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Resumo: a partirdo conceito de “reforma da cultura popular” de Peter Burke, este tra-
balho discute o processo de separagéo entre pequena tradigdo e grande tradig¢do, que tem
inicio no século XVI. As tentativas de intervengio nas “cren¢as populares” através de
véarias estratégias, entre elas a “Confissdo”, acabaram atingindo de maneira diferencia-
da a maioria da populagdo e o segmento mais “culto”, contribuindo para a singulariza¢io
do “sujeito moderno”.
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Abstract: Starting with Peter Burke’s ideas on the “reformation of popular culture”, this
article discusses the birth of the great tradition and the small tradition at the beginning
of the XVIth century. I focus on “high culture” strategies for intervening on “folk beliefs”,
particulary on the pratice of confession. The different effect of such strategies on the
masses and on the more cultured segment is viewed as part of the rise of modern

subjectivity.
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Este trabalho reflete sobre a relagdo entre
tradigoes culturais diferenciadas tomando
como ponto de partida a linha de discussao
tracada por Peter Burke em Cultura Popu-
lar na Idade Moderna. Sua nogao de reforma
da cultura popular, entendida como associ-
ada as Reformas Protestante e Catoélica,
mostra-se util na compreensao tanto do que
passou a constituir o conceito de povo, a par-
tir do século XIX, quanto do que hoje enten-
demos por sujeito moderno.

As tentativas de uma minoria culta de
intervir nas tradic¢oes e crengas populares vi-
sando entre outras coisas, delimitar sagrado
e profano, basearam-se em estratégias que

acabaram por atingir de maneira diferenci-
ada a maioria da populagao e um segmento
mais “culto”. Acredito que a Confissdo é uma
destas estratégias, que nos mostra de forma
privilegiada como se deu este processo de
distingao e de criagdo da alteridade de uma
elite.

Guardando as devidas proporgoes e
especificidades, os exemplos trazidos pela
histéria do Brasil colonia sdo reveladores de
uma aproximacao entre as reagoes da cultu-
ra popular colonial e européia as tentativas
de reforma. O caso brasileiro néo é o foco da
analise. Sua inclusdao aqui apenas reflete
uma tentativa de ligagao entre a histoéria

1. Uma primeira versao deste artigo corresnponde ao trabalho final do curso “Teoria da Ideologia e da Cultura”
ministrado pelo professor José Sérgio Leite Lopes no PPGAS/Museu Nacional.
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cultural dos dois continentes, ja que os acon-
tecimentos que agitavam a Europa a partir
do século XVI tiveram efeitos nem sempre
imediatos, mas com certeza profundos, nos
paises coloniais.

De acordo com a argumentacio de P.
Burke (1989) vemos que a discussio acerca
de cultura popular?, sé tem sentido, na me-
dida em que se observa o amplo processo de
distingdo entre grande tradi¢do e pequena
tradi¢do que ocorre na Europa a partir do
século XVI. Iniciou-se neste periodo o que ele
denomina reforma da cultura popular, ou
seja, uma tentativa encabecada pela elite
eclesiastica, que visava transformar ou su-
primir os elementos caracterizados como su-
persticiosos, magicos ou profanos das prati-
cas da maioria da populacao?.

Na verdade, o termo “cultura popular”
s6 tem relevancia a partir dai, ja que até a
Idade Média, nobreza e plebe, ricos e pobres,
clérigos e leigos praticamente comungavam
as mesmas tradi¢bes, coabitavam nos mes-
mos cenarios artisticos e falavam a mesma
linguagem. Mas, na Europa do inicio dos

2. Desde ja é bom esclarecer que, sem desprezar de-
bates mais amplos, estou trabalhando com o conceito
de cultura popular, tal como utilizado por P. Burke em
Cultura Popular na Idade Moderna. Na introdugéo do
livro, publicada uma década apés sua primeria edicéo,
o autor, discutindo algumas criticas recebidas, en-
fatiza que seu trabalho pretende focalizar cultura
popular como “um sistema de significados, atitudes e
valores compartilhados, e as formas simbélicas (apre-
sentacoes, artefatos) nas quais eles se expressam ou
se incorporam”(p.25). A preocupacio com a histéria
das mentalidades se faz presente pela definicdo de ar-
tefato incluindo construgdes culturais (como as cate-
gorias de doenga, sujeira, género ou politica); e de
apresentagées englobando “formas de comportamen-
to culturalmente esteriotipados, tais como festas ou
violéncia”(p. 25)

