós ensinaram isso pros meus pais. Então isso foi passando de geração 
em geração
28
. 
 
Uma jovem mãe entende que, diante da responsabilidade com a educação dos filhos, é 
preciso buscar força em Deus e em Nossa Senhora. Poucos dias após o nascimento do seu 
primeiro filho, ela e seu marido foram ao santuário de Aparecida do Norte e passaram diante 
da imagem milagrosa: “Eu fui levar pra ela conhecer mais um de seus filhos: Está aqui diante 
de ti. Pra ter a mesma fé que a gente tem”. Ao segundo nascimento, o de sua filha, o ritual se 
repetiu
29
. 
  Quanto maior a persistência de traços da cultura rural, maior é o número de rituais e 
crenças tradicionais conservados, inclusive nas novas gerações. No meio urbano, a 
transmissão transgeracional assegura a continuidade de alguns rituais e algumas crenças, 
principalmente a tradição das romarias, e os casos de completa ruptura com o catolicismo 
tradicional popular são bem poucos
30
. Os jovens do meio rural, mesmo tendo recebido de seus 
pais e avós a transmissão já perpassada de internalização à maneira das CEBs, tendem a 
conservar um maior número de rituais e crenças desse catolicismo devocional que os jovens 
do meio urbano. 
O caso de duas jovens que vivem num assentamento rural pode ser ilustrativo: o pai e 
a mãe lhes transmitiram esse catolicismo, sendo que a mãe ensinou a devoção a Nossa 
Senhora Aparecida, enquanto o zelo do pai reforçou mais os incentivos para a freqüência à 
igreja e outras práticas convencionadas como mais públicas. As duas jovens, mesmo sendo 
ativas nas CEBs e no MST, seguem da maneira tradicional e como obrigação as práticas de: 
 
 
27
 . Estas observações estão nos depoimentos de pessoas com até 31 anos de idade: Martinho, 26/02/05; 
Giovana, 20/02/05; Geraldo, 14/11/04. Nos depoimentos de várias das pessoas mais velhas há queixas porque na 
geração atual vai-se perdendo o aprendizado recebido dos mais antigos – por exemplo, Maria de Jesus, 11/10/04. 
Mas, Lenita reconhece que, quando jovem, também ela não era assídua nas práticas devocionais, e que as 
intensificou a partir do nascimento dos seus filhos: Lenita, 20/02/05. 
28
 . Depoimento de Geraldo, 14/11/04. Geraldo tem 29 anos. 
29
 . Depoimento de Giovana, 20/02/05. 
30
 . Das oito pessoas com até 31 anos de idade, dentre as que entrevistamos, apenas duas mostraram uma ruptura 
com o catolicismo tradicional popular. 
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guardar o “encantamento” da sexta-feira santa e não trabalhar nesse dia, restringindo-se às 
atividades estritamente necessárias
31
; guardar o domingo como um dia santo; acompanhar os 
mais velhos na penitência para chover; fazer a via-sacra; rezar as orações tradicionais. Sandra 
afirma com convicção: “Eu herdei isso. Tenho fé nisso assim. É uma coisa minha: eu tenho 
que fazer isso, senão não me sinto bem”
32
. 
  O “encantamento” da sexta-feira santa é guardado também por Carmelita, de 58 anos. 
De origem rural, ela vive na periferia de um município da grande Campinas, onde 
predominam aspectos da cultura urbana interiorana. Ela e suas irmãs, que para sobreviver 
fazem em casa um trabalho terceirizado de costura, na sexta-feira santa resistem à pressão dos 
patrões e não trabalham em hipótese alguma. É dia de se dedicarem mais às atividades da 
igreja e, em casa, se recolherem num silêncio respeitoso
33
. 
Dentre os poucos casos de não-continuidade do catolicismo tradicional popular está o 
de Edson, que não herdou dos pais a transmissão nessa forma, mas recebeu da mãe, na forma 
internalizada das CEBs, uma “estrutura familiar de fé e política”, como ele expressa. Fato 
interessante é que a narrativa de sua mãe é toda pontuada por crenças e rituais tradicionais de 
devoção católica, mesmo que envolvidas num discurso de cristianismo libertador, e com uma 
completa ausência de exposição de imagens de santos em sua casa. Este jovem, participante 
ativo da CEB desde criança, afastou-se quando ingressou na universidade, tendo que conciliar 
trabalho e estudo. Nesta etapa, faltou encontrar um elo que favorecesse a afirmação de sua 
identidade como jovem, diz ele. No interior da CEB predominavam os referenciais dos mais 
adultos e um senso crítico mais apurado; fora, viu-se rodeado por uma juventude mais 
absorvida pelas novas formas religiosas, com certa aversão ao engajamento sócio-político 
transformador. Na angústia por ver represado, de certa forma, o seu ideal de contribuir com 
um projeto de humanização, vem tentando se segurar no referencial da família para viver 
numa sociedade com forte apelo materialista, mas sem querer ser cobrado a respeito de 
obrigações em relação a instituições religiosas
34
. 
 
 
31
 . Pereira fez um estudo interessante do encantamento da sexta-feira santa, através das manifestações do 
catolicismo no espaço da cultura popular tradicional. Segundo ele, no meio rural e em localidades do interior do 
Brasil, a sexta-feira santa segue sendo um dia diferenciado dos demais, um “dia morto, porque Deus morreu”, e 
no qual quase nada se faz. É dia de respeito e silêncio. “A sexta-feira santa é mesmo um dia diferente no 
catolicismo popular, principalmente onde ainda se vive um catolicismo de matriz rural, repleto de elementos 
folclóricos”. Cf. PEREIRA, José Carlos. O Encantamento da Sexta-Feira Santa: manifestações do catolicismo 
no folclore brasileiro. São Paulo: Annablume, 2005, pp. 12-13. 
32
 . Depoimentos de Sandra e Selma, 25/03/05. 
33
 . Depoimento de Carmelita, 24/03/05. 
34
 . Depoimento de Edson, 18/12/04. Trata-se de um jovem de 21 anos, morador de um bairro periférico de 
cidade do interior. 
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  O caso de Ivanildo pode apontar a possibilidade de uma ruptura por opção, embora 
sem isenção de fatores externos: O continuum devocional foi herdado dos avós, na infância, 
numa região rural de grande pobreza. No espaço cotidiano e doméstico, o forte acento se 
punha na devoção a Nossa Senhora Aparecida. Uma vez por mês, a casa dos avós fazia as 
vezes de capela, recebendo os moradores da redondeza para a reza do terço. O avô era 
puxador, mas deixava o menino introduzir, “brincando” de rezar missa diante do respeito de 
todos. Passando a viver sob os cuidados dos tios, essas práticas de catolicismo foram trocadas 
pela freqüência à escola dominical durante dois anos, cantando prazerosamente os hinos 
religiosos, numa Igreja evangélica de pentecostalismo clássico, para a qual seus tios o 
levavam. 
Depois, seus pais mudaram-se para a periferia de São Paulo e o trouxeram consigo. 
Uma tia o introduziu na CEB, mas Ivanildo não podia ingressar na catequese porque, pelas 
normas estabelecidas, o processo de catequese estava vinculado à exigência de participação 
dos pais na comunidade, e estes se recusavam. Então a tia, que era catequista, substituiu a 
mãe, garantindo não só a freqüência às reuniões dos pais das crianças, mas também a 
orientação e o acompanhamento em cada etapa do processo de formação deste jovem. “Foi 
através dela que eu enxerguei a teologia da libertação”, diz ele. Depois, sua integração ativa 
numa organização de pastoral da juventude, com características de cristianismo libertador, lhe 
favoreceu reafirmações da opção pela forma de catolicismo das CEBs. Mesmo conciliando 
trabalho e estudo numa universidade, sua participação e liderança não perde intensidade. A 
ruptura com a forma tradicional de catolicismo é consciente e de livre escolha. “Meu santo é 
Jesus Cristo”, diz ele
35
. 
As possibilidades de uma ruptura mais ou menos consciente têm relação com diversos 
fatores que atuam no campo religioso brasileiro contemporâneo, como demandas de sentido 
não respondidas, experiências de pluralidade e trânsito religioso, opção mais radical pela TdL, 
e a exigência de um dinamismo cada vez mais intenso de tradução dos rituais e crenças 
tradicionais dentro de uma cultura mais urbanizada e secularizada. 
Entretanto, mais freqüente que uma ruptura total é a transmissão, mesmo que seletiva e 
recriativa em vista da identidade. E ela parece se dar em dois espaços fundamentais, que se 
delimitam, mas também se interpenetram e se complementam: o da família, em seu ritmo 
cotidiano de sobrevivência e no âmbito mais privado, e o da communitas
36
, que acontece em 
 
35
 . Depoimento de Ivanildo, 28/11/04. Este jovem tem a idade de 22 anos. 
36
 . O conceito de communitas é entendido como fenômeno liminal, que se concretiza em momentos especiais, 
como peregrinações e rituais coletivos, anulando completamente a estrutura social e estabelecendo uma situação 




[image: alt] 
105 
momentos especiais como as romarias, festas, procissões, semana santa, e está no âmbito mais 
público. A narrativa de Salustiana é ilustrativa: O pai mantinha a tradição da romaria anual a 
Juazeiro do Norte, em grupo, para a qual levava seus filhos, um de cada vez, por causa das 
dificuldades financeiras. A cada passo e a cada ritual da romaria ia orientando o filho ou a 
filha e contando-lhe as histórias do Padrinho Padre Cícero. A mãe fazia a transmissão aos 
filhos em casa, a cada noite, após o trabalho na roça. Enquanto pilava café, com uma das 
crianças segurando o candeeiro, ensinava-lhes a cantar os benditos e respondia às suas 
perguntas de curiosidade
37
. 
Os dinamismos de transmissão nestes dois espaços podem ser observados 
especialmente na devoção a Nossa Senhora, elemento do continuum que mais segue invicto 
no processo de transmissão, no campo e na cidade. Central no catolicismo tradicional popular, 
a devoção mariana é confessada ciosa e orgulhosamente pela quase totalidade dos 
participantes de CEBs que abordamos, com uma rica variedade de títulos, ícones, 
representações e significações, sobressaindo-se com folga a imagem e o imaginário que se 
referem a Nossa Senhora Aparecida
38
. Os depoimentos esbanjam afirmações da devoção 
mariana: 
Antes gostava dela, mas nas CEBs aumentou cada vez mais a fé que nós 
tínhamos com ela. Pelas graças recebidas (...) Não podemos deixar essa fé em 
Nossa Senhora por nada nesse mundo, nem que venha dinheiro, que venha 
riqueza, porque não tem riqueza maior no mundo senão quando a gente tem a 
fé nessa santa que é reconhecida no mundo inteiro
39
. 
 
A função de transmitir esta devoção é atribuída especialmente à mãe. Ela ensina aos 
filhos a devoção a Nossa Senhora embalando-os em seus braços e os envolvendo no ritmo da 
 
 
ideal de igualdade e convivência amorosa. Este é o conceito de TURNER, Victor; TURNER, Edite. Image and 
Pilgrimage in Christian Culture: anthropological perspectives. New Yordk: Columbia University Press, 1978. 
Steil acrescenta que na cultura brasileira há uma espécie de “sagrado selvagem”, que não cabe dentro da ordem e 
dos limites estabelecidos pelas instituições, na distinção entre o sagrado e o profano, e que só se realiza numa 
situação de communitas: STEIL, 1998, p. 88. 
37
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. Na questão das fronteiras entre os espaços público e privado, interessa 
interrogar o que ocorre com o indivíduo, nas suas escolhas morais, sua vida doméstica e suas práticas da 
intimidade, como aí se acomoda a experiência interior do sagrado, e ver quais as conseqüências para a vida 
social. Cf. MONTES, Maria Lúcia. “As Figuras do Sagrado: entre o público e o privado”. In NOVAIS, Fernando 
A. (coord.) História da Vida Privada no Brasil: contrastes da intimidade contemporânea. São Paulo: 
Companhia das Letras, 1998, vol. 4, p. 71. 
38
 . 92,21% das pessoas que responderam ao questionário que aplicamos declararam ser devotas de Nossa 
Senhora, sendo que 57,66% dessas pessoas especificaram que sua devoção é a Nossa Senhora Aparecida. Ver 
Anexo 4 e – Santos de Devoção. Parker aponta a centralidade e a profundidade da devoção à Virgem Maria, na 
religião popular da América Latina: PARKER, 1996, p. 151. Uma retomada dos processos históricos, em toda a 
América Latina, faz ver que por múltiplas “aparições”, nem sempre ortodoxas, a Virgem Maria protagonizou a 
história da cristianização e da mestiçagem cultural resultante do colonialismo ibérico. Cf. VAINFAS, Ronaldo; 
SOUZA, Juliana Beatriz Almeida de. “Nossa Senhora, o fumo e a dança”. In NOVAES, Adauto (org.). A outra 
margem do Ocidente. São Paulo: Companhia das Letras, 1999, p. 202. 
39
 . Depoimento de Cícero, 18/04/03. 
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casa. Também é ela quem ensina as orações e rituais do levantar-se, deitar-se, sair de casa, o 
Santo Anjo do Senhor, o Pelo Sinal. Cabe-lhe, principalmente, assegurar a perseverança na 
reza do terço
40
. Em sistemas sociais pautados no patriarcalismo, uma hierarquização de sexo 
em prejuízo da mulher reserva a ela funções que se exercem no espaço determinado como 
doméstico e privado. 
No entanto, as histórias das pessoas mais velhas que nos deram seus depoimentos, 
todas oriundas do meio rural, mostram que também ocorrem alterações nessas regras. Quando 
a mãe vem a faltar, o pai assume a sua função, que permanece no âmbito privado
41
. Estes  
casos diferentes do comum pedem uma maior observação do que pode ser, em certa medida, 
uma obrigatoriedade assumida no espaço familiar e cotidiano, para a transmissão 
intergeracional da religião. 
A família nuclear aparece como um espaço privilegiado de preservação da tradição 
religiosa. Convém frisar que, em relação ao padrão moral de família apregoado pelos agentes 
da oficialidade católica, a realidade das famílias dos sujeitos que abordamos mostra traços 
heterodoxos. Não são poucos os casos de casais fora das normas oficiais relativas ao 
sacramento do matrimônio. Também há famílias conduzidas só pela mãe e, embora em menor 
escala, também aquelas conduzidas só pelo pai
42
. 
A hierarquia no interior da família “terrena” está numa correspondência com a 
hierarquia da proteção sagrada, que reserva a Deus sempre o primeiro lugar, e a Nossa 
 
 
40
 . Em seu estudo da Folia de Reis em Mossâmedes, Brandão observou que a reza do terço é um dos únicos 
momentos em que as mulheres têm uma atuação ritual semelhante à dos homens. Elas nunca são as rezadoras, 
mas participam ativamente do responsório das orações. Os motivos, explica ele, são porque a reza do terço é 
compreendida como uma forma de oração familiar, na qual é importante a presença de esposas e filhas, e porque 
são as mulheres as que melhor têm na memória, na íntegra, todos os momentos da reza. BRANDÃO, Carlos 
Rodrigues. De Tão Longe eu Venho Vindo: símbolos, gestos e rituais do catolicismo popular em Goiás. Goiânia: 
Editora da UFG, 2004, p. 355. 
41
 . A mãe de Marcelino veio a falecer quando ele tinha apenas 5 anos de idade e o pai, que nunca mais se casou, 
dedicou-se a criar seus dois filhos e a transmitir-lhes a devoção a Nossa Senhora. Cf. Depoimento de Marcelino, 
6/07/03. O mesmo ocorreu com Margarida, cuja mãe faleceu quando ela tinha 2 anos. O pai criou os 4 filhos 
ensinando-lhes as orações, os benditos, o Ofício de Nossa Senhora, a Oração da Confissão, e só se casou 
novamente quando os filhos já estavam adultos. Cf. Depoimento de Margarida, 19/12/04. 
42
 . O depoimento de Marcelino mostra a realidade de família conduzida só pelo pai: as pessoas da vizinhança 
olhavam com um certo menosprezo, porque não havia uma mulher na sua família (6/07/03). Como estudo 
histórico da família na realidade brasileira é oportuna a obra de MARCÍLIO, Maria Luiza (org.). Família, 
Mulher, Sexualidade e Igreja na História do Brasil. São Paulo: Loyola/ CEDHAL/ CEHILA, 1993. Nesta 
mesma obra, Beozzo mostra como a família esteve entre os importantes instrumentos para a transição da ordem 
escravista para uma nova ordem liberal conservadora, na passagem do século XIX para o XX. Dada a separação 
entre Igreja e Estado, a Igreja, para reconstruir-se enquanto instituição social e religiosa, concentrou seus 
maiores esforços na família e, como uma sua extensão, a escola. Desde então, coincidindo com uma crescente 
perda de espaço e vigência da família por causa da difusão do capitalismo industrial, nos meios eclesiásticos se 
difunde a ideologia de que ela é a célula de toda a sociedade. Mas, o paradoxo é que, enquanto na Europa o 
capitalismo industrial destruía na cidade a antiga formação familiar, no Brasil a imigração propiciava, pela 
primeira vez, o florescimento de estruturas familiares até então desconhecidas. Cf. BEOZZO, José Oscar. “A 
família escrava e imigrante na transição do trabalho escravo para o livre. A Igreja Católica ante os dois tipos de 
família”, pp. 29-100. 
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Senhora o segundo e especialíssimo lugar depois de Deus: “Em primeiro lugar, na vida, estão 
nosso pai e nossa mãe. Deus é nosso pai maior e Nossa Senhora é nossa mãe maior”
43
. A 
“família do céu” é figurada sob o parâmetro da família terrena clássica: pai, mãe, filho
44
. E, 
pela característica comunitária da divindade e dos santos, que são os seus menores, dentro da 
cultura rural outros laços familiares podem ser observados: São João Batista é lembrado 
porque batizou Jesus Cristo e, portanto, por ser seu padrinho e compadre de Maria e José. 
Santo Antônio, alegre e bondoso, é casamenteiro. Os santos são pessoas amorosas, dadas à 
convivência, e o próprio milagre é sempre uma relação
45
. 
  Berger afirma que há hoje um ressurgirmento da legitimação religiosa da família, 
mesmo em camadas altamente secularizadas da sociedade, o que mostra a religião em sua 
forma tipicamente moderna: em meio a um amplo colapso da plausibilidade das tradicionais 
instituições modernas, causado pela secularização, a religião passa a ser um complexo 
legitimante, voluntariamente adotado por uma clientela não-coagida, segregado à esfera 
privada e cotidiana, numa estreita ligação com a família e com as relações sociais, e marcado 
pelas características típicas dessa esfera na sociedade moderna, principalmente a da 
individualização. Segregar a religião à esfera privada é bastante funcional para a manutenção 
da ordem altamente racionalizada das modernas instituições políticas e econômicas, pois tira 
dela o caráter de obrigatoriedade. Dependendo somente da preferência do indivíduo ou do 
núcleo familiar, ela já não desempenha a tarefa de construir um mundo comum, em cujo 
âmbito toda a vida social recebe um significado último
46
. 
  Uma questão que fica é se ocorre na família brasileira tradicionalmente católica uma 
perda total da construção de plausibilidade para a vida social, passando-se a um estilo liberal 
de individualização. Parker discorda da teoria de Berger de que a ação do cosmo sagrado se 
reduz à legitimação do nomos ordenador de significados da vida. Novos nomos alternativos, 
como uma função criadora, transformadora e geradora de “utopias”, reside nos agentes 
coletivos e nos movimentos sociais. Na América Latina, devido aos processos desequilibrados 
e heterogeneizantes de modernização, as maiorias em risco de não poderem assegurar sua 
sobrevivência necessitam reforçar seu mundo simbólico, legitimando-o como cosmo sagrado 
e poder protetor. Por uma dinâmica subterrânea da cultura popular, e nos interstícios do 
sistema capitalista, surgem contra-processos com o germe de construções sócio-culturais 
 
 
43
 . Depoimento de João Carlos, 20/02/05. 
44
 . PARKER, 1996, p. 152. 
45
 . BRANDÃO, Carlos Rodrigues. “A partilha do tempo”. In SANCHIS, Pierre (org.). Catolicismo: cotidiano e 
movimentos. Rio de Janeiro: ISER; São Paulo: Loyola, 1992, pp. 104-105. 
46
 . BERGER, Peter. O Dossel Sagrado: elementos para uma teoria sociológica da religião. [trad. José Carlos 
Barcellos]. São Paulo: Paulus, 1985. 
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alternativas. É a própria lógica dos processos de modernização capitalista, pluralizante e 
geradora de uma sempre maior complexidade, que cria condições para uma convivência 
dialética entre a secularização entendida no sentido clássico e uma re-sacralização da vida 
moderna. Obviamente, isto se acentua nos países subdesenvolvidos e dependentes
47
. 
  Daí se segue que certos elementos da tradição católica popular continuam 
retransmitidos na sociedade brasileira, na busca da própria plausibilidade  a que se refere 
Berger. E é para uma preservação de valores religiosos e morais que se mantém um senso de 
obrigatoriedade da transmissão de elementos do catolicismo popular de tradição devota: 
 
Hoje eu sinto essa obrigação de ensinar meus netos. Ensinei meus filhos e 
agora ensino meus netos. E espero que os meus filhos ensinem meus netos e 
os meus netos ensinem os seus filhos e os seus netos, que serão os meus 
bisnetos e os meus tataranetos, essa fé e esse carinho que a gente tem por 
Nossa Senhora Aparecida, essa devoção ao Sagrado Coração de Jesus, ao 
Sagrado Coração de Maria, aos santos, ao Padrinho Cícero
48
. 
 
  Os jovens entrevistados, de uma forma geral, referem-se à tradição do catolicismo 
popular como o “básico”, os “princípios” que vêm antes da catequese formal na igreja, a 
“essência”, a “religiosidade”, juntamente com os princípios de caráter, algo que é 
indispensável
49
. As pessoas adultas confirmam como “a nossa base” da religião católica, 
praticada por pessoas de respeito e que se respeitavam umas às outras
50
. A preocupação com a 
transmissão transgeracional da tradição vinculada à transmissão de valores é notória: “Eu 
peço muito pras minhas filhas que elas não criem família sem religião. Que é a base de tudo. 
Eu acho que quando você tem uma religião, você confia, você tem estrutura pra educar no 
mundo de hoje, que é muito difícil”
51
. 
Nas CEBs, a internalização que torna espontânea a participação, recompensada pela 
alegria do relacionamento fraterno e aprendizado mútuo, convive com algo da 
obrigatoriedade, que inclui alguns traços deixados pelo exclusivismo católico. “Meu filho de 
abenção nunca larga da religião”, repetia o pai de Marcelino, acrescentando que essa religião 
era a católica
52
. A devoção a Nossa Senhora é garantida também quando ocorre ruptura de 
 
 
47
 . PARKER, 1996, pp. 11, inclusive nota 7; 121-123. O conceito de nomos, na teoria de Berger, refere-se ao 
sentido da vida, protetor do absurdo. Cf. BERGER, 1985. 
48
 . Depoimento de Cidinha, 19/04/03. 
49
 . Por exemplo, o depoimento de Cláudia, 18/12/04. 
50
 . Depoimento de Jacira, 19/12/04. 
51
 . Depoimento de Clarice, 18/12/04. 
52
 . Depoimento de Marcelino, 6/07/03. São abundantes as declarações de que não ir à missa no domingo faz não 
se sentir bem: “É tipo um carnê que está vencendo, que eu não paguei e vai me comprometer” (depoimento de 
Lenita, 20/02/05). “Eu não consigo mais viver sem a igreja. Não consigo viver sem a missa. Sou um devoto de 
Nossa Senhora e um devoto da igreja” (Marcelino, 6/07/03). “Não posso ficar nenhum domingo sem ir na minha 
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outras práticas da religião, e quando não se é freqüentador da igreja. E um esforço de 
transmissão do maior número possível de elementos da tradição costuma envolver madrinhas 
e padrinhos, parentes e até alguns membros da CEB que se tornam mais próximos da família. 
O que ocorreu com Ágata é ilustrativo: Seus pais estavam afastados da igreja. Sua madrinha e 
mais um líder da CEB, que se tornara amigo da família, levavam-na às reuniões do grupo de 
rua. A menina, com apenas 4 anos de idade, aprendeu os cânticos e orações e, em casa, 
contagiava a mãe, que acabou se engajando na comunidade
53
. 
Mais de sentimento e de ação que de racionalidade do tipo ocidental
54
, esta forma de 
catolicismo reproduz-se num trânsito livre e natural entre a família da terra e a família do céu. 
Os santos são “figuras próximas, que se misturam com tranqüila familiaridade à intimidade da 
casa e aos afazeres domésticos cotidianos”
55
. 
Diversas pessoas relataram sua experiência de uma emoção de tipo familiar, ao passar 
diante da imagem milagrosa de Nossa Senhora, no santuário de Aparecida, como também ao 
rezar diante da imagem que têm em sua casa. A emoção alegre de ver, abraçar e beijar Nossa 
Senhora, é descrita em termos da semelhança com aquela experimentada na relação com o pai 
e a mãe. E junto com uma sensação de presença de Nossa Senhora na imagem, há uma 
sensação de presença dos pais, bem como uma espécie de confirmação ou bênção deles à 
manutenção da tradição devota: 
 
... aquela emoção forte mesmo, aquela grande alegria de ver ela, de abraçar 
ela, beijar ela, como sendo assim meu pai e minha mãe. Tá lá. Eles estão ali. 
E eu tenho certeza que eles também ficam alegres, contentes de ver eu ali. E 
eu lembro deles quando chego aos pés de Nossa Senhora. Eu sempre tenho 
uma emoção forte com Nossa Senhora lembrando deles, que eles se estava 
vivo estaria ali 
56
. 
 
  A forma de catolicismo preservada e transmitida por uma grande parte das famílias 
brasileiras vem de longe, praticamente se perdendo no passado e vencendo a turbulência das 
 
 
missa” (Maria de Jesus, 30/10/04). Na obrigatoriedade está também a obediência ao papa. O pai de Carmelita, 
depois de “puxar” a reza do terço, lia passagens da Bíblia e as explicava. Uma delas era “Pedro, tu és pedra e 
sobre esta pedra edificarei a minha Igreja” (Mateus 16,18). Ao explicar a forma de religião do catolicismo 
tradicional popular, baseava-se nesta passagem bíblica, lembrando que Pedro foi o primeiro papa e recordando a 
grande lista dos papas que existiram até então (Carmelita, 24/03/05). 
53
 . Depoimento de Marineuza, mãe de Ágata, 23/01/05. 
54
 . Gruzinski afirma que não existe “a” religião como um modelo subjacente, universal e intemporal, resultado 
de um processo de origem aristotélica e composto de referências idênticas e independentes das épocas, regiões e 
sociedades, como tem pretendido a mentalidade ocidental. Cf. GRUZINSKI, 2001, p. 54. 
55
 . MONTES, 1998, p. 103. 
56
 . Depoimento de Maria de Jesus, 30/10/04. 
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constantes migrações
57
. Como diz Marcelino: “Sempre fomos de família católica, apostólica, 
romana. Não freqüentava tanto a igreja por motivos de que nós éramos como os nômades”. E 
o que se aprende desde criança permanece até à velhice, “como dizia Salomão há três mil 
anos atrás”
58
.    
É rara a transmissão da devoção somente na forma das CEBs, e algum grau de 
internalização geralmente está presente também na maneira tradicional de transmitir. A 
referência mais freqüente da transmissão da religião, na forma do catolicismo tradicional 
popular, é a do pai e da mãe juntos, mesmo sendo numa especificação de funções que reserve 
mais à mulher o espaço da casa e do cotidiano e confine estes espaços no âmbito privado. 
Quando os transmissores não são o pai e a mãe juntos, os filhos recebem a tradição na maioria 
das vezes da mãe, geralmente ajudada pela avó materna, mas há casos da recepção através do 
pai, quando também aparece a ajuda do avô paterno
59
. 
  Diferente de uma forma de catequese fixada em formulações doutrinais, trata-se de um 
aprendizado por dentro do ritual, na interação com a transmissão de valores e com as relações 
familiares. Sobressai a reza do terço, mas há também a oração da consagração a Nossa 
Senhora, os agradecimentos por graças alcançadas, o olhar na imagem sentindo nela a pessoa 
de Nossa Senhora como mãe. Transmite-se a convicção da constante presença e companhia 
 
 
57
 . A migração destes sujeitos é quase sempre forçada. É impressionante a seqüência de deslocamentos de um 
Estado a outro e entre diferentes regiões de um mesmo Estado, no circuito migratório de algumas das pessoas 
que entrevistamos. A família de Cícero era originária de Alagoas. Foi morar em Pernambuco, voltou para 
Alagoas, numa localidade distante 80 quilômetros de Maceió, mas migrou depois para o Estado do Paraná. 
Pressionada a sair dali, assim como outros trabalhadores arrendatários, pelos fazendeiros que faziam a 
mecanização da agricultura, voltou novamente a Alagoas. Não deu certo, e então foi para o Mato Grosso que, 
por ser “um lugar muito doentio”, fez voltar ao Paraná. Dali mudou-se para São Paulo, tentando a sobrevivência 
como empregado, em algumas cidades do interior. Cícero, já casado e com 5 filhos, pressionado pelo 
desemprego, partiu para a ocupação de terra, como último recurso (cf. depoimento de Cícero, 18/04/03). 
Carmelita nasceu no sul de Minas Gerais, mas mudou-se com sua família para o Paraná quando tinha 3 anos de 
idade. A mudança do meio rural para a cidade se deu ao migrarem para uma cidade próxima à capital paulista, 
mas Carmelita e suas irmãs trabalhavam e moravam na capital. A família conseguiu reunir-se novamente 
mudando-se para um município da Grande São Paulo. Mas, dali migraram para outra cidade, na região de 
Campinas (cf. depoimento de Carmelita, 24/03/05). Marcelino diz que sua família sempre foi sem-terra, 
morando de região em região, em muitos lugares diferentes do Brasil. Ele nasceu no interior de São Paulo, 
migrou para outra cidade do mesmo Estado, por três vezes mudou-se para o Paraná, foi para a Bahia e dali 
migrou para a cidade de São Paulo (cf. depoimento de Marcelino, 6/07/03). 
58
 . Depoimento de Marcelino, 6/07/03; cf. com depoimento de Cícero, 18/04/03. 
59
 . Dentre as 33 pessoas que entrevistamos, 3 disseram não ter recebido a tradição nem do pai e nem da mãe. 
Dos 30 que a receberam, 11 afirmaram tê-la recebido do pai e da mãe; 7 a receberam somente da mãe, sendo em 
3 desses casos também da avó materna; 5 a receberam somente do pai, com a ajuda do avô paterno em 1 desses 
casos; 1 recebeu a transmissão dos avós paternos, e não dos pais. Os que receberam a transmissão do continuum 
junto com elementos internalizados, na forma das CEBs, foram 4 dos entrevistados, todos através do pai e da 
mãe, sendo que a avó ajudou em 2 desses casos. A transmissão somente na forma das CEBs foi declarada por 
apenas 2 dos entrevistados, sendo que um deles somente recebeu da mãe. A transmissão assumida pelo pai 
parece ter ocorrido mais na zona rural, onde havia puxadores de reza, catequistas e capelães com mais freqüência 
que na cidade: dentre nossos entrevistados, apareceram dois casos de pai capelão e mais dois de pais rezadores, 
além de outros dois que, por terem ficado viúvos com os filhos ainda pequenos, assumiram a “função” que seria 
da mãe. 
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dela, nas horas de sofrimento e incerteza como nas horas de alegria. Muito pragmática, essa 
transmissão é acompanhada por gestos e atitudes que ficarão na memória: 
 
Eu acho que Maria acalentava Jesus nos braços assim como a nossa mãe 
acalentava nós (...) A gente aprendeu deitado no colo da mãe cantar a Ave 
Maria. Aquela Ave Maria que a minha mãe cantava nunca saiu da minha 
cabeça
60
. 
 
  Ainda, no espaço da família, o ritual de tomar a bênção dos pais continua se mantendo 
em muitos casos, numa interpenetração das instâncias do sagrado e do profano, que estabelece 
uma grande proximidade entre os “pais maiores” – Deus e Nossa Senhora – e os “pais 
menores” – o pai e a mãe da família nuclear. A afirmação de que Nossa Senhora “é mãe 
minha e de toda a minha família” é freqüentemente feita, tanto por mulheres quanto por 
homens. “Nossa Senhora é mãe de toda a minha casa, de todo o meu jeito de ser gente”
61
. Ao 
ir deitar-se, no fim do dia, nunca se deixa de olhar para a imagem de Nossa Senhora. Ao 
levantar-se pela manhã, esse olhar é a primeira atitude do dia: “... e quando levanto, vou lá, 
vou tomar a bênção dela. Eu tomo bênção dela mesmo se eu estivesse conversando com ela 
viva, junto de mim. Como eu fazia com a minha mãe. Cresci assim”
62
. 
  Como se disse no início deste tópico, o outro espaço mais realçado, para a transmissão 
do catolicismo tradicional popular, é o da communitas. Uma parcela das pessoas católicas 
tradicionais recebe a transmissão da religião quase exclusivamente nesse espaço público, 
porque nem sempre a família cumpre sua função de transmissora. Certos laços de pertença e 
certo sentido de identidade, mesmo que mais momentâneos, são possibilitados por valores 
compartilhados por um conjunto de pessoas, especialmente a emoção, quando se constitui 
uma multidão. Em ocasiões que quebram o ritmo cotidiano, como romaria, cerimônias da 
sexta-feira santa, missa do galo, missa de 7
o
. dia, festas de padroeiro, casamentos, emerge um 
sentido comunitário que se expressa em linguagem ritual e que ultrapassa as disposições 
valorativas que vêm de uma ideologia do controle. 
As três pessoas, entre as que entrevistamos, que declararam não ter recebido 
ensinamentos do catolicismo tradicional em sua família, citaram estes eventos públicos como 
ocasião de aprendizado
63
. 
 
 
60
 . Depoimento de Cidinha, 19/04/03. 
61
 . Depoimento de Marcelino, 6/07/03. 
62
 . Depoimento de Maria de Jesus, 11/10/04. 
63
 . Isidoro Alves, em seu estudo do Círio de Nazaré, mostra como a ideologia da communitas emerge na forma 
de uma disposição coletiva, em resposta a uma demanda estrutural representada pela ordem e controle da festa. 
Ela corresponde às disposições coletivas no sentido da mobilização de um conjunto de símbolos que permitem 
aos diferentes grupos, momentaneamente, ideais comunitários, concepções, atos e gestos informais, e também 
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  A casa não se encerra inteiramente num espaço privado. Ter imagens de santos 
expostas em casa supõe alguma intenção de dar testemunho público da tradição católica. O 
pequeno oratório, de modo especial, ainda hoje mantido num significativo número de casas
64
, 
reveste-se desse caráter público. Trata-se de uma capela em miniatura que estabelece, de 
alguma forma, uma continuidade da tradicional capelinha erigida nos sítios, onde capelães 
leigos exerciam sua liderança religiosa. Marcelino afirma ter um pequeno santuário em sua 
casa para que as pessoas, ao olharem, lembrem-se de Deus, e também para que quem chegar 
de fora possa notar que “está na casa dum cristão”. Como ele explica, a transmissão dessa 
tradição é um aprendizado. Trata-se da continuidade do oratório que se mantinha na casa dos 
avós e dos pais. Sua família conserva o costume de ali rezar antes de ir deitar-se e ao levantar-
se. De vez em quando, um membro da família faz uma promessa ou agradece uma graça 
alcançada, e ali acende uma vela. “É esse o costume que a gente tem. Eu quero que meus 
filhos aprendam assim. Eles vendo lá o santuário, aprendam que nós temos que ter a certeza 
que a nossa fé apareça também pras gerações futuras” 
65
. 
  As expressões particulares de devoção também têm uma manifestação pública: A 
pessoa devota contempla a imagem de Nossa Senhora, faz diante dela sua oração, conversa 
com ela e lhe dirige agradecimentos pelas graças alcançadas. Mesmo em silêncio, estar ali é 
também testemunhar diante de todos: “Olhe, foi assim que aconteceu, e hoje eu estou aqui, 
hoje eu venci uma história, venci um sofrimento”
66
. 
  Dentre os rituais públicos que estabelecem a communitas, a romaria tradicional 
persiste em larga escala nas CEBs, sendo praticada por muitos dos seus membros, inclusive 
jovens, ao menos uma vez por ano. A romaria é praticada de forma particular, mas também há 
aquelas organizadas pelas CEBs, que, além de uma grande adesão dos membros da 
comunidade, também atraem outras pessoas de fora, que estão no círculo de relações dos 
participantes dessas CEBs
67
. 
 
 
atitudes que não aspiram à sacralização. Cf. ALVES, Isidoro Maria da Silva. O Carnaval Devoto: um estudo 
sobre a festa de Nazaré, em Belém. Petrópolis, RJ: Vozes, 1980, pp. 103-105. 
64
 . 33% das pessoas que responderam ao nosso questionário afirmaram ter um oratório ou pequeno santuário em 
sua casa. Ele está principalmente no quarto (69 pessoas) e na sala (49 pessoas). Ver Anexo 4 f. O que parece ser 
uma tendência a manter o oratório no quarto, lugar menos público da casa, deve ser olhado levando-se em conta 
a realidade social desses sujeitos, cujas casas, não raras vezes, têm apenas dois cômodos. Assim, uma 
preservação de partes mais públicas e outras menos públicas é dificultada pelas condições precárias de moradia. 
A reunião dos vizinhos, num grupo de base das CEBs, muitas vezes se dá na sala que é, ao mesmo tempo, quarto 
de dormir, ou na cozinha, que também tem a função de sala. 
65
 . Depoimento de Marcelino, 6/07/05. 
66
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. 
67
 . Dos 52 jovens até à idade de 25 anos, que responderam ao nosso questionário, 29 afirmaram seguir a tradição 
de romarias, sendo principalmente a Aparecida do Norte (22 jovens), mas também a outros santuários (7 jovens). 
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  Os testemunhos falam de uma comoção que eclode no local do santuário, 
principalmente por se ver e sentir Nossa Senhora procurada, invocada, reverenciada e 
glorificada pela multidão. “Nossa Senhora é a mais aclamada pela voz do povo”
68
; é “a santa 
reconhecida no mundo inteiro”
69
; estar no meio de uma multidão de fiéis que acreditam em 
Nossa Senhora e se valem da força dela, sentir sua enorme atuação em favor do povo 
brasileiro, faz aumentar a fé nela
70
. 
  De acordo com Alba Zaluar, entende-se o conceito de communitas  empregado por 
Turner numa relativização. Uma festa de santo padroeiro reúne verticalmente as pessoas de 
uma localidade mais restrita. Por sua vez, a romaria faz o foco da vida religiosa transferir-se 
para fora da localidade em que se vive, ultrapassa o isolamento e reúne pessoas de uma área 
muito extensa. A communitas  criada pelos romeiros é momentânea e fugaz, não cria os 
mesmos laços morais e obrigações rituais entre seus participantes como o faz a festa do santo. 
A romaria faz a communitas ideológica ampliar-se horizontalmente
71
. 
  Nos últimos anos, um fórum de pastorais da Igreja católica em conjunto com diversas 
organizações sociais tem promovido, no dia 7 de setembro, a Romaria dos Trabalhadores 
junto com o Grito dos Excluídos. A programação consiste basicamente na missa, dentro da 
basílica de Aparecida, e num ato público na praça, não prevendo as expressões particulares de 
devoção dos romeiros. No entanto, todas as pessoas entrevistadas, com exceção de uma única, 
afirmaram cumprir o ritual de subir a rampa e passar diante da imagem milagrosa de Nossa 
Senhora Aparecida, mesmo participando da programação. O itinerário da devoção tem 
prioridade, em sua geografia sagrada: missa, visita à imagem, visita à sala dos milagres, visita 
ao local onde foi encontrada a imagem, e depois “as outras coisas” que, pelo ethos da festa 
não podem faltar
72
. Ágata, de 13 anos, diz que desde bem pequena foi recebendo de sua mãe, 
juntamente com suas irmãzinhas, a transmissão da devoção a Nossa Senhora dentro da 
tradição viva da romaria. Em seu imaginário religioso ficou o itinerário devoto: missa, depois 
ir ver Nossa Senhora Aparecida e prender as fitinhas no braço, ajoelhar-se e rezar
73
. 
 
 
Da população de CEBs que pesquisamos, 82,86% declararam já terem participado de romaria. Trata-se quase 
exclusivamente de romarias tradicionais, e principalmente a Aparecida do Norte. Ver Anexo 4 d – Romarias. 
68
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. 
69
 . Depoimento de Marcelino, 6/07/03. 
70
 . Depoimento de Selma, 25/03/05. 
71
 . ZALUAR, Alba. Os Homens de Deus: um estudo dos santos e das festas no catolicismo popular. Rio de 
Janeiro: Zahar Editora, 1983, pp. 119-120. 
72
 . Especialmente os depoimentos de Marineuza (23/01/05); Maria de Jesus (11/10/04); Geraldo (14/11/04); 
Selma 25/03/05). Cidinha explicou que não sobe a rampa para passar diante da imagem porque está convicta de 
que Nossa Senhora já está junto com as pessoas, inclusive no ato político. As “outras coisas” referem-se, 
geralmente, a um almoço mais festivo que o rotineiro, visita à feira e compra de lembrancinhas. 
73
 . Depoimento de Ágata, 23/01/05. 
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  O imperativo de tomar a fila para subir a rampa e passar diante da imagem milagrosa é 
assumido na lógica da proteção da grande mãe. Sem este ato, a romaria é incompleta, e 
mesmo se tratando de uma Romaria dos Trabalhadores articulada com manifestação de 
movimento popular de caráter político, visitar a “mãe primeira” é absoluta prioridade. Uma 
jovem bastante engajada em práticas do catolicismo libertador afirmou ir visitar a imagem na 
ocasião de todas as Romarias dos Trabalhadores e ver sentido neste ritual: “É uma coisa 
minha, um amor, um respeito. Acho que ainda faz parte da gente”
74
. 
A tradição das romarias se faz quase sempre em grupos autônomos, independentes das 
paróquias locais. O santuário de Aparecida, para onde acorrem romeiros do Centro-Sul do 
país, está no centro de um círculo imaginário traçado pelo movimento dessas pessoas devotas, 
sem limites rígidos e com uma intensa radiação carismática, para além das estruturas do 
cotidiano. Viajar para esse centro sagrado é manifestar a própria condição precária, 
descentrada e dependente. O carisma da Aparecida recobre um território por inteiro, seja uma 
cidade, um Estado ou um país, aglutinando identidades coletivas, necessidades humanas e 
crises da vida
75
. Para quem vive sujeito ao tempo e espaço da urbanidade, regidos pelo 
funcionalismo do mercado, esta é a ocasião por excelência, para entrar num espaço e tempo 
sagrados: 
 
Quando a gente já vai chegando em Aparecida, que avista a igreja, a gente já 
sente uma mudança muito grande dentro da gente. Não porque a gente se 
esqueça do Cristo que está com a gente, porque eu acho que é Cristo que dá 
essa força e faz essa transformação. Porque Aparecida do Norte é um lugar 
abençoado. É um lugar que a gente muda mesmo, o coração da gente muda. 
O coração da gente se enche de amor e de alegria. Então nunca deixei de 
visitar Nossa Senhora
76
. 
 
A irradiação experimentada a partir do centro sagrado é de grande alcance, a ponto de 
ter efeito quando, sendo impossível a proximidade com a imagem, apenas se lança um olhar 
ao santuário. Marineuza, preocupada com o pai que estava doente e havia desaparecido do 
hospital, viajou para uma cidade do interior pernambucano. Estava prevista uma parada do 
ônibus em Aparecida, mas, por causa de um atraso, os passageiros concordaram com o 
motorista em não parar. Vendo da estrada a basílica, ela abriu a janelinha e começou a gritar, 
pedindo socorro a Nossa Senhora Aparecida: “Eu queria me ajoelhar diante da igreja e clamar 
 
 
74
 . Depoimento de Andréia, 20/02/05. Vão no mesmo sentido depoimentos de Marcelino (14/11/04); Lenita 
(20/02/05); João Carlos (20/02/05). 
75
 . FERNANDES, Rubem César. Romarias da Paixão. Rio de Janeiro: Rocco, 1994, pp. 111-112. 
76
 . Depoimento de Assunta, 20/02/05. 
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por ela, pra encontrar o meu pai”. Desmemoriado, ele havia se perdido na cidade onde 
morava, mas logo foi encontrado são e salvo
77
. 
A romaria é uma festa, ao mesmo tempo de um caminho de penitência, para a qual se 
vai com um “sentimento diferente”. Este sentimento, que é próprio da communitas, também 
eclode nas capelas locais dedicadas a Nossa Senhora Aparecida, no dia de sua festa
78
. 
Através da massividade da presença coletiva, na romaria é possível um reencontro com o 
sentido festivo original, ao mesmo tempo de um sentido renovado. A dor ritualizada é 
integrada a um ato sacrificial, que ultrapassa a lógica estreita do cálculo e da utilidade, dando 
passagem ao valor e à afirmação da fé
79
. Subir a rampa, muitas vezes com crianças pequenas 
que correm o risco de se perderem no meio da multidão, é um ritual assumido com um sentido 
penitencial
80
. E a experiência da maior aproximação possível do sagrado, quando se está 
diante da imagem, é expressa como uma purificação da vida e do ser, através do perdão dos 
pecados: 
 
Ah, é um momento de fé. Parece que quando eu passo ali, eu falo: Nossa 
Senhora! Parece que tá me livrando dos meus pecados. Eu peço tanto a Nossa 
Senhora! E não esquecendo de Deus, né? Que principalmente é Deus. Mas eu 
tenho muita fé em Nossa Senhora também. Então eu acho que quando eu 
passo ali, eu livrei dos meus pecados
81
. 
 
Para os seguidores do catolicismo tradicional popular, numa sociedade na qual a 
crescente secularização segue atravessada pelo sentido religioso e sacudida por novas formas 
de relação com o sagrado, as exigências são cada vez maiores no sentido de traduzir e 
retraduzir continuamente as crenças e rituais. O continuum da tradição católica popular se 
mantém, garantido por uma transmissão transgeracional que vai deixando para trás 
determinadas crenças e práticas, enquanto preserva outras. A plausibilidade, que não se 
restringe a um sentido da vida represado nos indivíduos e na família, ainda se vale da 
communitas, para construir-se e reconstruir-se num espaço e tempo fora da lógica utilitarista e 
secularizada. 
 
 
77
 . Depoimento de Marineuza, 23/01/05. Isidoro Alves, em seu estudo da festa do Círio de Nazaré, observou 
certos momentos, no ritual, em que os devotos ficam sujeitos à manipulação de suas emoções, como que se 
transformando. Há atos que só acontecem em momentos especiais, como chorar em público, ajoelhar-se no 
asfalto das ruas, vestir uma mortalha. Cf. ALVES, 1980, p. 42. 
78
 . Depoimento de Geraldo, 14/11/04. Esta forma de catolicismo é pautada num ethos barroco, desde a época 
colonial, que se reinventa longe do centro de controle e que declama a vida pública e social na festa. Através da 
festa se ritualizam, na esfera do sagrado, os valores que impregnam em profundidade o cotidiano dos devotos. 
Cf. MONTES, 1998, pp. 103-105. 
79
 . FERNANDES, 1994, p. 15. 
80
 . Depoimento de Marineuza, 23/01/05. 
81
 . Depoimento de Argenor, 23/01/05. 
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2. O processo de internalização nas CEBs 
 
Mestre não é quem sempre ensina, mas quem de repente aprende. Por que é 
que todos não se reúnem, para sofrer e vencer juntos, de uma vez? Eu queria 
formar uma cidade da religião. (Guimarães Rosa)
82
. 
 
 
Como se vê pelo que já foi exposto, os atuais membros das CEBs, na maioria oriundos 
do catolicismo tradicional popular, estão longe de renegar suas tradições religiosas. Nessa 
nova forma de catolicismo internalizado, que é parte integrante do cristianismo popular de 
libertação, estes sujeitos reformulam certas práticas tradicionais, extraindo delas novas forças 
e motivações simbólicas para sua sobrevivência imediata e para a sua luta sócio-política de 
médio e longo prazo
83
. 
Do processo de internalização faz parte a incorporação do senso crítico, numa 
racionalização da fé mais próxima da modernidade, o que pode incidir em algum conflito com 
a base cultural do catolicismo tradicional popular brasileiro, de tendência à sincretização
84
. 
  A experiência religiosa, nas CEBs, passa a ser traduzida em termos éticos e políticos, a 
partir de um engajamento nas práticas de cidadania vinculadas a projetos populares que visam 
uma nova sociedade. Neste dinamismo, a questão que parece sinalizar maior risco à maneira 
popular, cuja cosmovisão guarda a crença numa intervenção extraordinária de Deus na 
história, é a da exclusão do mito como forma de inteligibilidade do real. Em nome de uma 
ruptura com o status quo político-social dominante, podem ocorrer tentativas de neutralização 
e até de erradicação de elementos importantes da tradição do catolicismo popular. 
  O interesse maior neste passo da reflexão é ver como ficam os valores religiosos 
tradicionais que não cabem nas reformulações, ao se passar da forma tradicional de 
catolicismo para a internalizada. Mas antes, é preciso tentar uma compreensão desse processo 
de internalização. 
 
 
82
 . Grande Sertão: veredas. 19
a
. ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2001, p. 326. 
83
 . PARKER, 1995, pp. 290; 198. 
84
 . Sanchis, referindo-se a como se dá o encontro de religiões diferentes no mesmo espaço social, afirma que o 
povo brasileiro teve que aprender a declinar-se no plural, elaborando um sincretismo de gênero bem diferente 
daquele da Europa: SANCHIS, Pierre. “O campo religioso será ainda hoje o campo das religiões?” In 
HOORNAERT, Eduardo, et al. História da Igreja na América Latina e no Caribe: 1945-1995: o debate 
metodológico. [trad. Ephraim Alves, Jaime Clasen e Lúcia Mathilde Endlich Orth]. Petrópolis: Vozes/CEHILA, 
1995, pp. 81-131. O termo sincretismo, usado por Plutarco no sentido de uma união circunstancial de indivíduos 
geralmente hostis aos outros, com Erasmo passou a designar a frente constituída pelos humanistas e luteranos. 
No século XVII ganhou o sentido de harmonização de doutrinas e de correntes filosóficas diversas. Cf. 
FERRETI, Sérgio Figueiredo. Repensando o Sincretismo. São Paulo: EDUSP, 1995, p. 90. Mas aqui se segue 
Gruzinski, que critica a extensão do termo a outros campos além da religião, como faz Cristián Parker, e entende 
o termo nos seus significados múltiplos e até contraditórios. Diversos rituais sincréticos parecem manifestar uma 
espécie de “equilíbrio instável”, embora durável, entre tradições diversas. Cf. GRUZINSKI, 2001, pp. 46-47. 
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  Entre os membros das CEBs, geralmente há uma compreensão clara da diferença entre 
a sua forma de viver o catolicismo e a pura tradição de catolicismo popular. 
O que antes era um “cumprir a religião como a gente foi criada”, nas CEBs se torna 
“participação”. Muitas vezes, para ir à igreja, sinal de fidelidade ao catolicismo, era preciso 
levantar-se de madrugada e andar mais de dez quilômetros a pé. Não se media sacrifício. A 
igreja era entendida como lugar de “assistir” missa, rezar e receber alguns sacramentos, e 
muitas coisas não entravam na compreensão dos fiéis. Só ouvir a pregação do padre e rezar 
não dava um rumo à vida; não havia “aquele carisma que cativava a gente”; o pensamento 
ficava “meio misturado”. Rezava-se o terço sem ter um esclarecimento sobre o seu 
significado
85
. 
 
O pessoal sabia era só rezar. Que o padre vinha lá e rezava em latim. O padre 
chegava lá, um tava rezando terço lá num canto, outro tava rezando Salve 
Rainha do lado, aqui o outro tava fazendo uma outra oração, o outro tava no 
pé da imagem lá, e o padre celebrando a missa de costa para o povo. Depois 
todos iam embora
86
. 
 
  Camargo utiliza as expressões “católico praticante” e “católico não praticante”, 
considerando a grande variação nos graus de devoção dos fiéis e nos níveis de adesão à vida 
religiosa, no catolicismo brasileiro, que é uma religião aberta a toda a população
87
. Mas, pode 
ser um tanto injusto classificar de “não-praticantes” este tipo de fiéis, dada a rica variedade 
das suas práticas religiosas e a profundidade da dedicação a elas. Pode-se concordar em que o 
caráter de não-praticante se aplique em relação a uma assiduidade àquelas práticas oficiais da 
Igreja regidas por seu clero, destacando-se a catequese, os atos litúrgicos e piedosos sob 
gerenciamento do poder eclesiástico romano e as práticas sacramentais. O catolicismo 
tradicional popular tem também, pela via da tradição leiga, um caráter celebrativo que inclui a 
valorização dos sacramentos e da liturgia. Seu ethos festivo faz tudo dar lugar à celebração
88
. 
  Tomando-se o processo de internalização como define Ferreira de Camargo, da 
“maneira pela qual o fiel participa da vida religiosa, adotando seus valores, normas e práticas 
de modo consciente e deliberado”
89
, pode-se ver como ocorre a passagem da tradição para a 
forma internalizada, na maneira das CEBs, através deste depoimento: 
 
 
 
85
 . A partir dos depoimentos principalmente de Assunta, 20/02/05; Maria de Jesus, 30/10/04; Marineuza, 
23/01/05; Cícero, 18/04/03; João Carlos, 1/07/03. 
86
 . Depoimento de Teodoro, 25/03/05. 
87
 . CAMARGO, 1973, p. 42. 
88
 . MONTES, 1998, p. 105. VALLE; BOFF, 1993, p. 25. 
89
 . CAMARGO, 1973, p. 77. 
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Até ali, a Igreja, como era um pouco em latim, a gente ia por vocação 
familiar. Mas a partir do momento que a gente pegou uma Bíblia na mão e a 
gente começou a estudar a Bíblia, a gente encontrou alguma coisa que a gente 
tinha muita dúvida, se esclareceu. Já não era tudo pecado, a vida era uma 
coisa sagrada, a vida tinha que ser defendida. De qualquer maneira, a gente 
tinha que trabalhar em defesa da vida, fosse de quem fosse. Então, a partir 
daquele momento, acho que foi a luz de Jesus que se ascendeu pra gente. E 
aquilo deu força na caminhada. A gente não tinha só a nossa família. A nossa 
família era a de casa, a nossa família era a do grupo, a nossa família era a 
comunidade (...) Já não era uma base de família, mas uma base de fé
90
. 
 
 
Freqüentar a igreja por “vocação familiar” significava simplesmente reproduzir a 
tradição. A “tomada da Bíblia” por dentro da cultura popular desencadeia no indivíduo uma 
nova percepção e redefinição dos valores religiosos, que leva à adesão consciente e 
deliberada
91
. O processo de “conscientização”, pelo qual se chega a uma “consciência crítica”, 
é entendido pelas pessoas ativas nas CEBs principalmente como um alargamento na 
mentalidade, um horizonte mais estendido, ou seja, uma visão de mundo mais ampla e mais 
profunda, possibilitada por maior conhecimento, discernimento e clareza. Uma expressão 
bastante usual, com referência à inserção nas realidades históricas que cercam o povo, é a de 
que se caminha com “pé no chão”. Conseqüentemente, a fé se torna mais esclarecida, convicta 
e madura, e segue mais forte
92
. 
  A responsabilidade religiosa que se restringia à família passa a uma co-
responsabilidade no grupo de base, que é mais alargada na comunidade de fé. Ao mesmo 
tempo, a adesão consciente e livre só é possível por um processo de individuação. É o que se 
expressa no depoimento acima, quanto ao passar de uma “base de família” para uma “base de 
fé”. 
  Seguindo o que foi exposto no segmento anterior, pode-se buscar entender o processo 
de internalização com o olhar mais dirigido a dois dinamismos, marcados por certa 
incongruência, complementação, interpenetração e ambigüidade: passar da casa à sociedade e 
da communitas à comunidade. 
 
 
90
 . Depoimento de Jacira, 19/12/04. 
91
 . O catolicismo internalizado proporciona ao indivíduo uma percepção explícita e consciente dos valores 
religiosos. A adesão “conscientizada” passa por uma formulação sacral transformada, que serve de ideologia 
para prover sentido à vida e legitimar normas coerentes com novos papéis sociais. O processo de conscientização 
dos valores religiosos, dependendo das situações concretas e dos grupos sociais envolvidos, pode ocorrer no 
contexto dos movimentos ideológicos de natureza sacral, quando, em momentos de crise e transição, a ideologia 
religiosa oferece novos valores e quadros de referência. O outro contexto, que é o que se evidencia no 
depoimento acima, é o do reavivamento da fé tradicional, quando valores são redefinidos e acomodam-se às 
transformações da sociedade inclusiva. Cf. CAMARGO, 1973, p. 78. 
92
 . Estes aspectos são insistentes na resposta à pergunta aberta do nosso questionário de pesquisa, que indagava: 
O que mudou na sua devoção, desde que você começou a participar de CEBs? Das 317 pessoas que 
responderam a esta pergunta, 53 se referem a esse alargamento na mentalidade; 50 dizem que a fé se tornou mais 
convicta e madura; 12 utilizam a expressão “pé no chão”. 
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  A primeira passagem, da casa à sociedade, se faz porque a nova compreensão dos 
valores cristãos chama a um comprometimento ativo pelo bem dos semelhantes, da sociedade 
e do mundo. Por uma mudança no entendimento do valor religioso da intervenção divina,  
adere-se à práxis de solidariedade e transformação social, o que se evidencia na insistência em 
que “não adianta só ficar rezando”, nem se deve “rezar só por nós”, mas é preciso “por as 
mãos na massa”. De forma consciente e deliberada, deixa-se de recorrer só à oração e aos 
rituais religiosos esperando que toda ação venha de Deus e dos santos. Novas convicções são 
as de que Deus não é o responsável pelas misérias e injustiças da sociedade, e “Deus age 
através de nós”, ao mesmo tempo em que se realçam as atitudes de amor ao próximo, que 
geralmente passam pela indignação ao ver os outros sofrendo por causa de injustiças sociais
93
. 
O alargamento de horizonte do amor ao próximo se faz a partir de uma dupla tomada 
de consciência: a de que todos fazemos parte de uma só família humana e que, portanto, 
temos responsabilidade por todos; e a de que só unidos podemos transformar o mundo
94
. 
Afirma-se a interação da fé com a vida real e histórica e, mais especificamente, com o 
exercício da política. Através de uma compreensão das causas e conseqüências do sofrimento 
das pessoas que sofrem exclusões, nas classes populares, e de uma tomada de consciência de 
que se faz parte desse povo, os indivíduos redefinem o valor da fé, que passa a legitimar o 
engajamento em ações e movimentos sócio-políticos transformadores. A fé, nessa valoração 
renovada, provoca inquietude, vontade de lutar para transformar o mundo e mudar a história, 
com o objetivo de que “todos tenham vida verdadeira e a tenham em abundância”, conforme a 
passagem bíblica de João 10,10. É na perspectiva dessa fé que se fala de sonhos e ideais de 
libertação, e da utopia de um mundo justo
95
. 
  Ao contrário da competição e de um tipo de ascensão social restrita ao indivíduo e à 
sua família, afirma-se uma busca de felicidade dentro de um projeto de sociedade que 
 
93
 . As atitudes de amor ao próximo, explicitadas por 19 pessoas, concretizam-se através da compreensão, 
aceitação e valorização das pessoas como elas são; acolhimento, respeito, perdão; respeito aos outros na sua 
cultura diferente; amizade e companheirismo. Uma das primeiras reformulações no entendimento dos valores, 
geralmente, é a de que Deus não quer o sofrimento, mas é alguma situação humana que o provoca. Cf. 
Depoimento de Cidinha, 18/04/03. João Carlos relatou como a visita a um assentamento lhe motivou um maior 
comprometimento nas CEBs: os assentados haviam feito plantações, e como tinham de esperar a hora de colher, 
só poderiam pagar a compra de alimentos para suas famílias com cheques. E seus cheques não eram aceitos pelas 
autoridades e pelos comerciantes da cidade, que os discriminavam e desacreditavam deles. A indignação de João 
Carlos assim se expressa: “Que mundo é esse que as pessoas ainda rejeitam outras pessoas?” (Depoimento dado 
no dia 1/07/03). 
94
 . São muitas as ações de solidariedade e ajuda humanitária, praticadas pelos membros das CEBs, como  
evidenciaram as respostas dadas por 26 pessoas. Essas ações concretas são dirigidas principalmente às pessoas 
que sofrem maiores exclusões na sociedade. A motivação da fé revalorizada faz ver nessas pessoas o próprio 
Cristo. 
95
 . 28 pessoas insistiram em que o compromisso de engajamento social e político transformador se afirma a 
partir da fé. 
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proporcione bem-estar para todas as pessoas, consciente de que o acesso de todos aos bens 
essenciais não cai do céu: 
 
Eu só vou ser feliz se um dia todo mundo tiver um pedaço de terra, tiver uma 
casa pra morar, tiver acesso a um hospital, tiver a alegria que eu tenho em 
viver (..). O ponto maior da minha fé é o serviço. Eu acho que eu tenho que 
viver a serviço do semelhante
96
. 
 
  Valor conscientizado é também o da relação com Deus. Uma nova compreensão de 
Deus, através do conhecimento bíblico, é a do “Deus conosco”, aquele que caminha e atua 
junto do povo em suas lutas e conquistas, “libertador”, “Deus da vida”, presente nos irmãos, 
que inspira total confiança. Atualmente, pela influência das novas abordagens que 
reivindicam superação das desigualdades de gênero, começa-se a dizer que Deus é “pai e mãe 
que nos ama como filhos e filhas”. A relação com Jesus Cristo é uma relação com a divindade 
mais na dimensão de irmão e companheiro, mas nele também se busca força. Ele é 
compreendido a partir da sua realidade histórica, como Jesus de Nazaré: parceiro que anima a 
caminhada, libertador, comprometido com o seu povo, sofredor na pessoa dos sofredores de 
hoje e lutador na pessoa dos homens e mulheres que lutam por justiça e igualdade. 
  Entretanto, a internalização da relação com Jesus Cristo, nas CEBs, faz tomar como 
referencial da práxis a fé que moveu a ele próprio. Entende-se o seguimento de Jesus como 
compromisso com o seu projeto de “Reino de Deus”, que começa aqui na terra e se destina a 
todos e todas, especialmente às pessoas que neste mundo sofrem maiores exclusões. Uma 
tomada de consciência de que toda pessoa batizada é chamada à missão cristã de evangelizar, 
faz revalorizar a pertença à Igreja, assumida como adesão voluntária, consciente e fervorosa. 
No entanto, por causa da priorização do que se costuma chamar de “projeto do Reino de 
Deus”, socialmente traduzido na dedicação aos projetos terrenos e históricos voltados para os 
direitos de todas as pessoas e grupos, esta adesão é mais “como” Igreja que “à” Igreja
97
. Fato 
interessante é que esta ênfase maior na “fé de Jesus” que na “fé em Jesus” já fazia parte das 
formulações da teologia liberal no pólo da Reforma protestante
98
. 
 
 
96
 . Depoimento de Marcelino, 6/07/03. 
97
 . Conforme os dados da resposta à pergunta aberta do questionário de pesquisa. 
98
 . A teologia liberal, que tinha suas raízes na Ilustração, no século XIX centrou-se na temática de fé e história. 
Os teólogos liberais lançaram-se no estudo histórico-crítico do Novo Testamento, na busca do Jesus “real”, 
“verdadeiro” e de sua mensagem por trás dos acréscimos da dogmática. Foi neste caminho que distinguiram a 
religião “de” Jesus da religião “sobre” Jesus, num prisma da fé cristã entendida como mensagem de Jesus sobre 
o reino de um Deus que é amor. Cf. DREHER, Martin Norberto. A Igreja Latino-Americana no Contexto 
Mundial. São Leopoldo: Sinodal, 1999, p. 153. 
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  Através do caráter reflexivo da internalização, que perpassa a práxis, os indivíduos 
alcançam uma nova maneira de intimidade com o sagrado, impulsionada pela motivação 
religiosa do compromisso. Isto se evidencia nos ritos de celebração e nas novas relações com 
os agentes e as instituições religiosas
99
. Esse processo possibilita uma reformulação de 
valores, como o do afastamento do pecado, por exemplo. Certos atos e atitudes antes vistos 
como pecado, como dançar e fazer festa, passam a ser entendidos como positivos e sadios. 
Esta postura se liga a uma compreensão de Deus mais amorosa, ao mesmo tempo em que 
comprometida com o que se entende como seu projeto de justiça e igualdade para todos e 
todas. O jovem Ivanildo relatou como ficava “de cabelo em pé” quando sua tia, introduzindo-
o na vivência da CEB, explicava-lhe os assuntos da catequese na perspectiva da TdL. E uma 
das explicações que mais ficaram marcadas em sua compreensão foi a de que dançar e fazer 
festa não é pecado
100
. 
  A reflexão sobre a realidade social já fazia parte do catolicismo tradicional popular, à 
sua maneira. A novidade, nas CEBs, é que a reflexão ganha um método mais rigoroso e fontes 
de informação mais amplas. Assim, uma das dimensões da relação com o sagrado passa a ser 
a reflexão consciente e articulada sobre a realidade vivida, com as práticas dali decorrentes, 
que assumem maior direcionamento para a transformação das estruturas sociais
101
. 
  Da parte do indivíduo, uma percepção explícita e consciente dos valores religiosos 
pode conduzir a uma coerência racional entre esses valores e a sua conduta como pessoa 
individual. Por isso não é raro o surgimento de uma certa tensão entre os valores religiosos 
conscientes e o sistema axiológico predominante na sociedade global. Determinadas pessoas 
que praticam o catolicismo, no Brasil, passam pelo processo de internalização adotando uma 
postura crítica e esquerdizante: internalizam sua vida religiosa, inspirados em valores que 
levam ao protesto social. As bases dessa forma de adesão religiosa “de contestação” são 
estabelecidas pela mensagem ética do Cristianismo, de amor ao próximo e fraternidade, 
assumida como o valor mais alto. Uma nova responsabilidade de cristãos face a situações 
sociais concretas é estabelecida pela conveniência de participação da Igreja nos problemas da 
sociedade
102
. Dentre uma abundância de experiências neste sentido, narradas por membros de 
CEBs, há uma que pode ser ilustrativa: 
 
 
99
 . VALLE; BOFF, 1993, pp. 57-59. 
100
 . Depoimento de Ivanildo, 28/11/04. Observações de que uma das mudanças na maneira de praticar a 
devoção, a partir da entrada nas CEBs, foi uma nova compreensão de pecado, foram anotadas por diversas das 
pessoas abordadas. 
101
 . VALLE; BOFF, 1993, pp. 24-25. 
102
 . Segundo Camargo, o catolicismo internalizado tem três funções, que não se excluem mutuamente: 
modernização, contestação e tradicionalismo. A função contestatória está na percepção de que valores religiosos 
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  Cidinha, uma líder de CEB da periferia de Campinas, foi eleita presidente da 
associação dos moradores do bairro onde morava e atuava. Enquanto seu trabalho na 
associação, na CEB e em outras organizações populares era voluntário, para ajudar sua 
família a se manter ela trabalhava numa creche particular, com a remuneração de um salário 
mínimo. Sua liderança chegou ao conhecimento do prefeito da cidade, que a chamou e tentou 
convencê-la a aceitar uma proposta de aliciamento, dizendo que, dentre todos os presidentes 
de associações de bairro, só faltava a sua adesão. A proposta era a de que ela fosse trabalhar 
com ele na prefeitura, com uma remuneração de três salários mínimos e mais o privilégio de 
ficar isenta do pagamento pela instalação de toda a infra-estrutura em seu bairro. À pergunta 
de Cidinha sobre suas intenções, o prefeito respondeu: “Que você seja uma das nossas”. 
Indignada, ela respondeu que jamais trairia seu povo: “Eu não sou presidente porque eu quis 
ser presidente, mas eu sou presidente daquela associação porque me escolheram, e se me 
escolheram, me confiaram, eles merecem a minha confiança”. Voltou para casa e reuniu as 
pessoas de liderança da associação, propondo uma reunião geral. Reunidos os moradores, ela 
relatou a “tamanha sacanagem que o prefeito está fazendo com os outros bairros”
103
. 
  Entre os fatores que favorecem o alargamento da visão de mundo são lembrados 
principalmente: a participação direta ou, ao menos, uma sintonia com os movimentos sociais; 
a maneira de assumir os trabalhos e serviços sempre em equipe, com o cultivo da amizade; o 
aprendizado do exercício de liderança no pequeno grupo de base; o exercício do método 
popular libertador de leitura bíblica; os cursos de formação
104
. 
  Já não se concebe a possibilidade de adesão ao Cristianismo, através da Igreja 
Católica, sem ser praticante. E ser praticante, na compreensão dos membros de CEBs que 
abordamos, pode ser assim explicitado: ser uma pessoa conscientizada; assumir o 
compromisso de batismo com responsabilidade e comprometimento; praticar a religião com a 
vida, através de ações concretas; ser solidário com os outros, a ponto de pensar antes nos 
outros que em si próprio; buscar continuamente crescer na vida cristã, através de etapas 
organizadas de formação permanente; buscar realizar a vontade de Deus; assumir a missão 
 
 
constituem a base das exigências morais contraditórias em relação à ordem social estabelecida. Passa-se da 
conformidade face à estratificação de classes ao protesto contra a injustiça social; da obediência à autoridade à 
visão crítica do processo político de decisão e participação popular; das posturas sociais conformistas do 
catolicismo tradicional a um sindicalismo atuante e agressivo e à aceitação de alternativas políticas contrárias ao 
sistema capitalista. Cf. CAMARGO, 1973, pp. 49; 82-83; 96. 
103
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. O aprendizado de reconhecer os valores das pessoas se faz no dia a dia, 
motivado pelo amor tal como é apreendido do evangelho: aquele amor que jamais trai as pessoas. Cf. 
Depoimento de Irene, 20/12/04. 
104
 . Conforme depoimentos de Josefa, 31/10/04 e Assunta, 20/02/05; Cidinha, 18/04/03. 
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cristã, entendida principalmente como atuação na sociedade à maneira de “fermento na 
massa”
105
. 
  Chega-se a essa forma internalizada que está ao alcance de todos, por um processo de 
“conscientização”, que na sabedoria de Margarida, analfabeta de 79 anos, significa uma 
religião “mais declarada”:   
 
Eu era daquele tempo que os padres rezava a missa de costa pra gente, tudo 
em latim, você não entendia nada, não. E hoje todo mundo participa. A 
bondade de hoje é isso, que todo mundo participa, todo mundo sabe ler o 
evangelho. Naquele tempo, rezava a missa, mas o povo parece que não 
entendia nada. Eu acho que hoje, quem não quiser seguir é porque não quer 
mesmo, né? Porque tá mais declarado
106
. 
 
  A passagem da communitas  à comunidade decorre do processo de internalização, 
através do qual a opção consciente e deliberada desemboca num comprometimento duradouro 
e pautado numa compreensão mais racional das causas que se abraça. Sendo um fenômeno 
liminal, a communitas “estravasa-se” de uma estruturação racional
107
. Entretanto, permanece 
uma interpenetração entre a comunidade estruturada e a communitas flexível, própria de 
eventos especiais. 
Um dos espaços onde emerge a communitas é a romaria que, como vimos, continua 
em alta nas CEBs. É através da romaria tradicional que os seus membros se envolvem em 
romarias no estilo do cristianismo libertário. A afirmação de que a união dos romeiros na 
peregrinação a Juazeiro do Norte “era como a vida de comunidade nas CEBs”
108
, mostra uma 
tradução para a forma internalizada. O continuum é que possibilita a nova adesão. 
A comunidade eclesial é fortemente afirmada pelos seguidores deste catolicismo 
internalizado, mantendo-se como ideologia referencial uma compreensão dos textos bíblicos 
que exaltam a vida fraterna das seguidoras e dos seguidores de Jesus, na qual se inclui partilha 
dos bens
109
. A experiência da vida em comunidade é expressa como “a minha verdadeira 
família”, “mais do que parentes”, ambiente onde se vive um amor de irmãos, com ajuda 
mútua e socorro nos momentos difíceis da vida, lugar de se aprender a verdadeira amizade e 
 
 
105
 . Esta formulação é extraída das respostas dadas à pergunta aberta do questionário, acerca do que mudou na 
forma de devoção desde que se passou a participar das CEBs. A expressão “fermento na massa” é extraída de 
uma parábola do evangelho, que está em Mateus 13,33. 
106
 . Depoimento de Margarida, 19/12/04. 
107
 . O conceito de communitas, como já foi apresentado, é aquele de Turner, 1978. 
108
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. 
109
 . Especialmente Atos 2,42-47 e Atos 4,32-37. 
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coleguismo. Esta experiência é fundamental para não abaixar a cabeça diante das opressões, 
mas “manter-se de cabeça erguida”
110
. 
  Entre os diversos fatores que ocasionam o surgimento de uma CEB, geralmente está 
também a experiência trazida pelas pessoas que a constituem, dos liames de solidariedade 
vividos nas zonas rurais ou em regiões mais isoladas do interior, em situação de carência de 
recursos básicos para sobreviver: 
 
Essa partilha que a gente vivia na roça, eu entendo que é as CEBs, porque as 
CEBs é assim baseada nos primeiros cristãos. Os Atos dos Apóstolos... 
Então, a gente vivia em partilha. Partilhava tudo. Os vizinhos matavam 
porco, traziam pra nós; nós matava porco, levava pros vizinhos. E era aquela 
união que a gente tinha. Então, isso daí que eu acredito que já era uma CEB.  
E a maneira que meu pai lia a Bíblia e explicava pra nós (...) Falava também 
de João 10,10, que fala “Eu vim pra que todos tenham vida, e vida em 
abundância”. Então, como a gente morava na roça, ele ainda associava com a 
fartura que tinha na roça e a partilha que a gente tinha também. Ele entendia 
que a gente estava fazendo aquilo que Deus quer de cada um, que é a vida. E 
a gente tem que ter comida pra ter vida. Então ele entendia a partilha, e isso 
ele explicava pra nós
111
.  
 
