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EDITORIAL

Este niimero se inicia com o resgate da histéria do Ultino
Andar — Caderno de pesquisa em Ciéncias da Religido, recons-
truida em entrevista pelo Prof. Dr. Enio José da Costa Brito, fi-
l6sofo e doutor em teologia pela Pontificia Universidade
Gregoriana, Italia. O Prof. lembra o langamento do primeiro
numero, destaca a importancia do caderno como espaco de
publicacao dos estudantes de Pos-Graduagao em Ciéncias da
Religiao e alerta para a necessidade dos alunos se apropriarem
desse espago.

Na sessao Artigos, Ivan Barbosa Martins escreve sobre a
difusao da doutrina e da fé da Igreja Catolica, a apropriacao de
novas culturas pelos jesuitas induzindo a novas praticas que
conduziram os padres a serem reconhecidos como lideres xa-
manicos pelos indigenas, a obscuridade dos interesses da Igreja
e a consolidacao da cultura européia em terras brasileiras.

Na perspectiva da psicologia analitica, a reflexao sobre o
arquétipo da Grande Mae no icone de Nossa Senhora do Bom
Conselho é o tema trabalhado por Reginaldo de Abreu Aratjo
da Silva, que encontra nessa Grande Mae o aconchego, a nutri-
¢ao e o desejo humano de chegar a consciéncia pela luz expressa
no rosto da Mae.

Fernando Candido da Silva discute o componente exta-
tico da profecia em Mari e Israel, partindo da pesquisa
socioantropologica de Lewis para relacionar o éxtase com a
realidade social que o gera e demonstrar que ele pode promover
os interesses de grupos “provincianos”.
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Maria Madalena, a mulher mais citada nos Evangelhos
Canonicos, aparece nos textos apdcrifos como a portadora do
conhecimento (gnose), a companheira de Jesus, e outros atribu-
tos que causavam ciime nos outros apdstolos. Wilma Tommaso
descreve como a base do gnosticismo se desenvolveu e a seita foi
combatida de forma rigorosa pela Igreja, permitindo as mais
diversas construgoes literdrias sobre Maria Madalena até hoje.

Sexo sagrado € uma analise da obra Teorema, de Pier Paolo
Pasolini, sob a otica da espiritualidade e da filosofia hindus.
Paulo César Giordano Nogueira aproxima idéias e contextos de
culturas diferentes entre si e cria um dialogo que estimula a
compreensao de um objeto a partir de outro.

Gilberto Tomazi trata de um dos maiores movimentos
populares e conflitos armados da historia do Brasil, o Contesta-
do, reconhecendo que, depois de quase um século, a comunida-
de cabocla ainda encontra nele um sentido, uma inspiragao e
uma mistica que lhe permitem viver no presente de maneira
solidaria, enfrentando a dura realidade em que se encontra e
confiando em dias melhores.

Os contrastes existentes que aparecem na atmosfera da
educacao e da religiao com a chegada da modernidade no Bra-
sil, especialmente em Minas Gerais entre os anos de 1922 e 1965,
sao abordados por Antonio Francisco da Silva, que visa aproxi-
mar esses movimentos nesse periodo, bem como acompanhar
sua continuidade em nossos dias, a partir das grandes diversi-
dades de buscas.

Na Resenha, Paulo César Giordano Nogueira relata ani-
madamente como Hans-Jiirgen Greschat consegue, através de
uma linguagem simples e objetiva, atingir o propdsito de definir
tanto o papel da ciéncia da religido quanto da relacao de estu-
dantes ou profissionais da drea com seu objeto de estudo em
O que é Ciéncia da Religido?

Comité Editorial
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ULTIMO ANDAR: OITO ANOS DE HISTORIA'

Nesta edicdo, a revista Ultimo Andar decidiu fazer uma entrevista um
pouco diferente das habituais. Optou por resgatar a histéria da revista, recons-
truindo a memoria de seus oito anos de existéncia. O escolhido para fazer essa
reconstrucao foi o professor Dr. Enio José da Costa Brito, um dos que fizeram
florescer a idéia da revista. Ele, gentilmente, foi redesenhando a histéria da
Ultimo Andar, destacando a importancia dela como um espaco de publicagdo
do corpo discente. Enio Brito fez doutorado em Teologia pela Pontificia Uni-
versidade Gregoriana, na Itdlia, e ¢ um dos docentes do Programa de Pos-
Graducao em Ciéncias da Religido da PUC-SP. Também leciona na Unifai e no
Itesp (Instituto Sao Paulo de Estudos Superiores). Suas principais linhas de
pesquisa centram-se nas tematicas: religiosidade popular brasileira, matrizes
religiosas afro, o indigena e o simbolico, identidade cultural e experiéncia
religiosa.

In this edition, we have decided to make an interview a little bit different than
the usual ones in Ultimo Andar. We have chosen to rescue the history of the magazine,
rebuilding its eight-year memory of existence. The chosen person for this is Professor
Enio José da Costa Brito, who, among other people, made the idea of the magazine
bloom. He gently depicts the history of Ultimo Andar, showing its importance as a
space for the students to publish. Enio Brito got his Doctor degree in Theology at
Pontificia Universidade Gregoriana, in Italy, and teaches at the post-graduation
Program in Sciences of Religion at PUC-SP. He also teaches at UNIFAI and ITESP
(Instituto Sao Paulo de Estudos Superiores). His main research areas concentrate in
the following themes: Brazilian popular religiosity, African religious matrixes, the
Indigene and the symbolical, cultural identity and religious experience.

1 Entrevista realizada por Clarissa De Franco, mestranda em Ciéncias da
Religido da PUC-SP.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 11-18, jun. 2006



12 Ultimo Andar: oito anos de histéria

UA (Ultimo Andar) — Conte um pouco sobre a histéria da revista Ul-
timo Andar. Como ela inicia?

Enio Brito - Bom, eu tenho aqui uma preciosidade. Vocé
viu (mostrando a entrevistadora um papel)? Este aqui é o con-
vite de lancamento do primeiro nimero da Ultimo Andar. Foi
langado em 1998, no dia 22 de outubro. Nos fizemos o langa-
mento ali no primeiro andar do prédio novo. Foi importante
porque, naquele momento, o Programa (de Ciéncias da Religiao)
estava comemorando vinte anos. Entao, o lancamento da revis-
ta, que fora planejado durante muito tempo — caderno, mais que
uma revista —, entrava como uma das comemoragoes.

UA — Por que “caderno, mais que uma revista”? Como o senhor pon-
tuaria essa diferenga?

Enio Brito - Antes de explicar o porqué desse perfil, quero
primeiro relembrar um pouco da histéria, como surgiu a ne-
cessidade do caderno. Em 1992 — o caderno s6 vai aparecer em
1998 —, o Programa de Ciéncias da Religiao passava por um
momento de crise. Poucos alunos, pouca produgao académica...
E o professor Queirdz (José J. Queirdz, docente do Programa de
Ciéncias da Religiao da PUC-SP), que naquele momento coor-
denava o Programa, tinha sido chamado pelo responsavel pela
Pos-Graduagao, que disse a ele: “olha, ou o Programa de Cién-
cias da Religiao se desenvolve, deslancha, ou nés vamos ter que
fechar”. Queirdz logo pensou em montar uma equipe para ela-
borar e implantar um projeto para dinamizar o Programa, con-
vidou professores. Fui um dos convidados e comecei a participar
dos encontros de planejamento, trabalho voluntario, pois nao
havia horas disponiveis na Pés. Durante 1992 e 1993, juntamen-
te com o professor Alipio Casali, professor do Programa de
Curriculo, a equipe foi gestando o projeto . Algumas coisas
deveriam ser feitas a curtissimo prazo, médio prazo e longo
prazo. Para implanta-lo, pensou-se em oito anos: de 1992 — em

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 11-18, jun., 2006



Entrevista 13

quehavia a crise —a 2000. “Vamos ver o que é possivel fazer neste
periodo”! A revitalizagao do Programa passava por torna-lo
visivel e, por isso, por publicagdes. Resumindo um pouco a es-
tratégia pensada: revitalizar o mestrado e implantar o doutora-
do. Projeto ambicioso, pois s6 podia contar com o engajamento
e o empenho dos professores e professoras da Pds. O doutorado
foi aprovado no dia 14 de maio de 2000. Pouco depois, recebe-
mos a visita da Capes. Na primeira avaliagao, o mestrado rece-
beu nota 5, e o doutorado comegou com nota 4. Como disse,
publicar era uma das metas. Nos tinhamos, internamente no
Programa, um pequeno boletim, em que um professor escrevia
uma introducado e depois n6s davamos noticias de tudo que
acontecia. Partimos dai. Num segundo momento, criou-se a
chamada Colegao de Ciéncias da Religiao — CRE — e o primeiro
volume, Interfaces do Sagrado (Queirdz, 1996), foi publicado pela
Olho D’agua, ainda na gestao do professor Queir6z. Logo de-
pois, eu ja havia assumido a coordenagao, demos continuidade
a colecao publicando Religido Ano 2000 (Brito e Gorgulho, 1998).
O altimo ntimero publicado foi Messianismos e milenarismos
(Brito e Tenodrio, 2001). Aintengao da colegao era dar visibilidade
a producao docente. Mas nos estdvamos interessados também
na producao discente. Nao sé interessados, mas convencidos —
e eu continuo convencido disso até hoje —de que, se o mestrando
ou a mestranda nao escrever durante o periodo em que esta fa-
zendo o curso, nao terd tanta facilidade no momento de redigir
a dissertacao ou a tese. Era essa a politica. Foi entdo que a idéia
de uma revista para os mestrandos (as) comecou a tomar corpo.
A idéia foi logo abandonada e, inspirados na experiéncia da
Universidade Metodista, que publicavaalguns cadernosnaérea,
optamos pela publicagdo deum caderno. Ele deveriarefletir duas
coisas: por um lado, o apoio que os professores(as) davam a
produgao discente, e, segundo, deveria refletir também —e acho
que isso € muito importante —a heterogeneidade de abordagens
do fendmeno religioso. Podemos olhar o perfil da Ultimo Andar:
temos, desde o inicio, artigos os mais diversos sobre o fendmeno

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 11-18, jun., 2006



14 Ultimo Andar: oito anos de histéria

religioso, mantendo essa heterogeneidade. Essa é um pouco a
filosofia que queriamos ver refletida no caderno. Entao, a pri-
meira e saudosa equipe: Waldecy Tendrio (ex-docente do Pro-
grama na area de Literatura e Religiao), como nao podia deixar
de ser, nosso literato, convidou também a professora Maria José
F. Rosado Nunes (também docente do Programa), que compds
essa equipe e tivemos duas alunas que estavam fazendo mestra-
do, a Ceres de Almeida Gomes, que foi a mestranda que se res-
ponsabilizou de fato, mas que também foi ajudada pela Maria
Eduarda da Silva. O projeto foi gestado por essa equipe. Nao fiz
aarqueologia de como surgiu o nome do caderno, Ultimo Andar,
mas tenho impressao de que surgiu da conversa entre Waldecy
e Maria José. Um dos versos da poesia da Cecilia Meireles dizia:
“o ultimo andar é mais bonito, do tltimo andar se vé o mar, é 14
que eu quero morar”.? Quer dizer, naquele momento ainda nao
tinhamos este ultimo andar atual [referindo-se ao quinto andar
do prédio novo, adaptado posteriormente para uso académico].
O quarto andar, de fato, era o ultimo.

UA - E esse nome também pode ter alguma relagdo com a transcendén-
cia, o ultimo estdgio humano, o céu? Pois a poesia de Cecilia também
pode sugerir isso, nao?

Enio Brito— O nome também pode sinalizar a relagio com
a transcendéncia. Muito provavelmente, a equipe pensou nis-
so. Mas, primeiramente, lembrava o lugar, o espago em que
estava situado o Programa de P6s-Graduacao. A equipe pla-
nejou o caderno e levou a proposta para o colegiado do Progra-
ma. O caderno comecou muito modestamente, com um
numero por ano. Sempre quis trés nimeros por ano: para mim
€ oideal, sempre defendi essaidéia e continuo defendendo. Ter
comeg¢ado com um ntimero por ano foi mais prudente. O cres-
cimento foi lento. No inicio, tivemos dificuldade com a perio-
dicidade do caderno. Porque nosso “calcanhar de Aquiles” nao

2 Poesia disponivel na home page da revista Ultimo Andar.
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Entrevista 15

foi a producao dos mestrandos(as). Naquele momento,
professores(as) e alunos(as), todos estavam muito envolvidos
no projeto. Nosso problema foi sempre em relacao aos prazos
da editora e grafica. Os niimeros nao saiam, ficdivamos espe-
rando. Nesse processo inicial, houve também um cuidado es-
pecial por parte da equipe em dar ao caderno um perfil exigido
pela Capes. O que exigiu a participagao de encontros organi-
zados pela Capes. Nao demorou muito para que o caderno os-
tentasse o perfil académico. Quanto a estrutura, pensou-se em
fazer uma grande entrevista com professores(as)
envolvidos(as) com as Ciéncias da Religiao ou areas afins.
Artigos, ensaios, resenhas e notas bibliograficas complemen-
tariam o caderno. Perfil que perdura até hoje.

Pode-se falar de trés objetivos mais imediatos do caderno:
o primeiro e mais fundamental é incentivar a producao discen-
te. Posso testemunhar isso: sempre pensei nesse espago como
um espago do discente. Uma discussao que retorna com freqiién-
cia: abrir o caderno para producao de fora — por sinal uma exi-
géncia da Capes. Essa abertura nao pode ser exagerada, caso
contrdrio limitaria a produgao interna. Segundo objetivo muito
claro: divulgar as pesquisas realizadas ou em realizacao. O ter-
ceiro objetivo é incentivar a troca de idéias, o intercambio entre
pesquisadores(as), isto ¢, ndo sé internamente, mas com
ex-alunos(as). Se repararmos, de vez em quando temos um
ex-aluno(a) mandando um artigo para ser publicado. Na poli-
tica de crescimento do Programa, o ex-aluno(a) é uma pega fun-
damental. Estamos beirando uns duzentos ex-alunos(as), se
restabelecermos o contato, certamente, muitos terao interesse em
receber o caderno. Eles nao s6 receberao como certamente uti-
lizarao nas suas atividades (cursos, conferéncias, etc.) Nos te-
mos um elemento multiplicador, que nao foi potencializado
ainda. Recentemente, folheei os doze nimeros e fiquei impres-
sionado com a diversidade de temas apresentados e com o vo-
lume de informagdes disponiveis. Ja estd na hora de se pensar
num indice dos niimeros.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 11-18, jun., 2006



16 Ultimo Andar: oito anos de histéria

UA — Nesse sentido, o meio virtual, a Internet, pode ajudar muito?

Enio Brito - Facilitara enormemente. E possivel pensar na
publicacao do indice num dos niimeros do Ultimo Andar deste
ano. O caderno, tornando-se virtual, agilizard o processo de
publicacao. Com isso, vamos resolver o problema da periodiza-
¢do, porque agoraisso ficaa cargo daequipe. O que é muitobom,
mas nao abandonaria a idéia de ter o caderno publicado. A pu-
blicacdo tem sua especificidade. Tenho na biblioteca todos os
naumeros. E com orgulho que mostro para as visitas. Tem
professores(as) de outros programas que vao a minha casa e
ficam impressionadas com a produgao. A publicagao virtual do
caderno facilitara muito, mas uma nao exclui a outra. Temos de
pensar na assinatura do ex-aluno(a) e tentar buscar um finan-
ciamento para o caderno. Vale a pena manter as duas formas de
publicacao.

UA - Entdio, o senhor acredita que o livro impresso tem um impacto
maior?

Enio Brito - Impacto maior nao diria, mas d4 visibilidade
ao Programa de forma mais duradoura e permite outro dado,
que € o intercambio, a permuta. Até hoje, ndo conseguimos
montar nossa lista de permutas. A titulo de exemplo: a revista
Espacos do Instituto Teoldgico Sao Paulo estabeleceu permuta com
inimeras revistas da América Latina e da Europa. A permuta
cobre os gastos com a publicacao, além de divulgar o Programa.

UA — Neste sentido, a Internet possibilita um outro tipo de inter-
cdmbio...

Enio Brito — Possibilita, ndo estou contrapondo uma a
outra. Aponto para as vantagens de se manter a publicagao
impressa.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 11-18, jun., 2006



Entrevista 17

UA — Nos temos de aliar as duas?

Enio Brito — Sim, aliar as duas. Eu acho que a publicagdo
virtual colocara o caderno num outro patamar, além de resolver
problemas praticos. No fundo, a equipe passa a ter o controle
sobre a publicacao do caderno eisto ¢ muitobom. Mas, por outro
lado, se pudermos té-lo impresso também sera 6timo.

UA - O senhor acha que faltam espacos como este caderno dentro da
drea de Ciéncias da Religido, no Brasil? Nos temos um niimero bom de
publicacoes na drea?

Enio Brito — Publicacdes como esta sdo da maior impor-
tancia. Tenho utilizado o caderno Ultimo Andar nas aulas que
ministro num curso Filosofia. Quando discuto o fendmeno re-
ligioso, utilizo o caderno. Nos congresso da Soter,* quando apre-
sento o Ultino Andar, percebo que é apreciado. Digomais, 0nosso
caderno ja inspirou varias publicagdes. Porque tem um perfil
bem definido, e o que € importante: é uma publicacao do corpo
discente. Ultimo Andar tem apresentado ao longo desses anos
temas que estao na agenda cultural. A titulo de exemplo, pode-
se indicar os artigos sobre o ensino religioso que convidam a
repensar o estatuto epistemoldgico do mesmo. O ensino reli-
gioso estd ai, para ser implantado no pais, traz uma utopia, que
éade formar o cidadao e de possibilitar o didlogo entre as diver-
sas expressoes religiosas. O caderno se constitui num espago
para aprofundamento e fundamentagao. Além de constituir-se
num auténtico laboratério. Mestrandos(as) e doutorandos(as)
tém no caderno um espago para escrever academicamente.
Submeter seus textos a critica.

3 Sociedade de Teologia e Ciéncias da Religido (Soter), fundada em julho de
1985, com sede em Belo Horizonte, MG, Brasil.
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18 Ultimo Andar: oito anos de histéria

UA — Para encerrar, o senhor acha que nos, os(as) alunos(as) estamos
cuidando desse espago?

Enio Brito — A equipe responsavel, sim! As equipes res-
ponsaveis sempre cuidaram com carinho desse espaco, e digo
mais, foi gragas a elas que o Programa conseguiu manter a pe-
riodicidade do caderno. Mantida com muito trabalho e dedica-
¢ao. Mas, na curta histdéria do caderno, houve momentos em que
o corpo discente estava mais proximo. Um dos desafios desta
nova fase sera o de restabelecer esses vinculos.

UA — O senhor acha que faltam mobilizagoes entre os alunos?

Enio Brito — Faltam mobilizag¢des. Essa aproximagao, que
nao é dificil de ser feita, podera ser resgatada com um bom tra-
balho de divulgagao e motivagao para co-responsabilizar o cor-
po discente pelo caderno.

UA - A Ultimo Andar agradece muito, Enio, a reconstrucio que
fizemos juntos.
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A MAGIA NAS REDUCOES JESUITICAS
NO BRASIL COLONIAL

Tvan Barbosa Martins
Mestrando em Ciéncias da Religido — PUC-SP
ivan.barbosal@itelefonica.com.br

Resumo: As transformagdes da modernidade trouxeram as conquistas de
novas terras, a dominagao de gentios e a clareza da necessidade de a Igreja
Catdlica impor-se ante a Reforma Protestante através da difusao da sua dou-
trina e da sua fé. A introdugao da Missao Jesuitica, como processo motor de
consolidagao religiosa para a conversao dos gentios (indios), fez com que os
jesuitas conhecessem novas culturas, muitas vezes apropriando-se delas. Ao
mesmo tempo, a influéncia de “novas culturas” pode induzir novas praticas,
conduzindo padres a serem considerados como lideres xamanicos. As mis-
soes fundamentadas organizaram e catequizaram os indios, como os guara-
nis, mas o real interesse da Igreja Catdlica permanece obscuro em todo o seu
processo. Porém, o poder politico, econémico e religioso fez consolidar em
terras brasileiras a cultura européia.

Palavras-chave: jesuitas; guaranis; xamanismo; colonizagao.

Abstract: The transformations of Modern times brought with them the
conquest of new lands, the domination of local Indians, and the plainness that
the Catholic Church needed to impose Itself ahead the Protestant Reform by
spreading out its doctrine and faith. The introduction of the Jesuitical mission
as motive procedure of religious consolidation to the Indians conversion made
the Jesuits come to know new cultures and many times to seize them. At he
same time, the influence of the “new cultures” could induce new practices,
leading priests to be considered xamanic leaders. The established missions
organized and preached Indians such as Guaranis, but their real interest
remained obscure during all the process. For sure, the political, economical
and religious power made the European culture prevail.

Key-words: Jesuit; Guaranis; Xamanic; Colonization.
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Introducao

O desenvolvimento dos aldeamentos jesuiticos foi carac-
terizado pela presenga de uma capela que marcava o centro do
aldeamento e era, ao mesmo tempo, o local de catequese dos
indios. A capela, como elemento central do aldeamento, confe-
ria a Igreja um papel relevante, ja que esta tinha em suas maos
a educacao das pessoas. “O controle das almas” era um instru-
mento eficaz para veicular a idéia geral de obediéncia e, mais
restritamente, de obediéncia ao poder do Estado. “As duas ins-
tituicdes basicas que, por sua natureza, estavam destinadas a
organizar a colonizac¢ao do Brasil foram o Estado e a Igreja
Catdlica” (Fausto, 2001, p. 29).

De todos os cantos da Europa e de todas as ordens religio-
sas surgiram voluntdrios cheios de coragem e de zelo apostolicos,
oferecendo-se como missiondrios para levar a “Santa Fé” aos
gentios, pois catequizar os nativos era o mais urgente, uma acao
pastoral e governamental da Igreja. Os voluntarios aplicaram-se
com notavel empenho na conquista das almas para a Igreja, com-
pensando na América as duras perdas européias com a Reforma.

Os jesuitas foram atrds dos indios para conhecer suas lin-
guas, seus costumes, para agrega-los as suas igrejas e aos seus
colégios, e transforma-los em bons cristaos e em trabalhadores
submissos. As missoes e as reducOes’ reuniram dezenas de

1 Missao—no ano de 1540, o papa Paulo Il aprovou a criacao da Ordem dos
Jesuitas ou da Companhia de Jesus. Fundada pelo militar espanhol Inacio
de Loyola, em 1534, inspirava-se na estrutura militar. Os jesuitas conside-
ravam-se “Soldados da Igreja”, cuja missao era combater a expansao do
protestantismo e promover a conversao de pessoas ao catolicismo através
da catequese, tendo como lema “para maior gloria de Deus”.
Redugoes — eram aldeamentos controlados por padres jesuitas com a fina-
lidade de desenvolver o trabalho de disseminagao de habitos e de costu-
mes europeus e a catequese. A reducao era uma forma de retirar os indios
de seu convivio comum e natural entre os nativos e lhes dar a oportunida-
de de se transformarem em bons cristaos.
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milhares de indios de diferentes tribos. Os jesuitas acreditavam
poder preserva-los da escravidao exercida por colonos, catequi-
za-los e, principalmente, organiza-los em comunidades de tra-
balho coletivo sob seu direito e pleno controle. Mas o projeto
jesuitico, no qual a coergao e o paternalismo muito contribuiram
para a desfiguragao cultural dos indios, pouco ajudou para a
sobrevivéncia dos proprios indios e de sua cultura.