3. Vale reafirmar que essa reforma da cultura de que
fala Burke é um movimento amplo, que vai de 1500
a 1800, contando com religiosos e leigos, argumentos
teologicos e seculares, mas que tem estreita relacdo
com a Reforma e Contra-Reforma no século XVI.
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tempos modernos, a estratificacdo cultural e
social d4 lugar a algumas mudancas. Para
dar conta disso é preciso um modelo de expli-
cacdo mais complexo, tal como o apresenta-
do por R. Redfield (1967). Peter Burke, apro-
priando-se desse modelo, identifica a grande
tradigdo com a tradicdo classica transmitida
nas escolas e universidades, a tradicdo da
filosofia escolastica e teologia medievais, e
alguns movimentos intelectuais, como a Re-
nascenca, a Revolugdo Cientifica, o Ilumi-
nismo, que em geral afetaram uma minoria.
Ja a pequena tradi¢do, refere-se ao que “so-
bra” de tudo isso, como as cancées e contos
populares, imagens devotas, arcas de enxo-
val, pecas, folhetos, livros de balada, e, prin-
cipalmente as festividades, homenagens a
santos, Natal, Ano Novo, Carnaval, Primei-
ro de Maio e Solsticio de Verio.

Burke se apropria do modelo de Red-
field, mas ressalva que ele omite a participa-
¢ao das classes altas na cultura popular.
Existiram duas tradicdes culturais nos inici-
os da Europa moderna, mas elas estavam
assimetricamente associadas aos principais
grupos sociais, a “elite” e o “povo”.* Enquan-
to a elite participava da pequena tradi¢do, o
povo néo participava da grande tradi¢do. Isto
ocorreu porque as duas tradi¢coes eram trans-
mitidas de maneiras diferentes. A grande
tradigdo era uma tradigdo “fechada”, pois
sendo transmitida formalmente em liceus e
universidades, ndo estava disponivel a quem
nao tivesse acesso a estas instituicées. J4 a
pequena tradi¢do era transmitida informal-
mente. Como a igreja, a taverna ou a praga
do mercado, estava aberta a todos.

4. Os conceitos elite e povo, classes altas, classes bai-
xas ndo pretendem que se considere uma rigida e
intrasponivel separagio entre segmentos sociais no
inicio da Europa moderna, até porque existiam nuan-
ces de intercambio cultural entre eles. Contudo, sdo
instrumentos fteis para a anélise que se segue.



Porém ja no século XVII e principal-
mente no XVIII, as classes altas vao dei-
xando de participar também da pequena
tradig¢do e cada vez mais se empenham na
construcdo de sua alteridade. Ha uma cres-
cente separacao entre a pequena e a grande
tradigdo. A cultura erudita passa a ser va-
lorizada como dominante, em detrimento da
cultura popular. As explicagdes para esse
processo de “retirada” das elites focalizam-se
na propria estrutura que a cultura popular
assume a partir de 1500 e a atitude das Igre-
jas ocidentais perante essas manifestac¢oes
populares.

A “cultura popular”’ desse periodo, no
que tange a sua ligacdo com a religido, é
marcada pela distancia em relag¢ao aos dog-
mas cristaos. Por outro lado, por uma folclo-
rizacao do cristianismo, uma tentativa de
torna-lo familiar e aproximaé-lo do cotidiano.
Os grandes infortinios dos séculos XIV e XV
como pestes, guerras e a desorganizacio da
Igreja, darao lugar do século XVI em dian-
te, a uma renovada fermentacéo cristd e um
retorno aos cultos magicos (Delumeau,
1975). Apesar dos esforgos da elite eclesias-
tica, os crentes, desde o “gentil-homem” ao
burgués, dos camponeses aos citadinos, se
caracterizavam pelas reminiscéncias medie-
vais. Enquanto uma concep¢do magica do
mundo era comum a todos, a maioria desco-
nhecia os elementos basicos do cristianismo.
Além disso, ao pouco que se conhecia da re-
ligiao oficial, se acrescentavam os elementos
“pagaos”.

A maioria dos padres nao constituia
excecdo a isso. Muitos parocos niao sabiam
sequer as palavras da absolvigdo, a ordem
das pessoas da Santissima Trindade, ou se
Cristo “retornaria”. E a prépria postura dos
pregadores missionarios lembrava mais a de
um artista ambulante do que a de um inter-
mediario entre o céu e a terra. Andando de
cidade em cidade, como os menestréis, apre-
sentando-se na praca do mercado, compar-
tilhavam do mesmo espago que os outros
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“artistas” populares. Também como eles, u-
tilizavam-se de truques, estérias, imitacoes
e gritos para chamar a atencdo de sua clien-
tela. “Entre a gesticulacdo do pregador em
seu pulpito e a pega popular, era apenas um
passo - para alguns moralistas, pequeno de-
mais.” (Burke, 1989, p. 158)

As préprias igrejas eram muito usadas
para propositos laicos, nesse periodo assim
como o foram na Idade Média, apesar das
objecdes do clero. O costume de passar a noi-
te de véspera da festa do santo padroeiro na
igreja, comendo e bebendo, dancando e can-
tando nos mostra que as atitudes em relacdo
ao sagrado eram mais intimas e mais fami-
liares do que viriam a ser mais tarde. Mas,
essa familiaridade era com um cristianismo
muito particular, impregnado de “paganis-
mos”, onde prevalece o desconhecimento dos
preceitos oficiais e dos significados da litur-
gia e dos sacramentos. As festas que deveri-
am ter um carater estritamente religioso,
prestavam-se as mais diversas “profana-
coes”. K, além disso (como é o caso do carna-
val europeu da época), poderiam se tornar
uma ameaca a ordem estabelecida:

“Festas significavam que os camponeses
viriam a cidade e todos ocupariam as
ruas. Muita gente estava mascarada, e
alguns armados. A excitacdo da ocasifo
e 0 maci¢o consumo de alcool significa-
vam menos inibi¢cio em se expressar a
hostilidade contra as autoridades ou in-
dividuos particulares. Acrescente-se a
1sso uma ma colheita, um aumento nos
impostos, uma tentativa de introduzir, ou
proibir, a Reforma; e tem-se uma mistu-
ra potencialmente explosiva.” (Burke,
1989: 226-227)

Sendo assim, neste contexto de desor-
dem e ameaga, é possivel entender as quei-
xas freqlientes apresentadas pela classe alta
as festas populares e suas conseqiuiéncias.
Dessa orientacgio é que decorrem as suas rei-
vindicagdes quanto a uma reforma da cultu-
ra popular®.
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No curso de um longo e complexo pro-
cesso, essas reivindicag¢oes acabam por ser
atendidas. A partir do século XVI, inicia-se
um tentativa sistematica por parte das eli-
tes de modificar as atitudes e valores do res-
tante da populagdo. Essa “reforma” que vai
até o fim do século XVIII é bem mais ampla,
mas ao mesmo tempo esta subordinada as
Reformas, protestante e catélica do século
XVL E que as tentativas de reforma da cul-
tura popular eram encabecadas pelos lideres
eclesiais e justificadas pelos seus argumen-
tos. Havia, na verdade, dois tipos de objecdes
quanto a cultura popular: uma objec¢do teo-
légica e uma obje¢do moral. Quanto a primei-
ra, caracterizava-se pela acusagio dos pro-
testantes de que as praticas oficiais catdlicas
eram sobrevivéncias pré-cristas, e o catolicis-
mo era uma religido magica. J4 os refor-
madores catélicos estavam preocupados em
expurgar sortilégios, supersticoes, formulas
magicas das quais eram acusados. O que es-
tava em jogo era a separacgdo entre sagrado
e profano: os devotos queriam destruir a fa-

5. K importante destacar, que apesar das reivindica-
¢oes de reforma partirem em geral de uma minoria,
hé grupos maiores clamando por mudancas. Isto foi
detectado por R. Chartier no exame dos cadernos de
anotagdes das castelanias no inicio do século XVI,
onde reclamagdes contra o fisco e funcionamento da
justica, se somam a queixas religiosas:

“Em 1614, parbquias e castelanias exprimem a cons-
ciéncia aguda de um subenquadramento eclesiastico.
Enraizado em temores ansiosos, como o de morrer
sem poder receber o derradeiro sacramento, este sen-
timento faz desejar a fixagdo dos parocos, a multipli-
cagdo dos vigarios, a celebracdo regular da missa,
maior atengdo e mais apoio aos fiéis, através da pre-
gacdo e da catequese. Aflora igualmente a conscién-
cia da falta de qualidade moral e intelectual do clero,
apos as Guerras de Religido. Numa época de fragmen-
tacdo e de desordem religiosa, as comunidades espe-
ram dos clérigos que eles restabelecam a ordem e a
unidade na fé. Para tanto, os cadernos pdem em rele-
vo a diferen¢a fundamental entre o homem de Deus
e os leigos, diferenga que deve ser traduzida pelos
habito (a batina comprida e o barrete quadrado), pe-
los costumes - em especial a ascese sexual - e pela ins-
trugdo.” (1990: 203).
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miliaridade com o sagrado, pois acreditavam
que ela alimentava a irreveréncia. Quanto a
objecdo moral se baseava no argumento de
que principalmente as festas eram ocasides
de pecado, violéncia e vaidades. Em suma, o
que ha de novo nesse momento, é o conflito
entre duas éticas diferentes. A ética dos
reformadores era fundada na decéncia, or-
dem, prudéncia, razdo, autocontrole e sobri-
edade; enquanto a ética tradicional, popular,
envolveria uma énfase maior nos valores da
generosidade, espontaneidade e tolerancia a
desordem.