  Brandão explica o significado do elemento cultural da “partilha” comunitária, na 
cultura brasileira camponesa, pela necessidade que as pessoas têm de fugir da solidão e estar 
juntas. O desejo de não estar só move esses indivíduos a comporem seus grupos de interesse 
numa redefinição das condutas e dos significados delas, passando a pautar sua convivência na 
reciprocidade, mútuo compromisso, regras de partilha, relações de direitos e deveres
112
. Trata-
se de comunidades, uma vez que esses grupos de interesse constituem-se em espaço de 
vinculação dos indivíduos por laços de toda ordem
113
. 
A comunidade constituída por pessoas praticantes do catolicismo internalizado é 
entendida por elas na continuidade da memória religiosa, pessoal e grupal. A organização 
eclesiástica, a relação com o clero e o conteúdo ideológico marcam uma diferença em relação 
à tradição anterior. Entretanto, o processo de internalização que faz a comunidade estabelecer-
se por um dinamismo intencional e voluntário, tem o objetivo de rearticular o relacionamento 
social nos moldes de uma fraternidade comunitária, em postura contrária a certas 
 
 
110
 . Conforme depoimentos de Maria de Jesus, 11/10/04; Irene, 20/12/04; João Carlos, 1/07/03. 
111
 . Depoimento de Carmelita, 25/03/05. 
112
 . BRANDÃO, 1992, pp. 103; 114. 
113
 . ARCOVERDE, Ana Cristina. O Coletivo Ilusório: uma reflexão sobre o conceito de comunidade. São 
Paulo: Proed, 1985, p. 48. 
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determinações da sociedade urbana, essencialmente dissociativas para as camadas mais 
empobrecidas
114
. 
Daí se segue que a adesão voluntária à participação corresponsável e ativa na 
comunidade de fé não se desvincula, necessariamente, do enraizamento familiar, 
característico do catolicismo tradicional popular. As famílias brasileiras das classes populares, 
muitas vezes quebradas por causa de graves problemas sociais que têm de enfrentar, tornam-
se criativamente “bricoladas”, de certa maneira e por arranjos possíveis, na busca de 
sobrevivência em meio ao desemprego, fome, carências múltiplas, sexismo masculino e 
outras formas de dominação. A experiência na “família maior” constituída pela comunidade 
de fé, em alguns aspectos se faz num continuum com determinadas experiências de 
solidariedade e compadrio, vividas dentro da cultura rural
115
. 
Por estar inserida no espaço católico hegemônico, a comunidade local do catolicismo 
tradicional popular, embora se constituindo numa referência central, era vista como algo 
natural, já dado na cultura. A diferença nas CEBs é que elas criam uma nova forma de 
comunidade eclesial, constituída por um grupo maior de cristãos participantes e conscientes. 
No contexto da sociedade moderna, que rompeu o consenso fundante do social expresso 
através da religião, os fiéis têm que tecer cotidianamente a teia de sentidos que sustenta a sua 
opção. Entretanto, nas CEBs a realidade secular é entendida e assumida como parte da 
experiência religiosa
116
. 
Por isso, o catolicismo das CEBs traz a exigência de um compromisso com a 
transformação da sociedade através de práticas.  Ser parte deste tipo de comunidade eclesial, 
onde os rituais da fé interagem com a práxis transformadora da realidade social, a amizade e a 
fraternidade
117
, significa assumir uma nova modalidade de práticas e atividades, bastante 
diferenciadas daquelas do catolicismo tradicional popular, e pautadas na conscientização: 
círculos bíblicos, campanhas da fraternidade, participação em encontros fora da comunidade, 
cursos de formação, militância em movimentos sociais populares, entre outras. Continua a 
 
 
114
 . CAMARGO, Cândido P. F. de; SOUZA, Beatriz Muniz de; PIERUCCI, Antônio Flávio de Oliveira. 
“Comunidades Eclesiais de Base”. In SINGER, Paul; BRANT, Vinícius Caldeira (org.s). São Paulo: o povo em 
movimento. 3
a
. ed. Petrópolis: Vozes/ CEBRAP, 1982, p. 70. 
115
 . A narrativa de Assunta (20/02/05) mostra que o surgimento das primeiras CEBs, na região rural onde ela 
morava, foi facilitado porque os moradores necessitavam uns dos outros. Ivanildo (depoimento dado a 18/11/04) 
diz que não obstante a ausência dos seus pais, que não eram praticantes, foram marcantes na sua vida o 
acolhimento e carinho recebidos da comunidade, e uma atenção mais próxima oferecida por algumas pessoas em 
particular. 
116
 . STEIL, Carlos Alberto. “CEBs e Catolicismo Popular”. In BOFF, Clodovis, et al. As Comunidades de Base 
em Questão. São Paulo: Paulinas, 1997, p. 80. 
117
 . A comunidade explicada como lugar de interação destes elementos está mais explicitada no depoimento de 
Cícero, 18/04/03. 
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preocupação central com a construção da capela ou centro comunitário, envolvendo a 
participação de todos, mas também têm centralidade os grupos nas casas, ou grupos de 
base
118
. 
Uma dificuldade típica, no confronto entre a mentalidade mais ligada às práticas 
tradicionais e a forma internalizada das CEBs, costuma aparecer por ocasião do batismo das 
crianças. Freqüentemente, pessoas devotas fazem promessa de ir batizar seus filhos no 
santuário de Aparecida do Norte. Mas, na compreensão internalizada dos membros de CEBs, 
o batismo introduz o indivíduo na comunidade eclesial, especificamente a pequena 
comunidade na qual ele poderá participar assiduamente, e sela seu compromisso na missão do 
cristão no mundo
119
. 
Beozzo observa que os livros de assentamento de batismo de escravos, no Brasil, não 
raro trazem o registro de Nossa Senhora, sob diversas invocações, como “madrinha” da 
criança escrava. Os laços de parentesco que se estabeleciam no ato do batismo não eram 
apenas terrestres, mas também celestes. O fato de se tomar Nossa Senhora por madrinha podia 
ser motivado pela indigência e pobreza da mãe, incapaz de conseguir o casal de padrinhos, 
mas também pela promessa de entregar e consagrar o filho a Nossa Senhora. Este costume é 
comum ainda hoje, nas populações do interior, revelando uma secreta aliança de mulheres 
com outra mulher, a cujos poderes e intercessão confiam os seus filhos
120
. 
Para a mentalidade popular, é impensável deixar uma criança sem batismo. O 
significado deste sacramento cristão, no universo popular tradicional, não é só a do 
estabelecimento de alianças através do compadrio e da sacralização de uma estrutura 
tradicional de relações sociais. Por uma reapropriação simbólica no espaço popular, reverteu-
se o significado etnocêntrico da ordem coercitiva colonial. As pessoas dominadas adotaram o 
batismo mantendo boa parte do seu sentido original na cristandade, de sorte que prevaleceu a 
mentalidade de que quem não se integra ao cristianismo permanece no estado de natureza, 
“como um animalzinho”. Mas o adaptaram como ritual sincrético, imprimindo-lhe novos 
significados: o da identidade do indivíduo cristão como filho de Deus e, simultaneamente, 
 
 
118
 . Através da pesquisa em Picos se evidenciou que essas novas atividades, absolutamente originais em relação 
ao catolicismo tradicional popular e ligadas ao “novo modo de ser Igreja” foram introduzidas ali a partir de 1964. 
A atuação de agentes externos, padres, leigas e leigos que haviam sido dirigentes em outras comunidades já 
organizadas, e de um modo marcante religiosas, acentuou-se entre 1976 e 1980, reforçando essas novas 
atividades não derivadas diretamente do catolicismo tradicional popular. Cf. VALLE; BOFF, 1993, p. 21. 
119
 . Na busca de conciliar as regras de participação com a devoção tradicional, geralmente os membros de CEBs 
buscam persuadir as pessoas a batizarem as crianças na comunidade à qual pertencem, deixando outros rituais da 
tradição para serem cumpridos em Aparecida. Por exemplo, a consagração a Nossa Senhora, com madrinha de 
apresentação. Cf. Depoimento de Marcelino, 14/11/04. 
120
 . BEOZZO, 1993, p. 53. 
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membro da sociedade, numa auto-dignificação e resistência cultural; o da proteção sagrada 
frente aos males e adversidades
121
. 
O sentido de proteção contra os males ganha maior importância por causa da 
vulnerabilidade e fragilidade da vida em meio às situações de pobreza, doenças, isolamento,  
constante perigo de morte. Há pouca compreensão do sentido de incorporação a Cristo e à sua 
Igreja
122
, como entendem as CEBs. 
Essa tão marcante incorporação do batismo no universo cultural-religioso popular não 
foi levada em consideração quando, a partir da segunda metade do século XIX, a Igreja 
Católica deslocou o eixo de suas preocupações pastorais para o matrimônio. Embora tivesse 
imposto e mantido por longo tempo o batismo como o sacramento fundamental, senão o 
único para uma grande parte da população, particularmente a massa escrava, a Igreja, 
considerando-o praticamente já firmado na consciência e na prática populares, deslocou sua 
ênfase para uma identidade do indivíduo católico afirmada através das práticas sacramentais 
da missa, confissão, comunhão e casamento na igreja. O católico de antes, uma pessoa 
batizada que cumpria suas promessas e devoções, passou a ser um “católico de tradição” e, 
muitas vezes, um “católico só de nome”
123
. 
Nas CEBs, é em função do batismo que cada sujeito assume, por opção consciente, 
uma intensa e regular participação. A celebração dos sacramentos, articulada com a formação 
e com o engajamento nas práticas sociais libertadoras, também se orienta para a 
transformação social em sentido libertário
124
. 
  O “jeito de ser Igreja” como “Povo de Deus”, que cada sujeito nas CEBs entende 
como aquele do qual faz parte, prima pela participação consciente, ativa e perseverante. A 
maioria dos jovens segue alguma referência da participação de seus pais. A opção de ser 
cristão vivendo numa comunidade de fé, quase unanimemente explicitada, faz rejeitar a 
postura de “cristão avulso”. A forma participativa pautada na igualdade, possibilita que todos 
se sintam capazes de entender e participar, tomar a palavra e ter sua opinião aceita. Vivem-se 
valores ligados à fraternidade, como partilha, vontade de servir, aprendizado constante na 
convivência entre pessoas que têm seus defeitos, união e companheirismo, alegria, carinho, 
respeito, confiança, fraternidade, humildade. Aprende-se a trabalhar em equipe. Desperta-se a 
 
 
121
 . PARKER, 1996, pp. 147-150. 
122
 . CODINA, Victor; IRARRAZAVAL, Diego. Sacramentos de Iniciação: Água e Espírito de Liberdade. [trad. 
de Jaime Clasen]. Petrópolis: Vozes, 1988, (Tomo VI da Coleção Teologia e Libertação), pp. 23-24. 
123
 . O batismo acabou sendo, na prática, subordinado ao casamento na igreja. A centralidade do matrimônio no 
novo quadro religioso levou o clero a erigi-lo como condicionante para a administração do batismo e para a 
admissão ao papel de padrinhos. Cf. BEOZZO, 1993, pp. 92-96. 
124
 . ANDRADE, Paulo Fernando Carneiro de. “CEBs: Massas e minorias e a questão dos sacramentos”. In 
BOFF, Clodovis, et al. As Comunidades de Base em Questão. São Paulo: Paulinas, 1997, p. 247. 
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vontade de evangelizar. Este projeto de Igreja inclui os grupos de base, que, apesar de 
pequenos, motivam a participação e possibilitam o amadurecimento das convicções
125
. 
  Diversas experiências contribuem para a superação do tipo de Igreja da cristandade. O 
engajamento no movimento popular e na luta sindical possibilita uma compreensão de Igreja 
como povo. É “o povo misturado entre religião, direitos e deveres”
126
. O jeito de tomar parte 
não é mais somente rezando e cumprindo determinações, mas atuando em ministérios leigos, 
vivendo o comunitarismo que inclui relações intersubjetivas, socialização de recursos, de 
tempo e até de bens, defesa dos direitos humanos, interação entre fé e história e o agir 
transformador
127
. É um jeito de Igreja que “sai da igreja”, atuando nas casas e nos ambientes 
diversos
128
. 
  A experiência neste tipo de Igreja é apontada como a de pessoas religiosamente 
realizadas: “Hoje eu me considero um cristão realizado, porque o pessoal dentro da igreja me 
ensinou a ser cristão, a olhar as pessoas como filhos e filhas de Deus”
129
. 
Mas não faltam conflitos de diversas espécies, inclusive quando, da parte do clero da 
Igreja, impõem-se aos membros das CEBs modalidades de devoção a Nossa Senhora que não 
condizem com a sua forma de internalização
130
. 
Nos relatos de expulsão de membros de liderança nas comunidades, por parte de 
padres que se esquivam do tipo de Igreja das CEBs e tentam assumir o controle dos seus 
espaços, pode-se ver que as diferentes reações dessas pessoas expulsas ou convidadas a sair 
vão desde taxativas respostas negativas até o recurso à ambigüidade. Enquanto Irene diz “não 
 
 
125
 . Todas estas características do “novo jeito de ser Igreja” foram escritas pelas pessoas pesquisadas, como 
resposta à pergunta aberta acerca do que mudou em sua devoção. De 317 pessoas, 62 salientaram a participação, 
com capacidade de entender, livre acesso a tomar a palavra e ter sua opinião aceita. Também se insistiu na 
convicção de fazer parte da Igreja e nos valores ligados à fraternidade.  
126
 . Depoimento de Jacira, 19/12/05. 
127
 . Depoimento de Irene, 20/12/04. 
128
 . Depoimento de Andréia, 20/02/05. 
129
 . Depoimento de Marcelino, 6/07/03. 
130
 . Uma pequena rede de CEBs que constituía uma paróquia, num bairro periférico de cidade do interior, 
tentava prosseguir suas atividades de uma forma mais autônoma em relação ao novo pároco, que vinha tentando 
mudar completamente seus rumos. Mas, a resistência dessas CEBs tornou-se bem mais difícil quando esse padre, 
junto com uma equipe de fora, passou a tomar os seus grupos de rua implantando, através deles, as práticas da 
devoção à Mãe Rainha Três Vezes Admirável. Diante das resistências das pessoas de liderança, o pároco insistia 
em que lhes mostrassem a diferença entre as CEBs e os grupos da devoção à Mãe Rainha, e a resposta foi esta: 
os movimentos da Mãe Rainha e da RCC só rezam e deixam os problemas na mão de Deus, enquanto as CEBs 
rezam e trabalham o social para libertar o povo. Não convencido, o padre prosseguiu em sua iniciativa. Uma das 
líderes foi falar com o bispo, mostrando-lhe a necessidade de um pároco que entendesse as CEBs, mas o bispo 
respondeu: “Vocês são educadores dos padres. Essa é a missão de vocês”. Os implantadores da devoção à Mãe 
Rainha impuseram a essa rede de CEBs a responsabilidade por 42 grupos ali estabelecidos, ao mesmo tempo em 
que espalharam na paróquia que as CEBs não gostam de Maria, que não a têm como mãe. Três dos antigos 
grupos de rua recusaram-se à inclusão na modalidade de devoção que se impôs. Embora haja diminuído a 
hostilidade do pároco, a luta contra a diluição prossegue nesses três pequenos grupos. Cf. Depoimento de Irene, 
20/12/04. 
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saio, porque a Igreja não é sua, a Igreja somos nós e eu faço parte desse tijolo, se eu sair vai 
fazer um buraco aí, e eu jamais saio”
131
, Margarida responde com um ambíguo “Deus é quem 
sabe”, como recurso para não sair: 
 
Ele até falou pra mim, semana passada, disse que eu já tô boa de parar, de 
sair. E fui, falei com ele assim: Padre, Deus é quem sabe. Ele virou e falou 
assim: Deus não, quem sabe é eu. Falou pra mim desse jeito. Quem sabe é eu, 
não é Deus. Eu falei assim: Oie, tudo bem. Mas, fazer o quê, né? 
132
 
  
Esta segunda resposta leva a desconfiar de um processo de internalização unívoco, 
como pode parecer pelo que se demonstrou até agora. A cultura popular pode ter recursos 
disponíveis para uma leitura da realidade em outras chaves, o que se torna bastante oportuno 
quando esta maneira de internalizar não dá conta de abranger todas as necessidades 
existenciais, nem de prover plausibilidade em todas as situações. 
  Como se mostrou anteriormente, determinadas expressões e rituais religiosos estão 
mais impregnados nas relações que se efetivam dentro da tradição familiar. E as CEBs, 
geralmente, em sua priorização da práxis de transformação social dão menos importância à 
família, embora no cotidiano dos seus membros apareça a persistência do terço em família, a 
transmissão transgeracional da tradição, a devoção à Sagrada Família, a importância dos 
encontros de casais e, principalmente, certa manutenção de uma compreensão da humanidade 
como uma grande família de filhos e filhas de um grande pai e uma grande mãe, que, desde 
uma instância sobrenatural, governam na articulação com a família terrena. Neste aspecto, sua 
postura não só se esquiva do catolicismo tradicional popular, mas também se diferencia de 
determinados projetos pastorais do catolicismo tradicional oficial, que põem ênfase na família 
nuclear como um refúgio que, de certa maneira, busca salvar o catolicismo hegemônico da 
contaminação de certos valores da sociedade secularizada. 
  A família foi assumida pelo catolicismo tradicional clerical como um dos instrumentos 
importantes para a instauração da ordem liberal conservadora, quando findou a sociedade 
colonial escravista. Desde então, em muitas casas se vê, numa parede lateral da sala, as 
fotografias do pai e da mãe, marido e mulher que dirigem os destinos da família terrena, e na 
parede central defronte à porta de entrada, os quadros do Sagrado Coração de Jesus e Sagrado 
 
 
131
 . Depoimento de Irene, 20/12/04. 
132
 . Depoimento de Margarida, 19/12/04. 
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Coração de Maria, com molduras semelhantes, sugerindo estar aí também o par tutelar que 
protege e abençoa a casa
133
. 
Não há dúvida de que muitos membros das CEBs guardam valores religiosos 
tradicionais que não cabem nas reformulações do seu processo de internalização. Para 
identificá-los, com um olhar aguçado para as atitudes perpassadas de ambigüidade, Gruzinski 
é um bom guia, no interesse pela região de fronteira, porosa, permeável e flexível, com uma 
sensação de inacabado em relação a certos modelos de referência. Na complexidade de 
espaços e de temporalidades, se buscará ver que “passadores” e que “intermediários” circulam 
entre os espaços da tradição e da internalização
134
. 
O recurso à ambigüidade, nas CEBs, aparece especialmente na devoção a Nossa 
Senhora. É o que se buscará compreender no próximo segmento, dentro do universo da 
cultura popular brasileira. 
 
 
3. Entre a santa e a deusa 
 
Pois em instantâneo eu achei a doçura de Deus: eu clamei pela Virgem... 
Agarrei tudo em escuros – mas sabendo de minha Nossa Senhora! O perfume 
do nome da Virgem perdura muito; às vezes dá saldos para uma vida inteira. 
(Guimarães Rosa)
135
. 
 
 
  Apesar do cristocentrismo da TdL, a fé em Nossa Senhora é fortemente afirmada pela 
quase totalidade dos membros das CEBs. Dentre as abundantes imagens de santos nas casas, 
as que representam Jesus Cristo atingem um número bem menor que as que representam 
Nossa Senhora. “Lá em casa se fala mais o nome de Nossa Senhora que o de Jesus. Isso veio 
de berço”, diz Marcelino
136
. 
 
 
133
 . O modelo de “católico praticante”, na reconfiguração da Cristandade a partir da segunda metade do século 
XIX, veio acompanhado das novas associações católicas como Apostolado da Oração, Filhas de Maria, 
Congregados Marianos, Vicentinos, e também de nova modalidade de culto a Jesus Cristo. A hierarquia da Igreja 
empenhou-se em mudar a devoção tradicional popular, centrada nas representações do Cristo da Paixão e de 
caráter público, pela devoção ao Sagrado Coração de Jesus, com entronização do seu quadro ou imagem nos 
lares. Cf. BEOZZO, 1993, pp. 92-100. Os dados da nossa pesquisa sobre as imagens de santos nas casas, dão 
um índice de 12,21% para a imagem do Sagrado Coração de Jesus, 4,94% para a do Sagrado Coração de Maria e 
8,57% para a da Sagrada Família. Pode-se verificar no Anexo 4 g – Imagens em casa. 
134
 . GRUZINSKI, 2001, pp. 48-49. 
135
 . 2001, p. 487. 
136
 . Depoimento de Marcelino, 6/07/03. A respeito das imagens de santos: 87,27% das pessoas pesquisadas 
afirmaram ter imagens de santos em suas casas. As imagens que representam Jesus Cristo atingem 40,68%, 
enquanto as de Nossa Senhora chegam a 114,81%. 
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A multidão de santos e santas do catolicismo, com seus diferentes atributos, aos quais 
se dirigem rituais independentes e até competitivos entre si, não constitui uma coleção 
caótica, mas tem complementaridade dentro da mesma santidade. São como irmãos e irmãs 
enlaçados por uma mãe compreensiva. Nossa Senhora, cujo nome foi o mais multiplicado 
pela tradição, desfruta de uma posição especial entre os santos por causa de uma soberania 
associada à sua maternidade
137
. Esta maternidade abraça todos os habitantes do mundo; vem 
daí o reconhecimento do atributo de “mãe primeira” ou “mãe maior. 
  De acordo com a transmissão do catolicismo tradicional popular, não se dirige oração 
a Deus Pai sem dirigi-la igualmente à mãe, Nossa Senhora. Se na missa ou noutra celebração 
litúrgica só se reza o Pai Nosso, as pessoas devotas dão um jeito de introduzir a Ave Maria no 
final ou, se isso não é possível, ao menos entoar um cântico a Nossa Senhora
138
. A honra se 
dirige a Deus e a ela em igualdade. Por isso, há uma “obrigação” para com ela, um “dever” de 
devoção filial e de tê-la sempre em mente. Nada deve ser feito sem a proteção dela
139
. O 
episódio narrado por Assunta, de um grupo de rua que ela freqüentava, evidencia que em sua 
compreensão está esse caráter de obrigação: 
  Esse grupo contava com uma significativa participação de jovens que, incentivados 
pelo livreto que servia de subsídio, envolveram-se nas lutas populares e “se esqueceram um 
pouco de Nossa Senhora que caminhava com eles”, parando de rezar as três Ave-Marias 
costumeiras. Dado que a partir daí se evidenciou um progressivo fracasso do grupo, o 
animador apontou como causa o esquecimento de que Nossa Senhora era a companheira do 
grupo e fez apelo a que voltassem a rezar as Ave-Marias, no reconhecimento de que ela estava 
na luta junto com esses jovens. O grupo voltou a se reunir, retomando a devoção a Nossa 
Senhora como condição para se poder ir à luta, porque “à luta se vai com oração e com Nossa 
Senhora junto”, diz Assunta, entendendo que o dirigente desse grupo teve uma ordenação de 
Deus. Num outro grupo, animado por ela própria, em todas as reuniões se reza as três Ave-
Marias e a jaculatória “Ó Maria concebida sem pecado, rogai por nós que recorremos a 
vós”
140
. 
  Na mentalidade popular, não aparece a preocupação com uma distinção precisa entre 
uma divindade feminina e uma santa muito especial. Parker explica que a compreensão de 
Nossa Senhora é como mãe de Jesus e mãe de todas as pessoas humanas antes que como 
 
 
137
 . FERNANDES, 1994, p. 117. 
138
 . Marcelino e Geraldo explicaram isto (segundo depoimento de ambos, 14/11/04). Marcelino recebeu do pai a 
tradição de sempre rezar também a Ave Maria quando se reza o Pai Nosso, pois “todo filho tem sua mãe” 
(Marcelino, 6/07/03). 
139
 . Depoimento de João Carlos, 31/10/04. 
140
 . Depoimento de Assunta, 20/02/05. 
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virgem, a primeira em importância abaixo de Deus e, nalguns casos, até acima do seu filho 
Jesus Cristo
141
. 
Tamanha importância atribuída a ela nos remete ao violento processo colonizador, na 
América Latina, cuja guerra desigual, favorecedora dos europeus, também se abateu contra os 
deuses e as deusas dos povos subjugados. A resposta dos representantes do povo asteca aos 
franciscanos, conforme documentou Sahagún no Colóquio dos Doze, é a de pessoas que estão 
profundamente chocadas: 
Vós dissestes que nós não conhecíamos o Dono do perto e do junto, aquele 
de quem são o céu, a terra. Tendes dito que não são verdadeiros deuses os 
nossos. Nova palavra é esta que falais e por ela estamos perturbados, por ela 
estamos espantados
142
. 
 
  A Virgem Maria trazida pela imaginária dos missionários e pela retórica dos 
conquistadores foi aquela que, muitas vezes, eles chamaram de “a Conquistadora”, 
incorporando-a em sua empresa de conquista. Assim, ela aparecia para os povos ameríndios 
agredidos como um símbolo e uma força dos inimigos que os derrotavam através de uma 
guerra injusta. Isto fez enraizar-se uma das ambigüidades da fé mariana na América Latina
143
. 
As reações indígenas foram da rejeição de sua imagem à posterior aceitação e incorporação às 
suas necessidades e formas de representação
144
. De deusa da fertilidade, que garantia as 
colheitas, a imagem da Virgem Maria passou, através de uma elaboração sincrética na 
mentalidade indígena e mestiça, a refúgio dos desamparados, mãe dos órfãos, em quem se 
encontra um regaço, amparo, escudo e consolo
145
. 
 
 
141
 . PARKER, 1996, p. 152. 
142
 . “Colóquios” de 1524, colecionados por Bernardino de Sahagún em 1564, nos quais os doze franciscanos 
expõem aos líderes político-religiosos e sábios, sobreviventes da conquista do México, a nova ordem cristã. In 
SUESS, Paulo (org.) A conquista espiritual da América Espanhola: 200 documentos do século XVI. Petrópolis, 
RJ: Vozes, 1992, p. 450. 
143
 . GONZÁLEZ DORADO, Antonio. Mariología Popular Latino-Americana: de la Maria conquistadora a la 
Maria liberadora. Asunción: Loyola, 1985, p. 35. 
144
 . CHAMORRO, Graciela. “Maria nas culturas e religiões ameríndias”. In RIBLA - Revista de Interpretação 
Bíblica Latino-Americana, n. 46, v. 3, p. 93. É interessante a análise do complexo sincretismo que aproximou a 
deusa asteca Tonantzin de Nossa Senhora de Guadalupe, feita por HOORNAERT, Eduardo. História do 
Cristianismo na América Latina e no Caribe. São Paulo: Paulus, 1994, pp. 362-390. 
145
 . PAZ, Octavio. El Laberinto de la Soledad. México: Fondo de Cultura Economica, 1990, p. 7. Uma obra 
interessante que trata das devoções marianas na América Latina, por uma perspectiva feminista, é: CORDERO, 
Verónica, et al. (coord/as). Virgines y diosas en America Latina: la resignificación de lo sagrado. Montevideo, 
Uruguay: Colectivo Con-spirando; Red Latinoamericana de Católicas por el Derecho a Decidir, 2004. As autoras 
defendem a existência de uma trama histórica comum, na América Latina, que conecta as devoções marianas 
com a ancestralidade indígena. Apesar das tentativas do culto oficial católico a Maria, que deixaram os cultos 
locais na clandestinidade, deusas femininas ancestrais subsistem nas “Virgens” da América Latina. 
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A ambigüidade foi reconhecida já nos primeiros tempos da Colônia, pelo franciscano 
Sahagún: “En lo interior de la gente popular que allí viene está claro que no es sino lo 
antiguo, y a la secuela del antiguo vienen”
146
. 
Aqui se apresenta a difícil tarefa de pensar a “mistura”, como procede Gruzinski. A 
“mãe maior” se situa numa escolha dos espaços intermediários, dos interstícios sem nome, na 
complexidade do universo social e histórico. Dentro do enfrentamento destruidor da conquista 
européia, também ocorreram, entre o mundo dos dominados e o mundo dos dominadores, 
trocas e cruzamentos, posturas de intermediação e trânsito entre os grandes blocos. Nos 
espaços de mediação aparecem e se desenvolvem novos modos de pensamento, que incluem 
um potencial crítico e transformador
147
. 
Nas CEBs, a tradição sempre retransmitida de se colocar, na hierarquia dos valores da 
vida, “Deus e Nossa Senhora sempre em primeiro lugar”, guarda a ambigüidade que não 
separa a deusa da santa especial, pois, mesmo se afirmando que Deus vem primeiro, é quase 
unânime a expressão “Nossa Senhora é tudo na minha vida”, ao que muitas pessoas 
acrescentam “e também na vida da minha família”. É especialmente ilustrativa a expressão: 
“Deus em primeiro lugar, mas Nossa Senhora é tudo na minha vida
148
. 
A invocação “Maria, valei-me!” expressa uma busca da sua proteção diante de perigos 
múltiplos que ameaçam a vida. A ela se atribuem graças ou milagres alcançados, mediante o 
pronunciamento desta fórmula, ou simplesmente invocando-se o seu nome
149
. 
  A expressão fartamente declarada “ela é tudo na minha vida” parece revelar a crença 
confiante num poder sem limites, junto com uma profunda convicção da sua presença 
constante, uma espécie de onipresença, em todas as situações da vida. Por sua posição numa 
fronteira entre divina e humana, entendem-se as virtudes que as pessoas devotas lhe atribuem. 
Há uma absoluta confiança de que essa mãe bondosa e plena de misericórdia jamais as 
abandonará; busca-se viver de maneira a nunca desagradá-la; atribuem-se milagres à sua 
intervenção. São entendidos como milagres não somente fatos extraordinários, mas também a 
 
 
146
 . SAHAGÚN, Bernardino de. Historia General de las Cosas de Nueva España. Tomo II, Livro XI. México: 
Alianza Editorial Mexicana, 1989, cap. XII, p. 810. 
147
 . GRUZINSKI, 2001, p. 48. 
148
 . Depoimento de Lenita e também de Assunta, 20/02/05. Marineuza diz que aprendeu isto dos pais: “Deus e 
Nossa Senhora em primeiro lugar na vida. Ela é tudo pra mim. É minha mãe” (Marineuza, 23/01/05). “Nossa 
Senhora Aparecida representa tudo na minha vida” (Idelfonso, 18/12/04). “Ela é tudo pra mim. Ela está presente 
em todos os momentos da vida” (Giovana, 20/02/05). “Nossa Senhora é tudo na minha vida” (Margarida, 
19/12/04). 
149
 . Marcelino diz que a tradição da fé em Nossa Senhora era tão grande em sua família, que o pai ensinou a 
pronunciar a fórmula “Maria, valei-me!” diante de perigos, como, por exemplo, uma tempestade. A crença é de 
que basta pronunciar essa invocação que o vento acalma (Marcelino, 6/07/03). Argenor relata o que entende 
como milagre, ao ser salvo de um incêndio na hora em que exclamou: “Ó minha Nossa Senhora!” (23/01/05). 
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superação de problemas que estão na ordem do dia. Por exemplo, conseguir uma casa para 
morar: “A gente pede e ela tem o poder. Com fé em Deus e a devoção a Nossa Senhora”
150
. 
  O fato de os pais sempre repetirem para os filhos: “Nossa Senhora não gosta”, “Nossa 
Senhora não quer”, evidencia, num cuidado para não desagradá-la, certas normas de conduta e 
até proibições, como nunca pronunciar uma palavra considerada pesada, por exemplo, a 
palavra “desgraça”, pois, quando pronunciada por alguém, acredita-se que Nossa Senhora fica 
de joelhos durante três dias
151
. Por outro lado, as expressões perpassadas de sentimento de 
ternura aparecem como que vencendo o temor de uma deidade que julga e castiga: “Ela pra 
mim é tudo. Eu tenho Nossa Senhora dia e noite, direto, no meu coração. Pra mim e pros 
meus filhos ela representa tudo. Tenho muita fé em ela”
152
. 
Acredita-se na presença de Nossa Senhora em todos os momentos da vida, os de 
perigo e tristeza e também os de alegria. Cidinha rememora a recomendação de sua mãe, nas 
horas de alegria: “Não esqueça que Nossa Senhora tá junto”
153
. Josefa assim se expressa: “Eu 
vejo ela como uma mãe que está presente sempre junto comigo”
154
. E Clarice: “Ela nunca 
abandona a gente”
155
. Aparece nos testemunhos uma associação da atribuição de certa 
onipresença de Nossa Senhora à sua misericordiosa proteção: “Cada vez que eu chamo ela, 
ela tá sempre do meu lado. Ela é tudo. Muito misericordiosa”
156
. 
Há uma convicção de que Nossa Senhora conhece os pensamentos de quem se dirige a 
ela. Maria de Jesus relatou como foi sua oração diante da imagem milagrosa, em Aparecida: 
“Eu falei: Nossa Senhora, vós sabeis melhor do que eu porquê eu tô chorando, sabeis melhor 
do que eu, porquê não, porquê sim”
157
. E os pedidos dirigidos a ela incluem o do perdão dos 
pecados: 
 
Não peço a ela nada de material, mas peço paz e harmonia, minha vida e 
saúde, que ela olhe minha família e todos os meus vizinhos, cuide da minha 
vida e saúde. Na hora da consagração, eu ajoelho diante da televisão e chego 
chorar, pedindo pra ela. Que é mó de ela me ensinar, pra ela me ensinar o que 
eu não sei, perdoar meus pecados, alguma coisa que eu faço que não é do 
agrado dela, peço pra ela me perdoar
158
. 
 
 
150
 . Depoimento de Marineuza, 23/01/05. 
151
 . Depoimento de Marcelino, 14/11/04. 
152
 . Depoimento de Neusa, 25/03/05. 
153
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. Também depoimento de Idelfonso, 18/12/04. 
154
 . Depoimento de Josefa, 31/12/04. 
155
 . Depoimento de Clarice, 18/12/04. 
156
 . Depoimento de Marineuza, 23/01/05. 
157
 . Depoimento de Maria de Jesus, 30/10/04. 
158
 . Depoimento de Margarida, 19/12/04. Também o relato de Argenor, de quando se aproxima da imagem 
milagrosa, no santuário de Aparecida, referiu-se a uma experiência de que Nossa Senhora o livra dos pecados 
(23/01/05). 
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  Na experiência religiosa de Margarida, o momento da consagração das espécies de pão 
e vinho que, segundo a doutrina católica, tem a presença real de Jesus Cristo, significa a 
presença mais forte de Nossa Senhora, mesmo sendo numa missa assistida através da 
televisão.
 
 
Esta maneira de devoção não se constitui em heresia
159
. Tanto nos espaços do 
catolicismo tradicional quanto na forma internalizada das CEBs, é constante a afirmação de 
“Deus em primeiro lugar” e do poder de Nossa Senhora dentro dos limites da “intercessão” 
junto a Deus. Na fidelidade à doutrina da Igreja não se ultrapassa a hiperdulia, daí a 
afirmação de que não se adora a imagem
160
 . Os santos são entendidos como intercessores 
junto de Deus, mas com grande realce à relação de estreita familiaridade com eles: “É Deus 
primeiro, mas o santo é meu mensageiro. Acho que eu pedindo pra aquele santo, ele vai 
depressa a Deus, a Jesus, pedir pra mim aquela graça que eu quero alcançar”
161
. 
Nossa Senhora é mais que mensageira junto a Deus. Ao operar uma apropriação da 
doutrina da “intercessão” e da “mediação” nos interstícios do sistema religioso, os sujeitos da 
cultura popular realçam a tal ponto a familiaridade na relação com Nossa Senhora, como mãe 
bondosa e misericordiosa, que parecem buscar nela a própria ação de Deus. E a diluição da 
fronteira entre a santa e a deusa não constitui um problema para as pessoas devotas, pois, 
como lembra Fernandes, trata-se de uma identidade que não implica, necessariamente, em ser 
“uno” por dentro. A inventividade religiosa, na cultura popular brasileira, longe de operar 
uma simples mistura confusa, tem a fina habilidade de mover-se de um código a outro, 
valendo-se simultaneamente de uma variedade de crenças e de combinações inesperadas. Não 
há um centro simbólico unificador de sentido nem hierarquia que discipline as variações. Mas 
as pessoas sabem distinguir os gestos, os sentidos e os sentimentos, movendo-se com 
 
 
159
 . Espín denuncia a hegemonia do discurso teológico oficial, apontando para a heterodoxia do catolicismo 
popular tradicional, um catolicismo “outro”, que conserva o sensus fidelium. Segundo ele, é preciso considerar 
uma profunda sabedoria da fé popular que ficou, durante séculos, soterrada sob camadas de racionalismo 
teológico e dogmatismo imperialista. Cf. ESPÍN, Orlando. A Fé do Povo: reflexões teológicas sobre o 
catolicismo popular. São Paulo: Paulinas, 2000. 
160
 . Hiperdulia é uma expressão católica que designa o culto especial dedicado à Virgem Maria, um culto 
superior ao que se dedica aos santos. Dulia refere-se à veneração e homenagens que se deve render aos santos e 
aos mártires;   vem do vocábulo grego douleia, “servidores de Deus”. O termo grego latria, “situação de 
servidor”, designa a forma suprema de culto que só se deve tributar a Deus. Cf. PIKE, Edgar Royston. 
Diccionario de Religiones. México: Fondo de Cultura Econômica, 1960, pp. 162, 220, 279. As explicações 
dadas por diversas pessoas que entrevistamos mostram uma fidelidade à doutrina da Igreja e a convicção de que 
Nossa Senhora não é o nosso Deus, mas aquela que intervém junto a Deus (Andréia, 20/02/05). Cidinha explica 
que sua mãe ensinou a olhar para a imagem de Nossa Senhora Aparecida sem adorá-la, mas sentindo na imagem 
a pessoa de Maria como mãe que está ao lado dos filhos nas horas difíceis e nas horas de alegria (18/04/03). 
161
 . Depoimento de Maria de Jesus, 11/10/04. 
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facilidade entre as linhas cruzadas da espiritualidade, como se participassem de uma 
composição polifônica que dispensa a batuta do maestro
162
. 
Relações dúbias com os cultos afro-brasileiros, como parte de uma certa 
indeterminação quanto a uma identidade católica particular, por causa da estrutura sincrética 
do catolicismo, também estão na experiência das CEBs
163
, embora sejam pouco visualizadas. 
O testemunho de Maria de Jesus, ao rememorar os primeiros tempos de sua participação ativa 
na CEB, mostra a possibilidade de um trânsito entre culto católico e cultos afro-brasileiros: 
  Seu marido passara a freqüentar a Umbanda e exigia que ela o acompanhasse. A 
princípio ela tentou acompanhá-lo deixando-o no terreiro e voltando para trás, mas ele a 
convenceu de que não poderia participar sem ela. Numa espécie de conciliação, ela garantiu o 
apoio do marido para a sua liberdade de participação ativa na Igreja Católica, ao mesmo 
tempo em que freqüentava com ele o Terreiro. Mas, tinha que manter essa prática escondida, 
principalmente de um padre que freqüentava a sua casa e as casas da vizinhança, orientando o 
círculo bíblico à maneira das CEBs. Maria de Jesus esperava-o ir embora e então, 
apressadamente, enveredava-se por uma trilha no meio do matagal e ia ao culto da Umbanda. 
Entretanto, lá mandavam-na, todas as vezes, ficar na cozinha lavando louça, só a chamando 
ao final da primeira parte do ritual para “bater cabeça para o santo”. Voltava para a cozinha 
até terminar as tarefas, e então retornava às cerimônias para servir cigarros aos fiéis. Às 5 
horas da manhã voltavam para casa. Enquanto o marido ia dormir, ela tomava um banho e um 
café forte que ela mesma preparava e ia à missa na Igreja Católica
164
. 
  É num certo jogo de poder que amplos segmentos de pessoas das classes populares 
foram se apropriando da doutrina da intercessão dos santos, em finas re-significações 
operadas por dentro de um imaginário de resistência anti-colonizadora. Bourdieu explica esse 
processo como uma “economia das trocas simbólicas”, na qual o sentido das coisas está na 
sua valorização enquanto bens, na competição pelo poder
165
. 
Entretanto, ao se olhar rostos particularizados em cada beco onde vivem pessoas reais 
dos segmentos dominados da sociedade brasileira, e de modo especial as mulheres, pode-se 
sentir, como Brandão, uma surda guerra, constante e cotidiana, na zona fronteiriça entre “os 
de cima e os de baixo”. Nos fundos de quintal dos bairros periféricos podem ser encontrados 
os deuses e as deusas do povo, cultuados por uma religião sem rigidez nos credos e nas 
 
 
162
 . FERNANDES, 1994, pp. 122; 202-203. 
163
 . STEIL, 1997, p. 95. 
164
 . Depoimento de Maria de Jesus, 30/10/04. 
165
 . BOURDIEU, Pierre. A Economia das Trocas Simbólicas. São Paulo: Perspectiva, 1974. 
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hierarquias, que reúne elementos de várias confissões num conjunto aparentemente 
heterogêneo, mas característico de um “ecumenismo popular”
166
. 
O Deus dominador masculino, invocado desde a colonização como mandante de 
senhores cruéis, insensíveis e usurpadores, suscita o imaginário de outra deidade, tanto mais 
próxima do coração quanto este “Deus” é distante. E o véu da ambigüidade torna possível 
uma junção da mulher humana de especial santidade, cultuada no Cristianismo, aquela que 
pede a Deus por nós, com o poder divino de uma deidade maximamente mãe compassiva
167
. 
Daí a possibilidade de um culto que é, ao mesmo tempo, uma relação de familiar intimidade 
que não conhece limites. 
  A “gentarada de Deus”, como diz Xidieh, desconhece os limites, as definições, a 
delimitação entre princípios decorrentes da experiência material e dos princípios espirituais. A 
devoção flui antidogmaticamente como a própria vida, acomodando familiarmente até o que é 
antagônico. No grande mundo da compreensão popular não há anacronismos, 
inconveniências, tempo e mudança
168
. 
  Rezar a Nossa Senhora, diferentemente de um ritual puramente funcionalista de 
pronunciar fórmulas, é entendido como “conversar com ela”
169
. Numa relação de bastante 
proximidade, olhar para a imagem parece ser uma comunicação direta, sem intermediação. 
Fala-se mesmo em “contemplação da imagem”. As atitudes na relação com a imagem são de 
ajoelhar-se, abraçar, encostar a cabeça, beijar: “Cheguei em casa, me ajoelhei e abracei Nossa 
Senhora, pedindo socorro. De noite, ponhei o santinho debaixo do meu travesseiro”
170
. 
 
 
166
 . Este comentário que se refere a Carlos Rodrigues Brandão, é de FERNANDES, 1994, pp. 220-221. 
167
 . O recurso à ambigüidade se expressa nos testemunhos. Ao mesmo tempo em que afirmam a convicção de 
Nossa Senhora como “intercessora a Deus por nós”, realçam ao máximo o seu poder de mãe compassiva: “O quê 
que a gente pede à mãe que a mãe não faz pela gente?” (Marineuza, 23/01/05). “Mãe, intercede por mim até 
Deus. Porque eu sei que a senhora tem mais força do que eu. A senhora é muito mais humilde, a senhora é mãe 
de nós todos, então, intercede! – Porque eu vejo assim, que um filho quando quer pedir alguma coisa pro pai, ele 
pede primeiro pra mãe: Mãe, fala pro pai fazer isso pra mim! Ele não vai direto pro pai, por mais tranqüilo que o 
pai é, não vai. Ele vai primeiro na mãe” (Irene, 20/12/04). 
168
 . XIDIEH, Oswaldo Elias. Semana Santa Cabocla. São Paulo: Instituto de Estudos Brasileiros – USP, 1972, 
pp. 23-24. 
169
 . São abundantes os testemunhos sobre “conversar com ela”: “Eu falo com Nossa Senhora praticamente todos 
os dias (Josefa, 31/10/04). “Eu converso com ela direto” (Neusa, 25/03/05). “Eu converso com ela, tenho muita 
fé nela” (Lenita, 20/02/05). “É através da oração que a gente chega até ela” (Idelfonso, 18/12/04). A jovem 
Andréia diz que, em suas orações, tem uma relação bem amigável com ela, e que conversa no ônibus, viajando: 
“Eu não sou de ficar me ajoelhando, mas sempre que eu posso estou conversando com ela e com Deus (...) 
pedindo pra dar tudo certo, pra ela iluminar meus caminhos (...) É uma relação de muita amizade mesmo” 
(20/02/05). Sobretudo nos momentos de “baixo astral”, em que não se sabe o que fazer, “a gente se apega com 
ela, conversa com ela” (Carmelita, 24/03/05). 
170
 . Depoimento de Maria de Jesus, 30/10/04. Diversos testemunhos realçam o olhar para a imagem: “... eu olhei 
na Nossa Senhora Aparecida, parecia pra mim que ela tava me dizendo alguma coisa (...) Eu olhei pra Nossa 
Senhora Aparecida, falei: Obrigada por nos avisar” (Depoimento de Cidinha, a 19/04/03, ao relatar a morte de 
sua mãe). “Eu não vou deitar sem olhar pra ela. E quando levanto também” (Maria de Jesus, 11/10/04). Nas 
CEBs, as pessoas não perderam a ternura de contemplar as imagens, diz Salustiana (15/03/01). 
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A devoção a Nossa Senhora, no âmbito familiar, é pautada numa confiança ilimitada e 
na convicção de que ela nunca abandona seus filhos e filhas
171
. Tocar na imagem expressa a 
proximidade familiar e a relação filial. Nos depoimentos, tanto as mulheres quanto os homens 
fazem alusão ao sentimento de ser acolhido e embalado “no colo” dessa mãe protetora
172
. 
No entanto, enquanto os homens, mesmo sendo pais, expressam seu sentimento em 
relação a Nossa Senhora só como filhos, as mães a expressam também numa identificação de 
mães, colocando a si mesmas e também aos seus filhos no “colo” ou nos braços da mãe 
maior: “Vou deitar, sento na minha cama e ali eu peço pra ela pros meus filhos. Pra abençoar, 
olhar os passos deles, o caminho”
173
. “Tenho certeza que ela acolhe muito eu no colo dela. 
Sempre quando eu vou dormir eu me coloco no colo de Nossa Senhora, coloco meus filhos no 
colo dela, pra rezar a Ave Maria”
174
. 
  A romaria possibilita algo mais: o “ir ver” Nossa Senhora em sua casa-santuário. Na 
romaria a Aparecida, há uma bastante afirmada necessidade de subir a rampa para passar 
diante da imagem e, de alguma forma, tocá-la, segurar-se nela, senti-la
175
. 
  Nem sempre as pessoas de liderança das CEBs se dão conta das dificuldades colocadas 
aos próprios membros da comunidade de ter acesso à imagem
176
. Às vezes, não se sabe o que 
fazer com a devoção das pessoas
177
. Steil observa que o universo simbólico e mítico do 
catolicismo tradicional popular emerge, normalmente, na periferia do catolicismo das CEBs, 
 
171
 . Clarice diz que Nossa Senhora nunca abandona “nem na caminhada, nem na casa da gente, nem com os 
filhos da gente” (18/12/04). A “caminhada” se refere à participação ativa no catolicismo internalizado das CEBs. 
É interessante a diferenciação da caminhada em relação à casa e os filhos, que permanecem no espaço do 
continuum da tradição. 
172
 . O testemunho de uma jovem é o de ter a impressão de que “ela me carrega nos braços (Cláudia, 18/12/04). 
O testemunho emocionado de um pai de família que passou por várias cirurgias, com risco de morte, diz que a 
cada vez sente muita vontade de conversar com Nossa Senhora para agradecer: “Ela não só me ajudou, mas sim 
me carregou no colo” (João Carlos, 1/07/03). 
173
 . Depoimento de Neusa, 25/03/05. 
174
 . Depoimento de Maria das Dores, 26/02/05. 
175
. A necessidade de subir a rampa e colocar-se na maior proximidade possível com a imagem de Nossa Senhora 
Aparecida foi testemunhada pela quase totalidade das pessoas que entrevistamos. Uma expressão bastante usual 
é a de “ir ver ela” (cf. depoimentos de Maria das Dores, 26/02/05; Marineuza, 23/01/05). Maria de Jesus assim se 
expressa: “Não adianta, eu vou ali, eu choro mesmo” (30/10/04). Mas é também por causa do ethos festivo desta 
forma de catolicismo que se cumpre o ritual de passar diante da imagem milagrosa. Entre os pobres, num evento 
festivo como a romaria, a organização privada da devoção ganha projeção pública. E, por causa da longa duração 
da aliança entre poder espiritual e poder temporal, uma astúcia se instaurou nas fronteiras entre o público e o 
privado, com capacidade de burlar as instituições e dar continuidade profunda a estruturas de significação, onde 
se inscreve a marca da religião. Cf. MONTES, 1998, p. 109. 
176
 . Salustiana se deu conta de que, na sua comunidade, poucas pessoas atreviam-se a se aproximar da imagem 
da Padroeira, Nossa Senhora das Graças, colocada atrás do altar. Então, aproveitando o fato de que uma pessoa 
da mesma comunidade comprou uma imagem de Nossa Senhora Aparecida e pediu para colocá-la ali na capela, 
os membros de liderança a deixaram na entrada, para favorecer às pessoas que queriam tocá-la. Cf. Depoimento 
de Salustiana, 15/03/01. 
3
177
 . Maria de Jesus relatou o seu embaraço, quando algumas pessoas levaram para a capela uma imagem de 
Santo Expedito e pediram a ela, como ministra da celebração da Palavra, que desse a bênção de Santo Expedito. 
Ela pegou a imagem e, no final da celebração, ergueu-a fazendo o rito da bênção como de costume (11/10/04). 
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relegado a um patamar inferior, como algo ainda distante da “conscientização”, embora o 
discurso dominante o exalte. As crenças, símbolos e práticas religiosas tradicionais fazem 
parte da visão religiosa da maioria dos participantes das CEBs, mas seus dirigentes as vêem, 
geralmente, como “sobrevivências” em vias de erradicação
178
. 
Entretanto, há sinais de um processo de mudança. Nas ocasiões de uma celebração 
mais festiva, como a festa da Padroeira, geralmente a imagem de Nossa Senhora é exposta 
numa proximidade maior com as pessoas, e até mesmo se permite tocá-la. As manifestações 
devotas são intensas, com gestos emocionados de ajoelhar-se, beijar, conversar com ela. A 
comoção das pessoas é mais visível diante da imagem de Nossa Senhora Aparecida quando a 
comunidade a traz numa proximidade maior, cantando “Dá-nos a bênção, ó mãe querida, 
Nossa Senhora Aparecida”. E as pessoas de liderança parecem ceder sempre mais às 
motivações enraizadas da tradição devota que, aliás, também fazem parte da sua própria 
experiência e herança religiosa
179
. 
  Estes momentos especiais, inseridos na celebração oficial da missa ou da palavra, por 
iniciativa de membros animadores das CEBs, constituem um “intermediário”, segundo o 
conceito de Gruzinski, entre a forma tradicional e a internalizada de catolicismo. Mas, no 
cotidiano da CEB, os ritos e expressões intermediárias têm lugar principalmente nos grupos 
de rua, cuja reunião se faz em rodízio nas casas dos participantes. Ali, embora ainda discretas, 
as expressões de relação com as imagens encontram maior liberdade. A devoção a Nossa 
Senhora sobressai copiosamente. Quase sempre, a tendência das pessoas da casa é a de 
prepararem um altarzinho com a imagem de Nossa Senhora, na maior parte das vezes a 
Aparecida, acrescentando-se imagens de outros santos, flores e velas, e muitas vezes também 
uma Bíblia aberta, visualizando uma gravura, caso seja ilustrada. Mas, quando a casa recebe o 
grupo pela primeira vez, geralmente há um certo embaraço ou timidez, que leva a perguntar à 
pessoa que exerce a coordenação do grupo se é permitido proceder assim
180
. 
  O recurso à ambigüidade pode ter alcances maiores do que geralmente se pensa. Ele 
permite preservar a sacralidade da imagem sem ofender à ortodoxia católica. Freqüentemente 
se diz que a imagem é como a fotografia de uma pessoa querida que já faleceu, mas também 
 
 
178
 . STEIL, 1997, p. 100. 
179
 . João Carlos afirma que quanto mais se vive uma religião “pé no chão”, mais se aguça a sensibilidade, 
porque à tradição se acrescentam a vida de comunidade, os encontros e a perseverança (31/10/04). Também 
confirma isto o depoimento de Josefa (31/10/04). 
180
 . Vão neste sentido os depoimentos de Geraldo (14/11/04) e de Marcelino (6/07/03). 
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se afirma que a imagem que representa Nossa Senhora “é ela”
181
. Alguns conflitos que 
ocorrem na relação das CEBs com outras formas de catolicismo internalizado, mais afeitas à 
secularização moderna, podem ser causados porque estas últimas já não dão ênfase nas 
tradicionais concepções de sacralidade, nem aderem tanto à forma de culto através das 
imagens
182
. 
  Como se expôs, no interior das CEBs segue em vigor uma transmissão do continuum 
do catolicismo tradicional popular brasileiro, de maneira seletiva e recriativa. Essa 
transmissão, ligada à afirmação de uma identidade religiosa e moral dos sujeitos e à 
responsabilidade de pais e mães na busca de proteção sagrada para a família, se dá 
principalmente nos espaços da família e da communitas. 
Há maior conservação de rituais e crenças nos espaços onde predomina a cultura rural, 
embora com re-significações e recriações e mesmo quando já se recebeu uma transmissão 
perpassada da internalização na forma das CEBs. No meio urbano, são mais freqüentes as 
exigências de tradução e retradução dos rituais e crenças. 
  Dado que a forma de internalização das CEBs não dá conta de abranger todas as 
necessidades existenciais nem de prover plausibilidade a todas as situações em que vivem os 
sujeitos, estes se valem de certos recursos da cultura popular, especialmente da ambigüidade, 
num espaço fronteiriço. Assim é possível a atribuição de um poder de quase deusa a Nossa 
Senhora, sem que se incorra numa infidelidade para com a ortodoxia católica. Dois são os 
elementos intermediários que se destacam, com capacidade de operar na fronteira entre a 
forma tradicional e a internalizada libertária: os grupos de base que se reúnem nas casas, 
numa ativação maior do enraizamento da tradição familiar; e as celebrações mais festivas que 
favorecem maior proximidade com as imagens dos santos de devoção, numa ativação maior 
da emergência de elementos da communitas. 
  Neste ponto, desmonta-se a suspeita inicial deste estudo, de que muitos membros das 
CEBs, pela necessidade de prover plausibilidade para determinadas situações existenciais que 
a TdL normalmente não inclui no seu discurso explícito, preservariam, como que por um 
 
 
181
 . Assunta assim se expressa: “Sou conscientizada que a imagem é de barro, mas tenho respeito e veneração” 
(20/02/05). Lenita diz que a imagem é como uma fotografia, que ela ama essa fotografia, mas “a imagem é ela” e 
a faz sentir-se mais próxima dela (20/02/05). 
182
 . Um episódio narrado por Maria de Jesus é ilustrativo: Um grupo da RCC programou uma tarde de louvor 
para realizar-se na capela de sua comunidade, situada numa vila de moradores bastante pobres, deixando as 
pessoas dessa CEB pensarem que seria uma coroação de Nossa Senhora, já que era mês de maio. Os membros da 
RCC chegaram de diversos lugares, com seus carros, e realizaram sua forma de culto, que incluiu dança, de uma 
forma a envolver pessoas dali da comunidade, instaurando um certo constrangimento. Os membros da CEB 
entenderam como desrespeitosa essa forma cultual que permite virar as costas para a imagem de Nossa Senhora 
Aparecida, para o Santíssimo Sacramento que está no sacrário e para os santos, como também gritar, pular e 
dançar dentro da igreja. Cf. Depoimento de Maria de Jesus, 11/10/04. 
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subterfúgio, certos elementos do catolicismo tradicional popular, desagregados do seu núcleo 
vital. A TdL era vista como a agenciadora destes “fragmentos” sobreviventes, para re-
significá-los na coerência do seu pensamento. No entanto, as constatações acerca da força do 
continuum da tradição popular fazem olhar as CEBs como assentadas numa espécie de habitat 
cultural, do qual se diferenciam, mas ao qual também pertencem
183
. 
A pergunta tem que ser formulada no sentido inverso: Não serão os sujeitos que se 
apropriam de determinados elementos da TdL para re-significar o continuum devocional, que 
mantém o elo entre a antiga e a nova forma de religião? A nova suspeita é de que o lócus do 
processo é o próprio dinamismo desse continuum, que opera na fronteira com a forma 
internalizada libertária. Mas, se há apropriação da parte dos sujeitos, ela terá que ser buscada 
por uma compreensão da lógica e coerência que pertencem ao universo do imaginário 
cultural-religioso popular. Buscar-se-á uma penetração nesse imaginário, através das 
expressões da devoção a Nossa Senhora Aparecida. 
 
 
 
183
 . A contribuição de Maria Lúcia Montes e Ênio Jose da Costa Brito, na discussão das indagações desta 
pesquisa, foi fundamental para esta recolocação. 
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CAPÍTULO IV 
UMA IMAGEM FEITA DE PEDAÇOS 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  Este capítulo é uma tentativa de se adentrar, o quanto possível, no universo do 
imaginário cultural-religioso popular brasileiro, com atenção à lógica e coerência que lhe são 
próprias. Para isto, os depoimentos que temos serão de especial importância. Busca-se uma 
compreensão das maneiras como os membros de CEBs, através dos dinamismos da cultura 
popular brasileira, vão se apropriando das formulações e conceitos que fazem parte do 
catolicismo internalizado popular de libertação. 
Tendo invertido a hipótese inicial, de que a TdL agenciaria determinados elementos da 
tradição popular devota para ressignificá-los, pergunta-se da possibilidade de que os sujeitos 
da cultura popular brasileira, que são membros de CEBs, com seu imaginário e maneira de 
pensar próprios, apropriem-se de elementos da TdL, para operarem uma ressignificação a 
partir do continuum da tradicional devoção passada e repassada como herança. É nos espaços 
fronteiriços entre o catolicismo tradicional popular e a TdL que se busca identificar alguns 
dos dinamismos dessa apropriação feita por sujeitos entendidos por Gramsci como de “senso 
comum”. 
  Começa-se pelos dinamismos de recomposição da imagem quebrada de Nossa 
Senhora Aparecida, no contexto cultural e histórico do povo brasileiro. A intenção é a de 
compreender como os sujeitos compõem e recompõem continuamente a imagem da 
Aparecida através de uma escultura frágil, “emprestada” da Nossa Senhora da Conceição. 
  Em seguida, buscam-se os significados que a imagem de Nossa Senhora Aparecida 
tem para os membros das CEBs, atentando especialmente para os processos de significação da 
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Companheira de Caminhada a partir de tradições marianas herdadas. Neste segmento serão 
discutidas as questões de gênero e de raça/etnia. 
  Por fim, busca-se uma compreensão das operações do pensamento popular dos 
membros das CEBs, que se fazem à maneira da bricolagem. Tenta-se visualizar alguns 
intercâmbios e dissonâncias entre este modo de construir o pensamento e o modo dos 
“intelectuais orgânicos”, chamados agentes de pastoral. 
 
 
1. Nossa Senhora Aparecida na imagem aos pedaços 
 
Vai, dentro de lá, num quarto, muito recanto, sediava, no escuro que já fazia, 
um oratório em armariozinho, construído pregado na parede; que estava com 
suas poucas imagens e um toco para se acender, de vela-benta. Nisso não 
tinham desrespeitado de mexer. E nós, então, cada um depois dum, viemos ao 
quarto-do-oratório beijar a santa maior, que era no seu manto como uma 
boneca muito perfeita, que era a Minha Nossa Senhora Mãe-de-Todos. Se 
comeu, se dormiu (Guimarães Rosa)
1
. 
 
 
 U
ma pequena, frágil e enegrecida imagem de Nossa Senhora da Conceição, encantada 
através da apropriação efetuada por pescadores pobres em 1717, e rebatizada como 
“Aparecida” por dentro da “matriz religiosa brasileira”
2
, pode abrir uma entrada para a 
compreensão das maneiras como opera o imaginário religioso popular. Embora seu “batismo 
cultural” ainda esteja em processo
3
, esta imagem da Virgem Maria entrou no imaginário de 
incontáveis mulheres e homens em luta pela sobrevivência, sujeitos de uma cultura de 
“reciclagem”
4
. 
 
 
1
 . Grande Sertão: Veredas. 19
a
. ed. Rio deJaneiro: Nova Fronteira, 2001, p. 414. 
2
 . Conforme a teoria de Bittencourt Filho, acerca de um substrato religioso-cultural que ele denomina “matriz 
religiosa brasileira”. Por um processo de complexa interação de idéias e símbolos religiosos que se 
amalgamaram, desde o século XVI se foi operando como que uma fusão de diversos elementos, especialmente 
do catolicismo ibérico, que incluía a magia européia, com as religiões indígenas que vieram com a mestiçagem e 
com as religiões africanas que se articularam num vasto sincretismo. No século XIX acrescentaram-se o 
espiritismo europeu e alguns fragmentos do catolicismo romanizado. Dessa espécie de fusão resultou, 
principalmente, a gestação de uma mentalidade religiosa média dos brasileiros, coletiva, que ultrapassa as 
delimitações das classes sociais. Depois de incorporar-se na prática religiosa, essa mentalidade expandiu sua 
base social através de incontroláveis injunções, até ser definitivamente incorporada ao inconsciente coletivo 
nacional. Ela é um resultado inerente ao encontro de culturas e visões de mundo. Cf. BITTENCOURT FILHO, 
José. Matriz Religiosa Brasileira: religiosidade e mudança social. Petrópolis, RJ: Vozes/ KOINONIA, 2003, pp. 
40-41; 49. 
3
 . BOFF, Clodovis. Maria na Cultura Brasileira: Aparecida, Iemanjá, Nossa Senhora da Libertação. 
Petrópolis: Vozes, 1995, p. 45. 
4
 . O termo “reciclagem” é utilizado por Cechin, a partir da cultura dos catadores que, do lixo, retiram material 
reciclável para sobreviver. A imagem de Nossa Senhora Aparecida, “reciclada” pelas mãos calejadas de um 
pescador, artesão popular, pode voltar a ser venerada na casa de gente pobre. Ela se tornou imagem e semelhança 
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  É através da força simbólica desta imagem reciclada e, portanto, apropriada pelos 
sujeitos da religião popular à maneira da bricolagem, que a grande maioria dos membros de 
CEBs do nosso campo de pesquisa expressa sua devoção a Nossa Senhora. Trata-se de uma 
imagem com capacidade de hibridação e que permite certa circularidade entre os espaços 
oficial e popular. 
A imagem esculpida não tem assinatura; feita de um tipo de barro que resulta numa 
imprevisibilidade de coloração, permaneceu por muitos anos no lodo do fundo do rio Paraíba 
do Sul, quebrada, com a cabeça separada do corpo. Devido à quebradura do pescoço, 
faltavam-lhe as partes laterais dos cabelos, que desciam até os ombros. Depois de retirada das 
águas, foi exposta ao lume e à fumaça dos candeeiros, velas e tochas, primeiro no oratório 
doméstico dos pescadores que a encontraram, depois na capelinha de Itaguassu. Assim, 
enegreceu-se. Filipe Pedroso, o mais velho dos três pescadores que a encontraram, concertou-
a. Como um bricoleur, colou a cabeça ao corpo utilizando “cera da terra”, uma cera de abelha 
do arapuá, preta e pegajosa
5
. 
Esta recomposição da imagem enquanto escultura concreta aponta um forte poder de 
referência do signo, como intermediário para a sempre dinâmica composição e recomposição 
da imagem enquanto significante. A bricolage, segundo a teoria de Lévi-Strauss, é operação 
da ciência do concreto. O sujeito popular, como bricoleur, constrói seu pensamento com o 
único repertório que lhe está ao alcance, sempre limitado, embora extenso: o dos 
“heteróclitos”. A reflexão mítica que constrói em nada deixa a desejar no plano racional e na 
coerência, podendo atingir resultados intelectuais brilhantes e imprevistos
6
. 
Os “heteróclitos” que servem de repertório para se compor e recompor o imaginário 
são frágeis. Também a imagem-signo da Aparecida tem uma fragilidade que foi sendo 
escondida debaixo de mantos e coroas de ex-votos. Com grossos cordões de ouro enrolados no 
 
 
dos negros escravos, os últimos da sociedade, tratada como lixo assim como eles o eram. Cf. CECHIN, Antonio. 
“O Oitavo Encontro Intereclesial das CEBs e a ecología”. In REB, 52, fasc. 208, dezembro de 1992, pp. 872-873. 
5
 . Esculpida em terracota paulista, que ao ser queimada pode adquirir uma coloração rosa ou acinzentada, a 
imagem adquiriu uma cor castanho-brilhante. Tem a medida de 36 cm de altura e seu peso é de 2,550 quilos. Cf. 
BRUSTOLONI, Júlio. História de Nossa Senhora da Conceição Aparecida: a imagem, o santuário e as 
romarias. 10
a
. ed. rev. e ampl. Aparecida, SP: Editora Santuário, 1998, pp. 18 e 50. Este autor, que é um padre 
redentorista, produziu esta obra a partir de diversos documentos originais. 
6
 . Bricoleur é verbo que, no seu sentido antigo, se aplica ao jogo de péla e de bilhar, à caça e à equitação. Mas, a 
bricolagem sempre se refere a um movimento incidental, seja da péla que salta, do cão que erra ao acaso, do 
cavalo que se afasta da linha reta para evitar um obstáculo. Atualmente se toma o bricoleur como o sujeito que 
trabalha com as mãos, usando meios que, se comparados com os do artista, são indiretos. O pensamento concreto 
pode ser uma sobrevivência da ciência primordial. Cf. LÉVI-STRAUSS, Claude. O Pensamento Selvagem. [trad. 
de Maria Celeste da Costa e Sousa e Almir de Oliveira Aguiar]. São Paulo, Editora Nacional/ Editora da USP, 
1970, pp. 37-38. O conceito de “heteróclitos” é de Gramsci, em seu estudo do folclore e do senso comum, 
considerando a heterogeneidade do conhecimento popular. Cf. GRAMSCI, Antonio. Il Risorgimento. Torino: 
Ed. Riuniti, 1975. 
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pescoço se tentava disfarçar a cicatriz. Por colagens as mais diversas, inúmeras restaurações 
temporárias se fizeram porque, pelos traslados e romarias, a cabeça facilmente se desprendia 
do corpo. Uma tentativa de restauração, em 1946, que lhe completou as mechas de cabelo 
perdidas, se fez com raspa de peroba e cola de madeira, massa que não resistiu ao calor das 
lâmpadas. Mais restaurações foram tentadas, porque surgiram rachaduras no pescoço e no alto 
da cabeça. A imagem teve que ficar praticamente presa ao seu nicho, protegida por vidros e 
rodeada por um esquema de segurança, mas isto não a livrou de ser agredida em 1978, por um 
homem que sofria de perturbação mental e que a derrubou de uma altura de dois metros. Na 
queda, partiu-se em 165 fragmentos. Foi quando uma equipe de peritos, do Museu de Arte de 
São Paulo, a restaurou em sua forma original
7
. 
Brustoloni admite a probabilidade de que essa imagem tenha pertencido a algum 
santuário doméstico e tenha sido atirada ao rio por se ter quebrado, conforme a tradição 
popular de um cuidado para evitar profanação
8
. Quando uma imagem sagrada se quebra, 
geralmente as pessoas devotas sofrem, chegando a ficar traumatizadas. Entende-se que os 
cacos continuam sagrados, por isso se atira a um rio, ou se leva a uma capelinha de beira de 
estrada, ou a um cruzeiro, ou mesmo se enterra. O episódio narrado por Cidinha mostra um 
empenho no desagravo: 
Ela recebeu de presente uma imagem de Nossa Senhora Aparecida, trazida do 
santuário de Aparecida do Norte por um jovem de sua CEB. Durante um bom tempo essa 
imagem foi levada de casa em casa, nas rezas do terço com as famílias do bairro onde morava. 
Uma noite, Cidinha saiu para uma reunião com uma organização de mulheres, deixando em 
casa os filhos com o marido, que assistiam televisão. Ali do lado do aparelho de TV ficava a 
imagem, dado o pouco espaço da casa, de apenas dois cômodos. E na brincadeira das 
crianças, ela caiu e se partiu em seis pedaços. Ao chegar e ver a imagem despedaçada, 
Cidinha pôs-se a chorar, dizendo que não conseguiria ficar sem a sua “santinha”. O marido e 
os dois filhos colaram os pedaços, de maneira quase perfeita. Então, ela chamou todos os 
vizinhos e, com eles, rezou um terço de agradecimento a Nossa Senhora
9
. 
  A imagem da Aparecida era, originalmente, uma imagem da Senhora da Conceição, 
expressão da doutrina oficial da Igreja Católica acerca da Imaculada Conceição de Maria. 
Após a vitória da restauração portuguesa contra o domínio espanhol, Dom João IV cumpriu 
 
 
7
 . BRUSTOLONI, 1998, pp. 36-37; 108-129. 
8
 . BRUSTOLONI, 1998, p. 129. 
9
 . Depoimento de Cidinha, 19/04/03. 
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uma promessa de consagrar a ela Portugal e seus domínios ultramarinos
10
. Foi policromada 
nas cores oficiais, conforme determinação do rei de Portugal: tez branca, manto azul escuro e 
forro vermelho grená. Mas, o monge beneditino que a esculpiu, um brasileiro nascido no Rio 
de Janeiro, imprimiu-lhe traços característicos da Mãe de misericórdia e compaixão. Entre 
esses traços, estão uma forma sorridente dos lábios, covinha no meio do queixo, penteado 
longo e solto, flores nos cabelos e na testa, e um porte empinado, levemente inclinado para 
trás
11
. 
   Os portugueses trouxeram para o Brasil uma devoção mariana que, na sua forma de 
catolicismo, não somente tinha centralidade, mas constituía-se numa verdadeira prerrogativa 
dinástica, dando uma coesão interna à sua identidade de nação. Dom João V elevou o culto da 
Imaculada Conceição a um esplendor nunca antes visto. Já na armada de Cabral foram 
trazidos dois quadros da Virgem Maria: um de Nossa Senhora da Piedade, diante do qual 
diariamente era celebrada a missa, e outro de Nossa Senhora da Esperança. Quadros diversos, 
o célebre Poema à Virgem de José de Anchieta, a construção de igrejas dedicadas a ela, e a 
primeira lenda de aparição de Nossa Senhora da Graça à princesa indígena Paraguaçu, esposa 
de Caramuru, marcaram os primórdios da colônia
12
.  
  A febre do outro, desde o final do século XVII, fazia acorrerem às áreas de mineração 
multidões de todo o Brasil e depois também de Portugal. Os ricos chegavam com toda a sua 
escravaria e os pobres com o que tivessem, tentando a sorte. A Coroa tentou controlar aquela 
vultosa transladação humana, mas os graves problemas sociais eram incontroláveis. A guerra 
dos Emboabas foi o enfrentamento mais grave. Houve uma luta feroz entre os empresários da 
terra e o patriciado lusitano, e a forma particular de rebeldia dos mineiros foi o escamoteio de 
 
 
10
 . A consagração foi a 25 de março de 1646; a fase de domínio espanhol foi de 1580 a 1640. A primeira 
imagem da Senhora da Conceição venerada em Minas Gerais estava na ermida do Ribeirão do Carmo, que 
depois se tornou a cidade de Mariana. Cf. HOORNAERT, Eduardo, et al. História da Igreja no Brasil: ensaio e 
interpretação a partir do povo. Primeira Época. 4
a
. ed. Petrópolis, RJ: Vozes; São Paulo: Paulinas; CEHILA, 
1992, p. 349. 
11
 . Peritos, como Pedro de Oliveira Ribeiro Neto, Pietro Maria Bardi, Maria Helena Chartuni, João Marino, os 
monges beneditinos Clemente Maria da Silva Nigra e Paulo Lachenmayer, mostraram que a imagem foi 
esculpida no século XVII, muito provavelmente por frei Agostinho de Jesus, discípulo do santeiro português que 
atuou na Bahia, frei Agostinho da Piedade. É arte erudita, em barro paulista. Cf. BRUSTOLONI, 1998, pp. 21-
23. 
12
 . É bastante provável que a primeira igreja construída no Brasil, por volta de 1535, no litoral de Boipeba, na 
Bahia, foi dedicada a nossa Senhora da Graça. Sua construção está envolta pela lenda segundo a qual uma 
belíssima senhora apareceu em sonho a Paraguaçu, esposa do português Diogo Álvares, o Caramuru, pedindo-
lhe a construção de uma igreja. No lugar onde foi erguida essa igreja está hoje o mosteiro de Monserrate, onde 
está sepultada Paraguaçu e onde continua sendo venerada a pequena imagem da Virgem da Graça. Cf. BOFF, 
Clodovis. Maria na Cultura Brasileira: Nossa Senhora e Iemanjá. Petrópolis, RJ: Vozes, 1995, pp. 9-14. 
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ouro e diamantes e a sonegação de impostos. Às punições, repressão, confiscos e derramas da 
Coroa, a população revidava com motins, sempre sufocados pela força policial
13
. 
A Vila de Guaratinguetá, no Vale do Paraíba, desenvolveu-se como entreposto de 
mercadorias e de escravos. Situada entre Minas Gerais e o mar, era uma passagem obrigatória 
de tropas, com grande fluxo de migração e intercâmbio comercial. Acabada a corrida do ouro, 
em meados do século seguinte, viria a recessão, quando a pesca seria o único meio de 
sobrevivência para muitas famílias, e depois o ciclo da cana-de-açúcar, com seus engenhos e 
escravos
14
. 
A narrativa popular do achado da imagem da Aparecida situa o evento em 1717, na 
ocasião da passagem do conde de Assumar, Pedro de Almeida, pela Vila de Guaratinguetá. 
Ele era recém-nomeado governador das capitanias de São Paulo e Minas Gerais. A Câmara 
deu ordem aos pescadores para que apresentassem ao governador e sua comitiva todo o 
produto de sua pesca. Dentre muitos que foram pescar, estavam Domingos Martins Garcia, 
João Alves e Filipe Pedroso, que foram lançando suas redes numa distância grande, desde o 
porto de José Correa Leite, sem tirar peixe algum. Chegando ao porto de Itaguassu, João 
Alves lançou de rasto sua rede e tirou o corpo da Senhora sem cabeça. Lançou novamente a 
rede, mais abaixo, e tirou a cabeça da mesma Senhora. Guardou essa imagem num pano. 
Continuaram a pescar e, desse momento em diante, colheram uma copiosa pescaria
15
. 
Por 15 anos a imagem recebeu um culto familiar, na casa do pescador Filipe Pedroso 
que, com idade avançada, confiou-a a seu filho Atanásio Pedroso. Este lhe construiu uma 
capelinha de beira de estrada, com um altar de paus, para a qual as pessoas devotas se 
dirigiam aos sábados, a fim de rezar o terço, cantar as ladainhas e testemunhar prodígios. 
Rapidamente se irradiou dali grande devoção, divulgando-se pessoa a pessoa as graças e 
 
 
13
. Os bandeirantes paulistas descobriram zonas de mineração nas serras de Minas Gerais, em 1698; no Mato 
Grosso, em 1719; em Goiás, em 1725. Cf. RIBEIRO, Darcy. O Povo Brasileiro: a formação e o sentido do 
Brasil. São Paulo: Companhia das Letras, 1995, pp. 372-374. 
14
 . A Vila de Guaratinguetá foi ocupada a partir de 1640. O primitivo povoado nasceu ao redor de uma capelinha 
coberta de palha, dedicada a Santo Antônio. A vila foi oficializada em 1651, com o nome “Vila de Santo 
Antônio de Guaratinguetá”. Em 1752 ela tinha cerca de 3 mil habitantes. Ouro e outras mercadorias por ali 
passavam, transportadas da região de Ouro Preto para o porto de Parati, no Rio de Janeiro. Cf. BRUSTOLONI, 
1998, pp. 27-29. 
15
 . O Conde de Assumar governou as capitanias de São Paulo e Minas Gerais de 1716 a 1721. Sua viagem, do 
Rio de Janeiro a São Paulo e dali para Minas Gerais, em 1717, com a finalidade de organizar com rigor os 
quadros administrativos, no ambiente de instabilidade social que refletia as lutas e conflitos da região 
mineradora, foi registrada no “Diário da Jornada”. Este documento, que não menciona a pesca da imagem nem 
faz referências ao pároco e à paróquia de Guaratinguetá, está no Arquivo Histórico Colonial de Lisboa; foi 
publicado na Revista do Serviço do Patrimônio Histórico e Artístico Nacional, 1939, n. 3, pp. 295-316. Há uma 
cópia no Arquivo da Cúria Metropolitana de Aparecida. Duas fontes registraram a narrativa do achado da 
imagem: uma, escrita no primeiro Livro do Tombo pelo pároco de Guaratinguetá, padre João de Morais de 
Aguiar, 40 anos após o evento; outra, nas Ânuas dos padres jesuítas. Cf. BRUSTOLONI, 1998, pp. 29-31; 43-
48. 




