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Editora Pontocom - Colecao NEHO-USP

O NUCLEO DE ESTUDOS EM HISTORIA ORAL
DA UNIVERSIDADE DE SAO PAULO (NEHO-USP)
foi fundado em 1991 e tem entre suas atribuicoes
fomentar pesquisas sobre diversas manifestagoes
das oralidades. Trabalhando também com entre-
vistas, um dos compromissos basicos do NEHO
consiste na devolugédo dos resultados. Como par-
te de uma proposta em que os entrevistados sao
assumidos como colaboradores, o retorno do
produto transparente na passagem das grava-
¢Oes para o texto escrito é tido como parte essen-
cial dos projetos. Fala-se, contudo, de maneiras
plurais de devolugédo: aos proéprios colaborado-
res que propiciaram a gravagdo, as comunidades
que os abrigam e as formas de disponibilidade
publica das pecas. Ha niveis de comprometi-
mento, é importante ressaltar. Pactos sdo formu-
lados, sempre supondo duas esferas de atencao:
pessoal — diretamente vinculado ao entrevistado,
que deve ter voz nas solucdes de divulgacao, e a
comunidade — que abriga a experiéncia na qual se
inscreve o propoésito do projeto em Histéria Oral.

A abertura de uma colecao de publicacoes de
trabalhos gerados ou de inspiragdo nos procedi-
mentos do NEHO-USP deve ser vista como des-
dobramento natural do sentido proposto pelos
oralistas que professam as indicagoes do Ntcleo.
Isto implica pensar que a percepgio desenvolvida
por esse grupo de pesquisas de- manda conse-
quéncias que vao além do acimulo de gravacoes




ou de seus usos particulares — académicos ou de
mera curiosidade. Porque se percebe que a for-
mulacao de conhecimentos gerada pelos contatos
entre entrevistados e entrevistadores é fruto de
uma situacao social, a publicagao dos resultados
é parte inerente a ética que ambienta o processo
de gravacoes como um todo. O cerne deste tipo
de devolugao contém implicacbes que extrapolam
os limites estreitos da satisfacdo mitda dos rela-
cionamentos entre quem da a entrevista e quem
a colhe. Entendendo por ética o compromisso
social mediado pelo acordo entre as partes, é para
o geral, para a sociedade, que se dimensionam
os fundamentos da Histéria Oral praticada pelo
NEHO-USP.

Munidos destes compromissos, 0o NEHO-USP
e a Editora Pontocom publicam essa colecdo de
livros. Sao dissertacoes, teses, coletdneas e outras
pecas de interesse que compdem a mostra. A dis-
ponibilidade destes textos visa superar a inti-
midade académica e assim inscrever o trabalho
do grupo em uma missdo maior que qualifica a
Histéria Oral como bragco de uma proposta que
busca compreender para explicar e explicar para
transformar.

Prof. Dr. José Carlos Sebe Bom Meihy

Nicleo de Estudos em Historia Oral - USP
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A historia oral nos vaos da democracia

Tendo o seu préprio lugar de enunciagao e de vivéncia epis-
temoldgica, o filésofo Slavoj Zizek considerou, sobre o extinto
socialismo real, que “era percebido como o império da opres-
séo e da doutrinacgao ‘ideolégicas’, enquanto a passagem para
a democracia-capitalismo foi vivenciada como uma libertagao
dos grilhdes da ideologia” (ZIZEK, 1996, P- 25). O autor refe-
riu-se principalmente ao Leste Europeu durante os processos
e disputas politicas caracteristicas do século XX. Quaisquer
compreensoes ideolégicas parecidas seriam consideradas
improvaveis por uma parte dos cidadaos brasileiros em tempos
recentes. Fala-se muito em ideologia, agora. H4 quem tenha de
se defender por causa do uso instrumental de argumento ideo-
légico. E muitos tém opinides nem sempre instruidas sobre o
que é uma ideologia e como as ideologias funcionam. A educa-
¢ao em geral e, de forma particular, as Institui¢oes de Ensino
Superior sofrem com politicas arbitrarias que colocam em sus-
peicao a Palavra, central a memoéria de expressao oral

Porque em alguns setores da sociedade brasileira
recente, engendrou-se a sensacao de um anti-intelectualismo
e, em outros, paira a divida sobre os investimentos nas cién-
cias, sobretudo nas ciéncias humanas e sociais. Em tempos
pregressos, como os do Estado Novo e os da ditadura militar
brasileira, falava-se muito em ideologia, no perigo verme-
lho e no inimigo interno: nocivo, e, portanto, pronto para ser
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combatido, perpetrado, extirpado. A suspeita que paira sobre
quando se fala excessivamente de ideologia é que a batalha
contra as multiplas convicgdes torna-se, na maior parte das
vezes, pouco ou nada democrética; ao contrario, a convivéncia
com o contraditério requer respeito pelo diverso, pelo anta-
gbnico democratico e pela opinido alheia, bem como pelos
grupos humanos mais vulneraveis.

Ainda sobre ideologia, Zizek complementou o enunciado
supramencionado assim:

Mas essas experiéncias de “libertagao”, no decorrer da qual
os partidos politicos e a economia de mercado foram per-
cebidos como “néo ideolégicos”, como o “estado de coisas
natural”, nao é ideolégica por exceléncia? O que queremos
dizer é que esse trago é universal: nao ha ideologia que
néo se afirme distinguindo-se de outra “mera ideologia”. O
individuo submetido a ideologia nunca pode dizer, para si
mesmo, “estou na ideologia”; ele sempre requer outro corpo
de opinides, para deste distinguir sua prépria postura, “ver-
dadeira”. (ZIZEK, 1996, p. 25)

De certa forma, a histéria oral é uma experiéncia decor-
rente da memoria de expressdo oral que visa e versa sobre
a livre expressao, a livre manifestacao da palavra, a livre
enunciacdo mnémica; acredita-se que o trabalho de colabo-
racdo entre um narrador e um oralista seja fundamental para
estabelecer as convergéncias e as divergéncias necessarias a
problematizacao de uma pesquisa. Se as sementes para uma
histéria oral brasileira foram langadas em solos ditatoriais e
brotaram discretamente em periodo democréatico, o seu enrai-
zamento — como institucionalizagdo —, mostrou-se venturoso;
no Brasil, a histéria oral promoveu outra socializagdo entre
grupos, no amplo espectro da academia.

Desde a década de 1990, a histéria oral floresceu e,
tendo superado julgamentos precipitados, ganhou destaque
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por meio de experiéncias variadas dentro e fora das univer-
sidades. Existiram, conforme constante em (Re)Introduzindo
a Historia Oral no Brasil (MEIHY, 1996), trés fases distintas
para o estabelecimento da histéria oral no Brasil: o “momento
do aparecimento”, a “insercao no conjunto de critérios ana-
liticos da sociedade” e, por fim, as “propostas e os desafios
atuais” a época do lancamento da obra. Desde o surgimento
da “Moderna Histéria Oral”, na Universidade de Columbia em
1948, em Nova York, quando Allan Nevins oficializou o termo,
os pesquisadores dos mais variados paises tém adotado os seus
procedimentos.

No caso do Brasil, a histéria oral chegou com atraso em
razdo do ambiente da ditadura militar instaurada em 31 de
marco de 1964 que, por meio do recrudescimento e das vio-
lagoes de direitos humanos, reprimiu a palavra com base nao
somente na violéncia da censura, mas no silenciamento levado
as ultimas consequéncias. Ainda assim, a década de 1970
marcou iniciativas fundamentais e produtivas durante a dita-
dura militar brasileira: 1973, por meio de um encontro de aca-
démicos preocupados documentalmente com a “preservagao”,
a “restauracado” e a “Histéria Oral” na Fundacgao Getulio Vargas,
FGV; 1975, com um encontro também na FGV para tratar
exclusivamente de histéria oral. E é desta época a iniciativa de
criacao de dois programas de pesquisa em oralidades com base
na “metodologia” — um no CPDOC (criado em 1973) e o outro na
Universidade Federal de Santa Catarina; finalmente, o ano de
1977 destacou-se em fungdo de um encontro em Brasilia com o
apoio da Organizacgdo dos Estados Americanos e da Ford.

Oficialmente, e em trabalho académico, a expressao
“histéria oral” foi utilizada pela primeira vez no Brasil na
dissertagdo de mestrado de Humberto Pederneiras Corréa:
Histoéria oral: teoria e técnica. Destacamos a obra Memdrias
do exilio, dos autores Pedro Celso Uchoa Cavalcante e Jovelino
Ramos, publicada no ano de 1976; outrossim, a obra Memoria
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das mulheres do exilio, da autora Valentina da Rocha, publi-
cada em 1980, a qual contribuiu, concomitantemente, com os
estudos de género e de histéria oral.

O CPDOC marcou a década de 1970 com o seu tao bem
cuidado acervo de entrevistas; o Centro de Estudos Rurais e
Urbanos, CERU, das Ciéncias Sociais da USP, criado em 1964,
apresentou um importante trabalho com pessoas de vivéncias
comuns; o Museu da Imagem e do Som de Sao Paulo desen-
volveu trabalhos com histéria oral a partir de 1982. Outros
importantes centros de estudos destacaram-se: Centro de
Documentacao Iconografica da PUC-SP, Centro de Memoéria da
UNICAMP e o Laboratoério de Histéria Oral e Imagem (LABHOI)
da UFFE.

A partir da década de 1980 — tempos de abertura politica
— houve um boom da histéria oral no Brasil, com a amplia-
¢do dos programas académicos; pode-se dizer, assim, que o
periodo de popularizacao da histéria oral foi o da década de
1980 em homologia a abertura politica brasileira.

Na década de 1990 houve trés momentos, entre outros,
fundamentais para a ampliacgéo e institucionalizagdo da hist6-
ria oral no Brasil, dos quais participaram ativamente os pro-
fessores Meihy e Gattaz — este entdo mestrando, sob orien-
tagdo do primeiro. Em 1992, aconteceu a primeira iniciativa
para a fundacao da Associagao Brasileira de Histéria Oral, que
foi o congresso América 92: Raizes e Trajetérias, no qual criou-
-se um grupo de trabalho que planejou para o ano seguinte
o 1° Encontro Nacional de Histéria Oral (neste mesmo ano
foi publicado em lingua portuguesa o livro classico A Voz do
Passado, de Paul Thompson). Em abril de 1993 ocorreu o 1°
Encontro Nacional de Histéria Oral em Sao Paulo, com 125
inscritos. Subsequentemente, em abril de 1994, realizou-se no
Rio de Janeiro o 2° Encontro Nacional de Histéria Oral, com
250 inscritos. Durante este evento, em 29 de abril de 1994, foi
criada a Associacao Brasileira de Histéria Oral — ABHO.
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Por seu turno, o Nucleo de Estudos em Histéria Oral
- NEHO-USP nasceu por iniciativas académicas em 1991,
quando o professor Meihy ministrou um curso de histoéria oral
para graduandos em Histéria da Faculdade de Filosofia, Letras
e Ciéncias Humanas da USP Atualmente, existem muitos
outros grupos, nucleos e laboratérios espalhados em institui-
¢Oes publicas e privadas no pais.

A histéria oral brasileira do século XXI — em suas dife-
rentes linhas — tem o desafio de continuar inscrita na luta por
certa democracia das vozes; nesse sentido, a presente coleta-
nea busca cumprir uma pequena parte dos designios do dever
da memdria: ajudar na construgdo de um “canteiro de obras”
para ver erigida uma democracia mais resiliente. Urge a adesao
aos compromissos éticos. E urgente que se problematizem e que
se coloquem analiticamente em xeque as correntes negacionis-
tas que incidem sobre as manifestagoes mnémicas. Na batalha
contra determinadas formas de ser no mundo e na compreen-
sdo erratica ou instrumental sobre a ideologia, o papel da his-
téria oral néo é apenas o de resistir, mas o de propor solugoes,
politicas publicas e estimular resolucoes nem sempre evidentes
sem a experiéncia de campo.

Atualmente, cabe ao oralista recordar-se dos compro-
missos publicos que significam os empreendimentos na seara
da memoria e valorizar criticamente os elementos empiricos.
A histéria oral tem o poder de estabelecer a convivéncia de
quando se pode escutar os mais variados grupos humanos em
diferentes redes verbalizadas; além disso, na multiplicidade
das ideias, no &mbito do pluralismo, deve-se ver a mediacao da
histéria oral como gesto empatico que ndo prescinde, é claro,
da analise, dos questionamentos. Se a expressdo “democracia”
aparece em algumas partes da coletanea de artigos que se segue,
entretanto, percebe-se que diferentes vozes foram ouvidas por
parte dos pesquisadores do NEHO-USP ao longo de suas tra-
jetérias; os teores textuais demonstram a importancia de se
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ouvir grupos vulneraveis, que sao submetidos aos discursos e
as acobes de 6dio ou que enfrentam os desafios diversos diante
do recrudescimento politico. Seja na escuta de homossexuais,
de mulheres, de quilombolas, de indigenas, de religiosos, de
intelectuais, de professores, entre outros grupos, € mesmo
dos mais antagbnicos agentes, reclamamos o fortalecimento
da democracia porque a experiéncia da histéria oral brasileira
néo estd dissociada da luta pela palavra democratizada.
Nesse sentido, a obra que o leitor tem em maéos é fruto
de um trabalho conjunto e remete aos pressupostos, bem como
aos procedimentos consolidados no NEHO-USP a partir prin-
cipalmente da reflexdo de José Carlos Sebe Bom Meihy. Quase
sempre avizinhados, os textos sao resultados de incursdes em
multiplos campos de pesquisa. De certa forma, rementem a
empiria e promovem reflexdes sobre as diversas experiéncias
suscitadas. Os dois artigos iniciais reportam ao fenémeno reli-
gioso e as religiosidades: José Carlos Sebe Bom Meihy escre-
veu “Romaria das romarias: Nossa Senhora de Aparecida e
a (re)Jinvencao da fé popular brasileira”, enquanto Natanael
Francisco de Souza escreveu “Cosmovisao de pentecostais
brasileiros entre as décadas de 1950 e 1970". Na sequéncia, a
sexualidade, a homossexualidade, os estudos de género e das
mulheres na interface com a histéria oral sdo apresentados
por Marta Gouveia de Oliveira Rovai no texto “A politizacdo
da sexualidade: narrativas de um jovem universitario sobre
a descoberta de si” e por Marcela Boni Evangelista no texto
“Mulheres e historia oral: experiéncias de (inter)subjetividade”.
A respeito dos estudos etnicorraciais e da negritude,
constam na presente obra as seguintes investidas académi-
cas: de Marcel Diego Tonini, “Histéria oral e futebol: expe-
riéncias de pesquisa com futebolistas brasileiros negros”; de
Lourival dos Santos, “O negro como colonizador do Sul do
Mato Grosso: histéria oral de quilombolas de Mato Grosso
do Sul e a (re)invencdo da tradigdo africana no cerrado



brasileiro”; de Leandro Seawright, “Memoéria, Histéria Oral e
Patrimonio Imaterial Afro-brasileiro”. Na relagdo entre a his-
toria oral e os saberes cientificos, académicos ou escolares,
sdo apresentados os seguintes textos: “Relagdes da Histéria
Oral com a Histéria da Ciéncia na produgédo do conhecimento”,
escrito pelas oralistas Suzana Lopes Salgado Ribeiro e Andrea
Paula dos Santos Oliveira Kamensky; o “Historia Oral da Vida
Intelectual, Memoria e Representacgdo: a trajetoria académica
de Leyla Beatriz Perrone Moisés”, de Glauber Biaz; e “Ginésio
Vocacional de Batatais: a experiéncia do Professor Raimundo”,
de Suely Ramos da Silva. Em seguida, dois trabalhos abordam
deslocamentos e imigragoes: Vanessa Generoso Paes e Marcia
Mura escreveram “Historia oral e coletivos: perspectivas da
producdo de conhecimento das mobilidades em diferentes
contextos de articulacdo” e Samira Adel Osman apresenta
“Historia oral nas fronteiras de imigracao e refigio”. Fechando
a coletanea, Eduardo Meinberg de Albuquerque Maranhao
Filho nos brindou com “Etnografia-histéria oral ciborgue: pro-
cedimentos operacionais”.

Por fim, dois dos organizadores dessa coletanea reco-
nhecem em José Carlos Sebe Bom Meihy a inspiragdo que
motiva esta e outras investidas académicas no campo da his-
toria oral. O professor Sebe orientou mais de uma centena de
teses e dissertagoes na Universidade de Sao Paulo e em outras
instituigoes, muitas das quais no &mbito do Nicleo de Estudos
em Histoéria Oral - NEHO-USP. Mais do que isso, contudo, sua
vida, ela prépria, é orientacao, inspiragdo e experiéncia que
nos convida a navegar nos mares da memoéria de expressao
oral. Né6s, organizadores e autores desta obra, agradecemos
ao professor Sebe pelo acolhimento, empatia e pela diregao de
nossas pesquisas em momentos especificos de nossas vidas —
porque o NEHO/USP sempre foi espago de diversidade e de
democracia das vozes.
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Romaria das romarias:
Nossa Senhora de Aparecida e a
(re)invencao da fé popular brasileira

Para meu amigo ‘dentinho’,
Pagando velha promessa.

Me disseram porém

que eu viesse aqui

pra pedir em romaria e

prece paz nos desaventos

como eu nao sei rezar

s6 queria mostrar

meu olhar, meu olhar, meu olhar...
(Renato Teixeira)

A moderna tradicao oral

No livro Invencgdo das tradicées, os britanicos Eric Hobshawm
e Terence Ranger relativizam a exclusividade da percepgéo da
referéncia tempo remoto como argumento fundador de tradi-
¢bes autenticadoras de costumes, praticas, valores e modos de
pensar de qualquer grupo cultural (HOBSBAWM, 1983). Muito
do que se supbe ancestral, e que é cultuado como heranca lon-
ginqua, pode ser criagdo recente, produzida para fomentar
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a conveniéncia de pactos geracionais, de liga de classes e de
justificagao identitaria. Tudo com o fito de garantir adesdes
somadas em nome do respeito irrestrito as elaboracoes sobre
o passado.! O abono da construcdo de fatos legitima escolhas,
muitas vezes conduzidas para a formatagdo de complexos
processos gregdrios. Frente a tal postura, interroga-se sobre
a idade de alguns pressupostos tidos, no Brasil, como alicer-
ces da cultura nacional. Tal suposigdo, por sua vez, induz a
outro questionamento, igualmente provocativo e pertinente: a
que valores deve-se a construgdo da chamada “brasilidade”, e
ainda: quais apegos, simbolos construidos e conjuntados, vali-
dam significacées diacrénicas, “atualizadas” como garantia da
“realidade de nossa cultura”?