As tentativas de reforma da cultura
popular e o combate ao “paganismo”, tém
uma origem mais antiga, com os pais da
Igreja como Tertuliano e Agostinho. Mas,
eram esforcos esporadicos e no Ambito indi-
vidual, que niao se difundiram, em grande
medida devido as dificuldades nas comunica-
coes medievais. Contudo, ndo deixam de ser
um marco fundamental as transformacéoes
ocorridas nos séculos XII e XIII, principal-
mente no que diz respeito a Confissdo. O sé-
culo XII marca a expansio dos sacramentos
e da doutrina do sacerdotalismo, ambos es-
treitamente ligados a generalizacdo da con-
fissdo privada, instituida pelo Concilio de
Paris em 1198. J4 no século XIII renova-se
a vontade de predicacdo, o desejo de elevar
o nivel da vida religiosa nas vilas e campos,
expresso pelo nascimento das ordens. Além
disso, o Concilio de Latrao (1215-1216) tor-
na obrigatoéria a confissdo anual. As novas
regras sao entao divulgadas em “lingua vul-
gar” nas paroquias. Os avisos vinham acom-
panhados de ameacas (tanto de excomunhao
quanto de negagdo da sepultura eclesidstica)
e de “sedugdes” (histérias nas quais se insi-
nuava que em caso de verdadeiro arrependi-
mento, a confissdao de crime ou delito elimi-
naria a punigao civil, ou traria beneficios
materiais).

A aceitacdo da confissao privada ao
padre, foi, apesar disso, bastante lenta.
Além do fato de que os préprios padres nao
haviam assimilado suas novas funcées (o



que explica o grande niimero de manuais de
confessores dessa época). Esses problemas
perduram até o século XVI, obrigando a que
no Concilio de Trento (1545-1563) sejam de-
finidas regras mais rigidas aos confessores:
ninguém mais poderia ouvir em confissao
sem a devida autoriza¢ao do bispo, para a
qual podia-se requerer um exame de quali-
ficacdo. Com esse intuito de criar um corpo
pastoral mais “digno” e “competente”, disse-
minam-se academias e seminarios (Almeida,
1992: Delumeau, 1975). Atitudes que fazem
parte de um conjunto de medidas agora ja
sistematizadas, e que pretendem uma refor-
ma coesa nao sb da religiosidade, mas da
cultura popular como um todo®.

Nos sinodos e concilios paroquiais re-
alizados por volta de 1560, havia, ao lado dos
esforcos de extirpagdo do “paganismo” e “li-
cenciosidade”, uma preocupagédo com as fes-
tas e crencas do povo “inculto” (Burke, 1989).
No que dizia respeito a eliminacgao da “ig-
norancia” (principal causa da “danag¢éo”),
Lutero, Sdo Vicente de Paula, Calvino e
Carlos Barromeu compartilhavam objetivos
(Delumeau, 1975), apesar de os protestantes
serem mais radicais e inclinados a elimina-
¢do das festas (consideradas resquicios do
papismo) e de imagens sagradas (formas de
religido exterior).

Porém, em funcao dos ataques protes-
tantes (sua énfase na doutrina da predes-
tinacdo e relacdo direta do fiel com Deus) a
Igreja catodlica pos-tridentina tende a reva-
lorizar determinadas formas de devogao co-
letiva, desde que enquadradas pelo clero. Ao

6.E justamente a partir desse momento que o Brasil
assiste a criacdo de seu primeiro bispado, o da Bahia,
em 1551. Mas, apesar disso, o mundo ultramarino em
geral, continuou fora das preocupagdes tridentinas.
Até o século XVII, quando Roma finalmente iniciaria
uma evangelizacio efetiva do mundo colonial, predo-
minou na coldnia, a fluidez da estrutura eclesiastica,
dando lugar & preeminéncia de um cristianismo me-
dieval, marcado pelo sincretismo, a exterioridade e
catolicisino de familia, com o capeldo subordinado ao
senhor do engenho (Souza, 1986).
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mesmo tempo em que a devogao pessoal tam-
bém ganha folego (sob a influéncia dos mis-
ticos espanhodis do século XVI e dos franceses
dos século XVII). Assim, a maioria das for-
mas de devocdo sao perpassadas por estas
duas correntes, a coletiva e a individual
(Lebrun, 1992)".

Isso enquanto proposta da religiao ofi-
cial, porque quanto a reagédo popular predo-
minaram as dificuldades em vivenciar essa
combinacdo. Em geral, as praticas coletivas
eram muito bem recebidas, porque consegui-
am unir a religido a uma certa necessidade
de divertimento e integragdo da comunidade.
Mas, quando se tratava de exigir do fiel pro-
vas de uma fé interiorizada, aprofundada,
como é o caso do exame de consciéncia e con-
fissd@o, os resultados positivos se restringiam
a uma minoria.