A Igreja, ao se subordinar ao Estado (padroado real), be-
neficiava-se de uma ampla concessao sob garantia da Coroa, que
promoveria e asseguraria seus direitos e sua organizagao em
todas as terras descobertas. O controle da Coroa sobre a Igreja
foi em parte limitado, de um lado, porque era dificil enquadrar
as atividades do clero secular disperso pelo territorio, por outro,
como afirma Fausto, porque: “Padres seculares buscavam fugir
ao peso do Estado e da propria Igreja” (2001, p. 50).

O papel da Igreja Catdlica no desenvolvimento moral e
social foi, sem davida, importante para a formagao de uma
educagao européia nos varios aldeamentos. O que nao fica cla-
ro, muitas vezes, ao observarmos o periodo colonial, é o interes-
se real da Igreja: expandir-se como institui¢ao, garantindo o
monopdlio da crenga crista catdlica ou apenas levar a salvagao
a humanidade, seja ela qual for, segundo os preceitos biblicos?

Os preceitos biblicos esbarravam nos atos xamanicos de
evocagao dos espiritos, de festas e de cerimonias magico-reli-
giosas que norteavam a vida social e agricola dos guaranis. Co-
nhecer o outro profundamente, de forma a oferecer algo que
possuisse eficdcia e que fizesse sentido dentro de sua cultura
estava além de mostrar quem eram os europeus.

Um estudo antropoldgico, neste caso, é fundamental para
compreendermos o desenvolvimento dos aldeamentos, contri-
buindo para a percepg¢do da agdo mdgica na vida social, pois,
sem duvida, os povos indigenas influenciaram os jesuitas que
chegaram a terras americanas. Dois antropologos, Evans-
Pritchard (1978) e Claude Lévi-Strauss (1967), nos auxiliam na
compreensao da a¢do magica, pois analisam o desenvolvimento
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da magia entre povos selvagens, a sua importancia na vida co-
tidiana entre os povos azandes ou qualquer outra tribo que se
assemelhe a eles, como os guaranis, e a forma de acreditarem na
sua eficacia.

Ao analisar a relacao que Frazer (1982) estabelece entre a
magia e a ciéncia, podemos afirmar que para ele a magia nao
passa de uma “falsa ciéncia”. Ao nos atentarmos a relagao entre
magia e religido, nao sé considerando Lévy-Bruhl (1947), que
fala sobre a mentalidade primitiva, podemos dizer que a magia
¢ feita de crencas e de ritos, tal como a religido, que tem seus
mitos e seus dogmas.

A religiao liga humanos e divindades porque organiza o
espago e o tempo. Os seres humanos precisam garantir que a
ligacdo e a organizagao sejam de tal monte que possam viven-
ciar a experiéncia com o sagrado. Influenciados pela cultura, os
individuos buscam a experiéncia e a manifestagao do sagrado,
que, por sua vez, demonstra seu poder sobrenatural e magico.
A magia estd repleta de religiao e a religiao de magia, e as duas
manifestam-se de acordo com a cultura, pois amagia estanaraiz
da cultura, como estrutura basica do pensamento e do desen-
volvimento humano.

Partindo desse pressuposto, preferimos concordar com
Durkheim (2003) e Mauss (2001), que deixam de lado a pergun-
ta: por que créem, e passam a questionar: qual o sentido da cren-
¢a? Essa colocagao abandona o espinhoso e insoltivel problema
de tentar explicar por que as pessoas se tornam tao ingenuamen-
te crédulas na eficdcia dos atos magicos. Trata-se de saber, ao
invés disso, o que a magia diz sobre o mundo e de onde vém as
categorias que ela utiliza.

A magia passa a ser compreendida como um sistema sim-
bolico, ou seja, trata de objetos e de gestos que representam, por
uma logica implicita que cabe ao antropdlogo descobrir, nogdes
vitais para a organizacao social, tais como a unidade do grupo,
o poder, etc. E nesse momento que podemos comparar os
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jesuitas aos primeiros antropdlogos, que, dentro de variadas
situagoes, analisaram, compreenderam e aprenderam com as
diversas culturas indigenas.

Agora, diferentemente dos antropdlogos, os jesuitas, ao
terem acesso a esse sistema simbolico, tiraram proveito disso e
ligaram a magia a sua religido catdlica, acreditando que os na-
tivos eram, dentro de sua crenga, incrédulos, precisando libertar
sua alma e se converter aumareligiao verdadeira. O uso de uma
Unica palavra — indios — para denominar o enorme conjunto de
habitantes do territdrio brasileiro na época da chegada dos por-
tugueses ja é indicativo de quao pouco os novos ocupantes
aprenderam com o0s povos que aqui viviam.

A forma de conduzir o ensinamento, tentando demons-
trar que suas oragoes eram ouvidas pelo Deus verdadeiro e por
Jeova, fez com que muitos jesuitas conseguissem a confianga de
alguns nativos, que passaram a vé-los como poderosos xamas,
pois a magia estava além de sua crenga, sendo um habito social.
Além disso, tudo era interpretado pelos indigenas por meio do
mito, sendo a consciéncia mitica uma consciéncia comunitaria.
O homem primitivo desempenha papéis que o distanciam da
percepcao de si, como sujeito propriamente dito, ja que ndo é ele
que comanda sua agdo, uma vez que sua experiéncia nao se
separa da experiéncia da comunidade. A forma sobrenatural de
descrever arealidade é coerente com a maneira magica pela qual
0 homem age sobre a comunidade. O xama tem seu papel con-
trolador social, e paralelamente, os missiondrios (jesuitas), seu
dever protetor, sobretudo das relagdes sociais cristas desempe-
nhadas.

Os povos guaranis
No periodo colonial, em Sao Paulo, principalmente na

regiao de Embu, existiam as tribos dos tapuias, tupiniquins,
carijos e guaranis, estes ultimos considerados a maior nagao
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indigena. Os guaranis eram agricultores, plantavam mandioca
e milho e completavam sua alimenta¢ao com produtos da caga,
da pesca e da coleta.

Cada comunidade tinha seu chefe, denominado pelos
espanhdis cacique. Em tempos normais, entretanto, os caciques
sO tém poder enquanto possuirem prestigio. Um chefe sem o
dom da palavra, incapaz de viver em harmonia e de proteger
seu povo, logo se vé abandonado por homens para quem a
autoridade nao é um direito, mas uma qualidade, valorizando
a liberdade mais do que qualquer outro bem.

Por isso, entre os guaranis, o chefe € muitas vezes também
um xama, um magico. Nao importa que os espiritos sejam mais
ou menos personalizados, mais ou menos poderosos, mais ou
menos maléficos, o fato € que eles cercam os indios e os domi-
nam por toda a sua vida. O objetivo do xama é sempre a precau-
¢aocontraaacaodosespiritos, aatracao desuainfluénciaatravés
da intercessao magica ou da observancia de rituais coletivos ou
individuais. Para Lévi-Strauss (1967), a eficacia da magia impli-
ca a crenga na magia, a crenga no feiticeiro e suas técnicas e,
principalmente, do doente em sua cura; isso justifica o poder e
o respeito por um cacique, que ao realizar a sua fungao adquire
respeito e controle sobre sua tribo (sociedade).

Nas tribos guaranis,” osritos assinalam cada etapa da vida.
Apos o nascimento do filho, a incubagao obriga o pai a perma-
necer praticamente ocioso em sua rede durante duas longas
semanas, sem que o filho, na maioria das vezes considerado a
reencarnac¢ao de um ancestral morto, possa ser objeto de repre-
salias por parte dos espiritos da caga, das arvores, etc. A inicia-
cao, destinada a integrar definitivamente os adolescentes na

2 O objetivo dosjesuitas, ao chegarem ao Brasil, era fazer com que os gentios
se convertessem a religido catdlica. Por terem dificuldades com algumas
tribos mais hostis, enveredaram pelos sertdes até chegar no Paraguai para
trazer os guaranis, também chamados de carijos, por terem fama de serem
mais “ddceis” e de facil aceitagao da catequizagao.
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comunidade, ¢ muito rigorosa para as meninas; para os meni-
nos, € o momento de receber os adornos da idade adulta, prin-
cipalmente a pequena haste de madeira que transpassa o labio
inferior.

Os povosindigenas da América Latina, principalmente os
guaranis, assemelham-se com o povo azande® em sua maneira
de acreditar nos infortiinios, na magia e nos seus efeitos. A
doenga e a morte nao sao consideradas naturais. De um modo
geral, um doente é sempre uma vitima que teve a alma roubada
ou o corpo envenenado por elementos perturbadores. Sempre
se apela ao xama, que, pela absor¢ao de mate, a bebida magica,
pela comunicagao com os espiritos, pela interpretagao dos so-
nhos, pela forga de seus encantamentos, descobre o espirito
raptor, persegue-o e consegue retomar-lhe a alma e devolvé-la
ao paciente. Da mesma forma, ele descobre os elementos pertur-
badores: suga a parte do corpo atingida pelo mal e, em seguida,
expele pela boca um pedregulho, um cabelo, um inseto ou qual-
quer objeto pequeno.

Um outro método consiste em soprar com vigor o doente
para transmitir-lhe sua forga, dotando-o, igualmente, de um
grande poder. “THomem-medicina”, o xama aparece como tni-
co especialista da tribo. E regiamente pago e, se o paciente for
avaro, a curanao se conclui. Observemos que esse poder confere
naturalmente ao xama uma autoridade moral e penal importan-
te, pois ele leva o paciente a confessar as violagoes das regras
tradicionais e tudo que pode suscitar a cdlera dos espiritos, como,
por exemplo, o fato de ter excedido no abate de animais. Assim,
elerevela oinimigo que, por intermédio de um feiticeiro, recorre
ao auxilio dos espiritos para perpetrar seus delitos.

3  Segundo Evans-Pritchard (1978, p. 56), os valores que regulam a conduta
humana estdo ligados as crengas em bruxarias, as quais fornecem aos
azandes uma filosofia natural, que explica as relagdes entre os homens e
os infortnios.
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Os feiticeiros gozam dos mesmos poderes que os xamas,
mas sao utilizados para fazer o mal e agem de maneira furtiva.
Quando descobertos, sao condenados a morte. Os mais nefastos
sao os “coveiros” e os “amortalhadores”; eles roubam, daqueles
a quem querem incomodar, restos de comida ou um objeto fa-
miliar e o enterram em sua habita¢ao. De acordo com o testemu-
nho dos primeiros missiondrios, a vitima morre apds alguns dias,
esquelética e tisica, com as entranhas podres. Normalmente, a
feiticaria é atribuida a uma tribo vizinha e é motivo de guerra.

Segundo Haubert (1990) os indigenas nao adoram espiri-
tos, nem lhes dirigem preces ou os veneram, apenas buscam agir
sobre as forcas sobrenaturais através de encantamentos e de
dancas magicas. Ao pajé cabe organizar as festas e as cerimonias
magico-religiosas que norteiam a vida social e agricola dos
guaranis; as festas sao sempre acompanhadas de bebedeiras e
constituem normalmente a ocasiao de se esclarecerem todas as
querelas. Também ao xama cabe a condugao das dangas, prin-
cipalmente a da colheita. Algumas podem ser profanas, mas a
maioria delas tem um significado e uma forga magica. Os ho-
mens dan¢am tocando a maracd, que € uma cabega oca, fixada
numa haste de madeira, que se enche de pedregulhos e carogos
de frutas, geralmente ornada com plumas de aves. Cada chefe
de familia possui uma maraca, a qual dedica todos os cuidados
e a faz falar, ou melhor, faz falar as almas dos ancestrais e os
espiritos dos quais ela é a morada. O xama é também o melhor
intérprete do som das maracas. Através desse som ou mediante
0 v0o ou o canto dos passaros, 0 movimento dos vermes, a an-
dadura dos lagartos, ele prediz o futuro. Também revela as dis-
posicoes dos inimigos e garante o sucesso das expedigoes
guerreiras, jamais empreendidas sem que ele antes anuncie a
vitoria; tem o poder sobre os elementos, a chuva, as colheitas e
a propria vida, portanto, sobre seus concidadaos, organizando
a vida social.

Haubert (ibid.) ainda afirma que, dos varios rituais indi-
genas, 0 que mais atraiu a aten¢ao dos europeus foi o da antro-
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pofagia. Provavelmente surgido em funcao da época de guer-
ras, o ritual estava muito longe da selvageria, sendo antes uma
homenagem a coragem do adversario batido em combate. Os
guerreiros que caiam prisioneiros recebiam um colar de algo-
dao e, em alguns casos, suas maos eram atadas ao colar. Antes
de entrar na aldeia, recebiam tratamento especial: tinham o ca-
belo cortado e ganhavam cocares das melhores penas. Na entra-
da, eram saudados por todos com gritos.

A vida do prisioneiro nao era dificil. Ofereciam-lhe uma
mulher que lhe garantia a alimenta¢do e com quem dividia a
rede. Embora proibido de deixar a aldeia, podia andar por onde
quisesse e conversar com todos. Muitas vezes, tinha filhos com
as mulheres que lhe haviam sido destinadas. A estas, na hora do
sacrificio, cabiam vdarias providéncias, como preparar as vasi-
lhas e as bebidas do grande evento. Enquanto isso, os homens
tratavam de espalhar a noticia, convidando membros importan-
tes de outras tribos.

A cerimodnia durava varios dias. No primeiro, o prisionei-
ro recebia uma corda de algodao especial e era conduzido ao
terreiro, onde lhe pintavam todo o corpo. No segundo e no ter-
ceiro dias realizavam-se dangas em torno da grande figura. No
quarto, ele era levado logo cedo para um banho, e sé entao co-
megava o sacrificio propriamente dito. Sua coragem era testada
durante todo o tempo e se esperava que demonstrasse altivez
para merecer morte tao importante. No quinto dia consumava-
se o sacrificio. Pela manha, a mulher se despedia e ia chorar em
sua oca. Toda a preparagao ritual, incluindo as dangas e os can-
tos, chegava ao fim. Armado de borduna, um guerreiro valente
o abatia. Se caisse de costas, era sinal de que o matador iria
morrer; de brugos, que a tribo teria grande futuro. Entao, seus
restoseram levados paraoladodeumafogueira. Algumas partes
do corpo eram comidas cruas; outras, mais nobres, moqueadas
e guardadas.
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Muitas caracteristicas da cultura dos guaranis sao comuns
a maioria dos indios da América tropical, sendo, portanto, en-
contradas em outros grupos evangelizados pelos jesuitas. Des-
de o inicio, os europeus espantaram-se com o imenso
conhecimento que os indios da floresta tropical tinham das pro-
priedades e dos usos farmacéuticos das plantas. Vindos de uma
sociedade que mal comegava a dominar com eficacia as formu-
las medicinais, os recém-chegados transformaram esse espanto
em critica. Embora confiassem em compostos pseudoterapéu-
ticos de ervas européias, nao podiam acreditar nas prescrigdes
indigenas, que eram mais simples e se baseavam em um nime-
ro muito maior de espécies.*

Os indios aperfeicoaram remédios e drogas de todos os
tipos. Eméticos (a ipecacuanha é o mais conhecido), purgantes
(salsaparrilha, batata-de-purga, latex de ficus, entre outros),
controladores de distirbios gastricos, balsamos cicatrizadores
(jaborandi, por exemplo), adstringentes (cambara), anti-hemor-
ragicos, colirios, anti-térmicos (sobretudo a quinina), anti-diar-
réicos, antidotos, sedativos, afrodisiacos, anticoncepcionais,
anestésicos, etc.

Segundo Evans-Pritchard (1978), o elemento homeopati-
co é evidenciado em muitos ritos magicos e na maior parte de
maneira médica. A farmacopéia indigena incluia também dro-
gas cerimoniais, algumas das quais tiveram seu uso difundido

4 O tempo encarregou-se de mostrar a importancia desse imenso conheci-
mento pratico. Cerca de trés quartos de todas as drogas medicinais de
origem vegetal hoje conhecidas provém de férmulas aperfeicoadas pelos
indios. Somente no século XX esse gigantesco cabedal foi reconhecido,
ainda que por vias transversas. Os laboratérios farmacéuticos de todo o
mundo conduzem pesquisas a partir de plantas ainda usadas pelos pou-
cos indios que sobreviveram ao massacre do contato civilizatério. Com
excegao de algumas rubidceas, ndo ha nenhuma espécie empregada na
moderna farmacopéia cujas propriedades ndo eram conhecidas pelos in-
dios — pelo contrario, ha muitas espécies cujo uso é conhecido pelos indi-
genas e que permanecem desconhecidas pelos ocidentais.
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no mundo ocidental; o tabaco e a coca sao as mais conhecidas,
embora outras fossem empregadas. Os indios conheciam tam-
bém uma grande variedade de venenos, entre eles o curare e o
timbd, além de tonicos e estimulantes, como, por exemplo, o
guarand e a erva-mate, que acabaram fazendo parte da dieta
ocidental.

A conquista espiritual do selvagem

NaIdade Média, a fome era uma constante na Europa e a
existéncia de seus habitantes organizava-se segundo um ritmo
determinado pelas estagdes. Era preciso aproveitar os poucos
meses quentes para plantar e colher, guardando o maximo para
enfrentar o duro inverno. Dai a necessidade de se aproveitar ao
maximo a terra para o cultivo de alimentos, o que nem sempre
era feito com sucesso. Nos periodos de safras ruins, a comida
nao era suficiente para todos e a fome ceifava os mais fracos.

Contra essa realidade, sobrevivia quem trabalhava e
acumulava. Construir silos e casas sdlidas como elementos de
resisténcia era vital. Somente a partir do século XV, quando a
grande epidemia de peste negramatou um quarto dos europeus,
a fome deixou de ser uma ameaga constante. Ao mesmo tempo,
empreenderam-se esforgos para amenizar arudeza da vida. Um
dos grandes motores da expansao européia foi a busca de espe-
ciarias que tornassem menos ruim o gosto da comida no inverno.

Fausto (2001) coloca que os europeus que chegaram a
América do Sul encontraram uma realidade oposta. Os indios
viviam em contato permanente com a floresta tropical. Havia
uma imensa variedade de espécies e uma enorme dificuldade
natural para cultivos uniformes, para os quais sempre surgiam
infinitos predadores, e, para sua conservagao, era quase impen-
savel estocar produtos no clima quente. Observar a natureza e
conhecer os habitos dos animais e as caracteristicas das plantas
era muito mais importante que a tentativa de guardar comida
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por um longo tempo. No decorrer do tempo, a vida na floresta
tropical acabou tendo, para os indios, um sentido muito diverso
daquele que animava a vida dos europeus. Dessas observagoes
saia o conhecimento para se obter o grosso dos alimentos. So-
mente algumas espécies muito favoraveis, como a mandioca,
eram cultivadas em maior escala. Ainda assim, mesmo sem
serem especialistas em agricultura, os indios aperfeigoaram o
cultivo de muitas plantas.

Mais que um estabelecimento solido, era preciso seguir os
ditames da natureza: mudar-se quando diminuia a fertilidade
do solo (o que acontecia em poucos anos nas areas cultivaveis,
pois elas eram abertas por queimadas), buscar novos territorios
de caca, colocar as armadilhas no lugar certo, saber onde esta-
vam os varios peixes em cada época do ano. Do cruzamento de
todas essas informagdes vinham as decisdes basicas que afeta-
vam o destino da tribo.

O mesmo Fausto (2001) diz que nesse cenario de flexibi-
lidade, pouco adiantava construir grandes casas. Melhor era fa-
zer aquelas que se pudesse abandonar sem problemas e seguir
a direcao da natureza. Também nao havia por que concentrar
esfor¢os acumulando bens de qualquer tipo. Quase todos os in-
dios tinham muito tempolivre, que eraempregado em seus ricos
rituais e suas festas. Esse modo de aproveitar o tempo era quase
uma necessidade numa regiao onde se tornara mais prudente
seguir o ritmo da natureza do que lutar contra ela.

Esse sentido da vida foi inteiramente incompreendido
pelos europeus, que, havia séculos, dependiam da acumulagao
debens parasobreviver aosrigores danatureza setentrional. Em
vez de adequado, foi entendido como “primitivo” pela quase
totalidade dos primeiros europeus que por aqui chegaram.
Mesmo depois que aprenderam a tomar banho, alimentar-se dos
frutos da floresta e ter filhos com as indias, essa impressao per-
maneceu e se consolidou.
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A conquista espiritual dos primitivos ou dos selvagens,
ou uma forma de melhor analisar os povos pagaos, consistiu em
aprender primeiramente sua cultura para, a partir dela, come-
car aembutir novos habitos e costumes. A cristianizag¢ao iniciou-
se no momento em que os indios acreditaram na idéia de que
precisavam ser salvos, pois, segundo alguns jesuitas, seus costu-
mes ndo passavam de pecados e, por isso, deviam ser aniquila-
dos, de certa forma instantaneamente, pela graga do batismo.
Porém, os selvagens recebiam o batismo e logo que o missiona-
rio ia embora, eles voltavam aos costumes ancestrais. Mesmo
aqueles que receberam osjesuitas de forma calorosa ofereceram-
lhes pouco depois uma morte gloriosa. Segundo Londono (1996,

p. 61):

[...] obrigou os missionarios, em particular os jesuitas, a tentar
conhecer suasnogdesreligiosas, einterpreta-lasa partir dosseus
referenciais cristaos. No entanto, como aconteceu la nas Indias
espanholas, a introdugao do sagrado cristao exigia o desconhe-
cimento do sagrado existente. De forma ainda mais clara, coe-
rente com o maniqueismo que caracterizava o cristianismo que
chegava, as crengas e praticas existentes foram interpretadas
como evidentes manifesta¢des da presenga do demdnio nas
terras brasileiras.

Para Haubert (1990), pouco a pouco, os indigenas sao le-
vados igualmente a passar pelas aguas do batismo. Comegam
com a submissao de uma tribo até conquistarem a fé catdlica,
muitas vezes batizam as criangas doentes para subtrai-las a
danacao eterna. Para o batismo, admitem apenas alguns adul-
tos, esperando que os outros comprovem uma vontade firme e
uma instrugao suficiente. Para isso, € necessario que os missio-
narios dispensem constantemente seus cuidados e sua vigilan-
cia; é preciso estabelecer-se entre eles. A fixagao dos indios em
comunidades é a forma de reconduzi-los a fé crista e a vida vi-
giada, também desejada pela coroa e pelo colonato.
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A criagao de redugdes foi a forma estratégica para desen-
volver e acompanhar a colonizagao e a conquista espiritual. Os
missiondrios trataram de dissipar todos os temores, ndo frustrar
as esperancas e despertar a estima dos barbaros pela religiao
crista, mostrando-lhes que seu Deus ¢, antes de tudo, amor.

Assim, anunciaram a boa nova aos habitantes sadios,
apressando-se em visitar os doentes, lavando e tratando os fe-
rimentos, administrando pog¢des e chegando até a limpar as
choupanas. Era recomendavel adquirir, antes da partida para
guerras ou caga, algumas nog¢des de medicina e de cirurgia, e
levar um bom estojo de medicamentos, mas também era preciso
tocar o doente com a cruz ou com as imagens de piedade, pois
os meios dos homens sao frageis. Alids, os pagaos também acre-
ditavam nisso e, se o jesuita conseguisse alguma cura prodi-
giosa, nao deixavam de considera-lo um grande xama.

Os novos xamas

Segundo Haubert (1990), desde as primeiras instrugoes do
padre Diego de Torres,” foi lembrado aos missionarios que eles
devem, antes de qualquer coisa, obter a familiaridade e a co-
municag¢ao com Deus. Isso s6 pode ser feito, por um lado, ade-
quando-se escrupulosamente as regras editadas pela Igreja e,
por outro, seguindo Santo Indcio e seus sucessores. Nao deve
haver falha na prece, na preparagao da missa, nas gragas, nos
exames de consciéncia e naleitura espiritual, de preferéncia feita
em comum e versando sobre as regras, as instrugoes e a ativida-
de da companhia.