Fatores ligados a produg¢do do passado sdo aspectos
sutis difundidos como seminais, sugerindo uma maneira cole-
tiva e continuada de pensar, ser e sentir. Sob a chancela da
fabricagdo da histéria, muitas vezes abdica-se a génese de
fatos criados em favor de motivagoes, geralmente nao discu-
tidas, mas assumidas como designios grupais estaveis. Assim,
por exemplo, fala-se dos simbolos nacionais, valores religio-
sos, atitudes morais, praticas cotidianas experimentadas na
vida ordinaria, mantidas sob condicbes algo dogmaticas. Por
certo, o tema é complexo e abriga polémica que filtra jeitos
ideoldgicos, e arrola fatores como a invencgdo continuada,
influenciando a qualidade da recepcao de motivos tidos como
naturais, inerentes ao “nosso jeito de ser”. Essa coletanea de
elementos, na maioria das vezes, produz adesdes amplissimas,

1  NoBrasil, porexemplo, o barroco tem sido tomado como sindénimo
de antiguidade, ainda que autores como Jens Baumgarten e
André Tavares apresentem teses sobre as formas de apropria-
cdo recente e uso politico dessa “tradigcdo”. Sobre o assunto leia-
-se: O Barroco colonizador: a produgado historiografico-artistica
no Brasil e suas principais orientacoes tedricas, disponivel em:
https://perspective.revues.org/5538, acessado 02/01/2017.
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independentes de categorias sociais, localizacdo vivencial,
faixas etérias, condigdes étnicas ou de género. Tudo inscrito na
circularidade de culturas fecundadas no corpo do estado nacio-
nal, propalado em nome de manifestacdes religiosas e dissemi-
nadas como condicao de nossa personalidade comunitdria.?
Juntadas as duas pontas do mesmo novelo — o teor das
tradicoées brasileiras e a construcao de uma identidade nacio-
nal — percebe-se o alinhavo que costura a definicdo do que
¢ ser brasileiro na contemporaneidade, com os supostos elos
de um passado recente, inventado como “presentificador”
de longinquos imaginados. Em posse desse diagnoéstico feito
no presente, buscam-se géneses. Indo mais a fundo, pergun-
ta-se: em que momentos foram fecundados os fundamentos
da moderna personalidade cultural brasileira? Quais fatores
guiaram escolhas? Como se difundiu a nogdo de familia ou
cla, transmitida por denodo religioso catdlico que atravessou
a histéria, mantendo vigorosa a concepcao de povo capaz de
sustentar nosso reconhecimento como sendo a “maior nagao
catélica do mundo”? Embutida nessa construgdo pergunta-
-se: como funcionou a aceitacdo de Nossa Senhora proposta
como mde da familia/pdtria brasileira? E como esses valores
aderidos ao senso comum da cultura brasileira, escaparam
da o6rbita da igreja cat6lica, integrando-se em espagos profa-
nos? Sob tais crivos, buscou-se o entendimento simbdlico da
Virgem Mae Aparecida no cendrio nacional contemporaneo
sem que, contudo, se perdessem os anéis de permanéncia que,
alias, sobrevivem as tensoes, disputas e acordos de elemen-
tos constitutivos de uma legenda implicita? Fala-se, pois de
negociagées identitdrias e identificdveis, de valores armados
no siléncio e invisibilidade de intercaAmbios mnemonicos

2 Acata-se a proposta que trabalha a circulagdo espiralada entre a
chamada cultura elevada, ou de elite e cultura de massa. Sobre
o assunto leia-se de Andreas Huyssen: Seduzidos pela Memoria
(Rio de Janeiro: Editora Aeroplano. 2000, p. 8 -10).
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coletivos, fiados com linhas finas, de percepgoes sutis. Mais do
que propor continuidades, valoriza-se a formidavel emersao
do mercado discografico como responsavel por mudangas que,
contudo, ndo revogaram a percepc¢ao simboélica da Imagem
Santa como Mde/ Rainha do Brasil.

A fim de marcar a questao da temporalidade devocional
dedicada a Padroeira, e para se permitir uma senda possivel
nesse bosque de temas emaranhados, elegeu-se o cancioneiro
de fundo devoto como critério analitico. Mas néo se trata de
qualquer plantel musical, e sim da produgéo transparecida no
gosto popular de exteriores religiosos, fora do padrao litirgico
oficial.® Assim, o olhar focal alvejou a escolha do esforco da
fixacdo alegérica de Nossa Senhora de Aparecida, sublimi-
narmente desenhado na trama das mudancas circunstanciais
acarretadas pela modernizacao globalizada. O critério diretor
dessa alternativa analitica remete, pois, a fantasia do conjunto
nacional visto como familia, composicao parental zelada por
uma Madona, Santa-protetora e mde que, no caso, emergiu
das aguas do Rio Paraiba ha 300 anos. Integra essa textura
a invengao aparentemente inalterada de uma figura/imagem
que, além de tudo, seria negra e retirada das profundezas das
aguas pelas méaos de populares, num ato generoso de pesca.*

3  Advoga-se a independéncia do cancioneiro popular de inspira-
cao religiosa do hindrio religioso. Por l6gico ha trocas permiti-
das, mas a producao alinhada de composicoes de cunho religioso
consumido fora dos rituais das igrejas tem outra significagao.

4  Segundo tradicdo cultivada no Brasil, em 1717 foi encontrada
no Rio Paraiba uma imagem que mudaria o rumo da orientagao
religiosa popular. Os relatos que dao conta desse episédio estao
registrados no Primeiro Livro de Tombo da Paréquia de Santo
Antonio de Guaratinguetd, onde se 1é que a aparigdo da ima-
gem ocorreu na segunda quinzena de outubro de 1717, quando
Dom Pedro Miguel Vasconcelos, conde de Assumar, governador
da capitania de Sao Paulo e Minas d'Ouro, estava de passagem
pela cidade de Guaratingueta. Para homenageda-lo, a populagao
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O didlogo miscigenado entre diversos niveis do acata-
mento institucional catdlico e o aconchego popular plural,
contudo, exigiu que se percebesse a movimentacao de balizas
entre o que é “velho” e as “novidades”, separando o que é reli-
gioso do que deixou de ser, condigdo essa refeita ao sabor dos
tempos modernos — e por isso comprometedora de desdobra-
mentos evolutivos, ou mecdnicos. A inegéavel forca dos “antigos
padroes” foi posta em novos e redefinidores formatos, subme-
tida as condicées capitalistas e de consumo, obedecendo a
inversdo crescente da populacao rural/urbana.’ Mesmo assim,
seletados certos valores, anuancadas as mudancas elaboradas
na ligeireza do mercado consumista, alguns itens culturais fun-
dadores mantiveram-se porque foram sabiamente readequa-
dos ao gosto de segmentos expostos aos crescentes mercados
de producéo e consumo de bens negocidveis. Logo, em vez de
se propor um corte temporal nitido e drastico, entre a origem
e as novas caracteristicas, notam-se vazamentos estratégicos
que mercadejaram valores suplementares. Nessas metamorfo-
ses, a nocao de Mde protetora e de familia a ser resqguardada
mostrou-se resistente, ainda que os sujeitos de recepcao da

resolveu oferecer uma refeicao a base de peixe. E 14 foram trés
humildes pescadores Domingos Garcia, Jodao Alves e Filipe
Pedroso. Depois de tentativas, ja desistindo, recolheram o corpo
de pequena imagem da Virgem Maria, sem a cabega que, por
fim, foi encontrada em nova arremessada, compondo a ima-
gem de terracota, escurecida. Sobre o assunto leia-se: SANTOS,
Lourival dos: O enegrecimento da Padroeira do Brasil: religiéo,
racismo e identidade (1854-2004). Salvador: Editora Pontocom,
2013; e SOUZA, Juliana Beatriz Almeida de: A Identidade Posta
no Altar: devogao a Nossa Senhora da Conceigdo Aparecida e
Questao Nacional. (Dissertacdo de Mestrado). Universidade
Federal Fluminense, 1996.

5  Sobre o comportamento rural/urbano da populacao brasileira,
veja-se o Atlas da Questdo Agraria Brasileira, disponivel em:
http://www2.fct.unesp.br/nera/atlas/caracteristicas_socioeco-
nomicas_b.htm, acessado em 12/03/2017.
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propositura variassem em modos de assimilagdo.® Essa com-
plexa mutacdo, por sua vez, justifica-se como inevitavel em
vista de, pelo menos, dois fatores importantes: a inquestio-
navel e progressiva laicizacdo do estado e, sobretudo, a pre-
senga modernizadora e inequivoca dos aparatos da cultura de
massa — e nela, dos mercados abertos para o consumo.

Por 16gico, argucias sdo exigidas a fim de marcar os ele-
mentos mantidos do tal passado negociado. A légica da indiis-
tria cultural assim o exigiu e, portanto, parte-se do suposto
que acata a tradicdo oral submetida a critérios atualizados
de producao e difusdo. A cang¢do como mercadoria seria ates-
tado do direito de acolhimento popular. Ainda que o artefato
mitico/ tematico da transagdo se mantivesse 0 mesmo — a
imagem da Santa — o acesso devocional escapara de ortodo-
xias, ou mesmo de certos rigores. Sob essa chave, valoriza-se
o olhar de Michael Pollak ao analisar a producdo e o enqua-
dramento de memdrias, levando-se em conta o significado da
oralidade segundo selegdo de valores resultantes de “interpre-
tagOes do passado que se quer salvaguardar e que se integra
em tentativas mais ou menos conscientes de definir e de refor-
car sentimentos de pertencimento e fronteiras sociais entre
coletividades” (POLLAK, 1989, p. 6-7).

A atualidade da transmissdo oral, portanto, fica inscrita
nos mecanismos permitidos por registros feitos na légica dia-
cronica do tempo presente, e submetida as leis de mercado.
Em consonancia, muito fica sujeito a dependéncia dos apa-
ratos eletronicos e do sucesso musical triado pela venda de
musicas negociadas em diferentes suportes. Convém, contudo,
nao se desprezar as classicas formas de transmitdncias verbais
diretas, de pais para filhos, antes corriqueiras no meio rural,

6  Notavel nessa negociacao a disputa de memoéria entre a Igreja
que nao rompeu com os fundamentos da constituicdo familiar
e o ganho profano dos grupos que passaram a reger as “novas”
propostas.
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mas que foram se adaptando aos novos circuitos, caracteris-
tica da memédria espontdnea, favorecendo um convivio com
novas formas de consumo.” Mesmo respeitando-se tal vigéncia
— e até alimentando-a — consagra-se a construgao de valores
também guiados pelos veiculos de comunicacao, dispostos ao
publico em geral, de acordo com as regras do comércio (MEIHY,
2007, p. 113-130). O consumo ou a compra de cangoes “merca-
dorizadas”, primeiro em discos e transmitidas pelo radio, tem
funcionado como garantia do vigor mnemonico, agora vertido
em produto industrial de larguissima escala.

Colocando em circuitos pendulares, nota-se em uma
ponta a resisténcia de um pressuposto religioso, catélico, assu-
mindo a pdtria como familia ampliada sob as béncgéaos da Mae
de Jesus; no outro extremo, observa-se a consagracao da ale-
goria da mae, capitalizada pela imagem da padroeira, mas ja
distante do &mbito exclusivo da igreja catélica. Nessa relagao,
0 que se expbe é a vigéncia da figura maternal, mas consen-
tida também em valores profanos. O viés capitalista tudo
explica justificando um sistema de exploragdo que integra na
economia, desde o turismo até o variado comércio de imagens
fisicas, “santinhos”, medalhas, livretos. Arrola-se ainda nesse
organismo a produgéo cultural “nao tangivel”: oragdes reci-
tadas, “contacdo de milagres”, narrativas de pagamento de
promessas. Dimensbes espiraladas dessas amostras expres-
sam-se também em novelas de televisao, filmes, pecas teatrais
variadas, de inspiracao religiosa. E sob tal juizo que, principal-
mente, destaca-se o cancioneiro de ares devoto. Alias, pode-se
dizer que é ele que articula a constelacao de produtos.

7  Sobre a relagdo entre tradigoes orais primarias e secunddrias,
leia-se de ONG, Walter. Oralidade e Cultura Escrita: a tecnologi-
zacao da palavra (Sao Paulo: Papirus Editora, 1998). Ong defende
a tese de que no mundo eletrénico ndo hé mais possibilidade de
se pensar a oralidade em sentido puro, sem contato com media-
¢oes eletronicas.
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A justificagdo dessa alternativa junta argumentos
que enfeixam a identidade nacional construida em cima da
definicdo da imagem de Nossa Senhora de Aparecida como
a Padroeira do Brasil, em vista da aproximacgdo das agruras
populares. A mae protetora, por sua vez, atuaria sobre o
destino dos filhos fiéis. Isso sob a nocao de fadario derivada
de um cultivado sentido trdgico da vida. A vida, reconhecida
como “Vale de lagrimas” e de sofrimentos, buscaria redefinicao
em atos romeiros sempre penitentes suplicantes, ou de paga-
mento de gracas alcancadas. E nesse né que se explica o fervor
devocional a santa. Contida na exterioridade dos sentimentos
romeiros se explicaria o pacto surdo, a oficialidade da igreja
catélica e a recepgao dos mais variados fiéis, ndo obrigatoria-
mente obedientes aos ditames catdlicos. Suturada nessa trama,
o cancioneiro da Padroeira tem funcionado como moeda de
troca entre o que é da religido e as caracteristicas definidoras
do “nao religioso” abrigador dos “produtos comerciais”. E sob
tal avalio que se aplica o conceito de “profano devoto”. Por
certo, a definicdo desse negdcio cultural implica relativizar
aspectos ligados a universalidade da devocao mariana — aqui
recortada como se fosse “coisa brasileira”. Ficam também de
lado o debate entre o sagrado e seu avesso mundano, isso além
das sutilezas da abordagem da composi¢do musical integrada
as palavras cantadas. Na mesma toada, preza-se como vital
a forga da religiosidade crista catélica que sobrevive fora da
acao ortodoxa da igreja.

A "profanizagao devota”

Como propde Paul Zumthor, reside no suposto da “palavra
cantada” a valorizacdo da oralidade mediada pela escrita,
embutida no discurso — aqui entendido como mensagens moti-
vadoras da poética das musicas. Dizendo de outra forma, a
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escrita incorpora, no c6digo grafado, o clamor verbal, esséncia
da mensagem. Assim, no caso do Municipio de Aparecida, o
mote central, romaria, como elemento catalizador de diversas
manifestacoes, integra em uma s6 pauta a: memoria coletiva,
cultura de massa e o complexo de tradicbes orais expressas
em loas a Nossa Senhora (ZUMTHOR, 2005). A seletividade de
fragmentos recortados de construgoes pretéritas alimenta, nas
cancgobes, disticos marianos zeladores da lenta progressao de
uma memoria que, por sua vez, necessita de repetidas refe-
réncias do passado, notadamente dos lances de teor afetivo,
familiar — sobretudo maternal/ filial. E em estado de penuria
ou grata miséria.

A interferéncia de um mercado derivado da légica capi-
talista atua de maneira fundamental, limitando o consumo
exclusivo da exploragdo da igreja, propondo um outro campo
de consumo.® Nota-se, portanto, uma espécie de tranca de
onde abstrai-se que a igreja soube abrir mao de rigor exclu-
sivo, em favor da manutencao de um prestigio manhoso. Um
novo trafico é constituido nessa combinagéo, e isso faz com
que se justifique a aparéncia religiosa presente em certas com-
posigoes. Nesse sentido, a maternidade protetora de Maria,
assumida em versao brasileira, formula-se como argumento
histérico fundamental que, no ambito da atuagdo cultural,
espiritualmente tanto protege seus filhos dentro como fora da
igreja.

E é inegavel a disputa entre padroes de “Nossas
Senhoras” e seus acatamentos pelos “novos fiéis”. Tal atitude,
notada também em outras culturas nacionais, explica devogoes
como: Nossa Senhora de Guadalupe (México), Nossa Senhora

8 A dupla A. Matellart e M. Mattelart diz que “a transformacgao do
ato cultural em valor suprime sua funcgao critica e nele dissolve
os tragos de uma experiéncia auténtica. A producao industrial sela a
degradacao do papel filoséfico-existencial da cultura”. In: Historia
das teorias da comunicacgdo (Sao Paulo: Loyola, 1999, p. 78).
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de Lima (Peru) Nossa Senhora de Copacabana (Bolivia). E rele-
vante notar, no caso de estados que foram colonizados sob a
égide da Reforma Catdblica, a forga da disputa entre achegos
devocionais de padroes metropolitanos e de distanciamen-
tos nacionalistas descolonizados. Entre nds, o caso de Nossa
Senhora de Fatima (Portugal) é surpreendente, em particular
na chamada classe média urbana e até, em segmentos emi-
grantes, e, chega mesmo a concorrer com a nossa, brasileira,
da Conceicao Aparecida. A “divisdo” entre movimentos maria-
nos metropolitanos ou colonizados, no entanto, ndo perde a
essencialidade distintiva caracteristica dos locais de captacgao.
E sem divida, a producao da cultura identitaria nacional que
marca fronteiras e, de maneira sutil, permite convivios devo-
cionais que até se retroalimentam.