A religiosidade popular do século XVI
e até do século XVII se caracterizava mais
por uma “exterioridade” e “paganismo”, do
que por compromissos individualizados. Nes-
se ponto, o caso brasileiro é exemplar. O ca-
tolicismo colonial, ndo se distanciando do
europeu, mas ao contrario exagerando suas
reminiscéncias medievais, se particulariza
pelos ritos excessivamente exuberantes e
teatrais. O apego desmedido a missas e pro-
cissoes, o culto aos santos e o nimero despro-
porcional de capelas revelam um cristianis-
mo mais afeito 4 imagem do que ao sentido,
ao aspecto externo mais do que ao espiritu-
al (Souza, 1986; Almeida, 1992; Reis, 1992)

7. Na verdade, por traz desse debate, estad um dilema
que acompanha o cristianismo desde sua fundagdo: a
divisdo entre duas tendéncias aparentemente incon-
cilidveis. Ele é, ao mesmo tempo uma religido eminen-
temente pessoal, que chama cada individuo a conver-
s3o0, 4 fé e & salvacéio; e uma religidio coletiva, apoiada
numa Igreja. Tanto a Igreja Romana quanto o Pro-
testantismo enfatizam a piedade pessoal, mas en-
quanto os catdlicos reafirmam o valor dos sacramen-
tos e o papel do clero, os protestantes insistem numa
relacdo sem mediagdes para se chegar até Deus
(Lebrun,1992).
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O cristianismo vivenciado era muito
mais complexo do que aquele proposto ofici-
almente, tanto aqui quanto na Europa.Um
exemplo é a participacdo na missa. Partici-
pagao que na verdade nio existia: os fidis
apenas compareciam a igreja, mas na maio-
ria das vezes ndo conseguiam sequer ver ou
escutar o sacerdote; além de nao saberem ler
(0 que impedia o acompanhamento pelos
missais e catecismo); e de nio entenderem a
lingua que era utilizada. J4 na segunda
metade do século XVII, ha tentativas de
ampliar ou mesmo criar uma participacio
do publico, como a supressio do piulpito,
procurando aproximar fisicamente o fiel do
celebrante. Mas, os resultados nio sio satis-
fatorios e os vigarios limitam-se a velar pela
presenca obrigatoéria de suas ovelhas na mis-
sa dominical.

Porém, havia casos onde a obriga-
toriedade néo precisava ser lembrada, como
nas festas religiosas®. A empolgacdo em par-
ticipar chegava a assombrar os bispos, que
viam nas noites de musica, danca e bebida
na igreja, a profanacéo dos dias santos, que
deveriam ser dedicados ao descanso e 4 ora-
¢ao e nao aos prazeres e divertimentos mun-
danos.

As peregrinagoes também eram mani-
festacoes do fervor coletivo que misturavam
ao aspecto religioso, um e¥¢mento ladico e
muitas vezes também “terapéutico”. Numa
época marcada pelas dificuldades cotidianas,

8. Outros casos em que os fiéis cumpriam suas obri-
gacoes sem reclamar, eram, o batismo e os Gltimos sa-
cramentos, encarados como necessidades para que
fosse possivel a redencéo eterna. Além disso, “o pro-
cedimento calculado que leva um homem ou uma
mulher a inscrever-se, mediante dinheiro, em deter-
minada confraria bem provida de indulgéncias pare-
ce menos a expressao do amor desinteressado a Deus
e ao préoximo que a busca da salvacdo individual”
(Lebrun, 1992:91). Jodao José Reis (1992) também
enfatiza o grande ntimero de participantes de confra-
rias na época colonial brasileira, e o importante papel
que lhes cabia nos sepultamentos.
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a veneracgdo dos santos e as peregrinacdes
feitas em seu louvor, constituiam uma eva-
sao para um tipo de religido do extraordina-
rio, do irracional.

No caso do Brasil, os problemas da
vida colonial e sua impossibilidade de reso-
lugdo concreta permitem que se pense na
criacdo de um sistema de negociagdo com os
santos. As promessas feitas em troca de be-
neficios, implicavam no que Laura de Mello
e Souza (1986, p. 115) chama de economia
religiosa do toma-ld-dd-cd, onde o santo que
se venera, que se adora, pode até ser odiado,
xingado, atirado num canto. Neste processo
de negociagdo esta implicita uma necessida-
de de trazer a religido para o cotidiano. O
colono faz isso através de um movimento
ambiguo de afetivacdo e detragdo com rela-
¢ao aos santos. O questionamento da virgin-
dade de Maria e a freqiiente men¢do a um
corpo de Deus falico e marcado pelas neces-
sidades fisioldgicas pretende humanizar es-
sas figuras e torna-las inteligiveis ao contex-
to colonial.

Essa aproximacao dos santos, as cren-
¢as magicas nos seus poderes taumatirgicos
e a transformacéo das festas religiosas em
diversdes profanas, traziam a satisfacéo po-
pular e a desconfian¢a do clero. Mas, é pelo
sacramento da confissdo que podemos me-
lhor observar, por um lado, as tentativas dos
reformadores de por em pratica uma evange-
lizacdao mais exigente, e por outro lado, as
recusas da maioria da populac¢io a uma pra-
tica excessivamente controladora, e que
enfatiza o distanciamento entre povo e elite.
Na confissdo, entram em choque duas tradi-
¢oes diferentes: a do padre, treinado pelos
manuais e ensinamentos eclesidsticos; e a do
fiel, cuja religiosidade é mesclada de elemen-
tos “pagdos”. Esse distanciamento de pontos
de vista é responsavel pelas dificuldades de
interlocugdo entre os dois parceiros do sacra-
mento.