Para Monteiro (1994), ao implementar um projeto de
aldeamento, osjesuitas procuraram oferecer, através da reestru-

5 O padre Diego Torres teve a incumbéncia de orientar os missiondrios je-
suiticos do atual Paraguai. Tinha como preocupacao salientar a relagao
constante com Deus, disseminar a fé catdlica e se proteger da depravacao
dos nativos.
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turagdo das sociedades indigenas, uma solugao articulada para
as questoes da dominagao e do trabalho escravo. Em principio
instituidos com a intengao de proteger as populagdes indigenas,
aceleraram o processo de desintegracao de suas comunidades.
A medida que os jesuitas subordinaram novos grupos a sua
administragao, os aldeamentos tornaram-se concentragoes im-
provisadas e instaveis de indios provenientes de sociedades
distintas.

A vida exemplar dos jesuitas atraia o respeito dos pagaos,
a ponto de eles acreditarem que s6 pela palavra poderiam ser
conduzidos ao amor de Deus. Ainfluéncia jesuitica era tao gran-
de, principalmente nas redu¢des bem-sucedidas e desenvolvi-
das, que os pagados investigavam, junto aos jesuitas,
as possibilidades de conservarem alguns de seus costumes,
como a bebida ancestral, cerveja de cevada. Percebe-se, assim, a
troca de culturas, a euroculturacao, que organizava as novas
sociedades.

Osmissiondrios podiam gozar de um grande prestigio, ser
até objeto de uma atragao quase mistica, como, as vezes, acon-
tecia entre os guaranis, mas seu Deus deixava-os indiferentes.
Sob a pele de cristaos, os adultos viviam e se sentiam ainda como
pagaos e, a menor ofensa contra os valores tradicionais, eles
mostravam seu verdadeiro rosto. A maioria dos jesuitas concor-
dava com a necessidade de se harmonizarem com eles e nao ata-
car de frente seus costumes, mas, quando possivel, substitui-los.

Diante da impossibilidade de convencer os adultos das
verdades da fé, dos habitos e damoralidade, o inico recurso dos
missionarios era, de fato, inculcar seus habitos nas criancas.
Sabe-se a importancia que a Companhia de Jesus dava a forma-
¢ao de almas jovens. Desde a chegada dos missionarios a um
povoado, todo o esfor¢o de sua politica e de seu apostolado
visava adquirir o controle absoluto das criangas, pois elas
seriam os cristaos do futuro e, portanto, poderiam influenciar os
pagaos do presente.
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Nas redugoes, a grande dificuldade para a cristianizagao
estava na poligamia, que alimentava a resisténcia dos caciques
e era refor¢ada por alguns jesuitas, que s6 queriam conceder a
consagragao crista, no momento do batismo, ao casamento mais
antigo, o que so equivaleria a reconhecer como legitima a mu-
lher mais velha.

A autoridade politica e a fé religiosa eram aceitas num
mesmo impulso. Era provando sua qualidade ou seu poder de
chefe que o jesuita conseguia encher as igrejas. Antes da evan-
gelizagao, pela dignidade do chefe xama, a autoridade politica
e a fé religiosa estavam misturadas num mesmo poder. Aqueles
a quem os jesuitas chamavam de “magos”, os feiticeiros, eram
naturalmente seus adversarios mais obstinados e mais temiveis,
porque eram inteligentes. Entre os selvagens, esse era um atri-
buto propriamente demoniaco.

Haubert (1990) afirma que o contato direto entre jesuitas
e indigenas em situag¢des de cura de ferimentos através de tra-
tamento, por nogdes de medicina, o tocar da cruz no doente, faz
com que este acredite neste ato como magico, e a cura torna-se
simplesmente prodigiosa, digna de um grande xama. O poder
magico pode ser exercido em outros campos, ao rezar para cho-
ver, ao resolver problemas com as outras tribos, mas, acima de
tudo, reconheciam que os missionarios eram seus protetores,
sobretudo contra a dominacao.

As dificuldades encontradas pelos missiondrios estao
principalmente na concorréncia aparente entre os jesuitas e os
caciques (xamas), pois estes, dotados anteriormente do poder
central da aldeia (comunidade), passam a dividir seu prestigio
e seus interesses entre os povos, porque, agora, os jesuitas sao
dotados dos mesmos poderes: controle social, medicina e liber-
tacdo de males. De certa forma, aparentemente, fica dificil ana-
lisar quem conseguiu influenciar mais a cultura religiosa, os
caciques ou o0s jesuitas, pois, para os nativos, os jesuitas nao
passavam de novos xamas, apregoando uma nova religiao que
os conduziria a uma outra vida apds a morte. Essa nova religiao
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possui um Deus que deve ser temido, que tudo vé, tudo sabe e
estd em todos os lugares e que, positivamente, possui poderes
grandiosos, demonstrados através de seus discipulos (jesuitas),
que podem conduzi-los a uma vida nova: organizada, controla-
da e produtiva.

O triunfo sobre a doenga e sobre a morte tem sido, na tradigao
cristd, um dos claros sinais da a¢do misericordiosa e salvifica de
Deus. As ressurrei¢des, as curas, mostraram, desde a época dos
Evangelhos, a nitida presenga de Deus. Para os missionarios do
Brasil do século XVI nao foi diferente. Para que a presenga di-
vina fosse totalmente inteligivel para os indios e para os jesui-
tas da Europa, o poder divino sobre a doenga e a morte deveria
ficar em evidéncia. (Londofio, 1996, p. 70)

A verdadeira finalidade, o real interesse da Igreja ainda
fica obscurecido, principalmente no que se refere ao sucesso ou
ao insucesso em introduzir coercitivamente uma nova cultura -
européia — e desfacelar uma outra — a indigena. Porém, é possi-
vel afirmar que o interesse politico, econdmico e religioso que
justificou a colonizagao brasileira teve, em seu amago, o choque
com o desconhecido. A Igreja, por sua vez, buscou caminhos e
voluntdrios com grande zelo apostdlico para garantir a difusao
crista catolica.

A Igreja parece-nos merecedora de um grande papel an-
tropoldgico, pois conduziu a analise a priori, para no momento
exato introduzir preceitos cristaos, morais, sociais e culturais de
educagao européia. Seu sucesso dependeu da frieza ao lidar com
a magia e tirar proveito dela, aproximando-a da religiao catdli-
ca. Amagia, sendo o exercicio humano em relacao a ordem geral
danatureza, ou seja, a relagao direta com determinados poderes
e através de técnicas especificas, controla forgas ocultas e as usa
para o bem ou para o mal através da pratica da magia positiva
(homeopatica e contagio) e da magia negativa (tabu). Essa,
por sua vez, estd repleta de ritos, o que a aproxima da religiao
catolica.
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A Igreja sobressaiu-se com seus dogmas até ofuscar a
mistura de culturas. J& no inicio, os jesuitas eram vistos como
grandes xamas pelos seus feitos e a confianca que os nativos
depositavam neles assegurava seu dominio e o controle social.
Entretanto, em todas as missdes fundadas, é sobre os guaranis
que 0s xamas exerceram sua maior influéncia; muitas vezes,
sendo os unicos chefes, tinham sua autoridade estendida por
varias aldeias. Decerto, nao eram padres, como acontecia entre
0s Mojos, mas se outorgavam, as vezes, a qualidade de “deu-
ses”. E provéavel que isso se devesse principalmente a mitologia
dos guaranis e sua situagao no mundo colonial.
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Resumo: O objetivo deste artigo é refletir sobre o arquétipo da Grande Mae,
a partir da abordagem junguiana, analisando o quadro ou icone de Nossa
Senhora Mae do Bom Conselho. O ponto de partida é a devogao dos frades
da Ordem de Santo Agostinho, que administram o Santuario Maddona Del
Buon Consiglio, em Genazzano, na Italia, e tém-na como Mae especial de sua
Ordem religiosa. Perscrutando as figuras da mae e do filho, presentes no
quadro, a reflexao recaira sobre elementos do arquétipo da Grande Mae e do
arquétipo da Crianga, concluindo que essa obra religiosa esta carregada de
elementos da psique humana, entre os quais o encontro dialético do desejo de
reftigio e aconchego com o desejo de luz e de consciéncia.

Palavras-chave: arquétipo; icone; mée; crianga.

Abstract: The objective of this article is to think about the Great Mother
archetype, in the Jungian approach, analyzing the painting oricon of Our Lady,
Mother of Good Counsel. The point of departure is the devotion of Saint
Augustine Order friars, who manage Santuario Maddona Del Buon Consiglio, in
Genazzano, Italy, and have Her as special mother of their religious Order. We
will scrutinize the figures of the mother and the son, present in the picture, in
order to reflect on the elements of the Great Mother archetype and the Child
archetype. We conclude that thisreligious masterpieceis fraught with elements
of the human psyche, such as the dialectic meeting between the refuge and
protection desire and the light and conscience desire.

Key-words: archetype; icon; mother; child.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 41-54, jun., 2006



42 Reginaldo de Abreu Araujo da Silva
Introducao

Este artigo visa fazer uma reflexao acerca do arquétipo da
Grande Mae, a partir da psicologia junguiana, analisando o
quadro ou icone de Nossa Senhora Mae do Bom Conselho.

Esse titulo de Nossa Senhora tem a devocao difundida e
cultivada na Igreja Catdlica, de modo especial pelos frades da
Ordem de Santo Agostinho, os quais administram o Santuario
Madonna Del Buon Consiglio, em Genazzano, na Itdlia, onde
estdarepresentagao mundial dessa devogao, e tém-na comoMae
especial de sua Ordem.

Sua representacao na arte catdlica é através da iconogra-
fia, ou seja, sua imagem € representada especificamente por um
icone ou um quadro, nao havendo uma estatua, quadro esse que
serd o objeto de estudo desta reflexao e que sera apresentado na
pagina 49, permitindo a visualizagao dos aspectos e elementos
estudados.

Por se tratar de Nossa Senhora Mae do Bom Conselho,
poderemos enveredar pela trilha da fé catélica na Mae e no Fi-
lho, o Menino Jesus, o que permitira perceber a existéncia de
caracteristicas do arquétipo da Grande Mae ou a Mae Deusa ou
o Grande Feminino, assim como do arquétipo da crianga.

Como base dareflexaojunguiana, serao adotadas as obras
Histdria da origem da consciéncia e A Grande Mae: um estudo feno-
menoldgico da constitui¢do feminina do inconsciente, ambas de
Erich Neumann (1968, 1974), e o capitulo “A psicologia do
arquétipo da crian¢a” de Carl Gustav Jung (2003), na sua obra
Os arquétipos e o inconsciente coletivo. Para ajudar a elucidar os
elementos do quadro, sera utilizado o livro Nossa Senhora do Bom
Conselho, do padre agostiniano Matias Bonar (1997).

Esperamos, assim, alcangar o objetivo de fazer a reflexao
psicologica do elemento religioso.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 41-54, jun., 2006



Uma reflexio sobre o arquétipo da grande mde no icone de Nossa Senhora... 43

Os frades agostinianos e
Nossa Senhora Mae do Bom Conselho

Faremos uma reflexao junguiana sobre o icone de Nossa
Senhora Mae do Bom Conselho, titulo pelo qual os frades da
Ordem de Santo Agostinho tém uma devogao especial a Nossa
Senhora.

A Ordem de Santo Agostinho, em seu Calendarium
Liturgicum pro Anno 2005 (Ordo Sancti Augustini, 2005, p. 5),
refere-se em latim a Beatae Mariae Virginis, Matris Boni Consilli.
Traduzindo esse titulo para o portugués, temos Nossa Senhora,
Mae do Bom Conselho. Assim, para os agostinianos, ela é a mae
da Ordem Agostiniana. E eles adotam essa mae como a pa-
droeira de muitas paroquias, conventos, colégios e mosteiros,
utilizando sempre as referéncias de Mae e de Bom Conselho
como pontos-chave de sua devogao. No Catalogus Ordinis Sancti
Augustini (O.5.A.), encontramos todas as denominagdes e sua
localizagao. Por exemplo, em Suffolk, Reino Unido, ha o mostei-
ro de Clare — Mother of Good Counsel Priory (Priorado Mae do
Bom Conselho em Clare); em St. Clair, na Australia, ha o Mother
of Good Counsel Priory (Priorado Mae do Bom Conselho em St.
Clair); em Laguna, nas Filipinas, ha a Mother of Good Counsel
Parish (Paréquia Mae do Bom Conselho), em Los Angeles, nos
Estados Unidos, ha a Our Mother of Good Counsel Parish (Pa-
roquia Nossa Mae do Bom Conselho); em Genazzano, na Italia,
ha o Santudrio Madonna Del Buon Consiglio (Santuario Nossa
Senhora do Bom Conselho); na Cidade do México ha a Iglesia
Nuestra Sefiora Del Buen Consejo (Nossa Senhora do Bom Con-
selho); em Madri, na Espanha, ha Colegio Nuestra Senhora del
Buen Consejo (Colégio Nossa Senhora do Bom Conselho); em
Paceville, em Malta, hd o Our Lady of Good Counsel Priory
(Priorado Nossa Senhora do Bom Conselho); em Ondo State, na
Nigéria, ha o Our Lady of Good Counsel Priory (Priorado Nossa
Senhora do Bom Conselho); em Sao Paulo, no bairro de Vila
Mariana, had a Residéncia Vicarial Nossa Senhora do Bom
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Conselho, no Belenzinho, ha o Seminario Mae do Bom Conse-
lho, no Jardim Andarai, ha a Comunidade Nossa Senhora Mae
do Bom Conselho e a Obra Social Mae do Bom Conselho (cf.
Prevost Osa, 2005).

Podemos constatar, com todos esses exemplos, que a de-
vogao agostiniana é mundial e que Nossa Senhora ¢ invocada
como aquelamae que dd obom conselho aos agostinianos e estes
demonstram se sentirem filhos da Mae do Bom Conselho.

Partindo dessa observagao, vamos refletir sobre quais as-
pectos da Grande Mae podemos encontrar no icone dessa Nossa
Senhora a partir de uma leitura junguiana.

Historia

Com base no livro Nossa Senhora do Bom Conselho, do padre
agostiniano Matias Bonar (1997), espanhol que trabalhou mui-
tos anos em Sao Paulo, constatamos que o dia festivo de Nossa
Senhora Mae do Bom Conselho é 26 de abril, devido aos fatos
relatados sobre os dias 25 e 26 de abril de 1467, em Genazzano,
Italia.

Desde 1278, os religiosos agostinianos estao em Genazzano
e, nodia 25 de abril de 1467, na festa do entao padroeiro do lugar,
o evangelista Sao Marcos, relata-se que

[...] a tarde, quando maior niimero de pessoas se concentrava
nos arredores do templo dos Padres Agostinianos, comegaram
a se ouvir harmonias encantadoras. Uma nuvem luminosa ir-
radiava resplendores mais brilhantes que o préprio sol. No foco
central da nuvem, a atonita multidao pdde perceber uma Ima-
gem fascinante da Rainha do Céu que, descendo majestosa e
sorridente, vinha tomar posse daquele templo por Ela escolhi-
do como sua morada. Sinos movidos por maos invisiveis lan-
¢avam ao ar seus sons festivos saudando a celestial Senhora. [...]
A partir desse insdlito acontecimento, os Padres Agostinianos
comecaram a espalhar o culto a Nossa Senhora do Bom Conse-
lho. A Virgem Maria é honrada com este titulo, pois é a Mae de
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Cristo, o qual é chamado por Isaias 9,5 ‘“Admiravel Conselhei-
ro’. Ela viveu toda a sua vida sob a dire¢do do “Espirito de
Conselho’ e “aderiu intimamente” ao divino ‘Conselho’. [...] Foi
cumulada por Deus dos dons do Espirito, entre os quais sobres-
sai ‘o espirito de Sabedoria’ e o0 ‘dom do Conselho’. A riqueza
desses dons Ela comunica prazerosa aos filhos e discipulos,
aconselhando-os que executem o que ‘Cristo lhes mandar fa-
zer’. (Bofar, 1997, pp. 3-5)

Desse modo, surgiu a imagem de Nossa Senhora como a
Mae do Bom Conselho, aquela que d4 a todos o melhor conse-
lho, isto é, fazer o que Cristo mandar, conforme capitulo 2, ver-
siculo 5 do Evangelho de Joao.!

O Pe. Matias continua nos contando de onde veio a
imagem que, segundo relatam, apareceu milagrosamente em
Genazzano.

Os fiéis pensavam que a Imagem teria vindo do Céu. Mas, dias
depois, dois peregrinos estrangeiros desvendaram o mistério.
Eram dois albaneses que, fugindo da perseguicao dos turcos,
vinham da cidade de Escttari (Albania) acompanhando a pro-
digiosa Imagem, que, pelo mesmo motivo, abandonara o San-
tudrio onde ela era venerada. Os afortunados peregrinos
vinham seguindo a Imagem atravessando rios, vales e monta-
nhas, escalando alturas e cruzando precipicios, inclusive o mar
Adridtico, que passaram a pé firme sem experimentar fome,
sede e fadiga. Chegando as portas da Cidade Eterna, a Imagem
desapareceu de suas vistas. Foram dias de angustia a sua pro-
cura. Por fim, nasce o sol da esperanca. Corre a noticia do que
sucedera na cidade de Genazzano. Para 14 se dirigem e consta-
tam ser a mesma encantadora Imagem que eles vinham seguin-
do. Caem de joelhos exultantes de felicidade e, com demons-
tragdes de extraordindria emogdo, narram ao povo estupefato
as maravilhas de sua divina Rainha. Agora, 14 estdo eles para
cantar um hino de louvor e agradecimento as misericérdias de
Maria. Infelizes as almas que se fazem credoras do abandono
de tdo carinhosa Mae! (Ibid., p. 6)

1 Todas as citagdes e referéncias aos textos biblicos estao em Biblia Sagrada
(1990).
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A imagem de que fala o Pe. Matias é o icone que vamos
analisar. Esse icone é um quadro cuja cpia chegou ao Brasil em
1785 pelas maos do padre jesuita José de Campos Lara, que
voltava da Italia.

Estando no porto de Civita Vechia, a espera de um navio, apre-
sentou-se-lhe um jovem desconhecido, dizendo: ‘Naquele na-
vio que aparece ao longo, vocé podera viajar; leve consigo este
quadro com aimagem de Nossa Senhora do Bom Conselho. No
lugar onde for venerada esta Imagem, tera inicio de novo a
Companhia de Jesus.” Com tao rico presente, o Pe. Lara viajou
até o Rio de Janeiro [...] dirigindo-se, em seguida, para a cidade
de Itu (SP), lugar de sua residéncia. [...] Em 1867, os Padres Je-
suitas fundaram nessa cidade de Itu o Colégio Sao Luis, sendo
nele venerada a Imagem de Nossa Senhora do Bom Conselho
até o ano de 1917, época em que, ao trasladar o Colégio para a
cidade de Sao Paulo, na Av. Paulista, quiseram que também aqui
abendita Imagem ocupasse um lugar de destaque.[...] em 1899,
chegavam ao Brasil os primeiros Religiosos Agostinianos e,
posteriormente, novos grupos de Padres e Religiosas da mes-
ma Ordem contribuiram para maior divulgacao da devogao a
Nossa Senhora do Bom Conselho, no Brasil. (Bonar, 1997,

pp- 6-7)
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A seguir, podemos observar o icone da Mae do Bom Con-
selho, conforme a capa do Livro do Pe. Matias Bofiar:

e B

NOSSA SENHORA MAE DO BOM CONSELHO

O arquétipo da Grande Mae e o icone
de Nossa Senhora Mae do Bom Conselho

Comparando os nossos estudos do arquétipo da Grande
Mae em Erich Neumann e do arquétipo da Criangaem C. G. Jung
com as defini¢des do Pe. Bonar acerca do quadro de Nossa Se-
nhora Mae do Bom Conselho, podemos fazer uma profunda
reflexao junguiana.

O Pe. Bonar diz que na imagem “contemplamos a Mae e
o Filho intimamente unidos. Maria segura o Filho com ambas as
maos. [...] E parands que Ela cuida dele. Protege e envolve o Filho
nas dobras de seu manto” (1997, pp. 7-8).
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Aqui ja comegamos a vislumbrar o arquétipo da Grande
Mae, poislembramos o que diz Neumann: “Tudo o que é grande
e envolvente e que contém, circunda, envolve, protege, preserva
e nutre qualquer coisa pequena pertence ao reino maternal pri-
mordial” (1968, p. 31). Em Nossa Senhora Mae do Bom Conse-
lho, vemos esse envolvimento, essa prote¢ao, como afirma o Pe.
Bonar. Ela faz vislumbrar esse reino maternal primordial e, nas
palavras do Pe. Bonar, citadas acima, sao infelizes aqueles que
acreditam estar abandonados de tao carinhosa Mae.

Observando o quadro, vemos ainda esse aspecto do refa-
gio no colo da Mae assim como percebemos o ego infantil.

Que admiravel! Jesus se apdia em Maria e se refugia no seu
Imaculado Coragao. E o fruto na arvore que o deu ao mundo.
Deus, que sustenta o mundo, descansa no colo de Maria e se
acolhe sob seu manto. [...] Isso ha de inspirar-me ilimitada con-
fianga porque é Mae onipotente por graga, € sustento de minha
fraqueza, é refuigio e asilo dos pecadores. (Bonar, 1997, p. 9)

Neumann diz que o homem vivencia o ego infantil quan-
do “envolto e sustentado pela grande Mae Natureza, embalado
nos seus bragos, o homem ¢é entregue a ela para o bem ou para
o mal” (1968, p. 31).

Na relagao da mae e da crianca que vemos no quadro da
Mae do Bom Conselho, podemos encontrar o estagio da urobo-
ros maternal que

[...] se caracteriza pela relacdo entre a crianga pequena e a mae
que alimenta, mas é, ao mesmo tempo, um periodo histérico
em que a dependéncia do homem com relacao a terra e a natu-
reza alcanga o auge. Ligada a ambos os aspectos, ha a depen-
déncia do ego e da consciéncia diante do inconsciente, cuja
predominancia determina esse estagio da existéncia. (Ibid.,
1968, p. 50)

Encontramos, também, na Mae do Bom Conselho, a iden-
tidade da personalidade feminina com o corpo-vaso: o recipiente
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onde se forma a vida. Podemos perceber que Nossa Senhora é
0 vaso que preserva, contém e protege, comparando com as
definicdes de Neumann. Nossa Senhora tem

[...] as fungdes basicas do Feminino — a quem cabe nutrir, dar
calor, proteger, amparar, sem mencionar as fungdes do dar vida
e do parir [...]. O Feminino parece ter essa ‘grandeza’ porque
aquilo que é contido, protegido e nutrido, que recebe calor e
amparo, é sempre o pequenino, o desamparado e o dependen-
te, completamente a mercé do Grande Feminino. (Neumann,
1974, p. 49)

Ainda segundo Neumann, no simbolismo do ventre-vaso
ha a funcao de conter. E o pequenino esta contido. O estar con-
tido pode ser também simbolizado pelos seguintes exemplos:
ninho, bergo, leito, navio, carroga, esquife. E o carater vaso do
feminino pode ser simbolizado por vestimentas, tais como a
camisa, o vestido, o casaco, o véu (cf. 1974, pp. 50-51).