Em termos turisticos, as romarias mostram-se vigoro-
sas alternativas econdmicas e isso se apresenta como recurso
apoiado no fomento da fé popular. Sob essa perspectiva, vale
notar a troca de favores transparecida nas aceitagoes religio-
sas e nao litirgicas. A cancgao afeita a esse contexto nao pode,
pois, ser vista em separado, como se fosse apenas um género
despregado de uma ritualistica complexa e intercambiada. A
industrializagdo, como resultado do fenémeno urbano ine-
rente a ela, motivou a requalificagdo da cultura rural, inte-
riorana, exposta aos influxos da modernidade. Na cidade, no
circuito da eletrénica, novos fatores impuseram adesdes aos
critérios do mundo das mdquinas, para os quais a industria
cultural forjou metas que, a um tempo, equacionaram valores
triados de um “passado histérico”, composto em coeréncia com
avancos exigidos pelo progresso do mundo do consumo, nos
quais se mantiveram residuos litirgicos considerados “tra-
dicionais”. E, em escala planetaria, nem se pode dizer que a
pratica de peregrinacgdo seja atributo dos cristdos, pois Meca
e Jerusalém figuram como dimensbées do mesmo costume em
outras manifestacoes religiosas.
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A cultivada alusdo a catolicidade brasileira, contudo,
em seu corte histérico mais antigo, valeu-se do argumento
harmonizador entre o espirito religioso herdado da tradicao
lusitana e as metas do progresso material do mundo comercial
crescente. E nesse todo que se percebe a funcdo da musica
de inspiracdo religiosa, exercitada em seu carater profano,
nao ortodoxo.® O aparato eletrénico, o incrivel montante de
dinheiro/lucro implicado nos negdécios, a imediata adesao
aos mecanismos de divulgagdo pelos veiculos formadores de
opinido, tudo somado, explica-se no sucesso de musicas cha-
madas sertanejas. Reforcando a hipétese da cancédo de teor
devocional expressa fora da igreja, cabe identificar, nas cha-
madas “duplas caipiras”, e nos compositores e intérpretes ser-
tanejos, as disputas de memoria e o valor dos empréstimos ou
licencas, feitos em nome de afetos ensinados por preceitos de
tradicbes que antes eram exclusivamente oralizadas.

Entendendo que musica sertaneja distingue-se do
género caipira pela inscrigdo daquela no alentado mercado
fonografico, industrial — ainda que tenha sua génese no meio
rural — reconhece-se na construcao dessa “semelhanca”, ou
“parentesco”, o canal de ligacdo entre o “modo antigo” de
crenca e suas “pervivéncias” (CALDAS, 1979, p. XIX). Parte-se,
pois da separacgdo nitida entre o que é produzido anonima-
mente, na criacao coletiva genuina e caipira, do que é autoral,
gravado, ainda que dito de raiz, langado, e vendido no circuito
urbano. E nessa relacdo que se elenca a sequéncia de cangoes
que, alheias ao seu papel e funcao isolados, compdem um
género em formacao, atento a evolugao da teméatica assumida
sob a 6tica profana. E ha um perfilamento de titulos e autores
que, na calada do debate, acumulam temas, repetem palavras/

9  Aparta-se também o exame do vasto cancioneiro religioso afeito
a devogao da Virgem Mae Aparecida, pois esse campo de abor-
dagem demandaria inscrigdo em outra temadtica, religiosa e
musical.
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motivos e, assim, caracterizam praticas que evidenciam a
construcdo da nova tradicGo mariana, sertaneja. Segue, a
guisa de andlise, uma sequéncia das primeiras musicas con-
sagradoras dessa maneira de ver a “devocao profana” (ALVIM,
2016; o numero de outras gravacoes é grande e extrapola o
limite da pesquisa coordenada por Alvim):

1. Aparecida do Norte (1958) — Anacleto Rosas Jr. e
Tonico

2. Romaria a Aparecida (1959) — Anacleto Rosas Jr e
Luis Rosas Sobrinho (Filho do Anacleto Rosas Jr.)

3. A Marca da Ferradura (1960) — Lourival Santos e
Riachao

4. Exemplo de Fé (1960) — Tonico e Tinoco

5. A Ceguinha (1968) — Paulo Calandro e Zé Mauro

6. Virgem Aparecida (1968) — Léo Canhoto e Benedito
Seviero

7. Milagrosa Nossa Senhora (1969) — Dino Franco

8. Visita a Nossa Senhora Aparecida (1974) — José Alves
e Moreno

9. Romaria (1973) — Renato Teixeira

Pode-se afirmar que as oito primeiras cancgbes, pelo
alcance publico que tiveram, formularam-se como espécie de
repertério basico, tdbnus modelar, continuado, pelo qual se for-
mulou um naipe de roteiro temdtico, composto por um léxico
emocional que, pela forga da repeticao, deu rumo a uma infi-
nidade de outras cangbes, toadas na fixagdo do mote mariano
popular.'® Vale, pois, fora do ambiente genuino caipira, emol-
durar essa espécie musical, no conjunto da cangao popular
sertaneja e, assim, respeitar sua independéncia do hindrio

10 Sobre o significado da recorréncia de citacoes, leia-se: COELHO,
Luiz Antonio, A repeti¢do na Cultura, In: Solange Jobim e Souza
(Org.). Mosaico: Imagens do Conhecimento. Rio de Janeiro:
2000, p. 27-37.
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religioso ou sacro. Houve mesmo, no progresso dessa manifes-
tagdo, um momento de corte em que, gragas a ampla aceitacao
da peca, deu-se uma passagem do sertanejo para o que se con-
vencionou chamar de Mtusica Popular Brasileira ou MPB. A
tematica Romaria atuou exatamente nesse cruzamento, impli-
cando composicoes sofisticadas, autorias de alcance extraor-
dinario e interpretacdes consagradas. Fala-se, por exemplo,
de Renato Teixeira, Roberto Carlos e intérpretes como Elis
Regina, Agnaldo Rayol, Joana, entre muitos outros.

Em termos de “raiz”, o caso religioso/profano brasi-
leiro apresenta uma variante que se destaca pela origina-
lidade, pois, além dos roteiros de visitas ao templo sede em
Aparecida, a producao musical se oferece como espécie de dis-
curso tragico/épico/popular, e cumulativo. E exatamente por
esse veio que a miusica sertaneja circula, ativando sensagoes
de pertencimento identitario, e assim funciona como que uma
variante de benesse divina, abengoando seus fiéis cultores. O
resultado disso implica pensar o ato romeiro como polo reinte-
grador ciclico que se realiza pela sugestdo familiar que, afinal,
irmana a todos como se a devocao lastreasse o papel de nacdo
protegida. Ainda que a tradi¢do romeira tivesse perdido o fun-
damento eminentemente religioso, alguns referenciais, além
do culto a imagem milagrosa, sdo reciclados, atravessando
tempos recentes, impondo-se na atualidade com ares perenes,
independentes de condigdes histéricas longinquas. Exercendo
uma atracao centrifuga, as romarias qualificam-se reforgando
a vitalidade do templo central, a Basilica Nacional de Nossa
Senhora Aparecida, Padroeira do Brasil. Nesse lécus, outra
ordem de procedimentos faz-se pratica a fim de referendar o
pagamento de promessas, ou seja cumprir o roteiro da “pas-
sagem obrigatéria” pela capela onde estd guardada a imagem
original da santa, e, em seguida, proceder a algumas ativida-
des suplementares: visita a sala dos milagres, onde se opera a
reveréncia aos ex-votos, a doacéo de objetos biograficos, bem
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como a queima de velas e até assisténcia as missas. Esses pro-
gramas rituais tornam-se marcantes como mantenedores de
simbolos que se retroalimentam, fixando padrées integrados
a rotina romeira. Isso tudo tendo como trilha sonora e sub-
jacente as musicas, principalmente entoadas fora dos limites
do momento da visita, e mesmo das peregrinacoes. Nota-se
ainda perfeito convivio entre a pratica distribuida pelo ano
todo, feita de acordo com interesses e possibilidades dos fiéis e
0s movimentos programados para dias especiais.

A saga coletiva como ode popular

O exame das letras sobre as Romarias como fenémeno nao
essencialmente religioso, neste caso, indica a vivéncia da fé
segundo certa tradigcdo arremedada de inspiracdo composi-
cional antiguissima, europeia, de tragos religiosos e popula-
res, mas reinventada no Brasil (TINHORAO, 1998). Trata-se
sim, legitimamente, de fé, mas longe de ortodoxias ou litur-
gias comandadas por canones especificos. Pelo contrario,
ordenou-se uma maneira flexivel de vivéncia abrigadora de
outros valores que nao os eclesiais. Nao se mostra prudente,
por extensao, confundir tal procedimento com catolicismo
popular, como se houvesse niveis de vivéncia religiosa.!'! Mas
entdo, em que medida pode-se propor, pelo exame desse can-
cioneiro, a construgao de uma memoria coletiva capaz de jus-
tificar uma moderna tradicdo cultural? A resposta possivel

11 Afonso MURAD, no post intitulado Religiosidade popular e
Devogao Mariana advoga o uso do conceito de “devogao” e vez
de “catolicismo popular” e se justifica mostrando que as préati-
cas cultuais catdlicas vivenciadas pelo popularmente situam no
campo da piedade, fora do ambito litirgico. In: http://maenossa.
blogspot.com.br/2011/12/religiosidade-popular-e-devocao-ma-
riana.html, acessado em 21/11/2016.
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fertiliza-se a partir do suposto que permite ver a formulagao
de matrizes narrativas que se repercutem, variando pouco a
pouco as composigoes feitas com a presenca de instrumentos
de cordas — em particular da viola caipira — desenvolvendo-se
a partir das exiguas variagdes de acordes e de textos carac-
teristicos do meio que a gerou, fatos esses que, afinal, garan-
tem a aparéncia de uma memoéria supostamente sem inter-
rupcao. Assim, algumas peripécias ou detalhes de faganhas
romeiras podem ser encontrados nas letras das centenas de
cangbes, notadamente das duplas sertanejas mais conhecidas.
O mesmo se diz da participagdo progressiva no conjunto da
MPB, pois dad-se um momento em que o sucesso dessa tradi-
cao inventada como sertaneja ou mesmo caipira ganha novos
publicos. Professa-se, pois, a existéncia de um momento em
que a classe média, urbana e desvinculada do campo, se volta
a notar o “sertanejo” como algo — ainda que folclérico, no mau
sentido — aceitavel, porque saudosista e fundamento de uma
suposta nacionalidade brasileira.

O marco inicial dessa sequéncia é uma cangédo apro-
priadamente chamada Aparecida do Norte, composta por
Anacleto Rosas Jr. e Tonico, da dupla Tonico e Tinoco. Cabe
lembrar que no ano dessa parceria, 1958, deram-se algumas
das mais importantes transformacoes ligadas a moderniza-
¢do do Brasil. No andamento dos chamados “anos dourados”
(1956-1961), na trajetéria politica de gestdo de Juscelino
Kubitschek, arrolaram-se fatos desencadeados como a cons-
trucdo de Brasilia, o langcamento da Bossa Nova, o cinema
novo, o Teatro Experimental Negro, a conquista da Copa do
Mundo, entre tantos outros eventos. Nessa pléiade de eventos,
exatamente em 1958, surgia a primeira cangéo ligada a home-
nagem nacional de Nossa Senhora Aparecida, e isso marca a
pertenca popular na esfera das transformacdes vitais para o
perfil do Brasil moderno. Eis a letra de Aparecida do Norte:
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Jad cumpri minha promessa na Aparecida do Norte
E gracas a Nossa Senhora ndo lastimo mais a sorte
Falo com Fé: - Nao lastimo mais a sorte

Jd cumpri minha promessa na Aparecida do Norte.

Eu subi toda a ladeira sem caréncia de transporte
E beijei os pés da Santa da Aparecida do Norte
Falo com Fé: - Da Aparecida do Norte

Eu subi toda a ladeira sem caréncia de transporte.

Nao tenho melancolia, tenho satide sou forte
Tenho fé em Nossa senhora da Aparecida do Norte
Falo com Fé: Da Aparecida do Norte

Nao tenho melancolia, tenho satde sou forte

Padroeira do Brasil Aparecida do Norte

Eu também sou brasileiro sou caboclo de suporte
Falo com Fé: Sou caboclo de suporte

Padroeira do Brasil Aparecida do Norte

Todo meado do ano enquanto ndo chega a morte
Vou fazer minha visita na Aparecida do Norte
Falo com Fé: Na Aparecida do Norte

Todo meado do ano enquanto ndo chega a morte.

Nessa cancgao foram delineados alguns elementos impor-
tantes para a construg¢do da memdria popular afeita a Nossa
Senhora e sua projecdo nacional. Além da referéncia explicita
a situacao do municipio Aparecida do Norte e da identificagao
dessa cidade como espécie de capital catdélico-brasileira, fica
patente a consagracao da imagem como “Padroeira do Brasil”.
E junto, na narrativa da cangéo, apresentam-se qualificativos
importantes como “eu também sou brasileiro, sou caboclo de
suporte”. Por certo, ser caboclo nao é pouca coisa na cons-
trucdo da “nova” identidade brasileira/popular daquele entao.
A rima “Aparecida do norte/morte/forte/sorte”, por sua vez,
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revela a importancia da béncao derivada de compromisso e
expressa em promessa. E, alias, dessa construcao que vem a
percepcao brasileira de romaria aliada a ideia de nagédo. Item
relevante é a presenca da palavra “transporte”, ndo apenas sig-
nificando movimento de outras partes para a cidade religiosa,
mas também, na descrigao do tragado urbano local, por meio
da ladeira que conduzia a antiga Basilica — ainda que no caso
o andar, a pé, se coloque como movimento, em outras cangoes
sdo notadas a presenca de “cavalos”, caminhées, 6nibus. Nao
menos saliente é a referéncia a satide e ao compromisso de,
enquanto viver, cumprir a promessa. Como marco inaugural,
a cancao permite ainda uma imprecisdo de data para a visita,
valorizando o pacto. Independente de dia fixo, fica expresso
que a faganha se repetira “todo meado do ano enquanto nao
chega a morte”. Muito se deve a esse sucesso como inaugura-
dor de um tipo de experiéncia musical que se multiplica — em
diferentes contagens, pode-se falar de milhares de musicas
gravadas sob essa caracteristica.

Com o titulo Romaria a Aparecida, a cangdo gravada
por Luizinho e Limeira foi lancada em seguida, no ano de
1960. Tendo o mesmo Anacleto Rosas Jr e seu filho, Luiz Rosas
Sobrinho como autores, a “nova” cangdo marcava um rumo
para as cancgdes seguintes. Em vista da antecessora — onde o
romeiro se coloca ja na cidade — a narrativa desta segunda
manifestacdo mostra a montagem da visita. Sem deixar de lado
a inefavel exaltagdo a Virgem, o encaminhamento das frases
musicais leva a suposigdo de uma espécie de épica popular.
Ao narrar brevemente a construcao de um roteiro, ou monta-
gem da ida para cumprir a promessa, familiariza-se o recep-
tor comum com um tal e possivel “senhor José Sofia”, e isso,
mais do que facilitar a rima com o mote “romaria”, serve para
marcar o registro da forma de organizacdo do grupo, suge-
rindo que outras caravanas fagam o mesmo, levando inclusive
a familia. Algo a chamar a atencgdo remete a uma atitude clara
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de moral duvidosa, pois, de certa forma, revelava um pequeno
suborno, admitido em nome da causa. A intrigante passagem
entre um meio de transporte ilegal e a multa perdoada, imposta
pelo guarda rodovidrio — principalmente a transgressao — é
justificada em nome da Santa. A “simpatia” da atitude policial,
por sua vez, manifesta-se pelo pacto pseudo-religioso que, em
altima instancia, deixa de lado os preceitos da ordem em troca
do cumprimento solidario do motivo comum. Eis a letra de
Romaria a Aparecida, cantada pela dupla Dois Turunas:

Arranjei um caminhdo do senhor José Sofia
Convidei o pessoal pra fazer a romaria

As muié tudo arrumaram muita dgua e comida
Que pra ver a padroeira a viagem era comprida.

Arrumei bom encerado por riba da armagdo
Botemos a familia em cima pra cortar o estraddo
E quando o motorista no lugar deu a partida

Nos cantemos em voz arta em louvor a Aparecida.

Salve mae do redentor

A senhora Aparecida

A quem damos nosso amor

E também a nossa vida

Na estrada fomos multados por uma grande quantia
Nés ndo se incomodemos em vez de achar ruim noés ria
O guarda mandou seguir em louvor a sua vida

Nés cantemos em voz alta o canto da Aparecida

Depois de muita viagem mais ou menos doze horas
Cheguemos na terra santa, terra de Nossa senhora
No6s subimos tudo a pé a ladeira mais comprida
Cantando mais arto ainda em louvor a Aparecida.

E par Santa Milagrosa demos vivas sem parar
Rezamos com devocgdo pra nossa vida ajudar
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Nés estava satisfeito, promessa tava comprida
Voltemos alegre cantando em louvor a Aparecida.

Muito mais do que reconhecer o significado da “fala
propria do caipira”, ou o complexo engenho da montagem da
ida ao templo de Aparecida, vale entender a compatibilidade
do enredo com a composicdo, ou da letra com a musica. A
cadéncia de inspiragdo rural, ao contar a histéria do trajeto
readéqua o valor da epopeia ou marcha de fé. O sentido da
participagdo coletiva, familiar e de possiveis “compadres”
é nota importante para marcar a adesao de grupo cultural-
mente pactuado. A atualizacao dada pela presenca de ele-
mentos como: caminhdo, guarda e mesmo da lona/encerado,
revelam a modernizacao e o dominio dos fatores acessiveis aos
“novos” fiéis. E ndo ha como deixar o destaque ao fato de ser
longa a viagem de “mais ou menos doze horas”. As penurias da
trajetéria, o complicado enredo da organizacdo, traduzem a
nocao de sacrificio compensatério, fato que aquilata o sentido
de epopeia profano/religiosa.

A terceira composi¢do, A marca da ferradura, de
Lourival dos Santos e Riachdo, também interpretada por
Tonico e Tinoco, lancada também em 1960, garante mais um
avanco, pois detalha um milagre, condicao garantidora do res-
peito ao templo e a imagem milagrosa. No caso, relata-se a
histéria de um arrogante proprietario, rico senhor e a preten-
sdo de mostrar seu poder conspurcando a forca o templo. Um
devoto, “véinho religioso”, temente a Virgem Conceigdo “lhe
deu conseio”, contudo, confrontado, o fazendeiro montado em
um “burrao ligeiro” fez uma aposta que, perdida, lhe causou a
morte. A prova de tudo estaria na fixagdo da ferradura deixada
pelo burrdo ligeiro que se negou a respeitar o mando. As opo-
sigoes entre o rico e o pobre, entre o senhor e o velho crente,
animam a trama milagrosa. Eis a letra da cangdo A marca da
ferradura:
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Vou contar o que aconteceu com um rico fazendeiro.
Um homem sem religido o seu Deus era o dinheiro.
Foi assim que ele disse no meio dos companheiros.
Na Aparecida do Norte que é a terra dos romeiros.
Na igreja entro a cavalo nesse meu burrao ligeiro.
Quem quiser fazer uma aposta tenho muitos mil
cruzeiro.

Ele teve um resposta sem demora ali no meio

De um véinho religioso que lhe deu esse conseio.
Na Aparecida do Norte nds devemos ir de jueio.