[image: alt] 
148 
milagres pelas províncias de São Paulo, Minas Gerais e Paraná, chegando depois ao Centro-
Oeste e ao Sul do país. Dada a crescente afluência do povo, em 1745 erigiu-se uma capela 
maior, hoje conhecida como “igreja velha”. Foi construída pelas mãos dos escravos do capitão 
Raposo Leme, com a ajuda dos vizinhos
16
. 
Mas, a administração do culto e dos bens do santuário, que cresciam com as 
abundantes ofertas dos fiéis, passou às mãos dos nobres da região, através da Confraria de 
Nossa Senhora da Conceição Aparecida, por eles fundada e dirigida. Por sua vez, no início do 
século XIX, a Confraria sofreu intervenção do governo real que, valendo-se do sistema de 
padroado, passou o culto e os bens a seu exclusivo controle. Por isso, por mais de 70 anos, até 
1854, nenhuma visita pastoral dos bispos de São Paulo ao santuário se verificou
17
. 
A Senhora Aparecida, à maneira do sincretismo que não tem outro recurso senão o de 
esconder-se nas dobras da religião dominante, sendo imagem de fronteira, tem que ativar seu 
significado no corpo significante de uma imagem “outra”, de significado estranho, mas 
permitido
18
. Ela tem que ser “Aparecida” na Senhora da Conceição. 
Como santa de um “não-lugar”, sua simbólica nasceu do pensamento de pessoas 
despossuídas, situadas à margem da oficialidade e dos poderes estabelecidos. Pensando com 
Certeau, pode-se dizer que ela legitima, por um desvio, o processo sócio-cultural-religioso 
empreendido pelos sujeitos reduzidos à condição de fracos. No quadro de sua própria tradição 
e “num outro registro”, os sujeitos devotos fazem a proliferação disseminada de criações 
anônimas e perecíveis, invertendo e subvertendo as leis e representações da ordem 
dominante
19
. 
No universo da cultura popular, pouco vai contar uma distinção entre títulos oficiais e 
títulos não-oficiais atribuídos a Nossa Senhora, assim como pouco importa que os santos 
cultuados sejam ou não canonizados pelos homens que governam a Igreja. O processo pelo 
qual os sujeitos do catolicismo tradicional popular dão significado à imagem quebrada, que a 
narrativa popular diz que foi colhida na rede dos pescadores, escapa ao controle dos que 
querem preservar um significado oficializado. Por outro lado, as práticas controladoras da 
parte da hierarquia católica, com seus esforços empreendidos no sentido de deixar o nome 
 
 
18
 . A imagem é o significante e o conceito é o significado. Unidos, imagem e conceito exercem a função de 
significante e significado. A imagem, embora seja um ser concreto e com capacidade limitada, assemelha-se ao 
conceito por seu poder de referência. Cf. LÉVI-STRAUSS, 1970, p. 39. 
16
 . BOFF, Clodovis, 1995, p. 21. Também BRUSTOLONI, 1998, pp. 67-71. 
17
 . MARTINS TERRA, João Evangelista. “O Santuário de Aparecida e sua mensagem teológica”. In 
Atualização, 16 (1985), p. 378. 
19
 . GIRARD, Luce. “Apresentação”. In CERTEAU, Michel de. A invenção do cotidiano: artes de fazer. 2
a
. ed. 
[trad. de Ephraim Ferreira Alves]. Petrópolis: Vozes, 1998, pp. 13-18. 
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“Aparecida” como um apêndice do título oficial de “Nossa Senhora da Conceição”, não 
deixam de afetar as pessoas devotas, obrigando-as a recorrer à ambigüidade
20
. 
  E a partir das Constituições Primeiras do Arcebispado da Bahia, as ermitanias 
passaram a depender das matrizes, os ermitães dos vigários e as capelas das igrejas centrais: 
 
E não pertencendo a apresentação a outrem, Nós, ou nosso Provedor 
proveremos as ditas ermidas de ermitães, que tenham as mesmas partes e 
qualidades, e nem uns nem outros poderão servir sem carta de ermitania 
passada por Nós, ou nosso Provedor, e servindo sem carta serão privados das 
ermitanias e castigados como parecer
21
. 
 
  Dom Pedro I confirmou a oficial Nossa Senhora da Conceição como padroeira do 
império brasileiro. O acréscimo do título popular de “Aparecida” foi tolerado, por expressar 
uma relação sutil de continuidade e mudança na soberania religiosa do país
22
. Já sua cor negra 
era mais difícil de ser tolerada. Uma primeira estampa de Nossa Senhora Aparecida, mandada 
imprimir na França pelo bispo de São Paulo, Dom Antônio Joaquim de Melo, em 1854, 
mostrava o seu embranquecimento
23
. 
O episcopado brasileiro, ausente por muito tempo nas peregrinações populares que se 
dirigiam a Aparecida, passou a utilizá-las em seu movimento de restauração católica, quando 
se viu frente a frente com a ideologia da República, instaurada sob a filosofia política do 
positivismo comtiano. A Virgem da Conceição, festejada com gala no dia 8 de dezembro, era 
todas as noites invocada pelo exército imperial como sua padroeira, mas, já no segundo 
Império, a nova ideologia havia influenciado decisivamente o exército e a intelectualidade 
brasileira
24
. E o santuário situado no Morro dos Coqueiros, hoje conhecido como “igreja 
velha”, foi ampliado e declarado “santuário episcopal” em 1893; no ano seguinte foi confiado 
 
 
20
 . As tentativas de controle são também da parte do governo da sociedade. Um caso típico, dentre as tentativas 
de canalização dos pequenos santuários e ermidas que surgiam por toda parte, é o do santuário de Nossa Senhora 
de Nazaré, em Belém do Pará. A devoção, iniciada na década de 1700 por um homem pardo chamado Plácido, 
que mantinha a imagem em seu santuário doméstico, foi canalizada para fins de promoção agrícola e industrial 
da cidade, quando se percebeu a importância da movimentação popular. Cf. HOORNAERT, 1992, pp. 400-401. 
21
 . Constituições Primeiras do Arcebispado da Bahia, aprovadas em 1707. Edição de 1583, n. 627. 
22
 . FERNANDES, Rubem César. Romarias da Paixão. Rio de Janeiro: Rocco, 1994, p. 107. 
23
 . Esse bispo mandou queimar as outras representações de Nossa Senhora Aparecida. Cf. SANTOS, Lourival 
dos. “Igreja, nacionalismo e devoção popular: as estampas de Nossa Senhora Aparecida – 1854-1978. 
Dissertação de Mestrado em História, USP, 2000. 
24
 . BOSI, Alfredo. Dialética da Colonização. São Paulo: Companhia das Letras, 1992, cap. IX, pp. 273-307. 
MORAES, E. Vilhena de. A Padroeira do Brasil. Rio de Janeiro: Editora Dom Vital, 1929. A Pastoral Coletiva, 
de 6 de janeiro de 1900, oficializou a política de promoção das romarias. 
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aos missionários redentoristas alemães. A imagem foi solenemente coroada em 1904 e em 
1908 o santuário recebeu da Sé romana o título de “basílica menor”
25
. 
Foi no contexto dos populismos latino-americanos dos anos ’30 que a oficialidade da 
Igreja declarou Nossa Senhora da Conceição Aparecida padroeira do Brasil. Os bispos 
promoviam manifestações de massa no intuito de despertar no povo a consciência de nação 
católica, contra os princípios secularistas da República. A 31 de maio de 1931, perante um 
milhão de fiéis reunidos na Esplanada do Castelo, no Rio de Janeiro, o cardeal Sebastião 
Leme dirigiu a proclamação do título de Rainha e Padroeira do Brasil, na intenção de mostrar 
ao presidente da República, Getúlio Vargas, todo o poder que uma pequenina imagem de 
barro era capaz de emanar. Como diz Fernandes, os bispos dedicaram a nação a essa imagem, 
como “uma boneca ricamente vestida”, diante das autoridades civis e militares, em meio a 
cânticos e orações da multidão
26
. 
E, desde a capelinha de beira de estrada das pessoas leigas devotas, a imagem 
reciclada chegou à grande basílica inaugurada em 1980, recebeu uma rosa de ouro da Sé 
romana e ganhou do governo secular um feriado nacional, no dia 12 de outubro
27
. Mas, junto 
com a circularidade de elementos simbólicos, entre os oficiais e os da tradição popular, a 
imagem da Aparecida possui uma capacidade peculiar de hibridação. A devoção vai 
compondo a sua própria representação, alterando a imagem para o que faz sentido, 
carregando-a de símbolos fáceis de reconhecer
28
. 
Embora o movimento abolicionista não tenha invocado o apelo à Virgem de 
Aparecida, e tampouco o clero católico tenha visto nela um significado de libertação dos 
escravos, o imaginário popular mantém viva a tradição oral do primeiro grande milagre após a 
“pesca milagrosa” que se seguiu à retirada da imagem do fundo das águas
29
: um escravo 
fugitivo, que fora recapturado e acorrentado, ao passar diante da capela, pediu a seu senhor 
 
 
25
 . A pequenina coroa de ouro, que pesa 300 gramas e é adornada por 40 diamantes, fora oferecida pela 
Princesa Isabel em 1868. Dentre diversas coroas ofertadas por fiéis como ex-votos, esta foi a escolhida. Cf. 
FERNANDES, 1994, p. 107; BOFF, Clodovis, 1995, pp. 21-22. 
26
 . O papa Pio XI declarou Nossa Senhora Aparecida como Padroeira do Brasil em 1930. cf. FERNANDES, 
1994, p. 107. Também BRUSTOLONI, 1998, que se apóia em relatórios dos primeiros missionários que atuaram 
no santuário de Aparecida. 
27
 . A Sé romana presenteou a imagem com a rosa de ouro aos 250 anos da aparição. A nova basílica começou a 
ser construída nos anos ’40, sendo inaugurada pelo papa João Paulo II a 4 de julho de 1980. Foi nessa ocasião 
que o governo federal decretou o dia 12 de outubro, dedicado a Nossa Senhora Aparecida, como feriado 
nacional. Cf. BOFF, Clodovis, 1995, p. 22. 
28
 . LONDOÑO, Fernando. “Imaginária e Devoções no Catolicismo Brasileiro. Notas de uma pesquisa”. In 
Projeto História, n. 21, novembro de 2000, PUC-SP, p. 258. O conceito de circularidade cultural é aquele de 
Bakhtin, utilizado por GINZBURG, Carlo. O Queijo e os Vermes: o cotidiano e as idéias de um moleiro 
perseguido pela Inquisição. [trad.  Maria Betânia Amoroso; trad. dos poemas de José Paulo Pais]. São Paulo: 
Companhia das Letras, 1987. 
29
 . BOFF, Clodovis, 1995, pp. 43-44. 
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que o deixasse fazer oração diante da imagem. Enquanto rezava, de repente caíram ao chão as 
pesadas correntes que estavam em seu pescoço
30
. 
A memória popular guarda diversas lendas de Nossa Senhora Aparecida como escrava 
negra pedindo esmola. No período de escravidão, imagens de santas e santos mais 
identificados com os negros já povoavam a senzala, como Nossa Senhora do Rosário, São 
Benedito, Santa Ifigênia e São Gonçalo Garcia, este último com atribuições de casamenteiro 
das moças e padroeiro dos homens pardos. Mas, na casa grande, a família dos santos era uma 
expressão, em linguagem religiosa, da coesão que sustentava o patrimônio e mantinha a 
ordem na escravaria: a mãe branca e cuidadosa, representada na imagem da Senhora da 
Conceição; o bom esposo, na imagem de São José; a avó que mima os meninos, na imagem 
da Senhora Sant’Ana; num espaço de extensão da casa estavam também os mortos, enterrados 
na capela. O imaginário da casa grande representava a Virgem Maria como a Senhora do 
Patrocínio, esposa do senhor patriarcal, numa direta relação com o São José de botas, 
representante do senhor de engenho que se apresentava como bom e fiel esposo, e com Santa 
Ana, a mãe que ensina a doutrina, símbolo da própria casa grande
31
. 
  Este imaginário religioso da casa grande se expressa na pregação dos missionários: 
 
Mais inveja devem ter vossos senhores às vossas penas, do que vós a seus 
gostos, a que servis com tanto trabalho. Imitai ao Filho e à Mãe de Deus, e 
acompanhai-os com São José nos seus mistérios dolorosos, como próprios da 
vossa condição e da vossa fortuna, baixa e penosa nesta vida, mas alta e 
gloriosa na outra. No céu cantareis os mistérios gozosos e gloriosos com os 
anjos, e lá vos gloriareis de ter suprido com grande merecimento o que eles 
não podem, no contínuo exercício dos dolorosos
32
. 
 
 
 
30
 . BRUSTOLONI, 1998, pp. 60-61. Há variações na narrativa deste fato. 
31
 . Um estudo das histórias populares de Nossa Senhora Aparecida como escrava e mendiga é o de ANDRADE, 
Paulo Carneiro. “Devoção a Nossa Senhora Aparecida”. In Vida Pastoral, n. 122, 1985, pp. 17-22. Hoornaert 
destaca as histórias populares de Jesus andarilho e mendigo, que percorre o mundo em companhia de São Pedro. 
Este autor também analisa, na história do Brasil, as diferentes imagens dos santos. Na casa grande, Jesus é 
representado somente em sua infância, como menino branco pertencente à aristocracia, e na morte, através do 
crucifixo que representa a vitória da milícia cristã sobre os hereges. No imaginário da tradição popular, além do 
Jesus Mendigo, destaca-se bastante o Bom Jesus, representado nos ciclos da paixão: da Cana Verde, dos Passos, 
do Bom Fim e o Senhor Morto. A Virgem Maria, para os colonizadores, tem representações de conquistadora e 
guerreira (Medianeira, das Maravilhas, da Graça, da Conceição, da Ajuda, da Vitória, dos Prazeres, do Rosário – 
dos brancos).Cf. HOORNAERT, Eduardo, et al. História da Igreja no Brasil: ensaio e interpretação a partir do 
povo. Primeira Época, T. II/1, 4
a
. ed. São Paulo: Paulinas/ Petrópolis: Vozes/ CEHILA, 1992, pp. 341-350. 
Também HOORNAERT, Eduardo. Formação do Catolicismo brasileiro – 1550-1800. 3
a
. ed. Petrópolis: Vozes, 
1991, pp. 81-82. Interessante é o estudo de Vainfas acerca da plasticidade nas representações de Santo Antônio, 
na época colonial. O autor mostra como o imaginário político luso-brasileiro transformou o campeão da fé em 
soldado da monarquia restaurada, com suas conquistas ultramarinas. Cf. VAINFAS, Ronaldo. “Santo Antônio na 
América Portuguesa: religiosidade e política”. In Revista USP. Coordenadoria de Comunicação Social, 
Universidade de São Paulo, n. 1, março-maio de 1989.  
32
 . VIEIRA, Padre Antônio. Os Sermões Pregados no Brasil. Lisboa: Agência Geral das Colônias, 1940, p. 71. 
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Contudo, o dinamismo próprio da devoção popular segue seu curso, com suas 
romarias, seu calendário que parece não obedecer à agenda da oficialidade católica
33
, bem 
como seu simbolismo, apesar das tentativas de oficialização controladora da parte do 
catolicismo oficial e da parte do Estado secular. 
A Igreja foi vitoriosa, na Velha República, ao reivindicar por um jogo de interesses na 
sua relação com o Estado, que a figura simbólica da Aparecida fosse a representação da nação 
face aos desafios positivistas
34
. Os positivistas no poder tiveram um relativo êxito em sua 
busca de símbolos para a República, ao criar o grande símbolo cívico do mártir da 
Independência. Mas cuidaram de “nazarenizar” a imagem de Tiradentes, aproximando-a da 
figura de Jesus de Nazaré, através de artistas, pintores e historiadores oficiais. E falharam 
completamente na procura de uma figura cívica feminina, que buscavam em mulheres de 
salões elegantes e em vitrines de estilo francês, e até na figura de Clotilde de Vanse, que 
Comte havia proposto como símbolo da humanidade. Estavam muito distantes da realidade e 
dos sentimentos das classes populares, que, aliás, foram excluídas do processo de implantação 
da República, já que a monarquia foi destronada através de um golpe militar
35
. 
A imagem da Aparecida foi tomando corpo, como símbolo nacional, no vazio de um 
símbolo sintonizado com o imaginário popular. Assim, no impasse entre Igreja e Estado, a 
conquista do imaginário popular resolveu-se a favor da Igreja, triunfando a identidade 
mariana da nação
36
. Contudo, nem os esforços restauracionistas das autoridades da Igreja nem 
o autoritarismo do regime político conseguiram instaurar um centro simbólico da Cristandade 
brasileira. 
A coroa da Virgem da Conceição, que tinha significado de unidade para o império 
português com todas as suas colônias
37
, não poderia ter o mesmo significado para a mestiça 
descendência do ventre colonizado de Paraguaçu. Não há aqui uma coesão interna de nação 
 
 
33
 . Fernandes diz que o calendário oficial da Padroeira do Brasil sempre teve certa instabilidade. No século 
XVIII, a festa era no dia 8 de dezembro, devido ao nome “Conceição”, mas o episcopado decidiu criar um dia 
especial. Em 1885 escolheu o 5
o
. domingo depois da Páscoa, no mês de maio; em 1904 passou para o 1
o
. 
domingo de maio. No entanto, diversos programas da Igreja pressionavam para a fixação da festa no dia 8 de 
setembro, dia da Natividade de Maria, talvez pela proximidade com o 7 de setembro, data da Independência. A 
fixação do 7 de setembro se fez em 1939, mas os romeiros não corresponderam, de maneira que as festividades 
ficavam esvaziadas da presença popular. A adesão popular só se fez a partir de 1955, quando a CNBB mudou 
para 12 de outubro, numa intenção de afastá-la da data da Independência. Depois passou a ser um feriado 
nacional, mas a maioria das pessoas continua desorientada, por desconhecer o motivo deste feriado. Cf. 
FERNANDES, 1994, pp. 109-110. 
34
 . SANCHIS, Pierre. “Padres e Militares em torno do Culto à Pátria”. In Cadernos do CERU, 14, 1981. 
35
 . CARVALHO, José Murilo de. Os Bestializados. O Rio de Janeiro e a República que não foi. São Paulo: 
Companhia das Letras, 1987. 
36
 . BOFF, Clodovis, 1995, p. 28. 
37
 . Diante da imagem de Nossa Senhora da Conceição, o rei e a rainha de Portugal não podiam usar coroa. Só a 
Virgem era coroada, pois era tida como a verdadeira soberana de Portugal. Cf. SANTOS, Lucila Morais. Arte do 
Marfim. Rio de Janeiro: Centro Cultural/ Banco do Brasil, 1993, p. 26. 
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onde possa inscrever-se a absoluta centralidade da sua devoção mariana. Como afirma Darcy 
Ribeiro, o povo brasileiro surgiu e cresceu de uma maneira constrangida e deformada, num 
choque de cosmovisões e numa dizimação por epidemias e pestes mortais, guerras de 
extermínio e escravização: 
 
É certo que a colonização do Brasil se fez como esforço persistente, teimoso, 
de implantar aqui uma europeidade adaptada nesses trópicos e encarnada 
nessas mestiçagens. Mas esbarrou, sempre, com a resistência birrenta da 
natureza e com os caprichos da história, que nos fez a nós mesmos, apesar 
daqueles desígnios, tal qual somos, tão opostos a branquitudes e civilidades, 
tão interiorizadamente deseuropeus como desíndios e desafros
38
. 
 
 
 
O catolicismo oficial estabeleceu a Virgem Maria como rainha e padroeira de diversas 
nações da América Latina, mas, para a percepção popular, sob as mais diversas invocações ela 
é a mãe de Jesus e tem uma história de sofrimento: teve seu filho num presépio, fugiu para o 
Egito, esteve com seu filho quando ele morreu na cruz; está agora na glória do céu, mas 
continua a singela, muito próxima e muito humana mãe dos pobres e necessitados
39
. Sua 
presença constante se insere no universo da paixão de Cristo, como mãe da compaixão e a 
grande mediadora entre seus filhos sofredores e Deus. Diferente da imagem de Nossa Senhora 
de Czestochowa, na católica Polônia, que integra com maestria todos os títulos sob sua coroa 
de rainha, para o povo brasileiro devoto ela é a antiga “Senhora” e sua imagem é aquela que 
foi encontrada quebrada, com a cabeça separada do corpo. É Senhora com um certo sentido de 
soberania, mas não tão política como uma rainha
40
. E a tão usual expressão “minha Nossa 
Senhora” une o respeito à intimidade
41
, como se vê nesta canção, intitulada “Senhora Negra”: 
 
 
Senhora Negra, sempre Senhora 
 Sem ouro e prata, de pé no chão, 
 Senhora negra, esfacelada, 
 Sempre Senhora no coração!
42
 
 
 
38
 . RIBEIRO, 1995, pp. 26; 44; 47. A citação literal é da p. 70. 
39
 . PARKER, Cristián. Religião popular e modernização capitalista: outra lógica na América Latina. [trad. de 
Attilio Brunetta]. Petrópolis, RJ: Vozes, 1995, pp. 152-153. Entre as pessoas das CEBs que abordamos, foi 
freqüente a referência a uma história de Nossa Senhora. Ela “foi achada no rio” (Argenor, 23/01/05). Também a 
história particular de cada imagem foi lembrada nos depoimentos: foi o primeiro presente de casamento, dado 
pelo pai; foi presente de alguém, de quem nunca se esquece; geralmente foi trazida de Aparecida do Norte. 
Também, nas CEBs, se realça a história de translados da imagem, levada de casa em casa, para as reflexões e a 
devoção. 
40
 . FERNANDES, 1994, pp. 16; 111. 
41
 . BOFF, Clodovis, 1995, p. 15. 
42
 . Canção de Dilma Lopes Coutinho. In Fita cassette Levanta-te Mulher, do Grupo Kuñaite, da Faculdade de 
Teologia Nossa Senhora da Assunção, gravada em 1989. Pode-se ver o texto na íntegra, no Anexo 5 b - Canção  
Senhora Negra, Nossa Senhora. 
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O centro católico estabelecido é fraco e a Nossa Senhora Aparecida não chega a ser 
rainha da nação, numa realidade de divórcio entre o controle político-econômico e os sinais 
de auto-identificação dos devotos. As diferenças regionais se manifestam num policentrismo 
religioso, seguindo um complexo calendário de festas religiosas. Aparecida do Norte, como 
um dos diversos centros, põe em movimento os romeiros do Centro-Sul do país. E, no 
universo da devoção popular, em distintos planos de significação, a mãe e a rainha não se 
separam. Uma “falha escondida”, como afirma Fernandes, escapa à disputa das elites que 
querem impor um significado de nacionalidade: “o povo e o clero, no Brasil, nunca rezaram 
exatamente para a mesma imagem”
43
. 
  A imagem da Aparecida, como diz Carvalho, tem uma capacidade problemática para 
representar a nação. Mas ela supera em muito qualquer figura feminina e qualquer símbolo 
cívico. Profundamente enraizada na tradição popular católica, é tipicamente brasileira em sua 
cor enegrecida. Porque o símbolo religioso derrotou o cívico, o herói-símbolo da nação, 
Tiradentes, tem a seu lado a imagem da Aparecida: “Tiradentes esquartejado nos braços da 
Aparecida: eis o que seria a perfeita ‘pietá’ cívico-religiosa brasileira. A nação exibindo, aos 
pedaços, o corpo de seu povo, que a República ainda não foi capaz de reconstituir”
44
. 
 
Guimarães Rosa pintou, em forma de romance que tem no centro o indivíduo, o seu 
narrador Riolbaldo, um “retrato do Brasil”. Na linguagem recriada do indivíduo, as estruturas 
da mentalidade do país são vistas por dentro. A desconstrução da linguagem desvenda o 
dilaceramento existencial, que corresponde à nação dilacerada
45
. 
  Debaixo de um poder constituído em fundamentos frágeis, por regras frouxas e noções 
prenhes de dupla significação, como é o poder da hierarquia da sociedade brasileira, o espírito 
de obediência é acompanhado de uma disposição rebelde. A ambigüidade, como “falha 
escondida”, é marca típica do catolicismo e da cultura popular brasileira, de maneira que as 
pessoas devotas podem ser submissas à autoridade eclesiástica nalgumas ocasiões, mas 
também independentes e rebeldes noutras ocasiões
46
. 
  Também nas CEBs a Aparecida é imagem da fé popular, continuamente recomposta a 
partir de fragmentos “heteróclitos”. A tradição da romaria a Aparecida do Norte, ao menos 
 
 
43
 . FERNANDES, 1994, pp. 42; 105-106; 109-110. 
44
 . CARVALHO, José Murilo de. A Formação das Almas: o imaginário da República no Brasil. São Paulo: 
Companhia das Letras, 1990, pp. 94; 141-142. 
45
 . Esta é a interpretação de Willi Bolle acerca do romance de Guimarães Rosa, Grande Sertão: Veredas. Ele 
entende esta obra roseana como uma reescrita de Os Sertões, de Euclides da Cunha, e com um potencial teórico 
sui generis, que ocupa uma posição, ao mesmo tempo, complementar e concorrente, em relação aos clássicos 
retratos do Brasil. Cf. BOLLE, Willi. Grandesertão.br: o romance de formação do Brasil. São Paulo: Duas 
Cidades/ Editora 34, 2004. 
46
 . FERNANDES, 1994, p. 117. 
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uma vez por ano, é mantida pela maior parte dos membros das CEBs do Estado de São 
Paulo
47
. No signo da imagem, enquanto objeto sagrado, o manto de proteção tem um enorme 
significado, e a prerrogativa de rainha é assimilada na de mãe misericordiosa e protetora
48
, de 
sorte que as pessoas devotas, movendo-se na cultura popular, apropriam-se da coroa e do 
manto em outras chaves de sentido. O que prevalece não é o ser súdito ou súdita de uma 
rainha, mas filhos e filhas que aprendem no ambiente familiar, principalmente da mãe terrena, 
a expressar uma forma afetiva de culto à Senhora que é, ao mesmo tempo, a “santinha” 
misturada ao seu cotidiano e a Mãe protetora quase deusa. 
  A oração a ela dirigida é, basicamente, pedido de proteção e agradecimento por graças 
alcançadas. Pede-se proteção para os momentos difíceis, que estão na ordem do dia, e a 
expressão “Valha-me Nossa Senhora Aparecida!” tem uma força singular. As graças e 
milagres atribuídos à intervenção de Nossa Senhora Aparecida, abundantes nos relatos, 
referem-se a situações de doenças, cirurgias complicadas, acidentes graves, problemas de 
gravidez, luta pela casa própria, dificuldades de passar em concursos públicos, abalo nervoso. 
Maria de Jesus, na suspeita de um câncer, ajoelhou-se abraçando a imagem de Nossa Senhora 
Aparecida e lhe pedindo socorro; à noite, colocou o seu santinho debaixo do travesseiro. 
Diante do resultado negativo, em novo exame médico, ficou na convicção de que, se não fora 
erro médico, era uma graça alcançada. João Carlos, após passar por cinco cirurgias seguidas, 
foi em romaria a Aparecida acompanhado por seu filho. Muito emocionado, fez a ela seus 
agradecimentos: “Só Deus e Nossa Senhora sabem o quanto eu passei”
49
. Os ex-votos 
também continuam vivos na prática de diversas dessas pessoas que são membros de CEBs
50
. 
  Mas, os depoimentos insistem em que não é só nos momentos de dor, sofrimento e 
dificuldade que se pede ajuda a ela, mas também se faz agradecimento nos momentos de 
alegria. Digna de nota é a promessa feita por Clarice de que, assim que sua família 
 
 
47
 . Andréia nasceu com um problema de coração e quase morreu. Seu pai fez promessa de ir todos os anos a 
Aparecida. Recuperada, e com 24 anos na ocasião de sua entrevista, disse sempre ter seguido a tradição da 
romaria anual. Depoimento dado no dia 20/02/05. 
48
 . Clarice testemunhou que costuma dirigir-se a ela como uma filha que pede sua proteção: “Mãe, interfere por 
mim que eu tô precisando, me cubra com seu manto que eu preciso de tudo isso, que eu sozinha não sou 
ninguém” (18/12/04). Ela é, acima de tudo, mãe e protetora (Idelfonso, 18/12/04). A relação com ela é sempre 
filial. “Nossa Senhora pra mim é mãe, mãe minha e de toda a minha família, todos os meus filhos” (Maria de 
Jesus, 11/10/04). “Eu tenho muita ternura por Nossa Senhora” (Salustiana, 15/03/01). 
49
 . Conforme os depoimentos de Cícero (18/04/03), Maria de Jesus (11/10/04 e 21/11/04), Lenita (20/02/05), 
Neusa (25/03/05), Margarida (19/12/04), Giovana (20/02/05), João Carlos (20/02/05). 
50
 . O relato de Marineuza evidencia a tradição bastante usual de se deixar fotografias diante da imagem 
milagrosa. Ela levou fotografias de seus familiares que estavam passando por grande aflição: “Entreguei toda 
aquela vida pra Nossa Senhora, todo aquele sofrimento” (23/01/05). A visita à sala dos milagres, local onde são 
depositados e expostos os ex-votos, faz parte do itinerário da romaria. Fernandes explica que, para os romeiros, 
trazer toda sorte de objetos aos pés do santo para serem abençoados significa elevar as relações profanas à 
condição de vínculos sagrados. O que se deposita na sala dos milagres são os sinais deste processo. Cf. 
FERNANDES, 1994, p. 115. 
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conseguisse casa própria, Nossa Senhora seria a primeira a entrar. Conseguida a casa própria, 
ela cumpriu a promessa: antes que todos, ela entrou na casa, carregando a imagem de Nossa 
Senhora Aparecida, que continuou no quarto do casal
51
. 
   O recurso à ambivalência guarda nas dobras da internalização libertária a fé nos 
milagres de Nossa Senhora, como se vê neste depoimento: “Eu acho que acredito dos dois 
lados. Sei lá, é uma parte que caminha junto, quase”. O milagre é entendido como “a coisa 
que acontece” quando a pessoa devota pede pelo nome de um santo ou de uma santa. O que 
“acontece” é diferente do que as pessoas fazem; trata-se de uma total intervenção 
sobrenatural. O milagre diferencia-se da práxis de transformação social, porque ele 
“acontece” não pela ação dos devotos, mas pelo poder de Deus que atua através da graça de 
Nossa Senhora ou da mediação de algum santo
52
. 
  A ambivalência também é expressa pelos jovens. Não se pede e nem se atribui 
milagres aos mártires da atualidade, mas somente aos santos tradicionais. Quando há certas 
necessidades mais subjetivas, como a de passar em alguma prova escolar, “a gente vai no 
santo”, diz Selma. Mas, quando vai para a luta, “olha os mártires”, para ter ânimo e incentivo 
e vencer as barreiras
53
. 
  Acreditar “dos dois lados”, o da práxis transformadora-libertadora e o do milagre, não 
significa incoerência ou confusão. Os depoimentos revelam uma teia quase imperceptível, que 
articula níveis da relação com o sagrado de forma a preservar, dentro do espaço da vida real e 
histórica, uma dimensão simbólica e mítica. Nossa Senhora é compreendida numa semelhança 
com a mãe terrena, como uma mulher igual às outras mulheres, lutadora, mas também como 
alguém que pertence ao espaço do sagrado. É por um peculiar recurso de linguagem que as 
pessoas devotas, nas CEBs, insinuam a intervenção do sobrenatural, para além da realidade do 
mundo físico que se pode tocar: “é como se...”; “parece que...”: ‘Parece’ que ela resolve tudo 
na vida da gente”. “Ela ‘parece’ que dá conselho, fala para a gente e abre caminhos, dando 
certeza de que Deus está com a gente”
54
. “Eu tenho ela ‘como se’ ela fosse viva e acompanha 
a gente”
55
. Para defender-se das perseguições e agressões policiais, os sem-terra do 
acampamento do qual Cícero fazia parte recorriam a Nossa Senhora Aparecida: “nos 
 
 
51
 . Depoimento de Clarice, 18/12/04. 
52
 . Depoimento de Argenor, 23/01/05. 
53
 . Depoimento de Selma, 25/03/05. 
54
 . Depoimento de Carmelita, 24/03/05. 
55
 . Depoimento de Argenor, 23/01/05. 
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assentávamos, fazia uma oração, colocava Nossa Senhora assim no meio, e ali ‘parece’ que a 
coisa parava ali mesmo. Através da graça de Nossa Senhora”
56
. 
  Este “parece ser” ou “é como se” diferencia-se da práxis de sujeitos que lutam pela 
transformação social, acreditando na ação divina através da ação solidariamente organizada e 
eficiente das comunidades e dos movimentos populares. Mas, fica para os sujeitos uma 
necessidade de recompor, rearranjando os mesmos velhos fragmentos ao seu alcance, um 
pensamento religioso plausível para aquelas situações que escapam ao pensamento da TdL. 
  A questão da saúde é a mais insistente, na busca de intervenção sobrenatural da santa 
mãe tão próxima e compassiva, Nossa Senhora Aparecida. Como observa Parker, as CEBs 
entendem a saúde como um problema social, com o qual se envolvem através de 
reivindicações ao poder público e de ações sociais e comunitárias. Mas, para os sujeitos 
populares que participam dessas organizações e grupos junto das CEBs, a saúde continua 
vinculada à providência de Deus
57
. 
  Uma compreensão da dinâmica que ocorre no ponto de intersecção entre o imaginário 
do catolicismo tradicional popular e os conceitos da TdL, terá que passar pela busca de 
resposta a esta pergunta: Como se dão, nas CEBs, as operações do senso comum, à maneira 
do bricoleur? Os depoimentos das pessoas devotas, que são membros ativos de CEBs, podem 
dar uma chave de compreensão, mais especificamente através da maneira como explicitam os 
significados que tem para eles a imagem da Aparecida. 
 
 
2. Imagens de libertação 
 
 
Senhora negra, quebra as cabeças/ Pra reuni-las ao coração. 
        Senhora negra, Nossa Senhora,/ Teu povo escravo não deixa, não. 
(Dilma Coutinho)
58
. 
 
  Os agentes do catolicismo renovado, formulado pelo Concílio Vaticano II, propuseram 
um culto cristocêntrico e praticamente sem imagens. Nas CEBs, Jesus Cristo é realçado como  
 
 
56
 . Depoimento de Cícero, 18/04/03. O depoimento de uma mulher de 67 anos, em 2002, numa pesquisa da 
religião na região Centro-Oeste do Brasil, também evidencia a crença nessa intervenção para além do mundo 
físico: “Não vou à missa, rezo no meu quarto, todo flagelo em minha vida eu converso com Ele, ‘como se 
estivesse vendo’ Ele na minha frente”. Cf. TELES, Carolina Lemos. “A Religião como Espaço de Conexão entre 
o Rural e o Urbano: os valores indivíduo e comunidade em interação”. In Caminhos. Universidade Católica de 
Goiás. v. 1, n. 1, 2003, p. 77. 
57
 . PARKER, 1996, p. 162. Da providência de Deus se tratará no próximo capítulo. 
58
 . Esta é a última estrofe da canção “Senhora Negra, Nossa Senhora”, de Dilma Lopes Coutinho, já citada. 
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“Libertador”, sem imagem material
59
. A crença no Cristo da fé se faz a partir do Jesus 
histórico, que viveu a condição humana dos pobres no vilarejo de Nazaré, na Galiléia da 
Palestina. Mas, o catolicismo de libertação também cultua Nossa Senhora, pondo ênfase na 
sua realidade histórica como a Maria de Nazaré. 
  A opção por viver autenticamente os valores do Cristianismo faz reorientar a fé na 
direção de objetivos políticos concretamente colocados. A isto se acrescenta a integração de 
elementos das Ciências Sociais contemporâneas, mediação necessária para uma análise crítica 
da realidade social que supere as interpretações moralistas sobre padrões de relacionamento 
humano, e que traga consciência da necessidade de mudanças estruturais na sociedade
60
. 
  Disto decorre um relativo empobrecimento simbólico em relação ao catolicismo 
tradicional popular, pois a criatividade simbólica das CEBs, mesmo sendo marcante, tem um 
caráter de provisoriedade que não permite consolidar práticas consistentes. Por outro lado, na 
sua hinologia aparece uma sedimentação de tradição e caminho próprio, embora ainda mais 
marcada pelas funções instrumentais de catequese, moral e engajamento nas mudanças sociais 
do que de gratuidade, liberdade, contemplação e beleza
61
. Um direcionamento para a função 
educativa instaura certa tendência de racionalização nas celebrações, ritos e práticas, levando 
as mediações do sagrado a uma abstração cada vez maior. Priorizando-se a conscientização, a 
linguagem ritual se aproxima da linguagem cotidiana, operando uma certa dessacralização do 
espaço e do tempo e uma deslegitimação das categorias tradicionais de pensar a relação com o 
mundo. No entanto, as tradicionais práticas de devoção continuam em sua efervescência, 
marcando a experiência religiosa da grande maioria dos católicos, inclusive dos que se 
identificam com a forma de internalização das CEBs
62
. 
 
 
59
 . STEIL, Carlos Alberto. “CEBs e Catolicismo Popular”. In BOFF, Clodovis, et al. As Comunidades de Base 
em Questão. São Paulo: Paulinas, 1997, p. 88. É bastante clara, nas CEBs, a convicção de que Jesus, o Filho de 
Deus e também ser divino, por sua encarnação assumiu uma realidade histórica,  num tempo datado e 
socialmente situado, vivendo realmente a condição econômica e social de classe pobre e marginalizada. Realça-
se a sua atuação profética em favor dos pobres e marginalizados, que teve como conseqüência uma morte 
causada, um assassinato a mando das autoridades políticas e religiosas do seu tempo e lugar. Ele anunciou um 
projeto de Reino de Deus como boa notícia aos pobres e excluídos, pelo qual arriscou sua vida e, ao sofrer 
difamação e ameaças, prisão, tortura, condenação judicial e morte causada , numa cruz, entregou livremente e 
por amor a sua vida pela integral libertação de todos e todas e de tudo. Sua ressurreição decifra o significado 
absoluto de sua vida e morte e de sua mensagem do Reino. Jesus é um mártir por causa de sua prática histórica 
libertadora e solidária com os pobres e oprimidos. Esta explicitação está num grande número de obras 
identificadas com a TdL. Por exemplo: FERRARO, Benedito. Cristologia em Tempos de Ídolos e Sacrifícios. 2
a
. 
ed. São Paulo: Paulinas, 1993. BOFF, Leonardo; BOFF, Clodovis. Como fazer Teologia da Libertação. 8
a
. ed. 
Petrópolis: Vozes, 2001, pp. 87-90. GALILEA, Segundo. Teologia da Libertação: ensaio de síntese. [trad. Luiz 
Antonio Miranda]. São Paulo: Paulinas, 1989, pp. 62-63. 
60
 . CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de (org.) Católicos, Protestantes, Espíritas. Petrópolis: Vozes, 
1973, p. 98. 
61
 . BOFF, Clodovis. “CEBs: a que ponto estão e para onde vão”. In Idem, et al. As Comunidades de Base em 
Questão. São Paulo: Paulinas, 1997, p. 286. 
62
 . STEIL, 1997, pp. 88 e 93. 
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  A Mariologia sintonizada com a TdL salienta estes traços da Virgem Maria: a 
humildade, pobreza, sofrimento e anonimato da sua condição, como mulher do povo; seu 
exemplo de fé e disponibilidade ao projeto de Deus, vivendo não para si, mas para os outros; 
sua atuação profética, como mulher forte, que não foi passivamente submissa, mas proclamou 
que “Deus derruba os poderosos de seus tronos e levanta os humilhados”, “enche de bens os 
famintos e despede os ricos de mãos vazias”, conforme se expressa no Magnificat; aquela que 
é cultuada pelo povo latino-americano, que ama os oprimidos deste Continente e que assumiu 
a cor negra e mestiça dos escravos e indígenas oprimidos
63
. 
Clodovis Boff estudou estes traços nas canções marianas das CEBs, que são 
abundantes e criativas. Nossa Senhora é freqüentemente cantada como profetisa, numa ênfase 
à dimensão social do Magnificat, com acento na denúncia dos opressores. Num nível utópico, 
ela é relacionada à idéia de Reino de Deus, entendido como o próprio mundo transformado, 
pautado na justiça e igualdade. Um discurso claramente social utiliza macro-conceitos como 
história, povo, sociedade, Brasil, América Latina, terra, mundo. O apelativo que mais aparece 
é o de “companheira”, ligado intimamente à idéia de “caminhada”, que é termo central no 
vocabulário das CEBs. Por isso, fala-se em “companheira de caminhada” e também 
“companheira de luta”. Às vezes, acrescenta-se o qualificativo de “irmã”. Inova-se a 
Mariologia clássica que permanecia na compreensão da Virgem Maria como companheira de 
Cristo; a representação dela para as CEBs é não mais a de mediadora que assume o lugar do 
povo, mas a de companheira do povo a caminho, junto dele e numa sinergia profunda, como 
inspiradora e guia. Esta representação condiz com a internalização do catolicismo libertador, 
no qual as pessoas assumem suas responsabilidades históricas
64
. 
  Mas, o simbolismo da “mãe” escapa aos macro-conceitos e particulariza a relação da 
pessoa com a sociedade. Ao mesmo tempo, por um resgate da dimensão feminina de Nossa 
Senhora e, através dela, do “rosto materno de Deus”, ela é tomada, à maneira de uma 
personalidade corporativa, como a personificação de todas as mulheres pobres e sofredoras. 
Não é vista acima das mulheres e nem somente ao seu lado, mas também dentro delas, 
identificada com cada mulher posta à margem da sociedade. Para além da sinergia, há uma 
comunhão profunda entre a Virgem Maria e cada mulher, particularmente as mulheres pobres, 
 
 
63
 . BOFF & BOFF, 2001, pp. 92-95. O texto bíblico do Magnificat, também chamado Cântico de Maria, está em 
Lucas 1,46-55. 
64
 . BOFF, Clodovis, 1995, p. 82. O autor analisou cerca de 30 cânticos marianos das CEBs, que são cantados em 
todo o país. Do mesmo autor, pode-se ver “Visão Social da Figura de Maria: uma síntese”. In REB  63, fasc. 250, 
abril/2003, pp. 354-372. 
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vistas não simplesmente como vítimas das diferentes formas de opressão, mas como sujeitos 
ativos da libertação: 
 
 
Eu te saúdo na mãe nordestina, mulher do sertão 
 Mãe campesina, operária, rosário de dor e aflição 
        (...) Eu te saúdo nas mães: índia, negra – mulheres de cor 
        Raças que trazem a marca da mão do opressor
65
. 
 
Nesse processo de internalização, faz-se um certo deslocamento da imagem 
sacralizada para a realidade da mulher “comum”, historicamente situada. Vê-se algo da 
Virgem Maria em toda mulher que luta, caminha, sofre, busca esperança e vence. Nossas 
entrevistadas expressam essa identificação: “Hoje trazemos a imagem de Nossa Senhora na 
vida das mulheres, vendo o sofrimento das mulheres. A gente traz a Nossa Senhora pra nossa 
vida e coloca a nossa vida na vida de Nossa Senhora”
66
. 
Também se realça a sua identificação com a rotina das mães das classes populares: ela 
ensinou seu filho a andar e falar, educou-o na religião, ensinou-lhe a rezar com a Escritura 
Sagrada, acompanhou seus primeiros passos e toda a sua vida. Mas não se deixa de identificar 
Nossa Senhora com as mulheres engajadas na práxis de transformação sócio-política: “Eu 
acho que no dia que uma mulher cheia de amor e sentimento como Maria governasse o 
mundo, o mundo mudaria. Seria construído o Reino de Deus”
67
. 
O deslocamento vai também da espera de milagres para uma admiração e acatamento 
do testemunho da Virgem Maria: a maneira como ela viveu e sofreu, como mulher corajosa 
que acompanhou seu filho até aos pés da cruz, “de cabeça erguida”
68
. “Nossa Senhora venceu 
tanto que participou da ressurreição de Jesus Cristo
69
. 
Parece que uma interação entre a relação filial vivida através de laços que articulam 
intimidade e respeito e a nova compreensão de Igreja como “povo de Deus”, que instaura uma 
igual dignidade e igual valor entre seus membros, possibilita uma liberdade de transitar entre 
os significados. Assim, na relação das pessoas devotas se alternam facilmente os significados 
de mãe, companheira, amiga e irmã: “Uma hora ela é minha mãe, outra hora é minha irmã, 
 
 
65
 . BOFF, Clodovis, 1995, pp. 83-84. O trecho apresentado é da canção “Eu te saúdo, Maria”, que o autor 
encontrou nos cancioneiros das dioceses de São Mateus, ES e Volta Redonda, RJ. 
66
 . Depoimento de Maria das Dores, 26/02/05. 
67
 . Depoimento de Jacira, 19/12/04. 
68
 . Depoimento de Jacira, 19/12/04. 
69
 . Depoimento de Celina, 20/07/04. 
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outra hora é minha amiga. E eu sou muito devota a ela e tenho certeza que ela acolhe muito eu 
no colo dela porque senão eu já tinha me derrubado!”
70
  A significação da Virgem Maria como mãe continua central na piedade mariana dos 
cristãos libertadores. Mesmo o significado de “libertadora” é perpassado de ternura e 
profundo sentimento
71
. Para os membros de CEBs que abordamos, Nossa Senhora é mãe em 
primeiríssimo lugar, e é sendo mãe que ela é “companheira de caminhada”
72
. O que aparece 
como mais estranho é chamá-la de “irmã”. Os conceitos do catolicismo libertador se assentam 
na simbólica tradicional da mãe, que torna plausíveis os espaços micro das relações 
interpessoais. 
Em toda a América Latina, imagens da Virgem Maria estão presentes em praticamente 
todas as casas de pessoas católicas. Estão, de modo especial, nos hospitais para mulheres e 
noutros locais onde as mulheres vão dar à luz. Para uma mulher em trabalho de parto, ela é, 
por um lado, uma mãe com a mesma experiência, e por outro lado, uma pessoa divina a quem 
pedir ajuda nessa situação que é das mais difíceis na vida de toda mulher. No imaginário da fé 
da maioria das mulheres, a Virgem Maria compartilha e confirma a sua experiência cotidiana, 
tem poder de aliviar suas dores de parto, as escuta e entende porque também sofreu e é mulher 
como elas. Ao mesmo tempo, essa “quase deusa” vai além de suas experiências
73
. 
A internalização, na forma das CEBs, não se dá apenas pela via da consciência e da 
socialização do discurso religioso e político libertário, mas sobretudo pela re-significação 
simbólica de elementos tradicionais da religião
74
. A politização dificilmente induz ao 
abandono da fé religiosa, mas se constrói por processos representativos no estilo do 
pensamento popular, mantendo intacto o sentido religioso. É por isso que, para estranheza de 
 
 
70
 . Este depoimento de Maria das Dores tem especial significado porque, ao separar-se do marido, ela teve que 
assumir sozinha o cuidado de seus 4 filhos. Preocupada com eles, nos momentos em que tinha de sair para a rua, 
ela tomava nas mãos uma imagem de Nossa Senhora Aparecida, presente recebido de seu pai no dia do 
casamento, sacudia-a e conversava com ela nestes termos: “Olha, tu também é mãe, negrinha!” E lhe pedia para 
cuidar dos seus filhos. Se eles demoravam a chegar, repetia o gesto e o pedido e, num quase desespero, sua 
grande intimidade com ela ganhava um tom de discussão com Nossa Senhora. Cf. Depoimento de Maria das 
Dores, 26/02/05. 
71
 . BOFF, Clodovis, 1995, p. 91. 
72
 . Um ponto do questionário de pesquisa dava uma lista com 7 títulos atribuídos a Nossa Senhora e pedia que a 
pessoa respondesse, marcando com números de 1 a 7, correspondendo ao que ia do 1
o
. ao 7
o
. lugar, à pergunta: O 
que Nossa Senhora é em sua vida? Não obstante as dificuldades de diversas das pessoas abordadas, diante deste 
tipo de formulação, foi possível medir as preferências. O significado que vem em primeiro lugar é: mãe, para 
65% das pessoas; companheira de caminhada, para 15%; iluminação e inspiração, para 9%; santa, para 4%;  
socorro milagroso, para 3%; conselheira e guia, igualmente 3%; em último lugar vem o significado de irmã, para 
1% das pessoas. Ver Anexo 4 h – Significados de Nossa Senhora. Sobre o significado de “irmã” pode-se ver 
OSSANNA, Tullio Faustino. Maria, Nossa Irmã. [trad. Floriano Tescarolo]. São Paulo: Paulinas, 1996. 
73
 . GEBARA, Ivone; BINGEMER, Maria Clara. Maria Mãe de Deus e Mãe dos Pobres. Petrópolis: Vozes, 
1987, pp. 189-190. 
74
 . STEIL, 1997, p. 78. 




[image: alt] 
162 
uma racionalidade cartesiana, no próprio campo político latino-americano há espaço para uma 
revitalização do religioso. Mas não se pode deixar de considerar que o tipo de catolicismo das 
CEBs, numa incorporação ao movimento de renovações eclesiais impulsionadas pelo 
Vaticano II e pelas conferências episcopais de Medellín e Puebla, é mais racionalizado e mais 
orientado pela ética
75
. 
A familiaridade com a Bíblia, através do método popular libertador de leitura dos seus 
textos, traz um maior interesse pela realidade histórica da Maria de Nazaré, encaminhando 
uma reflexão teológica voltada para a vida concreta das pessoas, com todas as suas relações. 
Os depoimentos que temos mostram que, nas CEBs, tanto as mulheres quanto os homens  
fazem um desvendamento de Nossa Senhora como uma mulher situada na realidade do seu 
povo e de sua época; conseqüentemente, estabelecem uma relação com ela num significado 
mais horizontal de amiga e companheira de caminhada. A diferença para as mulheres é que 
elas empreendem este desvendamento simultaneamente à descoberta e à afirmação de si 
próprias enquanto mulheres. A significação de Nossa Senhora como companheira de 
caminhada se faz junto com a descoberta dela como uma grande mulher que caminhou junto 
com o seu povo
76
. 
O que pode parecer paradoxal para uma compreensão crítica das relações de gênero, 
que não admitiria uma sobrecarga de “tarefas” ao sexo feminino numa pretensão de 
justificativa apoiada em determinismo biológico, é que, como mostra Parker, a afirmação da 
mulher se faça através da centralidade de uma figura da Virgem Maria ligada à gestação, ao 
crescimento e à proteção da vida. De fato, entre os agentes mediadores do sagrado vinculados 
à saúde, estão principalmente as mulheres, como as benzedeiras, curandeiras, parteiras, 
rezadeiras e outras
77
. 
  Dentro do feminismo das CEBs, mesmo que este possa estar num plano mais ideal que 
real, refletindo mais o pensamento das agentes de pastoral que são mulheres do que o 
pensamento da base
78
, o desvendamento da Nossa Senhora mulher tem um significado mais 
libertador para as mulheres. O exemplo de Celina não é o único: à sua experiência cotidiana 
de participação na CEB e nos movimentos sociais, acrescentou-se uma nova compreensão, 
construída por ocasião de sua participação num curso popular de Teologia, que incluiu o tema 
mariológico num enfoque libertador. Numa sucessão de descobertas, ela foi revendo sua 
 
 
75
 . PARKER, 1996, pp. 267 e 290. 
76
 . Celina afirmou que ela é mãe, companheira, mulher de luta, mulher que vence, que tem momentos de alegria, 
de tristeza e até de desespero, e “é da nossa comunidade”. Cf. depoimento de 20/07/04. 
77
 . PARKER, 1996, p. 167. 
78
 . Clodovis Boff afirma isto ao analisar as canções marianas das CEBs. Cf. 1995, p. 86. 
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experiência de vida no interior do Paraná, submetida a regras machistas dentro e fora de casa, 
sem poder estudar, numa rotina de só trabalhar, chegar em casa e ir para a cozinha, lavar, 
passar, sem que ninguém a olhasse reconhecendo seus valores. Acabou acreditando que a 
mulher era mesmo inferior ao homem e que este era o chefe da casa. Tudo mudou a partir da 
descoberta e valorização de si mesma como mulher: “Foi aí dentro da comunidade que eu 
descobri que as mulheres têm valor e que antes de ser mãe sou uma mulher”
79
. 
  A história de Margarida, da qual já se falou, tem o acréscimo da sua condição de 
analfabetismo e de afro-descendência. Desde bem pouca idade, por ser órfã de mãe, esteve 
sob o direto controle do pai, que lhe transmitiu a tradição do catolicismo e também ensinou-
lhe a trabalhar em dupla jornada, dentro e fora de casa. A morte do marido trouxe-lhe 
liberdade para uma participação ativa na igreja, como ela sempre buscava: “Deus levou ele e 
eu entrei pra trabalhar na igreja. Senti muita falta dele, mas Deus preparou eu e abriu essa 
porta para mim”. A porta que se lhe abriu na igreja foi numa continuidade dos trabalhos 
domésticos, mas também lhe deu oportunidade de atuar no preparo de remédios naturais e, 
assim, promover-se como agente popular de saúde. Entretanto, teve que enfrentar as tentativas 
de controle e até mesmo de expulsão, da parte do padre. Em sua posição de serviçal, a forma 
de resistência se faz numa bricolagem que aproveita a crença no “destino”, expressa no “Deus 
é quem sabe”, para afirmar a nova adesão: “tenho fé em Deus que nós vence”
80
. 
  Uma reivindicação de justiça nas relações de gênero, entretanto, está explícita no 
depoimento de outra participante ativa de CEBs, também ela negra e analfabeta, além de bóia-
 
 
79
 . Depoimento de Celina, 20/07/04. Este estudo entende “gênero” como categoria de conhecimento que analisa 
as relações sociais entre os sexos. O debate das teorias feministas, junto com as políticas feministas, foi 
possibilitado pelo processo chamado de modernidade, nada linear e perpassado de contraposições em seu 
interior, afirmando-se desde a década de ’70. De uma postura de reivindicação de igualdade entre homens e 
mulheres passou à de reivindicação da diferença e daí para a de uma política das identidades, com o acréscimo 
dos deslocamentos: do marco macro-sociológico, de cunho modernista, para os estudos locais; das análises 
transculturais do patriarcado à complexa e histórica interação de sexo, raça e classe; de noções de uma 
identidade feminina ou de interesses das mulheres à instabilidade da identidade feminina, com as ativas criações 
e recriações das mulheres a partir de reais necessidades. Neste posicionamento estão, por exemplo: BARRET, 
Michèle; PHILLIPS, Anne. Desestabilizing Theory: Contemporany Feminist Debates. Califórnia: Stanford 
University Press, 1992. Entre as feministas críticas da idéia iluminista de universalidade, com tendências 
totalizadoras, e que propõem uma consideração das particularidades das culturas e do pensamento que privilegia 
a indeterminação, a fragmentação, a diferença e a heterogeneidade, estão: SORJ, Bila. “O Feminismo na 
encruzilhada da modernidade e pós-modernidade”. In COSTA, Albertina de Oliveira; BRUSCHINI, Cristina. 
Uma questão de Gênero. Rio de Janeiro: Rosa dos Tempos; São Paulo: Fundação Carlos Chagas, pp. 15-23. 
Também HARDING, Sandra. “A instabilidade das categorias analíticas na teoria feminista”. In Estudos 
Feministas, vol. 1, n. 1, 1993, pp. 7-32. HARAWAY, Donna. “Saberes localizados: A questão da ciência para o 
feminismo e o privilégio da perspectiva parcial”. In Cadernos Pagu. Situando Diferenças. N. 5, Campinas: Pagu, 
1995, pp. 7-41. Também se assume uma postura contrária às compreensões de determinismo biológico, adotando 
uma perspectiva das formas culturalmente específicas de masculinidade e feminilidade, como propõe 
SCHIENBINGER, Londa. O Feminismo Mudou a Ciência? [trad. Raul Fiker]. Bauru, SP: EDUSC, 2004. 
80
 . Depoimento de Margarida, 19/12/04. Ela declarou sua cor como morena. 
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fria, e engajada em movimentos de consciência negra. O mais interessante é que este 
depoimento é de vinte anos atrás: 
 
Eu vejo a mulher com direitos iguais. No meu casamento, tive uma luta 
muito grande pra ter esse direito de igualdade: “Você é o dono da casa? Eu 
também sou dona da casa! Você não está? Então eu posso decidir”. Na 
educação dos filhos eu posso decidir, eu também sei o que fazer. Posso viajar 
sozinha, posso decidir se preciso sair. Não preciso pedir ao marido pra sair. 
Ele tem seus afazeres na vida, eu também tenho os meus. A gente foi 
conversando, conversando, conquistando, conquistando. E a gente luta pra 
ensinar isso também na comunidade. A mulher tem o mesmo direito que o 
homem e precisa lutar para conseguir isso. Veja como é interessante: Você 
pergunta a uma mulher: “Você trabalha?” E ela responde: “Não. Eu só fico 
em casa”. Pois se eu fico em casa, trabalho mais ainda. Porque lá em casa sou 
a mãe dos meus filhos, sou a lavadeira, a passadeira, a arrumadeira, sou 
aquela que orienta. Não trabalho? Trabalho muito! E é um trabalho pesado! 
Na catequese para noivos eu falo disso. Eu digo: Quando vocês tiverem 
filhos, acham que só ela é quem deve olhá-los. Por quê? De jeito nenhum! 
Depois que ela se casar com você, não pode mais usar um vestido bonito 
como tinha costume de usar, ir a festas? Só você é que pode? Não! Vão os 
dois! Têm crianças? A criança é nossa. Então nós a levamos e vamos olhar 
juntos. Eu sozinha vou levantar de noite pra trocar fralda e fazer mamadeira? 
Não! Você também! Você chegou e a comida não está pronta? Você é que vai 
fazer, eu estou cansada, estou meio doente, tenho outra coisa pra fazer, vou 
sair, e você vai fazer a comida
81
. 
 
 
 
Uma reivindicação aberta de relações igualitárias de gênero, como também práticas de 
enfrentamento mais declarado, entre os membros de CEBs, nem sempre ocorre. O leque de 
posicionamentos diferenciados, visível entre a postura de Celina e a de Margarida, faz pensar 
em diferentes processos de vida, de internalização da religião, de participação eclesial em 
níveis mais amplos e de participação social. Os graus de contato, intercâmbio e mesmo 
participação em grupos e movimentos que reivindiquem igualdade de gênero também variam. 
  A equipe do ISER/Assessoria constatou, nos Estados do Rio de Janeiro e de Minas 
Gerais, que as mulheres das CEBs são maioria dentre os que exercem os ministérios eclesiais 
leigos da eucaristia, da palavra e do batismo, da presidência de culto dominical ou celebração 
da Palavra, como também são maioria na participação em movimentos sociais. Mas, ao 
mesmo tempo, continuam arcando com a atribuição feita a elas das tarefas de limpeza, 
 
 
81
 . Depoimento de Luzia Santos Florêncio, de uma CEB da paróquia Cristo Rei, em Itumbiara, GO, em 
entrevista concedida a Rosana Pulga e ao padre José Bortolini. In Vida Pastoral, novembro/dezembro de 1986, 
pp. 36-37. Esta entrevista se deu no decorrer do 6
o
. Encontro Intereclesial de CEBs, em Trindade, GO. Dona 
Luzia era casada, com seis filhos e três netos, que criou desde que nasceram. 
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arrumação, ornamentação e outras, numa divisão sexista de trabalho. E, nas eleições políticas, 
as mulheres que se candidatam são em número três vezes menor os homens
82
. 
“O machismo que a gente tem hoje no mundo e na Igreja é que estraga um pouco o 
Reino que Deus quer”, diz Jacira, ao relatar que, em sua comunidade, as mulheres ministras 
da Palavra foram proibidas pelo padre de exercer esse ministério. Ela critica o fato de as 
mulheres ficarem reservadas aos serviços menos altos na Igreja
83
. 
  Pilar de Aquino constatou que, nos países onde é forte o culto à Virgem Maria, é baixa 
a posição da mulher, tanto na Igreja como na sociedade. Ela afirma que a tradição mariana da 
América Latina não tem sido capaz de eliminar o “machismo” predominante em nossas 
culturas, que ganha reforço da própria Igreja
84
. 
  Mary Daly considera que a figura de Maria no catolicismo oficial, com ênfase em sua 
concepção imaculada e em seu parto virginal, acaba representando um ideal impossível para 
as mulheres reais, às quais resta uma identificação com Eva. A figura da mãe pura, concebida 
imaculada para merecer tornar-se a mãe de Jesus, acabaria reforçando o pensamento de que as 
mulheres são virtuosas à medida em que desempenham suas funções “para os homens”. Por 
outro lado, a imagem da Virgem Maria, ao mesmo tempo em que pode ter servido como 
válvula de segurança para a Igreja, desviando a ira das mulheres, também poderia conter o 
germe de uma visão libertadora da mulher, pois, trazendo à tona antigas noções de uma 
divindade materna, sugere a possibilidade da autonomia feminina e a aptidão de mostrar um 
amor que está acima da lei
85
. 
A opinião de Iwashitta, numa linha junguiana, é de que a imagem de Iemanjá 
potencializa e ativa os arquétipos da grande mãe e da mulher que estão no inconsciente. 
Assim, a orixá das águas ajuda a “maternalizar”, mas também a “feminizar” a figura de Deus, 
ao mesmo tempo em que, ao ser assumida pela figura da Virgem Maria, sua energia aumenta 
e se purifica
86
. 
  A preocupação feminista de buscar concepções e práticas que contemplem interesses 
peculiares às mulheres é pertinente. Entretanto, o que se vê como emancipação da mulher nas 
 
 
82
 . Nas CEBs pesquisadas pelo ISER/Assessoria as mulheres atingem 62% do total de membros. Cf. 
LESBAUPIN, Ivo, et al. O Cotidiano das CEBs: síntese do relatório de pesquisa. Rio de Janeiro: 
ISER/Assessoria, 2004. 
83
 . Depoimento de Jacira, 19/12/04. 
84
 . AQUINO, Maria Pilar de. “Sin Contar las Mujeres (Mt 14,21): perspectiva latinoamericana de la teologia 
feminista”. In ALEIXANDRE, Dolores, et al. La Mujer en la Iglesia. Madrid: Editorial Popular, 1991, pp. 103-
122. 
85
 . DALY, Mary. Beyond God the Father: toward a Philosophy of women’s liberation. Boston: Beacon Press, 
1973, pp. 82-87; 130-131. 
86
 . IWASHITTA, Pedro. Maria e Iemanjá: análise de um sincretismo. São Paulo: Paulinas, 1991, pp. 388-393. 
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CEBs, em passos que, por serem tímidos, não deixam de ser significativos, não prescinde da 
imagem materna da Virgem Maria. É preciso, como propõe Elina Vuola, tentar perceber, nas 
formulações dos membros da “base” das CEBs, se existem interpretações mariológicas 
alternativas, e como essas interpretações se conectam com as mulheres e os homens reais. 
Também, ver se a Virgem Maria do Magnificat, a profetiza que defende os pobres e denuncia 
os ricos opressores, interfere nas relações de gênero
87
. 
  A CEB Nossa Senhora do Amparo, no Jardim Santo Eduardo, zona Leste de São 
Paulo, nasceu junto com a criação de uma obra social que buscava atender à necessidade de 
acolhimento a um grupo de crianças carentes. O nome da padroeira, Nossa Senhora do 
Amparo, foi sugerido por uma senhora muito pobre, que assim justificou: “É pelo carinho de 
Nossa Senhora em amparar essas crianças”
88
. 
Algumas cientistas sociais feministas de tendência liberal fazem uma crítica ao que 
vêem como confinamento das mulheres de CEBs no papel de mães, determinado pela Igreja. 
O envolvimento ativo delas na mobilização dos movimentos sociais ao redor de problemas 
que têm relação com crianças, como a reivindicação por creches e por serviços de saúde 
pública, vendo tudo com “olhos de mães”, desmentiria uma afirmação corrente de que as 
CEBs dão empowerment às mulheres
89
. 
  O rebate de Madeleine Adriance a esta linha crítica se justifica em que esse 
compromisso, embora seja estimulado pela Igreja oficial, tem origem nas próprias mulheres. 
As mulheres das CEBs, por sua pertença às classes dominadas, estão mais aptas a dar um 
valor patente à sua identidade como mães, mesmo lutando por maior representatividade e 
 
 
87
 . VUOLA, Elina. Teologia Feminista – Teologia de la Liberación: los límites de la liberación (la praxis como 
método de la teología latinoamericana de la liberación y de la teologia feminista). [trad. Janeth Sola de 
Guerrero]. Madrid: IEPALA, D.L., 2000. 
88
 . Conforme narrativa da história da Comunidade, escrita por uma equipe dentre seus membros. In DOMEZI, 
Maria Cecília, et al. Igreja Mutirão: comunidades de base do Setor São Mateus. São Paulo: Loyola, 1999, p. 37. 
89
 . Pode-se tentar uma tradução mais próxima a termo empowerment como “empoderamento”. Nesta linha 
crítica também se considera como devedora a ênfase da TdL na opressão de classe, o machismo presente nos 
documentos da Igreja Católica e um tipo de apoio dado por padres seguidores da TdL aos grupos populares de 
mulheres, o que se vê como uma tentativa de controle. Cf. ALVAREZ, Sonia E. “Women’s Participation in the 
Brasilian People’s Church: a critical appraisal”. In Feminist Studies, n. 16, 2, 1990, pp. 381-408. Idem. 
Engendering Democracy in Brazil. Princeton, Nova Jersey: Princeton University Press, 1991. Nesta mesma linha 
crítica está DROGUS, Carol Ann. Women, religion, and social change in Brasil’s Popular Church. Notre Dame, 
Indiana: University of Notre Dame Press, 1997. Idem, “Reconstructing the Feminine: Women in São Paulo’s 
CEBs”. Clinton, NY: Hamilton College, manuscript. A contribuição de Drogus é pertinente ao apontar, entre as 
mulheres das CEBs, dois discursos e dois campos de ação opostos: o tradicional e o politizado. É diferente o 
conteúdo com o qual as mulheres simples – as não-líderes - reinterpretam o discurso da TdL. A conclusão de 
Drogus é que as mulheres rearticulam os conceitos da TdL em um novo discurso de mobilização, baseado na 
divisão sexual do trabalho e na sua orientação religiosa para o serviço comunitário e caritativo. Mas, esta forma 
de compreensão da ligação dos símbolos religiosos com a crítica classista e estruturalista da sociedade, pela 
busca de “idéias” dos sujeitos pesquisados, parece pautar-se mais num enquadramento universalizante e 
ocidentalista, que não leva em conta os dinamismos culturais próprios destas mulheres. 
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poder. Elas têm maiores chances de perceber a ligação entre a opressão econômica e a 
opressão sexual; seu ponto de vista é mais passível de ser afetado pelas experiências de sua 
própria classe do que pela imposição de uma análise econômica vinda de padres e religiosas 
seguidores da TdL, como pensam as referidas feministas
90
. 
Adriance entende que a “consciência feminista” aparece na convicção dessas mulheres 
de terem os mesmos direitos que os homens e na disposição de participarem de atividades fora 
do lar, como cursos bíblicos, treinamentos de liderança, encontros de representantes de CEBs, 
atividades sindicais, ocupações de terra, manifestações políticas. Mesmo nos casos de 
mudanças de atitudes por parte do marido, que passa a assumir junto o cuidado dos filhos e as 
tarefas domésticas, a maternidade continua tendo uma importância central na vida delas. 
Dentro da cultura rural, a fertilidade ganha valorização; as crianças não são obstáculo ao seu 
empowerment, mas, como mães, elas integram sua preocupação com o bem-estar dos filhos à 
luta por um mundo melhor. E a convicção da igualdade de direitos entre homens e mulheres 
integra-se à convicção do direito à terra, que é igualmente de homens e de mulheres
91
. 
A questão que permanece é a de uma postura “enquanto mulheres”. Como já se pode 
ver, Celina sinaliza uma possibilidade de alguém passar a perceber-se, assumir-se e agir 
enquanto mulher, a partir do dinamismo da própria CEB. Por seu formato, as CEBs têm 
liames e parcerias com os movimentos sociais que visam a uma transformação da sociedade e, 
portanto, é possível que alguns de seus membros do sexo feminino tenham um contato mais 
direto com organizações feministas. No caso de Celina, ao que parece, foi a participação 
como co-fundadora e cooperada, numa padaria comunitária constituída por mulheres de várias 
CEBs, que lhe trouxe oportunidade de maior contato e de reflexão mais aprofundada acerca 
dos direitos das mulheres. Essa padaria comunitária está ligada a outros grupos de 
alimentação e medicina alternativa e a grupos feministas. 
Esse espaço é melhor explicado por Maria José Rosado-Nunes: 
No cruzamento das práticas sociais fora da esfera doméstica, e com a criação de 
espaços próprios e exclusivos de discussão de proposições especificamente feministas, as 
 
 
90
 . ADRIANCE, Madeleine Cousineau. Terra Prometida: as comunidades eclesiais de base e os conflitos 
rurais. [trad. José Carlos Martins Barbosa]. São Paulo: Paulinas, 1996, pp. 216-219. Ribeiro de Oliveira, em seu 
“Prefácio” a esta obra, lembra que Adriance é conhecedora da condição geralmente submissa das mulheres da 
zona rural, nas regiões do Pará, onde ela fez sua pesquisa. Foi surpreendente a constatação das mulheres das 
CEBs dali, exercendo liderança em suas comunidades, em sindicatos e movimentos sociais. Seu processo 
educativo se faz na dialética entre teoria, e não só aquela transmitida por agentes de pastoral, e prática, não só a 
das pessoas da base. A chave da importância das CEBs e pastorais sociais para a mudança da condição feminina 
está numa complexa relação entre teoria e prática dos agentes com saber e práticas populares. Cf. OLIVEIRA, 
Pedro Ribeiro de. “Prefácio”. In ADRIANCE, op. cit., p. 12. 
91
 . ADRIANCE, 1996, pp. 221; 231-232. 
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mulheres das CEBs podem operar rearranjos de poder favoráveis a si próprias. Por exemplo, 
uma certa transgressão às orientações tradicionais do clero da Igreja sobre as práticas 
reprodutivas e sexuais, que há tempo já existe no comportamento de muitas mulheres 
católicas, no caso da prática das participantes de CEBs tem a novidade de uma justificativa 
em termos de afirmação da autonomia individual. A lógica que preside suas práticas na esfera 
religiosa e na área de reprodução humana supõe uma constante busca de acomodação ou 
soluções para as ambigüidades e contradições. Em dado momento, elas criam um espaço 
alternativo, onde se sentem “elas mesmas”, enquanto sujeitos definidos não por seu sexo 
biológico, mas como pessoas e cidadãs. Ao agrupar-se num espaço feminista, fisicamente 
separado do espaço da Igreja, simbolicamente elas negam a atribuição que lhes foi imposta, 
tornando-se interlocutoras e referenciais entre o bairro, a CEB, a Igreja institucional e os 
grupos feministas. Pela conjugação de vários fatores e, também aqui, por uma recorrência à 
ambigüidade, o comportamento destas mulheres de CEBs, de periferia urbana, pode passar 
por alterações mais ou menos profundas
92
. 
Também a aquisição de uma bagagem teórica, da parte de muitas mulheres das CEBs, 
somada à experiência vivida no cotidiano da comunidade, ajuda a romper com determinadas 
barreiras culturais e religiosas hierarquicamente estabelecidas. Essas mulheres acabam dando 
conta da contradição entre a formação teórica recebida e a prática que as discrimina e exclui 
de certas instâncias da Igreja Católica, como é o caso do ministério ordenado
93
. 
O pensamento de Elisabeth Fiorenza reforça o que nossas pesquisas apontam: as 
pessoas devotas, das classes populares, preferem dirigir-se à Virgem Maria que a um Deus 
majestático e autoritário. Esta devoção dá às mulheres uma visão de igualdade e integridade, 
embora nunca tenha funcionado como símbolo de igualdade em relação à participação delas. 
A possibilidade está em que a rainha do céu e mãe de Deus se aproxima de aspectos de 
 
 
92
 . ROSADO NUNES, Maria José Fontelas. “De Mulheres, Sexo e Igreja: uma pesquisa e muitas 
interrogações”. In COSTA, Albertina de Oliveiras; AMADO, Tina (orgs.). Alternativas Escassas. Saúde, 
Sexualidade e Reprodução na América Latina. Rio de Janeiro: FCC/ Editora 34, 1994, pp. 175-203. Esta autora 
desenvolveu sua pesquisa numa região periférica da zona Leste da cidade de São Paulo, onde também Alvarez e 
Drogus pesquisaram. A respeito da transgressão às normas católicas oficiais, a pesquisa do CERIS constatou 
que, no universo das pessoas católicas: 77,5% são favoráveis ao planejamento familiar, sendo apenas 4,2% 
absolutamente contrárias; 73,2% concordam com o uso de contraceptivos; 43,6% são favoráveis ao sexo antes do 
casamento e 62,7% são a favor do segundo casamento. Por outro lado, seguem a orientação oficial da Igreja, 
sendo contrárias ao aborto 71,8% e contrárias à prática homossexual 60,6%. 57,8% consideram o planejamento 
familiar como uma questão de consciência de cada pessoa, cabendo à Igreja debater e orientar, sem impor sua 
visão de conduta. Segundo princípios modernos, a tendência é a aderir a apenas uma parte do sistema doutrinário 
religioso. Cf. MEDEIROS, Kátia Maria Cabral. “Orientações Ético-Religiosas”. In SOUZA; FERNANDES, 
2002, pp. 201-228; 248. 
93
 . BRITO, Natália Amélia de. “Então por que me batizaram? O sacerdócio interdito na Igreja Católica e a 
experiência das mulheres que celebram na comunidade de São José, Lins, SP”. Dissertação de Mestrado em 
Ciências da Religião. São Paulo: PUC-SP, 2004, p. 229. 
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antigas deusas mitológicas, como Isis ou a Grande Mãe telúrica, e até mesmo integra esses 
aspectos. Vem daí a tendência a se retratar a Virgem Maria como divina, situando-a no 
mesmo nível de Deus e de Cristo
94
. 
A tentativa deste estudo, de incluir uma consciência crítica de gênero
95
, tem que passar 
também pela centralidade do simbolismo materno da Virgem Maria na cultura popular 
brasileira. De alguma forma, é a partir do imaginário da mãe maior e, ao mesmo tempo, numa 
horizontalidade do fraternismo cristão, que as pessoas devotas e participantes de CEBs se 
apropriam dos significados internalizados da Virgem Maria como mulher do povo, mulher 
forte e libertadora, companheira de caminhada. Esse imaginário-gerador pode favorecer 
mudanças nas relações entre os sexos, já que ajuda a quebrar, de certa maneira, o 
exclusivismo de uma imagem de Deus masculinizado e dominador, imposta como legitimação 
de uma relação vertical de dominação social. Embora tímida, é crescente a expressão, nas 
CEBs, de uma nova imagem da deidade: “Deus é pai e mãe de todos e todas”
96
. 
Margarida parece apropriar-se do seu processo histórico de emancipação a partir do 
universo simbólico e mítico em que pauta a sua vida cotidiana. Sua dignidade enquanto 
mulher é afirmada por dentro da devoção: “A leitura que não tive, Nossa Senhora me 
ensina”
97
. 
O símbolo da Grande Mãe intimamente próxima não é substituído, mas ressignificado, 
ao fornecer sua base para novas atribuições, através da TdL construída no senso comum
98
. O 
qualificativo bíblico de “mulher forte” traz as convicções da sua especial adesão ao projeto de 
Deus, sua caminhada de fé, participação na comunidade dos discípulos e das discípulas de 
Jesus, engajamento na libertação da humanidade e do mundo. De modo especial, considera-
 
 
94
 . FIORENZA, Elisabeth Scüssler. Discipulado de Iguais. Petrópolis: Vozes, 1995, p. 85. 
95
 . Conforme SCHIENBINGER, 2004. 
96
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. 
97
 . Depoimento de Margarida, 19/12/04. 
98
 . Do senso comum se falará no próximo segmento. Os irmãos Boff distinguem 3 planos de elaboração da TdL: 
no plano profissional, está uma TdL mais elaborada e rigorosa, com lógica e método científicos, situada nos 
institutos teológicos e seminários; ela se explicita principalmente em congressos e é produzida por professores e 
teólogos profissionais. No plano pastoral, está uma TdL mais orgância em relação à prática, numa lógica da ação 
e que segue o método ver-julgar-agir; situa-se nos institutos pastorais e centros de formação, explicita-se 
principalmente nas assembléias eclesiais e é produzida por pastores e agentes de pastoral. No plano popular, ou 
seja, no senso comum, está uma TdL mais difusa e capilar, quase espontânea, construída na lógica da vida, por 
um método de confrontação entre evangelho e vida; situa-se nos círculos bíblicos, na base das CEBs; explicita-se 
principalmente nos cursos de treinamento e é produzida por participantes das CEBs com seus coordenadores. Cf. 
BOFF, Leonardo; BOFF, Clodovis. Como fazer Teologia da Libertação. 8
a
. ed. Petrópolis: Vozes, 2001, pp. 25-
29. Conforme Galilea, há três maneiras de fazer Teologia, que se interpenetram: a reflexão espiritual, ou teologia 
como “sabedoria”, em uso desde o início do Cristianismo; a teologia sistemática ou dogmática; a teologia 
pastoral. Nesta última, a TdL situa-se melhor, como uma “teologia das realidades” em que vivem os cristãos. Cf. 
GALILEA, Segundo. Teologia da Libertação: ensaio de síntese. [trad. Luiz Antonio Miranda]. São Paulo: 
Paulinas, 1987, pp. 16-19. 
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se a sua coragem de aceitar ser mãe de Jesus, o que significou tornar-se “mãe solteira”, 
correndo risco de ser apedrejada conforme as leis de sua época. Como diz Maria de Jesus: 
“Não tinha causo com nenhum homem e aceitou ficar grávida de Jesus”
99
. Esse novo 
pensamento acompanha algumas mudanças nas práticas
100
. 
Numa perspectiva feminista, o avanço maior das CEBs em seu conjunto deu-se no 8
o
. 
Intereclesial, em meio a certo conflito. A carta final deste encontro assim se expressa: 
 
Nós nos comprometemos, em solidariedade com as MULHERES, a lutar por 
uma Igreja onde a mulher tenha igualdade de direitos e seja respeitada na sua 
identidade feminina. E nós, mulheres, afirmamos nosso direito de participar 
em todos os níveis de decisão e poder. Nos comprometemos a lutar pela 
autovalorização do nosso corpo, redescobrindo a nossa sexualidade, 
construindo o novo nas relações homem-mulher. Queremos ser reconhecidas 
nos Ministérios, que já exercemos. Nosso empenho deve ser, mais ainda, pela 
conquista não apenas das assembléias e tribunais mas também dos altares e 
dos púlpitos. É fazendo que se aprende! O que não está oficializado se 
oficializa pela prática!
101
. 
 