Observando atentamente o quadro da Mae do Bom Con-
selho, vemos que a mae “protege e envolve o Filho nas dobras
de seu manto” (Bonar, 1997, p. 8). Essa é uma caracterizagao do
estar contido do Filho Jesus no ninho do manto da mae e tam-
bém esse manto simboliza o carater vaso do feminino de que fala
Neumann, assim como o véu, que naimagem “cobre a cabe¢a da
Mae e continua a envolver o Filho” (ibid., p. 8).

Outra caracteristica do arquétipo da Grande Mae que
podemos perceber no icone é o que Neumann chama de incesto
urobdrico. O Pe. Bonar chama a atengdo para o fato de que estao
“Mae e Filho estreitamente unidos. [...] As pulsagoes do Coragao
da Mae sao um eco das pulsagdes do Filho. Ambos funcionam
no mesmo ritmo, em perfeita sintonia” (ibid., p. 11). Essa estreita
unido remete a compreensdo de que o incesto urobdrico
vem a ser

[...] uma forma de penetracdo na mae, de unido com ela, con-
trastando com outras formas de incesto posteriores. [...] € um
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deixar-se tomar passivamente, um submergir no pleroma, um
perecer no oceano do gozo e morrer no amor. [...] O incesto que
chamamos de uroborico é o abandono de si mesmo e o regresso.
E a forma de incesto do ego infantil, que ainda se acha muito
proximo da mae e ainda nao encontrou a si mesmo. (Neumann,
1968, pp. 32-33)

No icone da Mae do Bom Conselho temos, ao lado do
arquétipo da Grande Mae, o arquétipo da Crianga, representa-
do pelo Menino Jesus, arquétipo que indica a condigao de futu-
ro, de tornar-se. Para Jung, a “crianca significa algo que se
desenvolve rumo a autonomia. Ela nao pode tornar-se sem des-
ligar-se da origem: o abandono € pois uma condigao necessaria,
naoapenasum fendomeno secundario”. Paratal, é necessario “um
simbolo que lhe mostre a exigéncia do desligamento da origem”
(2003, p. 169). Mas, enquanto esse desligamento nao acontece,
enquanto esse simbolo nao aparece,

[...] a‘crianga’ permanece uma projegao mitoldgica que exige
uma repeticdo pelo culto e uma renovacao ritual. O Menino
Jesus, por exemplo, permanece uma necessidade cultual, en-
quanto a maioria das pessoas ainda é incapaz de realizar psico-
logicamente a frase biblica: ‘A ndo ser que vos torneis como as
criancinhas’. (Ibid., p. 169)

O arquétipo da crianga no Menino Jesus mantém a sua
caracteristica cultual também porque, como diz Jung, esse ar-
quétipo “expressa a totalidade do ser humano. Ela [a crianga] é
tudo o que é abandonado, exposto e a0 mesmo tempo o divina-
mente poderoso, o comego insignificante e incerto e o fim triun-
fante” (ibid., p. 178).

O Menino Jesus lembra o limite humano, pois € homem,
e, a0 mesmo tempo, lembra o infinito de Deus, pois é Deus. Isto
€ que permite a sua imagem de eterna crianga, apresentada no
icone, pois, para Jung,
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[...] a “eterna crian¢a’ no homem é uma experiéncia indescriti-
vel, uma incongruéncia, uma desvantagem e uma prerrogativa
divina, um imponderavel que constitui o valor ou desvalor
altimo de uma personalidade. (Jung, 2003, p. 179)

Voltando a contemplar o icone do ponto de vista do arqué-
tipo da Grande Mae, somos incentivados pelo Pe. Bonar a nos
dar conta de que ha um desejo de acesso a luz, pois hd uma luz
que envolve o rosto de Nossa Senhora “e quem ¢ iluminado por
estes raios torna-se sinal de luz para os homens” (1997, p. 10).

A luz no rosto da mae € o sinal de que ha um desejo, um
impulso de consciéncia, pois, como nos diz Neumann, “aluz e
a consciéncia andam juntas” (1968, p. 36). Assim, esse quadro
que apresenta a mae tao natural com seu filho nos bragos reme-
te-nos a evolugao que ha em direcdo a consciéncia que € “nao
natural na natureza” (ibid., p. 32).

A prece do Pe. Bohar perante o quadro da Mae do Bom
Conselho, pedindo-lhe “0O Mae, que eu saiba escutar os recla-
mos de minha consciéncial...]” (1997, p. 12) configura mais in-
tensamente a busca da consciéncia, o apelo para que se comece
a experimentar a consciéncia.

Dissemos acima que os frades agostinianos tém explicita-
mente a mae espiritual na Mae do Bom Conselho, por isso diri-
gem a ela preces, pedidos de intercessdes, fazem-lhe
homenagens, dedicando-lhe suas igrejas e obras. Sao frades da
Igreja Catdlica que, por tradi¢oes antigas, cultivam a permanén-
cia do habito religioso, isto é, uma vestimenta em forma de ves-
tido e que tem como complemento uma correia com a qual sao
cingidos, conforme se pode constatar no artigo 59 do capitulo IV
da 22, parte da Regra e Constitui¢des da Ordem de Santo Agos-
tinho (Unido dos Agostinianos do Brasil, 2003). Segundo a lenda
transmitida oralmente pelos frades, a correia é utilizada de lon-
ga data, pois Santa Monica, a mae de Santo Agostinho, teria tido
um sonho com Nossa Senhora, que lhe entregara um habito com
uma correia e lhe dissera que seu filho, Agostinho, se converteria
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e utilizaria aquele habito com a correia. H4 aqui um duplo as-
pecto de ligacao forte com o arquétipo da Grande Mae, ou seja,
a vestimenta com a correia se originam com base num sonho
com a Mae, Nossa Senhora, e a vestimenta é caracteristica dos
homens que se castram “por causa do Reino do Céu”, conforme
o capitulo 19, versiculo 12c do Evangelho de Mateus e conforme
também o artigo 61 do capitulo IV da 22 parte da Regra e Cons-
tituicdes da Ordem de Santo Agostinho (Unido dos Agostinia-
nos do Brasil, 2003). Essa castragao, hoje simbdlica, € explicada
por Neumann como a dos jovens que personificam a primavera
e que “pertencem a Grande Mae, sdo 0s seus servos, a sua pro-
priedade, porque sao os seus filhos e a sua geragao”. Neumann
diz que “os eunucos sao os ministros e sacerdotes eleitos da
grande Mae Deusa. Sao os que sacrificaram a ela o que € paraela
o mais importante — o falo” (1968, p. 56). Neumann também nos
explica que no culto da Grande Mae “a castragao € uma forma
de destinagao do portador do falo, o jovem deus” (ibid., p. 59).

O aspecto da vestimenta em forma de vestido lembra o
uso de roupas femininas, “que é preservado nas vestes dos
padres catdlicos de hoje” no qual “o sacrificio é levado ao ponto
da identificacdo com a Grande Mae” (ibid., p. 60).

Porém, é preciso lembrar aqui que, em nossos dias e em
nossa sociedade patriarcal, devido a crescente autoconscienti-
zacao e ao fortalecimento da masculinidade, a identificagao com
a Grande Mae sofre uma passagem para o segundo plano (cf.
Neumann, 1968, p. 82), gerando nos seres humanos a angtstia
do vazio dessa identificacdo. Dai valores vitais aos seres huma-
nos, como o afeto, o acolhimento, o amor, que acabam soterra-
dos pela fragmentagao gerada pelo patriarcado, precisam ser
resgatados pelo culto do Arquétipo do Feminino ou da Grande
Mae, o que, como pudemos ver, é possibilitado pela contempla-
¢ao de Nossa Senhora Mae do Bom Conselho.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 41-54, jun., 2006



Uma reflexio sobre o arquétipo da grande mde no icone de Nossa Senhora... 53
Conclusao

Este artigo pretendeu refletir psicologicamente um sim-
bolo religioso, que é o quadro de Nossa Senhora Mae do Bom
Conselho, objetivando detectar nele os elementos do arquétipo
da Grande Mae e do arquétipo da Crianca, os quais sao explici-
tados pela psicologia junguiana.

Pdde-se perceber nitidamente o vinculo entre os elementos
psicoldgicos e uma produgao artistica religiosa. A Mae do Bom
Conselho ¢ uma Grande Mae. O Filho, o Menino Jesus, que, do
ponto de vista da fé, é, ao mesmo tempo, o Deus do Universo e o
menino nascido de Maria, permite ao ser humano ver-se no acon-
chego da Grande Mae, embalado no ninho do Grande Feminino.

Nossa Senhora Mae do Bom Conselho, que é vista pelos
frades agostinianos como Mae, pdde ser compreendida clara-
mente como o Grande Feminino, como vimos, pois toda a repre-
sentacao do seu corpo, isto é, seus bragos, seu colo, seu olhar,
tudo denota os aspectos da Grande Mae que protege, acolhe e
nutre o Filho. Também os detalhes de suas vestes completam
essa compreensao.

Ficou claro que ao produzir a imagem da Mae do Bom
Conselho, a fé catolica deixou revelar contetdos da psique hu-
mana, explicitando a constitui¢ao do arquétipo do feminino e,
ao mesmo, do ser humano que se revela desejoso do aconchego
da Grande Mae, desejo expresso na figura do Menino.

Além disso, pdde-se perceber o desejo humano de chegar
a consciéncia pela luz expressa no rosto da Mae. Ha a idéia do
aconchego, do nutrir-se da Grande Mae, e ha também o desejo
da consciéncia.

A tigura de Nossa Senhora Mae do Bom Conselho é uma
oportunidade para que as pessoas se vejam, se aconcheguem.
Por isso, sua devogao é tao difundida e aceita. Ao mesmo tempo,
sua luz impele a consciéncia. Dai o encontro, que é intrinseco a
natureza humana, do sentir-se aconchegado e do sentir-se im-
pelido ao crescimento.
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Resumo: O estudo visa discutir o componente extatico da profecia em Mari
e Israel. A partir da pesquisa socioantropolédgica de Lewis, procurar-se-a, nos
documentos da Antigiiidade, relacionar o éxtase com a realidade social que o
gera, demonstrando como este promove, em alguns casos, os interesses de
grupos “provincianos”.

Palavras-chave: éxtase; sociedade; Antigo Testamento; Mari.

Abstract: The study aims the discussion concerning the ecstatic component of
the prophecy in Mari and Israel. Starting from the socio-anthropological
research by Lewis, relating ecstasy with the social reality that generates it by
demonstrating how it promotes, in some cases, the interests of “provincial”
groups will be sought in the documents of Antiquity.

Key-words: ecstasy; society; Old Testament; Mari.

Este artigo tem por objetivo analisar o fendmeno profético
intuitivo no antigo Oriente Proximo a partir de textos prove-
nientes do ArquivoReal de Mari* (ARM) e do Antigo Testamento

1O presente trabalho foi realizado com o apoio do Conselho Nacional de

Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico — CNPq — Brasil.

Mari é uma antiga cidade do século VIII a.C. formada por semitas ociden-
tais assentados no vale do Médio Eufrates. Em 1933, as escavagdes no Tell
Hariri, sob a diregdao de A. Parrot, descobrem a antiga cidade, sendo acha-
dos 25.000 tabletes cuneiformes no palacio real de Zimri-Lim. Desses ta-
bletes, 5.000 sao cartas ao rei de Mari, escritas por governadores e outros
funcionarios de provincias vizinhas.
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(AT). A escolha dessas fontes nao é aleatdéria, uma vez que esse
tipo de profecia, uma manifestagao espontanea resultante de
inspiragao ou iniciativa divina, encontra-se melhor documenta-
da nessas duas sociedades do Antigo Oriente.?

Ao analisar o material documental proposto, nota-se que
o0 éxtase, entendido no sentido mais amplo da palavra,* ou seja,
como um estado psiquico excepcional, é um processo comum
na busca de inspiragao profética. Dai se enfatizar especialmente
o componente extatico da profecia intuitiva que, sem duvida,
trata-se de uma de suas mais problematicas e complexas carac-
teristicas (Malamat, 1987, p. 35).

E evidente que a natureza e o significado das experiéncias
sobrenaturais dos profetas ¢, antes de tudo, uma questao psico-
logica (Eissfeldt, 1951, p. 134). Entretanto, acredita-se que essa
perspectiva talvez nao seja a mais adequada para uma aproxi-
macao da documentacao de que se dispoe. Ademais, procura-
se seguir a linha de trabalhos mais recentes, que, afastando-se
da especulagao sobre os estados mentais de cada profeta, pro-
poe a articulagdo entre profecia e sociedade (Rogerson, 1995,

Os documentos que se referem ao fenomeno profético cananeu sao dema-
siadamente lacunares para um estudo mais profundo do problema do
éxtase. Mesmo assim, sdo importantes por evidenciarem a presenca de
extaticos ja na antiga Canaa (Siria-Fenicia), podendo ser consultados em
Aviagem de Wen-Amon para Fenicia (Wilson, 1969, pp. 25-29) e Zakir de Hamat
e Luath (Rosenthal, 1969, pp. 501-502). H4 ainda fontes que revelam a pre-
senca de profetas “inspirados” entre os hititas. Veja o texto traduzido em
Goetze (1969, p. 394). Nesse sentido, vale ressaltar a tese de Malamat: “o
fendmeno profético intuitivo é caracteristica de um particular Kulturkreis
que se estende pelo Oeste, da Palestina/Siria para a Anatoélia, até Mari, no
Leste” (1998, p. 64).

Reconhece-se que a possessao nao precisa, necessariamente, vir acompa-
nhada de transe e abarca uma gama muito mais ampla de fendmenos (cf.
Lewis, 1971, p. 51).Contudo, tendo em vista o objetivo deste artigo, ndo
serd necessario trabalhar com uma distingao entre possessao e transe.

un

Ambos, em contextos religiosos, sao chamados de “éxtase”.
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p. 32). Por isso insiste-se nesse outro ambito do éxtase religioso,
enquanto ag¢ao social, ou melhor, enquanto “rebelido ritualiza-
da contra as estruturas de poder da sociedade de que o profeta
faz parte” (Blenkinsopp, 1996, p. 37).

Todavia, antes de tratar das teorias socioantropoldgicas®
a respeito do éxtase, deve-se lembrar que esse problema coloca
ainda uma outra questao, a saber, a da natureza do profetismo
israelita, ja4 que se observa uma diferenca entre os “profetas
anteriores” e os “profetas classicos”. Nos registros dos ultimos,
quase ndo se encontra referéncia explicita ao éxtase, com exce-
¢ao, talvez, de Ezequiel. Significaria isso que o éxtase faz parte
apenas de uma etapa primitiva no desenvolvimento do movi-
mento profético em Israel e mesmo no Oriente Préximo?

De fato, nao se pode fazer tal afirmagado partindo dos tex-
tos biblicos. Talvez, a auséncia desse fendmeno nos profetas
“classicos” possa ser explicada por um preconceito dos redato-
res posteriores a esses textos e pela auséncia de biografias deta-
lhadas. Como se percebe em Nm 22,22-35, a historiografia biblica
ridiculariza a forma de expressao religiosa mais antiga. Assim,
€ preciso ter atencao e cuidado ao se trabalhar com esse tipo de
fonte, isso porque, no que se refere a Biblia, nunca se pode estar
seguro de quanto contém de manipulagao de informacao e o
quanto reflete de genuinas praticas sociais nao corrompidas por
controle editorial. Nesse sentido, mesmo a diferenciagao extre-
mada de “profetas escritores” e os nebi’im® nao se qualifica, uma

5 Utiliza-se aqui o termo “socioantropoldgico” devido a natureza do traba-

lho de Lewis (1971), que, afinal, é uma sintese de ambas as correntes das
Ciéncias Sociais. O autor resgata material etnografico para realizar uma
sociologia do éxtase.

Nebi'im, “profetas” em hebraico. Usualmente, trata-se de grupos que sao
combatidos nos livros proféticos candnicos. Para um exame de textos tais
como Mq2,6-11; 3,5-8 e Is 28,7-13, em que o conflito se apresenta, cf. minha
dissertacao de mestrado defendida na Universidade Estadual Paulista:
Conflitos proféticos: a posigio da profecia no campo religioso judaita do século VIII
a.C. (Silva, 2006, pp. 96-110; 124-131).
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vez que nao € possivel estabelecer uma clara separagao entre os
dois grupos (Rendtorff, 1977, p. 509). Como se v¢, afirmar que
o éxtase religioso faz parte apenas de uma etapa da profecia re-
flete, narealidade, um axioma presente nos estudos do AT, enao
uma analise acurada das fontes em seu conjunto.

E claro que, com essa perspectiva, nao se pretende reduzir
aprofecia ao éxtase. Quer-se apenas compreender que esse € um
elemento que também caracteriza o fendmeno profético. Como
ja dito, o éxtase nao aparece muitas vezes com clareza nos textos
proféticos a partir do século VIII a.C. (Amos, Oséias, Isaias e
Miquéias), mas pode ser subentendido, afinal, o profeta é aque-
le que dramatiza sua mensagem; é, antes de tudo, um especia-
lista religioso, ndao apenas um pregador de ética e moral. O
proprio verbo hitnabbe’, que significa agir como profeta, exibir
comportamento caracteristico de um nabi’, pode fazer referén-
cia a esse comportamento distinto dos profetas em Israel, in-
cluindo ai, provavelmente, o préprio éxtase (Wilson, 1987, p. 17).
De qualquer maneira, é bem verdade que a maior parte das
informagoes sobre o fendmeno extatico se concentra nos livros
biblicos da Histdéria Deuteronomista (HD) e, portanto, € nessa
documentagao que o artigo se baseara.

Quanto a proposta de analisar os textos do ARM e do AT
a partir de teorias socioantropoldgicas (em vez de psicoldgicas),
pode-se obter bons resultados com a obra de Lewis, Extase reli-
gioso, posto que coloca questdes inovadoras para se pensar as
relagdes entre o éxtase e sua realidade social, contemplando-o
nao apenas como expressao religiosa, mas como fatosocial (1971,
p- 21). Todavia, tem-se a plena no¢ao de que a obra de Lewis e
de outros antropdlogos sociais sobre intermediarios’ centrais e
periféricos refere-se, essencialmente, a culturas orais. Sao neces-
sarios importantes ajustes antes de se aplicar a teoria de um

7 “Intermediario” pode ser um titulo alternativo para “profeta” compreen-

dido como de pessoa de “ligagao” entre o mundo divino e o mundo terreno.
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conjunto de culturas a outro conjunto, ou seja, entender esses
estudos, primeiramente, em seus préprios contextos, para, en-
tao, aplica-los a Antigliidade (Wilson, 1984, p. 28).

Com isso, no lugar dos conceitos central e periférico, em-
pregados por Lewis, prefere-se aqui utilizar urbano e rural ou
metrdpole e provincia, muito mais sustentaveis pelos dados for-
necidos pela documentagao. Afinal, o que é periférico e o que é
central? O que e quem gera os valores sociais do grupo? Perifé-
rico em relagdo a que e a quem? Assim, nao se deseja que o
modelo teodrico fornecido pelo trabalho de Lewis feche os angu-
los da anadlise historica. Dai o didlogo e o intercambio entre as
hipdteses de trabalho — instigadas pela teoria — e a verificagao
empirica. Seguindo Lewis, contudo atento aos dados documen-
tais, a proposta deste estudo € verificar como o éxtase garante
visibilidade aos grupos situados na regiao rural, na provincia,
distantes do polo metropolitano de poder.

Ainda referente as questdes metodoldgicas, é importante
mencionar (i) as diferencas das fontes de Mari e do AT: a do-
cumentagao existente sobre a adivinhagao em Mari é de primei-
ra mao, restrita a apenas um periodo, talvez os dez tiltimos anos
do reinado de Zimri-Lim. Isso apresenta uma visao sincronica
do “profetismo” ocorridona cidade mesopotamica, uma vez que
o situa apenas num ponto particular do tempo. J4 a documen-
tacao biblica passa por um lento e complexo processo literario,
apresentando um quadro diacronico, que traga o desenvolvi-
mento do fendmeno profético em Israel ao longo dos séculos.
Chama a atengao também (ii) o fato de todos os documentos
“proféticos” de Mari se encontrarem nos arquivos reais diplo-
maticos do paldcio, na Sala 115, explicando a tendéncia dos tex-
tosem auxiliara politica de Zimri-Lim (Malamat, 1998, pp. 61-63;
Bouzon, 1991, p. 44). Quanto a distancia no tempo e no espago,
(iii) Mari e Israel pertencem, em esséncia, a um mesmo meio
cultural e é por isso que se analisa o fendmeno anadlogo do éxtase
nessas duas sociedades, sobretudo tendo em vista o método

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 55-77, jun., 2006



60 Fernando Candido da Silva

comparativo em larga escala empregado por Marc Bloch.? Sobre
essa questao, verifica-se que desde a publica¢do de seus primei-
ros tabletes, os textos de Mari sao de interesse capital para os
estudos do AT, ao contribuir para o esclarecimento de aspectos
da histdria e da civilizagao do Antigo Oriente, incluindo o pré-
prio povo biblico (Coppens e Petitjean, 1969).

Mesmo com todas as flutuagdes terminoldgicas’ presen-
tes tanto no ARM como no AT para as figuras “proféticas” de
suassociedades, opta-se pelaanadlise de apenas duas figuras, que
parecem levantar mais questOes sobre o transe extatico: o
muhhiim e os bené-hannebi’im. O primeiro € o grande persona-
gem “profético” das cartas de Mari e seu grupo forma, provavel-
mente, como aponta Emanuel Bouzon, uma alta classe de
funcionarios dos cultos dos diferentes deuses (1991, p. 35).
Muhhiim pode ser traduzido por “extatico” e é similar na cono-
tacdo e na forma a palavra hebraica meshugga’, que significa
“possui-do” e algumas vezes é utilizada como sinénimo de
profeta.”’ Esse dado, por si so, ja € bastante revelador: o muhhiim
(fem. muhhutiim) é aquele que recebe mensagens da divindade
e, ao recebé-las, entra em transe extatico, fica fora de si.'' Ja o

Em suas pesquisas, Marc Bloch ndo se limitava a um periodo histérico con-
vencional. Em Apologia da Histéria diz que “a inica histéria verdadeira ...]
é a histdria universal” (2001, p. 68). E principalmente com Les Rois
Thaumaturges, publicado em 1924, que Bloch enfatiza a importancia da
histéria comparativa, que, além de demonstrar as similitudes, permite a
constatagao das diferengas.
Em Mari, além do muhhilm, a documentagdo demonstra o trabalho de
outros especialistas religiosos (apilu/apiltu; gabbatu e assinu). No AT, veri-
fica-se a presenga do nabi’, hozeh, ro’eh e "ish ha’elohim que refletem as con-
cepgdes particulares donarradore, sobretudo, concepgdes proprias de uma
regiao.
10 Cf. 2Rs 9,11; Jr 29,26; Os 9,7. No hebraico moderno, meshugga’ pode ser
utilizado com o significado de “louco”.
11 O muhhiim é o adivinho extatico mais atestado nos documentos babiléni-
cos, sendo as cartas de Mari sua melhor fonte de informacao.
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titulo bené-hannebi’im, “filhos dos profetas”, revela, de forma
mais ampla, a existéncia de comunidades proféticas atuandoem
Israel: sao homens que vivem como agricultores e pastores, que,
porém, se reinem para “sessdes” na escola de profetas (Zenger,
2003, p. 370; 2Rs 4,38-41; 6,1-7). Esse termo é atestado, mais pre-
cisamente, nas histdrias de Elias e Eliseu e parece ter sido utili-
zado por certo periodo apenas no Norte de Israel (869-842 a.C.).
Os “filhos dos profetas” fazem parte de um grupo profético
hierarquizado e governado por um lider, que recebe o titulo de
‘ab, “pai”. Com amorte do lider, o titulo é transferido para outro
profeta. O mais interessante, no entanto, ¢ que a documentagao
parece apontar para uma inspiracao extatica coletiva desses
grupos e para técnicas que levam ao éxtase.