O coitado do véinho ele jd surrou de reio.

Quero mostrd pra voceis que de nada eu nao receio.
Saio daqui no meu burro s6 no artar que eu apeio.

Ele saiu de viagem na Aparecida chegou.

Era de manha cedinho quando a missa comegou.
Chegando no pé da escada seu burrdo arrefugou.
Sua espora sangradeira sem piedade funcionou.
O burrao foi judiado mais na igreja n@o entrou.
Se o dono nado respeitava seu burrdo arrespeitou.

Esta cena verdadeira muita gente presenciou.

O burro deu um corcovo o seu dono ele matou.

O dinheiro compra tudo mais a morte nGo comprou.
A alma do fazendeiro com certeza ndo salvou.

Bem na porta da igreja onde o burrdo refugou.

A marca da ferradura ld na escada ficou.

Lembrando que a dupla Tonico e Tinoco era a presenca
mais conhecida do género sertanejo, cabe ressaltar que a tema-
tica ligada a Aparecida do Norte replicou o que seria tendéncia
capitaneada por ambos. Mais que tudo, porém, cabe marcar
por essa “moda” a estrutura narrativa de “contacao de hist6-
ria”. Carregando a “tradicao” de enredo tragico, com indicagbes
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morais, a letra traduz para o sertanejo devoto profano, o que
serd sua marca mais vibrante, ou seja, o relato de experiéncia
em que a interferéncia divina atua em favor da imposicéao de
respeito. Nessa linha, como se vé no Exemplo de Fé, composta
pelos préprios intérpretes também em 1960, a pratica do relato
de casos faz-se presente, reforcando o carater pequeno/épico
que caracteriza a narrativa de fatos, tdo comum nos motes
sertanejos. Reza a letra:

Dia oito de setembro

Fui com grande devogao
Na Aparecida do Norte
Contei minha situag¢do
Sou poébre trabaiadd

T6 passando privacao

O meu fio td duente

Nao tenho nem um tostao.

Pedi pra Nossa Senhora
Com as forca do coragdo
Que levasse o meu fiinho
Ou que desse a sarvagao
Ele nasceu alejado
Arrastando pelo chdo
Minhas lagrimas rolava
Por ver tanta judiacdo.

O Senhéra Aparecida
Eu t6 aqui pra agradecé
De longe venho de jueio
Por meu pedido atendé
Arrecebi seu milagre
Acabou o meu sofré

O meu fio td curado

Eu troxe prd vancé vé.
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O Nossa Senhora

E o0 bom Deus Nosso Senhé
O meu fio td curado
Minha vida endereité
Atenda todos pedidos

Dos duente sofredo
Padroeira do Brasil

Mae de todos pecado.

O tom de suplica e a mostra de uma desgracga familiar,
bem ao gosto das tramas populares, dimensiona o apelo feito a
Padroeira, agora transparecendo um drama pessoal, do fiel que
vaia Aparecida do Norte a fim de pagar uma promessa ganhada
em favor do filho aleijado. O drama relatado com tenséo lacri-
mal coloca um pai que “com as forga do coracao” implorava
a Senhora Aparecida um desfecho definitivo “que levasse o
meu filhinho, ou que desse a sarvacao”. O milagre atendido,
musicado, traz ainda mais uma nota importante: a divulgacao
de uma data, 8 de setembro, entao tida como dia nacional de
homenagem a Padroeira. Reforcando o carater narrativo, esta
cancgdo marca a mudanca do sentido sagrado religioso coletivo
e transfere para o A&mbito do episédio pessoal um caso de aten-
dimento. Isso interessa principalmente por retirar a mediagao
oficial da igreja, e colocar em questéo as relages diretas entre
o fiel e a Santa protetora. A cidade de Aparecida e a promessa
paga na Igreja funcionam como referencial fixo da pratica.

Paulo Calandro e Zé Mauro, em 1968, retomam o mote
narrativo milagroso, mas em enredo um pouco mais composto
e intrincado. Ao contar a histéria de mais um milagre — desta
feita ocorrido dentro da Igreja — reforga-se o tom narrativo,
matizado ja& como marca. Numa relacdo triangulada, além
da suplicante cega, um outro personagem integra a cena. A
cancgdo gravada pela dupla que curiosamente era conhecida
como Abel & Caim, diz o seguinte:
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Na igreja da aparecida um romeiro sempre via
Uma menina ceguinha que uma esmola pedia
Mas ninguém podia dar o que a ceguinha queria
Era a luz dos seus olhos para ver a luz do dia

Chorava e pedia a Deus essa graga receber

Eu quero a luz dos meus olhos para o mundo poder ver
Encontra meu pai e mde a quem nao posso esquecer
Ajoelhar aos pés do altar e Jesus agradecer

Nesse estante um velhinho bem pertinho ali parou
Ceguinha pediu a esmola o velhinho perguntou
Qual a esmola minha filha que vocé pedir eu dou
Eu quero a luz dos meus olhos para ver quem é o
senhor

O velho disse a ceguinha faca o sinal da cruz
Quando ela terminou os seus olhos teve luz

Ela viu subindo ao céu com seu lindo manto azul
A Senhora Aparecida e o nosso mestre Jesus.

No mesmo sentido da cangdo anterior, novamente o
relato de uma experiéncia de aspiracdo lacrimejante indica o
pedido de milagre. Vieira e Vieirinha foi uma dupla que faria
repetidas cangoes sobre Aparecida do Norte. Também em
1968, no embalo de uma série de outras gravagoes que nao
fizeram tanto sucesso, ainda que ligadas ao tema, gravaram de
Léo Canhoto e Benedito Seviero Virgem Aparecida, cangao que
trazia uma novidade agregada a crescente estrutura narrativa
do cancioneiro devoto profano: categorias nacionais de traba-
lho. Assim diz a letra de Virgem Aparecida:

Boiadeiro que anda bastante pelo mundo errante
na estrada comprida

Boiadeiro vancé ndo se esquece de fazer uma prece
a Virgem Aparecida
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Jangadeiro rezai na jangada é sua jornada

eu canto com a vida

No perigo das onda que s6 me recordo é o nome
da Virgem Aparecida

Marinheiro na viagem sua na noite sem lua
nas aguas esquecidas

No perigo das onda do mar vocé pode rezar
a Virgem Aparecida

Se a mdezinha que vocé adora doente ela chora
e a esperanca é perdida

Os seus olhos vocé deve abrir e rezando pedir

a Virgem Aparecida.

A consagrada divisa dramatica repete-se, agora mencio-
nando a maezinha ausente que vocé adora e que doente ela
chora. Duplica-se o apelo a maternidade, pois em uma dimen-
sao fala-se da prépria mae biolégica e em outra, da espiritual,
apelando-se para a Virgem Aparecida. Por terra — o caso do
boiadeiro — ou por mar - na referéncia ao jangadeiros e mari-
nheiros — integram-se outros segmentos agregados ao contin-
gente de fieis que, capciosamente, ndo mais arrolava apenas
segmentos ligados ao campo. O deslocamento de sertanejos ou
pessoas ligadas ao mundo rural alca condigao de trabalho e assim
ampliava a abrangéncia de atuacao da Padroeira do Brasil.

Alimentando a mesma tendéncia, ja marcando o
sucesso das gravacgdes colocadas no mercado, em 1969 nova-
mente Tonico e Tinoco enriqueciam a saga em constituicao.
Com o titulo de Milagrosa Nossa Senhora, a dupla colocava
no mercado outra experiéncia, contada por Dino Franco, que
dizia “Vi-me da noite pro dia, Entre a vida e a morte, Mil
preces pedimos a Deus, E a Aparecida do Norte” e em vista
disso “deu-se o milagre na hora Dando a luz do meu viver
Gracas a Nossa Senhora Acabou o meu sofré”. Definitivamente
marcava-se 0 comprometimento da peregrinagdo ao Templo
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de Aparecida. Junto a ideia de milagre e de pagamento de
promessa mostrava-se como artimanha a ser repetida musi-
calmente. Mais, a garantia de que isso se repetiria todo ano
enquanto eu tiver vida servia de licdo para os ouvintes. Em
nivel de recepcao, estava fixada a obrigagdo do pagamento de
promessas e a necessidade de repeticao da pratica.

A cancao, que consagra essa primeira etapa do cancioneiro
devoto popular, enfeixa varios aspectos plantados pelas anterio-
res. Por revelar um momento preciso, da partida de uma excur-
sao, a dupla Moreno e Moreninho remete a um olhar passado,
ou seja, a preparacdo da volta ao lar depois de satisfeita a
promessa. A repeticao do estribilho “Est4 chegando a hora da
nossa partida, Primeiro despeco da Senhora Aparecida” rea-
firma o cumprimento da viagem que, em termos da percepgao
popular ja se transformou em uma forma de noticia de sonori-
dade nacional. Eis a letra de Visita a Nossa Senhora Aparecida:

Venho todo ano enquanto eu tiver vida
Para visitar a Senhora Aparecida
Venho todo ano enquanto eu tiver vida
Para visitar a Senhora Aparecida

Santa milagrosa, santinha querida
Sempre fui devoto da Senhora Aparecida
Santa milagrosa, santinha querida
Sempre fui devoto da Senhora Aparecida

Esta chegando a hora da nossa partida
Primeiro despeco da Senhora Aparecida
Esta chegando a hora da nossa partida
Primeiro despeco da Senhora Aparecida

No Brasil inteiro que foi escolhida
E a padroeira a Senhora Aparecida
No Brasil inteiro que foi escolhida
E a padroeira a Senhora Aparecida.
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Pode-se dizer que esta cangao arremata um circulo nar-
rativo onde a ida a Aparecida do Norte para pagar promessa
transforma-se em uma saga cultural de dimensdes amplas,
nacionais. Formulando um discurso que se completa, tem-se
em um curto espaco de tempo, gracas ao mercado fonogra-
fico, a constituicdo de uma pratica que ensina desde como se
comprometer com um ato de aparéncia devocional desde a
organizagdo da visita até o retorno ao ponto de partida. Dada
a insisténcia na volta ao lar, torna-se necessario o reabaste-
cimento da promessa de inicio de novo ciclo que, por sua vez
héa de encontrar termo no ano seguinte. A estrofe que abre a
cancao traduz isso e assim repete “Venho todo ano enquanto
eu tiver vida, Para visitar a Senhora Aparecida, Venho todo
ano enquanto eu tiver vida, Para visitar a Senhora Aparecida”.

Uma “outra romaria”

A possibilidade de arrolar em alguns padroes analiticos o vasto
conjunto de musicas perfiladas na chave Romaria e Nossa
Senhora Aparecida, Mae, indica a necessidade do retraco de
perfis sociais que se ligam em atitudes implicitas e pactuadas,
relacoes feitas na adesao tematica permitida pelo mimetismo
das miusicas. De caipiras para sertanejas e de sertanejas para
a MPB descreve-se um arco complexo. Elementos de uma saga
saudosista, conduzida pelos segredos da meméria e motivada
pelo consumo de gravagoes, permitem sondar os momentos de
corte. Tudo acontecido no calado campo das negociagoes que,
afinal, reafirmam pactos solidarios, justificadores da presencga
de inspiragao religiosa. Assim, € como se o sempre mencionado
“manto da padroeira” cobrisse progressivamente pessoas per-
filadas pelo cancioneiro, independente de classe social.!?

12 Sobre o sentido e fixagdo de pressupostos culturais diz Pierre
Achard, no artigo Memdria e producgdo discursiva do sentido,
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A agravar entendimentos sobre a circularidade da
cultura devota religiosa, cabe lembrar que a formulacao de
um discurso identitario nao se constitui apenas de mensagem
dirigida aos e pelos romeiros, entendidos aqui como grupo
social de evocagoes rurais, projetados nas cidades. Nao. Por
meio de mutacdes, tomando por base os exemplos pontea-
dos pelos cantares sertanejos, afloram-se variagdes deriva-
das. Aproveitando-se da permeabilidade do cancioneiro e da
ampliacao do mercado fonografico — e também por meios cor-
relatos de divulgacdo como jornais, revistas, radio e televisao
— tém-se notado negociagbes que, contudo, nao anulam um
especifico momento de passagem. Exatamente pela eloquéncia
do ato romeiro e pela consequente respeitabilidade cabivel no
conceito de cultura brasileira, segmentos urbanos adaptados a
vivéncia catoélica, tipos enquadrados no padrdo classe média
aderiram ao gosto romeiro. Isso, contudo nao foi um processo
simples e mecanico. Pelo reverso, exigiu-se engenhosa adapta-
¢ao, de dificil entendimento, pois implicou negociacao envol-
vendo acordes, mutacoes, memoria e, sobretudo, perspicécia
na manutencao de uma aparéncia continuada. E nesse sentido
que se credita papel fundamental a uma cangao que serviu
de divisor entre o passado e a novissima forma de vivéncia
da devocao profana a Virgem Maria. A composicdao de Renato
Teixeira, Romaria, é chave nesse processo. Consideremos a
letra da musica:

E de sonho e de p6
o destino de um so
feito eu perdido em pensamentos

que “do ponto de vista discursivo, o implicito trabalha entdo
sobre a base de um imaginario que o representa como memori-
zado, enquanto cada discurso, ao pressup0-lo, vai fazer apelo a
sua (re)construcao, sob restrigdo ‘no vazio’ de que eles respeitem
s formas que permitam sua insercao por parafrase”. In: ACHARD, P
Papel da Memoria. Campinas: Editora Pontes, 1999, p. 13.
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sobre o meu cavalo

é de laco e de no

de gibeira o jil6

dessa vida, comprida, a so.

Sou caipira Pirapora, Nossa Senhora de Aparecida
Ilumina a mina escura e funda, o trem da minha vida.

O meu pai foi pedo,

minha mdae soliddo,

meus irmados perderam-se na vida
em busca de aventuras.

descasei e joguei, investi desisti

se hd sorte, eu ndo sei, nunca vi.

Sou caipira Pirapora Nossa Senhora De Aparecida
Ilumina a mina escura e funda, o trem da minha vida.

Me disseram porém

que eu viesse aqui

pra pedir em romaria e prece paz nos desaventos
como eu ndo sei rezar

s6 queria mostrar

meu olhar, meu olhar, meu olhar.

Sou caipira Pirapora Nossa Senhora De Aparecida
ilumina a mina escura e funda o trem da minha vida.

Por certo, além da harmonia e da coeréncia entre compo-

sigdo e letra, é complexo o teor dessa saga pessoal/coletiva. Pela

exterioridade, poderia até ser considerada mais uma variacao

do género moda de viola, algo simples, singelo. Aparéncias.

Aparéncias que escondem nos feitios um certo continuismo,

algo evoluido ou pelo menos transmutado, mimético. Alias,

constantemente esta cancao é lembrada como tal, mas isso

nao extrapola a evocacgao fatua, romantica, comercial e conve-

niente. A ambiéncia caipira implicada na letra cumpre o dever
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de saudacéo a Nossa Senhora de Aparecida, fato que, contudo,
nao lhe garante o carater eminentemente “de raiz”, pois ha
novos intervenientes nao religiosos, profanos.

Escrita em 1973, a Romaria de Renato Teixeira demorou
a fazer sucesso, até que Elis Regina a gravou, em 1977. Foi
o bastante para que se despertassem publicos variados, con-
digdo que consagra esta como das mais prezadas cancoes do
repertério nacional. O poeta Haroldo de Campos, por exemplo,
em entrevista a revista Veja fez elogios a letra de Romaria,
considerando-a uma das melhores da MPB. Sobre a aceitacao
enorme da cancao, que tem sido gravada por amplo nimero de
interpretes, o préprio autor, Renato Teixeira, declarou-se sur-
preso ao constatar a conquista de novo contingente de apre-
ciadores. Assim se expressou sobre o tema:

Elis gravou a musica e o sucesso me surpreendeu comple-
tamente. Nunca pensei em compor algo facil. Queria uma
coisa mais sofisticada e a influéncia concretista deixava
isso claro. Num determinado momento, cheguei a duvidar
da sofisticacao intelectual que pensei ter colocado na letra.
Serd que errei? Mas a resposta veio na virada dos anos
setenta para os oitenta, quando, fazendo uma retrospec-
tiva da poesia musical da década que se encerrava, Augusto
de Campos, um dos nossos maiores mestres concretistas,
publicou na revista Veja que Romaria era a Gnica obra da
musica brasileira naquela década elaborada sob a ética do
concretismo. A interpretagdo da Elis me causou a sensa-
cao de que, com ela cantando, a musica ficara finalmente
pronta.!®

13 Texto de Renato Teixeira publicado na edicao 566 do Jornal
Contato In Romaria — A histéria da musica simbolo do caipira.
In: Almanaque Urupés, outubro 10, 2016. Disponivel em: http://
www.almanaqueurupes.com.br/portal/author/almanaqueuru-
pes/ Acessado em 21/01/2017.
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Como obra aberta, a oralidade contida na cancao
dimensiona segredos incontidos no aspecto factual ou na suti-
leza dubia das palavras. Em outra oportunidade, disse o autor
remetendo-se aos fatores da cultura sertaneja, apreendida no
convivio com um ambiente que contextualizava o género — ou
seja o interior do estado de Sao Paulo:

Meio que sem querer, eu cumpri uma missdo pioneira-
mente taubateana: repaginei a musica caipira dando a ela
um perfil mais condizente com sua grandeza original, rea-
daptando-a a uma linguagem, digamos, mais MPB e mais
adequada aos tempos modernos. (Idem)

Além de detalhes da producao da musica, é importante
retomar alguns signos mnemonicos embutidos nesse dizer.
Sobretudo, avalia-se o sentido épico/ tragico/ que se mantém
como como chio narrativo permanente, mas que deixa transi-
tar novos valores. A retomada da pratica medieval da cavala-
ria apresenta-se na menc¢édo ao po da estrada e aos devaneios
gastos, sem, contudo, deixarem abatidas as esperangas. A
juncao da referéncia ao “meu cavalo” alia-se a perspectiva de
renovagao, motivo maior da romaria. O material da montaria
como “de lago” “de né”, “gibeira”, garante o espirito suposta-
mente tradicional ou caipira, transposto na inventividade de
um mundo rural brasileiro que se transformou sob a protecao
de Nossa Senhora.