 
  A significação de “companheira da caminhada” é construída com elementos de antigas 
imagens marianas. Seguindo Lévi-Strauss, entende-se que a imagem é um significante, mais 
do que a estátua ou estampa concreta. Por exemplo, as imagens de Nossa Senhora da Guia, 
Nossa Senhora da Boa Viagem e Nossa Senhora dos Navegantes, fortemente presentes no 
imaginário das pessoas que, de uma forma ou de outra, herdaram o continuum devocional, 
abrem-se especialmente ao novo conceito de “caminhada”, dentro da recomposição 
apropriada à forma de catolicismo das CEBs. É muito freqüente a alusão a Nossa Senhora 
como aquela que guia os passos dos seus devotos no bom caminho. “Onde eu vou eu tô com 
ela”, diz Margarida, que por onde vai carrega consigo uma pequena imagem de Nossa 
 
 
99
 . Depoimento de Maria de Jesus, 11/10/04. O significado de “mulher forte” parte da leitura do Novo 
Testamento no método popular libertador: ela não se preocupou somente com seu filho, mas teve abertura e 
atuou, como podia, na sociedade na qual viveu. Participando do grupo de mulheres discípulas de Jesus, seguia-o  
e lhe lembrava as necessidades do povo, como fez nas bodas de Caná. Ela empreendeu um itinerário da fé, uma 
“caminhada”, por isso caminha junto com a comunidade eclesial. Foi a primeira a dizer “sim” ao projeto de 
Deus, tornando-se exemplo de pessoa cristã. Ter devoção a ela é buscar nela exemplo e fortalecimento para dizer 
“sim” e agir, sempre disponível a serviço dos irmãos. A devoção a Nossa Senhora se concretiza na entrega de si, 
abertura do coração e disponibilidade para o agir, não sozinho, mas também seguindo a intuição pessoal. Uma 
Igreja na forma de CEBs é a que busca ser como Maria. Cf. Depoimentos de Carmelita, 24/03/05; Clarice, 
18/12/04; Jacira, 19/12/04; Cícero, 18/04/03. 
100
 . Nas CEBs de Picos constataram-se algumas mudanças: maior abertura de espaços para a discussão de 
questões das mulheres; as mães solteiras não são mais confundidas com as chamadas “prostitutas” e também as 
trabalhadoras da prostituição são tratadas com dignidade. Mas o machismo continua forte, a ponto de, nalgumas 
localidades do interior do Piauí, os rapazes de situação social mais “remediada” irem buscar noivas noutras 
cidades. Cf. VALLE; BOFF, 1993, pp. 11-12. 
101
 . SEDOC, v. 25, n. 235, nov/dez/ 1992, pp. 362-365. Conforme já se fez referência no 1
o
. capítulo deste 
estudo, no 8
o
. Intereclesial houve um choque cultural com o Candomblé. 
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Senhora. Ao sair de casa, reza: “Deus e Nossa Senhora que me guia. Deus e Nossa Senhora 
que me orienta”
102
. 
  Dentre as orações a Nossa Senhora da Guia, transmitidas oralmente pelos seguidores 
do catolicismo tradicional popular, esta pode ser destacada: 
 
 
Eu coberto com o manto de Nossa Senhora da Guia 
 Andarei e não andarei. 
 Um cruzeiro encontrei 
 Foi o anjo São Gabriel  
 Que o “salvou” (saudou) rezando Ave-Maria: 
 Ave Maria cheia de graça... 
 O braço do Onipotente discaia 
        Sobre a quem me quiser fazer mal; 
 Que fique imóvel como pedra, 
 Enquanto eu, triste pecador, 
        Faço que ando em serviço de Deus, nosso Senhor. Amém
103
. 
 
 
Este simbolismo é “reciclado”, de certa forma, para incorporar o conceito de “Nossa 
Senhora companheira da caminhada”. A nova composição da imagem se faz numa re-
significação de “pedaços heteróclitos”
 104
. Entre estes, estão também formulações da doutrina 
tradicional da Igreja que, dentro do senso comum, ganharam vida através de rituais, hinos e 
conceitos doutrinários. É o caso do hino “Bendito, louvado seja o Santíssimo Sacramento. 
Fazei-nos, Virgem Maria, sacrário vivo da Eucaristia”. Nas CEBs se entende que a pessoa 
humana é o sacrário vivo
105
. 
 
 
102
 . Depoimento de Margarida, 19/12/04. Entre as orações do catolicismo tradicional popular, com muita 
freqüência aparece a frase: “Qual é a minha luz? Jesus. Qual é a minha guia? É a Virgem Maria”. Ela é padroeira 
da Boa Viagem e dos Navegantes. Cf. CNBB. Com Deus me Deito, com Deus me Levanto: orações da 
religiosidade popular católica. São Paulo: Paulinas, 1979, (Estudos da CNBB, 20). Nos depoimentos que 
recolhemos são abundantes as afirmações do significado de Nossa Senhora como “companheira da vida”, 
“companheira de todas as horas”, “companheira e luz na caminhada”. Por exemplo, Jacira, 19/12/04; Salustiana, 
15/03/01. 
103
 . A informante desta oração é Leonida Rosa da Conceição, de Araçuaí, MG. Seu depoimento foi colhido por 
uma equipe da CNBB, no dia 7/07/75. In CNBB, 1979, pp. 102-103. 
104
 . O catolicismo tradicional popular tem uma tendência à incorporação, integração e junção de elementos de 
diversas tradições ou fontes, compondo sínteses personalizadas de crenças com um mínimo de intermediação 
institucional. Esta tendência opõe-se à lógica que opera nos sistemas mais racionalizados, que tende a submeter-
se ao julgamento da instituição. Cf. STEIL, Carlos Alberto. O Sentido das Romarias: um estudo antropológico 
sobre o santuário de Bom Jesus da Lapa, BA. Petrópolis: Vozes, 1996. A teoria de Turner entende uma oposição 
binária, no espaço interno da cultura popular, que é heterogêneo. Opõem-se ordem e desordem, cotidiano e 
extraordinário, e essas “oposições binárias” se reproduzem no interior do ritual da communitas. Cf. TURNER. O 
Processo Ritual. Petrópolis: Vozes, 1974. Mas Ortiz afirma que enquanto totalidade dominada, as manifestações 
da cultura popular não se opõem à hegemonia da cultura dominante, mas se encontram fragmentadas no 
momento em que se concretizam como fatos sociais. Em relação à cultura hegemônica, a cultura popular é 
formada por pedaços “heteróclitos” de tradições culturais diversas; no interior das próprias manifestações 
populares, insere-se a fragmentação, de forma que os fenômenos se apresentam como um arquipélago, onde cada 
ilha também é fragmentada. Entretanto, esses fragmentos de cultura são relevantes, para uma compreensão de 
como se articulam as relações sociais. Cf. ORTIZ, Renato. A Consciência Fragmentada: ensaios de cultura 
popular e religião. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1980, p. 81. 
105
 . Depoimento de Cidinha, 19/04/03. 
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É interessante ver como Cidinha herdou o imaginário tradicional da “advogada nossa” 
e como esse imaginário lhe possibilitou a apropriação de um novo significado que acompanha 
novas atitudes. A expressão “advogada nossa”, que está na oração “Salve Rainha”, foi 
incorporada pelo imaginário popular por sua alusão ao olhar misericordioso e à proteção de 
Nossa Senhora no espaço micro dos indivíduos e das famílias, em seu cotidiano. A mãe de 
Cidinha, ao ensinar para os filhos o canto da Salve Rainha, explicava o significado de 
“advogada nossa” como protetora contra a maldade das pessoas que não amam Nossa 
Senhora. Cidinha, dentro das práticas do MST e das CEBs, por uma visão mais estrutural da 
realidade, re-significou como “proteção das tocaias dos infeliz que tem aí, que nos 
perseguem”
106
. 
  Os depoimentos das pessoas que entrevistamos, situadas na irradiação do santuário de 
Nossa Senhora Aparecida, mostram o simbolismo da Aparecida como aquele que oferece uma 
especial capacidade de hibridação, bricolagem e re-significação libertadora. 
  Entende-se que todas as imagens de Nossa Senhora são a mesma Nossa Senhora 
Aparecida, e que ela dá significação à caminhada e à luta, dentro do itinerário das CEBs, e 
também às atitudes que escapam desse itinerário, o que geralmente se expressa como “pra 
tudo é Nossa Senhora Aparecida”: 
 
Eu tenho fé em Nossa Senhora Aparecida. Eu acho que todas Nossa Senhora 
é Nossa Senhora Aparecida, porque se fala “Nossa Senhora de Lourdes”, 
“Nossa Senhora da Conceição”, mas pra mim tudo é Nossa Senhora 
Aparecida, que ela só muda de cor. Então, a minha fé é Nossa Senhora 
Aparecida. E eu acho que na luta, pra caminhada, pra tudo, é Nossa Senhora 
Aparecida mesmo
107
. 
 
  Ao ser perguntada se tinha devoção a Nossa Senhora Aparecida da mesma maneira 
que sua mãe, a adolescente Ágata respondeu: “Acho que ninguém tem a fé igual, cada um tem 
a fé diferente, mas nesse ponto todo mundo é igual
108
. Trata-se de um lugar-comum, que é o 
imaginário da Aparecida. É por isso que a jovem Giovana afirma: “Quando fala Nossa 
Senhora da caminhada, eu lembro sempre Nossa Senhora Aparecida”
109
. 
 
 
106
 . Depoimento de Cidinha, 19/04/03. 
107
 . Depoimento de Argenor, 23/01/05. Entre os dados das nossas entrevistas, algumas expressões merecem ser 
lembradas: “Eu tenho a Aparecida como a principal mesmo” (Idelfonso, 18/12/04). “Minha santa de devoção é 
Nossa Senhora Aparecida” (Marcelino, 6/07/03). “Eu acho que sem a devoção a Nossa Senhora Aparecida a 
gente estaria incompleto” (Cidinha, 19/04/03). 57,55% das pessoas que abordamos refere-se a Nossa Senhora 
com o título de Aparecida; apenas 14,55% se referem a ela como simplesmente “Nossa Senhora”. Ver Anexo 4 
e – Santos de Devoção. 
108
 . Depoimento de Ágata, 23/01/05. 
109
 . Depoimento de Giuliana, 20/02/05. 
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Uma releitura do evento da Aparecida faz vê-la como ícone do povo oprimido e 
libertador, porque: ela “apareceu” num ambiente de forte tensão social; foi encontrada por 
pescadores pobres; assumiu a cor da raça mais desprezada e nessa cor se manteve; foram 
pessoas humildes e anônimas do povo, pessoas leigas, que começaram a cultuar a imagem,  
administraram essa devoção nos primeiros anos e a propagaram; o primeiro favorecido por 
um milagre da “santa” foi um escravo. A visão popular-libertadora se evidencia especialmente 
na anual Romaria dos Trabalhadores, no dia 7 de setembro, que abrange os Estados de São 
Paulo, Paraná, Rio de Janeiro, Minas Gerais e Espírito Santo. O símbolo da Aparecida vai 
sendo tomado paulatinamente por grupos e movimentos de transformação social, sobretudo de 
cristãos libertadores, numa afirmação sócio-religiosa dos negros e mestiços do Brasil
110
. 
  O conceito de “opção pelos pobres” se afirma nessa re-significação da tradição da  
Aparecida: ela apareceu aos pobres do Brasil, na cor negra, numa época de escravidão, e são 
especialmente os pobres que lhe têm devoção. 
  Como aparece nas canções e em outras expressões artísticas, a imagem da Aparecida 
freqüentemente empresta seu simbolismo para o tema da mulher negra libertadora
111
. Nas 
CEBs, parece que um crescente desvelamento da mulher, na pessoa da Virgem Maria, é 
acompanhado de um também crescente desvelamento de sua cor negra. Diversas pessoas 
percebem a beleza negra e a enaltecem emocionadas, à medida de sua convivência com 
pessoas negras que vencem as discriminações, e à medida também de um engajamento nas 
lutas contra as discriminações raciais e nos grupos de pastoral negra
112
. Os novos conceitos 
 
 
110
 . BOFF, Clodovis, 1995, pp. 38-43. 
111
 . Ibid., pp. 86-87. Aqui o autor analisa, especialmente, a canção “Negra Mariama”, que chama de “Magnificat 
negro”. A seu ver, é uma tentativa de encontrar um nome afro-brasileiro para a Virgem, pois a linguagem e o 
ritmo são tipicamente afro-brasileiros. Fiquei surpresa ao verificar, na entrevista com duas jovens negras do meio 
rural, como a nova significação – elas traduziram Mariama como ‘Mariana’ - se apóia na imagem da Aparecida: 
“A nossa relação com Nossa Senhora, a nossa Negra ‘Mariana’, é muito forte, porque é uma intimidade muito 
grande. Porque é uma Negra Mariana de luta, que tá sempre presente nas nossas lutas do dia a dia, nas CEBs. E 
não tem como esquecer ela e trocar por outra Maria. Não tem como trocar o nome dela, porque é a raça. E onde 
nós estamos, pode estar em qualquer região do Brasil que vai ser a mesma Negra Mariana da nossa luta, assim, 
que a gente ama de paixão e que diz muito pra gente. A nossa Negra Mariana, negra mesmo, e sem olhos azuis, 
sem pintar ela assim”. Cf. Depoimento de Selma, 25/03/05. A canção Negra Mariama foi composta por mim, 
letra e música, em setembro de 1984. Por ocasião da Campanha da Fraternidade de 1988, com o tema do povo 
negro, foi divulgada por várias regiões do Brasil, ao mesmo tempo em que grupos de cultura afro lhe 
imprimiram um toque mais africano ao ritmo. Os Cursos de Verão, organizados e dirigidos pelo CESEP, em São 
Paulo, ajudaram a divulgar, mas passando o nome da autora como “Maria C. Domezal”, conforme se pode ver 
no Cancioneiro O Povo Canta a sua Luta. Curso de Verão, CESEP, 1993, p. 51. O conceito da “Negra 
Mariama” foi introduzido por Dom Helder Câmara, em sua “Invocação a Mariama”, ao final da “Missa dos 
Quilombos”, celebrada em Recife, no dia 22 de novembro de 1981. Pode-se ver na íntegra esta oração in CEP – 
Peru – Centro de Estúdios y Publicaciones. Sinais de Vida e Fidelidade: Testemunhos da Igreja na América 
Latina (1978-1982). São Paulo: Paulinas, 1986, pp. 121-122. A palavra “Mariama” era uma tentativa de 
pronunciar o nome de Maria numa língua africana. A letra da canção está no Anexo 5 c. 
112
 . Uma jovem branca relatou sua emoção por ocasião de um momento celebrativo, num encontro de CEBs, 
quando alguém retirou a coroa e o manto da imagem de Nossa Senhora Aparecida e convidou as pessoas a 
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ligados à igualdade e dignidade racial, entretanto, tornam-se possíveis através de novas 
maneiras de aderir ao imaginário desencadeado pela mesma tradicional imagem reciclada. 
  No processo de internalização do catolicismo libertário, desvelar a Nossa Senhora 
Aparecida negra, enxergá-la por baixo do rico manto e da coroa de ouro que lhe foram 
colocados, supõe uma tomada de consciência do encobrimento da cor do povo brasileiro 
como herança social. A cor que vigora no Brasil, pouco étnica e fortemente social
113
, é difícil 
de ser classificada. Mais difícil ainda é a afirmação de uma consciência negra. 
As CEBs não escapam aos problemas decorrentes da falsa democracia racial aqui 
implantada por uma genérica harmonia racial que joga para o plano pessoal e privado os 
possíveis conflitos, de maneira que o preconceito, não reconhecido na intimidade, constitui 
um tipo todo peculiar de racismo, silencioso e diluído, oculto atrás de uma suposta garantia de 
universalidade e igualdade das leis
114
. Nas CEBs de Picos constatou-se que, embora se hajam 
desmontado certas estruturas de discriminação racial contra as pessoas negras, o racismo 
recuou para o íntimo das pessoas
115
. Em nossas pesquisas também constatamos discriminação 
racial no interior das CEBs. Maria de Jesus sentiu-se excluída por ser negra e por ser mulher. 
Durante muitos anos animou um grupo de rua que se reunia semanalmente, à noite. O fato de 
algumas pessoas terem mudado o horário para as três horas da tarde foi sentido por ela como 
uma forma de excluí-la, porque essas pessoas sabiam que era seu horário de trabalho como 
faxineira. Assim ela se expressa: 
 
Tem dias que eu vejo que as pessoas fazem pouco da cara da gente. Se você 
vai lá no altar fazer alguma coisa, hum! O pessoal olha com uma cara... 
principalmente, acho que porque a gente é preto e porque também a gente é 
  
contemplá-la na forma em que ela foi achada.: “É aquela imagem negra, bonita, que nós sempre gostamos 
muito, que aprendemos a admirar, a respeitar a história (...) Parece que você tá vendo ela sem nada encobrindo, 
ela do jeito que é, mostrando ela mesma, nada de ser idolatrada com coroa de ouro. Ela apenas daquele jeito que 
nós realmente somos: puros, pobres, mas lutando por uma igualdade, pra todos sermos iguais”. Cf. Depoimento 
de Andréia, 20/02/05. Os depoimentos insistem em que se vê melhor a “companheira de caminhada” na imagem 
de Nossa Senhora Aparecida. A devoção ganha um sentido de respeito à cor, e alguns se referem a ela como “a 
pretinha”, “a brasileira”. Afirma-se que a Nossa Senhora das CEBs é a Aparecida, embora se respeite as outras 
imagens. Cf. Depoimentos de Argenor, 23/01/05; Francisco, 17/12/04. 
113
 . No Brasil, a cor passou por um processo violento de mestiçagem; é mais social que étnica. Cf. RIBEIRO, 
Darcy, 1995, pp. 224-225. 
114
 . SCHWARCZ, Lilia Moritz. “Nem preto nem branco, muito pelo contrário: cor e raça na intimidade”. In 
NOVAIS, Fernando A. (coord.) História da Vida Privada no Brasil. Vol. 4. São Paulo: Companhia das Letras, 
1998, pp. 175-244. 
115
 . VALLE; BOFF, 1993, pp. 10-11. Esse ocultamento na subjetividade convive com uma aceitação maior do 
tema da negritude nos espaços cultural e celebrativo. A pesquisa do CERIS evidenciou que 40,4% dos católicos 
no Brasil são favoráveis à utilização de símbolos ligados às culturas negra e indígena nas celebrações litúrgicas. 
Cf. FERNANDES, Silvia Regina Alves. “Prática Religiosa e Participação Social”. In SOUZA; FERNANDES, 
2002, pp. 94-95. 
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mulher. Mas, foi a CEB que deu oportunidade para uma mulher, e mulher 
negra, dirigir celebração
116
. 
 
Segundo Darcy Ribeiro, o povo brasileiro vive uma contínua tensão, na ordem inter-
racial, inter-classista e inter-étnica. Deformações foram impostas pela confusão da condição 
social, e a cor se tornou mais social que étnica, de forma que o racismo brasileiro tem a 
característica distinta de não incidir sobre a origem racial das pessoas, mas sobre a cor de sua 
pele. E a cor da pele segue uma escala que dá o negro como negro retinto; o mulato como 
pardo e, portanto, meio branco; o indivíduo de pele um pouco mais clara como o que pode 
incorporar a comunidade branca. Aqui se registra também uma branquização puramente 
social ou cultural
117
. 
São bem acertadas estas palavras de Brandão, referindo-se à “escura ausência” que ele 
constatou em Pirenópolis, Goiás: 
 
Sujeito provisório na história do lugar, raça e cor da pele que se dissolve em 
outros – no mestiço agora, no branco um dia – a pessoa do negro ocupa um 
espaço tão limitado quanto o tempo em que existe, como a identidade 
múltipla aos olhos do não-negro, mas sempre indefinida e tomada a partir de 
um eixo de símbolos situado fora de si mesmo
118
. 
 
 
A pobreza tem múltiplas faces, mas, para as pessoas “de cor”, ficou como herança do 
passado colonial uma ideologia de que há uma pobreza “decente” e outra “indigente”, com o 
estigma de que o pobre condenou-se a si mesmo e à sua condição. As pessoas negras, em sua 
grande maioria, por não possuírem socialmente o “direito” inerente de ser em si uma pessoa 
de bem, precisam ser inquestionavelmente boas. Simbolicamente, são bem mais visíveis as 
categorias de ricos e pobres, fazendeiros e peões, os do lugar e os de fora, como determinantes 
do modo de ser, de tipos essenciais de cultura e de razões sociais de transformação. Não se 
toma a pessoa negra como sujeito étnico, pensado enquanto categoria de relações
119
. E tudo 
isso se agrava ainda mais, no caso da mulher pobre e negra. 
  A consciência negra aparece na fala de alguns membros das CEBs, mas não se pode 
afirmar que já constitua um grande avanço
120
. A pesquisa realizada pela equipe de assessoria 
 
116
 . Depoimento de Maria de Jesus, 11/10/04. 
117
 . RIBEIRO, 1995, pp. 96; 225; 229. 
118
 . No passado da cidade de Pirenópolis, Goiás, os negros foram a grande maioria, mas atualmente são quase 
invisíveis. Cf. BRANDÃO, Carlos Rodrigues. De tão Longe eu Venho Vindo: símbolos, gestos e rituais do 
catolicismo popular em Goiás. Goiânia: Editora da UFG, 2004, p. 314. 
119
 . Ibid., pp. 284-285; 296. 
120
 . Este testemunho de Cidinha aponta para a consciência negra: uma pessoa que visitou sua CEB perguntou 
porquê haviam colocado a imagem de Nossa Senhora Aparecida no presépio, sendo que a imagem do filho era 
branca, e ela respondeu: “A mãe é negra. Porque preto é qualquer cor, mas o negro não, o negro é cor mesmo, é 
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do ISER em algumas regiões de Minas Gerais e do Rio de Janeiro os fez concluir que, com 
respeito à etnia, mesmo nas CEBs nas quais predominam pessoas negras e mestiças, não se 
pode comprovar uma consciência étnica mais desenvolvida, a ponto de influenciar a 
organização pastoral, a militância social e o jeito de celebrar
121
. 
Darcy Ribeiro afirma que a identidade étnica brasileira foi construída por brasilíndios 
e afro-brasileiros obrigados a livrar-se da “ninguenidade” de não-índios, não-europeus e não-
negros, por um tortuoso caminho. A coesão foi buscada no plano emocional. O afro-
brasileiro, sobrevivendo a todas as provações, no trânsito de negro boçal a negro ladino, se 
refazia profundamente, mas não chegava a ser alguém. Seu filho, crioulo, negro ou mestiçado, 
sentia-se desafiado a sair da “ninguenidade”, mas era um protobrasileiro por carência. A 
identidade étnica teve a ambigüidade como seu único espaço
122
. 
Pode-se dizer que os significados de “companheira de caminhada” e de “libertadora” 
são possibilitados pelo significante que é a imagem da Aparecida, por sua vez composto e 
sempre recomposto com “pedaços heteróclitos” de diversas formulações da devoção mariana.  
Imagens marianas da fé tradicional, e especialmente a da Aparecida, são ativadas na base 
cultural do povo brasileiro, quando os membros das CEBs compõem sua nova significação da 
Nossa Senhora Companheira da Caminhada. 
Como se disse no capítulo anterior, também membros das CEBs recorrem à 
ambigüidade para manter sua relação intimamente filial com Nossa Senhora, numa 
significação de quase deusa. Pedem sua intervenção miraculosa e a reconhecem quando os 
problemas se solucionam. Mantêm-se fiéis à tradição da romaria, para “ir ver” essa mãe maior 
e cumprir junto dela seus rituais; burlam, de certa maneira, a releitura libertária da romaria, 
para manter dentro dela o espaço individual e familiar da devoção; deixam emergir elementos 
da communitas na periferia da adesão à vida comunitária. 
A simbólica da mãe compassiva e intimamente próxima, oculta na nova imagem-
símbolo da companheira libertadora, tem que ser continuamente recomposta. O desafio é 
tentar desvendar, no fundo do discurso libertador, as operações do pensamento desses 
 
 
cor de gente. Aqui pras nossas comunidades a mãe de Jesus também é negra. Cf. Depoimento de Cidinha, 
19/04/05. 
121
 . LESBAUPIN, 2004, pp. 9-10. Os formulários de opção dos participantes do 11
o
. Intereclesial de CEBs, 
realizado em Ipatinga, MG, em julho de 2005, para os fóruns de discussão chamados “Tendas de trocas de 
saberes”, evidenciaram que o tema étnico não estava na preferência dos participantes. Em geral, estes temas 
ganharam bastante adesão: espiritualidade libertadora; dignidade humana e promoção da cidadania; via 
campesina; construção de um outro mundo possível; educação libertadora. Mas, a etnia negra, que se propunha 
dentro do tema “formação de um novo sujeito”, recebeu poucas inscrições. 
122
 . RIBEIRO, 1995, pp. 131-132. 
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membros ativos das CEBs, à maneira da bricolagem.  É o que se buscará, no próximo 
segmento. 
 
 
3. Imagens de bricolagem 
 
Uma coisa é pôr idéias arranjadas, outra é lidar com país de pessoas, de carne 
e sangue, de mil-e-tantas misérias... Tanta gente – dá susto se saber – e 
nenhum se sossega: todos nascendo, crescendo, se casando, querendo 
colocação de emprego, comida, saúde, riqueza, ser importante, querendo 
chuva e negócios bons. De sorte que carece de se escolher: ou a gente se tece 
de viver no safado comum, ou cuida só de religião só... (Guimarães Rosa)
123
. 
 
 
Esta perspicácia de Guimarães Rosa, em sua compreensão da religião do povo 
brasileiro dos sertões, é bastante oportuna para uma compreensão da devoção vivida pelos 
membros das CEBs. O personagem Riobaldo escolheu “viver no safado comum”; as CEBs 
também, longe de fugir do mundo, abraçam projetos históricos que objetivam uma vida digna 
aqui na terra, entendendo que o reino de Deus começa aqui e se plenifica na “pátria celeste”. 
Riobaldo revela como são as estruturas internas da mentalidade brasileira. A metáfora 
da linguagem desconstruída, que se abre a inusitadas recomposições para dar sentido à vida 
do indivíduo, cabe muito bem numa busca de compreensão do pensamento popular que 
sempre recompõe as imagens e o imaginário da fé. 
  Na imagem de Deus, trazida ao Brasil pelos portugueses, predominavam os traços 
patriarcais de um juiz amendrontador, perante o qual a vida se reduzia a um peregrinar no 
“vale de lágrimas”, com sentimento constante de culpa pelos pecados e no horizonte da pátria 
celeste, no fim do mundo. Mas, os portugueses trouxeram também traços de uma outra face 
de Deus, que a tradição cristã parece ter sempre conservado e ativado, escondida no olhar de 
misericórdia de Nossa Senhora. Aqui, como em toda a América Latina, cresceu sobremaneira 
a imagem próxima de uma deusa da compaixão, no avesso do Deus juiz aterrorizador, posse 
dos senhores da casa grande que dele pareciam obter concessões de cotidiana intimidade
124
. 
  A oração denominada “Salve Rainha”, fortemente presente no catolicismo tradicional 
popular, mostra o dinamismo interno das operações culturais que, por processos sociais e 
histórias diferentes, tornam possível uma coexistência de conceitos opostos dentro de um 
 
 
123
 . 2001, p. 31. 
124
 . Otten se refere a um “roubo de Deus” por parte dos senhores da Colônia, que operaram uma “cooptação 
desavergonhada do divino para atender aos próprios interesses”. O que, para a casa grande, era uma intimidade 
com o céu, para os subalternos significava o roubo de Deus. Cf. OTTEN, Alexandre. “ ‘Deus é Brasileiro’: uma 
leitura do catolicismo popular tradicional”. In Vida Pastoral, nov./dez. de 1999, p. 14. 
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mesmo imaginário
125
. O conceito de circularidade cultural de Bakhtin, de um “influxo 
recíproco entre cultura subalterna e cultura hegemônica”, reproposto por Ginzburg
126
, permite 
compreender como se interpenetram elementos da Mariologia oficial com a piedade mariana 
vivida pelos fiéis Assim, é possível dirigir-se à mãe de Deus como rainha e, ao mesmo 
tempo, mãe de misericórdia. Seus devotos a ela bradam como “degredados filhos de Eva”, 
gemendo e chorando no “vale de lágrimas” e lugar de desterro que é a vida terrena, mas, ao 
mesmo tempo, dirigem-se a ela como a “doce sempre Virgem Maria”, a mãe clemente e 
piedosa, advogada, vida e esperança, que lhes estende um olhar misericordioso e lhes mostra 
seu filho, o bendito fruto do seu ventre
127
. 
  Viver só de religião é a via da fuga do mundo, em atitude constantemente penitencial 
porque os pecados da humanidade fizeram Deus fechar o céu. Na cultura rural, a falta de 
chuva é vista como castigo por excelência e sinal desse fechamento do céu. Então, 
intensificam-se as orações, sacrifícios e penitências e as procissões dos devotos 
compenetrados, com sentimento de culpa
128
. 
 
 
125
 . Ênio Brito aponta uma indefinição de limites nos sistemas culturais. Sob este prisma, não é possível 
classificar uma cultura dos colonizadores portugueses como se fosse um bloco oposto por inteiro à cultura dos 
seus dominados. O universo cultural dos brasileiros de “classes subalternas”, para se usar uma expressão 
gramsciana, poderia não ser devidamente captado, dentro de uma compreensão pelo lado negativo, de “não-
oficial”, “não-elite”, como propôs BURKE, Peter. Cultura Popular na Idade Moderna. São Paulo: Companhia 
das Letras, 1989, p. 15. Uma compreensão mais matizada supõe também que se supere o modelo da razão 
iluminista, em sua pretensão de superar a “ignorância”, e o romantismo que, pondo o “natural” como eixo de 
valores, desloca-se do “civilizado” para o “selvagem”. Cf. BRITO, Ênio José da Costa. “Cultura Popular: 
Memória e Perspectiva”. In Espaços – Revista do Instituto Teológico São Paulo, 4/2, 1996, pp. 153-157. 
126
 . Bakhtin demonstrou o conceito de circularidade cultural estudando as relações entre Rabelais e a cultura 
popular do seu tempo. O centro desta cultura é o carnaval, enquanto mito e ritual, no qual confluem a exaltação 
da fertilidade e da abundância, a inversão lúdica dos valores e hierarquias constituídas, o sentido cósmico dos 
ciclos de morte e regeneração do tempo. Esta cosmovisão elaborada pela cultura popular ao longo de séculos 
contrapõe-se ao dogmatismo da cultura das classes dominantes. Cf. BAKHTIN, Mikhail. A Cultura Popular na 
Idade Média e no Renascimento. São Paulo: Hucitec, 1987. Ginzburg, ao constatar uma impressionante 
convergência entre as posições de um desconhecido moleiro friuliano e as de grupos de intelectuais dos mais 
refinados e conhecedores do seu tempo, repropõe a questão da circularidade da cultura formulada por Bakhtin: 
GINZBURG, Carlo. O Queijo e os Vermes: o cotidiano e as idéias de um moleiro perseguido pela Inquisição. 
[trad. Maria Betânia Amoroso; trad. dos poemas de José Paulo Pais]. São Paulo: Companhia das Letras, 1987. 
127
 . A Salve Rainha é, para a Igreja oficial, uma antífona a ser rezada após as “Completas”, do Ofício das Horas. 
Tem origem no século XI e não se tem certeza do seu autor. Pode ter sido São Bernardo (1090-1153), ou São 
Pedro Mesonzo, bispo de Compostela (986-1000), ou o bispo Ademaro, delegado pontifício da 1
a
. Cuzada 
(1096). As opiniões sobre a autoria da Salve Rainha convergem mais para o monge Germano Contrato (1054), 
filho do Conde de Weringen, que viveu num mosteiro situado na fronteira da Sicília com a Alemanha. São 
Bernardo, ao chegar à Alemanha para pregar a segunda Cruzada, teria sido recebido pelo povo que entoava 
fervorosamente a Salve Rainha e, dirigindo-se ao interior da catedral, prostrado-se diante da imagem de Nossa 
Senhora e acrescentado: “ó clemente, ó piedosa, ó doce sempre Virgem Maria”. Esta parte veio a completar a 
oração de Germano. Cf. ROMAG, Dagoberto. Compêndio de História da Igreja. v. 2. Petrópolis: Vozes, 1950. 
Ver a oração Salve Rainha no Anexo 5 a. 
128
 . Otten identifica três tipos de resposta do povo ao Deus amedrontador: as penitências e a fuga do mundo; o 
milagre da vida pela graça dos santos; o projeto utópico e alternativo dos beatos, peregrinos e ermitães. Cf. 
OTTEN, 1999, pp. 14-18. Uma obra deste autor, que analisa o projeto utópico e alternativo do beato Antônio 
Conselheiro, é “Só Deus é Grande”: a mensagem religiosa de Antônio Conselheiro. São Paulo: Loyola, 1990. 
Acerca do movimento de Canudos, Hoornaert discute com Monteiro, Otten e Villa e, criticando as abordagens 
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Mas, a opção da maioria das pessoas devotas parece ser pela dedicação à vida neste 
mundo, com suas necessidades no âmbito pessoal, familiar e comunitário. Busca-se a proteção 
de Nossa Senhora e dos santos para o inevitável comprometimento com o mundo, 
acreditando-se que eles mantêm a porta do céu aberta e são bastante compreensíveis quando o 
envolvimento nas atividades “mundanas” faz resvalar no pecado. Assim, é possível viver no 
afã deste mundo sem perder a vida eterna. Os milagres concedidos pelos santos inscrevem-se  
no curso normal e corriqueiro da vida. Através da festa, os protetores celestes mantêm acesa a 
utopia de uma vida com comida e alegria e encorajam para a vida corriqueira. Fazendo as 
vezes de um Deus benévolo, eles garantem tanto o céu como a terra, embora esta só se 
consiga em modestas medidas
129
. 
É assim que Guimarães Rosa entende a religião do povo sertanejo: 
 
Só que se tinha confiança nos bentinhos e verônicas. E de repente correu 
aviso que Jõe Bexiguento e o Pacamã-de-Presas sabiam reza para São 
Sebastião e São Camilo de Lélis, que livram de todo mal vago. Como se ter? 
Como se aprender, também? Tempo não dava. Mas – o que vieram dizendo, 
de um em um, se virando para trás nos cavalos: que não se carecia. Assim 
aqueles dois iam praticar resumida a oração, e cada um, da gente, consigo 
reproduzisse, constantemente, as fortes ave-marias e padre-nossos, que isso 
bastava. Assim foi que fizemos. Avante eu rezei
130
. 
 
  Não se internaliza as rezas extraindo suas idéias; fica-se na imagem que não pode ser 
idéia, mas que pode funcionar como signo que coabita com a idéia. A oração é pronunciada 
como um ícone, que tem capacidade de signo. A ciência do concreto vigora num equilíbrio 
precário entre estrutura e acontecimento, necessidade e contingência, interioridade e 
exterioridade
131
. 
O acréscimo da internalização que acompanha a práxis voltada para a transformação 
estrutural da sociedade, como é o caso das CEBs, pode acarretar uma diminuição do sentido 
mágico dos rituais. Mas a internalização libertária entra no modo dessa lógica diferente que, 
como afirma Parker, pensa o simultâneo, global e sintético. É principalmente o hemisfério 
direito do cérebro que atua, ativando a linguagem dos gestos, numa criatividade artístico-
 
 
eclesiocentristas, propõe um marco teórico que distinga três institucionalizações principais da idéia cristã: a 
Igreja, a seita e a mística. Cada uma delas tem uma forma de racionalidade. Canudos tem algo de místico, 
sectário e eclesial, mas a mística é seu fulcro. Cf. HOORNAERT, Eduardo. Os Anjos de Canudos: uma revisão 
histórica. 3
a
. ed. Petrópolis: Vozes, 1998, pp. 130-131. Ver também: MONTEIRO, Duglas T. “Um confronto 
entre Juazeiro, Canudos e Contestado”. In FAUSTO, Boris (ed.) História Geral da Civilização Brasileira, III. 
São Paulo: Difel, 1977, pp. 42-45. VILLA, Marcos Antônio. Canudos, o Povo da Terra. São Paulo: Ática, 1995. 
129
 . OTTEN, 1999, pp. 15-17; 22. 
130
 . ROSA, 2001, p. 408. 
131
 . Conforme LÉVI-STRAUSS, 1970, pp. 41 e 51. 
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simbólica, emotiva e oral. O sentido religioso é capaz de resistir e ressurgir em qualquer 
contexto, possibilitando à coletividade o reencontro com sua solidariedade fundamental
132
. 
  O depoimento que se mostrará a seguir não poderia ser entendido unicamente por uma 
lógica racional na busca da forma, da linearidade, do sucessivo e despersonalizado, conforme 
os padrões ocidentais. A bandeira de cor vermelha, do Apostolado da Oração, que Cidinha 
carregava com orgulho nas procissões, percorrendo os itinerários do catolicismo romanizado, 
era um signo que intermediava o trânsito entre a imagem do Sagrado Coração de Jesus e o 
conceito do seu amor misericordioso. Ao engajar-se nas CEBs e no MST, novos conceitos e 
novas atitudes se afirmaram, mas alimentadas pela mesma imagem: 
 
Quando eu era do Apostolado da Oração, eu carregava uma bandeira 
vermelha do Sagrado Coração de Jesus. Eu não tinha aquela idéia que é o 
sangue dos mártires. Porque até então eu tava imaginando ali a bandeira do 
Sagrado Coração de Jesus. Mas, essa bandeira, eu passei a carregar ela da 
mesma forma, quando eu assumi a luta pela defesa da vida. Quando eu passei 
a carregar a bandeira do PT, que é vermelha. A bandeira do MST, que é 
vermelha. Não tem a bandeira do movimento dos pequenos agricultores, que 
é vermelha? Aí eu falei assim: Mas, você trocou a bandeira do Sagrado 
Coração de Jesus por essas bandeiras? Não, eu não troquei, não. O Coração 
de Jesus tá ali naquela bandeira também. Eu nunca imaginei que ela fosse 
diferente. Eu só via que ali não tava só o Coração de Jesus, mas tava presente 
toda uma luta também dos mártires. A bandeira do Coração de Jesus continua 
na minha mão como estava quando eu tava junto com aquelas cinqüenta 
companheiras do Apostolado da Oração, fazendo uma procissão
133
. 
 
A imagem tradicional do Coração de Jesus é vista nas novas bandeiras porque inclui, 
numa síntese global e simultânea, o sangue dos mártires que arriscaram sua vida ao abraçar a 
luta por justiça social, as passeatas e acampamentos dos que lutam pelo direito à terra e a 
procissão tradicional do Apostolado da Oração. 
  A análise de Parker do fenômeno das animitas, numa comunidade católica de base da 
periferia de Santiago, no Chile, é oportuna para se entender as operações do pensamento 
popular nas CEBs. Essa comunidade tinha um ativo compromisso social e, por algum tempo, 
parecia ter rompido com o catolicismo tradicional oficial, bem como com as expressões do 
catolicismo tradicional popular. Este, era questionado por seu caráter entendido como 
alienante e supersticioso
134
. 
  Os jovens Vergara, dois irmãos de sangue e filhos de uma das famílias mais atuantes 
dessa comunidade, foram mortos a bala, pela força pública, durante um protesto popular 
 
 
132
 . PARKER, 1996, pp. 326-328; 342. 
133
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. 
134
 . Uma história desta comunidade foi publicada por PARKER, Cristián. “Historia de la Comunidad Cristiana 
‘Cristo Liberador’, Villa Francia”. In Fe y Solidaridad, n. 32, set/ de 1980. 
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contra o regime de Pinochet, em 1985. A comunidade tomou o assassinato dos dois jovens 
ativistas de esquerda como um acontecimento martirial, com sentido místico e político-
religioso. No entanto, o pensamento das pessoas do lugar era de que os jovens Vergara 
haviam-se transformado em duas novas animitas. No lugar onde eles foram mortos, 
colocavam cruzes, velas, flores e outros objetos, sendo tudo retirado pelos policiais. Então, os 
vizinhos ali construíram um pequeno oratório e testemunhavam milagres alcançados. Vários 
membros da comunidade de base ali iam rezar e se encomendar a eles, mas às escondidas, 
pois parecia vergonhoso que velhas tradições populares como essa estivessem alimentando 
vitalmente as atitudes das pessoas daquela localidade. Por um bom tempo, a repressão policial 
tentou destruir o pequeno santuário da “animita” dos Vergara, encontrando firme resistência 
da parte dos devotos. De fato, também os policiais tinham esta crença, e um deles, idoso e 
aposentado, chegou a trazer uma cruz
135
. 
  Dois anos depois, numa série de reflexões com assessoria do próprio Parker, os 
membros dessa comunidade passaram a rever suas críticas contundentes à fé tradicional do 
povo, já que eles mesmos a haviam vivido desde crianças e a tradição religiosa herdada dos 
pais permanecia em seus corações. A revisão da atitude crítica se fazia especialmente em 
relação à reza pelas animitas, reconhecendo-se que a crença no poder mediador da “alma” dos 
que morreram tragicamente tem uma força que ultrapassa as barreiras institucionais, políticas 
e sociais. A comunidade Cristo Liberador acrescentou um significado sócio-político e o seu 
novo conceito de martírio cristão. No entanto, a nova expressão simbólica carecia de 
afetividade, expressão ritual, exteriorização icônica; faltava-lhe a profundidade devocional 
das práticas tradicionais
136
. 
  Esta análise de Parker ajuda a entender a maneira como Cidinha recompõe seu 
imaginário religioso. A ressignificação do martírio cristão, que passa pelo acréscimo de um 
 
135
 . PARKER, 1996, pp. 134-136. No sentido tradicional oficial, mártires cristãos são os que sofreram a morte 
na defesa explícita da fé em situações de hostilidade religiosa. Para o Cristianismo de libertação, o martírio tem 
aspectos novos: cultua-se a memória dos que sofreram a morte causada, por causa de sua luta solidária com as 
vítimas de injustiça social. Em muitos casos, essas pessoas cristãs que lutaram pela justiça social na perspectiva 
do Reino de Deus, sofreram perseguição, difamação, tortura e morte, sob a acusação feita em nome da defesa do 
próprio Cristianismo Ocidental, de que seriam comunistas e atéias. Mesmo desmontados os regimes militares, 
pessoas que exercem poder dentro do sistema político, social, econômico e ideológico, continuam perseguindo e 
assassinando pessoas que ameaçam esse sistema. Cf. LIBÂNIO, João Batista. Cenários da Igreja. São Paulo: 
Loyola, 1999, pp. 126-127. Para se entender as concepções de martírio cristão a partir da TdL, é oportuna a 
publicação de Jon Sobrino, à maneira de depoimento: Os Seis Jesuítas Mártires de El Salvador: depoimento de 
Jon Sobrino. São Paulo: Loyola, 1990. 
136
 . PARKER, 1996, pp. 134-136. O novo conceito de martírio cristão decorre da fidelidade à mensagem ética 
do Cristianismo, de amor ao próximo e fraternidade, colocada como valor mais alto. Isto implica em conflitos, 
riscos e perda das imunidades tradicionalmente associadas à sacralidade institucionalizada do Catolicismo. As 
virtudes heróicas, inerentes ao universo sacral da Igreja Católica, ganham novas oportunidades de expressão e 
desenvolvimento. Cf. CAMARGO, 1973, p. 97. 
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significado sócio-político, se faz através da mesma força vital da devoção ao Sagrado Coração 
de Jesus, rica de imagem icônica, de expressão ritual afetiva e de práticas de devoção. Isto 
vem confirmar que velhas tradições populares alimentam vitalmente as novas atitudes, dentro 
da práxis do catolicismo de libertação. Pode-se ver essa força vital em diversas tradições que, 
entre outros tantos “pedaços heteróclitos” da cultura popular brasileira, especialmente a partir 
do seu substrato religioso, ao serem recompostas no espaço das CEBs, dão possibilidade às 
novas convicções e atitudes do catolicismo internalizado libertador. 
  O imaginário da Virgem Maria como guia do bom caminho e a tradição da romaria, 
com os quais os sujeitos, nos espaços de vida marcados por constantes migrações, 
instabilidades e desenraizamentos
137
, familiarizam-se com um constante “retomar a estrada” e 
tentar vida nova, podem ser destacados como vitalizadores da “caminhada”, conforme a 
renovação propugnada pelo Concílio Vaticano II, numa auto-compreensão da Igreja como 
“Povo de Deus em marcha”. As CEBs, seguindo as formulações das Conferências dos bispos 
da América Latina em Medellín e em Puebla, preferem dizer “Povo de Deus a caminho da 
libertação”. 
  A prática do mutirão também pode ser considerada neste sentido. Na vida rural, o 
mutirão é evento concreto, pautado na solidariedade dos moradores circunvizinhos. Os 
mutirões reais se mantêm onde o catolicismo tradicional popular é mais forte
138
. No êxodo 
para a cidade ele perde força, mas ainda acontece entre moradores de vilas suburbanas, 
traduzindo-se para a construção das casas. Num final de semana, os vizinhos e amigos se 
juntam para “encher laje” na casa de alguém. Nas CEBs, a construção de suas capelas ou 
salões comunitários também se faz, quase sempre, numa certa continuidade do mutirão rural, 
como dizem estes dois testemunhos: 
 
 
137
 . Sanchis aponta as marcas de instabilidade e desenraizamento na religião popular brasileira. Não é possível 
aqui uma identidade católica formalmente unificada e organicamente construída, tanto no plano institucional, 
quanto no nível psicossocial efetivamente vivenciado. O catolicismo que se implantou foi arrancado do seu 
quadro de história local, do seu espaço e tempo sagrados, do seu grupo social local, para projetar-se num espaço 
novo e desmensurado. O pluralismo tem a forma de um sincretismo que “ad-vem”, tornando as identidades 
porosas . cf. SANCHIS, Pierre. “O campo religioso será ainda hoje o campo das religiões?” In HOORNAERT, 
Eduardo, et al. História da Igreja na América Latina e no Caribe – 1945-1995. O debate metodológico. [trad. de 
Ephraim Alves, Jaime Clasen e Lúcia Mathilde Endlich Orth]. Petrópolis: Vozes; São Paulo: CEHILA, 1995, pp. 
101-102. 
138
 . Esta constatação da continuidade dos mutirões reais foi feita na pesquisa de Picos. Cf. VALLE; BOFF, 
1993, pp. 26-27. A palavra mutirão, de origem tupi, tem diversas variantes regionais. Também é designado 
como adjunto, adjutório, ajuricaba, traição, por exemplo. Designa o trabalho voluntário e cooperativo entre as 
populações rurais. É uma instituição social espontânea que atenua os efeitos individualistas que a economia 
latifundiária imprimiu à vida rural brasileira. O mutirão tem rituais próprios, festivos, com música, comida farta, 
aguardente, danças no terreiro, brincadeiras. Existem mutirões só de mulheres, entre rendeiras e fiandeiras, por 
exemplo. O mutirão não é nem ameríndio nem afro-negro, mas uma permanência cultural que se tornou 
instituição social. É uma instituição universal, mas, no Brasil, tem suas peculiaridades. Cf. CÂMARA 
CASCUDO, Luís da. Dicionário do Folclore Brasileiro. 9
a
. ed. São Paulo: Editora Global, 2000, pp. 408-409.  
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“Faltava uma comunidade concreta, em termos de espaço físico permanente, pois a 
Comunidade já existia (...) O mutirão tornou-se um símbolo em nossa caminhada”. “Os 
mutirões eram feitos com mais freqüência. Enquanto os homens trabalhavam, as mulheres 
preparavam a comida. Algumas mulheres colaboravam trazendo lanches até mesmo 
escondido de seus esposos”
139
. 
Nas CEBs preza-se muito o processo coletivo de tomada de decisões, no qual todos 
podem falar e ser ouvidos. O caráter participativo comunitário torna-se uma exigência, a 
ponto de provocar uma atitude crítica em relação aos que não querem assumir compromisso 
de participação efetiva
140
. O uso freqüente da palavra “mutirão” evidencia que dessa tradição 
seus membros retiram vitalidade para a sua ação coletiva igualitária e comprometida. Assim, 
um “espírito de mutirão” alimenta permanentemente o trabalho em equipe, a participação de 
todos e todas, a corresponsabilidade e colaboração mútua, o espírito fraterno. 
Parece mais difícil que as novas atitudes se deixem ativar pela antiga crença nos 
milagres. Entretanto, a crença na intervenção miraculosa, enquanto heteróclito, não é excluída 
das novas recomposições do imaginário e do pensamento. 
No catolicismo tradicional popular, que é uma religião vitalista e libertadora dos males 
e precariedades pela mediação de uma deidade da compaixão e misericórdia, a espera do 
milagre não é passiva. O sujeito atua por uma ação ritual acompanhada de ação social na 
esfera secular. E o senso comum das amplas maiorias, na América Latina, esconde uma 
esperança secreta nas forças sobrenaturais, como possibilidade simbólica de sobrevivência, 
como um poço de segurança e sentido que não está em outros referentes simbólicos seculares 
e oficiais. O que falta, às vezes, é um projeto histórico que envolva a busca de salvação mais 
imediata das situações de angústia e de incerteza coletiva
141
. 
  O sujeito de classe popular não é como um engenheiro, que, operando com conceitos, 
pode ir além; é como o bricoleur, que só pode permanecer aquém, operando por meio de 
signos. Num universo instrumental limitado, tem que executar um grande número de tarefas 
diferentes, arranjando-se com poucos recursos, que são heteróclitos, e que não podem 
constituir um projeto, mas têm uma instrumentalidade sempre disponível. O conjunto que 
compõe é “o resultado contingente de todas as ocasiões que se apresentaram para renovar e 
 
 
139
 . Os dois depoimentos compõem histórias das comunidades da zona Leste de São Paulo, escritas por uma 
equipe dos seus membros, respectivamente: Comunidade Sagrada Família, na Vila Flávia; Comunidade São 
Marcos, no bairro de São Mateus. In DOMEZI, 1999, p. 50. 
140
 . VALLE; BOFF, 1993, pp. 31e 39. 
141
 . Parker diz que o catolicismo tradicional popular é núcleo de pathos cultural, ou seja, forma de sentir e de 
expressar, diferente do ethos, que significa a forma de atuar. É também uma forma de palavra religiosa acerca da 
vida e da história, diferentemente do logos ocidental. Cf. PARKER, 1996, pp. 138-139; 142; 325-326. 
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enriquecer o estoque, ou para conservá-lo, com resíduos de construções e de destruições 
anteriores”
142
. 
  A intervenção miraculosa de Nossa Senhora tem que ser recomposta de maneira a 
poder dar um sustento vital para as lutas sociais. Como se viu anteriormente, membros de 
CEBs em acampamento do MST viram na proteção de Nossa Senhora Aparecida uma 
intervenção sobrenatural que neutralizou as forças policiais de repressão. 
  O milagre ocorre numa outra qualidade de espaço, onde as determinações profanas são 
rompidas e superadas. Como os santos são vistos mais na horizontalidade do mundo em que 
se vive, faz-se uma distinção entre lugar santo e lugar profano, instância do milagre e 
instância do cotidiano. Numa relação globalizante, as práticas médicas não são negadas, mas  
afirmadas numa subordinação a outra instância. Quando a mão ou a receita do médico é bem-
sucedida tem-se uma graça, e quando o doutor desenganou e o paciente sobrevive, tem-se um 
milagre
143
. É assim que entende Marineuza. Quando o médico tinha que fazer uma cirurgia 
nos olhos de sua filha de três anos e, diante do sério risco de resultar em completa cegueira 
colocou o caso em suas mãos, ela respondeu: “Doutor, não está na minha mão, está na mão de 
Deus. E é Deus quem vai operar a minha filha”. A cirurgia foi bem sucedida e ela entendeu o 
fato como um milagre
144
. 
  No universo do catolicismo popular, a relação com os santos é de busca de proteção, 
como necessidade visceral por causa das instabilidades e precariedades da existência dentro 
da realidade brasileira; também é relação de pertencimento, que só se pode estabelecer numa 
linguagem ritual, carregada de simbolismos religiosos e expressões corporais; mas é também 
de lealdade, por vínculos existenciais de outro nível, que antecedem o plano das leis e da 
moral, embora levando em conta as regras de sociabilidade
145
. 
No catolicismo libertador se acrescenta, na relação com Nossa Senhora e os santos, um 
sentido de fraternidade e companheirismo, o que pode ser decorrente da adesão à vida 
comunitária. O relato de Irene mostra isso: Sua filha recém-nascida contraiu meningite e teve 
que permanecer no isolamento, no hospital. As pessoas da comunidade não podiam entrar. 
 
 
142
 . Cada elemento é um “heteróclito”, isto é, representa um conjunto de relações concretas e virtuais ao mesmo 
tempo. Cf. LÉVI-STRAUSS, 1970, pp. 38-39. 
143
 . FERNANDES, 1994, pp. 24; 162-163; 177. 
144
 . Depoimento de Marineuza, 23/01/05. 
145
 . Segundo a doutrina oficial da Igreja, pautada num princípio de harmonia e unicidade, a relação com os 
santos é de interação e amor, com insistência na culpa e purificação ritual. No universo dos cultos afro-
brasileiros, a família dos santos é composta por um jogo de facções; misturam-se respeito e ciúme, e a insistência 
está no controle dos efeitos maléficos da competição e das acusações. Cf. FERNANDES, 1994, pp. 120; 198-
200. Supera-se a compreensão da relação com os santos como de contrato e de aliança, como defende, por 
exemplo, OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. Religião e Dominação de Classe: gênese, estrutura e função do 
catolicismo romanizado no Brasil. Petrópolis: Vozes, 1985, pp. 117-118. 
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“Mas eu sabia que tinha uma comunidade que tava lá rezando, que tinha uma comunidade que 
tava unida”. Irene atribuiu a cura da filha à intercessão junto a Deus, feita por Nossa Senhora 
do Perpétuo Socorro. Por diversas vezes, durante a missa, quando o padre a chamava para dar 
testemunho, ela falava de sua grande certeza de que a graça fora alcançada pela comunidade, 
com suas orações e ações solidárias
146
. 
  Entretanto, como já se pode mostrar, há participantes de CEBs que preservam sua fé 
nos milagres recorrendo à ambigüidade, o que leva a certa ambivalência. É assim que Argenor 
diz acreditar “dos dois lados”, e que esses dois lados caminham juntos. Para ele, Nossa 
Senhora e os santos são companheiros, dos quais se deve seguir o exemplo de vida, mas 
também ele busca a intervenção miraculosa de Santo Expedito “para os momentos difíceis”.  
Da mesma maneira, alguns jovens expressaram que, para certas necessidades, se tem que “ir 
no santo”, enquanto o olhar para os mártires serve para incentivar a luta por uma nova 
sociedade. 
  Isto leva a pensar que certas respostas existenciais continuam vindo de uma “religião 
prática”, como diz Alba Zaluar, aquela que não tem um discurso sistemático, mas nem por 
isso deixa de alcançar um sistema relativamente coerente de idéias sobre a sociedade tal como 
ela é percebida pelos sujeitos. A linguagem é essencialmente simbólica; é ritual, implícita, 
fragmentada e desagregada, mas também expressa significados sociais e tem princípios 
articuladores que podem ser desvendados
147
. 
  Se diversas das pessoas que entrevistamos, inclusive dentre as mais jovens, 
manifestaram sua crença no poder de intervenção de Santo Expedito, numa espécie de 
“departamento” próprio, é porque, no catolicismo tradicional popular, a complexidade dos 
símbolos atende a uma identificação diferenciada de grupos e categorias de pessoas. Há 
também rituais e crenças que expressam, de forma camuflada, conflitos e oposições inerentes 
à maneira pela qual as pessoas se organizam em sua vida social. Assim, os santos representam 
unidades sociais restritas, como localidades, parentelas, grupos profissionais locais e outros, e 
unidades mais universais como “povo”, “os pobres”, “povo de Deus”
148
. 
  Santo Expedito, com o significado de “santo das causas justas e urgentes”, hoje é 
divulgado por muitas pessoas devotas que, como gratidão por suas graças, dele dão 
testemunho público através da exposição de cartazes e da distribuição de milheiros de 
santinhos. As constantes reproduções da estampa vão imprimindo, com o passar dos anos, 
 
 
146
 . Depoimento de Irene, 20/12/04. 
147
 . ZALUAR, Alba. Os Homens de Deus: um estudo dos santos e das festas no catolicismo popular. Rio de 
Janeiro: Zahar Editora, 1983, pp. 32-33. 
148
 . Ibid., p. 116. 
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modificações nos elementos da paisagem e nos traços do rosto, tirando-o do contexto 
histórico em que ele viveu e testemunhou sua fé cristã, mas alguns símbolos permanecem, 
como a indumentária de legionário romano e a capa vermelha, que hoje o aproxima do 
imaginário dos super-heróis
149
. 
  Nas CEBs, certas necessidades existenciais que, na vida moderna, pedem soluções 
urgentes, não são contempladas pelo pensamento da TdL, de coerência que segue a lógica 
ocidental e voltado para um projeto unificado. Aqui é preciso discutir a questão dos 
intercâmbios e dos conflitos entre o discurso dos agentes de pastoral e a forma como os 
membros das CEBs tecem significações e constroem seu pensamento. 
  Pode-se tomar como “intelectuais orgânicos”, no sentido gramsciano, os agentes de 
pastoral das CEBs, especialmente teólogos e teólogas, que assumem uma função de serviço à 
educação e articulação de pessoas das classes populares
150
. Eles e elas constituem uma 
reorganização dos intelectuais católicos que buscam um relacionamento orgânico com as 
classes populares. Os das CEBs e das pastorais sociais estão articulados com a TdL e se 
alinham com a parcela da Igreja Católica que optou pela busca de inspiração na vida de Jesus 
Cristo, para um especial relacionamento com as camadas mais pobres da população
151
. São 
agentes externos, com função distinta daquela dos membros da comunidade que assumem 
trabalhos e mesmo liderança. São mediadores de uma cultura crítica, que articulam a 
comunidade com o aparelho eclesiástico e com outras instâncias sociais
152
. 
  É inegável a grande contribuição desses agentes de pastoral externos que 
concretizaram sua “opção pelos pobres” inserindo-se no ambiente real das CEBs. Religiosas e 
padres, mas também mulheres e homens do laicato, decidiram envolver-se com o novo 
 
 
149
 . Permanecem os traços do legionário, santo e mártir, mas a capa vermelha se reverte em novos conteúdos de 
poder. Persiste a palavra hodie, em latim – hoje – que o identifica com o santo das causas urgentes. O santinho 
do guerreiro com a capa, empunhando uma cruz, na cidade vai-se transformando em onipresente. O que se 
investe sempre mais de conteúdos protetores é o santinho sempre carregado nos bolsos e carteiras, posto em 
evidência nas vitrines e paredes, mais que o santo com a sua biografia. Cf. MORENO, Júlio César. “A devoção a 
Santo Expedito na cidade de São Paulo: descrição, inventário, manifestações”. Dissertação de Mestrado em 
Ciências da Religião. São Paulo: PUC-SP, 2000, pp. 57-58. 
150
 . BOFF, Clodovis. Agente de Pastoral e Povo. Petrópolis: Vozes, 1984, p. 3. 
151
 . CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de; SOUZA, Beatriz Muniz de; PIERUCCI, Antônio Flávio de 
Oliveira. “Comunidades Eclesiais de Base”. In SINGER, Paul e BRANT, Vinícius Caldeira (org.s) São Paulo: o 
povo em movimento. 3
a
. ed. Petrópolis: Vozes/ CEBRAP, 1982, p. 60. 
152
 . PARKER, 1996, p. 290. Uma distinção entre agentes externos e animadores-membros estão em: SILVA, 
Jomar Ricardo da. “O Rendilhado de Poderes e Tensões: as inter-relações de animadores e agentes de pastoral 
nas CEBs”. In REB 62, fasc. 247, julho de 2002, pp. 578-579. NOVAES, Regina. “Nada será como antes entre 
urubus e papagaios”. In TEIXEIRA, Faustino L. C., et al. CEBs, Cidadania e Modernidade: uma análise crítica. 
São Paulo: Paulinas, 1993, pp. 89-157. PALMEIRA, Moacir. “A Diversidade de Luta no Campo: luta 
camponesa e diferenciação do campesinato”. In PAIVA, Vanilda (org.a) Igreja e Questão Agrária. São Paulo: 
Loyola, 1985. Há uma variação entre os termos para designar o membro da própria CEB que exerce liderança ou 
coordenação: animador, monitor, agente popular. Cf. BOFF, Clodovis. Teologia pé-no-chão. 3
a
. ed. Petrópolis: 
Vozes, 1984. Esta obra consiste num diário de missão na Região Norte do Brasil. 




[image: alt] 
187 
movimento social, abrindo-se a uma profunda transformação ético-religiosa, muitas vezes 
chegando a uma conversão e, às vezes, enfrentando riscos de perseguição e morte
153
. A TdL 
lhes tem fornecido a mística que sustenta o seu engajamento em ambientes de pobreza
154
. 
Testemunhos recolhidos numa rede de CEBs da zona Leste de São Paulo mostram a 
grande força de atuação desses agentes, ao mesmo tempo de um grau acentuado de amizade 
com as pessoas do povo, familiarizados com o seu cotidiano. Falam especialmente de 
religiosas e padres estrangeiros, com opção entusiasmada pela América Latina e em sintonia 
com os ideais do Vaticano II e da Conferência de Medellín. É o caso de um grupo de padres 
jovens da congregação do Espírito Santo que chegou ao Brasil em 1971, assumindo o desafio 
de mudar radicalmente sua experiência pastoral. Aqui, prepararam-se para a inserção nos 
meios populares e escolheram algumas regiões periféricas de grandes cidades
155
. Essas 
religiosas e esses padres estrangeiros vieram principalmente da Espanha, França e América do 
Norte, muito provavelmente auto-recrutados por sua sensibilidade com a pobreza do Terceiro 
Mundo. O contraste entre as condições de vida de seus países de origem e a acentuada 
pobreza com a qual aqui se depararam, levou muitos deles e delas a uma verdadeira conversão 
moral e religiosa ao movimento de libertação dos pobres
156
. 
Em São Paulo, não foram poucos os seminaristas, estudantes de teologia, que nas 
décadas de ’70 e ’80 optaram pela dedicação às CEBs e ao trabalho pastoral em lugares de 
maior pobreza. Na rememoração das comunidades do Setor São Mateus está o testemunho de 
quatro seminaristas que optaram por esta região devido à opção pelos pobres e ao trabalho em 
equipe. O convívio e atuação conjunta com uma equipe de padres espiritanos e de religiosas 
da congregação do Santíssimo Rosário, irlandesas e irlandeses, como também alguns padres e 
seminaristas italianos, constituía uma espécie de laboratório para a atuação dos agentes de 
pastoral. A casa paroquial do Jardim Aricanduva tornou-se um lócus de “formação na ação” 
para os seminaristas que optavam pela pastoral nas CEBs e nos ambientes mais carentes. 
Paulatinamente foram sendo incluídas, no grupo dos agentes externos, pessoas leigas do 
próprio lugar, membros dessas CEBs
157
. 
 
153
 . LÖWY, Michael. A Guerra dos Deuses: religião e política na América Latina. [trad. Vera Lúcia Mello 
Joscelyne]. Petrópolis, RJ: Vozes, 2000, p. 68. 
154
 . HOORNAERT, Eduardo. “A Igreja no Brasil”. In DUSSEL, Enrique (org.) Historia Liberationis: 500 anos 
de História da Igreja na América Latina. [trad. Rezende Costa]. São Paulo: Paulinas, 1992, pp. 313-314. 
155
 . Testemunhos da presença ativa e marcante desses agentes pastorais estão em quase todas as histórias das 
comunidades. Também se tem o testemunho de um padre espiritano, Thiago Heneghan. In DOMEZI, et al., 
1999, p. 77. 
156
 . LÖWY, 2000, pp. 73-75. 
157
 . Conforme as narrativas escritas, de histórias das comunidades. In DOMEZI, et al., 1999, p. 78. 
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As religiosas têm-se destacado, em suas “pequenas comunidades de inserção” em 
bairros populares de cidades grandes, regiões carentes do interior e zonas rurais afastadas
158
. 
Sobretudo nas décadas de ’70 e ’80, muitas religiosas, membros de diversas congregações, 
motivadas pelo novo ideário católico da TdL, foram viver e trabalhar junto às camadas mais 
pobres da população, atuando com as CEBs. Nesta inserção em meio popular, assumiram 
condições precárias de vida, muito diferentes das que antes viviam, em colégios e em outras 
obras de suas congregações. Tornaram-se, em larga medida, as constantes animadoras dessas 
comunidades, acompanhando-as cotidianamente e desempenhando um trabalho em boa parte 
gratuito, enquanto o parco sustento lhes vinha de outras religiosas solidárias e, quando havia 
remuneração pelo seu trabalho pastoral, era sempre inferior à remuneração dos padres
159
. 
Jomar Silva aponta as diferenças no exercício do poder, entre os agentes de pastoral. A 
religiosa, assim como o padre, tem vínculos com a Igreja que transcendem as relações 
meramente humanas. Mas, enquanto os vínculos do padre se estabelecem por sua pertença à 
estrutura eclesiástica, os da religiosa se estabelecem pelos seus votos de consagração, sendo 
que ela não pertence a essa estrutura. O padre tem a função de intermediar Deus e as pessoas 
humanas, tem prerrogativas no culto, é detentor exclusivo de poderes eclesiais na comunidade 
e depositário máximo do saber. A áurea de respeitabilidade da qual é revestido dificulta-lhe 
uma relação de igualdade
160
. Por outro lado, não poucos agentes padres que se inseriram nas 
CEBs têm passado por um processo de conversão, redefinindo sua contribuição e se 
colocando como “mais um na caminhada”, o quanto possível despidos do seu caráter sagrado 
e numa modificação dos parâmetros clericalistas
161
. 
  As irmãs, membros de congregações religiosas, são leigas por não fazerem parte da 
hierarquia da Igreja, mas participantes da estrutura da Vida Religiosa instituída, o que lhes 
garante um espaço diferenciado dentro do laicato, com a possibilidade de exercerem uma 
forma diferente de autoridade. As muitas que deixaram colégios e passaram a fazer 
acompanhamento às CEBs no seu cotidiano, atuaram fora do eixo dominical das ações do 
 
 
158
 . Nesta temática há a obra de ROSADO NUNES, Maria José F. Vida Religiosa Inserida nos Meios Populares. 
Petrópolis: RJ, Vozes, 1985. 
159
 . ROSADO-NUNES, Maria José. “Freiras no Brasil”. In DEL PRIORE, Mary (org.a) História das Mulheres 
no Brasil. 3
a
. ed. São Paulo: Contexto, 2000, pp. 504-505. 
160
 . SILVA, Jomar, 2002, pp. 583-588. 
161
 . SANCHEZ, Wagner Lopes. “CEBs: Avanços e Obstáculos dentro de um ‘Projeto Popular de Igreja’”. 
Dissertação de Mestrado em Ciências Sociais. São Paulo: PUC-SP, 1989, p. 226. É interessante este testemunho, 
recolhido em minha pesquisa sobre a Operação Periferia, empreendida pela Igreja Católica em São Paulo, na 
década de ’70: O padre Antonio Samut veio de Malta e inseriu-se no bairro de São Mateus. Ia muito à casa das 
pessoas, comia do que lhe ofereciam e até ajudava nos afazeres domésticos. Com uma equipe, ia visitar as 
pessoas doentes das favelas, descendo as íngremes ladeiras até mesmo de gatinho. Cf. Depoimento de Armanda 
Nascimento da Cruz, janeiro de 1994. Pode-se ver, de minha autoria: Do Corpo Cintilante ao Corpo Torturado: 
uma Igreja em operação periferia. São Paulo: Paulus, 1995. 
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clero e introduziram outras reflexões, outras formas de celebrar e outras articulações. Pela 
primeira vez uma presença feminina passou a ter certa autoridade, legitimada no espaço 
popular pelo carisma e pela pertença à vida religiosa, o que não poupou as CEBs de sofrerem 
choques entre a legitimidade e autoridade da irmã e a presença do padre, geralmente mais 
autoritário, mais distante do cotidiano das pessoas e mais controlador
162
. A agente religiosa 
que se insere no meio popular das CEBs, geralmente articula a vida cotidiana das e dos 
animadores das comunidades com a instituição eclesiástica, a partir do seu enraizamento e 
vivência no meio em que essas pessoas vivem
163
. 
  Mais próximas do pensamento popular parecem ter estado as religiosas negras. Num 
grupo de irmãs oblatas, que atuaram na paróquia São Benedito, na cidade de Lins, a partir de 
1968, estava irmã Chica, que antes só havia sido destinada aos trabalhos de cozinha. Ela era 
analfabeta. Cursou o primário à noite, enquanto fazia grande sucesso na CEB por uma 
combinação de três fatores que lhe possibilitavam falar a mesma linguagem das pessoas mais 
humildes: era negra, analfabeta e religiosa
164
. 
  Entretanto, geralmente há uma diferença cultural entre os agentes de pastoral e os 
membros das CEBs, na linguagem e na capacidade analítica. Enquanto para o agente a 
categoria semântica é “libertação”, palavra-chave na TdL e na pastoral popular, para os 
membros ativos da comunidade a categoria semântica articuladora de sua cosmovisão social  
é “justiça”
165
. 
  Os agentes, mais marcados pelo crivo da racionalidade eficiente e pela lógica 
cartesiana, têm certa dificuldade de entender o jogo da complementaridade religiosa que 
vigora no universo popular
166
. Muitas vezes ficam divididos entre uma sensibilidade à cultura 
popular e uma responsabilidade em não apoiar o que entendem como alienação. A lógica da 
responsabilidade histórico-libertadora pode até acarretar algumas inversões na simbólica 
popular, por exemplo, quando se faz uma entrada do simbolismo social em eventos religiosos, 
através de faixas, cartazes e dramatizações. E há casos em que o universo simbólico popular é 
tratado de forma pejorativa, causando perturbações, embora nem sempre explicitadas
167
. 
 