Esclarecidas todas essas questdes tedrico-metodologicas
preliminares (a saber, (i) os ajustes realizados na teoria antropo-
logica visando a sua aplicagao nos documentos da Antigiiidade,
(ii) as diferencgas no tipo de documentagao encontrada no AT e
no ARM e, ainda (iii), a verificagdo de variados tipos de espe-
cialistas religiosos nessas sociedades), analisar-se-a o fenomeno
do transe extatico entre esses povos de origem semita partindo
do caso especifico do muhhiim em Mari e das comunidades pro-
féticas em Israel.

No texto a seguir, uma das cartas enviadas a Zimri-Lim,
rei de Mari, tem-se a mengao de um ordculo feito por um
muhhiim:

[...] Além disso, no dia em que eu enviei este meu tablete para
meu senhor, um extatico de Dagan veio a mim, e falou a mim
como se segue: “O deus me enviou. Depressa, escreva ao rei,
que sejam oferecidos sacrificios mortuarios ao espirito de
Yahdun-Lim”. Isto é o que o extatico me disse, e eu tenho escrito
ao meu senhor. Que meu senhor faca o que parecer melhor aele.
(Roberts, 2002, p. 183 —n. 08)

Nessa carta, Kibri-Dagan, o governador de Terqa, escreve
ao rei Zimri-Lim informando-lhe a respeito do oraculo de
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Dagan a um muhhilm. Aqui, a mensagem de Dagan parece ter
sido espontanea ao exigir doreisacrificios mortudrios a Yahdun-
Lim, seu pai. Nota-se como o adivinho legitima seu oraculo ao
declarar que a mensagem nao é sua, mas de Dagan: “O deus me
enviou”."?

Uma outra carta que ajuda a revelar a importancia do
éxtase paraa provincia de Terqa é a publicada por Roberts (2002,

pp- 183-185 —n. 09):

Eu ndo tenho sido negligente colhendo a cevada do distrito e
estocando-a no celeiro. Além do mais, quanto a construgao do
novo portao cedo, [...] o extatico veio até mim/ou falou para mim
e estando preocupado falou como se segue: “No trabalho do
portdo, ponha sua mao”. Agora, no dia em que eu enviei este
meu tablete para meu senhor, este extatico retornou a mim e
falou como se segue amim, e colocou isso fortemente para mim:
“Se vocés nado construirem aquele portdo, uma calamidade
acontecera. Vocé nao realizounada”. Isso é o que o extatico disse
paramim, mas com a colheita, estou preocupado. Eunao posso
virar meu pescogo. Se o senhor comanda, deixe vir um pouco
de ajuda para mim, e [...].

Nesse tablete, infelizmente nao tao bem conservado quan-
to o primeiro, Kibri-Dagan escreve para Zimri-Lim preocupado
com a colheita e também com a construgao de um novo portao
que acaba de se iniciar. Entretanto, pelo que parece, a mao-de-
obra é pequena e por isso a constru¢ao caminha lentamente. A
inser¢ao do muhhiim nesse texto é importante: nao se sabe que
deus representa e, mesmo assim, € possivel observar a forga que
possuem suas palavras. Apds seu oraculo, a carta é enviada ao
rei, talvez esperando uma providéncia quanto a esse assunto,
quem sabe o envio de ajuda para a construgao do portao. Se for

12 Expressdes semelhantes sao utilizadas pelos profetas biblicos, ao introdu-

zirem seus ditos com a férmula do dito de mensageiro: koh ‘amar yhwh,
“assim diz Iahweh”; ne’um yhwh, “oraculo de Iahweh”. Cf., entre muitos
outros casos, Am 1,3.6.9; 2,16; 3,15; 4,3.
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assim, percebe-se na figura do muhhilm uma grande for¢a mo-
bilizadora, uma vez que suas palavras, associadas ao transe
extatico —como indica o proprio titulo muhhiim —, sao utilizadas
visando a uma agao concreta do rei.

Percebe-se nos, dois textos, a presenca de um muhhiim, isto
¢, de um extatico. Esse dado ja revela aimportancia do éxtase na
sociedade de Mari. E evidente que as mensagens sao legitima-
das, primeiramente, por se falar em nome de um deus especifi-
co. No entanto, o transe extatico garante a esse adivinho a
credibilidade dos “leigos” e mesmo de outros especialistas re-
ligiosos de seu tempo: € o éxtase que demonstra, na pratica, aos
olhos dos espectadores, a ligacao do muhhiim com a divindade,
em outros termos, sua inspiracao. Nota-se que ambas as cartas
sao enviadas ao rei Zimri-Lim pelo governador da provincia de
Terqa, Kibri-Dagan, incentivando-o a tomar certas decisoes. O
interessante em tudoisso é o adivinho extatico ser utilizado como
autenticagdo da mensagem, como se quisesse dizer “ofereca
sacrificios mortudrios [...] ndo sou eu, o governador da provin-
cia, que digo, mas o extitico enviado por Dagan”.

Nao se deve negar que, para a cultura daquele povo, mais
precisamente no periodo paleobabil6onico,? aadivinhagao é uma
forma legitima, a ciéncia suprema, o guia pratico para todas as
acoes humanas (Gaad, 1973, p. 214). Para tanto, ndo apenas o
fendmeno intuitivo e extatico é valido. Outras formas de adivi-
nhacgao dedutiva como a hepatoscopia e a lecanomancia sao uti-
lizadas pelo barii'* para se compreender o futuro revelado pelos

13" O periodo assim denominado vai da queda do Império de Ur III (ca. 2003
a.C.)aoanode 1594 a.C., quando o rei hitita, Mursilis I, invade a Babilonia,
pondo fim a I dinastia babilonica (Cf. Edzard, 1965, pp. 165-209).

14 Especialista religioso que depende de técnicas especificas, como analisar

o figado dos animais sacrificados para realizar seus prognoésticos para o

futuro. Esse tipo de adivinho é comum em toda a Mesopotamia antiga.

Observe que, na verdade, a adivinhacao dedutiva é a mais utilizada no

Oriente Proximo. A profecia intuitiva, que aqui se analisa, é um fenémeno

atipico.
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deuses. Nesse sentido, também o sonho esta no contexto das
artes divinatorias, como atestam os tratados de onirologia da
Mesopotamia antiga (Rocha, 2000, pp. 173-175). Contudo, é im-
portante perceber que, nas cartas enviadas para Zimri-Lim, a
adivinhacao “inspirada”, as vezes por meio de sonhos' e outras
vezes relacionada com um individuo em estado de éxtase,'® tem
uma grande relevancia. Se bem que existe nas cartas certa inte-
ratividade com outros processos de comunicagao com o divino:
o fato de a mensagem profética ser enviada ao rei junto a bainha
do vestuario (sissiktum) e uma mecha do cabelo (shartum) do ex-
tatico (Roberts, 2002, pp. 185-187 —n. 10; p. 193 — n. 14) sugere
algum tipo de técnica divinatdria usada para confirma-la.'” Ade-

15 Rocha aponta para esse aspecto “teoldgico” do sonho na Mesopotamia: o

“sonho mensagem” que aparece ligado a um rei, herdi ou sacerdote, tendo
sempre uma crise como situagao de fundo. Aqui, a divindade se comunica
de maneira clara e compreensivel, sem que haja a necessidade de qualquer
interpretacao (2000, p. 176). Algumas cartas do ARM apresentam revela-
¢des divinas por meio de sonhos. Veja as publicadas em Roberts (2002,
pp- 17, 18, 24, 26, 27, 47, 48, 49 e 51).

Outros documentos evidentes sobre o transe extatico sao os publicados
em Roberts (2002, pp. 6,7, 10, 13, 14, 17, 35, 39, 50, 54). Observe que nem
todos sao provenientes do governador provinciano Kibri-Dagan. Ha car-
tas envidadas por pessoas da alta corte, como Adad-duri, Bahdi-Lim e a
rainha Shibtu.

Esta é a posi¢ao de Huffmon (1962, p. 699) que, no entanto, ndo é partilhada
por Malamat: “o procedimento [...] pode primeiramente ter uma signifi-
cagao legal, mais do que um significado magico-religioso. Estes itens pes-
soais podem ter sido enviados ao rei para servir como evidéncia da
existéncia do adivinho e de que a mensagem nao foi uma simples fabrica-
¢ao do oficial mensageiro, que poderia ter algum motivo particular para
promover uma noticia falsa” (1998, p. 78). O professor portugués Francis-
co Caramelo (1996) caminha no sentido apontado por Malamat e acredita
que o “cinto e a mecha do cabelo” sdo, juntamente com técnicas de adivi-
nhagdo, um procedimento burocratico que atesta a veracidade do conteti-
do das mensagens “proféticas”, ao garantir a credibilidade do adivinho e
do funcionario do rei.

16

17
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mais, possui-se a evidéncia direta da carta publicada em Moran
(1969, p. 630): “eu mesma inquiri, e a informagao que Annuni-
tum te enviou e o que eu perguntei coincidem perfeitamente”.

De qualquer modo, verifica-se no transe extatico ocorrido
em Terqa um mecanismo que da visibilidade ao adivinho pro-
vinciano e pressiona o rei a atender suas reivindicagdes por aten-
¢ao e respeito (Lewis, 1971, p. 33). E evidente que se trata de um
fragmento darealidade: nao se quer comprovar com apenas dois
textos que todo fendmeno extatico em Mari tem um Sitz im
Leben'® provinciano; afinal, ndo parece que os episddios se pas-
sam exclusivamente na provincia.'” Observe, por exemplo, al-
gumas das cartas enviadas por Adad-duri, Shibtu, Bahdi-Lim:
existem mensagens extéticas provenientes da capital. E relevan-
te notar, nesse sentido, o quao diversos sao os conteidos dos
textos enviados pelos residentes na corte e Kibri-Dagan.

Os tabletes provenientes da propria capital, em sua
maioria, demonstram uma mensagem de suporte a politica real
e frisam constantemente o apoio dos deuses a Zimri-Lim, como
no texto 14, editado por Roberts (2002, p. 193): “Seus inimigos,
os entregarei em suas maos”. Ja nas cartas provincianas, as rei-
vindicagOes sdo claras e nao sao apenas do muhhiim, ja que em
seu discurso traz “representagoes, sentimentos e aspiragdes que
existem antes dele embora de modo implicito, semiconsciente
ou inconsciente” (Bourdieu, 1974, p. 92). No momento em que
o muhhiim exterioriza seu interior, mostrando suas convicgoes e
aspiragoes, deixa transparecer também os interesses de sua
comunidade provinciana de Terqa. Nesse caso, o éxtase garante
visibilidade aos problemas e peti¢des da provincia, como se nota

18 Sitz im Leben é um termo da ciéncia exegética para “contexto vital”, ou seja,

¢ a preocupacao em determinar a situagao concreta em que um género li-
terario era usado.
19 Sobre esta questao alertou-me Francolino Gongalves, professor da Ecole

Biblique de Jerusalém. Agradeco a ele pelas consideragdes a este texto.
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no segundo texto: a revelagao de um extatico é utilizada para
pressionar Zimri-Lim visando a constru¢ao do novo portao da
cidade.

Em se tratando do éxtase, outras questoes poderiam ser
abordadas:* sua relacdo com a vocacao e o recrutamento do
profeta ou, ainda, o contato com o mysterium tremendum, que
conduz o profeta “as estranhas excitagoes, a alucinagdes, a trans-
portes e ao éxtase” (Otto, 1985, p. 18). Poder-se-ia, ao refletir a
partir da Histdria das Religides, pensar o muhhiim como um
homem especial ja em suas caracteristicas psicoldgicas, ao pos-
suir fortes inclinagdes para um lado introspectivo e mistico.
Assim, a priori, pode sofrer de ataques epiléticos, mas, poste-
riormente, aprende a controla-los, sendo iniciado nas técnicas e
artes divinatdrias por outros extaticos mais experientes (Eliade,
1998, pp. 43-48).

Infelizmente, no entanto, ndo se possui informagao do-
cumental suficiente para confirmar essas hipoteses, surgidas
com base na discussao comparada das religioes. Nao é descrito
como o muhhiim chegava ao transe (Bouzon, 1991, p. 44). Deve-
se lembrar, todavia, que a experiéncia mistica, como qualquer
outra experiéncia, estd baseada e tem de se relacionar com o
ambiente social em que € experimentada, ostentando assim a
marca da cultura e da sociedade em que aparece (Lewis, 1971,
p. 14). E justamente isso que se salienta nesta reflexo: a forma
como o éxtase se relaciona com as circunstancias sociais que o
produzem. Em Mari, pode-se observar exatamente essa relacao

20 Serja interessante notar também a relacio do fendmeno extatico com situa-
¢des sociopoliticas e militares conturbadas. No caso de Mari, o periodo de
tensao que vai do ano 33 a 35 do reinado de Hammurabi, quando este con-
quista definitivamente a cidade, propicia o surgimento de oraculos dados
por adivinhos-extaticos que demonstram uma maior preocupacao com a
seguranga de Zimri-Lim. Consultar especialmente as cartas enviadas res-
pectivamente por Shibtu e Adad-duri em Roberts (2002, pp. 14, 17).
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ao se verificar uma forma de a provincia ter “voz” no palécio
real por meio do fendmeno extatico (pelo menos daquele descri-
to nas cartas de Kibri-Dagan).

Observa-se que também em Israel o éxtase profético pode
ser articulado a realidade social que o gera, em particular se se
trabalhar com as narrativas de 1Sm 19,18-24 e 2Rs 3,15. E preciso
deixar claro, contudo, que esses textos sao redigidos num mo-
mento posterior ao qual fazem referéncia, podendo conter, as-
sim, visOes e ideologias de outros momentos. Como aponta a
maioria dos estudiosos biblicos, os livros da HD langam seu
olhar sobre o passado para induzir o Israel do Exilio a se conver-
ter a lahweh.” Dessa forma, sugere Francolino Gongalves (2003,
pp. 92-93), as narrativas biblicas pdem os profetas a servigo do
deuteronomismo: ao fazé-los anunciar o futuro, em especial a
ruina de Israel e de Juda por causa da inobservancia do Deute-
ronOmMio e, também, ao exortar o0s reinos a conversao (e a ruina
caso nao houvesse a conversao).

A partir dessas observagoes, parece mesmo preciso “du-
vidar” dessa documentagao histérica. No entanto, é importante
lembrar também que uma redacao tardia e tendenciosa nao
exclui necessariamente uma fonte antiga e segura.” A HD, com

21 As narrativas proféticas inseridas na HD devem ser lidas dentro da pro-
posta de seus redatores, que, para Martin Noth (1957), é realizada durante
o Exilio, ao criar uma histéria de Israel recheada de apostasia e idolatria
que culminara no castigo na Babilonia. Ja Frank Moore Cross (1973) acre-
dita ter no trabalho da HD visdes que refletem dois periodos redacionais
distintos: um pré-exilico e outro, como em Noth, exilico. Nesta hipotese,
o autor sugere que o ntcleo principal é aquele do século VII a.C., periodo
da reforma de Josias e de seu programa imperial, sendo que o editor do
Exilio apenas teria retocado o trabalho ja iniciado no periodo josianico, ao
trazé-lo para a nova realidade do cativeiro.

2 Aqui, fica evidente nossa postura tedrico-historica ante as fontes biblicas.

Entende-se essas fontes como documentos ou, talvez, ainda mais: como

monumentos. Nesse sentido, todo e qualquer trago humano é documento,

nao como qualquer coisa do passado, mas como um produto da sociedade
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efeito, inclui materiais de numerosas fontes, entre elas, os rela-
tos proféticos que aqui se utilizam. Esses relatos parecem ser an-
teriores a obra deuteronomista, uma vez que sua redagao, no
conjunto, possui informagoes que sao claramente contra alguns
dos principios e doutrinas do deuteronomista (Crocetti, 1994,
p-9).

Com tudo isso, a nogao de Heilsgeschichte parece esclare-
cer bem a natureza peculiar da historiografia biblica: uma ex-
pressao da experiéncia religiosa por meio da narrativa histdrica,
na qual os eventos expressos sdo reais para seus narradores
(Licht, 1984, p. 114). Assim sendo, os livros da HD nao deixam
de ter material antigo, todavia orientado para as relacdes entre
Deus e os homens. De qualquer modo, essa questao é irrelevante
para o propdsito desta reflexao, uma vez que se procura enten-
der apenas como o éxtase auxilia grupos distantes da corte real
em Israel, e ndo cair numa discussao minuciosa — conseqtiente-
mente hipotética — sobre a historicidade desses relatos. Esses
grupos provincianos podem ser, de fato, as comunidades pro-
féticas de Samuel e de Eliseu ou, mesmo, como lembra Gottwald,
os portadores dessas narrativas que, muito provavelmente, estao
situados nas franjas inferiores da sociedade (1988, p. 335). Como
se nota, de uma forma ou de outra, o éxtase legitima e garante
o status de grupos distantes do pdlo de poder metropolitano.
A partir dessas reflexdes, observe-se o texto de 1Sm 19,18-24:%

que o fabrica segundo as rela¢oes de forca que ai detém o poder (Le Goff,
1990, pp- 545-549). O documento biblico é um monumento, na medida em
que é produzido num determinado periodo e por um certo grupo de pes-
soas que deixam seus esfor¢os para impor ao futuro uma imagem de si.
Com essa perspectiva, deseja-se fazer um trabalho historiografico critico
e equilibrado, que leve em consideracado tanto o momento em que o deu-
teronomista concebeu sua obra (sincronia) como as fontes mais antigas que
utilizou (diacronia) Assim sendo, afasta-se da tendéncia pds-estruturalis-
ta contemporanea, que vé os textos biblicos como uma simples imagem no
espelho de seus leitores (Cf. Carroll, 1999, p. 50).
23 As citagdes sdo, salvo outra indicacio, da Biblia de Jerusalém (2001).
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Davi tinha, pois, fugido e escapou; foi ter com Samuel, em Rama,
e lhe relatou tudo o que Saul lhe tinha feito. Ele e Samuel foram
morar nas celas. E foram dizé-lo a Saul: “Davi estd nas celas, em
Rama”. Saul enviou mensageiros para prender Davi, e eles vi-
ram a comunidade dos profetas, que estavam profetizando, e
Samuel a presidi-los. E logo o espirito de Deus veio também
sobre os mensageiros de Saul, os quais foram igualmente toma-
dos de delirio. Informado do que ocorria, Saul mandou outros
mensageiros, os quais entraram também em delirio. Saul en-
viou um terceiro grupo de mensageiros, e também eles cairam
em delirio. Entdo ele préprio partiu para Rama e chegou a gran-
de cisterna que esta em Soco. Indagou onde estavam Samuel e
Davi, elheresponderam: “Estaonas celasem Ramd”. Dali partiu
Saul para as celas de Rama. Mas o espirito de Deus também se
apossou dele, e ele caminhou delirando até chegar as celas em
Rama. Também ele se despojou das suas vestes, também ele
delirou diante de Samuel e depois caiuno chado, nu, e ficou assim
aquele dia e toda a noite. Dai o provérbio: “Esta também Saul
entre os profetas?”

Nesse primeiro texto, provavelmente uma duplicata de
1Sm 10,10-12,* é interessante perceber como o éxtase, assim
como em Mari, permite visibilidade a esse grupo de profetas
perante o rei. Sem duvida, seria preciso questionar aqui a pos-
tura do texto ante Saul e Davi, posto que, por influéncia do pe-
riodo em que ¢é redigido, Saul parece ndo gozar de boa fama.
Teodorico Ballarini, por exemplo, entende os materiais que se
referem aos acontecimentos publicos e privados de Davi (1Sm
16,14-25m 5,12; 9,29) como tradi¢Oes que nao estao tao distantes

24 Esses versiculos, particularmente os dois finais, podem indicar a baixa
posicao social do grupo de profetas extaticos em questdo. Basta notar a
admiragao das pessoas ao verem Saul, um “belo jovem, filho de um ho-
mem poderoso” (1Sm 9,1-2) misturado ao bando. Esse texto corrobora a
idéia de que o éxtase tem uma maior incidéncia entre as camadas mais
baixas da populagao, uma vez que dele necessitam como “estratégia” para
chamarem a atengao dos grupos dominantes, na maioria das vezes ligados
a realeza e situados na cidade/metrépole.
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dos fatos, tendo sido recolhidas por escribas da corte davidica
e salomonica (1976, p. 115).

Mesmo que se verifique essa inclinagao a dinastia davidi-
ca, o texto é interessante, por permitir a analise do éxtase reli-
gioso, ndo apenas enquanto expressao de sentimento e fé
religiosa, mas também de agao social, principalmente por parte
dos grupos que atuam longe da capital monarquica. Em 1Sm
19,18-24 verifica-se isso claramente; afinal, o éxtase contagia
todos os oficiais enviados por Saul, em Rama. Intrigado, o pré-
prio rei parte para a cidade provinciana, sendo também ele
possuido pelo espirito de Deus. Neste caso, observa-se que é o
rilah elohim que propicia o éxtase: num impulso incontrolavel, o
espirito de Deus encoraja os profetas dessa comunidade a
advertir Saul. Assim sendo, riiah elohim esta associado com o dom
profético dado ao homem (Alonso Schokel, 2004, p. 610), como
atestam também outras passagens biblicas.”

Ainda que esta narrativa tenha sido redigida tempos de-
pois dos fatos ao qual faz alusao e, conseqiientemente, tenha
influéncias ideoldgicas de outros periodos — mondrquico e exi-
lico —, o que se deve levar em consideragao é o que ficou na
memoria do povo de Israel sobre a atuacao desses profetas ex-
taticos, ou melhor, como o éxtase auxiliou, no passado, um gru-
po marginal a reivindicar seu status.

Um outro texto que faz parte do rico depdsito de historias
populares do Reino do Norte e que pode esclarecer, mesmo que
parcialmente, a questao do transe extaticono AT é 2Rs 3,15: “No
entanto, trazei-me agora um tocador de lira.*® Ora, enquanto o

musico tocava, a mao de lahweh veio sobre Eliseu [...]".
25 Para citar algumas dessas passagens: Nm 11,17.25a; 2Rs 2,9.15-16; Is 30,1;
59,21; 61,1; Ez 2,2; 3,12.24; 8,3; 11,5a.24; 13,3; 43,5.

O texto hebraico ndo fala sobre o instrumento; refere-se apenas ao menagen
(Piel participio masc. sing.), “musico/ tocador”. Dai outras tradu¢des nao
citarem especificamente o instrumento tocado pelo musico: “Ora, pois,
trazei-me um tangedor. E sucedeu que, tangendo o tangedor, veio sobre
ele a mao do Senhor” (Biblia Sagrada, 1995).

26
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E bem verdade que parte do material antigo que utiliza o
modo oral da transmissao popular acaba por ampliar facilmen-
te o extraordinario e o miraculoso. Contudo, o texto de 2Rs 3,15,
em particular, insere-se no contexto da guerra moabita,” ou seja,
na sec¢ao de narragOes historicas. Isso da maior credibilidade a
informacao atestada: os autores sao quase unanimes em atribuir
a esse ciclo uma redagado bastante proxima aos acontecimentos
narrados (Ballarini, 1976, p. 165).