Assim, valida-se a saga consagrada na memoria coletiva,
que expressa o convencimento da romaria recomendada como
épica coletiva, pois o cavaleiro seguia ensinamentos ditados
pela experiéncia de “uma tradicdo”. E por esse filtro que se
entendem expressdes como “me disseram... que eu viesse
aqui pra pedir em romaria”. Em uma paralela, mantém-se a
esséncia de um habito, mas em outra, nota-se a consagragao
de principios alheios as regras da igreja. Atuam nessa diregao,
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por exemplo, o sentido do casamento “descasei e joguei, investi
desisti”, e o que é mais sintomatico a perda da recitagdo ora-
cional traduzida no “eu nao sei rezar”. De todos os argumentos,
porém, o mais esclarecedor da proposta reunificadora da Mae
Aparecida como centro “reabastecedor” da unidade, remete a
grande contradicdo entre a prépria familia pessoal desfeita,
segundo o “pai pedo”, a “mae soliddo” e os irmaos que “per-
deram-se na vida em busca de aventuras”. Depois de tantos
“desaventos” restaria pedir a “Nossa Senhora De Aparecida”
que iluminasse “a mina escura e funda, o trem da minha vida”.
Tudo levando em conta uma nova concepcao externada pela
autoproclamacao de “sou caipira Pirapora”.

Desdobramentos sacros/profanos

A garantia do sucesso proposto por Renato Teixeira, em par-
ticular depois da gravacgdo de Elis Regina, abriu campo para
algo que se anunciava sem, contudo, emergir como discurso
assumido por coletivos nacionais. Varios compositores e
interpretes apresentavam-se a cena nacional indicando que
havia campo para cangbdes de cunho religioso, independente-
mente da igreja. Alguns religiosos, padres por exemplo, inicia-
vam carreiras que hoje sdo de sucesso (como exemplo: padre
Zezinho, Marcelo Rossi, Fabio de Melo, entre tantos outros).
Principalmente Agnaldo Rayol e Moacir Franco foram alguns
desses novos “cantores” que se colocaram no mercado defen-
dendo o novo quinhao musical. Nenhum, porém, foi maior que
Roberto Carlos, que a partir de 1993 comecou uma nova saga
em seu ja reconhecido repertério na MPB, gravando por ano
uma cangéo de cunho profano devoto. E comegou exatamente
com uma combinacao que ia de Ave Maria a Nossa Senhora.!*

14 As musicas “religiosas” de Roberto Carlos sdo: Ave Maria/
Nossa Senhora/ Jesus Cristo/ Jesus Salvador/ A Montanha/
Oragao de um Triste/ Guerra dos Meninos/ Ele estd pra chegar/
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A misica de Renato Teixeira enlaga dois fios narrativos
importantes. Um justifica a forca da romaria como expressao
de um grupo que se reinventa num projeto coletivo, a romaria.
Em outra linha, fica amarrado o pacto nacional que elege uma
figura maternal como padroeira, mas no acatamento profano.
A sintese desse processo mostra, pois, a emersao de um pro-
cedimento urbano e industrial aliando segmentos culturais
que se fundem na modernidade. O mundo sertanejo e a classe
média urbana se encontram numa nova definicdo de brasi-
lidade, sob a denominacgdo ou reconhecimento de ambas as
partes no epiteto “caipira Pirapora”.

No rastro dessa cancao, mesclando composigdes pro-
fanas e cat6licas, uma série de albuns tem surgido, prome-
tendo desdobramentos consequentes para o entendimento da
cultura brasileira. Situando como problemaético o limite entre
o nao religioso e o ortodoxo, nota-se uma estratégia clara da
igreja que nao contesta “desvios” e que pelo contrario, os acata
e integra. Na linhagem analitica do papel da musica sertaneja,
destaca-se a condigao de ponte entre géneros e isso indica uma
revisdo do conceito de classe social, posto que a circulagédo da
cultura popular permite novos pactos. E assim que se preza
a Romaria de Renato Teixeira como a Romaria das Romarias.

Referéncias bibliograficas:
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Cosmovisdao de pentecostais brasileiros
entre as décadas de 1950 e 1970

Génese da pesquisa

0 estudo dos protestantes brasileiros tem se intensifi-
cado notavelmente nas ultimas décadas. Contudo, a medida
que esse segmento é pesquisado, hd necessidade de se estu-
dar sua histéria, visando melhor compreensdo. O presente
artigo propoe-se a apresentar os resultados de estudos sobre
os evangélicos pentecostais brasileiros entre as décadas de
1950 e 1970 realizados pelo autor (SOUZA, 2008). Segundo
classificagdo de Paul Freston (1994, p. 70), tratou-se de uma
“Segunda Onda Pentecostal” (o autor recorre ao conceito de
“ondas”, criado por autores como David Martin e Burgess e
McGee; FRESTON). Todavia, por se entender que nao houvera
até a década de 1940 uma “Primeira Onda”, mas apenas um
momento de implantagdo, adotou-se nesse texto a denomina-
¢do de “Primeira Expansao Pentecostal”’. Procurou-se estudar
o discurso ou a pregacao dos evangélicos nesse periodo em busca
de um delineamento de seu perfil histérico e sociolégico, contri-
buindo para suprir certa auséncia de dados nesse tema. A escas-
sez de informacoes nesse teor se deve, dentre outros fatores,

1 A maior igreja pentecostal, Assembleia de Deus, chegou ao
numero de 14.000 membros apenas em 1930, quase 20 anos apds
sua inauguracado (READ, 1968, p. 120).
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ao desinteresse dos pesquisadores contempordaneos por esse
movimento.

Um problema imediato foi a escolha das fontes.
Publicagoes e peridédicos das instituigoes evangélicas, atas
de reunides e convengodes, reportagens da midia, entrevis-
tas a imprensa, nao ofereceram informacoes suficientes que
pudessem suscitar a cosmovisdo desses evangélicos — as infor-
macoOes dessas fontes restringem-se a visdo de seus lideres.
Nesses termos, verificou-se a pertinéncia de um trabalho his-
toriografico que lancasse mao de fontes orais disponiveis, a
saber, a vasta produgdo musical popular dos evangélicos pro-
duzida desde o final da década de 1940 (a discoteca do autor
desse trabalho, com mais de 1200 LPs e cerca de 300 com-
pactos, é apenas uma amostra desta vasta producao). A quan-
tidade imensa de material produzido demandou narrativas
que a apresentassem. Assim, recorreu-se a histéria oral como
melhor possibilidade de compreensao dessa produgdo musical,
nos moldes de uma histéria oral hibrida. a pesquisa em histé-
ria oral iniciou-se de um ponto zero e continuou com outras
entrevistas com pessoas vinculadas a essa produgdo musical.

Elaborou-se, assim, um projeto de histéria oral no
ambito do Ntcleo de Estudos em Histéria Oral da Universidade
de Sdo Paulo, considerando principios basicos que determi-
nam e esclarecem rumos na pesquisa: histéria oral de quem,
como e por qué (HOLANDA,; MEIHY, 2007, p. 45). Buscou-se
compreender a producao musical como expressao desse seg-
mento social, considerando entrevistas e anéalises de musicas,
observando-as através de referenciais teéricos ja estabeleci-
dos. Néo se atribuiu a musica, por si s6, a condigcao de fonte de
informaco6es. Realizou-se a leitura em mao dupla, usando duas
perspectivas, procurando-se entender a musica pelo cenario
em que foi produzida, buscando nela mesma e nas narrati-
vas as novas possibilidades de compreensao desse cenario. A
analise do discurso presente na produgao musical popular dos
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pentecostais das décadas de 1950 a 1970 possibilitou, em certa
medida, um delineamento de sua identidade.

O discurso

A mausica estudada nessa pesquisa pode ser caracterizada
como musica popular se forem considerados os critérios de
producao massiva, midiatizada e moderna (GONZALEZ, 2001,
p- 38). A musica evangélica popular da presente pesquisa foi
dirigida e alcangou milhdes de pessoas; foi produzida, difun-
dida e distribuida pelo uso da tecnologia de seu tempo; seguiu
os padroes da industria fonografica, dela se beneficiando e a
alimentando.

Uma entrevista inicial feita com o Sr. Jonathas de
Freitas foi o ponto-zero do projeto de pesquisa. Por ser pro-
prietario de uma das maiores gravadoras evangélicas entre as
décadas de 1960 e 1980, o Sr. Jonathas pode expor uma nar-
rativa abrangente que, por sua vez, encaminhou-nos a outros
colaboradores.

As narrativas de produtores e cantores permitiram
afirmar que, grosso modo, essa producdo musical assumiu
caracteristicas populares em sintonia com a Primeira Expansao
do pentecostalismo brasileiro, a partir do inicio da década de
1950. Nesse momento o pentecostalismo brasileiro adequou-
-se ao processo de urbanizagdo, reformando aspectos impor-
tantes de sua religiosidade, da liturgia e devocgéao.

Um exercicio de escuta e transcrigdo de centenas de
musicas foi determinante para a leitura do discurso desses
crentes. Buscou-se dar conta de um exercicio de escuta
atenta e comprometida com o dever de “responder por ele”.
Nao se trata de mera audicao, mas de desejo de compreen-
sdo (SZENDY, 2003, p. 19). Permitiu-se, assim, compreender a
atitude e visdo de mundo do fiel pentecostal em cinco grandes
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temas cantados: 1) Constante expectativa pela Segunda vinda
de Cristo; 2) Redefini¢do dos papéis sociais pela vida pia; 3)
Conversao; 4) Pregacao do Evangelho; 5) Consolacao.

A expectativa da Segunda Vinda de Cristo

A Segunda vinda de Cristo, conceito essencial milenarista,
era apresentada como tema de estudo em varias instancias
e oportunidades. O fundamentalismo protestante anterior a
década de 1980 enfatizava o milenarismo. Apés a década de
1990, houve diminuicédo na pregagao desse tema. Nao é possi-
vel afirmar que essa doutrina foi abandonada, pois é dogma.?

Durante a Primeira Expansdo Pentecostal, a iminéncia
do fim do milénio, as “guerras e rumores de guerras” vatici-
nadas em textos apocaliticos, corroboravam com a doutrina
“pré-milenarista”. Seria, alids, a complementacao, a justifica-
¢do que dava sentido a tudo. O crente assumia a condicao de
peregrino, de viajor numa senda de dor e angustia, pois vislum-
brava um glorioso porvir. As lutas, dissabores e reveses néo se
comparavam a gloria e prazeres inefaveis da “Sido Celestial”.
Essa esperanga era intensa, pois baseava-se em uma convic-
¢do viva sustentada pela fé que permeava a vida do crente
em todos os sentidos. A temadtica era constante nas mensa-
gens pregadas nos cultos e cantadas nos discos. As musicas

2  Pode-se constatar um arrefecimento no discurso da Segunda
vinda de Cristo entre os pentecostais ap6s a década de 1990.
Jamais negariam essa doutrina, mas o fervor no ensinamento
nao é mais o mesmo. Nédo é razoavel para os televangelistas do
pentecostalismo do século XXI a pregacao da Segunda vinda
de Cristo em um contexto de doutrina de prosperidade finan-
ceira. Seria totalmente incompativel com a concepcao de uma
“vida abundante”, de bens materiais, com uma expectacao pelo
retorno de Cristo. Assim, torna-se mais viavel afirmar que o
“Reino de Deus ja esta entre nos”.
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que abordam o retorno de Cristo eram ricas em detalhes desse
evento. A descricao da gléria da Segunda vinda de Cristo, do
g0zo que esse momento espiritual traria para o crente, era um
lenitivo para seu padecer. A musica Rosto de Cristo descrevia
a alegria que o crente sentiria ao ver Cristo face a face, “como
Ele é". Esse encontro com Jesus era considerado como apice,
como o momento mais esperado de toda a vida do crente. A
musica também tecia criticas as imagens de Cristo nos rituais
do catolicismo - a imagem de Cristo crucificado, e a de Nosso
Senhor morto, por exemplo.

O rosto de Cristo
Embaixadores de Siao
LP “Jesus, o amigo da hora”, Gravadora Canaa, 1980.

Sempre que leio a historia de Cristo

Eu fico a pensar com grande emocao

No privilégio que muitos tiveram

De ver o seu rosto, sentir sua mao

Eu também queria a mesma alegria

De vé-lo bem perto, bem juntinho a mim
Olhar em seus olhos serenos e meigos

E como eu seria tdo feliz assim

Ndo creio, ndo creio num Cristo vencido
Cheio de amargura, semblante de dor
Eu creio num Cristo de rosto alegre

Pois creio num Cristo que é vencedor

E um dia também o verei face a face
Pois assim eu creio pela minha fé

Oh, Aleluia, verei o seu rosto

Hei de ver a Jesus como Ele é

A rotina do cotidiano que envolvia o descrente foi
cantada com objetivo de mostrar quao tragico poderia ser esse
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acontecimento para aqueles que se envolvessem com 0s com-
promissos “dessa vida”, afinal, as obrigagdes sociais poderiam
impedir a audigdo do toque da trombeta pelo arcanjo, anun-
ciando o retorno de Jesus Cristo. Os detalhes do cotidiano des-
critos na musica O Rei estd voltando davam a conotagdo de
um evento fortuito, aguardado, mas ndo para um determinado
momento especifico. A despeito do cotidiano, dos compromis-
sos familiares e sociais, a musica revela que o crente chegara
“ao lar” nesse dia. Essa letra ndo caberia em um hindrio oficial,
pois os aspectos do espirito de uma época detalhados na men-
sagem néo sao pertinentes a hinos dogmaticos.

O Rei esta voltando
Luiz de Carvalho
LP “O Rei esta voltando”, Gravadora Bom Pastor, 1978.

O mercado estd vazio, seu trabalho ja parou

Do martelo dos obreiros o barulho jd cessou

Os ceifeiros ld no campo terminaram seu labor
Toda Terra estd em suspense, é a volta do Senhor

O Rei esta voltando, o Rei estd voltando

A trombeta estd soando, o meu nome a chamar
Sim, o Rei estd voltando, o Rei estd voltando
Aleluia, Ele vem me buscar

A redefinicao dos papéis sociais pela vida pia

Os crentes tinham que se preparar para a Segunda vinda de
Cristo, para uma nova vida. Essa preparacéo teria seu apogeu
quando a Noiva (a Igreja de Cristo) estivesse completamente
ataviada, pronta para receber o Noivo. Os atavios eram repre-
sentados pelos dons do Espirito Santo, frutos de uma vida de
santidade e consagracao.
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A espera do Noivo

Berenice da Silva

LP “De Deus ninguém se esconde”, Gravadora Doce
Harmonia, segunda metade da década de 1970.

Igreja de Jesus, te apronta para ir

Pois o Noivo tdo querido ndo tardard a vir

Com poder e grande gléria nas nuvens aparecerd
E a Sua noiva querida nas bodas com Ele entrard

Te prepare 6 igreja
Pois o Noivo vem ai
Tudo nos indica

Que Ele nao tarda vir

A sociedade dos “salvos” precisava, entdo, se “refazer”,
adotando outro modelo de convivéncia. A proposta de vida
caracterizava-se por um puritanismo exacerbado, pregado
nos pulpitos e reproduzido nas musicas. Enquanto pregava
esses rigores, a mensagem também introduzia um discurso
de depreciacao da sociedade civil e seus elementos. Em um

v ou

“mundo perdido”, “mundo de tristeza”, seus valores, proveitos
e prazeres nao seriam legitimos nem satisfatérios para o salvo.

Mundo de tristeza
Ereni, Débora e Leia - LP “Dever missionario”,
Gravadora A voz da Libertacgéo, 1976.

Olheit pra este mundo e ndo pude encontrar
Poder pra me salvar, poder pra me salvar

As minhas proprias obras vieram me acusar
Por isso é bem melhor assim cantar,

Olhei para o cinema e ndo pude encontrar
Poder pra me salvar, poder pra me salvar

Os filmes do cinema ld no Céu ndo vao entrar
Por isso é bem melhor assim cantar
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Mundo de tristeza, mundo de horror, mundo sem valor
Mundo de amargura, mundo sedutor, mundo enganador

E na televisdo eu ndo pude encontrar

Poder pra me salvar, poder pra me salvar
Programas de TV ld no Céu nédo vao entrar
Por isso é bem melhor assim cantar

Olhei pra minissaia e ndo pude encontrar
Poder pra me salvar, poder pra me salvar
Mulher de saia curta ld no Céu ndo vai entrar
Por isso é bem melhor assim cantar

A concepcao de um mundo de pecado, que nao deve ser
amado, antes, deve ser deixado, alimentava resisténcia em
relagdo a convivéncia com a sociedade civil. Ralph DellaCava
entende que, em certos aspectos, pode-se afirmar que se
tratava de contradigdo nos moldes da praxis libertadora suge-
rida por Paulo Freire. A negacao se realizava em varias esferas.
Negava-se, por exemplo, o catolicismo romano com sua estru-
tura clerical, em nome de uma comunidade de fiéis de condi-
¢Oes iguais, pois o crente migrante analfabeto poderia ascen-
der no clero pentecostal (DELLACAVA, 1975, p. 28). Mais do
que uma préatica de liberdade, tais atitudes eram consequéncia
de um doutrinamento alimentado por sentimento moralista,
conservador e fundamentalista. Em relagdo ao “mundo”, a
igreja pentecostal condenava as diferentes expressoes e mani-
festacoes da sociedade; usos, costumes, comportamentos,
eram negados veementemente. Recomendava-se o “desamor e
a rendncia” ao sistema mundano.

Nao ameis o mundo
Vera Lucia
LP “Sede santo”, Gravadora GCS, 1977.

Ndéo ameis o mundo, nem o que no mundo hd
Se amardes o mundo, o amor em ti ndo esta
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Porque quem ama o mundo, o pecado nele estd
E, se em ti hd pecado, a Deus ndo vais agradar

Ama a Deus

Ele ¢ o teu protetor

Pois amando a Ele
Encontrards firme amor

O esforgo de reedificagcdo de uma nova sociedade dava-se
com atribuicoes especificas para mulher, marido, filhos.
Nessa redefinicdo de papéis, o discurso pentecostal priorizava
fatores como género e faixa etaria. O puritanismo impunha-se
especialmente sobre as mulheres. A vigia era constante, coi-
bindo quaisquer deslizes. Caberia entdo a musica insistir na
reproducao desse discurso. Em estilo musical envolvente, com
uso de ritmos dangantes, as musicas traziam uma mensagem
implacavel. Em ritmo de vira da regiao do Minho, Sim ou ndo
e Desse jeito vai sao exemplos.

Sim ou nao
Tony Silva
LP “Sim ou Nao”, Gravadora Doce Harmonia, 1978.