 
162
 . Depoimento de José Oscar Beozzo. In ANDRADE, William César de (org.) O Código Genético das CEBs. 
São Leopoldo: Oikos, 2005, pp. 39-40. 
163
 . SILVA, 2002, p. 588. 
164
 . Depoimento de José Oscar Beozzo. In ANDRADE, 2005, p. 40. 
165
 . PARKER, 1996, p. 290. 
166
 . Há uma relação de complementaridade entre religião popular e religião erudita. A diversificação e 
combinação de elementos diferentes serve para ampliar as possibilidades de proteção. Cf. DA MATTA, Roberto. 
O que faz o brasil Brasil? Rio de Janeiro: Rocco, 1986, pp. 115-116. 
167
 . TEIXEIRA, Faustino Luís Couto. “As CEBs como recriação evangelizadora”. In PAIVA, Vanilda (org.a) 
Catolicismo, Educação e Ciência. São Paulo: Loyola, 1991, pp. 231-232. 
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  Um predomínio da razão organizativa e conscientizadora acarreta certas dificuldades, 
como uma diminuição dos espaços de reza e devoção, e uma tendência à forma discursiva 
quando esses espaços ocorrem
168
. Há certa frustração frente às expectativas de se conseguir 
formar grupos permanentes de reflexão e ação, a partir de tradições religiosas populares como 
as missões, novenas, peregrinações, Natal, Campanha da Fraternidade, festas de santo. Ocorre 
que, para os sujeitos do catolicismo tradicional popular, essas ocasiões são tempo de festa que 
quebram a rotina, e se trata de uma outra temporalidade. As reuniões periódicas não são muito 
atraentes
169
. 
  O “intelectual orgânico” possui um projeto e pode contar com um tipo de 
conhecimento abrangente e homogêneo. Pode partir de um sistema teórico elaborado para 
colocar problemas. Assim, opera não à maneira de bricoleur, mas de filósofo e político, como 
entende Gramsci, ou de engenheiro e cientista, como entende Levy-Strauss
170
. 
  Gramsci, que não teve outro referencial a não ser as ideologias religiosas 
domesticadoras do povo, entendeu a religião popular no patamar de uma “filosofia da 
multidão”, em frontal oposição com a religião erudita e como uma forma embrionária da 
visão de mundo da classe subalterna. Sem coerência nem unidade nas concepções, suas 
formas ambíguas e fragmentárias de cultura popular trariam um embrião de visão de mundo 
da classe subalterna. Mas, esta classe, jogada na miséria e politicamente manipulada, não 
poderia, por si só, alcançar um pensamento elaborado. Entretanto, a religião popular seria um 
ponto de partida indispensável para o processo de crescimento do povo rumo a uma visão 
crítica do mundo. A proposta gramsciana é a da “filosofia da práxis” ou materialismo 
histórico, como única visão de mundo capaz de articular-se positivamente com as formas 
religiosas contidas no senso comum e no “folclore”, com a finalidade de, em permanente 
contato com as pessoas “simples”, elaborar um pensamento cientificamente coerente, superior 
ao senso comum. Uma nova cultura de massa, crítica, homogênea, superior, seria capaz de 
sustentar superestruturalmente a hegemonia futura da classe subalterna
171
. 
 
 
168
 . Esta constatação está em: ARQUIDIOCESE DE VITÓRIA. Opções e diretrizes pastorais da Igreja de 
Vitória.  São Paulo: Paulinas, 1987, pp. 64-128. O documento que resulto da “Grande Avaliação” dessa 
arquidiocese está em SEDOC, v. 20, n. 207, março/abril/1998, pp. 556-581. 
169
 . VALLE; BOFF, 1993, pp. 70-71. 
170
 . ORTIZ, 1980, pp. 83; 86-87. 
171
 . O senso comum, como entende Gramsci, é a maneira como as classes subalternas organizam sua concepção 
de mundo. Entre os líderes e pensadores do movimento comunista, Gramsci provavelmente foi o que dispensou 
maior atenção às questões religiosas, sendo um dos primeiros marxistas a buscar entender o papel da Igreja e o 
peso da cultura religiosa entre as massas populares na época contemporânea. Mostrou um positivo interesse 
pelas formas progressistas de religiosidade. Embora de forma fragmentária, por causa de seus longos períodos de 
vida passados nas prisões, seus Cadernos do Cárcere reúnem seus escritos mais substanciais sobre religião. Cf. 
QUEIROZ, José J. “Religião e Religiões: um enfoque em chave gramsciana”. In Travessia, maio/agosto de 
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  É exatamente o que repropõe Renê Silveira, simulando uma carta de Gramsci aos 
agentes populares do CEBI. Como estes mantêm um permanente contato com os “simples” e 
têm a prática social como ponto de partida e de chegada, caberia a eles, em diálogo com os 
participantes de seus grupos, detectar os problemas da prática social que precisam ser 
enfrentados e fornecer os conhecimentos necessários para isto. Os participantes poderiam 
apropriar-se desses conhecimentos pela mediação do agente e capacitar-se para reelaborar sua 
compreensão dando-lhe novo significado, mais concreto, mais rico e autêntico, aprimorando 
sua capacidade de intervir nessa realidade de maneira crítica e criativa. Para “superar o senso 
comum”, Silveira entende que o CEBI deveria colocar seu trabalho numa socialização maior, 
para que seu método de leitura e interpretação da Bíblia se torne uma prática hegemônica e se 
transforme em um novo senso comum
172
. 
  No entanto, parece ser o agente quem necessita de uma capacitação para entender 
como opera a cultura popular. Ortiz insiste em que ela não se caracteriza só pela 
fragmentação, mas também pela resistência, que é sua dimensão contrária
173
. O que Gramsci 
chama de “senso comum”, e Parker de “pensamento coletivo popular”, constitui-se em um 
paradigma alternativo, subalterno e subterrâneo, que se desenvolve e se alimenta nos 
interstícios da modernidade subdesenvolvida e que não é susceptível de sistematizações 
racionalistas. Sua racionalidade se desdobra nas diversas religiões e subculturas populares. É 
“hemiderno” por não ser inteiramente moderno, nem pré-moderno e, muito menos, pós-
moderno. Ele é moderno à maneira latino-americana. E o agente coletivo ali opera com 
suficiente capacidade criativa para rearticular a revitalizar signos, ritos, símbolos, crenças, 
mitologias religiosas. O engenho popular de construir e reconstruir sistemas de representações 
coletivas, empregando fragmentos antigos e contribuições novas, aparentemente díspares, de 
maneira a produzir novas sínteses, é uma produção simbólica do tipo bricolage.  A 
“hemiderna” cosmovisão popular latino-americana, embora atravessada semanticamente por 
categorias e influências culturais do Ocidente, longe de ser um estado primitivo da faculdade 
de raciocínio, faz uso da razão sob um sistema bem mais empírico e simbólico, mais 
sapiencial e dialético que cartesiano e positivista
174
. 
 
 
1991, p. 31. Esta teoria está em GRAMSCI, Antonio. Quaderni Del Cárcere. Vol. II. Turim, Itália: Ed. Einaudi, 
1975, pp. 1045; 1346; 1378; 1382-1384. 
172
 . SILVEIRA, Renê José Trentin. “Carta de Antonio Gramsci às coordenadoras e aos coordenadores do 
CEBI”. In Religião e Cultura. Cristianismo na América Latina e Caribe: (Re)Visões. V. III, N. 5, jan/jun. 2004, 
pp. 167-175. Do CEBI (Centro Ecumênico de Estudos Bíblicos) se falará no próximo capítulo. 
173
 . ORTIZ, 1980, pp. 83-84. 
174
 . PARKER, 1996, p. 319. 
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  Parece que a função dos agentes de pastoral tem que ser repensada. Ao invés de 
intermediar uma articulação da força simbólica dos “pedaços heteróclitos” de crenças, festas, 
rezas, imagens, a um conteúdo político-religioso-libertador
175
, seria mais adequada uma 
“troca de saberes”, como propõe Clodovis Boff. O que ele chama de “pensação 
autenticamente filosófica do povo”, que se expressa por uma linguagem própria, tem um  
senso da realidade, uma ética de humanismo originário e um senso do divino, que também lhe 
são próprios. O discurso popular traz, condensado, um longo processo de reflexão coletiva, é 
carregado de simbolismo e se processa, basicamente, em duas dimensões: a da superfície, na 
linguagem manifesta, e a da profundidade, que carrega o sentido escondido, a ambivalência. 
O senso político é potencializado a partir desta filosofia, ética e fé próprias. A proposta é a de 
uma permanente troca entre o agente de pastoral e os membros das CEBs, dentro da práxis 
histórica, numa mútua fecundação e com consciência da diferença. Um real intercâmbio, que 
supõe a participação de um nas práticas do outro
176
. 
  Os dinamismos de bricolagem da imagem de Nossa Senhora Aparecida, com sua 
especial capacidade de hibridação, pedem uma atenção maior à força do catolicismo 
tradicional popular brasileiro enquanto provedor de sentido vital para a páxis dos cristãos 
libertadores, membros das CEBs que estão em nosso campo de pesquisa. Muitas das suas 
novas atitudes alimentam-se vitalmente de antigas tradições religiosas. Sua construção de 
imaginário e de pensamento se faz mais pela bricolagem de elementos “heteróclitos” retirados 
desse  continuum, do que a partir de um traçado intelectual de idéias que constituam um 
projeto utópico unificado. 
  Entretanto, as CEBs defendem um projeto sócio-político-religioso de libertação. De 
que maneira o “projeto de Deus”, que passa pela mediação de projetos históricos populares, 
como as CEBs entendem e abraçam, pode ser apropriado pelos sujeitos da cultura popular 
brasileira, com seu pensamento que se constrói à maneira de bricolagem? Para uma tentativa 
de resposta, ou de melhor explicitação e compreensão desta pergunta, será necessário ver 
como estes sujeitos articulam mito e história. O capítulo que resta se dedicará a esta questão, 
numa tentativa de compreensão da relação entre “história sagrada” no sentido tradicional 
popular, “projeto de Deus” no sentido da TdL e “projeto popular” no sentido histórico. 
 
 
175
 . Esta é a proposta de BETTO, Frei. O que é Comunidade Eclesial de Base. São Paulo: Abril Cultural/ 
Brasiliense, 1985, (coleção Primeiros Passos, 46), p. 80. 
176
 . BOFF, Clodovis. Agente de Pastoral e Povo. Petrópolis, RJ: Vozes, 1984, pp. 17-29. 
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CAPÍTULO V 
UMA APROPRIAÇÃO PELO NÚCLEO VITAL 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  No espaço limitado da pesquisa que empreendemos, evidencia-se que o catolicismo 
tradicional popular sobrevive nas CEBs e tem, no interior delas, um especial dinamismo, 
embora quase sempre tenha que operar nas margens da TdL. Frente às ameaças decorrentes da 
urbanização moderna, ele se sustenta graças aos crescentes esforços de tradução e retradução 
de crenças e rituais, empreendidos pelos seus fiéis. A transmissão transgeracional é garantida 
de maneira seletiva e recriativa, ligada à afirmação de uma identidade religiosa e moral dos 
sujeitos e à responsabilidade de buscar proteção sagrada para a família. Esta, e também os 
momentos de estabelecimento da communitas, aparecem como espaços privilegiados de 
transmissão. 
  Mas, para os membros de CEBs, determinadas necessidades da existência humana não 
encontram um respaldo explícito na TdL. Então, através dos dinamismos da cultura popular 
brasileira, recorre-se às indefinições, à ambigüidade e ambivalência, especialmente na relação 
de máxima proximidade e busca de proteção da Virgem Maria, mantida no imaginário da fé 
como uma quase-deusa. 
Não é a TdL que agencia fragmentos do catolicismo tradicional popular para 
ressignifá-los no sentido da sua coerência. Ao contrário, são os membros das CEBs, de “senso 
comum”, que constroem seu pensamento. À maneira do bricoleur, valem-se de fragmentos de 
antigas tradições e cosmovisões, bem como de fragmentos de novas compreensões e novos 
conceitos, com a finalidade de operar uma viva e constante recomposição de sentido para a 
vida a partir da religião. Nesse processo, é na força vital de antigas tradições do catolicismo 
popular que estes sujeitos, situados na matriz religiosa brasileira, apropriam-se de 
determinadas formulações e conceitos da TdL e os ressignificam. A significação de Nossa 
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Senhora Aparecida está nesse dinamismo que sempre se atualiza, graças ao caráter de hibridez 
de sua imagem. 
  Em meio às tensões decorrentes da convivência de formatos diferentes de catolicismo 
no interior dessas CEBs, estão aquelas causadas pela racionalidade estratégica veiculada por 
alguns agentes de pastoral. Entretanto, a fragmentação e a bricolagem não significam, 
necessariamente, uma desvinculação do núcleo de sentido do catolicismo tradicional popular, 
da parte dos membros de CEBs que são sujeitos da cultura popular brasileira. 
  Neste capítulo, uma atenção especial deverá voltar-se para esse núcleo de sentido, ou 
núcleo vital da tradição devota. O que se quer desvendar são as suas possibilidades em relação 
aos projetos históricos dos segmentos populares da sociedade brasileira, da maneira como as 
CEBs os abraçam: como historicização e mediação do que entendem como “projeto de Deus”. 
Uma resposta a esta questão ou, ao menos, uma compreensão mais explicitada da sua 
formulação, não será possível sem verificar como ocorre, nas CEBs, a aproximação entre as 
realidades históricas e o pensamento mítico. 
  O primeiro segmento, com uma abordagem histórica, se voltará para a maneira como 
as pessoas católicas, de classes populares, vêm se apropriando de textos bíblicos através dos 
dinamismos de sua cultura oral, e os retransmitindo com imagens e significados sempre 
novos. A partir do universo cultural popular, entende-se “história sagrada” como um 
referencial marcado pelo espaço-tempo que inclui o mito. Nas linguagens do catolicismo 
tradicional popular brasileiro, com diferenciações regionais, é comum a referência a ela com a 
expressão “histórias de quando Deus andou no mundo”
1
. 
  A seguir, com a interrogação acerca das aproximações ou dos distanciamentos entre 
mito e história, buscar-se-á uma compreensão do método através do qual os membros das 
CEBs fazem leitura e interpretação dos textos bíblicos. O interesse maior estará em encontrar 
possíveis sinalizações de uma apropriação de elementos desse método pelo núcleo de sentido 
do catolicismo tradicional popular. Este estudo toma, como núcleo de sentido, a própria 
dimensão mítica da tradição católica popular, ou seja, uma cosmovisão sagrada que inclui, 
junto com a memória de passagens bíblicas, a complexa família dos santos e suas relações 
com as pessoas devotas. 
  Por fim, a compreensão terá que se fazer buscando possíveis articulações entre a 
concepção das CEBs de projeto de Deus, que tem na luta por uma nova sociedade uma 
 
 
1
 . Um bendito dos penitentes da região do rio São Francisco diz: “Quando Deus andou no mundo/ disse a São 
Pedro assim:/ Quem não quer pobre em sua porta/ também não quer a mim”. In HOORNAERT, Eduardo, et al. 
História da Igreja no Brasil: ensaio e interpretação a partir do povo. Primeira Época. Tomo II/1. 4
a
. ed. São 
Paulo: Paulinas; Petrópolis: Vozes; CEHILA, 1992, p. 345. 
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mediação e historicização, e o continuum devocional, que inclui a bíblia na forma oral e 
preserva o espaço mítico. A análise se debruçará especialmente nos depoimentos de três 
pessoas, que têm mais definido o caráter de narrativa, de acordo com o conceito de Walter 
Benjamim
2
, e principalmente na narrativa de Teodoro, ricamente oportuna para esta busca de 
resposta. 
 
 
1. História Sagrada 
 
... eu mesmo não estudei coisa de vantagem, eu estudei muito a palavra de 
Deus que está anunciada pelos dizere do evangelho da bíblia, de Cristo Deus, 
quando ele andou na terra. Nessa parte aí eu estudei muito, em medida que as 
coisas que Deus deixou escrito, foi assunto parábolo. Eu compreendo parte 
dessa coisa, se for preciso de dá um depoimento dos dizere sobre a palavra de 
Deus que tá escrito pelo evangelho da bíblia, eu sei olhar pro livro, eu, 
Silvério José Camilo, sei olhar pro livro e declaro milhões de palavras
3
. 
 
 
O livro da bíblia teve bem pouca presença na história do povo brasileiro sob a 
hegemonia do catolicismo. É recente o fato de ele ter passado ao alcance das mãos de um 
grande número de pessoas do meio popular. No entanto, os sujeitos da cultura popular 
brasileira sempre souberam apropriar-se da diversidade de textos e conteúdos bíblicos, num 
reconhecimento da sacralidade e autoridade do seu teor
4
. Steil fala de uma “cultura bíblico-
católica” que deixa ver, em permanente tensão, um processo de síntese entre o texto bíblico e 
a teia de sentidos que os sujeitos vão tecendo para a sua sustentação, na difícil arte de viver
5
. 
  No catolicismo tradicional popular brasileiro, os textos da bíblia estão criativamente 
integrados à vida das pessoas, em contínua construção e reconstrução, dentro de suas 
experiências, crenças, lembranças e práticas. Os agentes transmissores e intérpretes, homens e 
mulheres, situados na fronteira entre a escrita e a oralidade, têm passado essa herança viva 
 
 
2
 . Como já se fez referência, trata-se de sujeitos da cultura popular que têm o dom de narrar por inteiro a 
experiência da sua vida. Cf. BENJAMIM, Walter. “O Narrador. Considerações sobre a obra de Nikolai Leskov”. 
In Magia e Técnica, Arte e Política. São Paulo: Brasiliense, 1986. 
3
 . Depoimento de José Camilo, sobrevivente do Movimento Pau de Colher. In BRITO, Gilmário Moreira. Pau 
de Colher: na letra e na voz. São Paulo: EDUC, 1999, p. 191. Esta obra é um estudo da linguagem oral dos 
sujeitos do movimento sócio-religioso-messiânico Pau de Colher, na Bahia, especialmente os beatos, através das 
histórias de vida narradas por seus sobreviventes. 
4
 . VASCONCELLOS, Pedro Lima. “Terra das Promessas, Jerusalém Maldita: memórias bíblicas sobre Belo 
Monte (Canudos)”. Tese de doutorado em Ciências Sociais. PUC-SP, 2004. 
5
 . STEIL, Carlos Alberto. O Sertão das Romarias: um estudo antropológico sobre o santuário do Bom Jesus da 
Lapa – Bahia. Petrópolis, RJ: Vozes, 1996, p. 51. 
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não à maneira de uma justaposição cumulativa de textos, mas no interior da vida e da cultura 
das pessoas devotas
6
. 
  A inacessibilidade do livro sagrado, no Brasil Colonial, não era causada só pela 
intolerância da hierarquia da Igreja Católica. Nas bibliotecas das universidades, a bíblia em 
latim permanecia atada por correntes porque custava o equivalente a uma junta de bois. O 
preço só se tornou mais acessível no século XIX, quando se criaram as Sociedades Bíblicas 
protestantes, mas não acessível ainda às pessoas do proletariado, tanto assim que o 
conhecimento bíblico dos protestantes se fez principalmente através dos hinos. Junta-se a isto 
que o acesso à escrita era praticamente impossível à maioria da população
7
. Nas memórias de 
viagens do missionário Daniel Kidder, da Igreja Metodista Episcopal, há o registro de um 
diálogo com um rapaz entre quatorze e dezesseis anos, que freqüentara a escola por alguns 
anos, mas não sabia ler nem escrever. Exemplares da bíblia já haviam chegado da Inglaterra, 
sendo distribuídos no Pernambuco, mas Kidder teve a impressão de que os possuidores do 
livro não o tinham como sagrado, “talvez porque nele não houvesse ligação evidente com a 
religião que aprenderam”. Entretanto, admirou-se de que essas pessoas se referiam a trechos 
do velho testamento de um modo seletivo. Perguntando a um fazendeiro que lhe oferecera 
hospedagem porque a leitura da bíblia não havia ainda produzido um efeito favorável, este lhe 
respondeu que era pelo fato de terem os catequistas substituído os mandamentos por oráculos 
vivos
8
. 
  No processo de colonização, não pouco conhecimento bíblico foi trazido para o Brasil, 
especialmente por frades de ordens mendicantes, jesuítas e também membros de outras ordens 
missionárias, além de judeus tornados cristãos-novos. Mas, em grande escala, foram colonos 
leigos católicos que o trouxeram. Estes, em Portugal, mostravam aos filhos os vitrais e a 
estatuária das igrejas, enquanto lhes contavam as histórias bíblicas que mesclavam as histórias 
dos santos
9
. Certa bricolagem já se fazia nesta forma de transmissão. Mas a bricolagem se 
instaurou no povo brasileiro também pela violência do processo colonizador. Num universo 
católico e barroco, uma elite de senhores da terra e de mandantes civis e militares impôs-se 
 
 
6
 . BRITO, 1999, p. 178. 
7
 . A Bíblia em latim, chamada Vulgata, foi impressa por Johannes Gutenberg entre 1450 e 1455. Cf. DREHER, 
Martin N. “Introdução”. In REIMER, Ivoni Richter (org.a) Leitura da Bíblia em 500 Anos de Brasil. São 
Leopoldo, RS: CEBI – Programa de Publicações, 2000, (Série A Palavra na Vida, 149/150), pp. 5-7. Beozzo 
concorda em que o acesso à Bíblia a partir da Reforma se deu mais através do hinário. No século XVI, a 
população letrada não chegava a 1%. O passo significativo foi passar das catedrais para o canto. Cf. BEOZZO, 
José Oscar. In ANDRADE, William César de (org.) O Código Genético das CEBs. São Leopoldo, RS: OIKOS, 
2005, pp. 64-65. 
8
 . KIDDER, Daniel Parish. Reminiscências de Viagens e Permanências no Brasil (Províncias do Norte). [trad. 
Moacir N. Vasconcelos]. São Paulo: Livraria Martins Editora S.A., 1951, p. 132. 
9
 . DREHER, 2000, p. 6. 
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sobre as maiorias, querendo mão de obra, subjugação dos “hereges” e catequização. Seu 
caminho foi o da mestiçagem e do assimilacionismo, numa convivência marcada pela 
dominação dos corpos e das almas dos cativos, seguindo a ética do aventureiro que improvisa 
a cada momento
10
. 
  Bricolagens se foram estabelecendo no aproveitamento de vínculos entre as tradições 
populares autóctones e os mitos bíblicos, chegando a uma duração relativamente longa, em 
formas as mais variadas
11
. As festas religiosas eram uma oportunidade privilegiada, por 
exemplo, do lado indígena. Em muitas aldeias, desde cedo as festas católicas passaram a ser o 
principal lazer, sobressaindo-se as fogueiras de São João; seguia-se a preferência dos índios à 
procissão de Ramos, com o cuidado para que em seus ramos caísse água benta; em terceiro 
lugar estava o dia das Cinzas, ao qual ninguém faltava, fazendo questão de que lhes fosse 
posta grande cruz na testa. E não faltavam as Confrarias, como as do Santíssimo Sacramento, 
de Nossa Senhora e dos Defuntos
12
. 
  A tradição da festa de São João Batista, com fogueira e rituais próprios, mostra esse 
processo cultural que opera a assimilação de ensinamentos bíblicos estabelecendo vínculos, 
sempre renovados, com antigas tradições. Os relatos do novo testamento sobre o nascimento 
de João Batista, seus pais Isabel e Zacarias, o encontro da Virgem Maria com Isabel, ganham 
sempre nova vida quando se recompõem junto com as tradições ancestrais e as novas 
situações vividas pelos sujeitos. Isto está claro na rememoração de Salustiana, que cantou o 
bendito do segredo de São João: 
 
Dia de São José é 19 de março. E pra nós, camponeses lá de Pernambuco, a 
gente fica ansioso olhando o sol nesse dia, o tempo, se tá bom e se vem 
chuva. E tinha um segredo. O segredo era esse: tinha que chover dia de São 
José pra plantar milho pra colher na véspera de seu São João. Porque a festa 
de São João pra nós era uma festa muito grande. Nós não saía pra longe, mas 
era sempre uma fogueira bem grande e tinha que ter milho na fogueira. Terço 
ou novena. Se juntava a vizinhança, rezava aquela novena, cantava os 
grandes benditos, compridos, né? E depois, tinha até uma história, e essa 
história se tornava até um bendito. E as mães contava para o filho. A minha 
mãe contava isso que já vinha de tradição desde criança. Aí dizia assim: Se 
São João soubesse/ quando era seu dia/ descia do céu à terra/ com toda 
 
10
 . O lado ibero da colonização da América, dentro do universo católico e barroco, esteve em contraste com o 
anglo-saxônico, do universo gótico e da Reforma. Os ingleses brancos expandiram-se na parte Norte como uma 
burguesia industrial, puritana e negocista; expulsaram os índios que restavam, impuseram o apartheid  aos 
negros, transladaram suas famílias e transplantaram sua paisagem, com o objetivo de criar uma população 
homogênea. Quiseram permanecer um povo diferente, branco, livre e altivo. Cf. RIBEIRO, Darcy. O Povo 
Brasileiro. São Paulo: Companhia das Letras, 1995, pp. 64-71. 
11
 . VASCONCELLOS, 2004, p. 339. 
12
 . Conforme registros escritos pelo padre Cardim. Cf. CARDIM, Fernão. Tratados da Terra e Gente do Brasil. 
Belo Horizonte: Itatiaia; São Paulo: EDUSP, 1980, pp. 155-156. 
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alegria./ Ô mamãe, quando é meu dia?/ Ô meu filho, já se passou./ Ô mamãe, 
eu estava dormindo/ e mamãe não me acordou
13
. 
 
 
Aparece a centralidade da mulher, que é quem guarda o segredo da fecundação e da 
germinação. O recurso à ambigüidade possibilita guardar a resistência da afirmação de 
supremacia da deusa escondida na Virgem Maria. Jesus, sendo Deus, é o criador, mas foi ela 
quem o criou. É o que evidencia este outro bendito, também cantado por Salustiana: 
 
Minha mãe, quem é aquele/ pregado naquela cruz? 
Meu filho, aquele é Jesus/ com a santa imagem dele. 
Ô mamãe, quem é Jesus?/ Ô meu filho, é quem nos cria. 
Ô mamãe, quem criou ele?/ A sempre Virgem Maria
14
. 
 
 
Fragmentos heteróclitos da tradição ancestral da grande mãe, bem como de 
antiqüíssimos rituais orgiásticos de fecundação da terra, junto com as formulações da 
mensagem cristã, prestaram-se à composição do significado cristão-católico da Virgem 
Maria
15
. O que Salustiana narra já passou por reinterpretações, traduções e novas 
composições de significado. As orações e penitências de imprecação da chuva atendem à 
necessidade de que chova no dia de São José para haver colheita, garantia de sobrevivência e 
condição para a eclosão da festa. E a mãe guarda o segredo da festa que não separa o lúdico 
“profano” do ritual sagrado, só acordando o filho depois que ela se passa, porque “não sabe 
como ele ia reagir com tanta beleza, com tanta devoção e com tanto festejo”. Na ambigüidade, 
a supremacia da deusa convive com o controle oficial-católico da liturgia separada da festa 
profana e com o domínio social-cultural dos homens bacamarteiros
16
.  
  Por caminhos e peripécias diversas, a bíblia tornou-se uma das referências 
fundamentais do catolicismo tradicional popular, na forma predominantemente oral e 
 
 
13
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. 
14
 . Ibid.. A mãe de Salustiana cantava este bendito para ela quando pequena, enquanto lhe transmitia a tradição 
do catolicismo popular. 
15
 . A Grande Mãe está no imaginário das pessoas, desde tradições muito antigas, e é comum a simultaneidade da 
maternidade com a virgindade. A virgindade não significa rejeição da sexualidade, mas aspectos benéficos de 
desvelo e cura convencionalmente associados ao feminino. Cf. NEUMANN, Eric. The Great Mother.[trad. para 
o inglês de Ralph Manheim]. Princeton, NY: Princeton University Press, 1963.  Sobre os rituais de sexualidade e 
fecundação, pode-se consultar ELIADE, Mircea. Tratado de História das Religiões. [trad. Fernando Tomaz; 
Natália Nunes]. 2
a
. ed. São Paulo: Martins Fontes, 1998. Especialmente os capítulos VII, VIII e IX. De ELIADE 
também temos Mitos, Sonhos e Mistérios. Lisboa: Edições 70, 1957, especialmente o cap. VIII: “A Terra-Mãe e 
as Hierogamias Cósmicas”. Teólogas e teólogos vêm estudando, em diálogo com a Antropologia cultural, cultos 
a antigas deusas no mundo mediterrâneo. As grandes deusas Ishtar, Ísis, Astarte, por exemplo, tinham seu par 
masculino, mas eram freqüentemente entendidas como virgens, não num sentido de abstenção sexual, mas de 
independência feminina. Cf. MALINA, Bruce. “From Isis to Medjugorje: Wy Apparitions?” In Biblical 
Theology Bulletin, N. 20,2, 1990. 
16
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. Em depoimento mais recente, no dia 15/01/06, Salustiana explicou que 
a festa de São João era mais para o homem, com muita bebida e competição dos atiradores de bacamarte. 
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comunitária. O acesso à palavra escrita se dá especialmente através da memória coletiva. 
Além dos pregadores oficiais, padres e missionários, há as pessoas leigas que têm o 
reconhecimento da comunidade como leitoras e conhecedoras da bíblia. O texto escrito, 
através de um trabalho coletivo de bricolagem de mitos, histórias, relatos de milagres, que se 
busca reunir numa narrativa local,  é posto em circulação no meio oral. Esse material tem 
possibilitado às comunidades do catolicismo tradicional popular conservar uma memória 
temática da bíblia, na qual a presença da palavra de Deus não está ancorada no silêncio da 
página, como acontece no texto escrito, mas na própria cultura que permeia o tecido social
17
. 
  A bíblia faz parte da constituição da história do povo brasileiro. De um modo especial, 
na fase de implantação da República, temas bíblicos eclodiram da matriz cultural brasileira na 
forma de protesto contra a ordem estabelecida, como inspiração para a interpretação da 
realidade vivida e para a elaboração de alternativas de convivência social
18
. A liderança 
carismática de beatos e beatas, virgens, monges populares, pregadores e conselheiros leigos,  
era reconhecida por multidões de pessoas devotas como autoridade, na mediação entre o texto 
sagrado e os ouvintes. José Camilo, um herdeiro dessa tradição, sobrevivente ao massacre do 
Pau de Colher, cinqüenta anos depois dos acontecimentos ainda declamava de memória as 
bem-aventuranças, numa forma peculiar de recriar o texto imprimindo-lhe feições particulares 
e ajustando-o ao cenário sertanejo. Aprendeu de cór várias passagens da Bíblia e as recitava, 
mediado pela tradição de uma cultura oral, da qual era depositário. Mesmo iletrado, tivera 
acesso a um conteúdo doutrinal eclesiástico e erudito, mas o interpretava e pregava segundo a 
concepção e os valores de uma cultura caatingueira
19
. 
  A herança dessa tradição bíblica oral está bastante presente nos depoimentos das 
pessoas que entrevistamos. Mesmo com a impossibilidade de acesso à leitura e à aquisição do 
livro da bíblia, histórias e ensinamentos bíblicos foram passados e repassados, de maneira a 
pautar a vida “na raiz daquela vida que tá na bíblia”, como afirma Salustiana
20
, confirmando 
uma inteligibilidade vivencial, diferente da lógica de conceitos abstratos. 
Não que houvesse desinteresse pela aquisição do livro sagrado. Nas memórias de 
viagens de Kidder aparece, na época imperial, uma sede de aquisição da bíblia. Como ele 
registrou, havia exemplares da vulgata latina nas bibliotecas dos mosteiros e ao alcance dos 
 
 
17
 . STEIL, 1996, p. 51. Idem, “CEBs e Catolicismo Popular”. In BOFF, Clodovis, et al. As Comunidades de 
Base em Questão.São Paulo: Paulinas, 1997, p. 81.  
18
 . GALLO, Ivone Cecilia D’Ávila. Contestado: o sonho do milênio igualitário. Campinas, SP: UNICAMP, 
1999, pp. 173-175. Também VASCONCELLOS, 2004, pp. 339-340. 
19
 . O movimento Pau de Colher ocorreu no municipio de Casa Nova, Bahia, sendo extinto por violenta repressão 
da polícia militar em 1938. A cidade ficou submersa quando, por uma intervenção do Estado, foi construída a 
barragem e usina hidrelétrica de Sobradinho. BRITO, 1999, pp. 172-173. 
20
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. 
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padres, mas faltava interesse do clero em divulgá-la. A Coroa portuguesa nunca publicara a 
bíblia em língua vernácula e também não a incluía na relação dos livros permitidos em suas 
colônias. A partir da tolerância instaurada pela constituição liberal, várias centenas de 
exemplares da bíblia e do novo testamento, impressos pelas Sociedades Bíblicas inglesa e 
norte-americana, foram introduzidas no Brasil por intermédio de viajantes comerciais, que se 
submetiam às normas de inclusão das notas e comentários devidamente aprovados pelo censor 
inquisitorial
21
. 
  Kidder testemunha a simpatia com que as pessoas procuravam a bíblia, apesar das 
reações de católicos que atacavam o trabalho da Sociedade Bíblica, como era o caso do jornal 
anônimo “O Católico”, que depois saiu do anonimato e se chamou “O Católico Fluminense”. 
Os exemplares da bíblia expostos à venda logo encontravam compradores, não só na cidade 
do Rio de Janeiro, mas também nas províncias distantes. Muitos foram distribuídos 
gratuitamente: 
 
Tendo se espalhado a notícia de que havíamos recebido bom suprimento 
desses livros, nossa casa ficou logo literalmente cheia de pessoas de todas as 
idades e condições: desde os velhos de cabelos brancos até os meninos 
travessos, do fidalgo ao pobre escravo. A maior parte das crianças e dos 
cativos vinha na qualidade de mensageiros, trazendo recados dos seus pais ou 
senhores. Esses bilhetes eram invariavelmente redigidos em linguagem 
reverente e não raro suplicante. Alguns eram de viúvas pobres porque não 
dispunham de recursos com que comprar livros para seus filhos e queriam os 
Testamentos para as crianças lerem na escola. Um deles era assinado por um 
ministro do Império que nos pedia exemplares das Escrituras para toda uma 
escola fora da cidade
22
. 
 
 
  Os movimentos de restauração e de romanização, empreendidos pelos bispos da Igreja 
Católica, em grande medida tiraram da mão do laicato católico as poucas bíblias que ele tinha, 
buscando substitui-las por manuais de História Sagrada e outros livros. O Syllabus do papa 
Pio IX, em 1864, condenou as Sociedades Bíblicas. A Igreja Católica só passou a favorecer o 
estudo bíblico no século XX, ao sentir-se interpelada na Europa pela crise do liberalismo. Em 
1933, Pio XI criou a Sociedade Bíblica Católica. Poucos anos depois, já se instaurava no 
Brasil uma efervescência de trabalho bíblico em meios populares, entre diversas experiências 
 
 
21
 . A Igreja Metodista Episcopal confiou a Kidder o encargo de divulgar no Brasil a Sagrada Escritura. Cf. 
KIDDER, Daniel P. Reminiscências de Viagens e Permanência no Brasil. Vol. 1, 1940, pp. 124-127. A edição 
original é de 1845, em inglês. 
22
 . Ibid., p. 126. Sobre a missão de Kidder e de outros missionários das Sociedades Bíblicas pode-se consultar: 
BEOZZO, José Oscar (coord.) História da Igreja no Brasil: ensaio de interpretação a partir do povo. Segunda 
Época. 3
a
. ed. São Paulo: Paulinas; Petrópolis, RJ: Vozes; CEHILA, 1992. Especialmente o cap. V, pp. 237-253. 
Também BASTIAN, Jean-Pierre. “O Protestantismo na América Latina”. In DUSSEL, Enrique (org.) Historia 
Liberationis: 500 anos de história da Igreja na América Latina. [trad. Rezende Costa]. São Paulo: Paulinas, 
1992, pp. 467-510. 
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de renovação eclesial e conscientização das classes trabalhadoras. O impulso maior se deu a 
partir do Concílio Vaticano II. Um mergulho na bíblia, com os pés no chão da realidade 
vivida pela gente pobre, incluiu parcerias férteis, ecumenismo e trabalho conjunto entre 
católicos e protestantes, possibilitando que pessoas do povo, compreendendo-se como sujeitos 
de uma Igreja constituída como Povo de Deus, passassem a agir enquanto leitoras e 
intérpretes da bíblia
23
. 
  Assunta diz que já na década de ’50 a bíblia chegou às mãos do povo. A sua primeira 
bíblia, da edição Ave Maria, ela adquiriu em 1959 e a guarda ainda hoje. “Aí foi a luz do meu 
caminho até hoje. Aí já foi nascendo meus filhos, já fui passando essa devoção da bíblia e do 
terço”
24
. A tradição popular católica era um terreno fértil para a eclosão do movimento bíblico 
nos meios populares, que coincide com o início das CEBs. De fato, o pai de Carmelita, como 
rezador, todas as noites reunia sua grande família, após o trabalho na roça. Depois de rezarem 
o terço, ele pegava a bíblia, lia algumas passagens e as explicava aos filhos, “comparando 
com a vida que viviam na família e na roça”. Ao se mudarem para uma região periférica de 
cidade, a família se ampliou com a vizinhança, formando uma comunidade tradicional que, 
aderindo aos círculos bíblicos tornou-se uma CEB
25
. 
As engenhosidades de pessoas leigas para conseguir ter a bíblia em mãos, que 
antecederam esses processos, empreenderam-se numa realidade de analfabetismo em grande 
escala, enquanto os fragmentos do texto bíblico chegavam através da memória oral, sempre 
retransmitida e re-significada. Valia todo esforço para se conseguir o livro sagrado, tratado à 
maneira de uma imagem de santo. O pai de Argenor possuía uma bíblia escrita em latim, que 
não deixava ninguém pegar
26
. Está neste sentido a afirmação de Camilo, sobrevivente de Pau 
de Colher: “... sei olhar pro livro e declaro milhões de palavras”. Não se trata de simplesmente 
ler o que está escrito, mas de entrar numa cadeia de transmissão coletiva, à maneira de 
oráculos e de expressões sapienciais, desde uma fronteira entre a cultura escrita e a oral. 
Retomando Lévi-Strauss, pode-se dizer que o livro da bíblia é um signo, uma imagem 
sagrada, um ser concreto com poder de referência. Mesmo com capacidade limitada, ele se 
constitui num laço entre a imagem, significante, e a compreensão que tem capacidade 
 
 
23
 . DREHER, 2000, p. 8. 
24
 . Depoimento de Assunta, 20/02/05. 
25
 . Depoimento de Carmelita, 24/03/05. 
26
 . Depoimento de Argenor, 23/01/05. 
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ilimitada
27
. O imaginário cria e recria significados sempre novos, por dentro da cultura 
popular situada. 
Esta tradição dá uma qualidade nova à leitura textual, quando ela se torna possível. 
Temos diversos testemunhos da vivacidade com que, com poucos rudimentos de leitura, as 
pessoas do catolicismo tradicional se apropriam da leitura e interpretação da bíblia. 
A avó de Ivanildo ensinou-lhe a ler praticando a leitura de textos bíblicos, à luz de 
lampião, de maneira que, ao entrar na CEB, ele já tinha muito gosto em ler e interpretar a 
bíblia
28
. O pai de Jacira aprendeu a ler sozinho, sem nunca ter freqüentado escola. Ensinava a 
religião aos filhos e netos, mas não conseguia ter uma bíblia, como diz ela, “porque na época 
não tinha a bíblia na mão do leigo; era só os padres que tinham a bíblia”. Até que um dia ele 
conseguiu adquirir uma, que não era de edição católica. Seu aprendizado de leitura, que só 
conseguia dar conta das letras de forma, bastou para assumir a missão de mediador: lia as 
histórias da bíblia e as narrava
29
. 
  A autonomia de pessoas leigas na leitura e interpretação da bíblia, assim como a 
experiência de vida numa comunidade de fé com menor acentuação da relação piramidal com 
a hierarquia eclesial, como ocorre nas CEBs, está numa proximidade com a Reforma 
protestante
30
. No entanto, a leitura bíblica preferencialmente “em comunidade” parece ser 
uma peculiaridade do catolicismo, como atesta o amplo movimento dos círculos bíblicos que, 
embora diversificados nos métodos e nas concepções, têm desempenhado uma importante 
função no processo de apropriação do livro sagrado por parte das pessoas leigas católicas. 
  Várias formas de círculos bíblicos surgiram já antes das CEBs. No final da década de 
’60, havia entre seiscentos e setecentos grupos de reflexão bíblica nas periferias de Belo 
Horizonte. Alguns dos agentes bíblicos católicos tentavam manter um maior respeito pela 
religião popular e pelo jeito de pensar das pessoas do povo. No mesmo Estado de Minas 
Gerais, na diocese de Itabira e Coronel Fabriciano, destacava-se um trabalho bíblico popular 
incentivado pelo bispo Dom Marcos Noronha. Convidado por ele, Carlos Mesters ali teve a 
oportunidade de sua primeira experiência de trabalho bíblico com comunidades em lugares de 
grande pobreza. Dom Noronha costumava dizer que a palavra do povo havia sido seqüestrada, 
e que a primeira coisa a fazer era deixar o povo dizer a sua palavra
31
. 
 
 
27
 . LÉVI-STRAUSS. O Pensamento Selvagem. [trad. Maria Celeste da Costa e Sousa; Almir de Oliveira 
Aguiar]. São Paulo: Editora Nacional e Editora da USP, 1970, p. 39. 
28
 . Depoimento de Ivanildo, 28/11/04. 
29
 . Depoimento de Jacira, 19/12/04. 
30
 . Jether Ramalho e também José Oscar Beozzo. In ANDRADE, 2005, pp. 13; 34-35. 
31
 . Dom Marcos Noronha foi o primeiro bispo da diocese de Itabira e Coronel Fabriciano. Ele participou do 
Concílio Vaticano II e se dedicou à implantação de CEBs nessa região. Sofreu perseguição de pessoas da própria 
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  O mérito de Carlos Mesters foi a sensibilidade com que captou a prontidão para o 
estudo bíblico, existente nas pessoas do povo, e a partir da qual intuiu um método dentro do 
dinamismo da cultura popular brasileira
32
, que ele denomina “roda de conversa”
33
. Do seu 
intenso trabalho com comunidades pobres, ao mesmo tempo de inúmeras publicações, surgiu 
a necessidade de uma organização que coordenasse e expandisse esse método popular de 
estudo bíblico. Foi então que se criou o CEBI – Centro Ecumênico de Estudos Bíblicos - que, 
segundo o próprio Mesters, captou a maneira como as pessoas de classes populares lidam com 
a vida. Os participantes dos círculos bíblicos, geralmente, traziam perguntas fundamentalistas, 
por se verem desafiados pelos evangélicos que iam às suas casas com a bíblia na mão, o que 
criava nos católicos um complexo de inferioridade por não saberem explicar a bíblia. Mas, à 
medida em que se implantavam trabalhos populares sócio-transformadores, as perguntas 
mudavam
34
. 
  Mesters, que continua em plena atividade e é um biblista reconhecido 
internacionalmente, foi perseguido pelo regime militar em decorrência de sua defesa de 
padres perseguidos e detidos. No início dos anos ’70 deixou o ensino acadêmico, tornando-se 
uma espécie de “caixeiro viajante da palavra de Deus”, atuando no meio de populações das 
mais pobres do Brasil, principalmente em regiões do nordeste, Minas Gerais, São Paulo e Rio 
de Janeiro. Visitou muito o Ceará, a convite de Dom Antonio Fragoso, que era bispo de 
 
 
hierarquia da Igreja Católica, como Dom Agnelo Rossi, e de leigos católicos aliados ao regime militar, como 
Gustavo Corção, que também atacava Carlos Mestres com bastante freqüência. Corção, um militante ativo na 
Igreja Católica nas décadas de ’40, ’50 e ’60, tinha uma postura extremamente conservadora; questionava 
publicamente a TdL e a Igreja popular. Dom Agnelo Rossi foi bispo de Barra do Piraí, na Baixada Fluminense; 
depois tornou-se arcebispo de São Paulo, foi nomeado cardeal e foi presidente da CNBB de 1964 a 1968. Cf. 
Depoimento de Carlos Mesters, in ANDRADE, 2005, pp. 112-115. 
32
 . PAIVA, Rejane de. “Na Vida Severina o Povo Construiu Vida. O método pedagógico de leitura bíblica de 
Carlos Mesters: uma leitura a partir do seu sujeito: o povo das CEBs”. Dissertação de mestrado em Ciências da 
Religião, PUC-SP, 2000, p. 87. Também CAVALCANTI, Tereza Maria Pompéia. “O Método de Leitura 
Popular da Bíblia na América Latina: a contribuição de Carlos Mesters”. Tese de Doutorado, PUC-RJ, 1991. 
33
 . O método é explicado por ele em seu livro MESTERS, Carlos. Seis Dias nos Porões da Humanidade. 
Petrópolis, RJ: Vozes, 1997, especialmente p. 59. O nome de batismo deste biblista holandês é Jacobus Gerardus 
Hubertus Mesters, nascido em 1931. Aos 17 anos ele veio para o Brasil como missionário, por opção. Tornou-se 
carmelita em 1951, com o nome de Frei Carlos Mesters. Cursou Filosofia em São Paulo e Teologia em Roma. 
Ordenou-se sacerdote em 1957. Estudou Ciências Bíblicas em Roma e Jerusalém. Em 1967 foi chamado para 
trabalhar em Roma, no Colégio Internacional Santo Alberto. No ano seguinte voltou ao Brasil, indo residir em 
Belo Horizonte, no convento do Carmo, que se destacava como um centro de irradiação do trabalho pastoral em 
meio popular segundo os ideais do Vaticano II. Cf. PAIVA, 2000, pp. 250-251. 
34
 . Em Belo Horizonte criou-se o SAB (Serviço de Animação Bíblica), ligado à congregação das irmãs paulinas 
e à CNBB, que promovia o mês da bíblia e as semanas bíblicas. Inicialmente, a preocupação maior era a de 
produzir material de publicação, e os grupos faziam uma leitura bíblica ainda fundamentalista. Mas esta 
organização se foi alargando, com a promoção de cursos. Em Caratinga, MG, surgiu o MOBON (Movimento da 
Boa Nova), que inicialmente se dedicava a um proselitismo católico, combatendo o protestantismo, mas depois 
foi mudando de postura. Atualmente, o MOBON tem cerca de 15 mil grupos espalhados no Brasil. Cf.  
Depoimento de Carlos Mesters, in ANDRADE, 2005, pp. 117-119. 
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Crateús, e ali passou seis meses em 1975. Sofreu incompreensões e advertências de setores da 
hierarquia da Igreja Católica, por causa do seu método
35
. 
  No foco de Dom Marcos Noronha também esteve Dom Luís Gonzaga Fernandes que, 
no imediato pós-Concílio, em meados dos anos ’60, foi trabalhar em Colatina. Essa diocese 
mineira já tinha um projeto pioneiro de trabalho pastoral nos ideais do Vaticano II. Uma das 
perguntas que norteavam as novas posturas, numa contextualização social e política, era: 
“Onde é que anda a palavra de Deus aqui entre nós?” Assim, surgiram círculos bíblicos com 
interpretação da bíblia por dentro da realidade que as pessoas ali viviam. Dentre as 
comunidades de capelas tradicionais que entravam na efervescência conciliar, Dom Fernandes 
encontrou uma que o marcou de modo especial. Era um embrião de CEB, que se reunia numa 
serraria, constituída majoritariamente por homens. Certa noite, o bispo entrou, sentou-se e 
entrou na conversa. As pessoas ali conversavam sobre uma parábola do evangelho, mas, por 
serem analfabetas, não tinham a bíblia em mãos. Uma menina, filha de um amigo dos 
membros dessa comunidade, lia o texto para eles várias vezes, até que o aprendessem. Depois 
se retirava para ir dormir, enquanto eles continuavam a reflexão
36
. 
  A região da Grande Vitória, no Espírito Santo, foi irradiadora de círculos bíblicos. 
Desde 1972, várias dioceses do país buscavam livretos ali produzidos para os círculos bíblicos 
adequados aos vários períodos do ano: campanha da fraternidade, mês de maio, mês de junho, 
mês da bíblia, Natal. Uma equipe de cinco pessoas preparava esses subsídios que consistiam 
em roteiros, numa linguagem popular
37
. 
  Algumas iniciativas favoreceram que a bíblia chegasse às mãos de pessoas moradoras 
de regiões carentes e até longínquas. Uma delas foi tomada pela Comunidade de Taizé, da 
França, que doou um milhão de exemplares do novo testamento para os círculos bíblicos e as 
emergentes CEBs do Brasil
38
. 
 
 
35
 . Com a contribuição de Mesters também surgiu o “Projeto Palavra Vida”, especialmente dirigido para a 
formação dos membros de congregações religiosas. Cf. PAIVA, 2000, pp. 250-252. Tratava-se de um programa 
bíblico-teológico, na linha da TdL e do CEBI, empreendido pela CLAR – Confederação Latino-Americana de 
Religiosos – que foi proibido pela cúria romana. Seguiu-se uma intervenção da mesma cúria romana à CLAR em 
1991, que passou a impedir aos religiosos a eleição de suas autoridades e alterou os seus estatutos. O Projeto 
Palavra Vida teve que se alterar. Cf. BEOZZO, José Oscar. A Igreja do Brasil: de João XXIII a João Paulo II, de 
Medellín a Santo Domingo. Petrópolis, RJ: Vozes, 1993, p. 265. 
36
 . Conforme depoimento do próprio Dom Luís Gonzaga Fernandes. Este bispo faleceu em 2003, quando era 
emérito na diocese de Campina Grande, PB. Foi bispo auxiliar em Vitória, ES. Acompanhou e apoiou as CEBs 
desde o seu início. In ANDRADE, 2005, pp. 147-148. 
37
 . Depoimento de D. Luís Gonzaga Fernandes. In Ibid., pp. 150-152. 
38
 . A Comunidade de Taizé é ecumênica e sempre teve proximidade com as CEBs. Uma doação vultosa de 
exemplares do novo testamento ela já havia feito para os outros países da América Latina. Cf. Depoimento de 
José Oscar Beozzo. In Ibid., p. 13. 
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  Entretanto, o acesso à leitura não rompe por inteiro com a tradição oral da bíblia. Nos 
depoimentos de diversos membros de CEBs, em nossa pesquisa, aparece uma adesão ao 
método popular-libertador de leitura e interpretação da bíblia que, em determinados 
momentos, se alimenta vitalmente dessa tradição oral. Destaca-se o caso de Teodoro, um 
lavrador sem-terra assentado, analfabeto, que reconstrói as interpretações da bíblia no 
cotidiano da sua comunidade rural. Ele se apropria das mensagens da TdL a partir do que 
parece ser o núcleo vital do catolicismo tradicional popular: uma “história sagrada”, não 
exatamente aquela de livros, que traz sínteses e interpretações do clero da Igreja, mas aquela 
produzida na cultura popular situada, sempre atualizada no contexto dos ouvintes, embora 
numa circularidade com aquela produzida pelo clero. É a história de “quando Deus andou no 
mundo”, diferenciada do cotidiano na temporalidade e no espaço mítico. Nessa história estão 
Nossa Senhora e os santos protetores, a cosmovisão que dá sentido à vida e aos afazeres deste 
mundo, os valores morais, as relações sociais solidárias. 
  Da mesma maneira que o sobrevivente de Pau de Colher, mas com o acréscimo dos 
conteúdos apreendidos através das CEBs e do MST, Teodoro transmite textos bíblicos que 
selecionou como um “bricoleur  socialista-religioso”, se assim se pode chamar. Merece 
destaque a sua maneira de narrar a história bíblica dos três magos, que para a tradição popular 
são os Santos Reis
39
: 
 
E aí os três reis magos, que veio do Oriente, duma outra cidade. Porque foi 
anunciado. E a estrela ia mostrar adonde tava o menino.
 
 
 
Mas, logo em seguida ele interrompe para explicitar, na tecitura de sua significação, a 
compreensão de pobreza causada e de riqueza socializada: 
 
 
Mas aí é adonde tem aquela pessoa rica, que às vez até hoje a turma diz: um 
rico vai pro inferno. Eu não digo assim. Uma riqueza construída com 
dignidade, a pessoa vai é pro reino do céu. Porque é mais ou menos... vamos 
ponhar: pega um cara que tá bem organizada a firma dele, a fábrica dele tá 
dando serviço, aquilo ali é quase a meia com os funcionários, e todo mundo 
trabalhando contente, e aí pega um pobre que tá infeliz lá na favela, que a 
água veio e levou a casa dele, a casa não era pra ser feita ali, mas com os 
arranjo político ele fez a casa ali. Por um quilo de feijão, por uma beirinha, 
por um voto dele, entendeu? Mas a água veio, ele tá desgraçado. Ele tá com 
raiva, ele tá xingando Deus. Fala: eu não sou filho de Deus, ô pô! Eu só 
 
39
 . Os trechos a seguir são da narrativa de Teodoro, de 25/03/05. A festa de Reis está entre as celebrações 
maiores da tradição popular brasileira. Mantém-se a tradição de coroar um rei negro, seguindo o exemplo do Rei 
de Congo. Cf. MONTES, Maria Lúcia. “As Figuras do Sagrado: entre o público e o privado”. In NOVAIS, 
Fernando A. (coord.) História da Vida Privada no Brasil: contrastes da intimidade contemporânea. São Paulo: 
Companhia das Letras, 1998, vol. 4, p. 105. 
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sofro, eu faço tudo. E aí é o seguinte: Deus tá nesse homem. Mas Deus pra 
ouvir esse homem, ele tem de melhorar muito a caminhada dele. Ele tem de 
sair daquilo dali e ir pra um outro lugar, e começar a ver a luz de Deus. 
Porque nós temos as duas coisas, o céu e o inferno é feito na terra, aqui no 
meio de nós mesmo. E aí antão, o cara sai do serviço cansado, chega lá no 
barraco dele, senta na cadeirinha dele, a cadeira desmonta, ele cai lá pro chão, 
novamente ele xinga Deus. 
 
  Teodoro se apropria de conceitos e fragmentos de discursos aparentemente 
desconexos, extraídos de fontes diversas. Ao dizer que Deus está nesse homem em situação 
de desgraça, mas que esse homem tem que agir para sair da desgraça, ele está tomando, da 
TdL, o conceito de “pobre” como vítima do sistema econômico, preferido por Deus e sujeito 
da própria libertação. A expressão “caminhada” é das CEBs. A referência à casa construída 
em área de risco por “um quilo de feijão”, “uma beirinha”, “um voto”, é retirada da crítica das 
Ciências Sociais ao clientelismo. Ele se vale ainda de fragmentos do marxismo, como a 
socialização do lucro
40
. A referência a céu e inferno aqui na terra, aparentemente materialista, 
na verdade é apropriação de fragmentos da TdL. Esta formula uma imagem de antecipação da 
“nova terra”, não a reduzindo à sociedade socialista, mas com critérios de discernimento para 
julgar as sociedades, sejam capitalistas ou socialistas, para o fomento da vida humana 
plenamente realizada
41
. 
 
 
40
 . Como entende Löwy, a TdL marca o surgimento de um pensamento religioso que usa conceitos marxistas e 
que serve de inspiração para as lutas por libertação social. O uso do marxismo como instrumento socioanalítico 
visa a compreensão das causas da pobreza, das contradições do capitalismo e das formas da luta de classes. A 
opção pelos pobres é a idéia central da TdL, que os considera como agentes de sua própria libertação e sujeitos 
de sua história, mudando a compreensão de objeto da atenção caridosa, conforme a doutrina tradicional. Cf. 
LÖWY, Michael. A Guerra dos Deuses: religião e política na América Latina. [trad. Vera Lúcia Mello 
Joscelyne]. Petrópolis: Vozes, 2000, pp. 12; 59-61. Mas é importante uma compreensão da autonomia e das 
diferenças entre marxismo e TdL, como faz SEGUNDO, Juan Luis. Libertação da teologia. [trad. Benno Brod]. 
São Paulo: Loyola, 1978. Conforme as formulações da Conferência de Puebla, a opção preferencial pelos 
pobres, já feita antes, na Conferência de Medellín, entende os pobres como os prediletos de Deus (Puebla, Ns. 
1134 e 1143). O intuito é a libertação integral (Puebla, 1134). Reconhece-se que os pobres começam a se 
organizar para reivindicar seus direitos em decorrência de uma vivência integral da sua fé (Puebla, 1137). A 
motivação está no fato de que Jesus Cristo se comprometeu solidariamente com os mais necessitados, tornando-
se um deles até à expressão máxima da pobreza. É por isso que os pobres merecem uma atenção preferencial. 
Deus toma deles a defesa e os ama, seja qual for sua situação moral ou pessoal (Puebla, 1141 e 1142). Cf. 
CELAM. Conclusões da IIIa. Conferência Geral do Episcopado Latino-Americano. Evangelização no presente 
e no futuro da América Latina. São Paulo: Paulinas, 1979. Os compromissos com os pobres fizeram a Igreja 
Católica perceber cada vez mais a complexidade do seu mundo. O aspecto socioeconômico é fundamental, mas 
não único. A pobreza é entendida como carência de alimentos e de moradia, impossibilidade de atender 
devidamente às necessidades de saúde educação, exploração no trabalho, desemprego permanente, desrespeito à 
dignidade humana, injustas limitações à liberdade pessoal, sofrimento diário, morte. Mas também ser pobre é um 
modo de viver, pensar, amar, orar, acreditar e esperar, divertir-se, lutar por sua vida e lutar solidariamente pela 
justiça e pela paz. Cf. GUTIÉRREZ, Gustavo. “Nova Evangelização: algumas perspectivas”. In BEOZZO, José 
Oscar, et al. Vida, Clamor e Esperança: reflexões para os 500 anos de evangelização a partir da América 
Latina. São Paulo: Loyola, 1992, p. 129. 
41
 . O céu não é um simples reflexo das realidades econômico-políticas, mas é sua reflexão e raiz das suas 
projeções. As pessoas imaginam o céu a antecipar, e podem passar a imaginações científicas da sociedade 
perfeita, seja na forma do liberalismo, do socialismo ou do comunismo. Cf. HINKELAMMERT, Franz J. “A 
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  Uma apropriação de histórias e imagens dos roteiros para grupos de base ou círculos 
bíblicos, que têm tido ampla circulação entre as CEBs, também é bastante provável. Para se 
ter um exemplo, um caderno com esses roteiros, produzido pela Arquidiocese de Vitória em 
1981, traz no primeiro encontro, com o título “Vamos sonhar um pouco? (De olho bem 
aberto!)”, um diálogo sobre o que chama de “País das Maravilhas”. Ali as fábricas, as roças, 
tudo é do povo e o governo administra o dinheiro de forma que todos ganhem o suficiente. Os 
chefes são eleitos pelos operários. Estes trabalham só oito horas por dia. Tudo é bem 
distribuído. Há jardins, creches com crianças bem cuidadas por profissionais bem pagas, 
próximas de cada fábrica. As roças são comunitárias. Não há mendigos pelas ruas, nem 
ladrões, nem bêbados. Tudo é simples e alegre, todos são felizes e a cidade sorri. Todo 
operário tem direito a um mês de férias por ano e pode escolher o hotel que desejar, na praia 
ou no campo, pois os hotéis são do povo. Um dos interlocutores diz que esse país do sonho é 
mesmo um país cristão
42
. 
Esses fragmentos têm a função de heteróclitos, na recomposição que Teodoro faz de 
“projeto de Deus” de maneira a dar sentido à vida das pessoas neste mundo. No entanto, o que 
aparece como sua maior preocupação é que o pobre possa sair da pobreza e viver bem, a fim 
de não ofender ou desrespeitar a Deus. Para ele, não se trata somente de cristianizar as 
relações sociais e econômicas; seu projeto utópico é perpassado de religião desde o núcleo de 
sentido. Se o homem chega do trabalho cansado e em seu barraco só encontra desconforto e 
carência, ele xinga Deus. O acesso aos bens deste mundo, pelo contrário, faz bendizer a Deus. 
Deus está também na pessoa que usufrui da riqueza e da tecnologia honestas. O parâmetro é o 
respeito a Deus: 
 
O cara dono da fábrica sai da fábrica dele, senta no sofá dele e espreguiça. 
Ali fala pra muié e os filhos: Olha, hoje rendeu tanto, graças a Deus. No fim 
do ano nós vai viajar, agradecer a Deus. É claro que Deus tá com esse 
homem, meu Deus do céu! As tecnologias, os filhos vai aprendendo mais 
ligeiro, porque a pessoa tá apegando a Deus. Com a riqueza limpa, com a 
riqueza honesta. Antão, é o grande parâmetro que eu falo. O inferno pode tá 
cheio de rico, mas também pode tá cheio dos mais pobres, porque xinga Deus 
direto.
 
 
  Neste ponto, nosso narrador bíblico retoma a história dos reis magos: 
 
 
E aí eu tomo seguindo a história nesse parâmetro. Jesus Cristo, quando chega 
esses três reis magos, o quê que acontece? Quando eles passam lá na corte 
  
história do céu: problemas do fundamentalismo cristão”. In Idem; ASSMANN, Hugo. A Idolatria do Mercado: 
ensaio sobre Economia e Teologia. [trad. Jaime A. Clasen]. Petrópolis: Vozes, 1989, pp. 368-388. 
42
 . ARQUIDIOCESE DE VITÓRIA. Bate-Papo sobre Política. São Paulo: Paulinas, 1981, pp. 7-9. 
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aonde tava o rei daquela cidade, o rei diz o seguinte: Se vocês achar ele, 
vocês passa de volta. Porque vocês vão ter uma recompensa muito grande. Eu 
dou mais, mais do que vocês vão dar pra ele. E ali eles vinha trazendo lá do 
reinado deles ouro, incenso, mirra, prata. Antão eles vinha trazendo tudo. 
Jesus lá numa manjedoura, lá num coxo de animal, de repente dá um estalo 
assim: Jesus fica milionário! 
 
  Nova interrupção se faz, para ressaltar o nexo do projeto socialista alimentado 
vitalmente pela história sagrada que pertence à tradição popular: 
 
 
Porque eu pergunto pra vocês: Ocê tem ouro na sua casa? Ocê tem prata lá 
guardado na sua casa? Não tem. E Jesus tinha tudo isso aí, tinha o maior 
perfume ali perto dele. E no entanto ele diz: isso é nosso! Todo mundo 
precisa ter. E justamente por isso que ele veio crescendo com sabedoria e os 
grandes reis da corte começa a perseguir, pra poder condenar. Que tudo 
aquilo que ele ganhou dos reis era do povo. Todo mundo tinha de ter. 
 
 
E a história se conclui: 
 
 
E aqueles reis, em vez de voltar, passar pro mesmo caminho aonde eles 
passou, dali eles rasgaram pra uma outra banda e foi pro Oriente, aonde que 
era a cidade deles. 
 
 
  Pode-se analisar esta estruturação da narrativa de Teodoro seguindo a teoria de Lévi-
Strauss. As combinações possíveis das unidades constitutivas do mito são limitadas, porque 
elas foram obtidas por empréstimo da língua na qual já possuem um sentido. Por outro lado, 
“a decisão depende da possibilidade de permutar um outro elemento na função vacante, de tal 
forma que cada escolha acarretará uma reorganização total da estrutura”
43
. 
  Teodoro tem que fazer certa manobra para reconstituir a significação do episódio dos 
magos do Oriente. Os significantes “ouro, incenso e mirra”, fragmentos bíblicos de Mateus 
2,1-10, que estão em sua memória, são limitados, insuficientes para significar “toda a riqueza 
da terra”. Então ele toma emprestado o termo “prata”, provavelmente de outro fragmento 
bíblico que está em sua memória, como aquele de Atos 3,1-10, que narra o episódio dos 
apóstolos Pedro e João na porta do templo de Jerusalém, quando um homem aleijado lhes 
estendeu a mão pedindo esmola. Pedro disse: “Olha para nós (...) Não tenho ouro nem prata, 
mas o que tenho te dou: em nome de Jesus Cristo Nazareno, anda!” 
Entretanto, para que a ressignificação se faça com o nexo da utopia socialista e cristã 
da nova sociedade, Teodoro tem que permutar ainda outro significante que esteja disponível, e 
que sirva para significar a repartição de tudo o que se tem para todas as pessoas. Por certo, ele 
 
 
43
 . LÉVI-STRAUSS, 1970, p. 40. 
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o toma de outras passagens do livro dos Atos, que se referem à maneira como viviam os 
primeiros cristãos: cada um repartia entre todos tudo o que tinha e ninguém passava 
necessidade. Estas passagens costumam estar muito presentes nas reflexões e celebrações das 
CEBs, e ele próprio rememorou as conversas sobre elas, ao participar dos círculos bíblicos. 
Ele mexe em toda a estrutura da sua narrativa ao fazer o acréscimo de que Jesus, que de 
repente ficara milionário, repartiu com todas as pessoas humanas a totalidade dessa riqueza, 
porque “todos têm que ter”
44
. 
  Nesta intelecção, a religião aparece como fim e sentido último, e não como 
instrumento de luta para se conquistar uma vida confortável dentro de uma nova sociedade. A 
lógica é inversa. Entende-se que é preciso lutar e conquistar a justa repartição da riqueza para 
que as pessoas, vivendo digna e confortavelmente, possam bendizer a Deus.   
  A transmissão da bíblia, nos dinamismos da cultura popular brasileira, se faz 
fundamentalmente de memória. O discurso se organiza, na linguagem oral, não propriamente 
numa forma linear, mas numa estruturação feita de pedaços, numa seqüência que, ao final, 
adiciona as partes anteriores, mantendo uma distância entre os pedaços
45
. 
 
 
2. Projeto de Deus na história 
 
 
   
Meu Brasi de Baxo, amigo, pra onde é que você vai? 
 Nesta vida do mendigo que não tem mãe nem tem pai? 
        Não se afrija, nem se afobe, o que com o tempo sobe, 
        O tempo mesmo derruba; tarvez ainda aconteça 
        Que o Brasi de Cima desça e o Brasi de Baxo suba (Patativa do Assaré)
46
. 
 
 
  O documento que resultou do 8
o
. Encontro Intereclesial, em 1992, afirma a descoberta, 
da parte dos membros das CEBs, de que a bíblia estava dentro das suas tradições, como “uma 
voz de Deus que já vinha de longe”
47
. É mais pelo lado de fora que o olhar se dirige ao 
passado tradicional. 
 
 
44
 . A respeito da vida dos primeiros cristãos pode-se ver os textos bíblicos: Atos 2,42-47 e Atos 4,32-37. As 
representações político-racionais, ao serem inseridas na narrativa bíblica, podem transformar-se em símbolos 
religiosos. Cf. STEIL, 1996, p. 287. 
45
 . WILLIEMS, Dominique. “Lenguaje Escrito y Lenguaje Oral”. In Historia y Fuente Oral, n. 1, Barcelona, 
1989, pp. 100-102. 
46
 . Trecho do poema “Brasi de Cima e Brasi de Baxo”, de Patativa do Assaré. In Cante Lá que eu Canto Cá: 
filosofia de um trovador nordestino. 13
a
. ed. Petrópolis, RJ: Vozes, 2002, pp. 273-274. 
47
 . “Documento Final” do 8
o
. Intereclesial, realizado em Santa Maria, RS. In SEDOC, v. 25, n. 235, 
nov/dez/1992, p. 364. 
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A centralidade da bíblia, por um novo modo de adesão que a incorpora no cotidiano 
das pessoas como “Palavra” escrita, é um dos traços da identidade das CEBs, um dos 
elementos fundantes do tipo de Igreja que elas constituem e é o que sanciona a entrada das 
questões sociais no âmbito da sacralidade. Mas é também o fator que demarca certa ruptura 
com o catolicismo tradicional popular. A tomada da bíblia nas próprias mãos, a leitura dos 
seus textos escritos, o estudo orientado por exegetas e a reflexão em comunidade são atitudes 
que inauguram um modo original de familiaridade com as escrituras sagradas, numa certa 
substituição da mediação das imagens dos santos
48
. É neste sentido que Celina mantém uma 
bíblia exposta ao lado de sua cama, afirmando que ela passou a ser o seu novo oratório
49
. 
As compreensões racionais pautadas na exegese parecem deixar na fronteira entre a 
TdL e a tradição devota boa parte do pensamento mítico, de maneira que a familiaridade com 
a bíblia ganha novas expressões, como a que se refere a ela enquanto “ferramenta de 
trabalho”. No documento final do 10
o
. Intereclesial consta que “a bíblia contada, cantada, 
encenada e celebrada, tantas vezes ecumenicamente, é ferramenta importante de nosso 
trabalho e fonte de inspiração para nossa mística na militância”
50
. 
Carregando a bíblia em sacolas ou bolsas quando vão para reuniões, celebrações 
religiosas, assembléias, atividades de reivindicação social, os membros de CEBs a utilizam, 
não de maneira proselitista, mas sempre esperando a oportunidade de um momento 
celebrativo a ser acompanhado diretamente no texto, ou de verificar alguma referência, ou 
mesmo de fazer leitura individual durante o percurso, geralmente em transporte coletivo. 
Argenor afirma que em sua casa há três ou quatro exemplares, até meio despencados, porque 
a bíblia não é para ficar nova, mas tem que ser manuseada sempre. “Eu gosto muito de ler 
evangelho e salmos”, diz
51
. 
 
 
48
 . STEIL, 1997, pp. 81-83. Também VALLE, Rogério; BOFF, Clodovis. O Caminhar de uma Igreja 
Nordestina: avaliação pastoral da diocese de Picos. São Paulo: Paulinas, 1993, pp. 59-60. 
49
 . Depoimento de Celina, 20/07/04. A partir do conceito de “Povo de Deus”, do Vaticano II, dá-se o que vem 
sendo denominado pela TdL como “irrupção dos pobres” na Igreja da América Latina, como novo sujeito, que lê 
a bíblia em comunidade e com ela cria comunidade. Isto ocorre especialmente nas CEBs. Multiplicam-se os 
cursos, seminários e oficinas a serviço da formação bíblica dos agentes de pastoral, dos coordenadores de 
comunidades e dos “delegados da Palavra de Deus”; também cresce o número de publicações a serviço do 
movimento bíblico popular. A leitura comunitária da bíblia, muitas vezes em atitude ecumênica, é feita a partir 
da realidade e a serviço da libertação integral do povo. A interação entre bíblia, comunidade e libertação 
constitui um processo de leitura e interpretação que possibilita a esse novo sujeito eclesial uma apropriação do 
texto que, ao mesmo tempo, vai recuperando o sentido literal, histórico e espiritual da bíblia. Cf. RICHARD, 
Pablo. “Leitura da Bíblia na América Latina”. In BEOZZO, José Oscar, et al. Vida, Clamor e Esperança: 
reflexões para os 500 anos de evangelização a partir da América Latina. [trad. Bletrina Corte]. São Paulo: 
Loyola, 1992, pp. 137-138. 
50
 . O 10
o
. Intereclesial de CEBs realizou-se em Ilhéus, BA, no ano 2000. Celina também se refere à bíblia como 
“ferramenta de trabalho”, em seu depoimento de 20/07/04. 
51
 . Depoimento de Argenor, 23/01/05. 
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Conforme se mostrou no primeiro capítulo deste estudo, a média dos anos de estudo, 
entre os membros de CEBs atingidos por nossa pesquisa, está acima do índice do total da 
população do Estado de São Paulo, enquanto o índice de analfabetismo cai entre os mesmos 
participantes de CEBs
52
. Mas, a entrada maior nos espaços da cultura letrada não significa, 
necessariamente, uma dessacralização da bíblia. Como as CEBs afirmaram no seu 6
o
. 
Intereclesial: 
 
A Palavra de Deus, lida a partir da realidade do povo e celebrada na 
comunidade, é alimento que nos sustenta para o serviço do amor e para o 
compromisso de fé com a caminhada do povo. A Bíblia é companheira fiel e 
parceira de luta, sempre presente, como a água do rio que carrega o 
barquinho das CEBs
53
. 
 
 
Entretanto, na dinâmica da circularidade cultural, geralmente se mantêm certos 
referenciais da tradição oral que pertence à cultura popular brasileira. Um deles é a maneira 
com que os sujeitos se apropriam dos textos sagrados no interior das próprias tradições e 
práticas culturais, reelaborando e ressignificando continuamente as mensagens para dar 
sentido ao seu cotidiano
54
. Este referencial foi captado e assumido pelo CEBI, em seu método 
de leitura militante da bíblia: a reflexão crítica, na interação com a práxis, parte de questões 
da vida cotidiana das leitoras e dos leitores, levantadas por eles e elas. 
  O método popular-libertador de leitura e interpretação da bíblia resultou, no entender 
de Mesters, de um entrecruzamento dos círculos bíblicos com o método ver-julgar-agir e com 
as próprias CEBs. A metodologia favoreceu uma mudança do conceito de revelação de Deus. 
Na convicção de que “Deus fala hoje e aqui”, pessoas de classes pobres passaram a entender 
que a bíblia capta a revelação de Deus e projeta sua luz sobre os fatos e situações, através dos 
quais Deus fala. Os círculos bíblicos foram o espaço privilegiado onde essas pessoas, sob a 
repressão da ditadura militar e em situação de abandono da parte do governo e da própria 
Igreja oficial, se encontraram consigo mesmas e com Deus
55
. 
 