Aqui é Eliseu, lider de uma comunidade profética, que
entra em éxtase. Percebe-se claramente o importante papel da
musica no processo de intermediacao.”® Antes de pronunciar o
oraculo, é ela que ajuda Eliseu a conseguir inspiracao para en-
trar em estado de éxtase, a ter a “mao de lahweh” (yad yhwh)
sobre si.”? Esse dado permite dois lembretes. Primeiramente, os
estados de transe podem ser induzidos,* nao s6 pela musica,

27 Sobre a relagdo entre os reinos de Israel e Moab em meados do século IX
a.C. tém-se, além do relato biblico, uma importante inscri¢ao de 34 linhas
descoberta em 1868, hoje conhecida como a “Estela de Mesha”. Esse do-
cumento atesta a construgao de certas fortificacdes realizadas pelo rei de
Moab. A posigao geografica dessas fortificagdes, por sua vez, permite com-
preender que a guerra empreendida por Israel foi conduzida contra o sul
do reino moabita (2Rs 3,6-27). Também menciona Amri, rei de Israel, e os
habitantes de Gad, instalados ha muito na Transjordania (Nm 32,34-36; ]z
11,26). A Estela, que parece datar do fim da dinastia de Amri e dos primei-
ros anos de Je, esta traduzida para o inglés em A pedra moabita, de Albright
(1969, pp. 320-321) e em portugués pode ser consultada em Briend et al.
(1985, pp. 58-59).

28 Cf. 1Sm 10,5.

29 Cf. 1Rs 18,46; Ez 1,3; 3,14.22; 8,1: a expressao yad yhwh é utilizada para a

atuacdo profética. Vé-se que yad, além de significar “mao”, pode designar

num sentido figurado a “forca/ poder” de Deus que toma conta do profeta.

Note Alonso Schokel (2004, pp. 264-267).

A inspiragao extatica também pode ser induzida em Mari. Esse parece o

caso da cartan.11 publicada em Roberts (2002, p. 187), na qual Shibtu em-

bebeda um homem e uma mulher para obter um oraculo sobre a campa-
nha contra Ishme-Dagan.

30
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mas também por bebidas, hipnose, inalacao de fumacas e vapo-
res, danga, entre outros (Lewis, 1971, p. 41). Além disso, mais
uma vez o éxtase aparece intimamente relacionado com o proé-
prio Deus: o texto massorético traz a expressao yad yhwh; toda-
via, ha ainda uma outra possibilidade, como indica o aparato
critico da Biblia Hebraica Stuttgartensia (Elliger e Rudolph, 1990).
Muitos (mais que vinte!) manuscritos hebraicos, bem como o
Targum,* léem rilah no lugar de yad. Se preferirmos essa varian-
te textual, mais uma vez o “espirito” leva o profeta ao éxtase.

Mesmo nao tendo maiores informagdes nesse texto, é
possivel lembrar que o grupo de Eliseu é encarado, pela maioria
dos estudiosos, como um grupo profético marginal, em oposi-
¢ao ao poder real e metropolitano do Reino do Norte.* Essa in-
formacao é muito importante, uma vez que auxilia na reflexao
sobre a relacao entre a incidéncia do éxtase e as ordens sociais
mais baixas. Sem duavida, grupos ligados ao poder real podem
utilizar o éxtase visando ao fortalecimento de sua autoridade
(Lewis, 1971, p. 35), no entanto, é entre as camadas mais simples
que o éxtase ganha forga, uma vez que possibilita serem notados
dentro de sua sociedade ou mesmo de seu grupo.

Eliseu, muito provavelmente, utiliza-se desse “instrumen-
to” extatico em muitas outras ocasides; afinal, como “ab, lider de
uma comunidade, precisa legitimar sua posi¢ao. Além disso, o

31 Os manuscritos hebraicos sdo indicados segundo as edi¢des de B. Kennicott
(Vetus Testamentum Hebraicum, 2 vols., Oxford, 1776-80); de J.B. de Rossi
(Variae Lectiones V.T. librorum, 4 vols., Parma, 1784); e de C.D. Ginsburg (The
Old Testament, 4 vols., Londres, 1908-26). Ja o Targum — versao aramaica do
texto biblico — segue a edi¢ao de A. Sperber (The Bible in Aramaic, 3 vols.,
1959-62). Cf. Biblia Hebraica Stuttgartensia (Elliger e Rudolph, 1990).

32 Sobre Eliseu e os bené-hannebi’im, G. von Rad diz: “De uma forma muito
viva estes textos nos informam sobre o meio onde circulavam este grupo
original e nos é facil constatar que se trata de uma camada da populagao
marginalizada, com nivel social e econémico muito baixo. Seu estilo de
vida, sua alimentagdo e sua habitagdo sdo extremamente miseraveis” (1974,

p- 30).
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éxtase também é importante para a critica dos bené-hannebi’im
aos vicios que a nova sociedade israelita urbana adquire
progressivamente depois do estabelecimento em Canaa
(Monloubou, 1986, p. 18).

* % X

Ao encerrar o trabalho, seria interessante apenas frisar a
importancia da experiéncia extatica em Mari e em Israel. Con-
forme se verificou a partir do trabalho empirico com uma par-
cela do material documental proveniente dessas sociedades, o
éxtase garante visibilidade aos anseios e as peti¢des de grupos
da provincia, situados distantes da metrdpole e, conseqiiente-
mente, do poder da realeza e dos grupos articulados a ela. Em
Israel, esses grupos provincianos sao comunidades proféticas
que rejeitam a cultura “urbana” dominante e em Mari, extaticos
ligados ao Santuario de Terqa.

O curioso em todos esses dados é que o método compara-
tivo, como o entende Bloch (2001), aponta também para as dife-
rencas entre os fendmenos abordados. Se tanto em Israel como
em Mari os extaticos sao da provincia, pode-se dizer que sao de
uma “provincia” bastante diferenciada e, portanto, seus anseios
sao outros. Os muhhiims servem no santudrio de Dagan em
Terqa, proeminente centro de um dos deuses mais importantes
do panteao das tribos semitas ocidentais e foco religioso do rei-
no de Mari. Ja os grupos proféticos de Israel (ou os portadores
de suas narrativas), pelo menos o ciclo de Elias-Eliseu, sao de
baixa posigao social e combatem a situagao miseravel de alguns
do Reino do Norte. Ademais, a profecia parece ter fungoes di-
vergentes nessas sociedades. Se bem que essas fun¢des podem
ser meramente ilusdrias, derivadas da natureza dos respectivos
documentos: os ordculos das cartas de Mari estao limitados as
demandas dorei, enquanto queno AT amensagem proféticaesta
permeada por uma ideologia religiosa socioética que, com o
passar do tempo, ganhara cada vez mais relevancia.

Para além de todas essas diferencas, o que se deseja ressal-
tar é que ambos os grupos, em seus respectivos contextos, se
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valem da autoridade que sé a voz da divindade pode dar para
encontrar uma maneira de criticar e manipular seus superiores.

A%

Os dados sugeridos neste estudo podem ser de grande
proveito para a teologia biblica que se faz em terras latino-ame-
ricanas (Schwantes, 1989). Seria preciso avaliar esseimpacto. Dos
documentos proximo-orientais e biblicos, pode-se extrair preo-
cupagoes semelhantes as de nosso préprio tempo. Os “éxtases”
dopassadonosencorajam aresisténcia. Sem justaposi¢oes apres-
sadas, nosso povo também grita por socorro!
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E NAS SEITAS GNOSTICAS
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Resumo: Maria Madalena, que serviu e seguiu Jesus de Nazaré, é a mulher
mais citada nos Evangelhos Canénicos. Sua participagao nos Evangelhos deu
margem a que ela se tornasse um personagem hibrido, composto de mais duas
mulheres. Esses fatos e os textos apocrifos onde ela aparece como a portadora
do conhecimento (gnose), a companheira de Jesus, e outros atributos que
causavam ciime nos outros apdstolos, foram importantes para desenvolver
a base do gnosticismo. Essa seita se expandiu com muita intensidade e diver-
sidade nos primeiros séculos do cristianismo. A Igreja combateu de forma
rigorosa os gnésticos, que ela considerava hereges. E no meio de um embate
como esse, que teve seu fim no século IV, que Maria Madalena ainda hoje
permite as mais diversas construgdes literarias.

Palavras-chave: Maria Madalena; apécrifos; gnosticismo; cristianismo.

Abstract: Mary Magdalene served and followed Jesus of Nazareth. She is the
woman mentioned in the Canonic Gospels. Her participation in the Gospels
afforded her the opportunity to become a hybrid character, a combination of
two other women. These facts and the apocryphal texts where she is shown
as the one who has the knowledge (gnosis), Jesus’” companion and other
attributes that raised jealousy on the other apostles were important for the
development of the basis of Gnosticism. This sect expanded with high intensity
and diversity during the first centuries of Christanism. The Church went up
against Gnostics in a very rigorous way and they were considered heretics. In
the middle of this clash of ideologies (that came into and end in the 4" century)
Mary Magdalene still allows various and different literary constructions.

Key-words: Mary Magdalene; Apocryphal; Gnosticism; Christianism.
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Introducao

Maria Madalena se impoe ao tempo. Dentre os que convi-
veram com Jesus Cristo, homens e mulheres, é essa mulher
desconhecida, porém discutida e construida através do tempo,
que ainda desperta a curiosidade e a fascinagao por sua vida,
muitas vezes associada a intimidade do homem que foi Deus
aquina Terra. No recente e polémico romance O Cédigo Da Vinci,
por exemplo, embora nao apresente nenhuma novidade, Maria
Madalena aparece como companheira de Jesus e mae de uma
suposta filha que teria dado inicio a uma sagrada linhagem.

Mas de onde teriam vindo essas informagdes que o autor
Dan Brown insiste em revelar como verdadeiras? Segundo
Brown, trata-se de um romance baseado em fatos reais, que fo-
ram ocultados pela Igreja. Ai estaria implicita uma resposta.
Seria a Igreja Catdlica a responsavel por esconder de seus fiéis
que Jesus se casara com Maria Madalena e constituiu com ela
uma familia? Por que, entdo, os Evangelhos Canonicos nao re-
velam esse importante evento? Isso estariarelacionado com toda
apolémica de algreja ser ainda hoje uma institui¢ao cuja diregao
estd ha dois mil anos sob o jugo do poder masculino.

Deixando o problema de género de lado e pesquisando
Maria Madalena, encontramos algumas respostas que podem
esclarecer quem foi realmente essa mulher. Todas as Marias que
aparecem nos Evangelhos sao reconhecidas por suas familias:
Maria mae de Jesus; Maria de Cléofas; Maria irma de Marta e de
Lazaro. E Maria de Magdala? Madalena nao é sobrenome, pro-
vinha de el-Mejdel, que era uma cidade a noroeste do lago da
Galiléia, seis quildometros ao norte de Tiberiades, lugar onde
Madalena pode ter nascido. Pesquisou-se muito essa cidade
porque, ao conhecé-la melhor, poder-se-ia, talvez, ter mais refe-
réncias sobre Maria Madalena.
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Quem é Maria Madalena

El-Mejdel ou Migdal foi um centro importante de comér-
cio em sua época, uma rota internacional onde pessoas com
religidoes e costumes diferentes se encontravam no mercado.
Uma cidade prospera onde era realizado o comércio de peixe
salgado, tecido tingido e diversos produtos agricolas. Foi para
os padroes da época uma cidade tolerante, na qual conviviam as
culturas judaica e helénica. Em 75 d.C., foi destruida por causa
da infamia e da conduta licenciosa de seus habitantes, fato que
pode também ter contribuido para alterar o nome e a reputacao
de Maria Madalena. Ainda hoje ha um letreiro oxidado, proxi-
mo ao lago, que informa ao turista que “Magdala ou Migdal foi
uma cidade prospera ao final do periodo do Segundo Templo e
foi também a cidade de Maria Madalena, a qual ‘seguiu e serviu
a Jesus’”” (Haskins, 1993, p. 35).

O nome Madalena deriva, pois, do lugar de origem, a ci-
dade de Magdala, do hebraico migdal e do aramaico magadala,
que significa torre. Do alto da torre, Maria Madalena viu longe,
com a acuidade de visao que se ja se constatou e serviu-lhe para
escrutar o sepulcro vazio. Ela tinha olhos para ver o que os outros
homens e mulheres, confusos, nao viam.

MariaMadalena, pode-se dizer, erade origemjudaica, mas
nao foi definida como outras mulheres dos Evangelhos Canoni-
cos, ou seja, pela familia, mas por sua cidade de origem. O fato
que intriga, e que talvez tenha gerado ao longo desses dois
milénios de cristianismo tantas hipdteses e construcdes fantasi-
osas sobre Maria Madalena, é que ela nao aparece como filha,
esposa ou irma de nenhum homem. Essa independéncia femi-
nina em uma sociedade dominada por homens tem intrigado
muitos pesquisadores.

E no Evangelho de Lucas que Maria Madalena aparece
como a mulher que seguia Jesus e de quem sao expulsos sete
espiritos malignos. Hd um aspecto interessante nessa passagem,
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pois nao é um demodnio, nem uma legidao de demodnios que sao
expulsos, porém sete: “Sete é o numero da salvagao e do que é
divino” (Lurker, 1993, p. 228).

Sao também sete os pecados capitais: gula, luxdria, ira,
orgulho, vaidade, preguica e inveja. Se fizermos uma associagao
dos sete demonios expulsos por Jesus de Maria Madalena e dos
sete pecados capitais, pode-se dizer que o que houve foi uma
total libertagao dessa mulher; aconteceu sua salvagao integral,
uma metanoia,' ndo apenas uma conversao. Pecado e possessao
demoniaca eram coisas diferentes. Naquela época, a posses-
sao demoniaca era entendida essencialmente como uma enfer-
midade, nao acentuava os aspectos morais, nao era considerada
como um pecado. Em uma interpretacao mais literal, pode-se
dizer que aconteceu, naquele momento da expulsao dos sete
demonios, ndo um simples arrependimento dos pecados, mas a
imersao em uma vida auténtica e redimida; Maria Madalena
emergiu de uma vida de escravidao para uma libertacao.

Mas por que se associa Maria Madalena sempre a uma
pecadora arrependida e ndo a uma mulher que foi reconciliada?
Pois a Maria Madalena histdrica, aquela que esta nos quatro
Evangelhos Canonicos, é testemunha do sacrificio, morte e Res-
surrei¢ao de Jesus; mulher que seguiu como discipula e serviu
a Jesus de Nazaré.

Ha exegetas que fazem essa associagao, Maria Madalena/
pecadora arrependida, porque ha um relato anterior ao episé-
dio da expulsao dos demonios (Lc 8, 2),> em que uma pecadora
andonima unge os pés de Jesus na casa de Simao, o fariseu, e
¢ perdoada por Ele (Lc 7, 37-50). A proximidade desses fatos

Metanoed, um verbo bastante neutro em grego profano: “mudar posterior-
mente, mudar de idéia, ter remorso”. Na Biblia, exprime a conversao re-
ligiosaemoral. Seu campoléxiconoN.T. associa-oafé (Mc1,15), aobatismo
(At 2,38) e ao perdao dos pecados (Lc 7,13). A conversao (metanoia) esta
ainda ligada ao retorno (At 3,19, com epistrephd) (cf. Wénin, 2004, p. 457).
As referéncias biblicas deste texto sdo da Biblia de Jerusalém.
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favoreceu a associagao das duas mulheres, ou seja, Maria Mada-
lena e a pecadora anonima. Como h4, no Evangelho de Joao, a
ungao de Betania, e nele ¢ Maria, irma de Marta e de Lazaro, que
unge Jesus, as trés mulheres se tornaram apenas uma: Maria
Madalena.

Em suma, é essa Madalena que muitos historiadores de-
nominam mulher hibrida, a saber: Maria, irma de Marta e de
Lazaro; a pecadora anonima que ungiu Jesus na casa de Simao,
o fariseu; e Maria Madalena, de quem Jesus expulsou sete de-
monios.

A confusdo da identidade das trés mulheres remonta ao
século III, e foi no final do século VI que o Papa Gregdrio Magno
(540-604) pos fim a questao ao declarar que Maria Madalena,
Maria de Betania e a pecadora andnima eram a mesma pessoa.
Apesar de muitos séculos terem se passado e a visao de Mada-
lena ter mudado para a Igreja, essa declaracao de Gregdrio
Magno ainda suscita discussoes.

De acordo com os relatos dos Evangelhos, nada ha contra
amoral de Maria Madalena, pois estar possuido por sete demo-
nios nao era considerado pecado. Ao se fazer uma leitura atenta
dos fatos, nao se chega a conclusao de que Maria Madalena te-
nha sido uma mulher adultera. O que acontece é que, ao ser
identificada com a pecadora anénima de Lucas e com Maria de
Betania, incorpora a mulher de cabelos longos e soltos que ser-
viram para secar os pés de Jesus. Essa imagem evoca a femini-
lidade e também a sexualidade, que induz a uma associagao com
o pecado.

Hoje a Igreja reconhece em Maria Madalena a mulher de
quem Jesus expulsou sete demonios; a que seguiu e serviu Jesus
nas pregagoes; a que acompanhou a Paixao e a morte de Jesus e
como a primeira testemunha da Ressurreigao. Em 1978, os epi-
tetos “penitente”e “pecadora” foram suprimidos da segao dedi-
cada a Maria Madalena no Breviario Romano, eliminando assim
um estigma que havia sido acentuado, principalmente por oca-
sido da Contra-Reforma, quando Maria Madalena teve a impor-
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tante fungao de ser o exemplum. Completamente contra o protes-
tantismo e sua doutrina da graga e da predestinagao, a Contra-
Reforma enfatizou a doutrina da peniténcia e do mérito. Nessa
época, séculos XVI e XVII, Maria Madalena exerceu um impor-
tante papel como a pecadora-penitente e como a pessoa que foi
favorecida por exceléncia (Cf. Boer, 2000, pp. 25-26).

Nos evangelhos apdcrifos, Maria Madalena nao aparece
como pecadora penitente, no entanto, em alguns textos, ela € a
companheira de Jesus, ou seja, ela teria sido casada com Jesus.
Maria Madalenanesses textos é a discipula preferida, aquela que
mais compreende as palavras do Mestre e muitas vezes causa
citime entre os discipulos.

O termo apdcrifo, na antiguidade, era atribuido a livros cujo
acesso era reservado aos iniciados ou que nao se deviam ler em
publico. Desde o século 1V, isto é, depois que foi fixado e fecha-
do o “canon” das Sagradas Escrituras, o nome tomou na Igreja
crista uma conotag¢ao negativa, ao mesmo tempo uma significa-
¢do bastante imprecisa: sao declarados apocrifos livros nao ca-
nonicos que, em certos casos, teriam sido compostos ou
utilizados por hereges e que seriam posteriores aos textos cano-
nicos. Ha textos apdcrifos que fazem parte da literatura crista,
como: os de origem judaica, depois cristianizados; textos cris-
taos compostos nos trés primeiros séculos e textos cristaos com-
postos apos a fixagdo do “canon”, como, por exemplo, narragoes
dainfancia de Jesus, vidas hagiograficas de apostolos e de figu-
ras biblicas. (Junod, 2004, pp. 167-168)

Dentre os textos apdcrifos, alguns acrescentaram informa-
¢Oes que se tornaram histdrias na tradigdo crista. Outros, pelo
contedo de mistério, deram origem as seitas gndsticas.

A pesquisa sobre Maria Madalena nos Evangelhos Cano-
nicos leva a frustracao, pelo escasso numero de dados que reve-
lam aidentidade dessamulher. Elatambémnao é citadanos Atos
dos Apostolos, nas Epistolas, nem no Apocalipse de Jodao, mes-
mo tendo sido citada, enquanto personagem hibrido, dezoito
vezes nos Evangelhos.
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O siléncio dos apdstolos em relacao a Maria Madalena
desperta em Dauzat uma reflexao critica e ao mesmo tempo
poética:

Bem-aventurada encarnac¢ao do niilismo cristdo, Madalena
pode entdo se apagar. Sua vida é breve, muito breve. Ela vai
desaparecer nos Atos dos Apostolos e das Epistolas. Nem Pau-
lo, naturalmente, nem Pedro “nao dao um piu” sobre ela. Mes-
mo Jodonao acreditou naimportancia de falar sobre elanas suas
cartas, nem no Apocalipse. Para todos aqueles que seguem, ela
inexiste. Uma terceira vez, Maria Madalena nao existe: “Non
mi bisogna e non mi basta”, dizem em coro todos os apdstolos,
“Eu ndo preciso mais dela e ela ja ndo me basta”. (2001, p. 144)

Ja Esther de Boer (2000) faz referéncia a Carta aos Roma-
nos, tentando provar uma possivel citacdo paulina onde sao
mencionadas algumas missiondrias, incluindo Maria: “Saudai
Maria, que muito trabalhou por vés” (Rm 16,6).

Segundo a autora, essa Maria poderia ser Maria Madale-
na. Sabe-se, pelas evidéncias biblicas, que o nome Maria ocorria
muito em Israel. Atualmente, embora nao haja confirmagao,
alguns estudiosos pressupdoem que uma das razdes para esse
fato seria a popularidade da princesa Mariane, esposa de Hero-
des, o Grande, o rei dos hebreus que teria sido o responsavel
pelo assassinato das criangas na época em que Jesus nasceu.

De acordo com Paulo, Maria “trabalhou muito” para a
comunidade em Roma. Essa é a mesma expressao que Paulo usa
freqlientemente para definir seu proprio trabalho missionario.
Se uma das Marias do Novo Testamento parece, provavelmen-
te, candidata ao trabalho missionario fora da Palestina, poderia
ser Maria Madalena. Mais do que qualquer outra Maria, como
ela passou a juventude na cidade de Magdala, estava familiari-
zada com a cultura helenistica e com as diferentes nacionalida-
des do Império Romano. A questdao que permanece € por que
Paulo omite “Madalena”. Uma das respostas é que ele nao da
nenhum epiteto aos nomes que menciona. Além domais, elenao
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menciona nenhuma outra Maria. Nao ha, todavia, na literatura
apocrifa, um maior acimulo de dados histdricos a respeito de
Maria Madalena. Além disso, os eventuais elementos de auten-
ticidade histdrica que se poderiam averiguar nao sao controla-
veis. O que se poderia buscar na literatura apocrifa é uma
comparacao de perspectivas e um aumento de conhecimentos
em relagao a interpretagao (Cf. Sebastiani, 1995, p. 55).

Alguns textos apdcrifos, “reservados e secretos”, revelam
uma Maria Madalena amada por Jesus de uma forma diferente,
uma discipula que ndo apenas o servia, porém uma lider que
fazia sombra a Pedro, causando citime na comunidade aposto-
lica. Ela é também o “espirito da sabedoria” o que a torna um
“prato cheio” para o gnosticismo que surgiria a partir do pri-
meiro século da Era Crista.

Gnosticismo

O gnosticismo foi um movimento religioso que, nos pri-
meiros séculos do cristianismo, desdobrou-se em uma multidao
de seitas que partilhavam uma concepcao de gnose em comum,
combatida e rejeitada pela Igreja (Braun, 2004, p. 773).

Essas seitas acreditavam que a salvagao vinha através do
profundo conhecimento de si e de Deus, que a chave para a
destruigao era a ignorancia e, para se chegar a perfeicao, o ho-
mem deveria buscar o conhecimento (gnose). Foram varias e
ecléticas as correntes gnosticas e muitas compartilhavam a idéia
de que o mundo - portanto a carne e a matéria que o compu-
nham - estava irremediavelmente corrompido e controlado por
forcas malignas, e que sé o espirito era puro.