Os anos vdo passando, mas aumenta a confusao
A mulher corta o cabelo, o homem ndo corta, ndo
Mas no toque da trombeta, Jesus ndo te leva, nao

Sim ou ndo, sim ou nao!
Desta maneira Jesus nao te leva, nao
Sim ou ndo, sim ou nao!
Desta maneira Jesus ndo te leva, nao

A mulher com saia curta dentro da congregacao
Sem pensar em santidade, nem tampouco em salvacdo
Desprezando a doutrina, mas Jesus nao leva, nao!
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A mulher sempre foi alvo da chamada “regeneracao
moral”, marca de todo movimento missionario norte-ameri-
cano para a América Latina (MARCILIO, 1994, p. 44-48). Tal
pensamento também era fundamentado na concepcao protes-
tante das “origens morais dos males sociais”, que redundava
em atribuicao de multiplos papéis para a mulher. Esperava-se,
portanto, uma atitude de sujeigdo, conforme a musica Desse
Jjeito vai:

Desse jeito vai

Joao Quintino da Silva

LP “Fogo 14 do Céu”, Gravadora Recanto dos
Evangélicos, 1980.

Ha um grupo de irmdas que obedecem a doutrina
Ndo cortam os cabelos e ndo tém calcas compridas
Vigiam o tempo inteiro pra vencer os vendavais

E por isso que eu digo “desse jeito vai”.

Desse jeito vai, desse jeito vai
Morar com Jesus Cristo, desse jeito vai

Nao tém vestidos curtos e nem compridos demais
Nao usam maquiagem, nao ddo vez a Satands
Nao depilam sobrancelhas, tém as unhas naturais
Eu afirmo com certeza “desse jeito vai”

O pentecostal dessa época nado andava solicito em
relagdo as necessidades materiais nem temia o sofrimento.
Antes, as dores desse mundo alimentavam o desapregco em
relacao a vida terrena. O desejo desse crente era de “estar com
o Senhor”. Em Quem tem Jesus tem tudo, o “amor” ao mundo
redundava em perdas ap6s a Segunda vinda de Cristo. Bastava
ao crente “ter Jesus”; teria “tudo”, em compensacao. As rique-
zas terrenas sé serviam para alimentar a soberba, culminando
na perda da salvacgao.
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Quem tem Jesus tem tudo

Washington Alves

LP “S6 o Senhor é Deus”, Gravadora Louvores do
Coracao, 1969.

Quem tem Jesus, tem tudo
Quem ndo tem, ndo tem nada
Mas quem tem Jesus Cristo
No Céu jd tem morada

Quem ama este mundo

Ld no Céu nao tem nada
Mas quem tem Jesus Cristo
No Céu jd tem morada

As riquezas do mundo
S6 ‘traz’ tribulacdo
Faz ficar orgulhoso
E perde a salvacéo

No Céu hd um tesouro
Que Jesus tem pra dar
A quem deixar o mundo
E a Ele se entregar

A conversao

No pentecostalismo da Primeira Expansao, conversao nao era
simples troca de uma religido por outra; era a desmontagem
completa de antigas crengas, de antigos comportamentos, os
quais eram substituidos e consolidados em etapas determina-
das principalmente pela pregacdo doutrindria, participacao
nos cultos, enfim, um processo. No momento inicial o pecador
era justificado diante de Deus ao aceitar Jesus e, regenerado,
tornava-se uma nova criatura; a etapa seguinte seria o pro-
cesso de santificagao.
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Um principio pregado era degenerescéncia do homem
em funcgao do pecado original. A primeira etapa para a salva-
¢do era a aceitacao da condigao de pecador.? Por esse motivo, as
letras das musicas, em algumas ocasides, eram bem mais inci-
sivas: “6 pecador, vem pra Jesus!” é um apelo sem rodeios, algo
um tanto inconcebivel na musica gospel produzida apds 1990.
Os estilos de mensagens variavam entre testemunho, “apelo
a conversao”, “apelo” aos desviados, adverténcia aqueles que
insistiam em nao dar ouvidos. Um exemplo de testemunho era
a musica sertaneja Nossa conversdo.

Nossa conversao
Curié e Canarinho
LP “Nossa Conversao”, Gravadora Jardim, 1976.

Eu agora quero contar

Como eu era no mundo perdido
Eu amava até mais o pecado
Satands era meu falso amigo
Toda noite ele me convidava
Para dar-me o que eu queria
Deleitava-me em suas ofertas
E muita coisa errada eu fazia

A minha alma gritava sem paz
Por essa coisa chamada alegria
Era até muito religioso

Que caminho errado eu seguia
Eu bebia, fumava e jogava

A tristeza de mim nao fugia

3 O conceito de pecado original, comum a outros ramos do cris-
tianismo, relativizado no protestantismo liberal, é reiterado e
jamais negociado no fundamentalismo protestante (GALINDO,
1995, p. 256).
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Estava sempre desesperado
E dava minha vida pela orgia

Eu fazia todas essas coisas

Iludido, porque eu nao sabia
Resistia ao Deus poderoso

Que é o caminho, a verdade e a vida
Pela fé aceitei Jesus Cristo

Meus pecados Ele perdoou

E dos vicios que eu tinha

De uma vez Ele me libertou

O tom testemunhal que descrevia uma vida de pecados
era o atrativo dessa musica. A enumeracdo dos muitos
pecados, do amor ao pecado, da companhia de Satanés e dos
convites que ele fazia para “dar-me o que eu queria”, enfati-
zava o poder da conversao. A audicao da musica era motivo de
regozijo entre os crentes, pois confirmava a obra de transfor-
macao feita em sua vida, e convencia-os de que muitos ainda
poderiam experimentar essa conversao.

A conclamacao ao trabalho missionario

O pentecostalismo da Primeira Expansdo conclamava todos
os crentes a pregacao do Evangelho. Adultos, jovens e velhos,
indistintamente eram convocados a “instar a tempo ou fora
de tempo”, ser inconveniente, clamando em alta voz, pertur-
bando “os moradores da terra”. Essas expressoes repetidas nas
convocagoes eram baseadas em 22 Timoteo 4.2 (“Que pregues
a palavra, instes a tempo e fora de tempo”) e Joel 2.1 (“Tocai a
trombeta em Sido, e clamai em alta voz no meu santo monte;
tremam todos os moradores da terra, porque o dia do Senhor
vem, ja esta perto”). A pregacao do Evangelho deveria nortear
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a vida do crente e da igreja. A ideia dominante era a de pre-
gacao do Evangelho para toda a criatura para que a Segunda
vinda de Cristo fosse abreviada. Reiterava-se sempre a tltima
ordem de Cristo antes de sua ascensio — “ide por todo o mundo
e pregai o Evangelho a toda criatura” (Marcos 16.15) — e sua
profecia sobre os dltimos dias — “E este evangelho do reino sera
pregado em todo o mundo, em testemunho a todas as nagoes,
e entdo vird o fim.” (Mateus 24.14).

Uma das principais musicas de convocacao para o traba-
lho missiondrio no exterior era Desejo missiondrio. A musica
reproduzia a oragdo de um crente que sentia a “chamada mis-
siondria” para o exterior. Os jovens movidos por esse senti-
mento ofereciam-se para pregar o Evangelho em outros paises
da América Latina e até na Africa.

Desejo missiondario
Otoniel e Oziel
LP “Desejo missionario”, Gravadora Bandeira Branca, 1970.

Senhor tu sabes, do anelo que hda em minh’alma
E como um fogo, bem aceso em meu coragio
Senhor pergunto, porque é que eu nao posso
Andar pelos paises, deste mundo perdido

Eu quisera ir ao campo missiondrio

Eu quisera, Senhor, ir a proclamar

Mesmo aqueles quase mortos, sem saber que hd um
Deus

Eu quisera, eu quisera anunciar

Somente tu conhece os meus problemas

Somente tu, Senhor, me ajudard

Pois eu sei que em ti vivo, tudo em mim podes fazer
Irei, Senhor, aonde me ordenares
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O “desejo missionario” seria “inflamado” pelo Espirito
Santo, dai a natureza “ardente”, de “fogo bem acesono coragao”.
Mais uma vez, a predisposicao para a militancia estava impli-
cita na determinacao e subordinacgao, caracterizada pela reso-
lugéo: “Irei, Senhor, aonde me ordenares”.

A consolacao e a exortacao

As misicas com palavras de conforto e de encorajamento eram
muito apreciadas pelos crentes, pois enalteciam todo esforco e
luta para manter-se fiel. A opgdo por uma vida de rentincia e
consagracao a Deus implicava em incompreensoées, criticas de
amigos, parentes, colegas de trabalho, além do desprezo e do
motivo para pilhéria dos descrentes. Tristezas e “tribulagoes”
eram constantes; caberia ao crente suplicar a graca de Deus, o
conforto espiritual, esperando com paciéncia, guardando a fé.

Tratava-se de uma derivacao de um dualismo do protes-
tantismo fundamentalista: a vida terrena de privacoes e dores
seria o estdgio anterior a vida eterna, onde tudo seria pleno. A
vida terrena nao passaria de oportunidade para chegar ao Céu.
Segundo essa perspectiva, tudo que o homem experimentava
na vida - sofrimento, alegria, pobreza, riqueza, doencas, saide
— carece de importancia. O que dava sentido a tudo era orien-
tar essa vida para a vida do além. Nesse sentido, sofrimento,
pobreza, doencga, devem ser considerados como béncéos de
Deus que possibilitam ao crente trilhar o caminho para o Céu
(GALINDO, 1995, p. 292).

Divino companheiro

Luiz de Carvalho

LP “Meus hinos queridos”, Gravadora Bom Pastor,
1975.
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Divino Companheiro no caminho
Sua presenca sinto logo ao transitar
E Tu dissipastes toda sombra

Jd tenho luz, a luz bendita do amor

Fica Senhor, jd se faz tarde

Tens meu corag¢@o para pousar

Faz em mim morada permanente

Fica Senhor, fica Senhor, meu Salvador

A sombra da noite se aproxima

E nela o Tentador vai chegar

Ndo, nao me deixes sé no caminho
Ajuda-me, ajuda-me até chegar

Divino companheiro foi cantada pela maioria dos
crentes pentecostais da Primeira Expansao. A musica é uma
versdo do episédio biblico dos discipulos que encontraram
com Jesus no Caminho de Emaus (Lucas 24.13). O convite dos
discipulos para que Jesus adentrasse em sua morada ao fim do
dia tornou-se mote para cangoes que convidavam Jesus para
acompanhar o crente na jornada. O caminho da salvacao era
pedregoso e espinhoso, mas havia uma recompensa.

A sociedade dos salvos na sociedade civil

Essa producdo musical evangélica realizou-se numa nego-
ciagdo tacita em esferas sociais, envolvendo produtores de
musica, lideranca e membros de igrejas e sociedade civil.
Nessas esferas sociais, cada sujeito, ciente de seu papel e de
outrem, assumia posturas resultantes de mediagoes das mais
variadas formas (JOVCHELOVITCH, In: GUARESCHI, 1999,
p. 63-85). Em funcao das multiplas percepgoes que os indi-
viduos construiam em relagdo a uma mesma conjuntura,
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formavam-se representacdes sociais que definiam compor-
tamentos e comunicagdo entre pessoas. A percepcao cons-
truida determinava atitudes, consensos, razoes para diversos
comportamentos, concepcao de condutas “certas” e “erradas”
(DUARTE; MAZZOTTI, 2006, p. 1285).

Entende-se que a autoridade eclesiastica fez concessoes
a demandas seculares, fazendo uso do capital religioso numa
“concorréncia” que visava o exercicio legitimo do poder da
religido. Segundo Bourdieu, o objetivo desse tipo de “negocia-
¢do” é “modificar as representacoes e as praticas dos leigos,
inculcando-lhes o habitus religioso”, principio gerador dos
pensamentos, das percepgoes e das agdes, segundo a repre-
sentacao que ora estd em vigor. Os “intimeros exemplos” das
trocas entre a cultura secular e a cultura eclesiastica consti-
tuem a marca das concessoes que os clérigos fazem as “deman-
das profanas”. Essa “acomodacéo da ortodoxia” é compensada
pela adesao e obediéncia a autoridade religiosa. Os “esquemas
de percepcao, pensamento e agdo” resultantes dessas modi-
ficagbes das representacoes sdo adequados a ordem politica,
instaurando e/ou restaurando o consenso acerca da ordem no
mundo (BORDIEU, 2004, p. 57-70).

Nesse processo de negociacdo, a igreja pentecostal e a
producao musical realizaram, tacitamente, concessoes de cada
lado. A igreja prescindiu em aspectos periféricos — a adogao de
estilo musical mundano, o uso de instrumentos nao habituais
a liturgia, a linguagem popular, a secularizagdo da musica. A
musica, por seu turno, observaria rigorosamente os preceitos
doutrinarios essenciais. Outra mediagdo ocorreu envolvendo
crentes, producdo musical e igreja. A negociagdo pela via
musical se realizou de forma mais flexivel, pois a musica —
principalmente a popular — pode comportar-se como um c6digo
comum a universalizacao dos temas. Na musica secular, por
exemplo, a passagem para o popular possibilita negociagoes de
valores identitarios. Por sua vez, a musica pentecostal popular
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serviu aos interesses da igreja a medida que negociava valores
periféricos e viabilizava um didlogo interno. A musica alinha-
va-se com o contetdo doutrinério proveniente do pulpito; em
contrapartida, gozava de livre transito nos lares dos fiéis e nos
cultos.

Portanto, mais do que a descricdo de uma trajetéria his-
térica, a pesquisa apresentou as manifestacoes desses crentes
em novos contextos, resultando em adaptagoes devocionais e
ritualisticas, a ponto de comprometer a ortodoxia, mas sem
abrir mao do essencial. Além disso, articularam-se por vias
de negociagdo interna, buscando solugdes que mantivessem
0s pressupostos religiosos e, simultaneamente, proporcionas-
sem sobrevivéncia e desenvolvimento. Essas manifestacoes
revelaram alguns aspectos que distinguem os pentecostais da
Primeira Expansao. Em momento especifico de um ambiente
politico de transicdo — Ditadura Militar —, esses crentes assu-
miram atitudes e perfis sociais que sinalizam uma homolo-
gia entre a sociedade civil e o discurso pregado ou cantado. A
sociedade civil ansiava por democracia, enquanto a sociedade
dos salvos propunha outra “redengao”.
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A politizacao da sexualidade:
narrativas de um jovem universitario
sobre a descoberta de si

Meu nome é Eduardo Augusto, tenho 22 anos, sou natural
de Pogos de Caldas, estouno 8°. Periodo do curso de Histoéria,
aqui da Unifal. Sou homossexual assumido. Construo a
rede Emancipa, que é um movimento social de cursinhos
populares. Construo o DCE da nossa Universidade. Ah, e
meu signo, importante! Ledo com ascendente em Ledo!!

Minha familia é algo muito engracado... £ um grande
jogo dialético pensar na minha familia, porque hoje ela
¢ uma familia tradicional de Pogos. Tradicional ndo no
sentido financeiro, mas no seu sentido de arranjo: familia
grande, catélica. Minha mae é natural de Pogos. Meu pai
também. Os dois s6 tém o ensino fundamental. Eu sou o
mais velho de quatro irméos. Meus outros irmaos tém 9,
10 e 16 anos. Exatamente por ser uma familia catdlica,
eu passei minha adolescéncia participando de grupos de
jovens e acabei quase entrando pro seminario. Entao, isso
foi um processo em que a minha familia esteve muito pre-
sente. Parte dela sempre apoiando... mas, enfim, foi algo
bem engracado porque até aquele momento minha familia
nao sabia sobre a minha orientagdo sexual. Entao foi um
periodo sem turbuléncias, mais tranquilo porque, afinal, eu
seguia o que eles queriam que eu fosse.
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"_n

Acredito que isso serviu, por “n” motivos, pra eu poder
dialogar com a minha familia. Como eu disse, eu sou assu-
mido. Minha av6, que era minha grande fa, aquela coisa
“vire padre”, no comego nao aceitou muito bem, mas hoje
em dia nés ja conversamos. Ela fala com mais naturalidade
e aceitacdo. A minha relacdo com a minha avé é algo, de
novo, engragado... Eu ndo chamo nem ela de v6, costumo
chamaé-la de avé-mae. Cresci na casa dela. Engracado que
quando falam “bendito o fruto entre as mulheres”, a minha
infancia foi exatamente assim! Passei a infancia na casa
dela. Era um terreno em que a casa da minha bisa era na
frente, da minha av6 no fundo, da minha tia do lado. Entao,
juntava a familia toda. Eu sempre cresci nesse vinculo e
eu fui a primeira crianca da minha geragdo. Eu sempre
fui criado por mulheres! E minha av6 sempre esteve pre-
sente, inclusive porque morei um tempo com ela, durante
o0 ensino médio. Durante esse tempo eu nao tinha assumido
e tava pra entrar pro seminario.

Hoje em dia nossa relacdo se transformou muito,
porque me assumi pra ela no ano passado... Nao foi uma con-
versa muito agradavel pra ela... Confesso que eu néo facili-
tei. Fui grosso!... Grosso no sentido de que ela quis comecar
a conversa comigo dizendo que ela estava sofrendo... Que
algo a estava machucando. Na hora em que ela falou que
era porque ela achava que eu era homossexual, eu estres-
sei. Falei: “isso ndo é motivo pra vocé sofrer nem chorar”.
Ela chorava muito na hora... Eu virei pra ela e disse: “Deixa
pra vocé chorar por mim quando eu morrer”. Falei que ela
nao tinha motivo pra chorar, que eu estudava na univer-
sidade, que eu era uma pessoa de bem. Nao importava a
minha sexualidade. Claro que nao foi assim suave, foi um
pouco mais rispido, mas, enfim, nés tivemos essa conversa.
Acredito que, para minha avd, eu nao ter entrado no semi-

nario e logo depois ter me assumido ao entrar na faculdade,
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tenha mexido com a nossa relagdo porque, até porque eu
era o filhinho da vovd, eu era a cria...

Passada essa conversa que noés tivemos, em que eu me
assumi, falei varias coisas, falei sobre a minha relagdo com
0 semindrio — porque ela me questionou porque entdo eu
queria ir pro semindrio. Acredito que aquele esteredtipo
de que todo seminarista é gay passou pela cabeca dela. A
gente conversou muito sobre isso... E engracado, minha
avoé tem hoje 62 anos, e desde que nés tivemos aquela con-
versa ela vem, da maneira dela, tentando falar sobre isso.
Quando nds tivemos a nossa conversa, aquele dia em que
eu fui rispido, ela falou que nao queria saber dessa parte da
minha vida, que néo tinha nada a ver com ela...