 
52
 . Ver Anexo 3 h – Anos de Estudo. 
53
 . Carta Final do 6
o
. Intereclesial de CEBs, realizado em Trindade, GO. In Revista da Arquidiocese. CEBs, 
Povo de Deus em busca da Terra Prometida. Julho/agosto/setembro/ 1986. Goiânia, GO, p. 622. Este documento 
também está in SEDOC, v.19, n. 196, 1986, pp. 408-413. O trecho citado está na col. 496. 
54
 . BRITO, 1999, pp. 183-185. 
55
 . Depoimento de Carlos Mesters. In ANDRADE, 2005, pp. 127-128. O método ver-julgar-agir, que inspirou o 
método próprio da TdL, é da Ação Católica Especializada, que atuou mais fortemente no Brasil nos anos ’50 e 
’60, mas está também na constituição pastoral Gaudium et Spes, do Concílio Vaticano II. Cf. LIBÂNIO, João 
Batista. Cenários da Igreja. São Paulo: Loyola, 1999, p. 94. Adriance vê também, na maneira como as CEBs 
lêem a bíblia, uma captação do método Paulo Freire. Cf. ADRIANCE, Madeleine Cousineau. Terra Prometida: 
as comunidades eclesiais de base e os conflitos rurais. São Paulo: Paulinas, 1996, pp. 28-29. Sobre o método 
Paulo Freire pode-se consultar FREIRE, Paulo. Pedagogia do Oprimido. 17
a
. ed. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 
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  O método de Carlos Mesters, que vem sendo divulgado e assessorado pelo CEBI, 
consiste no tripé “texto, pré-texto e contexto”, em termos do materialismo histórico, mas o 
próprio Mesters prefere denominar “texto, comunidade e realidade”. A comunidade está 
inserida no seu próprio meio social, e a interação dos três elementos é o que abre os olhos das 
pessoas, impedindo que estas façam uma leitura fundamentalista do texto. A leitura parte de 
questões formuladas dentro das situações concretas da vida e se articula com a reflexão e a 
celebração da comunidade
56
. 
  Tomando-se dos depoimentos algumas expressões bastante usuais, é possível afirmar 
que essas pessoas passam a pensar e agir “dentro do evangelho”, tendo como parâmetro “a 
caminhada de Jesus”. A bíblia é lida “com os olhos dos pobres”, na convicção de que Jesus 
Cristo vivo está presente no grupo, na comunidade e na vida das pessoas. Os fatos e situações 
da realidade que cerca os leitores, e da realidade mais ampla, são analisados a partir da bíblia, 
mas não de maneira fundamentalista. Se antes simplesmente se repetia o que se ouviu, agora, 
“pela bíblia”, se elabora uma compreensão, que é explicada para os outros. Como diz Cícero: 
“Hoje, qualquer um de nós, pra qualquer coisa que quiser fazer, vamos verificar na bíblia, 
para colocar”. O aprendizado de “ver a bíblia” dentro da vida significa uma superação da 
maneira de “fazer as coisas sem perceber”
57
. 
  Está clara a internalização. Salienta-se um interesse em praticar a palavra de Deus, 
tomando-a como inspiração para todo o agir. E, a partir do conhecimento da bíblia, os sujeitos 
se abrem para um maior conhecimento das pessoas e do mundo
58
. 
  A explicação dada pela ex-bóia-fria Luzia, de quem se falou no capítulo anterior, 
aponta uma continuidade com a tradicional transmissão de passagens bíblicas através da 
 
 
1987. Também FREIRE, Paulo e NOGUEIRA, Adriano. Que Fazer: teoria e prática em educação popular. 2
a
. 
ed. Petrópolis: Vozes, 1989. 
56
 . Depoimento de Carlos Mesters, in ANDRADE, 2005, pp. 114-115; 124. O contexto se refere ao interior da 
comunidade de fé e o pré-texto à situação sociopolítica e econômica determinada. Cf. LIBÂNIO, 1999, p. 94. 
Sobre esse método pode-se consultar, do próprio Carlos Mesters, estas obras publicadas pela Editora Vozes: 
Círculos Bíblicos, 1973; Por trás das Palavras, 1980; Flor sem Defesa, 1983. Também CAVALCANTI, 1991. 
Como entende Boff, um dos traços típicos das CEBs é confrontar o evangelho com a situação vivida. A relação 
entre evangelho e vida se dá por um processo lento e difícil. Inicialmente, o interesse é pelos problemas mais 
imediatos das pessoas que constituem o grupo reunido; com o tempo, o grupo se abre para a problemática social 
do ambiente onde vivem; numa fase mais evoluída, o grupo se posiciona politicamente frente ao sistema social. 
A reflexão compartilhada se faz livremente. Todos podem falar, dando sua opinião. A exegese popular se 
aproxima muito da antiga exegese dos padres da Igreja, aquela que vai além das palavras e apanha o sentido 
vivencial do texto. Este, serve de inspiração para a reflexão acerca da vida. Cf. BOFF, Leonardo. Igreja: 
Carisma e Poder. Ensaios de Eclesiologia Militante. Petrópolis, RJ: Vozes, 1981, pp. 198-199. 
57
 Conforme depoimentos de Cícero, 18/04/03; João Carlos, 1/07/03; Jacira, 19/12/04; Celina, 20/07/04. 
58
 . Entre as respostas à pergunta aberta do nosso questionário, 16 pessoas explicitaram que cresceu a atenção às 
leituras bíblicas, com uma busca de maior conhecimento do mundo e das pessoas através da bíblia. Também 
apareceu uma insistência em que, nas CEBs, há um maior empenho em praticar a palavra de Deus, 
especialmente o evangelho (9 pessoas). A fé na palavra de Deus interage com a ação concreta; por isso, a bíblia é 
lida dentro da realidade vivida (7 pessoas). 
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cultura oral. A leitura “em comunidade” faz com que a sua condição de analfabetismo não a 
impeça de ter acesso aos textos, pois há sempre alguém que lê. Ela se refere à maneira como 
utiliza a bíblia no seu trabalho de catequese para jovens e adultos: 
A gente lê lá na bíblia e joga tudo na nossa vida. Lá e cá. Demora um 
pouquinho, mas a gente vê todos os pontos, todinhos. A cada semana a gente 
resume um bom trecho da bíblia. Eu não abro a bíblia na frente deles, não. A 
gente conversa como se estivesse contando a história do meu pai, do meu 
avô
59
. 
 
 
  O caso de Celina pode exemplificar como, muitas vezes, se dá a entrada nesse método. 
Incentivada por uma comadre a ingressar na CEB da vila onde morava, relutou um pouco, 
desconfiada de que a comunidade eclesial de base, da qual ouvira falar, fosse outra religião. 
Desde o seu ingresso, um dos maiores envolvimentos foi com a bíblia, através de cursos e de 
reflexões em pequenos grupos. Sua comadre se sentava com ela às tardes, para retomar os 
textos lidos na comunidade: “A gente estudava junto, orava junto e passava pra vida real, pra 
nossa realidade. E aí ficava tudo muito claro porquê que existia e existe tanta injustiça“. 
Celina relata como se vale da leitura e reflexão comunitária dos textos da bíblia enquanto fio 
condutor nos trabalhos com a pastoral da criança, nos grupos de mulheres, nas favelas, nos 
cursos de alimentação natural
60
. 
  Irene lembra a importância que teve, para o conjunto de CEBs de sua região, o acesso 
aos subsídios de Carlos Mesters e de outros biblistas sintonizados com a TdL
61
. A experiência 
dos primeiros contatos com a bíblia, geralmente, serão sempre lembrados. Muitas vezes se 
teve a ajuda de algum ou alguma agente de pastoral, que facilitou a aquisição da bíblia, 
ensinou como abri-la e como praticar o método do CEBI
62
. O estudo bíblico orientado por 
assessores especializados, que tentam uma aproximação com a cultura popular, é uma 
constante, chegando também àqueles membros de CEBs que participam de acampamentos e 
de assentamentos do MST
63
. Teodoro relata como toda a trajetória do seu assentamento rural 
começou pelos círculos bíblicos nas CEBs, orientados por uma equipe de agentes de pastoral. 
Um padre dessa equipe foi visitá-lo, ao constatar que ele andava afastado da comunidade: 
 
Mas o quê que tá acontecendo, T.? O que tá acontecendo é o seguinte: a gente 
é saqueiro, já tá trabalhando de chapa, e eu tenho quatro filhos pra tratar. E 
esses meninos vai acabar morrendo de fome aqui. Aí ele falou assim: Sim, 
 
59
 . Depoimento de Luzia Santos Florêncio, in BORTOLINI, Jose; PULGA, Rosana. “Um Pedacinho da Terra 
Prometida é Viver nas CEBs”. In Vida Pastoral, nov/dez/ 1986, p. 36. 
60
 . Depoimento de Celina, 20/07/04. 
61
 . Depoimento de Irene, 20/12/04. 
62
 . Este é o caso de Maria de Jesus. Cf. seu depoimento a 30/10/04. 
63
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. 
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sim, sim. Mas, que tal nós fazer um círculo bíblico aonde falar da terra? E aí 
nós foi ver lá em Êxodo. Lá donde é que falava da terra. As primeiras 
comunidades, o quê que eles fazia. E aqui não existia o Movimento Sem 
Terra, nessa época. Aí nós partiu, menino, com essas CEBs. Tivemos reunião 
com os companheiros, depois do círculo bíblico, mostrando o quê que era a 
terra
64
. 
 
 
 
Alguns textos bíblicos costumam ser constantemente lembrados, como os que relatam 
a maneira de viver dos cristãos que constituíam as primeiras comunidades, e o processo de 
libertação do povo hebreu
65
. A travessia do Mar Vermelho ganha especial atualização e 
vitalidade quando um grupo se organiza e faz ocupação de terra: 
 
 
Então, o povo de Deus não foi diferente, a gente sentia. Que não foi diferente 
quando saíram do Egito, da opressão do faraó. E foram com Moisés pra outro 
lugar, pra a terra. O mar Vermelho pra nós é assim, tava na nossa frente. E o 
bastão de Moisés tinha que estar ali pra ajudar a secar aquela água, pra nós 
passar, que é o capitalismo, que é o latifundiário, que é esse sistema, que era 
o sistema que fazia com que a gente tivesse dificuldade. E a gente tinha que 
enfrentar, como enfrentou o Povo de Deus
66
. 
 
 
Os membros de CEBs lêem a bíblia numa dinâmica comunitária, mas também a lêem 
individualmente e no âmbito familiar. É interessante a informação de uma jovem, de que a 
leitura bíblica feita na comunidade era retomada pela sua família e repassada para uma tia 
doente
67
. A função de transmissores, antes assumida por beatos e beatas, rezadores e 
rezadoras, proclamadores e proclamadoras de oráculos e de mensagens sapienciais, de quem 
as comunidades tradicionais reconheciam um especial carisma, agora se propõe a todo 
membro da comunidade, desde que faça seu aprendizado nos círculos bíblicos e cursos 
ministrados por agentes pastorais e assessores.   
A familiaridade com a bíblia também fundamenta e torna plausível a vida como 
indivíduo. Luzia afirma que, para ela e para muitas pessoas de sua comunidade, “a bíblia é 
como a necessidade de tomar água e comer todos os dias”. Sempre se arranja um tempo, entre 
um afazer e outro, para pegar a bíblia e “dar uma olhadinha que ilumine a vida”. Ela entende 
que quando se deixa de lado a palavra de Deus, a vida começa a escurecer, não se entende 
mais o sentido das coisas e aparecem os tropeços. “Mas com a luz da palavra de Deus a gente 
 
 
64
 . Depoimento de Teodoro, 25/03/05. 
65
 . Depoimento de Marcelino, 6/07/03. Os relatos das primeiras comunidades cristãs estão principalmente em 
Atos 2, 42-47 e Atos 4, 32-37. Os episódios da libertação do povo hebreu são tomados principalmente do livro 
do Êxodo. 
66
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. 
67
 . Depoimento de Andréia, 20/02/05. 
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consegue atravessar as maiores barreiras”
68
. Como mostra João Carlos, a adesão internalizada 
se aprofunda e se torna prazerosa: 
 
O que me amarrou mais na comunidade, o que eu gosto muito da 
comunidade, é de escutar a leitura do evangelho. Quando eu escuto, parece 
que eu estou nascendo de novo. Que na leitura do evangelho eu vejo Jesus 
cada domingo falar no jeito da vida da gente, no jeito da gente ser, o jeito do 
nosso povo, de cada um de nós. Então, a leitura da bíblia é o que me segura 
muito pela comunidade
69
. 
 
 
  Mas, o mesmo método dos círculos bíblicos, que capta a maneira dos sujeitos da 
cultura popular brasileira de atualizar a mensagem na sua vida cotidiana, também se afasta 
desse universo. Como observa Fernandes, a interpretação se faz no plano da comunicação 
conceitual, afastada da linguagem ritual do catolicismo tradicional popular. O desafio é 
articular valores de uma cidadania esclarecida dentro do universo religioso
70
. Ou seja, 
articular história e universo mítico. 
  A reflexão pautada em conceitos permite captar e selecionar determinados temas 
bíblicos, mas eles ficam mais facilmente na memória quando ritualizados. Um dos temas mais 
enfatizados, o da aliança entre Deus e o povo, foi celebrado na ocupação de terra da qual 
Cidinha participou. Um padre que era assessor da Comissão Pastoral da Terra convidou os 
acampados a celebrarem um “casamento com a terra”. Todos seguiram o ritual improvisado, 
que ficou na memória das CEBs desse assentamento de forma marcante: abaixar-se, pegar um 
punhado de terra e erguê-lo, pronunciando um compromisso. “Era uma aliança nossa com 
Deus. Aliança nossa ali da terra, com Deus ali presente, que aquela terra era pra nunca a gente 
se separar dela”
71
. 
  Um maior afastamento do pensamento mítico pode estar na relação dos membros das 
CEBs com os mártires, o que enfatiza fortemente as realidades históricas
72
. 
Os mártires são reconhecidos como santos, mas através de uma concepção de 
santidade como radicalização do compromisso cristão no engajamento social e político em 
favor dos outros. Admira-se o seu testemunho de seguimento de Jesus com coragem e 
dedicação solidária, no enfrentamento de riscos e ameaças por assumirem causas voltadas 
 
 
68
 . Depoimento de Luzia Santos Florêncio, in BORTOLINI; PULGA, 1986, p. 35. 
69
 . Depoimento de João Carlos, 1/07/03. 
70
 . FERNANDES, Rubem César. Romarias da Paixão. Rio de Janeiro: Rocco, 1994, p. 190. 
71
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. Um subsídio muito utilizado pelos grupos de base das CEBs é: 
MESTERS, Carlos. Bíblia: Livro da Aliança. Êxodo 19-24. 4
a
. ed. São Paulo: Paulinas, 1986. 
72
 . Para uma compreensão do sentido do martírio para o cristianismo de libertação, pode-se consultar: BOFF, 
Leonardo. E a Igreja se fez Povo. Eclesiogênese: a Igreja que nasce da fé do povo. Petrópolis, RJ: Vozes, 1986, 
pp. 134-163. 
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para uma maior justiça social. São companheiros e companheiras com os quais muitas vezes 
se conviveu, dos quais a vida foi agredida com violência e arrancada do meio do povo por 
terem abraçado o cristianismo de libertação
73
. Entende-se o seu martírio como injustiça. É 
assim que expressa Cidinha: “Nós já perdemos muitos companheiros e companheiras nossas 
de caminhada. E cada morte dessa eu questiono como é que Deus pode deixar a gente passar 
por uma situação dessa de perda de companheiro que não deveria ir”
74
. Mas também como 
decorrência da adesão radical ao cristianismo: “Eles fazem pensar que a vida é de Deus, Deus 
a empresta a nós, mas pra fazer alguma coisa aqui. Se alguém me tirar ela, é porque é dele 
mesmo, então vai ser por obra dele”
75
. 
Trata-se de pessoas contemporâneas, entendidas inteiramente no âmbito da história, 
com as quais se conviveu e das quais se presenciou as ações. São companheiros e 
companheiras de luta, que, como tantas outras pessoas, viveram sua busca diária pelo pão, 
mas, por terem sido mortos por uma causa social, sua vida se tornou exemplar. Geralmente, os 
membros de CEBs que conquistaram seu pedaço de terra num assentamento, sentem no 
testemunho dos mártires da terra e da reforma agrária uma obrigação de continuar a luta na 
qual eles perderam a vida. A relação com elas e eles é diferente do culto aos santos e mártires 
do catolicismo tradicional. É uma relação que se expressa, geralmente, como sentimento de 
admiração, gratidão, carinho e comprometimento em continuar a sua luta
76
. 
  Argenor explica que “o jeito de acreditar neles não é rezando tanta Ave Maria e tanto 
Pai Nosso”, embora um mártir companheiro seja tão santo quanto um santo da antiguidade
77
. 
Ao ritualizar sua memória, através de improvisações criativas dentro das celebrações 
litúrgicas, os membros de CEBs buscam motivação, força e esperança para seguir a 
caminhada. E quando vão para a luta social, olham os mártires “para se fortificar”
78
. 
  Mas, a nova compreensão de santidade, que vai além dos santos canonizados pela 
oficialidade da Igreja, também abrange pessoas que continuam vivas, lutando em favor da 
coletividade, como diz Carmelita: “Tem bastante santos vivos aí no nosso meio, e eu 
considero muito essas pessoas”
79
. Esta é a definição dada por uma mulher de setenta anos: 
“Santo é aquele que entendeu a proposta do Reino e dela participa apesar dos desafios
80
. 
 
 
73
 . Conforme depoimentos de Cidinha, 18/04/03 e Irene, 20/12/04. 
74
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. 
75
 . Depoimento de Irene, 20/12/04. 
76
 . Conforme depoimentos de Selma, 25/03/05; Cidinha, 18/04/03; Irene, 20/12/04; Argenor, 23/01/05; 
Carmelita, 24/03/05; Ivanildo, 28/11/04. 
77
 . Depoimento de Argenor, 23/01/05. 
78
 . Depoimentos de Ivanildo, 28/11/04; Selma, 25/03/05. 
79
 . Depoimento de Carmelita, 24/03/05. Dentro desta compreensão, no 11
o
. Encontro Intereclesial de CEBs, em 
julho de 2005, algumas tendas foram dedicadas a pessoas das quais as comunidades reconhecem o testemunho 
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  O que já foi dito, através dos estudos de Parker, acerca da tradição das animitas que 
alimenta vitalmente a relação com alguns mártires do cristianismo de libertação, faz pensar 
que também a partir da matriz religiosa brasileira pode ser possível alguma forma de 
aproximação destas compreensões e atitudes com certas tradições do continuum. Entretanto, 
os dados da nossa pesquisa levam a pensar que aqui está um dos pontos de maior 
distanciamento entre pensamento mítico e realidade histórica. 
   Maior aproximação se evidencia na maneira como os membros de CEBs fazem 
oração nos grupos de rua, que, com algumas variações, seguem o mesmo método dos círculos 
bíblicos. No terceiro capítulo deste estudo, pode-se ver como a transmissão do catolicismo 
tradicional popular continua a se efetivar principalmente nos espaços da família e da 
communitas. Nos grupos de rua, ou grupos de base, as pessoas sentem maior liberdade para 
fazer a “roda de conversa” ao redor da bíblia retomando o referencial de certas tradições 
familiares. 
  A explicitação dada por Salustiana de como ela prefere conduzir a oração no seu grupo 
de rua, permite observar como se dá, a partir da cultura popular, uma aproximação entre a 
mentalidade mítica e a conscientização das realidades históricas. Seu procedimento aparece 
como uma apropriação da maneira com a qual as CEBs fazem leitura e interpretação da bíblia, 
a partir do núcleo vital do catolicismo tradicional popular: 
 
O jeito de rezar, eu respeito muito o jeito do grupo. Porque tem gente que 
gosta de rezar muito o terço. Mas pra mim mesmo, como pessoa, o jeito que 
eu me sinto bem espiritualmente é assim: lembrar de palavra bíblica diante da 
imagem, diante de Jesus Cristo crucificado, ou Nossa Senhora, ou a outro 
santo, e lembrar das passagens daquele santo, do exemplo de bom que ele 
fez, da história daquele santo ou santa. E lembrando Nossa Senhora, como ela 
foi a geradora de vida, é geradora de vida, que ela gerou Jesus Cristo. E 
dentro daquela história de vida, pegar com a história do povo ali do grupo, 
sentar e refletir aquelas palavras, saindo de cada pessoa. Ou se tem algum 
material pra ajudar também, enriquece mais, aquela oração sai mais 
enriquecida do que mesmo o terço completo. O Pai Nosso, a Ave Maria pra 
completar, como as orações criadas do jeito que o pessoal rezava antes, como 
aquela oração que era bem fervorosa pelo povo (...) Pra mim, eu me sinto 
assim: rezar de uma maneira mais ligada à bíblia, palavra de Jesus Cristo 
  
de vida cristã, não sendo necessariamente mártires. Algumas dessas pessoas estavam ali, participando do 
Intereclesial. 
80
 . Esta definição foi escrita no questionário de pesquisa. Boff explica que a “santidade política” emerge na 
Igreja pela práxis de libertação dos cristãos, que se dirige a todas as pessoas, mas a partir dos oprimidos. É uma 
forma de atuação da profecia, que acarreta maledicências, incompreensões até dos próprios irmãos na fé, 
perseguição e liquidação física. Este tipo de santidade inclui a inserção de pessoas nas periferias para 
compartilhar a fé, o sofrimento e a vida do povo oprimido; a solidariedade num sentido social; a humanização e 
libertação a partir do evangelho; novas formas de se organizar e de viver historicamente; a união fé e vida, 
evangelho e prática. Nesta santidade está um tipo de cristãos abertos aos outros, sensíveis aos dramas do 
subdesenvolvimento, corajosos na denúncia das injustiças sociais, críticos politicamente e comprometidos nos 
movimentos populares. Cf. BOFF, 1986, pp. 36-38. 
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ligada à história dos santos e santas, à verdadeira caminhada de Nossa 
Senhora, porque ela é história viva mesmo
81
. 
 
 
  O texto bíblico volta à cultura oral: “lembrar de palavra bíblica...” As mensagens 
bíblicas são lembradas na ligação com a história dos santos, especialmente Nossa Senhora, e 
diante das suas imagens. A roda de conversa, que traz a história real de cada participante e 
também as realidades históricas mais amplas, é inserida na “história sagrada”. A mentalidade 
mítica tem como núcleo de sentido essa “história” de Deus e da complexa família dos santos, 
numa dimensão espaço-temporal sagrada e, ao mesmo tempo, numa inter-relação cotidiana 
com as pessoas devotas. 
Por outro lado, a internalização faz mudar a ênfase tradicional na intervenção 
extraordinária de Nossa Senhora e dos santos, passando-se a acentuar o seu exemplo de vida, 
o que geralmente se expressa com o termo “caminhada”. Ocorre uma renovação da devoção, 
que ganha novo sentido ao pautar-se nas preocupações com a justiça, conforme o que se 
denomina “projeto do Reino de Deus”, e passa a dar sentido para a “caminhada”. Com um 
maior conhecimento, a devoção se insere na realidade vivida pelas pessoas devotas e pelo 
povo e se articula com as práticas, especialmente aquelas que se situam no compromisso 
sócio-político transformador
82
. 
 Como afirma Camargo, pelo processo de internalização, as pessoas se conscientizam 
dos valores do Cristianismo em sua tradição histórica e os vivem com sentido renovado, de 
maneira a adequar sua vida à sociedade em processo de mudança. A religião internalizada 
torna-se experiência profundamente significativa e atende aos problemas e situações 
concretos
83
. Isto se reforça com os estudos da bíblia e a leitura dos seus textos “em 
comunidade”, que permitem aguçar o senso crítico e aprofundar a interação da reflexão e da 
oração com a práxis que visa transformar a sociedade. Os materiais produzidos em 
 
 
81
 . Depoimento de Salustiana, 21/09/04. Salustiana conseguiu o nível de escolarização de ensino médio 
completo, através de curso supletivo noturno. 
82
 . Conforme as 317 respostas à pergunta aberta do nosso questionário de pesquisa. 41 pessoas expressaram 
mudanças de atitudes em relação aos santos, como estas: já não se fica fixo na imagem acreditando que o santo 
está nela; supera-se a ênfase em fazer promessas e buscar milagres; supera-se o fundamentalismo. Nossa 
Senhora e os santos são compreendidos em seu testemunho de vida a partir de Jesus Cristo e do evangelho, em 
sua dedicação aos outros e especialmente em sua opção preferencial pelos excluídos. Nossa Senhora, de modo 
especial, é entendida numa maior proximidade com as pessoas devotas, como companheira de caminhada, 
exemplo de resistência, de fidelidade e serviço ao evangelho. Também como inspiradora na luta por igualdade de 
gênero, embora isto seja dito só por mulheres. Ao mesmo tempo, ela é entendida como mãe que atende nos 
momentos de sofrimento, assim como os pais e avós ensinaram. Busca-se conhecer a trajetória histórica dos 
santos, bem como a história das suas imagens. 
83
 . CAMARGO, Cândido Procopio Ferreira de (coord..). Católicos, Protestantes, Espíritas. Petrópolis: Vozes, 
1973, pp. 81-82. 
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linguagem mais próxima da cultura popular, pelos agentes bíblicos, também ajudam, como 
lembra Salustiana. 
  Longe de desviar o processo de internalização da religião, a retomada do mundo dos 
santos, tal como faz Salustiana, oferece vitalidade para o comprometimento com a 
comunidade eclesial, a consciência crítica da realidade histórica e o engajamento em ações 
solidárias e transformadoras. 
  Nas CEBs, a adesão se faz por uma nova identidade religiosa, que Zamora denomina 
“místico-política”. Um dos aspectos constitutivos dessa identidade é a recriação da própria 
tradição. A pessoa supera o horizonte coativo, age com autodeterminação e torna efetivas as 
suas potencialidades, como a de construir sentido e fazer interpretação atualizadora das 
mensagens
84
. A volta à tradição é criativa e libertadora, o que dá nova qualidade à leitura 
contextualizada e reflexiva do texto sagrado
85
. 
  Mas, esta postura ainda ocorre nas CEBs quase à maneira de transgressão, já que 
predomina, entre os agentes de pastoral, uma lógica racional alheia a esse núcleo de sentido. 
Além de um certo sectarismo nas visões políticas
86
, às vezes há tentativas de utilização do 
espaço religioso como um mero cabide para propostas políticas, sem considerar que o 
discurso político, na cultura popular brasileira, é formulado e simbolizado através de outra 
lógica e por dentro da religião
87
. Ao dar uma conotação religiosa à ação política, no interior 
das CEBs os sujeitos subvertem certa tendência a circunscrever a racionalidade político-
estratégica ao campo da política, e na esfera da sociedade negam a fragmentação da vida em 
esferas especializadas
88
. 
  Na compreensão e nas práticas daqueles membros das CEBs que continuam 
enraizados na cultura popular brasileira, a religião é espaço de protesto e transgressão da 
 
 
84
 . ZAMORA, José Antonio. “Construcción de las Identidades y Religión en la Modernidad Tardía”. In 
Caminhos. Revista de Mestrado em Ciências da Religião da Universidade Católica de Goiás, v. 1, n. 1, Ed. da 
UCG, 2003, pp. 106-107. Neste artigo, o autor faz crítica à definição moderna de identidade como cidadania, que 
significa dignidade e liberdade individual como fontes dos direitos civis, políticos e sociais. Uma das 
contradições é que a identidade do cidadão moderno se cria abstraindo as características consideradas de âmbito 
privado, como características individuais, particularidades culturais e cosmovisões. Cf. Ibidem, p. 92. 
85
 . STEIL, 1997, p. 85. 
86
 . Mainwaring entende que os líderes das CEBs atingiram um considerável desenvolvimento na consciência 
política, mas geralmente têm uma visão que não dá conta da compreensão da heterogeneidade da sociedade 
brasileira e da complexidade da sua estrutura de classes. Tende-se a tratar problemas políticos como questões 
morais, sem considerar a complexidade do mundo político. Estes agentes e líderes, geralmente, têm um forte 
senso de retidão, semelhante àquele de grupos religiosos conservadores, que acabam assumindo suas visões 
políticas como inspiradas na religião e vendo as outras posições políticas como pecaminosas. Cf. 
MAINWARING, Scott. “O Sectarismo Político da Igreja Popular”. In PAIVA, Vanilda (org.a) Catolicismo, 
Educação e Ciência. São Paulo: Loyola, 1991, pp. 253; 256-273. 
87
 . BETTO, Frei. O que é Comunidade Eclesial de Base. São Paulo: Abril Cultural/ Brasiliense, 1985, (coleção 
Primeiros Passos, 46), pp. 70-72. 
88
 . STEIL, 1997, p. 103. 




[image: alt] 
 220
 
ordem injusta, mas não perde seu caráter de gratuidade nem a referência última do seu 
universo mítico
89
. Está neste sentido a afirmação de Salustiana de que a vida real, a história 
recente do povo, as histórias de cada um, tudo é colocado junto na oração, mas “reza é reza, 
desde que seja de coração”. A ternura de Deus está gratuitamente presente: 
 
... E a Trindade Santa. Essa é a mais florida dentro do encontro. Eu acho que 
se a gente colocar a Trindade Santa presente... ela tá em qualquer lugar. Ela 
tá na sala, na cozinha, ela tá no quintal, ela tá no meio da rua, debaixo duma 
árvore, numa esquina de rua, em qualquer lugar. Se a Trindade Santa tá 
presente, a oração ali é uma oração. Tudo o que se encontra junto, colocando 
a vida, a história da vida do povo recente. Cada um tem sua história pra 
contar quando se encontra. E reza é reza, desde que seja de coração. Muita 
ternura de Deus. Ele tá presente
90
. 
 
 
Steil constatou uma tendência de incorporação das inovações das CEBs no universo 
tradicional popular. A bíblia é assumida, muitas vezes, numa complementação com a imagem 
de santo, porque ambas fazem parte de uma ordem cósmica sagrada, para além da ação 
humana. Isto se evidencia na narrativa feita por uma participante de CEB sobre a origem do 
santuário do Bom Jesus da Lapa. O mito tradicional diz que um vaqueiro, ao penetrar numa 
gruta, ali encontrou a imagem do Bom Jesus. Mas ela acrescenta que o vaqueiro encontrou, 
além da imagem, também “um homem com a bíblia na mão, lendo-a”. Sua narrativa está no 
campo das representações míticas; ela faz uma interpretação tradicional de uma experiência 
moderna de catolicismo. Por uma conjugação sincrética, mitos e cosmologias religiosas do 
catolicismo tradicional popular podem ser recriados
91
. 
É assim que Cidinha incorpora o que, em sua rede de CEBs, se denomina 
“espiritualidade da terra”, dentro de um mito transmitido por sua avó: “Minha avó tinha uma 
fé no sol! Dizia assim: O sol cura muitas doenças. Levanta cedo, menina! Fica dormindo até 
tarde, não. Tem que levantar cedo pra ver o sol nascer. Não tem nada que o sol ver você 
primeiro”. Suas novas atitudes, sincreticamente conjugadas com a fé no sol, são palestras 
sobre espiritualidade da terra, participação em atividades sociais de saúde natural e a nova 
experiência religiosa cotidiana de sua relação com a natureza enquanto lavradora. A nova 
 
 
89
 . Na identidade religiosa místico-política, a religião não é só uma fonte de consolo e amparo, mas também 
espaço de busca e de gratuidade, além de ser espaço de transgressão e dissidência frente à ordem estabelecida. 
Cf. ZAMORA, 2003, p. 107. 
90
 . Depoimento de Salustiana, 21/09/04. Desde o 6
o
. Intereclesial, realizado em 1986, na cidade de Trindade, 
Goiás, os membros das CEBs fazem freqüentemente referência à Santíssima Trindade como “a melhor 
comunidade”. Há uma contribuição especial de Leonardo Boff, um dos assessores que têm acompanhado as 
CEBs desde que elas começaram a existir. Dentre seus escritos que se referem ao mistério cristão da Santíssima 
Trindade, com abordagens sócio-políticas, veja-se especialmente: A Trindade, a Sociedade e a Libertação. 2
a
. 
ed. Petrópolis, RJ: Vozes, 1986-B. 
91
 . STEIL, 1997, pp. 83-84. 
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maneira de rezar não se desvincula do campo tradicional das representações míticas, que, na 
tradição popular brasileira expressam o tempo sagrado como “as horas de Deus” e “quando 
Deus andou no mundo”: “Nós rezamos muito. Cada coisa que a gente faz, a gente faz pela 
graça de Deus, pela presença de Deus. As nossas atitudes, nossa ação, nosso trabalho, é tudo 
impulsionado pela força de Deus”
92
. 
  A força vital do núcleo de sentido do catolicismo tradicional popular possibilita aos 
sujeitos da cultura popular brasileira que aderiram às CEBs uma articulação entre a luta 
social, a festa popular e a devoção de carregar o signo da cruz. É o que aparece neste relato, 
que se refere a um grupo do MST: 
 
Era uma caminhada bem misturada, assim, de luta, de política, mas também 
religiosa. Chegava à tarde, a gente caminhava vinte e sete, vinte e oito, até 
trinta quilômetros por dia. Quando a gente parava, aí fazia uma grande 
celebração. Aí o padre J. da pastoral rural celebrava com a gente. E aí a gente 
rezava, cantava, e depois acabava, naquele mesmo lugar que a gente rezou, 
cantou, nós ferrava um forró até dez e meia, onze horas da noite. Aí depois a 
gente dormia e no outro dia levantava cedo, rezava de novo, a cruz na frente e 
nós atrás, e vamos. E faixa, e bandeira, e tudo. Até chegar a São Paulo. 
Primeira coisa era a cruz na frente. Aí as bandeiras, aí nós atrás
93
. 
 
 
  Entretanto, esse processo de conjugação sincrética está apenas começando. É 
paulatinamente que os sujeitos de um catolicismo de engajamento sócio-político libertador 
vão reconhecendo, nas atitudes e compreensões que abraçam, o referencial vitalizador de um 
universo mítico tradicional. Às vezes, uma revalorização de rituais e práticas religiosas 
tradicionais populares ainda passa por certa funcionalidade instrumental. 
Uma das iniciativas das CEBs do Assentamento de Cidinha, tem sido a redescoberta e 
ressignificação das benzedeiras e dos benzedores da circunvizinhança. Elas e eles são 
convidados para as celebrações das comunidades e integrados nos rituais litúrgicos oficiais de 
bênção, acrescidos da criatividade das CEBs. Ocorre que Cidinha, que lidera essa iniciativa, 
também é uma benzedeira. Mas não é fácil para ela, uma líder de CEBs, membro da Comissão 
Ampliada Nacional de CEBs, militante do MST e que já foi candidata a vereadora, 
ressignificar este perfil a partir da tradição de benzedeira que herdou da mãe e da avó. Ela 
começou aos seis anos de idade o aprendizado dos segredos do benzimento, nas 
especialidades de cura de quebrante, vento virado, espinhela caída, cobreiro, mau olhado e 
dores. “Da minha avó ficou pra minha mãe, da minha mãe passou pra mim”, diz ela. Hoje, nas 
CEBs, benze somente as crianças do seu círculo familiar. Fora dali, ninguém sabe que ela é 
 
 
92
 . Depoimentos de Cidinha, 18/04/03 e 19/04/03. 
93
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. 
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benzedeira, nem as pessoas da sua CEB. Uma tradução deste ritual para a sua forma atual de 
catolicismo esbarra com a grande demanda de pessoas que a procurariam, obrigando-a a 
desviar-se da sua atuação na articulação ampla das CEBs e nos movimentos sociais e políticos 
de esquerda. O que ela faz, é preservar esta tradição num espaço privado e bastante restrito: 
costuma benzer água em segredo, para oferecê-la às pessoas que têm necessidade de cura, 
mas sem dizer que foi ela quem benzeu
94
. 
  Resta voltar aos dinamismos do pensamento de bricoleur, para buscar as 
possibilidades do núcleo vital do catolicismo tradicional popular em relação aos projetos 
históricos. 
 
 
3. Projeto popular na história sagrada 
 
Somenos, não ache que religião afraca. Senhor ache o contrário (Guimarães 
Rosa)
95
. 
 
  Para a TdL, a salvação se efetiva na história. Não se distingue história profana de 
história sagrada ou história da salvação, mas se considera uma só história, a “história do 
gênero humano”, na qual Deus intervém. A práxis cristã de libertação é assumida como uma 
via histórica de salvação
96
. Mas, para as pessoas devotas que são membros de CEBs, quase 
sempre o discurso político-estratégico é assimilado na medida em que é reconhecido como 
parte da tradição, podendo ser reinterpretado dentro da narrativa mítica
97
. 
 
 
94
 . Depoimento de Cidinha, 19/04/03. Esse processo de restrição do ofício de benzedeira ao âmbito dos filhos, 
netos e sobrinhos, está num sentido contrário ao processo de afirmação desses agentes religiosos populares. Na 
religião popular, há um processo de legitimação social que vai do âmbito doméstico ao reconhecimento público. 
Primeiro há a descoberta ou revelação do dom, o aprendizado, a prática com pessoas de suas relações 
consangüíneas e depois o atendimento a pessoas da comunidade. É quando o aprendizado se aperfeiçoa, com a 
ajuda de benzedeiras e benzedores mais experientes, aprende-se outras orações específicas. Começa a aceitação 
de alguma recompensa pelo seu ofício, espontaneamente oferecida pelas pessoas atendidas. O passo seguinte é a 
popularização desse ou dessa agente, que passa a ser procurada por pessoas de fora da comunidade. Neste 
estágio aprofunda-se o conhecimento, com maior penetração no universo da magia e aprendizado de uma gama 
de rituais e técnicas. Aí, a benzeção se separa das atividades domésticas. Cf. OLIVEIRA, Elda Rizzo de. O que é 
Benzeção.   São Paulo: Brasiliense, 1985, (Coleção Primeiros Passos, 142), pp. 31-45. Há também a 
problemática do contexto cultural que dá significação ao benzimento. O ritual tem que estar conectado à 
totalidade do ambiente onde é produzido, como também sua linguagem deve ser compreendida e aceita pelo 
meio social. Cf. QUINTANA, Alberto M. A Ciência da Benzedura. São Paulo: EDUSC, 1999. 
95
 . 2001, p. 39. 
96
 . GALILEA, Segundo. Teologia da Libertação: ensaio de síntese. [trad. Luiz Antonio Miranda]. São Paulo: 
Paulinas, 1987, pp. 62-63. Um dos princípios básicos da TdL é a libertação humana histórica como antecipação 
do Reino de Deus, que é a salvação final em Cristo. Cf. LÖWY, 2000, p. 61. 
97
 . STEIL, 1997, p. 97. 
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  Um episódio narrado por Cidinha, no acampamento do MST do qual participou, 
mostra como uma estratégia de solidariedade ampla, articulada em rede, pode ser assimilada 
no interior da crença tradicional na providência divina: 
 
 
Um dia no acampamento nós não tinha nada pra comer, porque nós tínhamos 
vindo, todo mundo tinha levado uma cesta básica, mas tudo acaba. E fazia já 
alguns dias que a gente não recebia doação de lugar nenhum. E eu era da 
coordenação, junto com mais cinco companheiros. Aí eles me chamaram para 
uma reunião e disse: O que fazer? Nós estamos sem nada. Tinha trezentas 
famílias. E nós tamos sem comer. E o povo tá gritando aí no acampamento. 
Aí eu falei: Olhe, vamos fazer o seguinte: vamos bater o sino e convocar todo 
mundo pra uma assembléia, e vamos explicar pro pessoal. Deixa comigo que 
nós encaminha isso. Aí reunimos todo mundo e eu falei com o pessoal. Falei: 
Olha, uma coisa chamada providência divina. E alguns até riram na hora que 
eu falei. E eu disse: Vamos acreditar nesse que é o Deus da vida que 
acompanhou o povo do Egito e deu pra eles a coragem pra eles enfrentar. E 
ele vai dar pra nós também. Aí uns dizia assim: Mas de coragem a gente não 
sustenta barriga. Aí, outros dizia: Não, ela tá certa. E aí foi. O povo é assim, 
né?
98
 
 
  Nas posições diferenciadas aparece a heterogeneidade dos acampados, entre os quais 
os participantes de CEBs eram apenas uma parte, por sua vez também com diferenciação 
interna no tocante à cosmovisão. Cidinha arriscou-se ao contar unicamente com a providência 
divina: 
 
Era umas 7 horas da noite. E aí eu fiquei pensando àquela hora. Entrei pro 
meu barraco e fiquei imaginando. Quê que a gente pode fazer? Deus tinha 
que mostrar uma luz pra nós. Já que eu tinha falado com eles que a 
providência divina ia tomar conta, e ia ajudar a gente a resolver, então eu tava 
ficando apertada, né? (riso). Porque no outro dia, se não acontecesse nada, aí 
ia ser pior. Aí, quando eu fui dormir, rezei. Pedi pra Deus que eu conseguisse 
dormir pra descansar, pra no outro dia estar com ânimo. 
 
 
  A reza não é para pedir um milagre, mas para pedir um bom sono que possibilite agir 
com ânimo no dia seguinte. Seu riso, ao narrar a arriscada ousadia que tomou, coloca-se na 
plena consciência de que o espaço mítico da crença tradicional popular era estranho à 
ideologia e às estratégias do acampamento. Seu conhecimento da solidariedade organizada 
que faz chegar os alimentos, no entanto, não a faz interpretar o desfecho como mero acaso. A 
ação estratégica das comunidades solidárias aos acampados é assimilada no interior da fé na 
providência divina: 
 
 
 
98
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. Os trechos que se seguem são do mesmo depoimento. 
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Quando foi cinco horas da manhã, bateram na porta do meu barraco e 
falaram: Ó, vamos levantar, porque todos os coordenadores do acampamento 
é preciso tá em pé, que acabou de chegar uma carreta que veio lá de São 
Paulo, das comunidades lá, com muitas toneladas de comida. Eu não queria 
acreditar. Falei: Não pode ser verdade um negócio desse! Então, vamos lá, 
que nós temos que descarregar. Olha, parecia um sonho que eu não tinha 
visto. Aquela carreta encostando no acampamento, carregada de óleo, arroz, 
açúcar, feijão. Tinha tanta coisa! Farinha, fubá, até leite em pó, que as 
crianças, nossa! Já estava até desacostumada de beber leite, porque não tinha. 
E eu não sabia se eu sorria, se eu chorava de felicidade. Aí fomos bater o 
sino, não mais pra convocar o povo pra dizer que a providência divina ia 
resolver, mas que tava resolvendo, que tinha acabado de chegar a comida. Aí 
foi a maior festa pra todo mundo. Então esse foi, assim, um momento muito 
forte dessa presença de Deus na nossa caminhada, na nossa vida de 
acampamento. 
 
 
  O sino no acampamento é um detalhe que tem sua importância. Assim que ocorreu a 
ocupação, os participantes puseram-se a organizar o acampamento: 
 
Tinha um grupo que estava preocupado aonde achar pau pra fazer uma cruz, 
pra colocar no meio do acampamento, pra ser o sinal de Deus ali com nós. E 
foi montado um cruzeiro no meio do acampamento. E alguém teve uma idéia 
de levar, não sei como arrumaram lá, um disco de trator, e logo ergueu no 
cruzeiro, que era o sino. Que era o sino que chamava o povo pra rezar. E 
assim, a gente tinha essa devoção todo dia de manhã. Levantava todo mundo 
cinco horas da manhã no acampamento e ia pro cruzeiro. Católico, crente, era 
ecumênico. Todo mundo rezava de manhã cedo, pra depois ir trabalhar e 
cuidar da vida dentro dos barracos, a organização nossa. Mas, a primeira 
coisa, era todo mundo no cruzeiro pra rezar
99
. 
 
 
  Não somente o discurso racional-estratégico é assumido dentro da narrativa religiosa 
tradicional, mas também a prática estratégica de um acampamento do MST é abraçada a partir 
de práticas do catolicismo tradicional popular. No entanto, a internalização está fortemente 
presente, e o que mais interessa aqui é compreender um pouco das possibilidades da 
“consciência fragmentada” de sujeitos da nossa cultura popular, atuantes nas CEBs e no 
movimento social, em relação aos projetos populares de nova sociedade. 
A narrativa de Teodoro é especialmente oportuna. Ele conta a história de sua vida 
dentro da “história sagrada”. Correndo o risco de não captar elementos importantes de sua 
riqueza de expressões e de detalhes, esta pesquisa tenta aproximar-se da maneira proposta por 
Clifford, de interpretar as interpretações
100
. 
 
 
99
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. 
100
 . É especialmente interessante o estudo deste autor a respeito da briga de galos balinesa. A maneira com que 
essa comunidade de Bali coloca a briga de galos à parte, acima do curso de sua vida cotidiana, não poderia ser 
entendida através de uma racionalidade funcionalista que a tomaria como puro reforço à discriminação do status 
social. Esse lugar dado à briga de galos fornece um comentário metassocial sobre todo o tema da distribuição dos 
seres humanos em categorias hierárquicas fixas, com conseqüente organização de grande parte da existência 
coletiva em torno dessa distribuição. Trata-se de uma leitura balinesa da experiência balinesa, como uma história 
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  Sendo sujeito perfeitamente situado na cultura popular brasileira, Teodoro traz uma 
narrativa bastante viva. Walter Benjamin poderia chamá-lo de mestre e sábio, dotado de 
carisma e dignidade para narrar sua vida por inteiro. As narradoras e os narradores têm a 
possibilidade de recorrer à fonte da experiência que passa de pessoa a pessoa e ao acervo de 
toda uma vida, que inclui a experiência sua e a alheia. O âmago da narrativa é a experiência, 
que se torna o motivo da transmissão intergeracional. Mais que uma suposta verdade e uma 
comprovação de dados, importa buscar nestas narrativas a experiência vivencial, com suas 
contradições e dilemas
101
. 
  E a inteireza da narrativa se compõe por bricolagem. O personagem Riobaldo, de 
Guimarães Rosa, tem uma explicação desse dinamismo: 
 
 
A lembrança da vida da gente se guarda em trechos diversos, cada um com 
seu signo e sentimento, uns com os outros acho que nem não misturam. 
Contar seguido, alinhavado, só mesmo sendo as coisas de rasa importância. 
De cada vivimento que eu real tive, de alegria forte ou pesar, cada vez 
daquela hoje vejo que era como se fosse diferente pessoa. Sucedido 
desgovernado. Assim eu acho, assim é que eu conto. O senhor é bondoso de 
me ouvir. Tem horas antigas que ficaram muito mais perto da gente do que 
outras, de recente data. O senhor mesmo sabe
102
. 
 
 “Meu nome é...”
103
 
  O narrador Teodoro começa transmitindo sua identidade. A identidade é também o 
próprio processo de identificação, que é fenômeno social. Ela está além do seu nome, pois 
este é apenas uma representação, uma predicação da pessoa. Mas, no nome está a relação com 
a família e a localização do indivíduo na sociedade da qual a família faz parte
104
: 
 
Eu sou mineiro. Eu nasci numa cidade chamado Piscamba, fui registrado 
numa cidade chamado Piscamba, município de Jequeri, chamado Córrego das 
Pedras. Lá pro sertão de Minas, onde eu nasci. Mas, os meus pais, eles foi 
gente, nasceu em Minas Gerais também. A minha mãe, ela é filha de escravo, 
que pegou um pouco da escravidão, daqueles africanos que vêm dentro do 
navio. E porque a mãe do meu pai, ela foi bugre legítimo, foi pegado no 
  
que os balineses contam a si mesmos. Cf. CLIFFORD, Geertz. A Interpretação das Culturas. Rio de Janeiro: 
Editora Guanabara Koogan S. A., 1989. Especialmente o cap. 9: “Um Jogo Absorvente: notas sobre a briga de 
galos balinesa”, pp. 278-321. Os trechos a seguir são de Teodoro, do seu depoimento de 25/03/05. 
101
 . BENJAMIN, 1986, pp. 198 e 221. 
102
 . ROSA, 2001, pp. 114-115. Mesters cita esta fala de Riobaldo acrescentando que, na maneira popular, a 
memória conserva o passado não como “coisa do passado”, mas como força viva alicerçada no presente e que o 
faz buscar seu futuro. Cf. MESTERS, Carlos. “A Brisa Leve, uma Nova Leitura da Bíblia”. In SEDOC, v. 11, n. 
118, jan/fev/ 1979, p. 743. 
103
 . Os trechos a seguir são do depoimento de Teodoro, a 25/03/05. Este nome é fictício, para que sua identidade 
fique preservada. 
104
 . CIAMPA, Antonio da Costa. A Estória do Severino e a História da Severina. São Paulo: Brasiliense, 1987, 
pp. 133; 138 e 157. 
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mato, antão a gente fica olhando o direito que a gente tem de trabalhar nessa 
pátria, nessa terra. 
 
  A identidade coletiva de Teodoro é brasileira porque, como ele entende, é decorrente 
da sua identidade individual assumida como pertencente à etnia indígena, da parte de sua avó 
paterna: “Antão a gente fica olhando o direito que a gente tem de trabalhar nessa pátria, nessa 
terra”. Na pátria ele se identifica como membro da nação e na terra como um assentado que, 
com luta através do movimento social, fez a ocupação. Mas, na sua identidade está também a 
etnia negra e a ascendência de pessoas escravizadas. 
  Em sua narrativa, espaço mítico e realidade histórica se alternam continuamente, numa 
relação complementar, sem se confundir. Mas é desde a “história sagrada”, como núcleo de 
sentido, que ele efetua a apropriação e ressignificação dos fragmentos da tradição bíblica oral, 
da leitura e interpretação bíblica das CEBs e do projeto de “nova sociedade” dos movimentos 
sociais libertários. Ele agencia os pedaços heteróclitos e os “costura” com o fio da “história 
sagrada” que está numa dimensão espaço-temporal diferente das realidades históricas: “Mas 
aí a gente fica olhando que não começou agora essa terra nossa, essa prática. Essa vida 
religiosa, ela vem de bem mais longe”. 
O tempo mítico é traduzido como o de “dois mil anos atrás”, que, mais que um 
referencial cronológico é uma expressão simbólica
105
. No catolicismo tradicional popular, o 
tempo da “história sagrada” transcende a cronologia; é um passado referencial que está no 
presente e na vida cotidiana. Pode-se tomar como exemplo o mito ligado ao ritual para curar 
engasgo: Uma mulher má não tratou bem um velhinho cheio de feridas que pedira “arrancho” 
em sua casa e, quando ele foi embora, ao comer sozinha o peixe bom que não lhe havia 
oferecido, engasgou-se. “Aquele velho era Jesus quando andava no mundo”, diz a história
106
. 
O artista e compositor das CEBs Zé Vicente afirma que sempre ouviu sua mãe, avó e tia 
exclamando esta jaculatória, ao começar qualquer ação, principalmente ao dar comida às 
 
 
105
 . Os principais componentes dos códigos mágico-religiosos são metáforas e metonímias, todas baseadas na 
relação de analogia, por similaridade ou por contigüidade entre o símbolo e o que ele substitui e representa. Nem 
o processo de substituição nem os significados do símbolo são totalmente conscientes, e a percepção que os 
sujeitos sociais têm deles é variável e relativa. Os símbolos guardam certa ambigüidade, inclusive em relação ao 
contexto em que são usados e à sua importância em relação ao que representam. Por isso podem ser manipulados 
com fins de legitimar o status. Eles têm capacidade de conter significados discrepantes. Cf. ZALUAR, Alba. Os 
Homens de Deus: um estudo dos santos e das festas no catolicismo popular. Rio de Janeiro: Zahar Editores, 
1983, pp. 33-34. 
106
 . A história mítica e algumas variações da reza e ritual contra “engasgação” estão em CNBB. Com Deus me 
deito, com Deus me levanto: orações da religiosidade popular católica. São Paulo: Paulinas, 1979, pp. 137-140. 
Este mesmo relato mítico foi lembrado por Salustiana, com algumas variações que preservam o mesmo sentido, 
no dia 15/01/06. 
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crianças e ao banhá-las: “Nas horas de Deus, da Virgem Maria, amém. Que isso não te faça 
mal, mas faça um grande bem”
107
. 
O tempo sagrado referencial tomado por Teodoro, que ele denomina de “dois mil anos 
atrás”, junta o nascimento de Cristo com a etapa histórica da conquista de Canaã, pelo povo 
de Israel, e com o tempo histórico presente vivido pelo povo brasileiro. A referência aos reis 
de Canaã serve para recompor, através dos dinamismos de sua cultura, um significado de caos 
social. O catolicismo tradicional popular é também um sistema ideológico que tem caráter 
cosmicizante e possibilita a criação de uma ordem universal, com a qual a ordem social se 
funde, ao serem projetados na dimensão do universo os significados da ordem construída 
pelas pessoas humanas. No núcleo vital desse catolicismo, os santos representam a 
moralidade, e esta representação é legitimada socialmente
108
. 
O narrador, operando na circularidade entre o que captou dos estudos bíblicos e a 
tradição oral que herdou, vale-se de fragmentos bíblicos referentes a diferentes etapas da 
história de Israel, de textos referentes à saída do Egito, à conquista de Canaã e ao exílio na 
Babilônia. Vale-se principalmente de fragmentos dos evangelhos, realçando especialmente as 
histórias ao redor do nascimento de Cristo
109
. O caos do mundo é entendido a partir do 
universo mítico recriado e atualizado a partir dos textos bíblicos que se referem aos reis das 
cidades-Estado, na terra de Canaã
110
: 
 
 
107
 . Zé Vicente. Canção “Nas horas de Deus, amém!” In Nas Horas de Deus, Amém! Paulinas-COMEP, CD 
12317-0, s/d. O autor explica que esta é uma “oração de começar”. 
108
 . ZALUAR, 1983, p. 123. Nesta interpretação também estão: BERGER, Peter; LUCKMANN, Thomas. The 
Social Construction of Reality. Londres: Penguin University Books, 1971. TURNER, Victor. The Forest of 
Symbols: aspects of Ndembu Ritual. Ithaca, NY: Cornell University Press, 1967. Idem. The Ritual Process: 
structure and anti-structure. Chicago: Aldine Publishing Company, 1969. Steil afirma que “os discursos político 
e bíblico podem se articular através de ‘elos narrativos’ que deslocam as categorias de um para o outro sem que 
necessariamente sejam assimiladas suas lógicas específicas”. Cf. STEIL, 1996, p. 287. 
109
 . Há uma grande abundância de publicações que, na busca de aproximar da compreensão popular estudos 
exegéticos da bíblia, apresenta roteiros para uma compreensão da História de Israel por etapas. Pode-se citar: 
SOUZA, Marcelo de Barros. Nossos Pais nos Contaram: nova leitura da História Sagrada. 2
a
. ed. Petrópolis: 
Vozes; Comissão Pastoral da Terra; CEBI, 1985. CEBI. História do Povo de Deus: roteiros para reflexão. 4
a
. 
ed. São Leopoldo, RS: Ed. Sinodal; Belo Horizonte , MG: CEBI, 1992. Idem. Formação do Povo de Deus: 
roteiros para reflexão. São Leopoldo, RS: CEBI; Belo Horizonte, MG: CEBI, 1992. Há a Série “Como Ler a 
Bíblia”, dos autores e autora: Carlos Mesters, Enilda de Paula Pedro, Euclides Martins Malancin, Félix Moracho, 
Ivo Storniolo, José Bortolini, Luiz Alexandre Solano Rossi, Marc Girard, Shigeyuki Nakanose. 
110
 . Os estudos bíblicos das CEBs, geralmente, buscam facilitar uma compreensão de como a maioria dos textos 
que compõem a bíblia nasceram da memória transmitida oralmente ao longo de muitas gerações, principalmente 
pelos pobres. A memória da prodigiosa saída do Egito, através da qual um grupo de escravos hebreus, liderados 
por Moisés, Aarão e Miriam, libertou-se da escravidão, e também a formação do povo de Israel, são explicados 
como o eixo central do antigo testamento, que está escrito no livro do Êxodo. Este, levou mais de 800 anos para 
se compor, na forma escrita. Após longa e penosa “caminhada” pelo deserto,  o grupo de Moisés chegou à terra 
que Deus já prometera ao patriarca antepassado Abraão. Essa “terra prometida” era Canaã. Na ligação com as 
lutas pela terra hoje, se realça o sistema político opressor que havia em Canaã: os lavradores, em suas pequenas 
vilas, eram subjugados pelos reis de cidades-Estado que, por sua vez, faziam parte do império do Egito e 
pagavam tributo ao faraó. Cada um desses reis, com seu exército próprio, fingindo defender os lavradores ao seu 
redor lhes cobrava pesados impostos e, assim como os faraós do Egito, usavam a religião e seus deuses para 
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A gente fica olhando, há dois mil anos atrás, tempo que era o tempo dos reis, 
que cada rei tinha uma cidade, comandava um povoado. E aí é o seguinte: 
Eles amava lá os bezerro de ouro, amava uma série de religião. Cada um 
tinha uma religião. E o deus deles era aquele deus do dinheiro. Tinha muito 
pouco daqueles reis que tinha dentro do seu coração uma coisa sagrada, que 
era a dignidade. O pessoal vivia na escravidão, na Babilônia. Mas, num 
determinado dia, o quê que acontece? O nosso Pai Eterno manda um rei de 
verdade, no nosso mundo. Que o nosso mundo estava muito perdido. E 
perdido talvez na forma de a pessoa colocar o deus dele. Na forma da pessoa 
usar do nosso Pai Eterno, colocando seu deus do mundo. E aí o quê que 
acontece? Acontece que Maria era pra casar com José. E num determinado 
momento aparece um anjo e diz pra ela: Você vai dar à luz um único rei, o 
rei, o Salvador. Ela disse: Não, de jeito nenhum
111
. 
 
 
Nosso narrador transita com naturalidade entre o universo mítico e as realidades 
históricas. Neste ponto, ele parte da experiência vivida por uma de suas filhas, mas sem dizer, 
fazendo uma reflexão acerca do “barulho” provocado pelas pessoas quando uma menina fica 
grávida estando solteira. A resposta de Maria como “não, de jeito nenhum”, insere-se no 
drama das mães solteiras. “Talvez não é por culpa dela; é o destino, é a natureza”, diz. Dali 
volta ao tempo mítico de “há dois mil anos atrás”, que ele entende como uma era em que os 
reis usavam e abusavam das mulheres, numa sociedade que não lhes dava nenhum valor. Num 
realismo histórico, ele entende que a Virgem Maria foi discriminada pelas pessoas do seu 
tempo como mãe solteira. 
A intervenção de Deus Pai no caos do mundo, que mostra o que é a 
fé e a devoção e o que é “querer bem um país”, é entendida como se efetivando no espaço 
mítico e no projeto histórico, de maneira complementar. 
 
 
Uma mulher dá à luz assim, a um filho. E Maria era pra casar com José. O 
profeta já tinha profetizado que ela ia casar com José. Mas nesse instante veio 
o nosso Pai Eterno todo poderoso e diz pra ela: Você vai ter um filho através 
do Espírito Santo. O anjo vem e avisa. E aí tem uma hora que fala: Não 
  
oprimir e explorar. O grupo que atravessara o deserto, chegou ali com a afirmação revolucionária de que “Javé 
ouviu os clamores do povo”. Fez alianças com os grupos locais revoltados contra os reis. Juntos, passaram a 
atacá-los, começando por Jericó. Mas também buscaram derrubar o sistema político e estabelecer um novo 
sistema, que assumiram como projeto do Deus único, libertador dos oprimidos. O novo projeto tinha estas 
características: sociedade igualitária e unida; terra repartida com igualdade; autonomia de produção; leis 
defensoras do povo; governo popular através de chefes carismáticos, reconhecidos como juízes e juízas. O texto 
de Deuteronômio 15,4-11 mostra a organização solidária em clãs, tribos e confederação das “doze tribos de 
Israel”. Esta compreensão está em inúmeras publicações, por exemplo: MESTERS, Carlos. Bíblia: Livro da 
Aliança. Êxodo 19-24. São Paulo: Paulinas, 1986. Equipe de Catequese da Diocese de Santarém, PA. Projeto de 
Javé. Belo Horizonte, MG: CEBI, 1989, (Série A Palavra na Vida, N. 21). CEBI. Formação do Povo de Deus: 
roteiros para reflexão. Belo Horizonte, MG: CEBI; São Leopoldo, RS: CEBI – Programa de Publicações, 1992, 
pp. 36-38. BALANCIN, Euclides Martins. História do Povo de Deus. 4
a
. ed. São Paulo: Paulus, 1990, p. 11. 
111
 . Na circularidade entre a tradição bíblica oral e as formulações da TdL, está a possibilidade de assimilação de 
formulações desta teologia que condenam a idolatria do mercado capitalista neoliberal, tomando como “novos 
ídolos da morte” o lucro, o mercado, a Segurança Nacional, o Estado, a força militar e a própria “civilização 
ocidental cristã”. Nessas formulações, os adoradores dos novos ídolos são chamados de novos Faraós, novos 
Césares e novos Herodes. Cf. LÖWY, 2000, p. 61. Ver também ASSMANN, Hugo; HINKELAMMERT, Franz. 
A Idolatria do Mercado: ensaio sobre Economia e Teologia. [trad. Jaime A. Clasen]. São Paulo: Vozes, 1989. 
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temais, Maria! Maria, quando vê que é um pedido mesmo do Pai Eterno, o 
quê que ela diz? Eis aqui a serva do Senhor. Faça de mim segundo a vossa 
palavra. E o anjo encarnou em Maria. E essa criança começa a crescer no 
ventre de Maria. E aí tinha a santa Isabel que já tava velhinha. Não tinha mais 
esperança de ter filho. Quando Maria engravida, santa Isabel já tinha uns três, 
quatro mês, já grávida. Tinha Zacarias que tava cego. Também não 
acreditava. Mas o nosso Pai todo poderoso, pra poder mostrar o quê que é a 
fé, o quê que é a devoção, o quê que é querer bem um país, o quê que 
acontece? Ele diz assim: Zacarias, a sua esposa vai ter um filho. E esse filho 
vai chamar João. 
 
 
A referência à mãe de João Batista como “santa Isabel” evidencia a presença da 
família dos santos como parte do núcleo vital. A narração permeia de expressões culturais de 
fina delicadeza e de experiências familiares o episódio de Maria se deslocando do lugar onde 
morava e subindo as montanhas para “dar assessoria à sua prima”, que já estava “pesadona”. 
Maria “faz todo o serviço”, acompanha a prima por quarenta dias após o nascimento de João 
e, quando Isabel “fica boa”, volta à sua cidade. Percorre os casarões e prédios bonitos: 
 
 
Nenhum daqueles reis não teve a coragem de dizer: Mulher, entra aí no porão 
do meu prédio, aí, dá à luz essa criança. Ou: ali tem um barraquinho, ali no 
fundo, encosta lá e dá à luz essa criança. Ela passou por toda a estalagem da 
cidade, conforme diz as Escrituras, conforme diz a história. Ninguém abriu 
mão disso. O quê que Maria faz? Ela desce lá em baixo aonde tava os criador 
de ovelha, onde tava as criação, e chegando lá, ela vai, chega numa cocheira 
e dá à luz a seu filho, que é Jesus. Jesus, entendeu? 
 
 
O cenário é atualizado, de maneira a possibilitar aos ouvintes um livre trânsito entre 
história sagrada e experiências da realidade histórica presente
112
. Em um momento de sua 
narrativa, Teodoro diz: “Antão isso é pegando aquele tempo e comparando já hoje, com o 
tempo nosso”. Trata-se daquele aspecto da dinâmica do pensamento popular que Mesters e os 
agentes do CEBI buscaram captar. O novo método usufrui da vitalidade da tradição oral e 
leiga do narrador bíblico. Durante toda a narrativa, Teodoro estava, de fato, comunicando-se 
conosco, um pequeno grupo constituído por ajudantes de pesquisa e membros de uma outra 
CEB da mesma região, que fomos à sua casa. A teoria de Bakhtin ali se comprovava: Toda a 
fala, a enunciação, é de natureza social; atenta ao universo e às estruturas sociais dos 
interlocutores, faz a língua, enquanto signo, ser dinâmica, viva e plurivalente. Nas expressões 
das pessoas se podia ver uma viva interação entre o narrador e os ouvintes
113
. 
 
 
112
 . Como analisa Brito, o narrador sobrevivente de Pau de Colher, José Camilo, recita o Sermão da Montanha, 
do evangelho de Mateus, utilizando-se de várias imagens e construindo um espaço que possibilita aos ouvintes 
entrever mediações entre passagens bíblicas e vivências na caatinga. Cf. BRITO, 1999, p. 176. 
113
 . Ao contrário da compreensão stalinista de objetivismo abstrato, Bakhtin afirma que a língua não é 
assimilável a um instrumento de produção. Os indivíduos não recebem a língua pronta para ser usada. Numa 
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  A história do nascimento de Jesus é narrada por um vivo trânsito entre a realidade do 
tempo histórico e presente e o tempo-espaço mítico. Teodoro afirma que Jesus era um sem-
terra e, nalguns aspectos, por sua situação de pobreza era pior que um sem-terra, pois ao 
nascer não lhe deram sequer um colchão ou uma lona, mas foi posto num coxo de animal 
forrado com um punhado de capim. 
 
E aí a gente fica olhando, como a gente é leigo, é padre, é pastor, queremos 
ser tanta coisa, no projeto de Deus não somos nada. Porque a gente fica 
olhando: qual a primeira pessoa que deu ouvido, qual a primeira criação 
dentro do mundo que deu vida pra Cristo? Não é pessoa, são criação, mas é 
criação amada. Foi a vaca, foi o boi, foi o carneiro. E que começou ali perto 
daquele coxo a bafejar, que a Judéia era muito frio, começou a bafejar ali pra 
poder aquela neve não matar o nosso Pai, o nosso Senhor. Antão, as criação, 
a gente vê que é bem mais organizado do que nós. 
 
 
 
  Nessa compreensão, “no projeto de Deus não somos nada” porque nele as relações são 
diferentes e permitem aprender das criaturas do mundo animal. Teodoro dá exemplo da 
maneira como a galinha e a vaca defendem suas crias, para realçar o amor dessas criaturas 
pela criação, e chega ao amor entre as pessoas humanas. Não adianta pregar, rezar, pedir pra 
Deus, se não há amor ao próximo que é “irmão da gente” nem amor à criação. Como o projeto 
de Deus é apropriado a partir da história sagrada, continuam vivos os mitos da tradição devota 
acerca dos animais que serviram a Jesus no presépio. Também se mantém a família dos santos 
e santas, com uma centralidade atribuída à Virgem Maria. 
  A fuga de José com Maria e o menino para o Egito é narrada com realce à perseguição 
do “rei da corte”. Este já havia tentado subornar os reis magos para que lhes dissessem onde 
estava “o único rei da Galiléia” que, conforme predição dos profetas, havia aparecido. Os 
magos “sabiam os mandamentos de Deus” e seguiram outra direção, deixando o caminho 
livre 
 
pro pregador pregar e trazer a consciência que nós tem um Pai Eterno, trazer 
a consciência que todo mundo nesse Brasil, todo ser humano é um rei, porque 
é ungido com os óleos de santo que transformam o homem em rei. Ser rei não 
é ter mais dinheiro, ser rei é ter fraternidade. Ser rei não é pegar o projeto de 
Deus e celebrar ele de maneira diferente, mas celebrar como Deus manda. 
 
 
  
interação dialética constante entre o psiquismo e a ideologia, a língua vai se fazendo à medida do mergulho na 
corrente da comunicação verbal, que faz a consciência despertar e começar a operar. Cf. BAKHTIN, Mikhail (V. 
N. Volochínov). Marxismo e Filosofia da Linguagem: problemas fundamentais do método sociológico na 
Ciência da Linguagem. 8
a
. ed. [trad. Michel Lahud; Yara Frateschi Vieira]. São Paulo: Editora Hucitec, 1997, 
pp. 15-17; 108; 113. 
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  A cidadania é relacionada à unção com os “óleos de santo”, dos sacramentos do 
Cristianismo. O batismo, conforme se tratou no terceiro capítulo, no universo tradicional 
popular é reapropriado de uma forma que reverte o seu significado de imposição. Ele passa a 
estabelecer alianças sociais e dá uma identidade aos indivíduos como cristãos, filhos de Deus 
e, ao mesmo tempo, cidadãos brasileiros. O sacramento da crisma também tem, em seu ritual, 
a unção com óleo. Mas, no catolicismo internalizado das CEBs, há a convicção de que, a 
partir do batismo e de sua confirmação pela crisma, em idade adulta, cada um participa da 
missão do Povo de Deus como profeta, sacerdote e rei
114
. 
A centralidade atribuída a um rei cósmico faz ver que o messianismo está presente no 
núcleo de sentido. Teodoro mantém a concepção messiânica que entende Jesus como único 
rei do mundo. Ao mesmo tempo, através de freqüentes incursões na realidade histórica atual, 
denuncia as estruturas imperialistas, chegando a comparar o rei perseguidor da história 
sagrada com George Busch, que chama de “um Pilatos no Estados Unidos”
115
. 
  É especialmente através do sentido dado pelo episódio dos reis magos que ele se 
apropria da compreensão do projeto de Deus que passa pela utopia da nova sociedade, como 
defendem as CEBs. Trata-se de uma sociedade que proporciona a riqueza honesta e repartida 
com igualdade. Nessa sociedade utópica há respeito à criação, ética em defesa da vida, amor 
ao próximo, igualdade. Há valorização da mulher, porque “há uma mulher que vinha trazendo 
toda a vitória pra nós, que era Jesus”. A lei é igual para todos. A resposta dada por Jesus, aos 
 
 
114
 . Como explicita a TdL, no sacramento da crisma, ou confirmação, os rituais de impor as mãos sobre a pessoa 
e ungi-la com óleo do crisma significam a comunicação do dom do Espírito Santo. Este dom se orienta para a 
prática da justiça, no seguimento de Cristo, ungido como messias pelo Espírito Santo para anunciar a boa notícia 
de libertação aos pobres. Cf. CODINA, Victor; IRARRAZAVAL, Diego. Sacramentos de Iniciação: água e 
espírito de liberdade. [trad. Jaime Clasen]. Petrópolis, RJ: Vozes, 1988, (coleção Teologia e Libertação, Série 
IV), p. 136. Entende-se a confirmação ou crisma como o sacramento da madureza cristã. Cf. BOFF, Leonardo. 
Mínima Sacramentália: os sacramentos da vida e a vida dos sacramentos. Ensaio de Teologia Narrativa. 12
a
. 
ed. Petrópolis, RJ: Vozes, 1988, p. 56. A partir do Vaticano II, a Igreja se entende como Povo de Deus por 
inteiro e também como sacramento de Cristo. A comunidade eclesial é o sujeito coletivo dos três serviços 
messiânicos de Cristo: profético, sacerdotal e pastoral. Cf. Idem, 1986-A, p. 61. É a partir desta doutrina que os 
membros das CEBs se entendem ungidos pelo Espírito Santo para atuarem neste mundo como membros do Povo 
de Deus que é profeta, sacerdote e rei-pastor. 
115
 . Na história do povo brasileiro, líderes messiânicos populares têm integrado em si a chefia profana e religiosa 
de suas comunidades. Cf. VALLE, Edênio. “Medo e Esperança: uma leitura psicossociológica do milenarismo 
brasileiro”. In BRITO, Ênio José da Costa; TENÓRIO, Waldecy (org.s). Milenarismos e Messianismos Ontem e 
Hoje. São Paulo: Loyola, 2001, pp. 76-77. Rossi entende que um messianismo favorável aos pobres é aquele 
que, na alternativa possível de anunciar um messias reconhecido como tal por ser justo e solidário, e não porque 
vencedor, é pautado num realismo histórico. Esse messianismo dos pobres é uma tentativa de “sonhar acordado” 
e resgatar a esperança, ainda que seja diante das portas do inferno. É um “messianismo realista”, que permite o 
surgimento da imaginação antecipadora como força concreta presente no real, aliando ao sentido de prospecção 
histórica o de direção e determinação de novos rumos da história, através da descoberta e exploração das 
possibilidades do presente histórico. A inclusão na ação messiânica se dá pela prática da fraternidade e 
solidariedade humana. O messias dos pobres é aquele que traz a esperança para dentro do inferno da vida. Cf. 
ROSSI, Luiz Alexandre S. Messianismo e Modernidade: repensando o messianismo a partir das vítimas. São 
Paulo: Paulus, 2002, pp. 14; 162-164; 171. 
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doze anos, aos seus pais que o encontraram no meio dos doutores da lei, de que estava 
cuidando das coisas do seu Pai, é interpretada por Teodoro como sendo o cuidado das leis: “A 
lei da fraternidade, da mesa farta. Uma lei para todos, não só para um”. 
  O alargamento da visão, decorrente do processo de internalização da religião, bastante 
realçado nas respostas ao questionário que aplicamos e nos depoimentos
116
, também é 
afirmado por Teodoro: “Depois de tantos anos de religião, Deus mostra o caminho pra nós 
(...) Tirei aquela palha do olho e comecei a ver o mundo, esse mundo de Jesus Cristo”. Ao 
mesmo tempo, sua trajetória de vida é entendida por ele a partir da força vital da crença num 
destino dado por Deus: 
 
Deus dá um destino pro homem. Que destino que é que Deus deu pro meu 
pai? Vai prum lugar melhor, vai ganhar dinheiro. Foi pro Paraná. Ganhou 
dinheiro, criou a família. E quando nós tá lá, dá um outro estalo: os 
fazendeiros compravam os sítios, viravam fazendas. E o cara trabalhava de 
graça lá naquelas fazendas. 
 
 
 
A partir do “destino”, no universo da ordem cósmica sagrada, Teodoro toma a atitude 
de sujeito da história, engajando-se na práxis transformadora da sociedade. No final de todo 
um circuito migratório, enfrentando desemprego, viu-se “no fundo do poço”, como ele diz. O 
“destino” é sair e assumir a luta. 
  Numa tentativa de análise da estrutura da narrativa de Teodoro, com o risco de 
empobrecê-la, pode-se ver como núcleo central uma conclamação ao povo brasileiro para que 
assuma o seu “reinado” num tipo alternativo de sociedade que toma por parâmetro o “projeto 
do Pai Eterno”. Este apelo se faz por algumas advertências, à maneira dos profetas: 
 
  1
o
.) Não basta só orar. 
 
Segundo a narrativa de Teodoro, Jesus, o “único rei do universo”, enquanto foi 
crescendo “em crescimento e em sabedoria”, era uma criança muito religiosa que pregava o 
projeto do Pai, mas, ao mesmo tempo, “estava por aí afora, catando gravetinho e levando pra 
mãe dele”. Jesus começou sua grande caminhada de pregação quando foi batizado por João 
 
 
116
 . Aparece uma ampliação de horizonte, ligada a uma atitude de comprometimento e corresponsabilidade, 
desencadeada principalmente pela descoberta de que “não é Deus que manda o sofrimento”, mas ele é causado 
principalmente por atitudes de relacionamento pessoal e social, e por determinadas maneiras de exercício do 
poder. Isto está, por exemplo, no depoimento de Cidinha, a 18/04/03. As respostas à pergunta aberta do 
questionário insistem num aprimoramento da convivência com outras pessoas, inclusive as pessoas que não 
pertencem à comunidade de fé, com aceitação das visões e culturas diferentes, atitude de humildade e alegria em 
poder colocar-se a serviço dos outros. 
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Batista no rio Jordão. Ali, onde “tudo era sagrado”, começou a se formar a “imensa caravana” 
dos discípulos que passaram a seguir Jesus. 
O conflito se instaura porque, em dias de sábado, os fariseus e os chefes da religião 
“só oravam, com aquela cara desvanecida”, para controlar a vontade do povo, enquanto Jesus 
com seus discípulos trabalhavam. Jesus fazia a pregação, mas sempre andando. “Jesus vem a 
eles e diz: quando orais tens de ter obra, tem de ter uma graça. Oração sem obras, sem graça, é 
um saco vazio. Antão quer dizer: é uma oração sem fé”. Ao curar o homem da mão seca, 
Jesus diz a eles: “Quando orai tem de ter uma obra”. 
 
Antão a gente fica olhando, trazendo pros dias nossos de hoje, na 
comunidade, na CEB, é padre, é pastor, é bispo, é todo seguimento religioso, 
é irmã. A gente não adianta tá só rezando. Onde a gente reza tem de 
acontecer algo novo no meio de nós. Temos de mudar de vida. Ou seria: 
temos de mudar as leis, porque o nosso pessoal está morrendo. E Jesus diz: 
Ai daquele que escandilizar uma criança! Nós olha diante de nós, o nosso 
mundo está perdido de criança escandilizada. Nós olha pra nós: Mas eu pego 
a Deus! Antão, gente, quando nós orai, nós tem de prestar muita atenção o 
quê que tamos fazendo, entendeu? Porque Jesus está com nós. Isso, naquele 
tempo Jesus já disse isso. 
 