Segundo algumas seitas gndsticas, Deus nao é o criador
nem o governador do mundo, por isso hd um enorme abismo
entre Ele e o homem. Deus serd sempre estranho e incognoscivel
ao homem, a nao ser que o homem se converta no destinatario
de umarevelagdo sobrenatural. Ao parecer dos gnosticos, Deus,
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o ser supremo do amor, nao poderia ter criado este mundo
caotico e malvado. Por essa razao atribuem a criagao do mundo
auma deidade menor e imperfeita, o Demiurgo.’ O homem, im-
perfeito por definigao, era também obra do Demiurgo A igno-
rancia e o pecado do homem eram os responsaveis pela
corrup¢ao do mundo. O homem, feito de corpo, alma e espirito,
estava condenado a danacgao. A excecao de alguns eleitos, que
possuiam uma chama divina ou pneuma, que também era estra-
nha ao mundo material, a humanidade nao poderia se salvar. A
fé gnostica e o cristianismo ortodoxo, no principio do século II1,
estavam tao relacionados que as seitas gndsticas cristas flores-
ciam por todo o Império Romano.

O gnostico desejava transcender todos os males da humanidade
neste mundo e sé conseguiria mediante o verdadeiro conhecimen-
to intelectual, e, portanto, acessivel s6 a uma seleta minoria, cujos
membros se denominavam “espirituais”. (Haskins, 1993, p. 55)

Essa gnose era revelada aos iniciados pelos escritos secre-
tos e pelailuminagao interior. Esses iniciados que supunham ter
um conhecimento maior de Deus, de sua natureza espiritual e
da existéncia humana, separam-se dos outros cristaos, que acei-
tavam que o conhecimento de Deus chegava até eles por meio
dos bispos e clérigos da Igreja. Pode-se dizer que o gnosticismo
foi um movimento antieclesial que resistia aos cristaos que se
organizavam como Igreja. O gnostico acreditava na presenca
divinaem si mesmo e nao em uma instituicao humana, nao havia
necessidade de uma mediagao institucional para se entrar em
contato com Deus, também por isso os gndsticos se tornaram,
para a Igreja, hereges da fé.

A idéia do Demiurgo ja havia aparecido em O Timeu, de Platao, como o
criador de um belo e harmonioso cosmos. Segundo um Salmo de Valenti-
no, a queda de Sofia provocou a criagao do Demiurgo que, por sua vez, foi
o artifice do mundo e da matéria.
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O surgimento do gnosticismo ¢ ainda uma questao muito
debatida, havendo uma tendéncia moderna em fazer coincidir
em suas raizes a filosofia grega, sobretudo a platonica, mesclada
a crengas judaicas, orientais e cristas.

Até o século XIX, s6 se conhecia o gnosticismo e seus adeptos
pelos escritos de seus adversarios ortodoxos, sobretudo Irineu,
Tertuliano (160-225), Origenes (185-254), Hipolito de Roma (que
morreu por volta do ano 200) e Epifanes (315-403) os quais
consideravam as seitas gnodsticas perversoes heréticas e, por-
tanto perigosas e, se esmeravam em descrevé-las com precisao,
embora com subjetividade, a fim de refutar suas crengas.
(Haskins, 1993, p. 55)

A partir do século IV, o gnosticismo foi relegado ao esque-
cimento, provavelmente devido ao intenso combate que sofreu
da Igreja; porém, alguns de seus conceitos sobre o dualismo
como a equivaléncia do espirito com o bem e da matéria, ou seja,
a carne com o mal ainda permanecem, como podemos observar
em Haskins:

Alguns elementos de seus preceitos duais, sobretudo a equipa-
racao do espirito com o bem e da matéria ou a carne com o mal,
seguem presentes no pensamento cristao hoje em dia, e seus
indicios se encontram ja na primeira ortodoxia crista e nos
ideais posteriores do monasticismo ocidental que influencia-
ram sobretudo no conceito medieval da virgindade e culmina-
ram com a apoteose da Virgem Maria e na criagdo mitica de
Maria Madalena. (Ibid., p. 56)

Maria Madalena nos textos apdcrifos

Nosapdcrifos gndsticos, em sua maior parte, escritos entre
os séculos I e III, Maria Madalena tem um papel preponderante
como encarnagao terrestre da Sophia Celeste. Fla era considerada
a intérprete e reveladora da doutrina gnodstica, “a mulher que
conhecia 0 TODQO” (Sebastiani, 1995, p. 56). Essa defini¢ao se
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encontra no texto apocrifo Didlogo do Salvador, no qual é Maria
Madalena quem “revela a grandeza do Revelador”.

O Pistis Sophia, escrito no século Il ou III d.C., baseado nos
ensinamentos do Evangelho de Valentino, descreve a queda, o
arrependimento, as iniciagOes e a reintegracao da Sophia (Sabe-
doria), o principio feminino que emanou dadivindade. E o maior
e mais elaborado dos textos gndsticos, o que mais referéncia faz
a Maria Madalena.

E um tratado de doutrina gndstica, estruturado como uma re-
velagdo, em forma dialdgica, de Jesus ressuscitado a um grupo
que abrange os onze e as quatro mulheres —Maria mae de Jesus,
Maria Madalena, Marta e Salomé — a maioria das perguntas a
Jesus sdo colocadas por Madalena [...]. Pela profundeza espiri-
tual das perguntas e das respostas, é louvada por Jesus, de uma
forma muito mais solene do que qualquer outro interlocutor
[...]- Aela Jesus se dirige diretamente como a pessoa que pode
compreender, ao passo que aos outros discipulos pede um es-
for¢o de compreensdo. (Sebastiani, 1995, p. 60)

AMaria Madalena que se conhece através dos Evangelhos
Candnicos age, porém nao ha registros de suas falas ou de al-
gum dialogo, salvo em Joao, quando fala a Simao e a outro dis-
cipulo que “retiraram o Senhor do sepulcro e ndao sabemos aonde
o colocaram” e quando anuncia “Vi o Senhor” apos o breve
didlogo com Jesus ressuscitado no jardim do sepulcro vazio (Jo
20, 2.18), mas ¢ desacreditada pelos apdstolos (Mc 16, 11).

Em alguns textos apdcrifos do cristianismo, Maria Mada-
lena se apresenta muitas vezes como uma lider que anuncia o
Cristo aos apdstolos, visto que recebia d’Ele ensinamentos que
os outros nao entenderiam. Ha também a disputa de poder em
relagao a Pedro, que sente citime por ela ter sido a preferida do
Senhor. No Evangelho segundo Felipe,* Jesus beijava Maria

4 As referéncias aos Evangelhos Apécrifos estao em Apdcrifos e Pseudo-Epi-

grafes (2004).
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Madalena na boca, o que era uma forma de passar conhecimen-
to (Felipe v. 31). Esse texto deixa implicito que Maria Madalena
era companheira de Jesus, no sentido da mulher que consuma
com o0 homem o ato sexual. No entanto, nao se pode deixar de
considerar que o amor erdtico também era usado para exempli-
ficar e expressar as experiéncias misticas. Nesse Evangelho de
Felipe, a unido espiritual entre Jesus e Maria Madalena, expressa
por meio da sexualidade humana, é também uma metafora da
unido de Jesus com a Igreja, assim como no Céntico dos Cinticos
pode ser interpretado como uma alegoria do amor de Yaweh por
Israel, seu povo. A unido de Jesus e Maria Madalena pode ser
aqui o simbolo da perfeita uniao espiritual.

No Evangelho de Tomé, Jesus diz que fara de Maria Mada-
lena um homem, porque toda a mulher que se tornar homem
entrara no Reino dos Céus (Tomé v. 114). Esse texto reflete um
dualismo radical na esséncia da fé gnostica. O principio femini-
no é a carne. SO renunciando a ela pode-se voltar para o mundo
perfeito, ou seja, o espiritual que consiste no masculino primor-
dial. Quando Jesus diz que farad de Maria Madalena um homem
quer dizer que vai torna-la “espiritual”.

O Pistis Sophia relata a queda, o arrependimento e a reden-
¢ao de Sophia, como o feminino primordial emanado do Ser
Supremo, Deus. Vincula, entao, Maria Madalena com a tradigao
das deidades femininas e a0 mesmo tempo como a historia de
Eva. E uma narrativa sobre o excessivo orgulho feminino, que
seria redimido em Maria Madalena.

O chamado Evangelho de Maria, um dos textos descobertos
em Nag Hammadj, € atribuido a Maria Madalena.” Nesse Evan-
gelho, Maria Madalena é a portadora da gnose e, por isso, detém
uma autoridade inquestionavel sobre os demais discipulos, dai
arazao de Pedro se sentir ameacado na sua lideranca. Esse texto,

5 Este texto foi organizado em forma de péginas, faltando os niimeros de 1

a 6, assim como de 11 a 14, fato que, segundo Jean Yves Leloup (2000), di-
ficulta a sua interpretacao.
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como outros gndsticos, ndo conta a vida de Jesus, parte do tem-
po em que Ele ja havia ascendido aos céus e os discipulos ques-
tionam Maria sobre os ensinamentos que s6 haviam sido
revelados a ela.

O Evangelho que Maria Madalena anuncia se refugia na
alegoria para, talvez, suprimir sua identidade sexual. Mesmo
para os gnosticos ela € muito feminina, ou melhor, insuficiente-
mente masculina. Eles dao a Maria Madalena uma tltima chan-
ce para nao tirar a razao do evangelista Joao, que a coloca em
destaque no episddio da Ressurreicao.

Tudo o que acontece nos Evangelhos e remete ao olhar da
divisdo dos sexos desaparece em beneficio da plenitude do
anthropos. O menor é dado ao maior. Os Evangelhos Canonicos re-
servam um espaco ao feminino, ao passo que os gnosticos fazem
desse momento apenas um passo para a marcha iniciatica.

Os gndsticos ou a arte de “fabricar uma morte”. Sobre este ca-
pitulo, ao menos, os “canonistas” poderao dormir em paz: onde
Paulo preferiu escolher o siléncio sobre Maria Madalena, eles
a fizeram falar a exaustao para complicar a sua mensagem: sua
humanidade. Quando tudo foi dito, a humanidade de Maria
Madalena ¢ tao fugaz quanto a do Cristo. (Dauzat, 2001, p. 155)

Nas seitas gndsticas que nao acreditavam que o corpo do
Cristo era humano, pois sendo o Messias nao poderia ser obra
do Demiurgo, Maria Madalena teve seu papel reduzido a “es-
perar Godot”, pois se Seu corpo nao era humano, também nao
houve a Paixao, tampouco a Ressurrei¢ao, apenas uma encena-
¢ao. Um corpo que nao morreu, nao pode ressuscitar. Nesse caso,
um dos episodios mais tocantes do cristianismo, a cena do Noli
me tangere, onde Maria Madalena é privilegiada ao ser a primei-
ra testemunha do evento que consagra o cristianismo, a Ressur-
reicdo, passaria a ser uma farsa.
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Consideragoes finais

Quanto a Maria Madalena ter sido a esposa de Jesus e esse
fato ter sido ocultado pela Igreja, apos a leitura dos textos ap6-
crifos, devido a diversidade de informagoes, tal afirmativa pa-
rece inconsistente. Em relagao a mulher, porém, Jesus teve uma
atitude muito diferente a dos costumes da época, pois a tratou
com igualdade, fato que causava estranheza até aos seus disci-
pulos.

O combate da Igreja dos primeiros séculos ao gnosticismo
foi dirigido a doutrina, ao enfoque teologico. Jesus é o Deus hu-
manado, nascido de mulher, que trouxe a salvagao a todos e
nao so a alguns escolhidos. A grande mensagem foi a do amor
que através de Jesus Cristo traria a reconciliagdo a humanidade.
Na salvagao nao ha privilegiados. Para o cristao, ha o poder da
Graga, nao ha poder no conhecimento do ocultismo. Essa era a
principal divergéncia. Naquele momento histdrico, o fato de
Jesus ter sido ou ndo casado nao foi prioridade. Acredito, no
entanto, que se Jesus foi casado, sem duvida, sua companheira
pode ter sido Maria Madalena.

Cadamembrodalgreja que caminha paraabuscadatrans-
cendéncia deveria se identificar com Maria Madalena, a peca-
dora que muito amou. Ter sido uma pecadora fez Maria
Madalena muito humana; seu exemplo torna-se para o cristao
a esperanca da salvagao apesar das fraquezas, dos pecados e da
culpa inerente a humanidade.

Os apocrifos nao tiveram a forca, para o imaginario cole-
tivo, que teve a Legenda Aurea e outras lendas, quando descre-
vem uma Maria Madalena menos judia e mais européia. Na
Legenda Aurea, apods a Ascensao de Jesus, Maria Madalena,
Marta, Lazaro e outros cristaos foram colocados em um barco
sem leme e nem vela para morrerem a deriva. Porém, foram
salvos pela Divina Providéncia que os conduziu ao sul da Fran-
¢a, onde todos permaneceram até a morte. Nessa historia, Maria
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Madalena, depois de evangelizar e converter pagaos, recolheu-
se a uma gruta em Sainte-Baume e 14 viveu solitaria durante
trinta anos (De Varazze, 2003, pp. 543-553).

Ainda hoje, milhares de peregrinos vao a Basilica de Sao
Maximino, perto de Aix-en-Provence e ascendem a gruta onde
Maria Madalena permaneceu até a morte. Suas reliquias e o
Santudrio estao ha sete séculos sob os cuidados da Ordem Do-
minicana.

De maneira geral, os apdcrifos ndo contribuiram como a
Legenda Aurea na forma artistica como Maria Madalena foi
representada através dos séculos, porém, o mesmo nao aconte-
ceu com a producao literaria, que sempre se serviu desses textos
apocrifos, que muitos poetas e romancistas utilizaram para
construir suas Madalenas.

Em suma, as escassas referéncias a Maria Madalena no
Novo Testamento mostram um personagem tao enigmatico,
misterioso, quanto poderoso. Alimitada evidéncia biografica de
que se dispde dd margem a criacdo de uma personalidade tan-
givel, que permite as mais diversas interpretacdes. Os textos
apdcrifos nao contribuem também para elucidar as origens de
Maria Madalena. Para os gnosticos, ela € a heroina; o simbolo da
sabedoria Divina; a discipula principal; “a companheira” do
Salvador; o alter-ego da Sofia caida, criadora do mundo.

No dia 22 dejulho, a Igreja Catdlica celebra o dia de Santa
Maria Madalena, onde se proclama o Evangelho de Joao (Jo 20,
1-2.11-18), no qual Maria Madalena é a primeira testemunha da
Ressurreicao e o Cristo lhe confere a tarefa de anunciar a Boa
Nova aos discipulos. No entanto, ainda hoje, para o imaginario
coletivo, ela permanece como a pecadora penitente e arrependida.
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Resumo: Este artigo € uma analise da obra Teorema, de Pier Paolo Pasolini, sob
a dtica da espiritualidade e filosofia hindus; a idéia, longe de insinuar qual-
quer intengdo do autor em realizar uma abordagem espiritual como a tratada
no artigo (num universo em que nada se aproxima da tematica pasolinina), é
de fazer com que possamos, de maneira bastante livre, aproximar idéias e
contextos de culturas diferentes entre si e criar um didlogo que estimule a
compreensao de um objeto a partir de outro. O ponto de ruptura dos perso-
nagens se dd através do sexo, e a divagagao, como colocada no titulo desse
artigo, ocorre no ambito da espiritualidade.

Palavras-chave: Pasolini; Teorema; sexo; samadhi; espiritualidade.

Abstract: This article is an analysis of the work Teorema by Pier Paolo Pasolini
from Hindu spiritual and philosophic point of view. The idea, far from
suggesting any intention of achieving a spiritual approach as the one dealt
with in the present article (in a universe where nothing seems to come close
to the pasolinian thematic) is to freely approximate the ideas and the contexts
of different cultures so as to create a dialogue that stimulates the
comprehension of an object from the perspective of the other. The turning point
of the characters occurs through sex, and the divagation, as put in the title of
this article, happens within the scope of spirituality.

Key-words: Pasolini; Teorema; samadhi; sex; spirituality.

1" O presente artigo baseia-se numa monografia desenvolvida na disciplina

Literatura e Religido — Curso Tematico do Nucleo Religido e Campo Sim-
bolico: A morte de Deus como problema teoldgico e literdrio. Esse curso foi
ministrado pelo Prof. Dr. Waldecy Tenério no Programa de Estudos Pos-
Graduados em Ciéncias da Religido da PUC-SP durante o segundo semes-
tre de 2005.
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So on and on I go, the seconds thick the time out
There’s so much left to know, and I'm on the road to find out.
Cat Stevens

Em uma viagem? a [ndia, quando deambulava de um
ashram a outro a procura de um guru, seduzido pela leitura de
uma dezena de obras teosdficas e apaixonado pelos relatos de
iogues que, como ninguém, souberam aliar a aventura das via-
gens com a intensidade da busca espiritual, acreditava que, tal
qualhavialido nos relatos de nomes como Yogananda, Sivanan-
da, Vivekananda e outros bem-aventuradosiogues, fosse de fato
passar pelas experiéncias misticas que sonhamos vivenciar
numa viagem a India, algo como fazer aflorar nosso lado Shirley
MacLaine e Paulo Coelho numa sé tacada. Decidi apostar num
encontro com Satya Sai Baba, famoso e polémico guru contem-
poraneo, cujo eremitério situa-se no pequeno povoado de
Puttaparthi, no sul da [ndia.

Esclareco que, a parte alguns encontros interessantes, nao
cheguei a conhecer nenhum guru que me indicasse o caminho
da libertacdo e o mais proximo que consegui chegar de Sai Baba
foi a uma centena de cabecas a frente, durante o darshan, a con-
templacao sagrada, objetivo da maioria dos devotos que se en-
contravam naquele ambiente gigantesco e que em nada
lembrava meus estereotipados sonhos de visitar um ashram a
beira do Ganges, quem sabe vestido apenas com uma tanga,
barbudo e entoando mantras, meio nauseado pelo uso ritual de
um cigarro de haxixe apds dias de severo jejum... Sonhar, como
se pode perceber, da um colorido especial aos preparativos de
toda e qualquer jornada.

Naturalmente, sem querer transformar o texto num didrio
de viagem, fiz-me valer dessas lembrancas para ilustrar o que
me levou aler a obra de Pasolini sob essa 6tica, digamos, oriental
ereligiosa. Teorema, para quem leu ou assistiu ao filme, pode ser

2 No ano de 1997, época em que trabalhava numa companhia aérea.
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interpretado sobretudo de duas maneiras 6bvias: sob o ponto de
vista politico/social, ao abordar a vida burguesa e o proletaria-
do, e sob o ponto de vista religioso/espiritual, de maneira mais
ou menos explicita, dependendo da personagem observada. O
roteiro se resume numa trama simples: uma familia milanesa de
classe alta recebe um hospede que, durante sua estadia, acaba se
envolvendo emocional e sexualmente com os membros da fami-
lia e com a empregada. Dessa relacao surgirao os conflitos de
cadaum dos personagens: o pai, o casal de filhos, amae e Emilia,
a criada. A histdria possui dois momentos bem definidos, duas
partes que se complementam: a chegada do hdspede e seu rela-
cionamento com as personagens e a sua partida, quando entao
teremos a visao de cada um dos membros da casa transformada.

O anjo destruidor: Shiva Shankara

No hinduismo, ha a crenga de que a presenca de um santo
pode transformar a vida de um devoto. O simples olhar de um
guru € capaz de promover a cura, abengoar, transmutar aspec-
tos negativos do discipulo em nobres virtudes; Sai Baba, por
exemplo, teria essa capacidade, e o darshan teria a fungao de
abengoar aqueles que se encontram em sua presenca. E o que
Rudolf Otto (1992) chamaria de uma presenga numinosa, pois
o olhar ou o contato com o guru desencadeia no individuo um
“estado de alma”, uma reacao emocional capaz de transformar
uma pessoa. Numa passagem da obra Autobiografia de um logue
(Yogananda, 1999), temos um episodio que ilustra bem as idéias
de Otto, em particular o que ele chamou de mysterium
tremendum et fascinans: Yogananda estava tendo dificuldades
parase concentrar durante uma meditacao, pois seus pensamen-
tos “se dispersavam como passaros diante do cagador” (ibid.,
p- 159). Chamado por seu mestre, Sri Yukteswar, estranhou
quando este comegou a expressar-se por enigmas, atitude rara
do guru. Descreve o seguinte:

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 95-107, jun., 2006



98 Paulo César Giordano Nogueira

Estava confuso [...] foi quando ele [Yukteswar]| golpeou meu
peito levemente, acima do cora¢do. Meu corpo mobilizou-se
como se tivesse raizes; o ar saiu de meus pulmdes como se um
ima enorme o extraisse. Instantaneamente, a alma e a mente
romperam com sua escravidao fisica e jorraram de cada um de
meus poros como luz perfurante e fluida. A carne parecia morta
e, contudo, em minha intensa lucidez, percebi que nunca antes
estivera tao plenamente vivo. Meu senso de identidade ja nao
estava mais limitado a um corpo e, sim, englobando os atomos
aminha volta [...]. Todos os objetos em minha vista panoramica
tremiam e vibravam como um filme acelerado. Meu corpo e o
de meu Mestre, o patio com colunas, a mobilia, o chao, as arvo-
resealuz do sol, tornavam-se, de vez em quando, violentamen-
te agitados até que tudo se fundia num mar luminescente [...].
Uma alegria ocednica rebentava nas praias serenamente inter-
minaveis de minha alma. O Espirito de Deus, percebi, é Bem-
aventuranga inesgotavel [...].

De subito, o félego voltou aos pulmdes. Com decepgao quase
insuportavel, constatei que havia perdido minha infinita vasti-
dao. Estava novamente limitado a jaula humilhante do corpo,
tao desconfortavel para o Espirito. Como filho prodigo, eu fu-
gira do lar macrocésmico e me aprisionara em estreito micro-
cosmo. (Yogananda, 1999, p. 159)

A abordagem de Pasolini, evidentemente, € bem diferen-
te. O hdspede € descrito como portador de uma beleza impar,
daquela beleza que fascina e constrange ao mesmo tempo. Nao
se consegue ficar indiferente a sua presenca e, a seu tempo, to-
dos irdo acabar sexualmente atraidos por ele, tanto as mulheres
quanto os homens. Entretanto, o sexo em Teorerna nao é de ma-
neira alguma tratado de maneira vulgar ou erotizada. E um sexo
insinuado, mostrado mais como instrumento de libertacao do
que de prazer, ainda que o prazer que o hospede proporcione
acabe culminando na (aparente) destruicio de cada um. E aqui
que entra a visao hindu sobre a destruigao e a transformacao,
personificadas na divindade de Shiva. O epiteto de Shiva,
Shankara, traz a nogao da felicidade, aquilo que causa bem-es-
tar (bem-estar que mais tarde serd a causa do tormento). A des-
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truicdao, que para nds ocidentais pode remeter a idéia da tragé-
dia, naverdadesignificaamudanga deumestadoaoutro; ovelho
deve morrer para que o novo possa renascer. Na trimurti (trin-
dade) hindu, Brahma cria o Universo, Vishnu (que em outras
encarnagOes aparece como Krishna e Buda) é o conservador e
Shiva, ja mencionado, o destruidor. O anjo destruidor de Paso-
lini, assim como Shiva, tem um impacto fulminante na vida
daqueles com quem se relaciona; ¢ uma forca destruidora sim,
mas inegavelmente transformadora.