Na segunda vez em que a gente foi conversar (isso foi
na Pascoa), foi no almogo onde nossa familia reunida e — eu
nao cheguei a comentar — mas meus pais sdo separados, e
a separacdo dos meus pais também tinha afetado minha
relacao com a minha avé porque eu fui a favor da separa-
cao da minha mae. Nés estavamos, entao, meu padrasto,
minha mae, minha avg, meus irmaos... Essa é a familia a
qual normalmente eu me refiro. Eu tenho certo conflito
com 0 meu pai... Na P4scoa minha avo, pela primeira vez,
virou e falou: “Olha, toma cuidado com o seu corpo.” Ela
veio com um discurso sobre DST. Légico, porque eu per-
tenco a comunidade LGBT! Ela disse: “Seu corpo é o templo
do espirito santo. Mas eu te amo. Eu quero que vocé se
cuide”. Entdo, eu acho que isso é nitido de como ela é de
uma outra geragao, outra visao de mundo... E foi engracado
que eu falei pra ela, como eu falei pro meu pai: “Eu nao
quero que vocé ame oS gays, nem quero que vocé levante
uma bandeira colorida com o arco-iris. Eu quero que vocé
seja minha avé!! Porque eu sou o mesmo! Afinal, eu cresci
gostando de Xuxa e vocé me criou. Vocé deve ter visto uma
criancga gay se constituir!...
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Eu acredito que existe essa relagdo de maéae e acho
que mais pra frente tenha novos frutos recolhidos sobre a
minha homossexualidade. Mas, infelizmente, no comego,
foi barra pesada...

Em suma, o que vem na minha cabeca pra falar da
minha familia é o que poderiamos chamar de familia tra-
dicional brasileira, familia muito unida, de quem eu tenho
muito orgulho... Foi uma coisa que me ensinou bastante,
porque o grande medo que eu tinha de viver certo tempo
enrustido, era sofrer a negacdo da minha familia. Hoje pra
mim isso é muito importante, porque demonstra muito o
quanto eles também estao crescendo nesse processo.

Eu sou a primeira pessoa da minha familia a se graduar.
Minha mae foi servente na escola onde eu estudei. Minha
avo, por parte de mae, acredito que deve ter o ensino fun-
damental. Minha avé por parte de pai faleceu quando ele
era crianga. Meu av0 é boiadeiro. Até hoje. Tem 60 anos e
€ uma figura!... Meu avo0 por parte de pai... a gente nunca
teve uma relacao muito boa e a inica coisa que eu sei dele
— parece brincadeira — é o nome dele, o v6 Teixeira.

Quando penso na minha infancia, ndo consigo fazer,
assim, uma distingado cronoldgica. Acho que nao lembro tao
bem da minha infancia. Vejo de uma maneira bem gené-
rica como uma infancia feliz. Eu tive, sim, uma infancia
super feliz, mas cresci gordo, gay e nerd!! Se eu fosse negro
eu nao teria sobrevivido ao ensino fundamental, né?! Isso
mexeu muito comigo, porque eu estudei numa escola extre-
mamente tradicional, catélica, que ficava do lado da casa
da minha avé. Isso mexeu muito comigo... Estudei 16 anos
nessa escola e o que sei de mim é com base nessa escola.
Mas foi uma infancia muito feliz. Tanto é que quando eu
penso na minha infancia e na escola, lembro de proje-
tar Hogwarts, do filme Harry Potter, porque era a Unica
escola integral de Pocos. Na familia também tive uma
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infancia muito boa! Fui muito bem cuidado por ser a pri-
meira crianga. Minha mae também sempre fala isso, que eu
era o bibel6... Eu sei... Por isso que eu sempre fui rainha.
Me criaram assim!

Eu lembro de, por exemplo, ja pequeno, minha familia
fazer ideia de qual seria a minha orientagdo dali alguns
anos e a partir dali ja ter comegado alguns conflitos silen-
ciosos, que eu acredito que a maior parte da comunidade
LGBT passa. Aquele vedado. Eu sempre fui uma crianga
que nunca gostou de briga, nunca gostou de futebol, que
sempre gostou de ler. Era sempre na minha, sempre fui
uma pessoa calma. Acredito que com o passar do tempo o
brilho saiu de mim e conquistou a Billboard!!

Até chegar nesse processo, eu vejo que tive uma infan-
cia feliz, mas também tive uma infancia, nesse sentido,
que tinha esse bullying, da crianca viada. Tanto na escola
quanto em casa. Isso era evidente! Eu era um menino
que nao gostava de futebol! Nao seguia os padrdes de ser
menino. Nao gostava de estourar, ndo gostava de suar.
Coisas que os outros meninos faziam. Essa coisa do suor,
eu lembro de um comentario de uma professora minha de
Educacgao Fisica, brincando... A gente tinha aula de atle-
tismo e treinava salto a distancia... lembro que os meninos
implicavam com meu salto, falavam que era salto de baila-
rina. Provavelmente devia ser. Eu devia sentir o arco-iris!!
Mas na época vocé nao sabe muito como vocé anda, quem
voceé é. Na escola vivia muito isso... Lembro de ter muitas
discussoes com pessoas que me chamavam de gay, fruti-
nha, viadinho... E a tGnica coisa que me vinha de resposta
era “Me deixa” ou xingar a mée da outra pessoa, mas nunca
era um argumento. Era sempre um xingamento.

E engracado que converso com outros amigos meus
do Dom Bosco, essa escola em que eu estudei, e nenhum
homossexual se assumiu nesse periodo. Todos, depois de
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terminar o terceiro ano, foram se assumindo... Grande
leva! Grande, grande leva! Entdo, acredito que o préprio
espaco da escola, por ser catdlica, por ser tradicional, desde
a década de 40... Minha mée trabalhava na escola... Mais
uma coisa por eu precisar ser um menino de ouro, um
menino perfeito! Teve uma vez, no ensino fundamental, na
62. ou 72. série, que uma coordenadora me chamou na sala
dela pra perguntar se eu era gay. Eu devia ter uns 12 ou
13 anos... Na época eu nao tinha ideia nem de quem era
no mundo!! Aquilo me assustou... Jogar pra vocé se vocé
é gay?! Quando a Gnica coisa que vocé aprende é que isso
é errado! Eu nao lembro de me sentir atraido por ninguém
na escola... Lembro de ficar muito chocado e de ter contado
pra minha méae, de chamar a diretora, mas nao deu nada...

Eu nao recordo de me questionar sobre isso. Lembro
de quando vi as primeiras pessoas que eu achei inte-
ressantes, até certo ponto sexy, foi com o clip do Ricky
Martin, La Vida Loca. Eu pensei: “Deus, ele precisa casar
comigo!!”. Enfim, foi a primeira vez que me senti atraido
por um homem. Sé que na escola nao me senti atraido por
nenhum menino. S6 por menininhas. Nao me questionava
sobre a minha orientagao sexual, acho que porque eu ainda
nao a vivia. Dava aqueles beijinhos? Dava. Dava beijo em
menina. Ainda assim nao era aquele beijo!... Eu lembro de
crescer nisso, nesse vai e vem. A escola como, desde aquele
espago de Hogwarts, que é 0 espaco que eu amo, 0 espaco
do conhecimento. E contraditério: a escola era a minha
casa, onde eu gostava de estudar, era rato de biblioteca. E
era onde escutava aquelas piadinhas todo dia.

Recordo que quando sofria aquele bullying, eu ficava
com muita raiva. Sempre achei que qualquer reagao
poderia levar ao conflito fisico. Sempre me achei um pamo-
nhéo pra conflito fisico, sabe? Nao dou conta, ja tentei...

Entao, internalizei muita coisa. Eu sofri nesse siléncio.
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Siléncio no sentido de que eu respondia aqui, mas o sofri-
mento nao acabava. Ele continuava depois daquela res-
posta que eu dava pra quando me chamavam. As respostas
ndo eram respostas, nem para eles, nem para mim. Esse
é aquele periodo entre a afirmacdo e a negacdo. Eu nao
entendi porque eu estava sendo criticado, porque na minha
cabeca tava fazendo tudo o que me pediam. Era um bom
filho, era um bom aluno... Eu s6 nao gostava de fazer o que
a maioria dos meninos gostava... Acho que estava repro-
duzindo um discurso, em outras palavras, dizendo “eu nao
sou”, sabe? Era, talvez, o meu jeito de dizer “eu nao sou”.
Querendo ou nao, nao tinha ideia do que era ser gay, de
ser LGBT. Pensando hoje, nao tinha intencionalidade de
negar. Acho que a negacao comecou a se romper no final
do ensino médio, quando eu tive algo mais assim com um
professor, em questao de bullying, e logo em seguida entrei
pra faculdade.

Entdo, eu acho que ao longo do ensino fundamental
as minhas respostas eram respostas pra também dizer pra
mim... Engragado que quando eu tento lembrar dos senti-
mentos que eu tinha vem um branco... Um branco... Mas
um branco tao carregado de coisas!... A Unica ideia que me
vem a cabeca é a ideia de lixo... Lixo... Sabe? Acho que ja
era um sentimento que eu sentia la4. Porque eu lembro que
a primeira vez que desenvolvi esse sentimento de lixo foi
quando me relacionei pela primeira vez com um homem...
Ele ja tinha outro relacionamento. Foi com idades bem dis-
pares e lembro que eu me senti muito como um lixo. Mas
ja estava com idade...

Como a primeira vez que eu verbalizei isso foi aqui,
acho que j& me sentia assim antes, na escola... Na minha
cabega acho que eu pensava: “Sera que eu sou visto como um
lixo?”. Por nao entender por que estavam pegando no meu pé!
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Ontem eu estava assistindo um desenho que passava
na década de 60 e tem uma cena de uma briga de um
menino. Eles estao numa escola e comecam a falar tipo

\”

“Frutinha! Menininha! Vocé vai apanhar!”. Enfim, vocé ia
vendo como eles usavam aquele discurso machista para
diminuir o menininho... Eu me via muito nele! Eu nao tive
essas brigas, mas eu tive essas pessoas, apontando o dedo,
me chamando: “Frutinha, menininha”, essas coisas.

Acredito que muito do que sou se deve ao fato da
minha mae ter trabalhado nessa escola... Sabe aquela vigi-
lancia que era pra estar em casa, mas esta na escola? Todo
mundo vigiando seus passos... Mas foi uma baita de uma
experiéncia!... Tanto que eu ndo consigo colocar a escola
no negativo. Embora tenha sido um processo em que tenha
sofrido, ndo consigo ver de outra maneira. Eu sou Dom
Bosco, eu falo muito do Dom Bosco. E mais forte!

Como comentei antes, eu quase entrei pro Seminério,
aos 18 anos. A religido esteve sempre préoxima na minha
vida. Quando falo que pensava a sexualidade como um pro-
blema, como pecado... Minha familia era catélica, tradicio-
nal; a escola onde estudei era uma escola tradicional caté-
lica, enfim, minha avé é beata, meu pai é de igreja. Entao,
cresci na igreja. Aos 14 anos, entrei para o grupo de jovens.
Comecei a trabalhar com a PJ, Pastoral da Juventude, que
é a pastoral mais progressista da Igreja. Fala de alguns pro-
blemas sociais dentro da Igreja e isso era uma coisa que
sempre me chamou a atengdo. Eu achava sensacional,
porque eu sempre adorei esses questionamentos dentro
da Igreja, porque eu sempre me questionei: “Pra que é que
eu vou na missa?”. Mas conforme vocé vai crescendo e vai
tendo a educagéo da sua familia, vai parando de fazer esses
questionamentos... No grupo de jovens, eu entrei pra coor-
denacao e ai acaba que vocé comecga a ler bastante e, claro,
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coisas que a Igreja ndo quer que voceé leia e va falar 14 na
frente do grupo.

Comecei a ler textos nédo biblicos que falavam de Igreja
e isso mudou muito a minha visdo sobre aquele Jesus que
eles estavam contando... Nesse processo do grupo de jovens
foi a primeira vez que eu tive um relacionamento homoafe-
tivo. Eu tinha 15 anos, ele tinha 28. Relacionamento
abusivo, bem complicado... Entdo, eu estava nesse processo
todo, tentando me entender nessas varias areas do ser, no
sentido “quem sou socialmente”, “quem eu sou pra mim,
sexualmente”... Lembro de sempre tentar trazer essa dis-
cussdo da sexualidade para o grupo de jovens e nunca ser
bem recebido. S6 que quando eu falei que queria entrar pro
semindrio, que eu acreditava realmente que eu queria ser
padre, eu queria trabalhar com jovem, eu adorava a juven-
tude! Eu achava o maximo; queria fazer aquilo sempre que
desse e pudesse. E ai comecei a fazer o acompanhamento...

Quando comecei a fazer o acompanhamento para
o0 semindrio, foi o momento do meu ensino médio e o
momento em que ndo houve nenhuma contestagcdo da
minha sexualidade, por parte de qualquer pessoa. Quando
falei que queria entrar pra Igreja ninguém ficou me cha-
mando de bichinha... E como se a minha sexualidade
tivesse sido diluida. Nao tinha mais problema. Ninguém
falava sobre ela.

Eu sempre peitei muito. Eu sempre dizia: “Eu sou do
grupo de jovens. Eu néo sou careta”. Entdo, eu sempre me
posicionava no campo religioso, mas nao o religioso con-
servador. O religioso progressista.

No processo me envolvi nesse relacionamento extre-
mamente conturbado. Eu era uma crianca que nao tinha
a minima ideia do que era um relacionamento, do que era
corpos... Eu lembro... A {nica coisa que vinha na minha

cabeca era: “Entao é isso que é ficar com um cara? E isso
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que eu sempre quis. Nossa, estou ficando com um cara!”.
Ao mesmo tempo tinha aquela voz que falava: “Isso que
vocé ta fazendo é errado. E errado”. Eram momentos de
mais prazer, mas quando chegava em casa vinha uma
marreta de culpas... Entdo, quando entrei no seminéa-
rio, comecei a me questionar: “Quem é vocé? O que vocé
gosta?”. E ai, lembro que a gente estava numa adoragao do
santissimo... Lembro que eu perguntava pro santissimo: “O
que esta acontecendo? Por que é tao errado eu fazer o que
estou fazendo, eu ser quem sou?”. Na minha cabeca vinha
sempre este questionamento, como se eu nao pudesse ser
padre por eu ser gay ou o fato de eu ser gay me tornasse
um padre menor. As Unicas coisas que vieram na minha
cabeca, nesse momento, foi uma frase que guardo até hoje:
“Eu sou lindo deste jeito porque Deus nao comete erros.
Vocé est4 no caminho certo. Vocé nasceu assim”. E de Born
This Way, da Lady Gaga!!

Essa musica faz parte da minha sexualidade, porque
essa musica fala sobre se aceitar, fala sobre vocé encontrar
esse amor sobre si mesmo. Eu acho que nés, LGBT, passa-
mos por isso. A gente cresce reproduzindo um discurso de
que somos errados, que na hora, no momento em que rom-
pemos esse discurso pra ndés mesmos é um momento muito
forte, que vocé encontra seu amor. Vocé precisa aprender
a se amar porque o mundo nao demonstra que ama Voce.
Nao amor no sentido romantico, mas no sentido fraternal,
no sentido de aceitagao.

Acho que pensar aquilo naquela hora me elucidou
muita coisa. Elucidou porque, como eu disse que gostava
de ler, e lia muito sobre a Igreja, o Deus que estava falando
nao era um Deus de julgamento, era um Cristo que se esti-
vesse por aqui estaria no meio das gays... Essa era a minha
grande contradigao, porque eu via o Cristo social! Essa era
a minha grande crise na Igreja. O Cristo que eu via era um
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Cristo politico! Se o cara que fundou tudo isso era tao poli-
tico, por que hoje nds deixamos de ser em nossas agoes?
Essa era a grande contradigao: a Igreja nao estar atrelada a
um posicionamento politico. Quando a gente fala que Deus
fez a gente a sua semelhanca, isso quer dizer que ele ja
sabia, ele me fez assim!

Essas coisas todas ficavam na minha cabeca: “Eles
dizem que Deus é verbo, é amor, mas é amor que condena!

K

Nao consigo conceber essa condenagao

Foi ai que comecei a juntar os dois: o Eduardo padre e
o Eduardo gay. Até essa adoragao do santissimo, eu via dois
Eduardos distintos. Se eu tivesse sido padre, eu gostaria de
ter falado sobre minha sexualidade. Eu teria assumido, até
para quebrar o esteredtipo. O estereétipo de que todo padre
é peddfilo ou que todo padre é gay. No sentido de que eu
sou gay, mas nao é isso que me define. Eu nao estou aqui
porque estou fugindo da minha sexualidade. Estou aqui
porque acredito nesse projeto, porque eu quero lutar!

Eu sempre pensava muito no Eduardo menino. Sempre
me vi como um menino assustado. Sempre pensei: “Se
tivesse uma pessoa aqui que soubesse e eu pudesse falar do
medo que estava naquela hora, talvez nao tivesse sofrido
tanto. Eu acho que eu tentaria falar, a muito custo, para
quebrar o medo. Queria falar com a comunidade. Nao no
sentido “eu sou gay”, mas no sentido “por que é importante
falar sobre a minha sexualidade?”. “No que a minha sexua-
lidade interfere no meu ministério?”. Acho que tentaria
dialogar assim.

A minha ideia era trabalhar com juventude. Eu
pensava: “Sou um jovem vendo uma juventude sendo tri-

|\

turada. Simbolicamente. Completamente!”. Quando a gente
pensa a policia do Rio de Janeiro e o massacre da juventude
negra; quando penso no massacre da juventude LGBT em

qualquer esquina. E uma juventude que estd morrendo.
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Entao, néo sei se é o Ledo com ascendente em Le&ao, mas eu
sempre quis estar ali, eu sempre quis fazer alguma coisa.
No papel de lider? Com certeza!... No lugar dos Power
Rangers! O vermelho!!