 
  As crianças escandalizadas são um termômetro do caos da sociedade. A crítica de 
Teodoro é à oração sem obras, e as obras equivalem às graças. As curas e milagres que Jesus 
operava, bem como as graças alcançadas pelos santos, são entendidas como iniciativas ativas 
e dinamizadoras, sem dicotomia entre intervenção divina e agir humano. Como observa Alba 
Zaluar, o catolicismo popular é uma religião prática, mesmo sendo ligada à matriz erudita da 
Igreja institucional
117
. 
  De maneira quase unânime, os membros de CEBs que abordamos entendem que 
ultrapassaram a maneira tradicional de ir à igreja para ouvir o padre e rezar, sem “colocar a 
mão na massa”
118
. É forte a insistência em que “não adianta ficar só rezando”, mas é preciso 
“sair para fora”, “sair das quatro paredes”, e que as melhorias para a sociedade não caem do 
céu prontas. É preciso lutar, cobrar os direitos das pessoas, grupos e comunidades e engajar-se 
nos movimentos sociais
119
. A atribuição da mesma importância à oração e à práxis liga-se à 
compreensão desse catolicismo internalizado de que ser cristão “não é só rezar, rezar, mas 
também colocar alguma coisa em ação”
120
, e que “fé e ação caminham juntos”
121
. A partir da 
pequena comunidade de fé, passa-se a um envolvimento com o movimento social, na 
 
 
117
 . ZALUAR, 1983, p. 117. 
118
 . Por exemplo, o depoimento de Cícero, 18/04/03. 
119
 . Depoimentos de Marineuza, 23/01/05 e de Assunta, 20/02/05. 
120
 . Depoimento de João Carlos, 1/07/03. 
121
 . Depoimento de Claúdia, 18/12/04. 
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interação entre fé e vida, interação da luta social com o evangelho, e na opção pelos pobres. A 
oração continua e até se intensifica, mas impregnada de ação. Entende-se que sem um efetivo 
e solidário comprometimento com os outros o evangelho se torna algo sem vida e sem 
sentido
122
. 
  Assim como os santos do espaço sagrado agem, entende-se que o sujeito humano do 
espaço histórico também deve tomar iniciativas que interfiram na história. Teodoro entende 
que o destino do seu pai era sair, ou seja, atuar como sujeito da história. No interior de Minas 
Gerais, a vida era difícil. Deus deu a seu pai um destino de procurar lugar melhor, a fim de 
ganhar dinheiro e criar a família. Seu pai foi para o Paraná e ali cumpriu esse destino, 
trabalhando em pequenos sítios. Mas, os fazendeiros passaram a comprar esses sítios para 
ampliar seus latifúndios, obrigando os empregados a trabalharem praticamente de graça. 
Como o destino passa a significar sair da passividade e do fatalismo, ele entende a mudança 
para Campinas também como cumprimento desse destino, mesmo que seu pai tenha sido 
atraído pela fama que corria de que ali se conseguiria ficar rico
123
. 
 
 
 
2
o
.) Não choreis por mim. Chorai por vós mesmos e vossos filhos. 
 
  Na tradição dos beatos, peregrinos e ermitães populares, homens e mulheres, como 
entende Otten, é possível o surgimento de um caminho de resposta ao medo de não conseguir 
a salvação eterna, que ele chama de “terceira via”: o que move os sujeitos já não é uma 
necessidade de intensificar os rituais de penitência, nem apenas as relações com os santos para 
sobreviver neste mundo difícil, mas o sonho de um mundo mais justo e fraterno. Foi assim 
que a comunidade de Canudos realizou um projeto social-popular conforme o ideal do 
 
 
122
 . Depoimento de Irene, 20/12/04. 
123
 . Terrin, do ponto de vista da fenomenologia da religião, afirma que o tema da providência é fundamental para 
a compreensão das religiões. No âmbito histórico-religioso funde-se com os temas da origem do mundo e com as 
várias cosmovisões sagradas, e no plano do significado religioso, com as temáticas da ordem do mundo, da 
temporalidade, do destino do ser humano, da predestinação, da necessidade e da liberdade. A providência divina 
faz parte do mistério, do a priori religioso, não podendo ser entendida senão através de mediações. Nem os mitos 
têm capacidade de expressar a providência de Deus; só podem intuir modalidades com as quais o divino se 
expressa. Cf. TERRIN, Aldo Natale. Introdução ao Estudo Comparado das Religiões. [trad. Giuseppe Bertazzo]. 
São Paulo: Paulinas, 2003, pp. 195-210. O a priori na religião é defendido por OTTO, Rudolf. O Sagrado. [trad. 
João Gama e Edições 70]. Lisboa: Edições 70, 1992. Sua primeira edição, em alemão, com o título Das Heilige, 
foi em 1917. Otto vê o sagrado como “totalmente outro”. Afirma que em todas as religiões revela-se um 
sentimento próprio diante do mistério, que não se reduz, e que é amedrontador e fascinante ao mesmo tempo.  
No catolicismo tradicional popular, a idéia de destino liga-se à ordem de um mundo criado e organizado por 
Deus, no qual cada pessoa tem sua tarefa a cumprir. Cada um deve submeter-se a seu destino e passar pelas 
provações que Deus lhe manda no transcurso da vida, para poder ganhar o céu. Nessas provações, conta-se com 
o auxílio dos santos. Entretanto, quando os devotos entendem as desordens sociais como decorrência do pecado, 
de desvios morais, e não como desígnio de Deus, o destino pode tornar-se motivo de inconformismo. Cf. 
HOORNAERT, Eduardo. Verdadeira e Falsa Religião no Nordeste. Salvador, BA: Ed. Beneditina, 1973, pp. 55-
63. 
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catolicismo popular, que tornava possível servir a Deus e, ao mesmo tempo, ser uma 
comunidade histórica de pessoas dignamente servidas
124
. 
  Teodoro ressignifica a maneira dos oráculos desses líderes do catolicismo tradicional 
popular à medida em que, a partir do seu núcleo vital, e através de bricolagem, apropria-se da 
compreensão das CEBs do projeto de Deus mediado pela nova sociedade. Como pedaços 
heteróclitos, as frases ditas por Jesus podem mudar de lugar, para reforçar o novo sentido que 
sua narrativa quer realçar: 
 
E aí é a grande coisa que Jesus falou pra nós quando ele tava pregado na cruz. 
O que Jesus fala? O pessoal chorava demais, os homens, as mulheres. Jesus 
olha e fala aí: Mulheres, eis aí os seus filhos! Olha pros homens e diz assim: 
Eis aí a tua mãe! E diz: Não chorai por mim. Chorai por vós mesmos e vossos 
filhos. Naquele tempo ele disse isso. 
 
 
 
  A segunda frase: “Não chorai por mim...”, conforme os evangelistas, foi dita por Jesus 
a caminho do Calvário, antes de ser pregado na cruz. Teodoro faz Jesus dizê-la junto com a 
frase anterior, no alto da cruz. Em seguida, mostra como, na sociedade, “todo mundo” chora 
por seus filhos e suas filhas, na classe pobre e na classe média. O filho de pobre é envolvido 
no tráfico de drogas, o filho de rico mata o pai por causa de dinheiro, o desemprego atinge 
filhos da classe média e da classe pobre. A AIDS “vem lá dos norte-americanos, dos homens 
mais sabidos, mais entendidos, (...) duma classe média bem forte lá em cima” e se espalha, 
condenando a juventude brasileira. Teodoro critica o fato de que as famílias estão chorando 
sozinhas. É preciso chorar de uma outra maneira: 
 
Eu acho que ele tinha de chorar na sociedade. Jesus falou: ele não chorar, 
mas partir pra sociedade, pra nós arrumar isso, que tem jeito, sim, de arrumar 
isso aí. (...) Quando Jesus fala isso, ele chama nós pra uma grande reunião. 
Que o nosso Brasil é cheio de ouro, minério, é cheio de tudo quanto é coisa 
de nós sobreviver e viver. Mas tá na mão duns cinco, seis reis. E esses reis 
têm nome. 
 
Teodoro nomeia alguns desses que ele chama de “grandes reis na corte”, que 
concentram a riqueza e, às vezes, usam de trabalho escravo. Cita Sílvio Santos e Antonio 
Ermírio de Morais. Sua interpretação de “chorai por vós mesmos e por vossos filhos” é esta: 
“Nós, querendo ou não querendo, nós temos de mexer com esses reis”. 
 
 
124
 . Como já se fez referência, Otten distingue três tipos de resposta da religião popular ao medo de não 
conseguir salvação eterna: quando se entende que Deus fechou o céu, tem realce a via penitencial, com 
sentimento de culpa; quando se entende que o céu está aberto, numa recuperação da gratuidade da salvação 
buscam-se os santos, que atendem às necessidades vitais para se viver neste mundo; a terceira via é aquela na 
qual o desejo dos pobres por um mundo diferente ganha corpo, através da liderança de beatos,peregrinos e 
ermitães. Cf. OTTEN, Alexandre. “ ‘Deus é brasileiro’. Uma leitura teológica do catolicismo popular 
tradicional”. In Vida Pastoral, nov.dez. de 1999, pp. 13-23. 
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  Como afirma Xidieh, a compreensão popular é força irrefreável e espontânea. Ela 
criou e modificou os deuses até trazê-los ao plano humano, e liquidou-os. Sofismou, ornou e 
modificou o Cristianismo nascente, sob diversos aspectos, tentando aliá-lo a qualquer uma das 
formas religiosas que já existiam. E não pára
125
. 
 
  3
o
.) Daí a César o que é de César e a Deus o que é de Deus. 
 
Os membros de CEBs vivem num mundo no qual se globalizam certas tendências 
hodiernas, como a do individualismo enquanto direito de ser “si mesmo” e desfrutar a vida, 
em certa exclusão da realidade social, política e pública e com acento na preocupação com o 
próprio corpo. Busca-se um estilo de vida que resulta de uma espécie de bricolagem do eu, 
pautada principalmente em preferências e possibilidades de consumo. Por outro lado, há 
também um renascer da afirmação de pertença comunitária, seja de caráter ético, religioso ou 
territorial, que se manifesta nos movimentos fundamentalistas e neotradicionalistas, mas 
também nos novos movimentos sociais. Estes, problematizam os modos culturais, as 
identidades, as normas e as próprias instituições sociais e políticas, visando novas formas de 
participação e mobilização, solidárias e humanizadoras
126
. 
  A globalização torna possíveis aproximações de sistemas religiosos praticamente 
opostos. Assim, os processos de sincretismo do catolicismo tradicional popular, a partir da 
crença de que o campo religioso é obra divina, podem aproximar-se do contexto da 
modernidade, que é seu oposto, no qual as escolhas, próximas à idéia de consumo e de 
mercado, como também a bricolagem religiosa, partem de uma visão secular do campo 
religioso
127
. 
No Brasil, a internalização do catolicismo, na forma que inclui o engajamento em 
movimentos populares de protesto e transformação social, vem ocorrendo junto com um 
amplo processo de secularização, que provoca um crescente abandono das justificativas 
sacrais legitimadoras da estrutura da sociedade. Mas, a nova visão cosmológica que reafirma 
as aspirações em um “mundo digno” também se vale de princípios contidos na própria 
doutrina da Igreja Católica, que servem de fundamento para criticar a sociedade e de 
 
 
125
 . XIDIEH, Oswaldo Elias. Semana Santa Cabocla. São Paulo: Instituto de Estudos Brasileiros – USP, 1972, 
pp. 23-24. 
126
 . ZAMORA, 2003, pp. 99-100. 
127
 . ORO, Pedro. “Modernas formas de crer”. In REB, fasc. 225, março de 1997, pp. 39-56. 
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motivação para o engajamento político. Desta maneira, ocorre certa recuperação de poder a 
partir da religião
128
. 
  Para a estruturação do pensamento de sujeitos da cultura popular brasileira, como 
Teodoro, não há problema em juntar projeto de Jesus Cristo e campanha política na 
perspectiva do projeto popular de nova sociedade. Há uma relação complementar entre a 
política, que é de César e o sentido da vida, que é de Deus: 
 
Quando nós fala no projeto de Jesus Cristo, quando nós fala no voto justo, 
nós tem de apoiar um nome, que nós temos de garantir a patente desse 
homem, nós temos quem vai justamente bater nesses reis. Pra fazer o quê? 
Não é pra matar o homem, não, de jeito nenhum. É pra distribuir aquela 
riqueza lá nas favelas, é pra distribuir aquela riqueza lá na reforma agrária. 
 
 
  A historicização do projeto de Deus pregado por Jesus é entendida por Teodoro como 
um mundo igualitário e fraterno, pautado na justiça, que possibilita a cada pessoa ter uma boa 
casa, um bom trabalho e uma boa área de lazer
129
. O documento final do 5
o
. Intereclesial das 
CEBs assim define projeto de Deus: 
 
O projeto de Deus Pai é que todos nos sintamos como filhos, nos amemos 
como irmãos e coloquemos os frutos da terra a serviço da necessidade de 
todos. Ele fez uma aliança conosco para que vivêssemos na justiça, no direito 
e na fraternidade (...) Se existem pobres entre nós, é sinal de que a aliança foi 
rompida. E se o pobre grita, Deus o escuta, denuncia nosso pecado e pede 
conversão e mudança da sociedade. Nela não deve haver nem rico nem 
pobre, mas todos trabalhando e colaborando juntos para o bem de todos
130
. 
 
 
Teodoro entende que a sociedade caótica que se presencia tem recuperação e é 
possível concretizar a nova sociedade, mas isso se fará pela participação cidadã de todo o 
povo, através de uma organização política que descentralize o poder e com o respaldo de uma 
Constituição pautada na justiça social: “Porquê Jocilino (sic) Kubitscheck fez Brasília, aonde 
decide a nossa vida, tão longe de nós? Ali está toda a nossa vida, ali que sai a Carta Magna”. 
 
 
128
 . CAMARGO, 1973, pp. 99-100. 
129
 . Um livreto publicado pelo CEBI traz este roteiro para a compreensão do projeto de Deus: Dá as 
características do projeto dos reis, desfavoráveis aos hebreus, no Egito e em Canaã. Explica o projeto de Deus, 
tal qual foi compreendido pelo grupo que, liderado por Moisés, iniciou a luta por um novo sistema de vida e 
chegou à terra prometida, com um sonho de sociedade pautada na igualdade e participação de todos. Este grupo 
se uniu aos hebreus revoltados contra o sistema dos reis de Canaã, e assim começaram a viver conforme o 
projeto do único Deus libertador. Aos poucos derrubaram o sistema dos reis e teve início uma sociedade 
igualitária, como confederação das doze tribos (cf. Deuteronômio 15,4-11). Cf. Equipe de Catequese da Diocese 
de Santarém, PA. Projeto de Javé. Belo Horizonte, MG: CEBI, 1989 (Série A Palavra na Vida, N. 21). 
130
 . Documento Final do 5
o
. Intereclesial das CEBs, realizado em Canindé, CE, em julho de 1983. In BETTO, 
Frei. CEBs: rumo à nova sociedade. 2
a
. ed. São Paulo: Paulinas, 1983, p. 115. 
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  Nessa dinâmica do pensamento popular, “dai a César o que é de César” ganha o 
significado de atuação política, e “dai a Deus o que é de Deus” o de sentido da vida dado pela 
religião. Complementam-se reinado universal de Deus e governo popular, constituição do país 
e mandamentos da lei de Deus, fé e política. Mas são instâncias que não se confundem. 
   Goldmann afirma que a crença nos valores transindividuais é compartilhada pela fé 
religiosa e pela fé marxista. Uma fé não assimila a outra, mas ambas recusam o puro 
individualismo racionalista ou empirista. A religião crê em Deus, enquanto o socialismo, 
numa transcendência supra-individual, mas não trans-histórica, crê na comunidade humana. O 
objeto da fé marxista é o futuro histórico de uma humanidade libertada, futuro construído 
pelos próprios seres humanos
131
. 
   Os círculos bíblicos e outras formas de grupos de base têm facilitado, para os 
membros de CEBs, certa aceleração da atividade mental coletiva. O que geralmente se tem 
chamado de “conscientização”, também pode ser compreendido através da teoria bakhtiniana: 
A consciência do indivíduo, que é parte do seu ser e uma de suas forças, materializa-se ao se 
expressar e, como expressão, exerce um efeito reversivo sobre a atividade mental, passando a 
estruturar a vida interior, dando-lhe uma expressão ainda mais definida e mais estável. Mais 
que uma adaptação da expressão ao nosso mundo interior, o que ocorre é uma adaptação do 
mundo interior às possibilidades de nossa expressão. E, como a atividade mental do sujeito 
constitui um território social, ela se torna uma atividade mental do “nós”. No processo de 
modelagem ideológica, quanto mais forte, mais diferenciada e melhor organizada for a 
coletividade na qual o indivíduo se orienta, mais distinto e complexo será o seu mundo 
interior
132
. 
  Entretanto, este processo é mais lento do que supõem os agentes de pastoral que caem 
na tentação da funcionalidade estratégica. É através da bricolagem, operando difíceis 
articulações, sincretismos, ambivalências e ressignificações, que os sujeitos da cultura popular 
brasileira, adeptos das CEBs, constroem sua nova visão do mundo e da história mantendo a 
plausibilidade dada pela religião. Guimarães Rosa entende isto com profundidade: 
 
... o diabo, é às brutas, mas Deus é traiçoeiro! Ah, uma beleza de traiçoeiro – 
dá gosto! A força dele, quando quer – moço! – me dá o medo pavor! Deus 
vem vindo: ninguém não vê. Ele faz é na lei do mansinho – assim é o 
milagre. E Deus ataca bonito, se divertindo, se economiza
133
. 
 
 
 
 
131
 . GOLDMANN, Lucien. Lê Dieu Cachè. Paris: Gallimard, 1955, p. 99. 
132
 . BAKHTIN, 1997, pp. 115-118. 
133
 . ROSA, 2001, p. 39. 
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O cristianismo de libertação tem favorecido, ainda que parcialmente, um reencontro 
com a rede de práticas cotidianas das culturas populares, o que cria condições para uma 
transformação de suas tradições religiosas
134
. Mas, ao apropriarem-se de elementos da TdL, 
os membros de CEBs que continuam sendo pessoas devotas, herdeiras e retransmissoras do 
continuum  devocional, ao mesmo tempo em que transformam o catolicismo tradicional 
popular, o preservam
135
. As operações do seu pensamento popular recolocam, por bricolagens 
e num horizonte sincrético, a presença do mito ao lado do conceito
136
. O mito é indispensável, 
por ser caminho de acesso à realidade histórica
137
. 
No acampamento do MST do qual Cidinha participou, diversas pessoas contavam a 
profecia do Padre Cícero de que chegaria um tempo no qual muitas pessoas morreriam 
picadas por uma cobra preta. Mas, essa cobra, diziam os devotos do Padrinho, só atacaria as 
pessoas que fizessem cócega em sua barriga. Quem não morresse ficaria aleijado. E as 
pessoas que se mantinham na tradição desse mito, na experiência das longas passeatas e de 
acampamentos em rodovias movimentadas, tiveram acesso a uma compreensão da realidade 
difícil dessa fase da luta ao presenciarem atropelamentos de companheiros, inclusive 
provocados por criminosos. Cidinha explica: “Não é que a cobra matou porque ela quis. Não. 
É o povo que não sabe a imprudência dos motoristas”. A cada acidente, as pessoas dizem: 
“Bem dizia Padrim Ciço!”
138
. 
O projeto popular de uma nova sociedade, entendido e abraçado pelas CEBs como 
mediação para o projeto de Deus, passa por problemáticas históricas conjunturais, que 
incluem os riscos de corrupção em termos éticos, a imprevisibilidade de determinadas 
 
 
134
 . PARKER, 1996, p. 124. Bakhtin explica que os sistemas ideológicos constituídos, não só o da religião, mas 
também o da moral social, da ciência e da arte, cristalizam-se a partir da ideologia do cotidiano e, por sua vez, 
exercem sobre essa ideologia uma forte influência. Mas, ao mesmo tempo, os produtos ideológicos constituídos 
mantêm sempre um elo orgânico vivo com a ideologia do cotidiano. Esta, constitui o domínio da palavra interior 
e exterior desordenada e não fixada num sistema, que acompanha cada ato, gesto e estado de consciência. 
BAKHTIN, 1997, p. 119. 
135
 . É elegendo uma ética social ideologicamente significativa, como núcleo da prática religiosa, para as 
camadas empobrecidas da sociedade, que o catolicismo se preserva e se transforma ao mesmo tempo. Cf. 
CAMARGO; SOUZA; PIERUCCI, 1982, p. 71. 
136
 . FERNANDES, 1994, p. 190. 
137
 . STEIL, 1997, p. 92. 
138
 . Depoimento de Cidinha, 18/04/03. Dentre os casos de pessoas participantes de acampamentos e 
assentamentos do MST, mortas por acidentes não explicados, pode-se lembrar aqui o de Roseli Correa da Silva, 
mulher de liderança, que é considerada pelas CEBs como mártir da luta pela terra. Com o marido e dois filhos 
pequenos, ela participava de um acampamento de 7 mil agricultores sem-terra que, em 1985, ocuparam a 
Fazenda Annoni, no município de Sarandi, RS. Com o filho menor ao seu colo, Rose, como ela era conhecida, 
pareticipou de uma marcha que percorreu 500 quilômetros a pé até Porto Alegre. Durante outra manifestação de 
lavradores, a 31 de março de 1987, foi atropelada por um caminhão, que era de propriedade de uma empresa 
agrícola da região. O caminhoneiro matou 3 pessoas e deixou outras 50 feridas. Alegou-se falha nos freios, mas 
ficaram indícios de um homicídio planejado, pois a polícia revelou que o sistema de freios estava em bom 
estado, o motorista sumiu e houve um incêndio no Fórum de Sarandi, onde corria o processo. Cf. Relatório do 
VIII Intereclesial de CEBs. In SEDOC, v. 25, n. 235, nov/dez/1992, pp. 359-361. 
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alianças e as contradições de certas estratégias políticas
139
. É preciso falar de projeto histórico 
no plural, porque boa parte das formulações utópicas caduca frente à dança da vida. 
Como entende Darcy Ribeiro, o povo brasileiro não se libertou da dependência e 
opressão, nem da violência praticada pela classe dominante, apesar do preço muito alto das 
revoluções cruentas que empreendeu. A via de um reformismo democrático é improvável para 
um reordenamento da sociedade, porque uns poucos milhares de grandes proprietários se 
apropriam da maior parte do território nacional e, mantendo as velhas leis, compelem milhões 
de trabalhadores a uma vida urbana miserável. O grande desafio deste povo é alcançar a 
necessária lucidez para concatenar suas energias e orientá-las politicamente, com clara 
consciência dos riscos de retrocesso, mas também das possibilidades de libertação
140
. 
Mas, é preciso também levar em conta, na construção desse pensamento lúcido que 
acompanhe a práxis de transformação social e política, o grande peso da matriz religiosa 
brasileira e os dinamismos da cultura da qual ela faz parte. 
  Muitos dos apoiadores das CEBs ainda não acordaram para as potencialidades 
culturais dos sujeitos que as constituem. Sua capacidade de inclusão de renovações da Igreja e 
de valores seculares modernos, junto com as diferenças e tensões dali decorrentes, sem excluir 
a tradição, manifesta o potencial exercido por um espaço de indeterminação que se preserva 
no fundo da tradição
141
. 
Pode ser oportuno olhar com maior sensibilidade a relação das pessoas devotas com 
Nossa Senhora Aparecida. Há ali algo que se preserva da razão instrumental e que escapa do 
aprisionamento por parte de aparelhos societários e eclesiásticos. O não-lugar dessa imagem,  
que toma por empréstimo a da Conceição, faz pensar numa liberdade de abraçar projetos 
radicais de libertação social e política sem pertencer totalmente a eles. A reciclagem dos 
pedaços, longamente aprendida nas dores das contradições sociais, econômicas e políticas, 
adapta-se às contingências as mais adversas e tem capacidade para inusitadas atualizações. 
Um rico manto esconde o corpo de mulher machucada, negra e pobre, mas também ostenta a 
afirmação pública da grande mãe que salva dos infortúnios. 
 
 
139
 . Abdalla faz uma crítica ao que considera uma concepção equivocada do processo de transformação social, 
da parte de muitos militantes de movimentos sociais, inclusive membros de CEBs. A tomada do poder 
institucional através das eleições, com todas as expectativas a partir do governo Lula, sobrepôs-se à construção 
gradativa e histórica de uma alternativa popular, prejudicando uma transformação das relações humanas na 
sociedade e do pensamento das pessoas. Cf. ABDALLA, Maurício. “O Reino de Deus e o Poder Político: fé e 
política à luz da experiência atual do poder”. In Vida Pastoral, N. 246, janeiro/fevereiro de 2005, pp. 3-11. 
140
 . RIBEIRO, Darcy, 1995, pp. 25-26. 
141
 . Steil afirma esta capacidade de inclusão a partir de sua análise do culto da romaria. Ao ser reinventada pelo 
catolicismo militante, ao mesmo tempo em que se politiza, também sacraliza a política. Mas fica mantida uma 
fronteira de indefinição entre mito e razão, pragmaticamente alimentada como um elemento central e 
estruturante do próprio culto. Cf. STEIL, 1996, pp. 285; 290-291. 




 
 241
 
  As CEBs brasileiras são uma oportunidade bastante promissora para a força de 
resistência dos sujeitos que têm seu lócus de plausibilidade no núcleo vital do catolicismo 
tradicional popular. Elas se constituem em redes entre si e participam das redes mais amplas e 
complexas de organizações sociais libertárias, mantendo-se num dinamismo de movimento 
sem perder sua identidade cristã e eclesial. A dinâmica cultural das complementações e 
conjugações sincréticas, da ambivalência e indeterminação, pode ser estranha à capacitação 
teológica, política e humanitária dos seus membros, mas também pode ser ressignificada 
frente às novas situações do pluralismo no mundo global. De modo especial, elas têm a 
oportunidade de fomentar um cultivo da subjetividade dentro do compromisso comunitário e 
da participação em redes de solidariedade de longo alcance. 
   O núcleo vital do catolicismo tradicional popular brasileiro persiste numa delimitação 
inacabada. É a busca de plausibilidade dada pela religião que o mantém vivo. Quanto mais se 
intensificam as segmentações na vida das pessoas e em suas relações sociais, numa autonomia 
de compartimentos, ao modo do mercado competidor, mais força de vinculação tem esse 
centro gravitacional religioso, cada vez mais adaptado para a recomposição de sentido através 
da bricolagem de fragmentos. 
  Abraçada nessa bricolagem, a TdL tem dado uma importante contribuição para uma 
plausibilidade que inclui os projetos alternativos de sociedade, pautados em relações justas e 
solidárias. Essa teologia toma corpo e tem eficácia nas CEBs, graças à fertilidade dos 
significantes que permanecem, no âmago da tradicional devoção. 
 




 
 242
 
CONSIDERAÇÕES FINAIS 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
  “Minha Nossa Senhora!” Esta expressão soa como uma cachoeira, que me faz tentar 
esconder o balde com o qual pretendia colher suas águas, as respostas para algumas suspeitas 
iniciais. Entre a intimidade com a santa, tornada “minha” por uma complexa apropriação, e a 
significação hegemonicamente estabelecida que a faz “nossa”, na formalidade de relações 
sociais desiguais e hierarquizadas, permanece toda a força da ambigüidade da “Senhora”, na 
fronteira entre a dona e a mãe compassiva. E este fenômeno da religião, no interior da cultura 
popular brasileira, não se apartou das CEBs. 
  Uma observação em eventos animados por agentes do Cristianismo de libertação, 
especialmente a Romaria dos Trabalhadores a Aparecida, trouxera-me a suspeita de que, 
através de uma espécie de subterfúgio, muitos dos participantes de CEBs estariam 
preservando certos rituais e certas crenças de sua tradição devota, num paralelismo com a 
TdL, como uma reserva de “combustível” para a plausibilidade. Já que determinadas 
situações existenciais, como doença incurável, angústias individuais, problemas de relações 
familiares, situações da pobreza econômica mais individuais e mais especificamente situadas, 
certas modalidades de violência, entre muitas outras, têm ficado fora de um discurso mais 
formalizado desta teologia que dá sustentação às CEBs, os sujeitos preservariam esses 
fragmentos da tradição antiga pela própria necessidade de tornar a vida plausível através da 
religião. E esses fragmentos preocupavam por causa do seu aparente paralelismo e pelo que 
poderia ser uma desagregação do seu núcleo original de sentido. 
  A interrogação voltava-se para as possibilidades da TdL, com sua lógica e dinamismo, 
de resgatar e ressignificar esses fragmentos da tradição devota, preservados por grande parte 
dos membros de CEBs na fronteira entre esta teologia e a tradição religiosa popular. Um tanto 
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contaminada por uma tendência etnocêntrica que considera o conhecimento popular como de 
segunda-mão, a pergunta supunha que caberia à TdL ir resgatando os fragmentos “paralelos” 
da devoção popular e ressignificando-os, até que os indivíduos, atingindo o pensamento 
coerente e unificado, no sentido gramsciano, vencessem a fragmentação. 
Mas, os dados das entrevistas puxaram para um mergulho no pensamento concreto, 
explicado e defendido por Lévi-Strauss. O centro dinâmico do processo era outro e de outra 
ordem, tanto assim que o exercício da pesquisa lembrou-me, por 4diversas vezes, a aventura 
de Júlio Verne em sua fascinante obra de ficção científica “Viagem ao Centro da Terra”: no 
profundo subterrâneo, vencendo as idéias preconcebidas de que o centro da terra seria 
incandescente, a grande surpresa é encontrar, por entre complexas galerias, um rio caudaloso 
que possibilita continuar vivo
1
. Reformulada, a pergunta passou a ser esta: Quais as 
possibilidades da tradição devota, no dinamismo da cultura popular brasileira, em relação aos 
fragmentos da TdL e dos projetos de nova sociedade defendidos pelos movimentos sociais? 
Num cuidado para ultrapassar o pensamento positivista e as generalizações, propunha-
se uma busca de processos históricos particulares, de idiossincrasias culturais, de valores 
retidos nas camadas abissais da existência social, na “matriz religiosa brasileira” à qual se 
refere Bittencourt Filho
2
. E, como alerta Fernandes, era preciso buscar uma “antiguidade 
tardia”, num esforço de ultrapassar o espaço-tempo oficial para chegar à temporalidade e aos 
espaços marcados pela heterogeneidade interior, sem condicionar-se a um intento de 
superação das contradições, mas com a indagação de como articular as diferenças
3
. 
  Como objeto de pesquisa, a devoção herdada do catolicismo tradicional popular, 
vivida por membros de CEBs na fronteira com a TdL, trouxe particulares exigências para o 
estudo sociológico que se propunha. Nas redes de CEBs focalizadas, que se articulam no 
Estado de São Paulo, o atrativo da subjetividade, tão real nas pessoas que as constituem, 
estabelecia uma tensão entre o espaço mais abrangente e o universo micro das 
particularidades vivas e dinâmicas. Assim, o objeto em estudo, situado numa permeabilidade 
que dissolve fronteiras, exigiu uma fértil complementação entre o olhar sociológico e o 
antropológico. Alguns dos membros dessas CEBs puderam falar, de maneira que a gratuidade 
dos seus depoimentos teve a força de um centro gravitacional, tanto desafiador quanto 
revelador. 
 
 
1
 . VERNE, Júlio. Viagem ao Centro da Terra. [texto em português de Carlos Heitor Cony]. Rio de Janeiro: 
Ediouro S.A., 1971. O episódio do rio subterrâneo está nas pp. 66-70. 
2
 . BITTENCOURT FILHO, José. Matriz Religiosa Brasileira: religiosidade e mudança social. Petrópolis: 
Vozes; Rio de Janeiro: KOINONIA, 2003, pp. 24 e 27. 
3
 . FERNANDES, Rubem César. Romarias da Paixão. Rio de Janeiro: Rocco, 1994, pp. 189-190. 
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  As enunciações trazidas pelas entrevistas, em meio a uma riqueza de expressões da 
cultura, com suas particularidades regionais, trouxeram especiais oportunidades para uma 
compreensão das operações dos sujeitos na direção do que, geralmente, se denomina 
“conscientização”. A compreensão da linguagem, feita por Bakhtin, faz olhar a língua 
materna como um fenômeno histórico, num fazer-se contínuo, ao mesmo tempo em que se 
constitui no espaço através do qual a comunicação verbal torna possível o despertar e a 
formação da consciência
4
. Por isso, as falas traziam processos vivos, através dos quais muitos 
dos conceitos já bastante conhecidos da TdL ganhavam vida. 
 
As CEBs no campo religioso brasileiro contemporâneo 
 
  Na América Latina como um todo, o processo de secularização, longe de trazer uma 
superação das crenças religiosas, acarreta uma transformação da mentalidade religiosa. O 
campo de representações culturais torna-se bastante heterogêneo, já por uma tendência das 
situações de classe e da estrutura destas sociedades a criar desigualdades. Tratando-se deste 
continente, é preciso ver a fé cristã como parte do núcleo significativo de uma respeitável 
morfologia cultural, que deita suas raízes em antiguidades da Ameríndia, da Península Ibérica 
e da África, e que tem elaborado uma plural e multiforme cultura mestiça, com sua 
inesgotável vitalidade e seus processos de heterogeneização
5
. 
O encontro tinha que ser com um Brasil latino-americano e real, com o seu imaginário 
dinâmico e a trama da sua vida social
6
. No foco específico das CEBs, tornou-se 
imprescindível uma visita ao “porão” de sua história, que, aliás, é recente. Nessa camada mais 
escondida, era preciso procurar, por dentro da cultura popular brasileira e nos interstícios da 
forma de engajamento social libertador, relíquias de expressões mais heterodoxas da devoção 
a Nossa Senhora e aos santos, como também uma compreensão “outra” do mundo e da vida. 
O campo religioso brasileiro contemporâneo está fervilhante de mutações em 
processo. As CEBs nele circunscritas são influenciadas e também influenciam, no dinamismo 
de trocas e de conflitos que opera entre uma grande diversidade de expressões e de formas de 
religião, como também entre diferentes tipos no interior do próprio catolicismo. Tendo 
 
 
4
 . BAKHTIN, Mikhail (Volochinov). Marxismo e Filosofia da Linguagem: problemas fundamentais do método 
sociológico na ciência da linguagem. 8
a
. ed. [trad. Michel Lahud; Yara Frateschi Vieira]. São Paulo: Editora 
Hucitec, 1997, pp. 108-109. 
5
 . PARKER, Cristián. Religião Popular e Modernização Capitalista: outra lógica na América Latina. [trad. 
Attilio Brunetta]. Petrópolis: Vozes, 1996, pp. 114; 124-125; 340-341. 
6
 . NOVAIS, Regina. “CEBs: Objeto e Sujeitos”. In PAIVA, Vanilda (orga.a). Catolicismo, Educação e Ciência. 
São Paulo: Loyola, 1991, p. 251. 
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alcançado sua segunda geração, elas continuam dinâmicas e sem perder seus traços 
identitários, mas também são heterogêneas entre si. 
As CEBs fazem parte dos setores majoritários da sociedade brasileira, aqueles 
constituídos por pessoas economicamente pobres. Elas têm uma origem no espaço cultural 
predominante, das pessoas identificadas, em maior ou menor grau, com o catolicismo 
tradicional popular. 
Ao mesmo tempo, caracterizam-se por uma condição minoritária. Seu número de 
participantes é pequeno, no conjunto da Igreja católica e no conjunto da sociedade brasileira. 
Elas são constituídas por uma pequena “elite popular” que assume a sua atuação no cotidiano, 
percebendo-se como missionária. Por outro lado, em situações concretas de mobilização, 
chegam a congregar um significativo número de pessoas
7
. Sua condição minoritária se 
evidencia na consciência crítica, bem como na capacitação humana, política e religiosa dos 
seus membros ativos, que interferem na mesma sociedade e na Igreja. Devido a uma 
ampliação e diversificação dos movimentos sociais, elas hoje têm uma liderança política 
menor que aquela que já tiveram nas décadas de ’70 e ’80. E, da parte da hierarquia da Igreja 
Católica, sofrem restrições pautadas num refluxo neoconservador. Mas, o dinamismo 
continuado dos seus Intereclesiais mostra a persistência da sua vitalidade. 
  Seguindo as contribuições de Ferreira de Camargo, para a compreensão da diversidade 
de formas de catolicismo brasileiro
8
, com os acréscimos de outros sociólogos da religião, 
como Ribeiro de Oliveira
9
, este estudo entende as CEBs como uma forma de “catolicismo 
internalizado popular de libertação”. Internalizado porque, diferente do seguimento da 
religião como algo “natural” e já dado na cultura, a adesão dos seus membros é a de cristãos 
participantes e conscientes, que constituem uma nova forma de comunidade eclesial e que 
continuam tecendo, cotidianamente, a teia de sentidos que sustenta a sua opção. Libertário 
porque esta opção inclui o comprometimento com uma práxis de transformação da sociedade 
no sentido da justiça e das relações solidárias e fraternas. Popular porque as pessoas que 
constituem este tipo de catolicismo das CEBs pertencem a segmentos populares da sociedade. 
  Entre as formas internalizadas de catolicismo instauram-se conflitos, especialmente 
quando estão em jogo algumas tendências modernas a dar primazia às escolhas subjetivas e a 
 
 
7
 . MACEDO, Carmen Cinira. Tempo de Gênesis: o povo das comunidades eclesiais de base. São Paulo: 
Brasiliense, 1986, p. 178.  
8
 . Especialmente a obra: CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de (org.). Católicos, Protestantes, Espíritas. 
Petrópolis: Vozes, 1973. 
99
 . Este autor acrescenta, aos tipos “internalizado” e “tradicional”, de Camargo, a categoria “popular”. Veja-se 
especialmente OLIVEIRA, Pedro Ribeiro de. “O catolicismo do Povo: evangelização e comportamento 
religioso popular”. In Cadernos de Teologia e Pastoral, n. 8, 1978. 
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hipervalorizar as experiências dos indivíduos. Aqui se situam algumas dificuldades das CEBs 
na convivência com a RCC (Renovação Carismática Católica), que é outra forma 
internalizada, cujos participantes têm manifestado uma maior adesão a essas tendências 
contemporâneas. Um dos elementos modernos das CEBs é a efetivação de uma democracia 
desde a base popular, ao mesmo tempo da práxis social comprometida com a libertação das 
opressões de toda espécie, principalmente as estruturais, objetivando o bem da coletividade. 
No interior da comunidade de fé, esta atitude moderna traduz-se na corresponsabilidade e nas 
relações fraternas entre as pessoas. 
Entretanto, nossas pesquisas fizeram pensar que boa parte dos conflitos enfrentados 
pelas pessoas participantes de CEBs devem-se à relativização, em maior ou menor grau, do 
núcleo de sentido herdado do catolicismo tradicional popular. Este problema se instaura na 
convivência entre formas religiosas plurais, inclusive entre as formas de catolicismo 
internalizado, mas também na relação com agentes de pastoral externos que, com vistas à 
“conscientização” dos membros de CEBs acabam se pautando numa racionalidade 
instrumentalizadora. Em alguns casos, uma relativização que minimiza a relação com os 
santos e a cosmovisão tradicional chega a agredir as pessoas devotas. 
De maneira geral, os (as) fiéis do catolicismo tradicional popular brasileiro, praticantes 
ao modo de sua cultura e herança histórica, têm de enfrentar uma demanda cada vez maior de 
adaptação, tradução e ressignificação de antigas práticas e crenças religiosas, frente a tudo o 
que ameaça a sua forma de religião. Entre as ameaças pode-se lembrar: da parte dos 
indivíduos, o decaimento das filiações religiosas tradicionais e a perda de antigos laços; da 
parte da sociedade, a secularização de áreas vitais da vida social, ao mesmo tempo do 
crescimento do mercado competitivo dos bens de salvação; da parte da instituição eclesiástica, 
as tentativas de controle. É evidente que também os membros de CEBs empreendem esse 
esforço crescente de traduzir e ressignificar determinadas práticas de devoção e determinadas 
crenças tradicionais do povo, especialmente na passagem de um predomínio da cultura rural 
para um predomínio da cultura urbana. 
 
A persistência de um continuum devocional 
 
No interior das CEBs que estudamos há uma destacada herança da tradição popular 
devota, trazida por seus participantes. No cotidiano destes membros de CEBs persiste uma 
abundância de imagens, gestos, rezas, rituais, expressões, atitudes, principalmente no 
ambiente familiar, e a tradição das romarias aos santuários segue com muita ênfase. 
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Pode-se constatar, nos espaços onde empreendemos a pesquisa empírica, a persistência 
de um continuum devocional entre o catolicismo tradicional popular e as CEBs
10
. Entre os 
membros destas comunidades de Igreja, a herança devota continua sendo transmitida de 
geração a geração, mas de maneira seletiva e recriativa, ligada à afirmação de uma identidade 
religiosa e moral dos sujeitos e à responsabilidade de buscar proteção sagrada para a família. 
Esta, e também os momentos de estabelecimento da communitas
11
, aparecem como espaços 
privilegiados de transmissão. A família, com seu ritmo cotidiano de sobrevivência no âmbito 
mais privado, e a communitas, que emerge em momentos especiais como romarias, festas, 
procissões, semana santa, e que está no âmbito mais público, são dois espaços que se 
delimitam, mas também se complementam. 
Nesse continuum, certos recursos da cultura popular brasileira permitem preservar a 
sacralidade das imagens e a teia complexa de relações com as santas e os santos sem ofender à 
ortodoxia. Na devoção a Nossa Senhora Aparecida, fartamente afirmada pelos sujeitos por 
nós abordados, aparecem valores religiosos tradicionais que, não cabendo formalmente nas 
reformulações dentro do catolicismo das CEBs, são preservados através de indefinições, 
ambigüidade e ambivalência. Preserva-se uma relação de máxima proximidade e busca de 
proteção da Virgem Maria,  mantida como uma quase-deusa no imaginário da fé. Também 
aparecem como ambíguas algumas atitudes religiosas na busca de graças dos santos aos quais 
se atribuem especialidades de atendimento a causas urgentes, ao mesmo tempo em que se vive 
uma adesão internalizada na forma do catolicismo de libertação. 
Mesmo com todas as ameaças exteriores que vêm dos processos de secularização, com 
as tentativas de controle da parte do catolicismo oficial e as tentativas de instrumentalidade 
estratégica no interior das próprias CEBs, o continuum devocional traz em si, com maior ou 
menor intensidade, uma capacidade de rearranjo constante, através dos dinamismos da cultura 
popular brasileira. O que determina este empenho é a necessidade dos sujeitos de tornar 
plausíveis, através da religião, a sua vida cotidiana e o mundo em que vivem. Na força desta 
cultura que, em suas camadas mais finas, opera constante elaboração e reelaboração de 
imagens e conceitos, pode estar um dos segredos da continuidade das CEBs. 
 
 
10
 . Camargo chama de “continuum  mediúnico”, como realidade sociológica, o elo de continuidade que se 
estabelece entre a Umbanda e o Kardecismo brasileiros. Cf. CAMARGO, Cândido Procópio Ferreira de. 
Kardecismo e Umbanda: uma interpretação sociológica. São Paulo: Livraria Pioneira Editora, 1961. 
11
 . Sobre o conceito de communitas pode-se ver TURNER, Victor; TURNER, Edith. Image and Pilgrimage in 
Christian Culture: anthropological perspectives. New York: Columbia University Press, 1978 (tradução minha). 
Também TURNER, Victor. O Processo Ritual: estrutura e antiestrutura. [trad. Nancy Campi de Castro]. 
Petrópolis: Vozes, 1974. 
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Não se pode esquecer a observação de Carmen Macedo, de que, pelo fato de serem 
eclesiais, as CEBs têm na Igreja Católica o contexto para a construção cultural que 
empreendem. Elas pertencem ao catolicismo institucional e seus sujeitos, ao fazerem 
elaboração e produção cultural de formas alternativas, são mediatizados pela incorporação a 
essa Igreja
12
. 
Por outro lado, grande parte dos seus membros continua se movendo, em muitas 
circunstâncias e situações, dentro da forma de catolicismo enraizada na cultura popular 
brasileira. Assim, no interior destas comunidades eclesiais permanece algo da mentalidade 
mítica e das possibilidades de sincretismo de elementos tradicionais com a forma 
internalizada libertária de catolicismo. 
Estudos mostram que está havendo, da parte do clero católico, de militantes de 
esquerda e de estudiosos do meio acadêmico, uma correção das posturas negativas em relação 
a essa herança. Entretanto, em vista da conscientização dos indivíduos e do seu engajamento 
na práxis de transformação social, persiste ainda hoje certa tendência a assumir os elementos 
tradicionais da religião popular numa funcionalidade estratégica, deslocando-os do seu núcleo 
de significado. Mesmo o método peculiar com o qual as CEBs fazem leitura e interpretação 
da bíblia, que permite uma maior aproximação em relação ao universo da tradição popular 
devota, também opera certa relativização da cosmovisão tradicional em vista do compromisso 
na sociedade. 
Geralmente, as mulheres e os homens que prestam serviços às CEBs como agentes de 
pastoral, têm firme sua opção pelos pobres, inspiram-se na TdL e articulam essas 
comunidades com o aparelho eclesiástico e com organizações sociais. Como mediadores de 
uma cultura crítica, buscam prestar serviço à educação e articulação das pessoas que 
constituem as CEBs, seguindo a lógica da responsabilidade histórico-libertadora, na qual 
predomina a razão organizativa e conscientizadora. Não é raro ocorrer algum desencontro 
com a forma de inteligibilidade popular, que inclui um tempo-espaço mítico e a festa como 
oportunidade para sair da rotina. 
Na preocupação do favorecimento de um encontro entre a mentalidade mítica e a 
consciência crítica, entre os assessores das CEBs podem-se destacar duas posturas: A primeira 
propõe para os agentes de pastoral a tarefa de intermediar uma articulação da força simbólica 
dos “fragmentos” tradicionais ao conteúdo da TdL
13
. Outra postura é a de uma permanente 
 
12
 . MACEDO, 1986, pp. 31; 37. 
13
 . Esta é a proposta, por exemplo, de BETTO, Frei. O que é Comunidade Eclesial de Base. São Paulo: Abril 
Cultural/ Brasiliense, 1985, (coleção Primeiros Passos, 46), p. 80. 
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troca de saberes entre a filosofia popular e o pensamento que acompanha a práxis histórica, 
com consciência da diferença, num mútuo e fecundo intercâmbio
14
. 
A segunda postura parece corresponder mais à realidade dos dinamismos do 
continuum devocional. Não raras vezes, o que torna possíveis as novas atitudes assumidas na 
forma do catolicismo das CEBs, pautadas nas formulações da TdL, é o fato de elas 
alimentarem-se vitalmente de antigas práticas cúlticas e antigas crenças. 
A devoção à Virgem Maria alimenta-se de um significado de “Grande Mãe”, que se 
constitui como um imaginário-gerador de novas atribuições. As pessoas devotas, que são 
membros de CEBs, atribuem-lhe o novo significado de “Companheira de Caminhada” a partir 
desse tradicional significado de maternidade universal, protetora e plena de misericórdia. As 
pessoas devotas entendem que a soberania deriva dessa maternidade, que alcançam através de 
uma relação intimamente próxima. 
Isto explica porque, na experiência das pessoas que abordamos, o significado da 
Virgem Maria como companheira aparece mais de quatro vezes menor que o de mãe, embora 
esteja bastante presente no discurso das CEBs e ocupe o segundo lugar nas preferências 
manifestadas
15
. O significado da mãe misericordiosa e protetora assimila as demais 
prerrogativas. É ativando imagens da fé tradicional, especialmente a partir do signo da 
Aparecida, que estes sujeitos compõem e recompõem a nova significação. A crença em sua 
intervenção miraculosa é mantida, mas se recompõe continuamente e passa por 
ressignificações, para dar sentido às lutas sociais. 
  A vitalidade dos elementos tradicionais se exerce na particularidade de alguns 
conceitos, como esse da Companheira de Caminhada, que se alimenta da tradição devota da 
Nossa Senhora da Guia, que guia os devotos no bom caminho. Mas também se exerce de 
forma mais difusa. O processo de internalização, nas CEBs, ganha um significado de 
“caminhada”, de acordo com as formulações renovadas a partir do Concílio Vaticano II, que 
trazem uma auto-compreensão da Igreja como Povo de Deus
16
. Entende-se a Igreja como 
povo a caminho, que vai agindo nas realidades históricas, sociais e políticas, enquanto 
persegue, no plano da fé, um horizonte de “Reino de Deus” plenamente realizado
17
. 
 
 
14
 . BOFF, Clodovis. Agente de Pastoral e Povo. Petrópolis: Vozes, 1984, pp. 17-29. 
15
 . Ver Anexo 4 h. 
16
 . Neste conceito de “Povo de Deus” está grande parte da compreensão da forma de ser Igreja das CEBs, como 
as relações menos hierarquizadas e mais circulares e horizontais, o compromisso com as realidades históricas, a 
diversidade ministerial, a tradição doutrinal, a centralidade da Bíblia, as relações fraternas e outros aspectos. 
Uma obra convincente, neste sentido, pode ser a de COMBLIN, José. O Povo de Deus. São Paulo: Paulus, 2002. 
17
 . O 6
o
. Intereclesial de CEBs expressou bem esta concepção de Igreja através do lema “CEBs: Povo de Deus 
em busca da Terra Prometida”. Este lema desdobrou-se em três dimensões: a luta pela terra de lavoura e terra de 
moradia, na dimensão social; a luta pela “terra” da nova sociedade, na dimensão política; o horizonte da terra 
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  Salustiana, ao rememorar sua experiência de romaria a Juazeiro do Norte, explicou 
que em todo o itinerário devoto, a maior aspiração era a chegar ao lugar onde o Padre Cícero 
viveu, colocar algum objeto em sua cama para que ficasse abençoado e desenhar o contorno 
dos pés numa pedra: 
 
Mas aquilo a gente fazia num fervor de fé tão grande, que é como se a gente 
estivesse caminhando pra um... hoje, como eu conheço um pouco a bíblia, era 
como se estivesse caminhando pra a terra prometida. A canção da nova terra, 
lembrando o profeta Isaías: ‘novo céu e nova terra’
18
. 
 
 
 
A ansiedade pela chegada ao ponto máximo possível do espaço sagrado da romaria 
permanece como um imaginário-gerador, que dá vitalidade ao objetivo da construção de uma 
nova sociedade, mediação para o Reino de Deus. 
 
 
A nova atitude de sujeito histórico é assumida a partir da tradicional crença no destino 
traçado por Deus. Ressignificado, o destino passa a dar sentido à migração assumida como 
atitude de sair da passividade e do fatalismo. Acrescenta-se a indignação ética contra o 
latifúndio e contra as condições estruturais da sociedade que geram pobreza e exclusão. No 
cristianismo de libertação, esta atitude é entendida como profetismo. O espírito de “mutirão”, 
a partilha solidária motivada no evangelho e a ajuda mútua que ultrapassa as fronteiras da 
comunidade de fé, alimentam-se vitalmente dos mutirões reais e da crença na providência 
divina. E haveria uma infinidade de exemplos. 
  A constatação desse “alimento vital” que dá possibilidade para as novas atitudes e 
novas convicções, já defendido por Parker
19
, torna difícil uma afirmação de que a preservação 
de fragmentos de devoção, da parte dos membros de CEBs, se faça numa desagregação do seu 
núcleo de sentido e num paralelismo com a forma de catolicismo internalizado que 
abraçaram. 
 
O pensamento concreto 
 
Nas CEBs, entre os sujeitos de “senso comum” e os “intelectuais orgânicos”, 
conforme terminologia de Gramsci, há intercâmbios e dissonâncias, em se tratando de 
inteligibilidade. A exclusão do universo mítico como caminho para a compreensão da 
 
 
gloriosa do céu, na dimensão escatológica. Cf. Revista da Arquidiocese. 6
o
. Encontro Inter4eclesial de CEBs, no. 
especial, Goiânia, GO, jul/ago/set/ 1986, p. 456. 
18
 . Depoimento de Salustiana, 15/03/01. 
19
 . PARKER, 1996, pp. 134-136. 
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realidade histórica torna-se um problema
20
. Contudo, a dimensão mítica permanece, já pela 
própria situação fragmentada do campo religioso, que dá possibilidade de reafirmação dos 
elementos das tradições religiosas e míticas que resistiram, à margem da ideologia científico-
positivista
21
. Mas também porque a religião se coloca no universo da arte, constituindo uma 
espécie de ideologia sui generis que se expressa especialmente através de símbolos. E os 
símbolos expressam noções que não cabem em termos precisos, guardando certa 
ambigüidade
22
. 
Essa resistência da dimensão mítica e simbólica aparece em profusão na devoção a 
Nossa Senhora. A imagem da Aparecida, enquanto signo, manifesta uma polissemia de 
significados, é híbrida e aberta à bricolagem. Recorrendo à ambigüidade, muitos dos membros 
de CEBs que abordamos conseguem articular diferentes níveis da sua relação com a 
sacralidade, de maneira a preservar, por uma teia quase imperceptível, o espaço mítico da 
intimidade com a “Grande Mãe” misericordiosa, compassiva e quase-deusa, a par com Deus 
Pai, dentro do espaço da vida real e histórica. 
A inteligibilidade dos sujeitos da cultura popular brasileira pertence ao que Lévi-
Strauss chama de “ciência do concreto”, cujo modo de operar é a bricolagem
23
. 
Diferentemente da racionalidade erudita ocidental, as operações do pensamento ou da 
filosofia popular se fazem com os escassos e frágeis pedaços “heteróclitos”
24
 que servem de 
repertório para as composições e recomposições do imaginário. A familiaridade com o 
inacabado, o provisório, os arranjos possíveis, aparece na fala do personagem de Guimarães 
Rosa, Riobaldo: “No real da vida, as coisas acabam com menos formato, nem acabam. 
Melhor assim. Pelejar por exato, dá erro contra a gente. Não se queira. Viver é muito 
perigoso”
25
. 
  Esta “lógica outra” da bricolagem não é uma forma menor de trabalhar a compreensão. 
Ela não se faz por deficiência ou cerceamento, mas porque este é o seu modo de 
inteligibilidade. É por isso que Nossa Senhora, de modo especial, conta com um vasto 
 
 
20
 . Steil afirma que o mito é indispensável como caminho de acesso à realidade histórica. Cf. STEIL, Carlos 
Alberto. “CEBs e Catolicismo Popular”. In BOFF, Clodovis, et al. As Comunidades de Base em Questão. São 
Paulo: Paulinas, 1997, p. 92. 
21
 . STEIL, Carlos Alberto. “Catolicismo Popular Tradicional e Ação Pastoral: desafios e perspectivas no 
contexto da cultura contemporânea”. In Telecomunicação, Porto Alegre, v. 28, n. 119, março/1998, p. 88. 
22
 . ZALUAR, Alba. Os Homens de Deus: um estudo dos santos e das festas no catolicismo popular. Rio de 
Janeiro: Zahar Editores, 1983, pp. 32-34. 
23
 . LÉVI-STRAUSS. O Pensamento Selvagem. [trad. Maria Celeste da Costa e Sousa; Almir de Oliveira 
Aguiar]. São Paulo: Editora Nacional e Editora da USP, 1970. 
24
 . O conceito de “heteróclitos”, referindo-se à heterogeneidade do conhecimento popular, é de Gramsci, em seu 
estudo do folclore e do senso comum. Cf. GRAMSCI, Antonio. Il Risorgimento. Torino: Ed. Riuniti, 1975. 
25
 . ROSA, João Guimarães. Grande Sertão: Veredas. 19
a
. ed. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2001, p. 101. 
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universo de significantes, sobrecarregados de significações e abertos a sempre novas 
significações. 
Nas CEBs, a fina complexidade desta lógica, sua ampla abrangência e riqueza de 
significados que podem ser mobilizados em contextos diferentes, para além dos rearranjos que 
visam uma apreensão de fragmentos conceituais da TdL, permitem aos sujeitos comporem 
totalidades. Os excedentes de significação que estão na polissemia de conceitos e de 
significados potenciais permite entender, no interior de contextos qualitativamente 
significativos, uma nova formulação. 
São os próprios membros das CEBs, enquanto sujeitos da cultura popular brasileira e 
sujeitos eclesiais, que se apropriam de fragmentos da TdL, no repertório comum dos 
fragmentos “heteróciltos” de antigas tradições e cosmovisões, de novas compreensões e novos 
conceitos, com os quais constroem, por bricolagem, o pensamento e o imaginário. Esta 
inteligibilidade, como filosofia do concreto que se compõe e recompõe através dos artifícios 
da bricolagem, tem uma estrutura que lhe dá coerência. 
Para a sustentação da difícil arte de viver, estes sujeitos vão tecendo uma teia de 
sentidos que fica numa permanente tensão e num constante processo de síntese com as 
mensagens da bíblia
26
. Esta é apropriada no interior da cultura oral, através de um processo 
que opera a assimilação dos oráculos vivos num vínculo sempre renovado com antigas 
tradições. Por um acesso fundamentalmente oral e comunitário, por ser a memória coletiva 
que permite a chegada à palavra escrita, a bíblia permanece como uma das referências 
fundamentais do catolicismo tradicional popular. 
 
A interação entre mentalidade mítica e razão ocidental moderna 
 
  Sendo possível ao modo de inteligibilidade da cultura popular alcançar um 
pensamento coerente, então tem sentido perguntar se os sujeitos que abordamos podem 
apropriar-se do projeto sócio-político-religioso de libertação, defendido pelas CEBs que eles 
mesmos constituem, valendo-se do dinamismo do continuum devocional que herdaram. As 
possibilidades desse continuum estão no núcleo de sentido do catolicismo tradicional popular, 
que ele carrega. 
Este núcleo vital traz um referencial de espaço-tempo mítico, do qual faz parte a 
complexa família dos santos e suas relações com as pessoas devotas. A partir dele se tem uma 
 
 
26
 . STEIL, Carlos Alberto. O Sertão das Romarias: um estudo antropológico sobre o santuário do Bom Jesus da 
Lapa – Bahia. Petrópolis: Vozes, 1996, p. 51. 
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cosmovisão pautada numa ordenação sagrada, junto com a memória de passagens bíblicas, 
preservadas na oralidade. Ali está uma realidade que, por ultrapassar toda ação humana e 
todas as determinações profanas, torna possível o milagre. 
  Os depoimentos que reunimos, especialmente três deles, que se constituem em 
narrativas, permitem compreender como estes sujeitos articulam mentalidade mítica e 
realidade histórica. A atitude de sujeito histórico, com as iniciativas que interferem na 
realidade vivida, é tomada a partir do referencial de um universo de ordem cósmica sagrada, 
que inclui as intervenções dinamizadoras dos santos, sem dicotomia entre intervenção 
sobrenatural e agir humano. 
É através da bricolagem, operando difíceis articulações, sincretismos, ambivalências e 
ressignificações, que os sujeitos da cultura popular, membros de CEBs, constroem sua nova 
visão do mundo e da história, mantendo a plausibilidade dada pela religião. Para a sua 
compreensão da realidade histórica e o seu engajamento nela, através de uma práxis 
transformadora e libertadora, o mito é um caminho indispensável. A internalização libertária 
inclui processos de interação entre o espaço mítico e a realidade histórica, seja como 
conjugação sincrética, seja como complementaridade, que se fazem lenta e enraizadamente. 
Seguindo Bakhtin, é possível afirmar que os círculos bíblicos e outras formas de 
grupos de base têm facilitado certa aceleração da atividade mental coletiva das CEBs, ao 
mesmo tempo de uma complexificação do mundo interior dos indivíduos que são seus 
membros. No processo de relações sociais, a realidade subjetiva entra numa interação com o 
pensamento da TdL. O psiquismo do indivíduo e a ideologia da TdL impregnam-se 
mutuamente, de maneira a possibilitar, na enunciação da pessoa participante de CEBs, uma 
interação de valores aparentemente contraditórios. A palavra do indivíduo revela-se como 
produto da interação viva das forças sociais
27
. 
Diferentemente da racionalidade estratégica, a maneira da cultura popular brasileira é 
a de dar à ação política uma conotação religiosa. Os movimentos sócio-religiosos têm 
mostrado que, aqui, o protesto e a transgressão da ordem injusta se fazem sem que os sujeitos 
percam o sentido dado pela religião, como referência última. E os testemunhos que 
recolhemos, de pessoas participantes de CEBs, evidenciam que a religião, mesmo na interação 
da fé com a práxis política, não se reduz a um instrumento de luta em favor do bem comum, 
mas constitui-se em sentido e fim último. 
 
 
27
 . BAKHTIN, 1997, pp. 15-17; 66; 108; 113. 
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  O projeto utópico popular em relação à sociedade, abraçado pelas CEBs como 
mediação e historicização da sua adesão ao “projeto de Deus”, passa por problemáticas 
históricas conjunturais, que incluem riscos de corrupção em termos éticos, imprevisibilidade 
das alianças e contradições estratégicas. Mas, tanto a TdL quanto os projetos de utopia social, 
na atividade inteligente dos sujeitos da cultura popular, são processados através da bricolagem 
que não se prende a enquadramentos cristalizados. Os significados se compõem no trançado 
de elementos da instância mítica com o senso crítico de sujeitos ativos nas transformações 
históricas. 
  Seguindo a “teoria da dádiva”, de Mauss, pode-se dizer que o recurso à ambivalência 
garante uma irredutibilidade que permite contínuos ajustes em meio às incertezas
28
. O que se 
evidencia nas vivas significações a partir do signo de Nossa Senhora Aparecida, que é sua 
imagem reciclada e bricolada, faz pensar num espaço que se preserva da razão instrumental e 
que escapa do aprisionamento da parte de aparelhos societários e eclesiásticos. 
É claro que a dinâmica cultural das complementações e conjugações sincréticas, da 
ambivalência e indeterminação, é estranha ao tipo de catolicismo das CEBs, familiarizado 
com o senso crítico e com uma clareza nas explicitações da fé internalizada. Também não se 
deve desconsiderar os riscos advindos da fragilidade desse jogo de “peças” recicláveis, no 
campo dos aliciamentos de um mercado global, faminto de consumidores, aparelhado de 
armadilhas e com poder na mídia. 
  Mas, o núcleo de sentido preservado no continuum  devocional, que se ativa na 
experiência das pessoas ativas nas CEBs, e que é por elas repassado numa transmissão 
transgeracional, traz possibilidades de tornar a vida e as lutas sociais plausíveis, também em 
meio às situações de instabilidade causadas pelos processos modernizadores. A mesma 
dinâmica cultural que é capaz de operar nos interstícios, nas fronteiras e até no “não-lugar” ou 
 
 
28
 . A “teoria da dádiva” é oportuna para se entender a paradoxal convivência entre a proximidade afetiva e a 
distância social. Como uma forma de troca e de reciprocidade, na constituição dos laços sociais, a dádiva é 
também uma moral e um direito, embora possa ser, ao mesmo tempo, presente e veneno. cf. MAUSS, Marcel. 
“Ensaio sobre a Dádiva: forma e razão da troca nas sociedades arcaicas”. In Sociologia e Antropologia, v. II, São 
Paulo, EPU, 1974. Idem, “Gift gift”. In Ensaios de Sociologia. São Paulo: Perspectiva, 1981. Como explica 
Godbout, numa atmosfera de espontaneidade, as pessoas, deliberadamente, deixam que a dádiva estabeleça uma 
situação de dívida permanente. Entendendo que recebem mais do que dão, abrem-se para a diferença, o 
inesperado, a reciprocidade. Os laços sociais vão se tornando mais livres, enquanto se multiplicam os rituais que 
visam diminuir, para o outro, o peso da obrigação. Cf. GODBOUT, Jacques, “Introdução à Dádiva”. In Revista 
Brasileira de Ciências Sociais, v. 13, n. 38, out/ 1998, pp. 44-49. 
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no lugar do outro
29
, pode encontrar significativas complementaridades, na gama de possíveis 
combinações entre as formas tradicional e moderna
30
. 
 O continuum devocional e a TdL têm, no seu encontro, cada qual uma oportunidade de 
importantes revitalizações e recriações, para responderem adequadamente às necessidades 
instauradas pelas mutações culturais e religiosas contemporâneas. Mas, é preciso dar maior 
atenção à força do núcleo carregado por esse continuum, que é provedor de sentido para a 
práxis de cristãos libertadores. O desafio se coloca tanto para os(as) agentes de pastoral, para 
os teólogos e as teólogas da libertação, quanto para as pessoas devotas que são membros de 
CEBs. Aliás, a TdL constitui-se num discurso da fé produzido também pelas pessoas da base 
popular que praticam o cristianismo de libertação. E, no nível acadêmico, num discurso 
produzido a partir da práxis  dessas pessoas. O lócus  dessa teologia é aquele de pessoas 
economicamente pobres e culturalmente ricas, como Salustiana, Teodoro, Cidinha, que 
também são sujeitos da cultura popular brasileira e têm seu processo de construção de 
identidade. 
 
  Perspectivas 
 
  É impossível oferecer abordagens conclusivas. Esta busca de compreensão do tecido 
vivo da experiência devota, vivida por mulheres e homens que, no Estado de São Paulo, 
constituem CEBs, deixa uma sensação de que muitos fios foram apontados, mas, na 
complexidade do trançado, a trajetória de cada um deles não foi devidamente estudada. 
Menos mal que as limitações tragam a vantagem de provocar novos estudos, que reparem 
superficialidades, proponham correções e façam acréscimos. 
Dentre as diversas lacunas que ficam, reclamando estudos mais aprofundados acerca 
das CEBs, podem estar o núcleo de sentido do catolicismo tradicional popular, a 
complementação entre tradição e modernidade, o intercâmbio entre os agentes de pastoral 
externos e os membros dessas comunidades, as relações igualitárias de gênero e raça. De 
modo especial, propõe-se aqui uma atenção às possibilidades que as CEBs têm, a partir de sua 
 
 
29
 . O “lugar do outro” remete à noção de “táticas” dos sujeitos considerados fracos, que não têm um lugar 
estratégico, de CERTEAU, Michel de. A Invenção do Cotidiano: I. Artes de Fazer. [trad. Ephraim Ferreira 
Alves]. Petrópolis: Vozes, 1994. 
30
 . FERNANDES, 1994, p. 16. Löwy afirma que o caráter ambivalente e até polivalente da cultura popular 
brasileira permite articulações, associações e combinações complementares entre tradição e modernidade. Cf. 
LÖWY, Michael. A Guerra dos Deuses: religião e política na América Latina. Petrópolis: Vozes/ CLACSO/ 
LPP, 2000, p. 87. 
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herança devota, de contribuir humanitariamente para uma afirmação da subjetividade inserida 
em formas concretas de solidariedade. 
As CEBs hoje se inscrevem dentro de novos paradigmas, como o da diversidade e do 
pluralismo, que se afirma em reação às tendências totalitárias e totalizantes do século XX, 
inclusive no interior da Igreja Católica, em termos de integrismo
31
. Novas tendências também 
se afirmam no campo dos movimentos sociais. Já não se vê um imobilismo das massas, mas 
possibilidades de mobilização em espaços possíveis, com novas formas de movimentar-se e 
empreender ações coletivas de significados políticos e culturais. E novas situações reclamam 
a construção de uma nova subjetividade, ao mesmo tempo em que a comunidade se apresenta 
como um espaço contemporâneo de sociabilidade
32
. 
  Propõe-se um resgate e recolocação do conceito de comunidade, em meio às tensões 
que vêm do processo de globalização, sem saudosismo e no enfrentamento das dificuldades 
de conciliar a instância comunitária com a individual
33
. O paradigma dominante na 
modernidade entende a liberdade humana como autonomia individual, decorrente da ausência 
de dívida, num sistema de trocas submetidas à lei geral das equivalências, de maneira a 
afirmar um individualismo do não dever nada a ninguém. São diferentes as relações de 
reciprocidade, da parte de agentes sociais que se afastam deliberadamente dessa equivalência. 
No porão da sociedade brasileira estão formas tradicionais de solidarização da base social, 
como as redes de famílias, de vizinhança e de religião, pautadas no paradigma da dádiva. Elas 
podem ser importantes para uma consolidação democrática, mas é preciso favorecer as 
interações positivas entre esse paradigma tradicional e as iniciativas das políticas públicas
34
, 
como também combinar a tradicional prática da reciprocidade com a moderna noção de 
democracia
35
. 
  Uma tradução contemporânea da aliança, que vigorava nos grupos sociais tradicionais, 
toma a forma de uma cadeia múltipla de interdependências, que faz as colaborações 
circularem num sistema vivo, construindo relações cada vez mais amplas. As redes de 
relações permitem uma experiência de viver socialmente como comunidade
36
. 
 
31
 . SOUZA, Luiz Alberto Gómez de. “As CEBs vão bem, obrigado”. In REB 60, fasc. 237, março/2000, p. 103. 
32
 . SILVA, Jomar Ricardo da. “CEBs: Um atalho para a Inclusão Social na Pós-Modernidade”. In Memória e 
Caminhada – Revista sobre as Comunidades Eclesiais de Base, n. 7, dez/ 2004, pp. 12; 16. 
33
 . BAUMAN, Zygmunt. Comunidade: a busca por segurança no mundo atual. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 
2003, pp. 7-11. 
34
 . COUTINHO, Sérgio Ricardo. “A Contribuição das CEBs para uma Nova Cultura Política no Brasil: 
reciprocidade e democracia”. In REB 64, fasc. 253, jan/2004, pp. 112; 114-115. 
35
 . LÖWY, 2000, p. 109. 
36
 . GODBOUT, 1998, pp. 48-49. 
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  As CEBs têm uma vocação para as redes de solidariedade, o que lhes dá uma 
possibilidade a mais, no sentido de fazerem interagir formas modernas e formas tradicionais 
de sociabilidade. Junta-se a isto a capacidade advinda da cultura popular brasileira, de 
preservar um espaço de indeterminação, mantendo na hibridez a delimitação entre liberdade e 
obrigação, o que permite abraçar projetos utópicos sem pertencer totalmente a eles. 
  Uma abertura à complementação entre a TdL e a inteligibilidade das pessoas que 
vivem e retransmitem um continuum devocional entre o catolicismo tradicional popular e as 
CEBs – e estas pessoas constituem a grande maioria, entre os participantes ativos de CEBs 
que abordamos – pode favorecer um cultivo da subjetividade ancorado no compromisso 
comunitário e nas redes de solidariedade de longo alcance. 
  Para as CEBs, o cultivo da subjetividade liga-se à adesão religiosa em sua forma 
internalizada, ao mesmo tempo da corresponsabilidade em relação à comunidade de fé e em 
relação ao mundo. Seus participantes insistem em que “não adianta só rezar”, mas é preciso 
agir eficazmente, abraçando projetos históricos que objetivem uma vida digna aqui na terra, e 
que esta vida digna deve estar ao alcance de todos e todas. A internalização libertária marca a 
superação de uma maneira de viver a religião como fuga do mundo, com intensificação de 
ritos penitenciais e espera numa intervenção mágica do céu. É como Guimarães Rosa faz 
Riobaldo dizer, em sua metafórica desconstrução da linguagem que desvenda o indivíduo. 
Ante a possibilidade de viver só de religião, na fuga do mundo, Riobaldo escolheu “viver no 
safado comum”, mas bem que gostaria de prolongar a communitas: 
 
Às vezes eu penso: seria o caso de pessoas de fé e posição se reunirem, em 
algum apropriado lugar, no meio dos gerais, para se viver só em altas rezas, 
fortíssimas, louvando a Deus e pedindo glória do perdão do mundo. Todos 
vinham comparecendo, lá se levantava enorme igreja, não havia mais crimes, 
nem ambição, e todo sofrimento se espraiava em Deus, dado logo, até à hora 
de cada uma morte cantar. Raciocinei isso com compadre meu Quelemém, e 
ele duvidou com a cabeça – “Riobaldo, a colheita é comum, mas o capinar é 
sozinho...” – ciente me respondeu
37
. 
 
  A adesão ao novo paradigma que cobra emancipação dos indivíduos se faz sem 
ruptura com o núcleo de sentido da devoção. Através da dinâmica cultural de 
complementaridade, os sujeitos são capazes também de conjugar seu engajamento na história 
 
 
37
 . ROSA, 2001, p. 74. 




[image: alt] 
 258
 
com a experiência coletiva de espraiar todo sofrimento em Deus, quando a communitas 
emerge, fugaz e quase instantânea. 
  Mas, “o capinar é sozinho”, quando se quer tomar consciência das diferenças 
individuais, com conseqüente atitude reivindicatória de relações sociais e humanas justas e 
igualitárias. Trata-se do cultivo de individualidades no tecido vivo das redes de organizações, 
constituídas por pessoas humanas solidariamente corresponsáveis. 
  Para este cultivo, a conversa nos círculos bíblicos e noutras formas de “grupos de 
base” das CEBs, constitui-se numa especial oportunidade. Conforme a teoria de Bakhtin, o 
fluxo da comunicação verbal é vivo e está sempre avançando. As pessoas participantes da 
“roda de conversa” mergulham na corrente dinâmica da enunciação, que faz sua consciência 
despertar e começar a operar. A atividade mental subjetiva torna-se palavra enunciada. O 
enunciado se subjetiva no ato de descodificação, que provoca outra codificação em forma de 
réplica. Nessa operação contínua da enunciação, que é de natureza social, continuamente se 
renova uma interação entre a realidade psíquica e a ideologia veiculada, entre a interioridade 
de cada pessoa e a vida exterior
38
. 
As mulheres das CEBs, que constituem maioria numérica e, não raras vezes, a força 
maior de sustentação da ideologia e das práticas destas comunidades, aos poucos e de 
maneiras diferenciadas, vão assumindo uma consciência crítica referente às relações de 
gênero. Através das redes dos movimentos sociais, os intercâmbios entre pessoas e grupos 
favorecem um reconhecimento maior dos direitos individuais, bem como uma percepção 
maior, da parte também dos homens, da injustiça das relações de submetimento das mulheres 
ao sexo masculino. A pertença à Igreja Católica, com seu aparelho institucional, traz um 
complicador a mais para as mulheres que, embora assumindo forte liderança eclesial na base, 
continuam excluídas da pertença à instância hierárquica. Também a consciência étnica, que 
faz reivindicar igualdade nas relações inter-raciais, necessita da abertura aos valores 
modernizantes defensores da subjetividade. O processo de submetimento das maiorias, no 
legado histórico da violenta hierarquização racial do povo brasileiro, obrigou os sujeitos da 
cultura popular, principalmente os afro-descendentes, a enfrentarem as elites brancas com 
atitudes ambíguas. 
Infelizmente, foi no contexto de uma experiência histórica de sofrimento que os 
segmentos populares da sociedade brasileira desenvolveram uma peculiar capacidade de 
recriação lúdica e religiosa. A paradoxal produção de sentimento de familiaridade e de 
 
 
38
 . BAKHTIN, 1997, pp. 66 e 108. 
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proximidade afetiva, ao mesmo tempo da distância social que classifica hierarquicamente as 
pessoas, denuncia uma injustiça estrutural que ainda tem que ser superada. Mas também traz 
uma capacitação para o exigente exercício das adaptações, em meio aos processos 
modernizadores contemporâneos. 
O continuum devocional que mantém o núcleo de sentido religioso tradicional, nas 
CEBs, guarda possibilidades para um intercâmbio entre o conceito moderno de subjetividade 
e a identidade cultural-religiosa da pessoa devota. No espaço mítico da família dos santos, 
muitas vezes, as mulheres e os homens participantes de CEBs alimentam vitalmente as novas 
atitudes que afirmam a dignidade humana e os direitos individuais, cobrando relações sociais 
de igualdade e justiça. A Virgem Maria, significada e sempre ressignificada como a Grande 
Mãe, protetora, compassiva e amiga, mantida pelas pessoas devotas numa relação de máxima 
proximidade intersubjetiva, permite a nova compreensão da “companheira de caminhada”, 
inspiradora e incentivadora da adesão cotidianamente renovada ao “projeto de Deus” que 
passa pelas mediações históricas. 
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ANEXO 1 
PESSOAS ENTREVISTADAS 
 
 
a) Relação das pessoas – nome
1
, idade e escolaridade 
 
Nome    Idade    Escolaridade 
   
Ágata  13 anos  7
a
. série do fundamental       
Andréia  24 anos  superior (cursando) 
Antonia  74 anos  1
a
. série do fundamental     
Argenor  54 anos  médio completo 
Assunta    72 anos    nenhuma – alfabetizada com o pai 
Carmelita  58 anos  5
a
. série do fundamental 
Celina  49 anos  fundamental completo 
Cícero  49 anos  7
a
. série do fundamental 
Cidinha  51 anos  4
a
. série do fundamental 
Clarice  53 anos  fundamental completo 
Cláudia  29 anos  médio completo 
Edson  21 anos  superior (cursando) 
Francisco  53 anos  fundamental completo 
Geraldo  29 anos  médio completo 
Giovana  31 anos  superior completo 
Idelfonso  61 anos  6
a
. série do fundamental 
Irene  44 anos  fundamental completo 
Ivanildo  22 anos  superior (cursando) 
Jacira  58 anos  4
a
. série do fundamental 
João Carlos    59 anos    médio completo 
Josefa  44 anos  superior completo 
Lenita  56 anos  superior completo 
Marcelino  54 anos  médio completo 
Margarida  79 anos  nenhuma 
Maria das Dores  54 anos    fundamental completo 
Maria de Jesus  64 anos    3
a
. série do fundamental 
Marineuza  52 anos  fundamental completo 
Martinho  23 anos  médio completo 
Neusa  48 anos  1
a
. série do fundamental 
Salustiana  53 anos  fundamental completo 
Sandra  17 anos  2
a
. série do médio 
Selma  17 anos  2
a
. série do médio 
Teodoro  50 anos  nenhuma 
 
 
 
 
 
 
 
 
1
 . Os nomes são fictícios. 
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b) Sexo   
 
 N. de pessoas 
Mulheres com mais de 25 anos      18 
Homens com mais de 25 anos      08 
Jovens até 25 anos – sexo feminino      04 
Jovens até 25 anos – sexo masculino     03 
 
Total das mulheres    22 
Total dos homens    11 
TOTAL das(os) entrevistadas(os)      33 
 
 
 
c) Faixa etária 
 
Mulheres  N. de pessoas 
13 a 24 anos  04 
29 a 40 anos  02 
41 a 50 anos  04 
51 a 60 anos  08 
61 a 70 anos  01 
71 a 79 anos  03 
TOTAL  22 
 
Homens  N. de pessoas 
21 a 23 anos  03 
29 a 40 anos  01 
41 a 50 anos  02 
51 a 60 anos  04 
61 anos  01 
TOTAL  11 
 
 
Total das pessoas entrevistadas    N. de pessoas 
13 a 18 anos  03 
19 a 24 anos  04 
29 a 40 anos  03 
41 a 50 anos  06 
51 a 60 anos  12 
61 a 70 anos  02 
71 a 79 anos  03 
TOTAL  33 
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d) Localização 
 
Município  N. de pessoas 
 
São Paulo  15 
Santa Bárbara do Oeste        08 
Sumaré  05 
Promissão  02 
Campinas  02 
Rio Claro  01 
TOTAL  33 
 
  Diocese  N. de pessoas 
 
São Paulo  15 
Piracicaba  09 
Campinas  07 
Lins  02 
TOTAL  33 
 
  CEBs urbanas e rurais  N. de pessoas 
 
CEBs urbanas  27 
CEBs rurais  06 
TOTAL  33 
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ANEXO 2 
ALGUMAS ENTREVISTAS 
 
a) Entrevista de Salustiana
2
 
  S., você poderia me contar como você observa nas comunidades, principalmente 
na sua comunidade, o jeito como as pessoas se dirigem às imagens dos santos? 
Principalmente a imagem de Nossa Senhora. 
 