Prova disso, é que para a maioria dos
cristaos, a confissdo pelo menos uma vez por
ano, é de todas a menos aceita das praticas
obrigatérias. Os fiéis detestavam relatar
suas faltas e além da vergonha enfrentavam
o medo de que o padre néo respeitasse o se-
gredo do sacramento. A atitude de grande
parte dos confessores certamente contribuia
para alimentar essa aversao.

Aqui na colonia, os fiéis além de nega-
rem a necessidade da confissdo ao padre,
questionavam a sua vida celibataria e sua
anunciada superioridade sobre os leigos.
Esse descrédito ndo se baseava em discus-
soes de fundo teolégico mas na prépria con-
vivéncia com os eclesiasticos. Muitos deles
eram conhecidos pelo envolvimento em rixas,
defloramentos, concubinatos, raptos, joga-
tina, bebedeiras e desacato aos fiéis (Sou-
za,1986:105-106).

Em alguns casos, nao eram s6 os fiéis
que tinham aversao a confissdo. Ela era uma
prova também para os padres, que tentavam
escamoted-la, por exemplo, através da absol-
vigdo facil. Os extremos desses abusos, como
padres que vendiam em saldos a absolvigéao,
fizeram com que os reformadores amplias-
sem a publicacdo dos manuais de confissio.
Essa e outras tentativas de reverter situa-
coes desse tipo acabaram provocando uma
outra forma de aversdo. Aquela calcada no
medo de ficar a s6s com o sacerdote no sigilo
do confessionério, de ele torturar o fiel com
o exame de consciéncia, agravando a exten-
sao de suas faltas e o castigo adequado. Nes-
sas circunstancias a confissdo anual era a
mais penosa das obrigagoes e a que mais ten-
tava ser driblada pelos cristdaos (Lebrun,
1962);

Diante disso, os manuais passam a se
preocupar também com os padres que peca-
vam pelo excesso de rigor, propondo que a
ameaca fosse contrabalangada pelo encora-
jamento, a severidade pela ternura, a puni-
cao pelo perdido. Sdo Francisco de Sales su-
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plica aos confessores acolher aos penitentes
“com um extremo amor, suportando pacien-
temente sua rusticidade, ignorancia, imbeci-
lidade, demora e outras imperfei¢oes” (Delu-
meau, 1991: 16).

Porém, nem mesmo essas recomenda-
¢oes foram suficientes para conquistar a
maioria da populacdo. Os padres se torna-
ram cada vez mais instruidos e preparados,
mas ao mesmo tempo cada vez mais distan-
tes do povo. Essa dificuldade de interacao
permitia que as praticas condenaveis pela
Igreja permanecessem. Diante desse panora-
ma, aqueles que continuavam a lutar pela
reforma da cultura popular, viam a necessi-
dade de acirramento das estratégias. As ten-
tativas de reforma ganham um novo folego a
partir de 1650. Também comegam-se a ser
sentidos os primeiros resultados, nem sem-
pre os esperados. O distanciamento entre
reformadores e povo aumentou progressiva e
continuadamente.

O que P. Burke vai chamar de segun-
da fase da reforma da cultura popular, na
verdade, sera a continuacido da separacao
entre grande e pequena tradig¢do. A incluséo
de leigos entre os reformadores e o respaldo
em argumentos seculares s6 contribuiram
para o processo de formagao de uma minoria
culta, que cada vez mais abandonava as clas-
ses mais baixas as tradigoes populares.

Nesse aumento da disting¢ao entre eli-
te e povo, os conceitos e técnicas que circula-
vam em torno da idéia da confissao, sao
ilustrativos do momento em que passa-se a
construir um novo modelo de comportamen-
to. Mais do que isto, mostram como uma pra-
tica que néao teve apelo junto a maioria da
populacao, vai ser constitutiva da nova iden-
tidade que a nobreza passa a encarnar, como
um padréo para a sociedade ocidental moder-
na’.

9. Para Delumeau (1975), a confissdo, ao lado de uma
culpabilizagao das consciéncias, uma insisténcia no
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Essa trajetoria tem como um marco
importante, o século XII, momento em que o
pecado passa a ser considerado como algo
predominantemente do dominio da interio-
ridade do ser humano, e ao qual deveria
corresponder um arrependimento e penitén-
cia 1igualmente interiorizados!®. Sdo rudi-
mentos da noc¢ao de apreensdo de si mesmo
que desembocarido em importantes mudan-
¢as no século XVI. E a partir do Concilio de
Trento, que a preparacao para a confissdo,
principalmente o exame de consciéncia é pre-
gada de forma mais intensa. A confissdo, que
até entdo muito comumente assumia a forma
de ceriménia coletiva, passa a ser eminente-
mente privada, nos dominios do confessiona-
rio (essa peg¢a de mobiliario se difunde no
decorrer do século XVI). Nas classes abasta-
das, torna-se comum (principalmente no
século XVIII) a pratica de ter um diretor es-
piritual de consciéncia a quem confiar os
mais intimos segredos!!.