Entdo, eu sempre me vi nesse papel. Sempre quis fazer
alguma coisa. Como padre, sempre tive a ideia de ser esse
padre para o povo. Na minha cabega ser sacerdote era
uma coisa muito facil. Vocé vai 14, reza a missa e volta pra
casa paroquial... Ndo era esse meu projeto. Nao era esse
padre que eu queria ser. Enfim, a minha ideia era falar
abertamente, porque na minha cabega eu sempre vi esse
perfil. Talvez isso ndo combinasse com aquilo que a Igreja
queria, né? Um novo padre... E talvez seja por isso que
nao aguentei. O padre que eu queria ser era aquele inse-
rido no seu contexto, sabendo quem é a sua comunidade.
Este tipo de sacerdote traduz muito o tipo de professor que
eu qUero ser.

Na universidade eu pude sonhar com a profissao de
professor e foi mais facil lidar com a minha homossexua-
lidade. Foi quando contei para minha amiga Amanda, na
republica, que eu estava namorando. S6 que eu estava
namorando outro homem. Ela ficou feliz e me apoiou. Se
continuasse em Pocos, provavelmente continuaria com a
minha relagdo abusiva. Nao teria participado de nenhuma
parada gay. A Universidade deixou mais claro quem eu sou.
Na Universidade descobri mais ainda, que ser gay era uma
questao politica. Quando percebi que nao ha leis que crimi-
nalizam o assassinato de gays. E um ato politico quando a
gente descobre que pode se impor contra essa sociedade de
maneira nao verbal e que falar da minha sexualidade néao
afeta o privado. Afeta o publico.

Estar na Universidade me deu a oportunidade de com-
partilhar experiéncias e ao debater sobre elas isso afetou
minhas outras relagoes. Foi quando contei para minha
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familia. As inimeras discussoes que ndés tivemos nas varias
disciplinas me fizeram pensar: “Caraca, isso é politico!

\”

Minha sexualidade é politica!”. As discussoes do curso lapi-
daram, me fizeram entender o que eu nao entendia.

Minha militancia no grupo Juntos!, do PSOL, tem uma
bandeira LGBT. A gente ta4 sempre dialogando, trocando
ideia aqui na Unifal. Isso tudo me ajudou a pensar que ser
gay é ser um sujeito politico. Tecnicamente eu sou um ser
abjeto e essa reflexao foi possivel aqui, dando sentido ao que
eu sentia, mas nao conseguia perceber ou nomear em mim.

Entéao, hoje, quando estou me formando como profes-
sor, eu quero ser o professor que nao tive. Pra que aquele
aluno, quando estiver passando por bullying, que ele se
posicione e que o aluno se sinta seguro. Exatamente por
acreditar no potencial transformador da educagao. O grupo
de jovens me ajudou a fazer essas colocagdes. Hoje eu sou
um pouco mais agnéstico... Uma faculdade de humanas
é, enfim, pesada para um seminarista de 18 anos!! Entao,
vocé desconstréi muita coisa, mas eu vejo que foi uma
experiéncia boa no final de todas as tretas que arranjei com
os seminaristas. Est4 se formando um bom professor, eu
acredito!

Desde o inicio de minha trajetéria no Nucleo de Estudos em
Histéria Oral (NEHO-USP), em 2008, aprendi com a enorme
riqueza de histérias que se apresentavam nas mais diferentes
pesquisas de companheiros. Compreendi que, mais do que uma
metodologia para produzir documentos histéricos, ela poderia
se configurar num projeto em busca das intersubjetividades e
seus significados coletivos; um processo em que mais do que
trabalharmos com categorias como “os de baixo”, os “subal-
ternos” e os “marginalizados” — partindo de pressupostos ja
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construidos antes das experiéncias — deveriamos constituir
um sério compromisso com o didlogo e a ética com pessoas
que, em si, eram o conhecimento, a surpresa, a singularidade
atravessada por outras vidas.

A historia oral é um trabalho cuja beleza esta no intenso
envolvimento do pesquisador com o seu “objeto”, por meio de
narrativas de sujeitos tdo vivos e tao cheios de expectativas,
traumas e sonhos que dificilmente conseguimos sair “ilesos”,
sem nos sentirmos tocados por tantas histérias que revelam
relacbes socioculturais, politicas e intersubjetivas. Uma his-
téria nunca é solitdria pois, como nos lembrou Maurice
Halbwachs (2006), ninguém lembra ou observa o mundo solita-
riamente. Assim, mesmo quando nos dispomos a ouvir alguém,
em sua mais completa solitude, estamos também conectando
muitas histérias marcadas por um “destino em comum”, por
experiéncias coletivas. Quem narra o faz para si, para seus
pares, para quem escuta e também para quem néao se dispoe
a ouvir. Por isso, nunca estamos “dando voz” a ninguém, pois
mesmo que haja indiferencga aqui havera sempre alguém pro-
curando dizer em todo lugar, até encontrar alguém que seja
tocado por suas palavras e, com ele, proponha-se a publicizar
suas dores ou delicias de viver em sociedade.

Este compromisso caminha, assim, entrelacado a neces-
sidade de uma histéria publica e a histéria do tempo presente,
cujas narrativas, difuséo e circulacao possam ser construidas
a partir do olhar, do ouvido e do coracao atentos (lembrando
Walter Benjamin) a alteridade, a necessidade de se “ver o
visivel”, as pessoas que sempre “estdo 14” pedindo para serem
vistas e nao esquecidas. E um longo processo de humildade e
respeito que nos coloca diante “do outro”, exigindo que escu-
temos e olhemos “duas vezes” o que a pressa cotidiana nos
faz ignorar; tomando posicionamento diante do tempo ordi-
nario, ressignificando-o pelas narrativas. Desta maneira me
ensinaram os homens e as mulheres de Osasco, os pescadores
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e pescadoras do Piaui e do Maranhéo, os congadeiros e con-
gadeiras de Minas Gerais. Agora me chamam para o dialogo e
para o registro de suas histérias os estudantes da Universidade
onde trabalho, na cidade de Alfenas.

Entre outubro e janeiro de 2016, estudantes da
Universidade Federal de Alfenas, em Minas Gerais, ocuparam
diferentes espacos de seus prédios, posicionando-se contra
o projeto do Governo Federal que previa corte de gastos por
vinte anos (PEC 241). Em sua maioria, advindos de cidades
pequenas do estado, ou da zona rural, estes jovens pronun-
ciavam ser a primeira geragdo de suas familias a adentrar o
Ensino Superior e sentiam-se ameacados pela possibilidade de
voltarem a ser excluidos deste direito.

Nas conversas que tivemos, informalmente, a universi-
dade apareceu como importante territério em que intimeras
transigoes acontecem. Nao apenas a oportunidade de cursa-
rem uma faculdade e se sentirem mais auténomos em relacao
ao “destino” com poucas perspectivas em seu lugar de origem,
mas a descoberta ou a reafirmacao de sua sexualidade ou o
questionamento de valores até entdo arraigados e conforma-
dos em seus corpos, ditando comportamentos que o convivio
com outros jovens — e com novas formas de produgéo de saber
— colocavam em duvida as normas de existéncia.

Longe de suas familias — muitas de carater tradicional
e patriarcal — esses meninos e meninas revelaram, na sociabi-
lidade construida pela ocupacgao, formas de (re)conhecimento
e (re)Jinvencao de identidades socialmente marginalizadas e
ignoradas pela indiferenca ou por uma moral estigmatizante.
Ali, naquele espago de negociacdes, de medo e descobertas,
fui convidada a entrevistar alguns desses meninos e meninas,
procurando ouvir suas histérias tantas vezes silenciadas pelo
isolamento e pelo preconceito encontrado até mesmo dentro
da prépria familia. Muitos deles sé assumiram sua condigao
de homossexualidade, por exemplo, a partir da convivéncia



86

Gartaz, MEmY, SEAWRIGHT (ORG.)

dentro da Universidade e de eventos criados ndo apenas para
se festejar a sexualidade, mas também para pensa-la como um
problema coletivo e nao apenas individual. A construcgao de
uma rede de solidariedade e afinidade contra padrdes de uma
sociedade heteronormativa e, muitas vezes, repressora, foi se
constituindo cotidianamente, desde os contatos com o “bande-
jao” do restaurante universitario, as rodas de conversa no hall
de um dos principais prédios, as festas e também a proépria
ocupacao, cujo carater mais politico buscou promover debates
e aulas abertas sobre raca, juventude, cidadania e amor.

Das conversas informais nasceram didlogos mais pro-
fundos que levaram outros estudantes a também desejarem
contar suas histérias, emocionados com a narrativa alheia e
tocados por experiéncias semelhantes de transformacao. Nesse
processo me perguntava sobre o impacto da Universidade em
suas vidas e como, a partir dela, era possivel pensar praticas de
reconhecimento e de aproximacao que promovessem “alivio”,
seguranca e autoestima a esses meninos e meninas. Lutarem
contra um projeto que congelava investimentos na educacgao
era mais do que recusar-se a ser excluido dos saberes produ-
zidos pela Academia e de uma possivel profissdo. Deveria ser
mais grave ainda, pensando em suas subjetividades e liber-
dade. Dai as entrevistas — que ainda continuam, pois é traba-
lho ainda inicial — pautarem-se pelas trajetérias de vida em
torno da sexualidade e de como ser universitario, longe de
casa, contribui para a reafirmacgéao de identidades e de taticas
de sobrevivéncia frente a cultura heteronormativa.

A procura de estudantes para que também pudessem
narrar e socializar suas histérias de vida foi um chamado ao
trabalho com a histéria oral e histdria piblica. Mais do que
uma metodologia de uma pesquisa cientifica, mais do que um
recurso para criar documentos histéricos, a escuta atenta e
respeitosa constituiu-se como uma forma de abrir espago
para que situacgdes de silenciamento e muitas formas de
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violéncia cotidianas e familiares pudessem ser conhecidas e
compartilhadas.

A histéria de Eduardo Augusto é representativa deste
processo de autodescoberta, de questionamento de valores e
da busca por reconhecimento e acolhimento que tantos univer-
sitarios compartilham nos espagos de sociabilidade. Rodeado
por trés de seus colegas, também homossexuais, o estudante
abriu-se pela primeira vez para falar de sua vida. Como ele
mesmo disse antes de iniciar a entrevista, nao se tratava de
“sair do armario”, pois esta expressao nao tratava de si. Seu
significado seria o mesmo que assumir uma “falsa identidade”,
0 que néo era seu caso, segundo ele: “sempre estive aqui. As
pessoas é que nao me enxergavam”.

Sua experiéncia é reveladora de um processo de cons-
tante conflito emocional, mas também de fortalecimento, em
meio a sua familia, sua formagéo religiosa e nos agrupamen-
tos politicos aos quais se filiou. Hoje, presidente do Diretério
Central dos Estudantes (DCE), membro do Emancipa (um cur-
sinho popular que atende alunos de escola puiblica da regiao) e
tendo sido um dos lideres da ocupagao estudantil, demonstra
uma narrativa de forca e coragem. E com essas marcas, inclu-
sive, que inicia a sua proépria apresentacao, revelando a forma
como deseja ser lembrado: sujeito de contradigoes, medos e
também de superacao.

Eduardo nasceu em Pocos de Caldas, onde sua familia
ainda vive e com quem mantém vinculo de amor e compro-
misso. Embora reconheca a existéncia de uma familia tradi-
cional, percebe suas transformacoes e brechas (como a prépria
separacao dos pais) e aponta para o processo de aprendizado
intergeracional e de género na relagdo entre seus membros.
Primogénito de quatro filhos cujos pais s6 possuem o ensino
fundamental, o estudante do curso de Histéria, foi o primeiro
— como muitos de seus amigos — a adentrar uma universidade,
escapando de um futuro quase certo, de restrigbes. Por sua
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mae ser faxineira de uma das principais escolas da cidade,
de carater particular e confessional, ele conseguiu enxergar
uma oportunidade de tornar-se sacerdote. No entanto, sua
narrativa é reveladora de continuidades e rupturas com sua
educacao catdlica, e seu sonho — e o sonho de sua familia, em
especial a av6 — em ser padre (parte também de certo desejo de
reconhecimento e acolhimento familiar e social), mas também
de como a descoberta de sua prépria sexualidade passou a
desequilibrar e colocar em questionamento suas certezas.

Sua vivéncia na escola Dom Bosco, em Pogos de Caldas,
pela qual tem grande admiracdo e onde pretende lecionar
um dia, demonstra o quanto o entendimento de si e de sua
sexualidade nao foi processo natural, mas como a familia e a
escola instituem convengobes, rituais, normas e representagoes
sobre o que adolescentes e jovens devem ser. No entanto, como
afirmou Guacira L. Louro (2000), esta tentativa de tornar uni-
versal e Gnico aquilo que é cultural e plural, confronta o que
se espera como performance e aquilo que se sente, a comegar
pelo préprio corpo.

Esta suposta naturalizacdo dos corpos e comportamen-
tos demonstra suas fissuras nas dores pessoais, na falta de
entendimento de criancas e adolescentes que, como Eduardo,
nao entendem quem sado e passam a considerar-se “fora da
normalidade”, o “desvio”. Como apontado em sua narrativa,
nado compreender o porqué de sua exclusao em atividades
escolares, ou o bullying por ser “diferente”, levava a certo sen-
timento de culpa e pecado, e a contradicao entre “querer fazer
o certo” (como ser padre) e ao mesmo tempo sentir o desejo
pelo mesmo sexo. Essa acao da escola e da familia em refor-
car certa heteronormatividade sem atentar para o ser que se
formava, levou, inclusive, o estudante a se envolver em uma
relacdo amorosa com um homem mais velho, numa mistura de
prazer e culpabilidade, atuando por cédigos de moralidade e
conduta contrarias ao que havia aprendido até entéo.
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A tentativa de enquadramento de meninos como
Eduardo numa moral social e escolar é um exemplo do que
Michel Foucault chamou de “dispositivo histérico” (1988), uma
invencao social continua que se constitui nos diversos discur-
sos e praticas repetidos sobre o sexo, os saberes e os praze-
res de jovens. Assim, ele teve que conviver, de forma tensa,
com as verdades normatizadoras de sua familia, ensinando-o
a se realizar como padre. Ou, na escola, tendo regulado o seu
corpo e a sua conduta pelas normas instituidas, por exemplo,
pela professora de educacao fisica ensinando gestualidades e
exercicios “proprios de meninos”, assim como seus colegas que
exigiam dele posturas que nao fossem de “frutinha”. Vigiado
e julgado por “seus saltos de bailarina” diferenciados do que
se esperava de seu género em uma sociedade heteronorma-
tiva, Eduardo viu suas agoes consideradas como antinaturais,
peculiares e anormais. Como ja havia notado Louro em outras
circunstancias escolares, o estudante pbéde sentir como a
homossexualidade, considerada transgressora de uma norma,
pode ser alvo de estigma e preconceito altamente destrutivos
da autoestima:

Consentida e ensinada na escola, a homofobia expressa-
-se pelo desprezo, pelo afastamento, pela imposicdo do
ridiculo. Como se a homossexualidade fosse “contagiosa”,
cria-se uma grande resisténcia em demonstrar simpatia
para com sujeitos homossexuais: a aproximacao pode ser
interpretada como uma adesao a tal pratica ou identidade.
(LOURO, 2000, p. 19)

Estas praticas narradas por Eduardo chamam a atengao
para a violéncia cotidiana das escolas, em que o sofrimento
de meninos e meninas que fogem aos padrdes heteronorma-

tivos é ignorado por professores e também por familiares
que buscam ali uma forma de “educar seus desejos” e seu
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género. Este siléncio familiar ou da instituigdo escolar diante
das agressoes sofridas e da angustia que meninos e meninas
sentem por nao entenderem a si mesmos, contribui para que
a constituicdo das identidades se torne processo doloroso e
instavel. Reconhecer-se numa identidade de género e/ou de
sexualidade “desviante” significa atribuir sentidos de per-
tencimento que, no caso de Eduardo e de outros meninos e
meninas, pode representar instabilidade constante diante de
estigmas e exclusdes. Eduardo fala sobre o medo de néo ser
amado por sua familia e de nao ser aceito; da culpa por nao
conseguir ser o que esperavam dele e da auséncia de respostas
diante da agressdo consentida e permitida, por ndo conseguir
identificar-se com nenhum grupo normatizado.

A Igreja, desta forma, pareceu ser um caminho para se
conseguir respeito diante de familiares e amigos, dificultando,
porém, que ele pudesse dividir suas fraquezas e medos com
eles. A figura do sacerdote poderia representar o simbolo da
moralidade e de certa seguranca e hierarquia, contrarias a
condigdo de subalternidade imposta ao jovem na escola e ao
constrangimento que sofria pela condenacao silenciosa de sua
familia: “E como se a minha sexualidade tivesse sido diluida.
Né&o tinha mais problema. Ninguém falava sobre ela”.

Ao mesmo tempo, a culpa por experienciar sua pri-
meira relacado homoafetiva aos quinze anos com alguém mais
velho tornou seu sentimento de estar fora do lugar ainda mais
dificil. Mesmo o abuso sofrido numa relagdo quando ainda era
imaturo e ndo compreendia a sua propria sexualidade s6 pode
ser entendido e enfrentado como trauma anos depois, ja na
universidade. Por meio de algumas lembrancas dolorosas e ao
mesmo tempo felizes, o jovem descreve um processo de esco-
larizacao dos corpos de alunos — e do seu —, em busca da pro-
ducao de uma masculinidade baseada na moral crista. Gibaldi
Vaz, ao discorrer sobre o processo de vigilancia e disciplina
nas instituigdes sociais, aborda como isto produz o sentimento
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de vergonha e culpa em quem, involuntariamente, nao se
submete:

Como processo histérico, a passagem da vergonha a culpa,
como emocao predominante no processo de socializagao,
corresponde a internalizacdo e identificagdo do indivi-
duo com o olhar do observador externo, que incorpora os
valores sociais positivos, observador que, antes, estava
destacado, mesmo quando sua vigilancia e censura eram
apenas imaginadas. O surgimento da culpa é o resultado
de um processo onde o individuo ndo consegue mais ter
nenhum destacamento com as regras sociais: acredita
nelas, pensa que as descobriu e que obedecé-las deve valer
para todo e qualquer individuo em qualquer momento e
lugar. Em outras palavras, crer na verdade é um elemento
crucial no processo de anulagdo da distancia entre o indi-
viduo e os valores da cultura em que vive. A adesado as
verdades de uma cultura é um processo social. Angustiado
pela insisténcia do que deseja e por temer a abjecdo em que
se tornaria se porventura cedesse ao desejo, o individuo
moderno procurava ajuda. E encontrava. Diversas institui-
¢oes ofereciam pastores seculares da alma para o ajudar a
desco