  Ah, sim. Eu observo que quando as pessoas se aproximam da imagem, principalmente 
a Nossa Senhora, é com grande ternura, sabe? É como se visse ali, na presença, uma grande 
esperança. Às vezes eu observo, pra mim é uma bênção que eles estão pedindo, quando tocam 
na imagem. Às vezes é conforto. Que às vezes não dá nem pra gente imaginar o quê que o 
coração das pessoas pensa, está pensando, na qual hora que faz aquele gesto, sobre a imagem. 
Como lá, na nossa comunidade Nossa Senhora das Graças, ela fica lá no altar, atrás do altar, e 
pouca gente tem acesso a ela, porque acho que fica assim com um pouco de receio de 
atravessar o lado do altar. E a gente tem uma Nossa Senhora Aparecida também, que tem uma 
pessoa que é devota de Nossa Senhora Aparecida, e comprou a Nossa Senhora Aparecida e 
pediu pra colocar na comunidade. E essa Nossa Senhora das Graças, ela fica pra festejar o dia 
da Padroeira, que é o dia do povo, e outras ocasiões, mas a Nossa Senhora Aparecida a gente 
sempre deixa ela lá na frente e as pessoas sempre se dirige à Nossa Senhora Aparecida, muito, 
a Nossa Senhora Aparecida, pra tocar na imagem. 
E não só a Nossa Senhora Aparecida, como os outros santos que as pessoas têm 
devoção com eles. Que às vezes nos grupos que a gente tá fazendo alguma reflexão, eles fala 
da ternura dos santos, das promessas, que eles acredita muito que as imagens... santo, é 
interme... intercede a Deus por eles, ou elas. Então, o que eu vejo dentro da igreja, que a 
devoção popular não terminou, não. Principalmente nas CEBs, também. Que é a Igreja da 
base. Aonde é a minha comunidade é a Igreja de base. Então eu vejo que a devoção popular e 
a ternura de olhar pra uma imagem ninguém perdeu. Ainda continua a mesma coisa de antes, 
sabe? 
É por isso que eu também, eu mesma, eu acredito. Acredito e venero muito ª.. assim, o 
jeito da pessoa. Tenho muito respeito pelas pessoas, olhar, fazer sua devoção, rezar. Parece 
que ela, quando faz aquilo lá,.olhando pros olhos dela parece que brilha mais, parece que tem 
uma certeza, que alcança graça, sabe? Então eu acho que a Igreja deve valorizar muito essa 
questão da devoção popular do povo, porque ele já vem de raízes muito grande, muitas 
geração. As rezas, né? As oração. Que é tudo dedicada aos santos, às santas e a Nossa 
Senhora também. Que a Nossa Senhora é a mais que é clamada pela voz do povo, né? Até eu 
mesmo, eu tenho muita ternura por Nossa Senhora. Pra mim ela é a grande companheira da 
vida. 
 
  E na sua devoção a Nossa Senhora, pensando como é que essa devoção era antes 
de participar das CEBs, e agora que participa das CEBs: mudou alguma coisa? O que se 
aproveita da devoção antiga? O que acontece com aqueles elementos da devoção antiga 
a Nossa Senhora? 
 
  Então, é como eu falei. Eu mesmo sinto muita ternura por Nossa Senhora. Eu fui 
criada numa região que se fazia, tinha muita devoção popular, muitas rezas. E eu acho que 
não mudou nada. Pra mim... Em visão do povo, eu continuo dizendo que a pessoa gosta de 
 
 
2
 . Este é um trecho da segunda entrevista concedida por Salustiana, no dia 21/09/04. 
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fazer isso. E pra mim, cada vez reforçou mais, sabe? Eu não conhecia as CEBs porque não 
tinha muito, assim, participação de Igreja lá, que era longe. Então, eu não entendia como é 
que era essa Igreja viva que é as CEBs. Aí vindo pra São Paulo, aí eu vim pra aqui, participar 
das comunidades de base, quando cheguei perto da minha casa. E cada vez eu enriqueci mais. 
Quer dizer que teve mais fervor, aumenta o nosso fervor do que a gente tá, daquela história do 
passado pra história vivida agora. Não dá pra deixar uma coisa pra trás. Não dá. A raiz tem 
que... é uma raiz que a gente pega, que cada vez vai ficando forte, forte, cada vez mais. Nas 
oração e na contemplação das imagens, na conversa do povo com as graças alcançadas. 
Quando o povo conta aquela história que: “Olhe, foi assim que aconteceu, e hoje eu estou 
aqui, hoje eu venci uma história, venci um sofrimento”. E a gente fica pensando assim: 
Nossa! Como faz parte a vida do passado como a vida presente na comunidade! 
 
  Então, quando a gente fala do jeito de rezar, do jeito de ficar diante da imagem 
dos santos, dos terços, as novenas... Qual é o jeito que você espiritualmente, assim, sente 
melhor hoje? 
 
  Ó, o jeito de rezar, eu respeito muito o jeito do grupo. Porque tem gente que gosta de 
rezar muito o terço, né? Mas pra mim mesmo, eu, como pessoa, o jeito mais bom, mais... que 
eu me sinto bem espiritualmente, é assim: lembrar de palavra bíblica diante da imagem, diante 
de Jesus Cristo crucificado, ou Nossa Senhora, ou a outro santo, e lembrar das passagens 
daquele santo, do exemplo de bom que ele fez, da história daquele santo ou santa. E 
lembrando Nossa Senhora, como ela foi a geradora de vida, é geradora de vida, que ela gerou 
Jesus Cristo. E dentro daquela história de vida, a pegar com a história do povo ali do grupo, 
sentar e refletir aquelas palavras, saindo de cada pessoa. Ou se tem algum material pra ajudar 
também, enriquece mais, aquela oração sai mais enriquecida do que mesmo o terço completo. 
O Pai Nosso, a Ave Maria pra completar, como as orações criadas do jeito que o pessoal 
rezava antes, como aquela oração que era bem fervorosa pelo povo. 
  Pra mim, eu me sinto assim: rezar de uma maneira mais ligada à bíblia, Palavra de 
Jesus Cristo, ligada à história dos santos e santas, à verdadeira caminhada de Nossa Senhora, 
porque ela é história viva mesmo. Pra mim, rezar é esse jeito. E a Trindade Santa. E essa é a 
mais florida dentro do encontro. Eu acho que se a gente colocar a Trindade Santa presente... 
ela tá em qualquer lugar. Ela tá na sala, na cozinha, ela tá no quintal, ela tá no meio da rua, 
debaixo duma árvore, numa esquina de rua, em qualquer lugar. Se a Trindade Santa tá 
presente, a oração ali é uma oração. Tudo o que se encontra junto, colocando a vida, a história 
da vida do povo recente. Cada um tem sua história pra contar quando se encontra. E reza é 
reza desde que seja de coração. Muita ternura de Deus. Ele tá presente. 
 
 
 
b) Entrevista de Teodoro
3
 
  O senhor já estava narrando uma belíssima história, e houve uma falha aqui na 
gravação. E agora vai ter que começar de novo. E eu estava aqui querendo saber essa 
história, por estar pesquisando a tradição devota do nosso povo católico, que é 
enriquecida com a luta pela terra e com a caminhada de CEBs. E dentro da história da 
salvação, o projeto de Deus, o senhor estava colocando tudo aquilo que eu queria saber. 
Então eu peço que o senhor repita essa história, pra captar aqui na gravação. 
 
 
 
3
 . Esta é toda a entrevista concedida por Teodoro, no dia 25/03/05. 
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  Meu nome é ... Eu sou mineiro, entendeu? Eu nasci numa cidade chamado Piscamba, 
fui registrado numa cidade chamado Piscamba, município de Jequeri, chamado Córrego das 
Pedras. Lá pro sertão de Minas, onde eu nasci. Mas, os meus pais, eles foi gente, entendeu? 
Nasceu em Minas Gerais também. A minha mãe, ela é filha de escravo, que pegou um pouco 
da escravidão, daqueles africano que vem dentro do navio. E porque a mãe do meu pai, ela foi 
bugre legítimo, foi pegado no mato, antão a gente fica olhando o direito que a gente tem de 
trabalhar nessa pátria, nessa terra. 
  Mas aí a gente fica olhando que não começou agora essa terra nossa, essa prática. Essa 
vida religiosa, ela vem de bem mais longe. A gente fica olhando, há dois mil anos atrás, 
tempo que era o tempo dos reis, que cada rei tinha uma cidade, entendeu? Comandava um 
povoado. E aí é o seguinte: Eles amava lá os bezerro de ouro, amava uma série de religião. 
Cada um tinha uma religião. E o deus deles era aquele deus do dinheiro. Tinha muito pouco 
daqueles reis que tinha dentro do seu coração uma coisa sagrada, que era a dignidade. O 
pessoal vivia na escravidão, na Babilônia. Mas, num determinado dia, o quê que acontece? O 
nosso Pai Eterno manda um rei de verdade, no nosso mundo. Que o nosso mundo estava 
muito perdido. E perdido talvez na forma de a pessoa colocar o deus dele. Na forma da pessoa 
usar do nosso Pai Eterno, colocando seu deus do mundo. 
E aí o quê que acontece? Acontece que Maria era pra casar com José. E num 
determinado momento aparece um anjo e diz pra ela: Você vai dar à luz um único rei, o rei, o 
Salvador. Ela disse: Não, de jeito nenhum. Ocês imagina, hoje, a gente vendo aí... já dá um 
barulho uma menina quando se perde aí, entendeu? Talvez não é por culpa dela, é o destino, é 
a natureza. O barulho que dá... Agora, ocê já pensou há dois mil anos atrás? Ocê já pensou 
numa era em que as muié não tinha valor de um papel higieno? Os reis usava e abusava o 
tanto que queria das mulheres. Uma mulher dá à luz, assim, a um filho. E Maria era pra casar 
com José. Porque os profetas, eles também não tinha filhos (...?) Tinha mais ou menos, cada 
profeta, tinha um casal de filhos, o máximo. E aí quando em Maria... já tinha, o profeta já 
tinha profetizado que ela ia casar com José. Mas nesse instante veio o nosso Pai Eterno todo 
poderoso e diz pra ela: Você vai ter um filho através do Espírito Santo. O anjo vem e avisa. E 
aí ainda tem uma hora que fala: Não temais, Maria! Maria quando vê que é um pedido mesmo 
do Pai Eterno, o quê que ela diz? Eis aqui a serva do Senhor. Faça de mim segundo a vossa 
palavra. E o anjo encarnou em Maria. E essa criança começa a crescer no ventre de Maria, 
entendeu? 
E aí tinha a santa Isabel que já tava velhinha. Não tinha mais esperança de ter filho. 
Tinha Zacarias que tava cego. Também não acreditava. Mas o nosso Pai todo poderoso, pra 
poder mostrar o quê que é a fé, o quê que é a devoção, o quê que é querer bem um país, o quê 
que acontece? Ele diz assim: Zacarias, a sua esposa vai ter um filho. E esse filho vai chamar 
João. Esse filho... porque Maria e a esposa de Zacarias era prima. E aí o quê que acontece? 
Mas foi bem antes de Maria... quase... quando Maria engravidou, santa Isabel já tinha uns três, 
quatro mês, já grávida. E ocês sabe o quê que hoje, quando as mulher fica grávida, hoje nós 
tem maternidade, tem o médico. Mas uns tempos atrás era a parteira mesmo. 
Antão, o quê que Maria fez? Quando santa Isabel tava pesadona mesmo, que faltava aí 
um mês ou uns 15 dias pra criança nascer, o quê que ela faz? Ela também já tava bem 
pesadona de Jesus. Ela sai daonde que ela morava e sobe as montanhas. Anda horas e horas, 
dia e dia, subindo montanha, e vai lá dar assessoria à sua prima. Que ela tinha de ficar, ajudar 
ela dar à luz aquela criança. E tinha de ficar os 40 dias ali trabalhando com ela. Maria vai, 
toda pesadona. Vai e faz todo o serviço que era preciso. O menino nasce, sua prima fica boa. 
Maria já tava bem perto de ganhar o nosso Salvador. Ela volta de novo pra cidade dela, e vem, 
e vem, e vem, e vem. Quando ela chega na cidade dela, o quê que acontece? Já tava quase na 
hora de ganhar essa criança. Maria passa por toda a cidade, por toda a estalagem da cidade, 
naqueles prédios bonitos, aqueles casarão. Nenhum daqueles reis não teve a coragem de dizer: 
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Muié, entra aí no porão do meu prédio, aí, dá à luz essa criança. Ou: ali tem um barraquinho, 
ali no fundo. Encosta lá e dá à luz essa criança. Ela passou por toda a estalagem da cidade, 
conforme diz as Escrituras, conforme diz a história. Ninguém abriu mão disso. O quê que 
Maria faz? Ela desce lá em baixo aonde tava os criador de ovelha, aonde tava as criação, e 
chegando lá, ela vai, chega numa cocheira e dà à luz a seu filho, que é Jesus. Jesus, entendeu? 
Às vezes gente fala, hoje, dos Sem-Terra: Os Sem-Terra não têm nada, os Sem-Terra... 
mas Jesus era um sem-terra. Era pior do que um sem-terra. Que o sem terra o pessoal ainda dá 
um colchão, dá uma lona pra fazer... E Jesus não, Jesus quando ele é nascido é pegado um 
punhado de capim, ponhado no coxo do animal, e ele é deitado ali. E aí a gente fica olhando 
aí, como a gente é leigo, é padre, é pastor, queremos ser tanta coisa, no projeto de Deus não 
somos nada. Porque a gente fica olhando: qual a primeira pessoa que deu ouvido, qual a 
primeira criação dentro do mundo que deu vida pra Cristo? Não é pessoa, são criação, mas é 
criação amada. Foi a vaca, foi o boi, foi o carneiro. E que começou ali perto daquele coxo a 
bafejar, que a Judéia era muito frio, começou a bafejar ali pra poder aquela neve não matar o 
nosso Pai, o nosso Senhor. 
Antão, primeiros, as criação, a gente vê que é bem mais organizado do que nós. E 
quando eu falo que a criação é bem mais organizado do que nós, ocês pode olhar aí, ó: uma 
galinha pode ter um bando de pintinho. Vai lá pegar um pra ver se ela não vem bicar a pessoa, 
defender o filhinho dela! E às vezes gente vê muitas mães, não é por culpa delas, é por culpa 
nossa mesmo, duma sociedade injusta, que joga o filho, deixa ele jogado lá na rua, põe numa 
cesta pra outra pessoa vim pegar e levar. Antão a gente fica olhando: Como é que a galinha 
que é um bicho mais frágil, tem amor à sua criação? Antão a vaca nem falamos, que nem 
pode passar perto do bezerro. Antão, veja bem: o amor dessas criação pelas criação. Agora, eu 
fico perguntando: o amor de nós humanos, que prega, reza, pede pra Deus. Cadê o amor ao 
próximo, que é o irmão da gente? Cadê o amor à criação? Antão isso é pegando aquele tempo 
e comparando já hoje, com o tempo nosso. E aí vai seguindo. 
  O quê que acontece um pouquinho mais na frente? José ficou de beiço torcido, porque 
Maria era pra ser esposa legítima dele. E aí ele era o padrasto, pra tomar conta. E ele não 
queria obedecer o pedido de Deus, do Pai Eterno. E o quê que acontecia? José dormia numa 
pedra. E vem o anjo e fala pra ele: José, pega aquela criança e foge, porque vão matar todos 
varão desta cidade. Vai ser tirado na base da lança mesmo, entendeu? Com aquelas baronetas 
deles, chega, cortava o pescoço das crianças e jogava pra lá. A muié era um objeto sem valor 
pro rei, antão não precisava de matar. Muié naquele tempo era pior do que papel higieno. Era 
usado e jogado fora. E olha, as muié era jogado mais fora, mais sem carinho do que o papel. 
Que ainda a pessoa acarinha, que joga lá num buraco, queima. Antão, pra vocês ver. E há uma 
mulher que vinha trazendo toda a vitória pra nós, que era Jesus. 
Aí, o quê que... chega na grande época do Natal, que era a época da... uma grande 
festividade, que todo mundo, ia nascer o Salvador, o pessoal comemorava aquela data. E a 
data vinha chegando. E aí ia aparecer o único rei da Galiléia. E justamente por isso que o 
sumo sacerdote mandou matar todas crianças que existia naquela região. E justamente por 
isso que José fugiu com Maria pra uma outra cidade. E lá Jesus foi crescendo. Em 
crescimento e em sabedoria. José era carpinteiro, Jesus tava por aí afora, catando um 
gravetinho, levando pra mãe dele. Também Jesus era uma criança muito religiosa, pregando o 
projeto do Pai. Era o mundo fraterno, com muita fartura, mesa cheia de comida pra todos, não 
só pra um, entendeu? E aí é o seguinte: o quê que acontece? Acontece o seguinte: Que nesse 
momento Jesus tem doze anos. E aí eles ia fazer uma circonização (sic) numa cidade, aonde 
juntava toda a população. Jesus vai. 
  Parando aqui neste momentinho, eu ainda esqueci dum trecho, que é muito lindo. 
Porque os reis daquela cidade sabia que os profetas quando profetizava que ia nascer, nascia 
mesmo. Antão por isso que eles mataram toda criança daquela cidade. A outra cidade não 
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tinha problema. Que o rei ia nascer naquela cidade. E aí antão, nessa matação de criança foi 
adonde é que José distorceu o bico, pegou Maria e Jesus e fugiu pra essa outra cidade aonde 
que ele se informou. E aí os três reis magos... tem a história dos três reis magos também. Que 
veio do oriente, duma outra cidade. Porque foi anunciado. E a estrela ia mostrar adonde tava o 
menino. 
Mas aí é adonde tem aquela pessoa rica, que às vez até hoje a turma diz: um rico vai 
pro inferno. Eu não digo assim. Uma riqueza construída com dignidade, a pessoa vai é pro 
reino do céu. Porque a gente vai fazer, é que é mais ou menos... vamos ponhar: pega um cara 
que tá bem organizada a firma dele, a fábrica dele tá dando serviço, aquilo ali é quase a meia 
com os funcionários, e todo mundo trabalhando contente, e aí pega um pobre que tá infeliz lá 
na favela, que a água veio e levou a casa dele, a casa não era pra ser feita ali, mas com os 
arranjo político ele fez a casa ali. Por um quilo de feijão, por uma beirinha, por um voto dele. 
Mas a água veio, ele tá desgraçado. Ele tá com raiva, ele tá xingando Deus. Fala: eu não sou 
filho de Deus, ô pô! Eu só sofro, eu faço tudo. E aí é o seguinte: Deus tá nesse homem. Mas 
Deus pra ouvir esse homem, ele tem de melhorar muito a caminhada dele. Ele tem de sair 
daquilo dali e ir pra um outro lugar, e começar a ver a luz de Deus. Porque nós temos as duas 
coisas: o céu e inferno é feito na terra, aqui no meio de nós mesmo. E aí antão, aí chega nesse 
ponto. O cara sai do serviço cansado, chega lá no barraco dele, senta na cadeirinha dele, a 
cadeira desmonta, ele cai lá pro chão, novamente ele xinga Deus. 
O cara dono da fábrica sai da fábrica dele, chega, senta no sofá dele e espreguiça. Ali 
fala pra muié e os filhos: Olha, hoje rendeu tanto, graças a Deus. No fim do ano nós vai viajar, 
agradecer a Deus. É claro que Deus tá com esse homem, meu Deus do céu! As tecnologias, os 
filhos vai aprendendo mais ligeiro, porque a pessoa tá apegando a Deus, entendeu? Com a 
riqueza limpa, com a riqueza honesta. E aí é o seguinte. Antão é o grande parâmetro que eu 
falo. O rico pode tá cheio de... o inferno pode tá cheio de rico, mas também pode tá cheio dos 
mais pobres, porque xinga Deus direto. 
E aí eu tomo seguindo a história nesse parâmetro, Jesus Cristo quando chega esses três 
reis magos, o quê que acontece? Quando eles passam lá na corte aonde tava o rei daquela 
cidade, o rei diz o seguinte: Se vocês achar ele, vocês passa de volta. Porque vocês vão ter 
uma recompensa muito grande. Eu dou mais, mais do que ocês vão dar pra ele. E ali eles 
vinha trazendo lá do reinado deles ouro, incenso, mirra, prata. Antão eles vinha trazendo tudo. 
Jesus lá numa manjedoura, lá num coxo de animal, de repente dá um estalo assim. Jesus fica 
milionário. Porque eu pergunto pra vocês: Ocê tem ouro na sua casa? Ocê tem prata lá 
guardado na sua casa? Não tem. E Jesus tinha tudo isso aí, tinha o maior perfume ali perto 
dele. E no entanto ele diz: isso é nosso! Todo mundo precisa ter. E justamente por isso que ele 
veio crescendo com sabedoria e os grandes reis da corte começa a perseguir, pra poder 
condenar. Que tudo aquilo que ele ganhou dos reis era do povo. Todo mundo tinha de ter. E 
aqueles reis, em vez de voltar, passar pro mesmo caminho aonde eles passou, dali eles 
rasgaram pra uma outra banda e foi pro oriente, aonde que era a cidade deles. 
Porque o rei daquela época fez justamente igual nós tem um Pilatos no Estados 
Unidos, entendeu? Foi justamente quando o Bin Laden não fez certo de ter derrubado aquela 
torre deles lá nos Estados Unidos, mas ele derrubou por uma razão. O país dele foi criado, o 
Estados Unidos, roubando, roubando. Por isso que em vez de formar umas crianças religioso, 
o deus deles lá fazer o homem bomba, matou uma porrada de gente e está no céu. Porque eles 
já vem condenado de Deus no começo, entendeu? E aí quando derruba aquelas torres, aí o 
senhor George Bush começa dizer: Tem que pegar os terroristas. Será quem que é mais 
terrorista? Será um cara que pega todo um poder na mão e oprime toda a nação, cobrando 
uma dívida externa tão cara, matando criança, ou um homem que destruiu uma torre porque 
ele foi formado aí no Estados Unidos, depois que formou aí ele virou um tapete, ele virou um 
negócio que o Estados Unidos só usou ele. Como ele foi criado aí, ele sabia como derrubar a 
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torre. E o homem jurava por Deus que não tinha ninguém mais poderoso do que esse. Que ele 
derrubava aquela coisa lá. Na verdade, não sou a favor o terrorismo. Mas eu também sou 
contra aquele que mata a gente devagar. 
Antão veja bem: Quando o rei da corte daquele tempo ofereceu uma grande 
recompensa pro rei que achava Jesus, voltava e falava pra ele, porque? Porque ele ia lá pra 
poder terminar com Jesus. Era o único rei. E aí quando os caras escutou bem, sabia os 
mandamentos de Deus, vazou pra outra banda e deixou ele lá, o quê que aconteceu? Deixou o 
caminho livre pro pregador pregar. E trazer a consciência que nós tem um Pai Eterno. Trazer 
a consciência que todo mundo nesse Brasil, todo ser humano é um rei. Porque é ungido com 
os óleos de santo que se transforma o homem rei. Ser rei não é ter mais dinheiro, ser rei é ter 
fraternidade. Ser rei não é pegar o projeto de Deus e celebrar ele de maneira diferente, mas 
celebrar como Deus manda. 
E aí antão, quando Jesus tem os doze anos, que foi numa cidade fazer a circuncização 
(sic), quê que acontecia? Ele era novo. O pai e a mãe dele, adotivo, deixou ele brincando. Ele 
rodou, rodou por ali, foi lá no meio dos doutor, aonde que os doutor... Aí antão quando Jesus 
chega brincando por aí afora, aí ele parou de brincar com a molecada e foi adonde que tava os 
doutores da lei daquela época, era o Sumo Sacerdote, era padre, era homem da lei, que tava lá 
discutindo as leis e o quê que ia ser feito naquele ano. Jesus já com doze anos sentou na 
cabeceira da mesa e aí contestava algumas leis que eles soltavam. Ele disse: mas essa lei aí 
não é a lei do meu Pai. E aí os caras ficou tudo irritado, ficou assim nervoso, e perguntou a 
ele: como sabe ler e escrever sem ter ido à escola? Quer dizer, sem ter freqüentado uma 
faculdade. Que naquele tempo já tinha faculdade deles. Faculdade naqueles tempos, que eles 
falavam, era uma receita, uma dieta, era o nome das faculdades deles daqueles tempos. 
E aí o quê que aconteceu? José e Maria pega as suas caravanas e volta pra cidade 
deles. Quando chega no meio do caminho, dá falta do menino. Deu falta do menino, eles já 
voltou no pé pra trás. Chegando lá na cidade, olhou pra tudo quanto é canto, chegou, Jesus 
sentado no meio dos doutores, ajudando a discutir as leis. E eles chega e fala duramente, igual 
a gente fala pro filho da gente: Menino, o quê que ocê tava fazendo aí? Eles chegaram: 
Menino, o quê que ocê tava fazendo aí? Ele disse pra eles: Agora eu estou cuidando das 
coisas de meu Pai. Que era as leis, entendeu? A lei de fraternidade, a lei da mesa farta, uma lei 
pra todos, não só pra um. E aí, o quê que acontecia? Ele, muito obedecido, pegou o caminho e 
voltou com os pais. 
Mas aí começa a grande caminhada de Jesus. É pregando. Aí depois, o quê que 
acontece? Vem o batismo de Jesus no rio de Jordão, aonde que todo mundo ia ali se batizar. E 
Jesus, quando chega pra... às vezes tinha muita gente que já tinha sido batizado. Um dia chega 
lá pra João Batista fazer o batismo deles na água. O quê que é que João Batista fala pra eles? 
Jesus fala pra eles: Afastai de mim, raça de víbora. E aí antão Jesus disse: Seja manso queném 
uma pomba e prudente queném uma serpente. Antão João fez o certo, que aqueles homens já 
tinha sido batizados. Ele tava ali executando, querendo descobrir alguma coisa, aonde que 
tudo era sagrado ali. E aí antão, quando que Jesus chega pra batizar, São João diz pra ele: Eu 
não sou digno de desamarrar a sandália dos seus péis. Ele diz: João, me batiza. E Jesus fala: 
Eu vou deixar o batismo com poder do Espírito Santo, com a água e o fogo. Antão veja bem: 
Ali começa todo o seguimento daquelas imensa caravana acompanhando Jesus. Os discípulos 
de Jesus. E pregando. 
Antão Jesus chega num certo momento, uma certa hora que ele... e era dia de sábado. 
E dia de sábado o pessoal só orava. E Jesus trabalhava, com os discípulos dele andando, 
fazendo a pregação, mas andando. E eles tinham de orar no templo, aquele dia todo mundo 
vinha pra casa ficar com aquela cara desvanecida, só pra poder contrair (sic) a vontade do 
povo. E Jesus vai passando. Eles chama Jesus, que chama a Jesus atenção, que aquele dia não 
era dia de trabalho. Jesus vem a eles e diz assim: quando orais tens de ter obra, tem de ter uma 
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graça. Oração sem obras, sem graça, é um saco vazio. Antão quer dizer, é uma oração sem fé. 
E aí Jesus, eles chama Jesus, Jesus vem com eles orar. Jesus chega no meio deles. Primeira 
fila: os homens, de terno, gravata. Segunda fila: as mulher. Que muié sempre era objeto 
mesmo. E aí, em volta daquele povo tava o homem da mão seca, tava os coxos, tava os 
aleijados. Jesus pega e chama o homem da mão seca. E o pessoal, quando Jesus chama esse 
homem, o pessoal se abre, tudo, ficam com medo. Que aquela pessoa diz que era o pessoal do 
mal, por isso que eles tavam assim. E aí o quê que acontecia? Jesus chama os homem, pega na 
mão do homem, e o homem se transforma igual a nós mesmo, igual uma pessoa que tava ali. 
O quê que acontece? E Jesus pega e vai embora. E diz pra eles: Quando orai tem de ter uma 
obra. 
  Antão a gente fica olhando, trazendo pros dias nossos de hoje, na comunidade, na 
CEB, é padre, é pastor, é bispo, é todo o seguimento religioso, é irmã. A gente não adianta tá 
só rezando. Onde a gente reza tem de acontecer algo novo no meio de nós. Temos de mudar 
de vida. Ou seria: temos de mudar as leis, porque o nosso pessoal está morrendo. E Jesus diz: 
Ai daquele que escandilizar uma criança! Nós olha diante de nós, o nosso mundo está perdido 
de criança escandilizada. Nós olha pra nós: Mas eu pego a Deus! Antão, gente, quando nós 
orai, nós tem de prestar muita atenção o quê que tão fazendo, entendeu? Porque Jesus está 
com nós. Isso, naquele tempo Jesus já disse isso. 
E aí o quê que acontece? Jesus chega numa cidade aonde que tava os cobrador de 
imposto, Mateus, Tiago. Os cobrador de imposto roubava mesmo do povo. E lá na moeda. Eu 
às vezes pego o nosso real hoje e fico olhando. Lá na moeda tinha o rosto de César. O pessoal 
vai, vê Jesus e fala: Mas e agora? O único dinheirinho que nós tinha roubou tudo no imposto. 
O que nós vamos fazer? Jesus diz pra eles: Daí César o que é de César, daí Deus o que é de 
Deus. Antão Jesus já deixou claramente. Vocês são os filhos de Deus, vocês têm que juntar 
todo mundo, ir lá e buscar aquele que ele roubou de ocês. Ele ficar só aquilo que é de direito, 
de imposto dele cobrar. 
E aí antão, veja bem. Nesse, eu às vez começo a dizer, dentro da nossa Igreja Católica 
mesmo, os padres às vezes fica vermelho e fica roxo, fica azul, quando eu digo pra eles: vocês 
têm medo de pregar a verdade. Mas Jesus Cristo foi o maior político da época. E claramente, 
eu como sou petista, adoro o PT, Jesus Cristo era um petista. Porque ele falava claramente, 
pregando. Não é misturando a missa com a política, entendeu? Mas a missa, a Igreja vive da 
política, uma política justa, uma política partidária. O sacerdote tá ali pra poder ensinar o 
pessoal os caminhos de Deus. E não vem nessa de dizer assim: Quando a gente ora numa 
igreja não pode falar em dinheiro. A gente não tá falando em dinheiro, mas quando a gente 
fala que o cara tem de ter uma boa casa, um bom trabalho e uma boa área de lazer, não falou 
em dinheiro, mas completou tudo. A pessoa tendo isso aí ele já tem o tudo que precisa de 
viver. E pra comprar isso aí precisa de dinheiro. Não é tá ali pedindo pro padre. É tá pedindo 
pra Deus, que Deus dá e a gente faz. Antão, eu digo que Jesus foi muito político, um político 
muito religioso. São nessas horas aí. 
  E aí continuando, as mulher era muito jogada fora mesmo. O quê que Jesus faz? 
Quando eles tem um monte de homem numa cidade que junta Maria Madalena e leva pro 
apedrejamento, e cada um leva uma pedra... mas eles não queria apedrejar a Maria Madalena. 
Eles queria pegar Jesus, queria condenar, queria crucificar Jesus mesmo. Chama ele. Como 
ele era sexo masculino, chama ele também. Mas ele não leva pedra. E leva justamente 
palavra. Chega lá, começa a escrever na areia e olha pra aqueles homens, diz assim: Aquele 
que não tiver nenhum pecado atire a primeira pedra. E começou a escrever na areia. Quando 
ele olhou, só tinha uma roda de pedra. A muié levanta lá e vem, e joelha no pé dele e vem 
pedir perdão. Ele diz assim: Mulher, vai e não peques mais. Mulher, vai e cuida da tua vida. 
Ele quis dizer: Mulher. Não tem uma muié prostituta, mas quando tem uma prostituta tem um 
prostituto. Cadê o homem, que correu? 
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E aí antão a gente fica olhando naquele tempo desse perdão aí. A gente tá vendo pros 
dias de hoje. É na nova realidade, na nova vida, no nosso cristianismo, quando a menina vai 
pra escola. Daí a pouco, tudo bem, pá, pá, aí encontra o reizinho, o condinho de fada lá, 
bonitinho, belezinho. E às vezes a menina é pobre, mas é uma menina bonita, uma menina 
decente. Aí o quê que ele faz? Engravida essa menina. Aí quando essa menina, nos primeiros 
mês, aí, vai apertando ali com uma faixa, e não sei o quê que tem, não quer mostrar, e se 
mostrar o pau come mesmo. Mas vai indo, vai crescendo. É uma coisa humana. É uma 
natureza, é um negócio que tá pra nascer, é um dom de Deus que tá pra nascer ali. Quando 
essa menina chega com a barriguinha em casa, o quê que é que acontece com essa menina? 
Primeira coisa, ela leva o nome sujo de “biscate”. Segunda coisa, ela é chutada pela 
sociedade: “Tá vendo? Vagabunda!” Terceira coisa, o pai fica uma arara. O pai tem que ter 
muito coração, tem que ser muito religioso, pra poder ver. Porque aí vai entrar ele e a menina 
vai ser criticada pela sociedade. Não é tanto a ignorância daquele pai, é que ele vive numa 
sociedade que a sociedade domina ele. E aí antão que ele vai ser chateado. Esse pai tem que 
ter muito bom coração pra poder aceitar aquela fia. E depois correr atrás. A fia dele não é 
prostituta, não. É prostituto aquele rapazinho. Antão, Deus deixou o homem e a muié pra 
casar, mas não pra prostituir. 
E aí é a grande coisa que Jesus falou pra nós quando ele tava pregado na cruz. O quê 
que Jesus fala? O pessoal chorava demais, os homens, as mulheres. Jesus olha e fala aí: 
Mulheres, eis aí os seus filhos! Olha pros homens e diz assim: Eis aí a tua mãe!  
E diz: Não chorai por mim. Chorai por vós mesmos e vossos filhos. Antão entra... naquele 
tempo ele disse isso. E hoje a gente começa a correr na casa dos pais, é pobre, é rico, é classe 
média, tudo. Porque que todo mundo chora pelos seus filhos e suas filhas? Mesmo a classe 
média. Bastante dinheiro, não sabe o que fazer com o dinheiro, mas de vez em quando tem 
um filho matando o pai por conta do dinheiro. Matando a mãe. De vez em quando tem um 
filho fazendo o filho do pobre traficar droga pra ficar mais rico. O pai dessa criança, tanto faz 
dum lado como do outro, está chorando. Só que ele chora sozinho. Eu acho que ele tinha de 
chorar na sociedade. Jesus falou: ele não chorar, mas partir pra sociedade, pra nós arrumar 
isso, que tem jeito, sim, de arrumar isso aí. As drogas quando começa entrar no Brasil vem 
daonde? Vem lá dos norte-americanos, dos homens mais sabidos, mas entendidos, que vem 
espalhando. A AIDS quando entra no Brasil condenando toda a nossa juventude, uma boa 
parte do nosso Brasil, daonde vem isso, gente? Isso vem duma classe média bem forte lá em 
cima e vem espalhando em tudo. Jesus falou naquele tempo, pregado na cruz: Não chorai por 
mim. Chorai por vós mesmo e por vossos filhos. 
Questão do emprego: o pai estuda, estuda o filho, classe média ou classe pobre. 
Quando ele vai ali no balcão de emprego, não tem. Gastou todo o dinheiro pra estudar e não 
tem o serviço. O pai e a mãe e a família chora. E Jesus falou: Não chorai por mim. Chorai por 
vós mesmos e por vossos filhos. E quando Jesus fala isso, ele chama nóis pra uma grande 
reunião. Que o nosso Brasil é cheio de ouro, minério, é cheio de tudo enquanto é coisa de nós 
sobreviver e viver. Mas tá na mão duns cinco, seis reis. E esses reis têm nome. Sílvio Santos é 
um deles. Antônio Ermírio de Morais é outro deles, que é um homem que tá em terceiro lugar 
no arranco mundial do dinheiro. E há pouco tempo nós vimos na televisão na fazenda dele 
nego trabalhando de escravo. Antão tá aí os grandes reis na corte. E nós, querendo ou não 
querendo, nós temos de mexer com esses reis. 
Quando nós fala no projeto de Jesus Cristo, quando nós fala no voto justo, nós tem de 
apoiar um nome, que nós temos de garantir a patente desse homem, nós temos quem vai 
justamente bater nesses reis. Pra fazer o quê? Não é pra matar o homem, não, de jeito 
nenhum. É pra distribuir aquela riqueza lá nas favelas, é pra distribuir aquela riqueza lá na 
reforma agrária. O homem que tem milhões de hectares de terra que não comprou, e não deixa 
o nosso povo, o nosso governador fazer a reforma agrária. Homem que quando vê um negócio 
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de reforma agrária diz que é baderna. E vou aqui perto, eu gosto de ver as coisas e sempre 
analisar. E eu fico olhando. Quando Jesus falou como nós chora. Semana passada, nessa 
televisão cá eu vi anunciando o maior escândalo pra nossa cidade. Lá na outra semana, uns 
quiinze dias atrás, eu fui numa reunião aonde falava do desarmamento. Aonde falava que a 
nossa cidade é a mais violenta, é a mais criminosa. Mas porquê que fala isso da nossa cidade? 
Porque nós tem um prefeito. Nós tem um povo que é oposição mesmo. Nós não vamos dizer 
que o PT é oposição mesmo, e é uma oposição que traz uma solução, serviço. É um homem 
calmo. É um homem com uma certa debilidade, que ele faz ecumenicamente as celebração. É 
de emprego, é de religião, é de tudo. Agora veja bem: nós tem um governador que tem medo 
disso. Antão, o que ele faz:? Ocês mora na cidade mais criminosa. Pra todo mundo ir embora 
e deixar nós aqui. Antão veja bem: quando é essa semana, cai na tela de novo. O homem quer 
fazer um presídio pra detento de menor, lá do Estado de São Paulo, ponhar aqui em (...), no 
fundo da nossa casa. É bom? É ruim? É ruinho. Porque nós, se a nossa cidade é a primeira no 
crime, porque lá é tão sagrado, vai tirar de lá e trazer pra cá mais um detento que dá trabalho 
pra chegar no bom caminho? Nós vamos fazer eles chegar, com a graça de Deus. Mas isso aí 
dá trabalho. Isso é coisa de presidente, é coisa de governador. Enquanto tá ao lado de nós, 
aqui em (...), tem uma fazenda do Exército com tantos mil alqueires de terra que dá pra eles 
fechar uma quadra grande lá. E pegar esses detentos, em vez de prender, levar pra lá e fazer 
trabalhar, aqueles detentos trabalha aí, plantando a sementinha. Conforme ele vê a sementinha 
crescer eu tenho certeza que ele não vai querer matar o outro que tá lá fora, que é uma 
semente. Ele vai indenizar ele, ele vai trabalhar. Agora, deixa o menino só preso, 15 anos de 
idade, 16 anos. Esse menino só vai fazer a maldade, porque só tá vendo maldade. Gente, faça 
bondade pra essa juventude, que eles aprende fazer a bondade. Antão eu torno a repetir aquela 
palavra que Jesus falou: Não chorai por mim. Chorai por vós mesmos e por vossos filhos. Que 
é nossos filhos. 
Antão veja bem: nessa caminhada de Igreja, caminhada de luta, eu coloco muito isso 
aí, porque, gente, eu tava no fundo do poço. Mas depois de tantos anos de religião, Deus 
mostra o caminho pra nós. E não tem muito tempo, não. Isso tá com vinte, trinta anos, que eu 
vi, comecei... tirei aquela palha do olho e comecei a ver o mundo, esse mundo de Jesus Cristo. 
Foi justamente na hora, meu pai desceu de Minas, foi pro Paraná, lá formou o café, lá colheu 
o café. Quando é daí a pouco, as grandes elites diz assim: Nós temos de destruir o cafezal pra 
plantar cana. Nós tem de destruir os cafezal pra plantar soja. Isso na região do Paraná, na 
região de Londrina. Nós temos de destruir tudo isso aqui porque (...) tá chegando nos grandes 
arranha-céu. E em (...) não tá tendo mão de obra pra poder trabalhar, porque o pessoal de (...) 
não ia furar buraco, que eles diz que não era tatu. Agora o pessoal que eles tinha pegado de 
Minas Gerais e Pernambuco e em tudo quanto é lugar e levado pra abrir o sertão lá em 
Londrina, e formar a cidade, era pessoa que já vinha do campo, que furava buraco, que fazia 
cova, que arrancava toco. O pessoal daqui que morava em (...), São Paulo e Rio de Janeiro era 
um pessoal mais técnico pra trabalhar, comprava as coisas, trabalhava com os primeiros bate-
estacas, entendeu? Que nem robô tinha nessa época. Aqueles mais estudados era pra poder tá 
trabalhando naquelas maquininhas nos bancos, catando milho. Porque não tinha o 
computador. 
Aí foi lá, tirou aquele pessoal da roça, sem experiência, aonde que o pessoal sabia era 
só rezar. E ainda rezar de costa pro altar. Que o padre vinha lá e rezava em latim. O padre 
chegava lá, um tava rezando terço lá num canto, outro tava rezando Salve Rainha do lado, 
aqui o outro tava fazendo uma outra oração, o outro tava no pé da imagem lá, e o padre 
celebrando a missa. E o padre fazia assim, ele rezava de costa, ele não rezava de frente pro 
povo. “Dominós tu Amém!” Todo mundo dizia “amém” e saía todo mundo, na mesma porta, 
e ia embora. Pronto. Já rezou. Já foi embora. 
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E pá daqui, pá dali, e o projeto veio crescendo. E a ambição dos homens poderosos, 
entra governador e sai governador, entendeu? Por exemplo, nós começou a ser roubado no 
tempo de Joscilino (sic) Kubitscheck. Porquê que Joscilino Kubitscheck fez Brasília, aonde 
decide a nossa vida tão longe de nós? Ali tá toda a nossa vida, ali que sai a Carta Magna. Ali 
que sai tudo. Eu assistindo nessa televisão aí, eu vi o cara fazendo, quando tava fazendo a 
Carta Magna, que é o que seleciona nossa vida, perguntando pra nego estudado, nego quase 
formado a doutor: O quê que significa essa Carta pra você? O cara dizia: Ah, isso aí é bobeira, 
não sei o que dizer. Um estudante universitário não saber que ali tá a vida dele, ali tá o 
regimento da vida dele. Antão veja bem: Quando Joscilino faz Brasília lá, quantas coisas que 
esse homem não roubou lá de fora! Ele já começou nos vender pra dívida externa. Ele 
começou nos vender pra outro país. E vem rodando, rodando, rodando. 
Quando lá no interior, que a gente veio aqui pra (...), porque Deus dá um destino pro 
homem. Lá na Minas Gerais, a vida era difícil. Que destino que é que Deus deu pro meu pai? 
Vai prum lugar melhor, vai ganhar dinheiro. Foi pro Paraná. Ganhou dinheiro, criou a família 
aí. E quando nós tá lá, dá um outro estalo. Os fazendeiros... nós trabalhava nos pequenos 
sítios. Os fazendeiros compravam os sítios, viravam fazendas. E o cara trabalhava de graça lá 
naquelas fazendas. O quê que nós fez? Opa! Vamos ganhar dinheiro também. (...), diz que lá 
dá que... 
Aí nós chegamos aqui em (...). Diz que é lugar de ganhar dinheiro, também vamos 
ficar ricos, né? Vamos ganhar dinheiro. Um dinheirinho sempre é bom. E aí a gente começou 
a trabalhar. Nisso pinta um padre, um padre espanhol, o Padre J. R. E começou a dizer assim: 
Não. Lá a tal de Igreja não quer falar a Palavra de Deus certo, vamos criar as pequenas 
comunidades. Aí criamos a comunidade dos (Santos ...), onde é que eu moro. Aí nós era da 
paróquia (...). Aí me chamaram pra um encontro de casais com Cristo, e eu fui, gostei. Dom 
G. diz assim: É, agora tá acabando o encontro. Ocês era queném um pé de limão, cheio 
daquelas foinhas amarelas. Deu um vento, derrubou tudo. E agora, quê que ocês vão fazer? Eu 
disse: Padre, ô bispo, se existe trabalho com a terra eu vou querer ir trabalhar com a terra. Aí 
existia em (...) a pastoral da terra. Existia as CEBs. Antão nós já tinha reivindicado moradia à 
rua, nós já tinha feito a comunidade de base, aonde que a gente rezava. A gente tava fazendo 
fé e política. A gente tava aqui adaptando em (...) o PT com o I. R., pra ser o primeiro prefeito 
de (...). A gente tá vendo um monte de coisa, e tudo aí ia muito bem. 
E aí antão o seguinte: mas só que o serviço cada vez mais difícil. E o padre nas CEBs, 
né?, desconfiar: Mas o quê que tá acontecendo, T.? O que tá acontecendo, é o seguinte: a 
gente é saqueiro, já tá trabalhando de chapa, e eu tenho quatro filhos pra tratar. E esses 
meninos vai acabar morrendo de fome aqui. Aí ele falou assim: Sim, sim, sim. Mas, que tal 
nós fazer um círculo bíblico aonde falar da terra? E aí nós foi ver lá em Êxodo, entendeu? Lá 
adonde que falava da terra. As primeiras comunidades, o quê que eles fazia. E aqui não existia 
o Movimento Sem Terra, aqui, nessa época. Aí nós partiu, menino, com essas CEBs. Tivemos 
reunião com os companheiros, depois do círculo bíblico, mostrando o quê que era a terra. 
Antão quando falava que o governo ia dar terra, é pela bíblia e o governo, todo mundo vinha. 
Tinha oitocentos pais de família. 
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ANEXO 3 
PESSOAS QUE RESPONDERAM AO QUESTIONÁRIO 
 
a) Sexo 
  Mulheres  N. de pessoas 
 
Mulheres com mais de 25 anos      232 
Mulheres até 25 anos  27 
TOTAL DE MULHERES  259 (67,27%) 
 
  Homens  N. de pessoas 
Homens com mais de 25 anos      101 
Homens até 25 anos           25 
TOTAL DE HOMENS  126 (32,72%) 
 
TOTAL GERAL  385 (100 %) 
 
 
b) Distribuição entre pessoas adultas e jovens 
 N. de pessoas 
Pessoas com mais de 25 anos       333 
Pessoas até 25 anos  52 
TOTAL  385  
 
 
c) Situação em que foram abordadas 
 
Redes de CEBs
4
   N. de pessoas 
 
Mulheres com mais de 25 anos      90 
Homens com mais de 25 anos      44 
Jovens até 25 anos  21 
TOTAL  155 (40,26%) 
 
A CEB da qual a pessoa faz parte   N. de pessoas 
 
Mulheres com mais de 25 anos      99 
Homens com mais de 25 anos      45 
Jovens até 25 anos  166 (43,11%) 
 
A casa da pessoa        N. de pessoas 
 
Mulheres com mais de 25 anos      43 
Homens com mais de 25 anos      12 
Jovens até 25 anos  09 
TOTAL  64 (16,62%) 
 
TOTAL GERAL  385 (100%) 
 
 
4
 . Trata-se de reuniões de articulação, encontros de formação, assembléias diocesanas e assembléias regionais. 
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d) Localização – dioceses e regiões do Estado 
 
Dioceses da Grande São Paulo    N. de pessoas 
Arquidiocese de São Paulo        114 
Diocese de São Miguel  22 
Diocese de Santo Amaro  14 
Diocese de Santo André  13 
Diocese de Osasco  01 
TOTAL  164 
 
Dioceses do Interior do Estado    N. de pessoas 
Arquidiocese de Campinas  55 
Diocese de Piracicaba  19 
Diocese de Limeira  02 
Diocese de São Carlos  02 
Diocese de Bragança Paulista      03 
Diocese de São José dos Campos      29 
Diocese de Sorocaba  02 
Diocese de Lins  52 
Diocese de Marília  03 
Diocese de Botucatu  02 
Diocese de Assis  10 
Diocese de Presidente Prudente      04 
Diocese de Registro  28 
Diocese de Ribeirão Preto  07 
Diocese de São João da Boa Vista      01 
Diocese de Barretos  02 
TOTAL  221 
 
TOTAL GERAL  385 
 
 
Regiões do Estado
5
   N. de comunidades 
 
Grande São Paulo  73 
Campinas  35 
Aparecida  15 
Lins  10 
Marília  14 
Registro  03 
Ribeirão Preto  07 
 
TOTAL DE COMUNIDADES      157 
 
 
 
 
 
 
 
5
 . Consta aqui o número de CEBs às quais pertencem as pessoas que responderam ao questionário, por região. 
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e) Local de nascimento 
 
 
Estado 
 
 
 Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
São Paulo  221  57,40 
Minas Gerais  060  15,58 
Paraná 028 7,27 
Bahia 020 5,19 
Pernambuco 019 4,94 
Alagoas 006 1,56 
Paraíba 005 1,30 
Outros 023 5,97 
Não responderam  003  0,78 
Total 385 100,00 
 
 
Local de nascimento: comparação com a totalidade da população do Estado de São 
Paulo
6
 
 
Estado 
 
 
 % das CEBs 
 
 
% do Total do Estado 
São Paulo  57,40  79,29 
Minas Gerais  15,58  5,57 
Paraná 7,27 3,25 
Bahia 5,19 5,15 
Pernambuco 4,93 3,30 
 
 
 
f) Profissão
7
 
 
Profissão 
 
 Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%)
Do lar (só mulheres)  067  17,40 
Trabalhos domésticos (só mulheres)  052  13,51 
Aposentados(as) 046 11,95 
Costureiras 025 6,49 
Lavradores(as) 024 6,23 
 
6
 . Conforme dados do IBGE – Coordenação de Trabalho e Rendimento. Pesquisa Nacional por Amostra de 
Domicílios: Síntese dos Indicadores 2003. Rio de Janeiro: IBGE, 2004. 
7
. Diversas pessoas responderam com mais de uma profissão. Os trabalhos domésticos referem-se a domésticas, 
diaristas, faxineiras, auxiliares de serviços gerais, copeiras. Auxiliares e assistentes referem-se a administração, 
trabalho fiscal, contabilidade, escritório, secretaria e serviços escolares. Os trabalhos sociais referem-se às 
funções de membro do Conselho Tutelar da Criança e do Adolescente, educador de rua, agentes de saúde, 
educação em saúde e educação sanitária, educação social. A profissão de técnicos é declarada apenas por 
jovens, de ambos os sexos, abrangendo técnico ambiental, de vendas, de informática, de turismo e de eletro-
eletrônica. 
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Professores(as) 016 4,16 
Estudantes e Estagiários(as)  014  3,64 
Auxiliares e assistentes  014  3,64 
Trabalhos sociais  011  2,86 
Autônomos(as) – Trabalham por conta própria  011  2,86 
Motoristas 008 2,08 
Auxiliares de enfermagem  008  2,08 
Comerciantes 007 1,82 
Funcionários(as) Públicos(as)  007  1,82 
Operadores de máquinas (só homens)  006  1,56 
Cozinheiros(as) 006 1,56 
Técnicos(as) (só jovens)  005  1,30 
Mecânicos, retificadores, funileiros (só homens)  004  1,04 
Outras profissões  021  5,45 
Não responderam  017  4,42 
   
 
Profissão: Comparação com alguns dados do total da população do Estado de São Paulo 
e do Brasil
8
. 
 
Ocupação  CEBs  IBGE SP  IBGE Brasil 
Trabalhadoras(es) domésticas(os)  13,5%    8,3%    7,7% 
Trabalho por conta própria  2,8%  18,3%   22,4% 
 
 
 
g) Declaração de Cor
9
 
 
Cor 
 
 Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
Branca 137 57,32 
Negra 043 17,99 
Parda e Morena  030  12,55 
Amarela e indígena  002  0,84 
Não responderam  027  11,30 
Total 239 100,00 
 
 
Declaração de Cor: Comparação com a totalidade da população do Estado de São Paulo 
e do Brasil
10
 
 
 
8
 . IBGE, Diretoria de Pesquisas. Pesquisa Nacional por Amostra de Domicílios 2003, dados disponibilizados na 
Internet. Também: IBGE – Ministério do Planejamento, Orçamento e Gestão. Pesquisa Nacional por Amostra de 
Domicílios. Vol. 24, 2003. 
9
 . A pergunta sobre a cor foi feita para apenas 239 pessoas. 
10
 . IBGE – Diretoria de Pesquisas. Pesquisa Nacional por Amostra de Domicílios 2003. Também IBGE – 
Ministério de Planejamento, Orçamento e Gestão. Pesquisa Nacional por Amostra de Domicílios, vol. 24, 2003. 
Desde 1940, o IBGE trabalha com o quesito “cor” referindo-se à cor da pele, segundo as categorias: branco, 
preto, pardo, amarelo e indígena. 




[image: alt] 
xviii
 
Cor 
 
CEBs 
 
IBGE SP 
 
IBGE Brasil 
Branca  57,3 %  71,1 %  52,1 % 
Negra  18,0 %  4,8 %  5,9 % 
Parda e Morena  12,5 %  22,8 %  41,4 % 
Amarela e Indígena  0,8 %  1,3 %  0,6 % 
 
 
h) Anos de Estudo 
 
 
Anos 
 
 Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
1 ano  04  1,04 
2 anos  11  2,86 
3 anos  08  2,08 
4 anos  71  18,44 
5 anos  08  2,08 
6 anos  12  3,12 
7 anos  06  1,56 
8 anos  58  15,06 
9 anos  11  2,86 
10 anos  08  2,08 
11 anos   108  28,05 
12 anos  07  1,82 
13 anos  08  2,08 
14 anos  05  1,30 
15 anos  42  10,91 
Analfabetos(as) 06 1,56 
Não responderam  12  3,12 
Total 385 100,00 
 
  Média de anos de estudo = 8,32 
 
 
Comparação com a média dos anos de estudo e a taxa de analfabetismo da totalidade do 
Estado de São Paulo e do Brasil 
 
 
 
 
CEBs SP 
 
 
IBGE SP 
 
IBGE Brasil 
Anos de estudo  8,3 anos  7,4 anos  6,4 anos 
Analfabetos(as)   1,5 %   5,4 %  11,6 % 
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ANEXO 4 
DADOS DO QUESTIONÁRIO 
 
a) Formulário do Questionário – A Devoção nas CEBs 
 
 
Nome________________________________________________ Idade________________ 
 
Cor______________ Escolaridade______________ Profissão________________________ 
 
É casado(a)?_____ solteiro(a)?_____  viúvo(a)?_____ separado(a)?_____ 
 
Tem filhos?_____ quantos?________________ 
 
Onde nasceu? (cidade, Estado)__________________________________________________ 
 
Sempre foi católico(a)?_____ Foi de outra religião?_____ qual?_______________________ 
 
Coloque um x naquilo que você participou antes de entrar nas CEBs: 
 
( ) Apostolado da Oração 
( ) Congregados Marianos 
( ) Filhas de Maria 
( ) Vicentinos 
( ) Irmãos do Santíssimo 
( ) Ordem Terceira 
( ) Cursilho 
( ) Encontro de Casais 
( ) TLC 
( ) Equipes de Nossa Senhora 
( ) Renovação Carismática 
( ) Outros 
 Quais? 
___________________________________________________________________________ 
 
___________________________________________________________________________ 
 
Quais os santos de sua devoção?_________________________________________________ 
 
__________________________________________________________________________ 
 
__________________________________________________________________________ 
 
Participou de Romarias?_____ Onde?____________________________________________ 
 
_________________________________________________________________________ 
 
__________________________________________________________________________ 
 
Que outras práticas de devoção você tinha?________________________________________ 




 
xx
 
_________________________________________________________________________ 
 
Quais delas você continua praticando nas CEBs?____________________________________ 
 
_________________________________________________________________________ 
 
_________________________________________________________________________ 
 
Tem oratório ou santuário em sua casa?____ Em que parte da casa está?_________________ 
 
Tem imagens de santos em sua casa?_____ Quais?__________________________________ 
 
___________________________________________________________________________ 
 
___________________________________________________________________________ 
 
Tem fotos e símbolos de mártires em sua casa?_____ Quais?__________________________ 
 
___________________________________________________________________________ 
 
O que Nossa Senhora é em sua vida? (marque com números de 1 a 7, correspondendo ao que 
vai do 1
o
. ao 7
o
. lugar): 
 
( ) iluminação e inspiração 
( ) mãe 
( ) companheira de caminhada 
( ) irmã 
( ) conselheira e guia 
( ) santa 
( ) socorro milagroso 
 
Em que ano entrou nas CEBs?______________ 
 
Comunidade na qual participa atualmente (nome da comunidade, região e diocese, bairro, 
cidade): 
 
___________________________________________________________________________ 
 
___________________________________________________________________________ 
 
O que mudou na sua devoção desde que você começou a participar de CEBs? 
 
___________________________________________________________________________ 
 
___________________________________________________________________________ 
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b) Participação em associações católicas
11
 
Romanizadas 
 
 
Associações 
 
 
Nº de pessoas 
 
Porcentagem (%) 
Filhas de Maria (só mulheres)  046  11,95 
Apostolado da Oração  042  10,91 
Legião de Maria  020  5,19 
Vicentinos 015 3,90 
Cruzada Eucarística  013  3,38 
Congregados Marianos (só homens)  012  3,12 
Outras 003 0,78 
Total 151 39,22 
Nenhuma 179 46,49 
 
 
Modernas 
 
 
Associações 
 
 
Nº de pessoas 
 
Porcentagem (%) 
Encontro de casais  087  22,60 
Renovação Carismática católica  040  10,39 
Cursilho de Cristandade  025  6,49 
Equipes de Nossa Senhora  016  4,16 
TLC (Treinamento de Liderança Cristã)  010  2,60 
Outras 011 2,86 
Total 189 49,09 
 
 
Movimentos libertários  
 
 
Movimentos 
 
 
Nº de pessoas 
 
Porcentagem (%) 
Ação Católica Especializada   007 1,82 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
11
 . O total das pessoas pesquisadas é 385. Neste item, diversas pessoas responderam com mais de uma 
alternativa. 
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c) Práticas tradicionais de devoção
12
   
 
 
Práticas 
 
 
Nº de pessoas 
 
Porcentagem (%) 
Terço 141 36,62 
Novenas e Tríduos  056  14,55 
Missa dominical  041  10,65 
Orações; oração  022  5,71 
Mês de Maio  019  4,94 
Mês de Junho  017  4,42 
Folia de Reis  013  3,38 
Semana Santa  012  3,12 
Procissões 012 3,12 
Penitência para pedir chuva  010  2,60 
Via-Sacra 010 2,60 
Festas de padroeiros  009  2,34 
Outras 019 4,94 
Total 381 98,96 
Não responderam  130  33,77 
Nenhuma 021 5,45 
 
d) Romarias 
Romarias Tradicionais
13
 
 
Santuário 
 
 
Nº de pessoas 
 
Porcentagem (%) 
Aparecida do Norte  244  63,38 
Bom Jesus de Pirapora  035  9,09 
Mãe Rainha (Atibaia)  018  4,68 
Padre Donizete (Tambaú)  012  3,12 
Bom Jesus de Iguape  009  2,34 
Bom Jesus da Lapa (Bahia)  005  1,30 
Outras 044 11,43 
Total 367 95,32 
 
Romarias Modernas 
 
 
Santuário 
 
 
Nº de pessoas 
 
Porcentagem (%) 
Terço Bizantino  004  1,04 
Outras 004 1,04 
Total 008 
2,07 
 
 
 
12
 . Aqui também foram 385 as pessoas pesquisadas, e as respostas trouxeram, geralmente, mais de uma prática. 
13
 . O total das pessoas pesquisadas é 385, e diversas respostas trouxeram mais de uma alternativa. 
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e) Santos de devoção
14
 
Nossa Senhora 
 
 
Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
Nossa Senhora Aparecida  222  57,66 
Nossa Senhora (sem título)  056  14,55 
Nossa Senhora de Fátima  021  5,45 
Nossa Senhora das Graças  018  4,68 
Nossa Senhora de Guadalupe  010  2,60 
Nossa Senhora de Lourdes  005  1,30 
Outras 023 5,97 
Total 355 92,21 
 
Outros santos e outras santas 
 
 
Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
São Francisco de Assis  054 14,03 
Santo Expedito  043 11,17 
Santo Antônio  041 10,65 
São Judas Tadeu  038 9,87 
São José  032 8,31 
São João Batista  027 7,01 
Santa Rita de Cássia    019 4,94 
Jesus Cristo  015 3,90 
Santa Terezinha do Menino Jesus  015  3,90 
Santa Luzia  013  3,38 
São Benedito  011  2,86 
Sagrado Coração de Jesus  009  2,34 
São Miguel Arcanjo  007  1,82 
Santa Clara  007  1,82 
São Pedro  007  1,82 
São Sebastião  007  1,82 
Padre Cícero  006  1,56 
São Jorge  006  1,56 
Santa Edwiges  005  1,30 
Sagrada Família  004  1,04 
Todos os Santos  011  2,86 
Somente Jesus e Maria  004  1,04 
Outros 066 17,14 
Total 447 116,10 
Nenhum 013 3,38 
Não Responderam  014  3,64 
 
14
 . O total das pessoas pesquisadas é 385. Geralmente, assinalou-se mais de um santo de devoção. 
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f) Oratório em casa
15
  
 
Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
Não têm  205  53,25 
Têm 127 32,99 
Não responderam  054  14,03 
 
Total 
 
385 
 
100,00 
 
 
Em que parte da casa está: 
  
 
Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
No quarto  069  17,92 
Na sala  049  12,73 
Em outros lugares  009  6,23 
 
Total 
 
127 
 
32,99 
 
 
 
g) Imagens em casa
16
 
 
Imagens de Nossa Senhora  
 
 
 
 
Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
Nossa Senhora Aparecida    212  55,06 
Na. Sra. de Fátima e Mãe Peregrina  048  12,47 
Nossa Senhora  046  11,95 
Na. Sra. das Graças  032  8,31 
Sagrado Coração de Maria  019  4,94 
Na. Sra. de Guadalupe  012  3,12 
Mãe Rainha  007  1,82 
Imaculada Conceição   006  1,56 
Na. Sra. Auxiliadora    006  1,56 
Na. Sra. do Perpétuo Socorro   005  1,30 
Na. Sra. Desatadora dos Nós  005  1,30 
Outras Na. Sras.  042  10,91 
 
Total 
 
440 
 
114,29 
 
15
 . Foram duas as perguntas: Tem oratório em sua casa? Em que parte da casa está? 
16
 . O percentual total ultrapassa 100 porque, geralmente, os pesquisados afirmaram haver diversas imagens de 
Nossa Senhora e de outros santos em suas casas. 




[image: alt] 
xxv
Imagens de Jesus Cristo     
 
 
 
Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
Bom Jesus    015  3,90 
Jesus Cristo (outras representações)    032  8,31 
Sagrado Coração de Jesus  047  12,21 
Menino Jesus   025  6,49 
Crucifixo 036 9,35 
 
Total 
 
155 
 
40,26 
 
 
Imagens de outros(as) santos(as)     
 
 
Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
Santo Antônio   036 9,35 
Sagrada Família  033 8,57 
São Francisco de Assis  031 8,05 
São Benedito    027 7,01 
Santo Expedito  027 7,01 
Santa Ceia  027 7,01 
São Judas Tadeu  026 6,75 
São José  024 6,23 
Santa Luzia  023 5,97 
Santa Rita de Cássia  017 4,42 
Santa Terezinha  016 4,16 
Santa Edwiges  011 2,86 
Anjo da Guarda  011 2,86 
São Sebastião  009 2,34 
São Pedro  009 2,34 
São Jorge  009 2,34 
São Miguel Arcanjo  008 2,08 
São João Batista  007 1,82 
Santos Cosme e Damião  006 1,56 
Presépio  006 1,56 
Padre Cícero    005 1,30 
Santa Ana  004 1,04 
Outros santos   035 9,09 
Outras santas    017  4,42 
 
Total 
 
434 
 
112,73 
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Total das imagens   
 
 
Nº de imagens 
 
 
Porcentagem (%) 
Nossa Senhora  442  114,81 
Jesus Cristo  157  40,78 
Outros (as) Santos (as)  052  13,51 
 
Total 
 
651 
 
169,09 
 
 
 
Total das pessoas que têm imagens em suas casas   
 
 
 
Nº de pessoas 
 
 
Porcentagem (%) 
Têm imagens  336  87,27 
Não têm  039  10,13 
Não responderam  010  2,60 
 
Total 
 
385 
 
100,00 
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h) Significados de Nossa Senhora
17
 
 
 
0
50
100
150
200
250
Quantidade (Pessoas)
1° 2° 3° 4° 5° 6° 7° Não
responderam
Preferencia
O que Nossa Senhora é em sua vida?
Mãe
Companheira de caminhada
Conselheira e Guia
Iluminação e Inspiração
Santa
Irmã
Socorro Milagroso
 
 
17
 . A pergunta: O que Nossa Senhora é em sua vida? dava sete títulos para a pessoa numerar, por ordem de sua 
preferência, do 1
o
. ao 7
o
. lugar. 
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Total da primeira preferência
18
 
Em 1° Lugar
65%
1

5%
3%
9%
4%
1%
3%
Mãe
Companheira de Caminhada
Conselheira e Guia
Iluminação e Inspiração
Santa
Irmã
Socorro Milagroso
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
18
 . Para este gráfico tomaram-se apenas os títulos assinalados como 1
o
. lugar. Um total de 356 pessoas assinalou 
pelo menos um dos 7 títulos. Diversas pessoas só escolheram o título de mãe. Outras, só o de mãe e o de 
companheira de caminhada. 
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Preferência ao título de Mãe: 
 
 
Mãe
60%
14%
4%
4%
2%
1%
1%
14%
1°
2°
3°
4°
5°
6°
7°
Não responderam
 
 
 
 
 
 
Preferência ao título de Companheira de Caminhada: 
 
 
Companheira de caminhada
14%
21%
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10%
8%
4%
5%
22%
1°
2°
3°
4°
5°
6°
7°
Não responderam
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  Preferência em cada título: 
 
 
MÃE 
n. de pessoas 
1
o
. 233 
2
o
. 54 
3
o
. 14 
4
o
. 16 
5
o
. 07 
6
o
. 04 
7
o
. 04 
Ñ responderam  54 
 
 
 
COMPANHEIRA 
DE 
CAMINHADA 
n. de pessoas 
1
o
. 54 
2
o
. 82 
3
o
. 60 
4
o
. 40 
5
o
. 29 
6
o
. 14 
7
o
. 18 
Ñ responderam  85 
 
 
 
ILUMINAÇÃO 
E 
INSPIRAÇÃO 
n. de pessoas 
1
o
. 33 
2
o
. 51 
3
o
. 63 
4
o
. 42 
5
o
. 53 
6
o
. 28 
7
o
. 19 
Ñ responderam  98 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
SANTA 
n. de pessoas 
1
o
. 14 
2
o
. 51 
3
o
. 31 
4
o
. 32 
5
o
. 37 
6
o
. 88 
7
o
. 29 
Ñ responderam  102 
 
 
 
CONSELHEIRA 
E GUIA 
n. de pessoas 
1
o
. 11 
2
o
. 02 
3
o
. 49 
4
o
. 39 
5
o
. 33 
6
o
. 44 
7
o
. 13 
Ñ responderam  100 
 
 
 
SOCORRO 
MILAGROSO 
n. de pessoas 
1
o
. 09 
2
o
. 08 
3
o
. 20 
4
o
. 25 
5
o
. 25 
6
o
. 44 
7
o
. 145 
Ñ responderam  109 
 
 
 
IRMÃ 
n. de pessoas 
1
o
. 02 
2
o
. 12 
3
o
. 45 
4
o
. 48 
5
o
. 61 
6
o
. 57 
7
o
. 24 
Ñ responderam  104 
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ANEXO 5 
OUTROS 
 
 
a) Salve Rainha
19
 
  Salve, Rainha, Mãe de misericórdia, vida, doçura e esperança nossa, salve! 
  A vós bradamos os degredados filhos de Eva. 
  A vós suspiramos, gemendo e chorando neste vale de lágrimas. 
  Eia, pois, advogada nossa, esses vossos olhos misericordiosos a nós volvei! 
  E depois deste desterro nos mostrai Jesus, bendito fruto do vosso ventre. 
  Ó clemente, ó piedosa, ó doce sempre Virgem Maria. 
 
  Rogai por nós, santa Mãe de Deus, 
  Para que sejamos dignos das promessas de Cristo. Amém. 
 
 
 
 
b) Canção: Senhora Negra, Nossa Senhora
20
 
    Senhora negra, sempre Senhora 
    Sem ouro e prata, de pé no chão 
 Senhora negra, esfacelada, 
    Sempre Senhora no coração. 
 
  Dentro do rio, Senhora negra/ ainda mais negra com a escravidão, 
  Sempre Senhora, dentro do ri/ foi encontrada, cabeça não! 
 
  Senhora negra, sempre Senhora/ comanda as águas que indo vão. 
  Cabeça e corpo, pra pobres negros é um sinal de renovação. 
 
  Naquele tempo, Senhora negra/ um tempo triste de sujeição, 
  Senhora negra, brilha sem manto/ sempre Senhora, sem presunção! 
 
  Senhora negra, abre as correntes/ tira teu povo da escravidão. 
  Sempre Senhora, ontem e hoje/ tira teu povo da opressão! 
 
  Senhora negra, quebra as cabeças/ pra reuni-las ao coração. 
  Senhora negra, Nossa Senhora/ teu povo escravo não deixa, não! 
 
 
 
 
19
 . Secretariado Nacional de Defesa da Fé. Manual do Catequista Popular. 5
a
. ed. Petrópolis: Vozes, 1964, p. 
24. 
20
 . Canção de Dilma Lopes Coutinho. Gravada em fita cassete “Levanta-te Mulher!” Produção e realização de 
KUÑAITE (Grupo Feminino de Reflexão Teológica); CEMI; Rádio do Povo. São Paulo, 1989. 
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c) Canção: Negra Mariama
21
 
 
 Negra Mariama!  
Negra Mariama, chama! 
 
Negra Mariama, chama pra enfeitar 
O andor porta-estandarte para ostentar 
A imagem aparecida em nossa escravidão 
Com rosto dos pequenos, cor de quem é irmão. 
 
Negra Mariama, chama pra cantar 
Que Deus uniu os fracos pra se libertar 
E derrubou do trono latifundiários 
Que escravizavam pra se regalar. 
 
Negra Mariama, chama pra dançar 
Saravá-esperança até o sol raiar. 
No samba está presente o sangue derramado, 
O grito e o silêncio dos martirizados. 
 
Negra Mariama, chama pra lutar 
Em nossos movimentos sem desanimar. 
Levanta a cabeça dos espoliados. 
Nossa companheira, chama pra avançar. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
21
 . De minha autoria. Divulgada na Campanha da Fraternidade de 1988. Cf. CNBB. Ouvi o Clamor Deste Povo. 
Manual da Campanha da Fraternidade 1988. Brasília: Editora Gráfica Ipiranga Ltda/ CPP, 1988, p. 120. 
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Milhares de Livros para Download:
 
Baixar livros de Administração
Baixar livros de Agronomia
Baixar livros de Arquitetura
Baixar livros de Artes
Baixar livros de Astronomia
Baixar livros de Biologia Geral
Baixar livros de Ciência da Computação
Baixar livros de Ciência da Informação
Baixar livros de Ciência Política
Baixar livros de Ciências da Saúde
Baixar livros de Comunicação
Baixar livros do Conselho Nacional de Educação - CNE
Baixar livros de Defesa civil
Baixar livros de Direito
Baixar livros de Direitos humanos
Baixar livros de Economia
Baixar livros de Economia Doméstica
Baixar livros de Educação
Baixar livros de Educação - Trânsito
Baixar livros de Educação Física
Baixar livros de Engenharia Aeroespacial
Baixar livros de Farmácia
Baixar livros de Filosofia
Baixar livros de Física
Baixar livros de Geociências
Baixar livros de Geografia
Baixar livros de História
Baixar livros de Línguas





















































































































































































































































[image: alt]Baixar livros de Literatura
Baixar livros de Literatura de Cordel
Baixar livros de Literatura Infantil
Baixar livros de Matemática
Baixar livros de Medicina
Baixar livros de Medicina Veterinária
Baixar livros de Meio Ambiente
Baixar livros de Meteorologia
Baixar Monografias e TCC
Baixar livros Multidisciplinar
Baixar livros de Música
Baixar livros de Psicologia
Baixar livros de Química
Baixar livros de Saúde Coletiva
Baixar livros de Serviço Social
Baixar livros de Sociologia
Baixar livros de Teologia
Baixar livros de Trabalho
Baixar livros de Turismo
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