Do lado protestante, essa interiori-
zacao levara a uma exclusividade da relacdo
direta com Deus, sem qualquer tipo de inter-
mediarios. A doutrina da predestinagdo im-
pora ao fiel uma reflexao sobre o sistema glo-
bal de sua vida, ndo sé sobre cada ato. A

pecado original e nas faltas cotidianas, um exame de
consciéncia, um falar no inferno sem cessar, compdem
uma pedagogia do medo, estratégia catélica de con-
versao e extensio do seu dominio as praticas popula-
res consideradas perniciosas.

10. Por tras dessa discusséo, estd presente a origina-
lidade da concepgdo cristd de homem: é pelo pecado,
que o homem deixa de ser um ser genérico da nature-
za e torna-se um ser histérico. A fusido corpo/alma, a
caracterizagdo do humano pela vontade, e a trajetéria
de faltas cometidas por cada um, fazem agora do ho-
mem, um ser dotado de singularidade, um Individuo
(Groethuysen, 1952).

11. Esse debate abrange as importantes discussdes
que véo se desenvolver posteriormente, quanto a pre-
eminéncia da atrigdo ou contrigdo dos pecados. A
atrigdo seria um arrependimento superficial, mistu-
rado com o medo da condenagéo. J4 a contri¢do era o
sincero arrependimento das mais profundas intencées
que levariam ao pecado. Enquanto os rigoristas tri-
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biografia do individuo deve ser caracteriza-
da por um controle sistematico das acdes, em
todos os dominios de sua vida. E o meio mais
eficaz de fazer isto é o auto-exame e a confis-
sd@o voluntdria ou auto-confissdo, onde deve-
se reconhecer as préprias faltas com um pro-
fundo sentimento de arrependimento e a
promessa a sl mesmo de nio mais cometé-
las!2.

Essa racionalizagdo generalizada da
conduta ultrapassara em muito as preocupa-
¢Oes mais imediatamente religiosas. Sera
fundamental para o processo de normaliza-
¢do das condutas, caracteristico da constru-
cao da sociedade moderna'®. Mas, o auto-
exame e 0 autocontrole passam a reger o
comportamento apenas de uma parte da po-

dentinos s6 admitiam a absolvi¢do pela contri¢do, os
seus adversarios atricionistas, que tinham mais con-
tato com a massa dos cristdos, alegavam que s6 um
acolhimento mais complacente traria os fiéis ao con-
fessionario. Além disso, questionavam se era possivel
exigir da maioria os mesmos comportamentos de uma
elite piedosa, ja entdo dotada de refinamento psicolé-
gico suficiente para distinguir entre atri¢do e con-
trigdo (Delumeau, 1991).

12. De acordo com F. Lebrun (1992:106-107), o protes-
tantismo ndo suprime a confissdo, mas, redefine-a de
varias maneiras:

“Antes de comungar, cada fiel entrega a um ancido
uma espécie de ficha pessoal com uma gravacio gros-
seira, permitindo assim que o consistério verifique se
todos cumpriram seu dever. Por outro lado, a fim de
evitar que um pecador declarado se aproxime da mesa
eucaristica, as Igrejas protestantes - que aboliram o
costume da confissdo auricular privada - adotaram
certos dispositivos de substitui¢do. Nas Igrejas lute-
ranas, pratica-se a “absolvi¢do evangélica” coletiva
depois de o pastor ler em voz alta uma confisséo pa-
blica dos pecados. Nas Igrejas calvinistas, tal papel
cabe a “disciplina eclesiéstica, instituida por Calvino
a fim de evitar que muitos se precipitassem incon-
sideradamente a ceia”; trata-se de um exame ante o
consistorio, que admoesta os pecadores e pode chegar
até a excomungd-los, quer dizer, afasta-los da ceia.”
13. A. Hahan (1986:64-65) traga um paralelo entre
essa normalizagdo por via religiosa e o processo civi-
lizador descrito por N. Elias:

“Dans la vie méthodiquement conduite du laic, de
Ihomme du monde, dans son strict autocontréle, Elias



pulacdo. A confissdo enquanto expressao da
adesdo a busca pelo dominto de st é incorpo-
rada pela nobreza, e renegada pelas classes
populares'*. Exemplo disso é o que mostra F.
Lebrun (1992:81), através da descrigao da
pratica da confissio por volta de 1700 (e que,
com certeza é valida por muito tempo ainda)
por Christophe Sauvageon, vigario-prior da
pardquia de Sennely, na Sologne:

{3

Nessa paréquia ha um deploravel cos-
tume inveterado de apresentar-se a con-
fissdo sem nenhum preparativo. A pes-
soa se aproxima sem ter feito nenhum
exame de consciéncia; langa-se, precipi-
ta-se no confessionario, quase se bate
para ser dos primeiros a entrar, e, quan-
do estd aos pés do padre, s6 faz o sinal da
cruz se é advertida, quase nunca se lem-
bra da ocasido em que se confessou pela
altima vez, em geral ndo cumpriu a Glti-
ma peniténcia, nio fez nada, ri, fala de
sua miséria e de sua pobreza, desculpa-
se, defende sua causa quando o padre
censura algum pecado que presenciou,
culpa o préximo, acusa todo mundo e se
justifica; em suma, faz tudo no confessio-
nario, menos o que deve fazer, que é de-
clarar todos os seus pecados com dor e
sinceridade; ali defende o mal como bem,
esconde as proprias faltas, relata baixi-
nho e entredentes os grandes pecados
com medo de que o padre escute, quer
dizer, procura enganar-se a si mesma
querendo engana-lo; e com certeza ha
pouquissimas confissdes boas sobretudo
por parte daqueles cuja vida nio é crista
nem regular”

Tomando esse exemplo da confissdo
podemos sugerir que a Reforma e a Contra-
Reforma e as tentativas de reforma da cul-

14. A. Hahn vai mais longe. Partindo das praticas pu-
ritanas e da nocdo de confissdo voluntdria diz que o
sujeito moderno se caracteriza por um lado, pelo seu
desvelamento interior, pelo desnudamento de seus
sentimentos mais intimos, e por outro, pela ocultagao,
dissimulac¢io desses sentimentos, refletindo o auto-
controle. A confissdo é justamente uma técnica que
combina, em uma tensio estabilizada, o desvelamento
de si e o segredo.
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tura popular afetaram de forma mais inten-
sa e mais rapidamente a uma minoria culta,
contribuindo para acentuar a separacido em
termos culturais entre povo e elite. Em 1500,
a cultura popular era a cultura de todos. Em
1800, o clero, a nobreza, os comerciantes e
profissionais liberais haviam abandonado a
cultura popular as classes mais baixas.

Os padres tiveram que reprimir seu ar
brincalhao, suas noitadas de festas, dancas
e bebida na igreja da pardéquia em prol de
uma educagao formal mais aprimorada nos
seminér}os, e da gravidade e decoro que sua
funcgao agora exigia. Mas, esse padre agora
mais educado e com um status consideravel-
mente superior, terminaria por distanciar-se
do seu rebanho cada vez mais.

Quanto a nobreza, a medida em que
vinha declinando seu papel militar, precisa-
va encontrar novas maneiras de justificar
seus privilégios e mostrar que era diferente.
Além de adotar maneiras mais polidas e um
estilo novo e autoconsciente de agir (para o
qual a confissdo contribuiu de modo signifi-
cativo), deixa de freqlientar as pracas, a
taverna, ou a propria igreja quando dos gran-
des ajuntamentos. Abandona as festas, a
arte popular a as crengas tradicionais.

Nos séculos XVII e XVIII acirram-se
os grandes debates acerca do que deveria ser
crivel. Considerava-se que a capacidade de
utilizar a razao era desigualmente distribu-
ida. Enquanto as crencas populares passam
a ser encaradas como fontes de obscurantis-
mo e ignorancia, os novos conceitos trazidos
pela Renascenca, Reforma, Contra-Reforma,
Revolucgao Cientifica e [luminismo, sao incor-
porados como sinais distintivos de uma eli-
te nascente e desejosa de estabelecer uma
nova aristocracia.

A reforma da cultura popular foi um
processo lento e desigual. Nem todos os
reformadores pretendiam as mesmas mu-
dancas e nem sempre o povo era contra elas.
A cultura popular nao constituiu um recep-
taculo passivo as idéias do clero e dos devo-
tos. Suas reacoes e principalmente, sua “re-
cusa” em incorporar certos preceitos das
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religides oficiais se contrapuseram a uma
atitude de maior “aceitacao” das classes mais
cultas.

Enquanto a pequena tradi¢do ficou
restrita ao povo e circunscrita pela sua capa-
cidade de transmissdo informal; a grande
tradi¢do trilhou caminhos que a levaram
cada vez mais adiante, num processo de nor-
malizagdo cultural. Os efeitos dessa separa-
cdo tornaram-se evidentes em todos os domi-
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nios, mas principalmente nas novas formas
da conduta social e moral coletiva. A cultu-
ra popular tradicional se opuseram novos
modelos de comportamento e valores “eli-
tistas” que passariam a representar a moder-
nidade. A possibilidade de comunicacao efe-
tiva entre grande e pequena tradi¢do estaria
condenada ao rompimento, pela reivindica-
¢do de predominio assumida pela grande tra-
digao’,

15. Segundo P. Burke, no século XIX, a rapida urba-
nizagao e industrializagdo tornam inevitavel a acele-
rada transformacio da cultura popular. E a este seu
fim, enquanto pratica generalizada corresponde a sua
descoberta como objeto de estudo pelos intelectuais
europeus da época.
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