Podemos notar que, num primeiro momento, o hdspede
desperta nos outros uma paixao e um desejo de luxuaria que,
acredito, serve mais para atrair o sujeito para uma causa muito
mais profunda do que o sexo per se; em sanscrito, kdma significa
luxtria, desejo, apego a existéncia, o objeto amado; o hdspede
seria um Kdma-deva, ou seja, um deus do amor e, na descrigao de
Helena Petrovna Blavatsky (HPB), fundadora da Sociedade
Teosdfica, “o primeiro desejo universal consciente de bem e
amor, em geral” (1995, p. 277), o que condiz com a imagem que
Pasolini deu ao seu anjo. Acima de tudo, o hdspede é mostrado
com um ser benevolente, quase imaculado, e sua beleza exterior
€ um reflexo de sua alma. O limgam, associado a Shiva, em sua
defini¢dao eidética nao representa o falo, como comumente se vé;
sua representacao na India é a da criagao ou procriagao como
algo divino. Dai o fundamento dessa atragao de todos pelo
hospede; ndo é o seu sexo o que importa, mas o que se cria do
contato com ele. Para Otto, existe uma energia que se manifesta
no misticismo e no amor, chamada de 0rgé; essa energia provoca
na alma um estado de excitacao, “do ardor devorador e na im-
petuosidade do amor cuja aproximagao o mistico mal pode
suportar [...]"” (1992, p. 34). O que de fato chama a aten¢ao nao
é tanto aexperiéncia do sujeito com o objeto, mas aquilo que ocor-
re depois desse contato (mais propriamente do contato com essa
energia). Yogananda exprime, em suas palavras, “uma decep-
¢ao quase insuportavel” (1999, p. 160), quando percebe que sua
experiéncia mistica havia terminado. E também esse o sentimento
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dos personagens de Teorema e o resultado dessa separagao é do
que trata a segunda parte da obra, quando da partida do “anjo
exterminador”.

O samddhi pasoliniano

Em O Sagrado, Rudolf Otto explica que a presenca do
numen, do divino, provoca uma reagao emocional denominada
estado de criatura. Diz: “o sentimento da criatura que se abisma
no seu proprio nada e desaparece perante o que estd acima de
todaa criatura” (1992, p. 19). Esse sentimento pode ser facilmen-
te observado nos relatos espirituais ou misticos de todas as re-
ligides, seja na descri¢ao de um guru indiano sobre o samddhi ou
nas experiéncias misticas — os éxtases misticos que lemos nas
hagiografias de santos catdlicos. Annie Besant, renomada tedso-
fa, afirma — tomando como fonte os loga Sutras — que “O Ioga é
o Samadhi”.? Podemos entender, entao, que o samidhi (ou mes-
mo os termos satori e nirvana) € um estado de transe, de absor-
¢ao, no qual a consciéncia se encontra tao dissociada do corpo
ao ponto de este tornar-se insensivel. Ainda que pareca simples,
essa nogao de samddhi, quando estudada mais profundamente,
pede o que Aldo Natale Terrin em sua Introdugio ao Estudo Com-
parado das Religioes (2004) chama de sacrificium intelectus. Quan-
do o estudioso, longe de deixar-se levar cegamente por aquilo
que nado conhece, permite entregar-se ao mistério, obviamente
com discernimento suficiente para que nao caia no fanatismo ou
no misticismo sem fundamento. Para Heinrich Zimmer, “a tini-
ca gramatica capaz de traduzir a experiéncia e a beatitude do
samddhi é o siléncio” (1986, p. 297).

Samdadhi, do sanscrito sam-ddha significa “posse de si mesmo”; no samddhi
a concentracao mental é tdo grande que a mente se torna una com o objeto
com que se encontra relacionada. E essa unido, literalmente, o significado
dapalavra yoga que, numa defini¢do suscinta, poderiamos chamar de uniao
do Eu inferior/humano, com o Eu superior/divino (Besant, 1993).
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Voltemos aos personagens de Pasolini. Notar-se-a que, apos
a partida dohdspede, cada um dos habitantes da casa passara por
uma verdadeira retomada de consciéncia. Entretanto, analisare-
mos uma personagem em particular: Emilia, a criada. Veremos
como Teorema, certamente sem nenhuma intencao de aproximar
a visao poética de Pasolini com a tematica religiosa oriental, fun-
ciona de maneira excepcional para ilustrar umaidéia tao abstrata
como o samddhi. Um exercicio de desapego, sem duvida, como
veremos nas atitudes de nossa personagem, Emilia.

Os siddhis de Emilia

No apéndice a primeira parte do livro, vamos ler cinco
curtos relatos, como se fossem cartas confessionais, que indicam
o0 modo como cada membro da familia expressou sua dor com
a partida do hospede: o filho, Pietro, que vai canalizar sua
sexualidade na arte; Odetta, a garota que, talvez por nao supor-
tar a realidade do pensamento incestuoso, acaba louca. Lucia, a
mae, que parte em busca de sexo com rapazes jovens na va ten-
tativa de substituir a auséncia do corpo do hdspede, acaba
entrando numa capela e seu olhar perdido busca, possivelmen-
te, uma salvagao através da religiao. Paolo, o pai, alega que a
desordem que o hdspede causara em sua vida acabou se tornan-
do a inica normalidade real e sua ida para o deserto, seu poema
introspectivo é de um lirismo que chega a doer. Emilia € a inica
que nao deixa relato, provavelmente porque ja ndo necessitasse
entender mais nada, de modo que suas ag¢des por si s6 explica-
riam o que levava dentro. E o Deus, o anjo destruidor de Paso-
lini, que em suas palavras de cumplicidade em relagao a Emilia
da o tom daquilo que ela ja havia interiorizado: “Seras a tinica
a saber, quando eu tiver partido, que nunca mais voltarei, e me
buscaras onde deveras me buscar [...]” (Pasolini, 1991, p. 92).

Emilia faz as malas e parte rumo a velha casa onde nasceu.
H4 um simbolismo grande nessa viagem de volta, como costuma
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haver sempre que voltamos a encarar nossas ruinas de um pas-
sado ha muito esquecido, como se a infancia se localizasse num
periodo liminar sagrado e intocado. Em frente a casa, o velho
banco de madeira dos tempos de crianca. Emilia senta-se ali e,
tal qual um asceta, permanecerd assim por tempo indetermina-
do. Pasolini a descreve “cheia, até os olhos, até araiz dos cabelos,
da sua loucura [...] muda, absorta e como que devorada pela
febre” (Pasolini, 1991, p. 111).

O estado em que Emilia se encontra na narrativa de Paso-
lini é semelhante aos estados de éxtase mistico de santos, mon-
ges, freiras, tao abundantes em relatos da Igreja medieval.
Alguns nomes famosos, como Sao Francisco de Assis, Tereza
d’Avila, San Juan dela Cruz, Hildegard von Bingen, entre tantos
outros, estao relacionados a esse tipo de loucura divina, porque
tomados de um amor tao profundo por Deus que aos olhos dos
outros pareciam verdadeiros loucos. Sao Francisco, em muitos
textos é chamado de “louco de Deus”. Na India do século XIX,
temos a figura de Paramahansa Ramakrishna, um sabio guru
indiano que € carinhosamente chamado por seus discipulos de
“0 Louco de Deus”. Desde a infancia, Sri Ramakrishna (nascido
Gadadhar Chatterji) havia optado por devotar sua vida a busca
espiritual. Sobre a passagem de sua busca, lemos o seguinte:

Foi a deusa Kali a quem Ramakrishna se entregou na sua busca
apaixonada do divino. Ele fazia seu servigo de oficiante com
fervor, suplicando apaixonadamente a Mae para se manifestar,
para se revelar. Nao dormia nem comia, vivendo numa espécie
de transe desesperado, fascinado pela visao do divino; rezava,
chorava, gritava, cantava, abandonando-se de corpo e alma a
deusa. Durante seus éxtases espirituais, havia quem cuidasse
de suas necessidades fisicas, uma vez que Ramakrishna perdia
a consciéncia da realidade e seu corpo parecia uma bola de fogo
[...]. (Leal, 199?)

Certa feita, Ramakrishna encontrou dois mestres, que lhe
ensinaram a concentrar suas aspiragoes e suas visoes. Primeiro
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foi uma mulher, Bhairavi Brahmani, a quem ele indagou se suas
experiéncias eram sintomas de loucura. A mulher trangiiilizou-o,
afirmando-lhe que havia transposto as etapas mais dificeis e
mais altas do Sadhana (busca espiritual), e lhe disse:

Meu filho, bem-aventurado é o homem que conhece essa lou-
cura. O universo inteiro é louco; alguns sao loucos de riquezas,
outros de prazeres, outros de gléria, outros de cem outras coi-
sas. Sao loucos de coisas insignificantes, mas nunca loucos de
Deus [...]. (Leal, 199?)

O primeiro sinal de que Emilia havia se transformado em
uma pessoa completamente diferente daquela que existia antes
da chegada do hdspede foi a cura das chagas de um garoto le-
vado por sua mae até ela. Quando isso acontece, ja se passaram
muitos dias de contemplagdo, o que noslevaaacreditar que uma
transformagao interior muito profunda poderia estar acontecen-
do com a criada. Que tipo de poderes (siddhis, em sanscrito,
“atributos de perfei¢ao”; faculdades psiquicas, poderes anor-
mais ou extraordindrios do homem) Emilia pode ter herdado ao
haver dormido com o anjo? Pois, retomando o conceito do pré-
prio autor de que seu hospede poderia ser (e isso jamais fica
explicito) um anjo destruidor (Shiva), podemos associar Emilia
a Shakti, a energia feminina ativa dos deuses e intimamente re-
lacionada a Shiva.*

O coito com o anjo, voltando ao inicio do texto, pode ter
despertado o estado de criatura em Emilia. Lemos em Filosofias da
India (Zimmer, 1986) que o sexo, no tantrismo, tem um papel
altamente simbolico e que um de seus principios € que o homem,
em geral, tem de ascender através e por meio da natureza e nao
rejeitando-a.

4 Shiva e Shakti sdo um s no absoluto, os dois aspectos (masculino e femi-

nino), a unidade; Shiva experiente se transforma em Shakti, mas ela deve
fundir-se a ele novamente para reencontrar a unidade original. Shiva é o
pai, o ndo-manifesto, enquanto ela é a manifestacao, a Mae divina
(Cf. Chevalier e Gheerbrant, 1991).
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A criatura passional deve dissipar seu senso de ego; entdo, o
mesmo ato que antes era uma obstru¢ao, torna-se agora a maré
que o leva a realiza¢ao da beatitude absoluta (ananda) [...]. Dai
que a grande férmula tantrica, o yoga (a unido da consciéncia
empirica com a consciéncia transcendental) e o bhoga (0 “gozo”,
a experiéncia do prazer e do sofrimento da vida) sdo o mesmo.
O préprio bhoga pode tornar-se um caminho do yoga. (Zimmer,
1986, p. 399)

O sidhana (obra piedosa) de Emilia vai além do desconfor-
to dos dias passados do lado de fora de casa. A essa altura ja é
vista pelos vizinhos com compaixdo, como se se tratasse de
verdadeira santa. Nega as saborosas comidas que lhe oferecem
as mulheres do povoado e, depois de muito insistirem, Emilia,
“com os olhos maus, cheios de uma prepoténcianascida da dor”
(Pasolini, 1991, p. 117), aponta para uma moita de urtigas e é
delas que vai se alimentar até o final de seus dias. Nota-se que,
desde entdo, Emilia ja entrara no processo de rentincia as coisas
do mundo. Diz Ramakrishna a um discipulo: “Estes estados (a
loucura do Amor Divino) nao sao para aqueles que estao viven-
do no mundo e executando os deveres dele, mas para os que re-
nunciaram totalmente ao mundo, tanto interna quanto
externamente” (Abhedananda, 1976, p. 126).

Ajornada de milagres continua. O autor pede, nas pala-
vras e na filmagem, que olhemos para o ja conhecido banco
onde Emilia sempre esteve sentada. Todavia, ali ja nao mais se
encontra. Vamos vé-la muito mais acima, pairando no ar, bra-
¢os abertos. Uma verdadeira santa ascensionada. E, somente
a titulo de curiosidade, Chevalier e Gheerbrant (1991) assina-
lam que, na moderna psicanalise, os sonhos ascensionais sao
vistos como um simbolo orgdsmico e se unem ao aspecto da
tradicao crista medieval que associava ao diabo, e portanto aos
cultos orgidsticos, a ascensao dos feiticeiros, feiticeiras e pos-
sessos. Polo tenebroso do simbolo, mas que em Teorema ganha
outra dimensao.
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O ato final: a entrega absoluta

Passaram-se meses até que Emilia abandonasse o velho
banco do patio onde se alojara desde sua chegada. Dirige-se,
acompanhada por uma velha senhora vestida de negro, ao cam-
po. Lagrimas escorrem pelo seu rosto silenciosa e desesperada-
mente; a passo rapido, as mulheres se dirigem rumo a uma
estrada que leva a Milao. Lagrimas. Um rio incontido de lagri-
mas. Chegam a uma ampla extensao de terra aplainada, onde
futuramente sera construido um grande conjunto de edificios.
Param em frente a uma escavadeira, proxima a um gigantesco
buraco prestes a ser aplainado. Emilia desce da maneira que
pode pelo buraco profundo, seguida da velha que parecia saber
exatamente sua fungao naquele pacto silencioso. Emilia deita-se
no fundo do buraco, suas lagrimas se juntam a lama ja existente
e come¢am a formar uma pequena poga. Sua companheira a
ajuda a cobrir-se de terra e, quando ja se encontra totalmente
coberta de lama, a ponto de confundir-se com o fundo do bura-
co, a velha se vai.

A cena toda remete a um realismo fantastico que faz lem-
brar os contos de Garcia Marquez. As lagrimas de Emilia conti-
nuam a escorrer e do monte de lama onde se encontra ja
completamente enterrada nasce um regato. O buraco, sabere-
mos, serd todo encoberto pela escavadeira. No lugar onde Emi-
lia estd enterrada comega a brotar um fio de dgua, amesma agua
que um dia vai curar doentes. E, afinal, qual o sentido dos mi-
lagres que nao o de promover a cura?

Na literatura espiritualista hindu, € muito comum o relato
de santos que deliberadamente abandonam o corpo fisico,
muitas vezes anunciando sua passagem para o mundo espiri-
tual. A esse fato se da o nome de mahasamadhi, o grande (maha)
samddhi, a uniao final do homem com o divino. Entre os
mahasamadhis mais conhecidos, temos o de Paramahansa Yoga-
nanda, descrito na Autobiografia de um Iogue (1999), onde lemos
o poema intitulado “Samadhi”. Eis um trecho do poema que nos
permite fazer uma associagao com a histdria de Emilia:
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[...] Toda folhinha de grama, eu mesmo, a humanidade,
Cada particula da poeira universal,

Raiva, ambic¢do, bem, mal, salvacao, luxtria,

Tudo assimilei, tudo transmutei

No vasto oceano de sangue de meu proprio Ser indiviso.
Jubilo em brasa, freqiientemente abanado pela meditacao,
Cegando meus olhos marejados,

Explodiu em labaredas imortais de bem-aventuranga,
Consumiu minhas ldgrimas, meus limites, meu todo.

Tu é Eu, Eu sou Tu,

O Conhecer, o Conhecedor, o Conhecido, unificados!...
(Yogananda, 1999, p. 163).

Teorema, como afirmou Pasolini em As ultimas palavras do
Herege (1983) nao propde saida nem solugao e, talvez por isso
mesmo, tenha sobrevivido ao tempo, a espera de uma com-
preensaoracional que talveznuncaacontega. Assim como os san-
tos, como os mestres, mahatmas, avatares de todos os tempos,
de todas as seitas e religioes. Assim como Emilia, como os loucos
de Deus, como todos aqueles que foram marginalizados por
serem diferentes dos outros. Quem sabe seja esse o teorema de
Pasolini, descobrir-se diferente perante os outros ou, mais
intensamente, perante si proprio.

Quantas Emilias terdo de chorar para que tudo um dia
tenha sentido? Quantos anjos terao de vir? Aresposta, como dizia
o bardo Dylan naquela velha cangao is blowing in the wind...
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Resumo: O Contestado é¢ um dos maiores movimentos populares e conflitos
armados da histdria do Brasil. Aconteceu durante os anos 1912 a 1916 e abran-
geu um terco do territdrio catarinense e o sudoeste do Parana. O Contestado
marcou e continua ainda hoje a influenciar a vida, a cultura e a religiosidade
dos que sobreviveram e seus descendentes. Em torno do Contestado e da
mensagem de Jodo Maria, surgiram diversos mitos, ritos e simbolos, que ain-
da hoje sao conservados na meméria popular dos descendentes do Contesta-
do. Depois de quase um século, a comunidade cabocla ainda encontra nele um
sentido, uma inspiragdo e uma mistica que lhe permitem viver no presente de
maneira solidaria, enfrentando a dura realidade em que se encontra, confiante
em dias melhores.

Palavras-chave: contestado; mistica; experiéncia religiosa; ressignificacao.

Abstract: Contestado is one of the greatest popular movements and armed
conflicts in the history of Brazil. It happened between 1912 and 1916 and
reached one third of Santa Catarina territory and the southwest of Parana.
Contestado marks and influences the life, culture and religiousness of the ones
who survived it and their descendents. Around Contestado and Joao Maria’s
message, several myths, rites and symbols have appeared and are still kept in
the Contestado descendents’ popular memory. After almost a century, cabocla
community finds in it meaning, inspiration and mystics that allow them to live

1 Este artigo é uma sintese da dissertacao defendida em maio de 2005, no

Programa de Pés-Graduagao em Ciéncias da Religido da PUC-SP, cujo
titulo é A mistica do Contestado: a mensagem de Jodo Maria na experiéncia
religiosa do Contestado e dos seus descendentes, sob a orientagao do Professor
Dr. José J. Queiroz.
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in the present in a sympathetic way, facing the harsh reality in which they find
themselves, trusting in better days.

Key-words: contestado; mystics; religious experience; new significance.

Introducao

Tudo, alids, é a ponta de um mistério. Inclusive os fatos.
Ou a auséncia deles.

Guimaraes Rosa

O Contestado, apesar de ter sido um dos maiores movi-
mentos ou lutas populares do Brasil, tanto em termos de sua
duracdo, como também da abrangéncia geografica e popula-
cional, entre outras, permanece mais como algo de Santa Cata-
rina. Naoé aguerra do Contestado nas suas dimensdes histdrica,
sociopolitica e econdmica que merecerd a atengao central neste
artigo. Esse caminho ja foi percorrido por muitos pesquisado-
res, cujas obras ja chegam a cerca de uma centena, mas até hoje
as dimensoes religiosa e simbdlico-cultural tém sido pouco va-
lorizadas nas pesquisas sobre o Contestado.

A mistica do Contestado é uma experiéncia vivida que se
da a conhecer mais a partir da cotidianidade da vida, e por com-
portar certa dose de irracionalidade e de mistério. O caminho
aqui percorrido é o de procurar compreender o “sentido” ou o
“significado” que essa mistica ou essa experiéncia religiosa, her-
dada dos monges e temperada no fogo da guerra, tem hoje para
os descendentes do Contestado.

De acordo com Auras (1995, p. 49),

[...] face a um contexto histérico que procura negar até o esta-
tuto de homem ao sertanejo, a praxis religiosa lhe garante a
possibilidade de construir sua prépria identidade — pela reli-
gido ele reproduzia conhecimentos antigos e criava novos, ca-
pazes de significar o seu dia-a-dia.
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Sendo algo que da sentido a vida dos descendentes do
Contestado, foi possivel afirmar que a mistica nao é apenas mais
uma forma de ideologia. Ela perpassa e d4 um sentido a todas
as dimensoes da vida, da ciéncia, da politica, da economia, da
cultura e, inclusive, da guerra. Logo, a mistica também nao se
reduz ao estritamente religioso.

Contextualizando o Contestado

Importa vivir la vida de tal suerte, que quede vida en la muerte.

Frederico F. Cartillejo

O termo “Contestado” remonta a meados do século XIX,
quando teve inicio a disputa dos limites territoriais entre os
estados de Santa Catarina e Parana. Tal disputa so6 foi con-
cluida em 1916, ano em que foi assinado o acordo definitivo
sobre os limites entre os dois estados. Foram 48 mil quilome-
tros quadrados de terras disputados, que compunham o “chao
Contestado”.

A guerra ou o conflito armado do Contestado aconteceu
entre os anos de 1912 a 1916, porém, tem raizes e ramificagdes
que, se considerarmos somente as influéncias dos monges, o
tempo pode ser ampliado para pelo menos meio século antes e
como um acontecimento que continua em aberto até os dias
atuais.

O movimento popular do Contestado (Queiroz, 1985)
abrangeu nao menos de 1/3 do territorio catarinense e boa parte
do sul/sudoeste paranaense. Cerca de metade da populacao da
regiao, que na época era de aproximadamente 50 mil pessoas,
foi diretamente envolvida, sendo que, dentre esses, os mortos
podem ter chegado a 10 mil. Para isso, além dos civis locais (os
vaqueanos ou ruralistas da época), aproximadamente 80% das
forcas dos estados envolvidos e do exército nacional foi usado.

Diversos fatores contribuiram para o desfecho da guerra:
a disputa por territdrio, o problema das terras com as questoes
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relacionadas a desapropriacao e a exploragao feita pelas empre-
sas de colonizacao, o da regularizagao, o das terras concedidas
pelo governo a Construtora da Estrada de Ferro sem indenizar
os antigos moradores da drea. Soma-se a isso o problema dos
quase 10 mil homens que ficaram desempregados apds con-
cluida a estrada, sem direitos e sem poderem retornar aos seus
locais de origem. E, vale lembrar ainda, o acimulo histérico de
violéncia contra os indigenas, a exploracao dos pedes das fazen-
das, feita pelos fazendeiros; a falta de estradas e o coronelismo,
entre outros.

Todos esses fatores e outros mais confluiram numa espé-
cie de estopim da guerra. E sabido, porém, que a comunidade
cabocla, mais do que acionar a guerra, s6 aderiu a mesma quan-
do ja nao tinha mais como escapar.

Mesmo considerando os aspectos socioecondmicos e po-
liticos, esta pesquisa permitiu perceber que, durante a guerrado
Contestado, mais do que se mover na direcao da negacao do
mundo que os oprimia, a comunidade cabocla foi dando um
novo significado e inventando alternativas para o seu cotidiano.
Sem desconsiderar o batismo tradicional da igreja, assumiram
o batismo de Jodao Maria; ao invés de aceitarem passivamente o
espirito liberal-capitalista e as leis da Republica, organizaram-
se em redutos, cujo sistema era comunista-cristao e defenderam
a lei de Deus; sem desprezar as leis da ciéncia, que lhes parecia
servir apenas aos donos do poder econémico e politico, optaram
por seguir os “comandos do além” oferecidos pelos meninos e
meninas virgens-videntes; e, mesmo quando procuravam con-
solo diante da realidade vigente, ndo deixaram de levantar a
bandeira do divino, de uma “cidade santa” e preferiram seguir
as intuigdes e visOes conectadas aos seus ancestrais, aos santos
e monges, depositando neles a sua esperancga. Assim, pode-se
afirmar que, também no Contestado, os individuos nao absor-
veram passivamente as formas simbdlicas, mas ativa e criativa-
mente (Thompson, 1990).
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No Contestado, para além da busca de satisfacao das ne-
cessidades materiais, como a alimentacgao e a defesa da terra e
das propriedades, os caboclos e as caboclas defendiam tradigoes
e valores culturais, éticos e espirituais. Mais do que bens mate-
riais, eles buscavam reconhecimento; mais do que um plano de
acao com estratégias e taticas, elevavam preces, stuplicas e gritos
aos santos, e se deixavam conduzir pelo coragao e pela intuigao;
mais do que no poder dos humanos e nas armas de guerra,
confiavam na forga do “exército encantado” e no poder miste-
rioso de Deus; mais do que uma experiéncia feita de fatos, pas-
siveis de mensuragao e verificagao, tratou-se de uma experiéncia
mistica, vivida em atitude de encantamento, humildade, vene-
ragao, temor e tremor diante do misterioso e do sagrado.

A maioria da populagdo que habitava e ainda hoje habita
aregiaodo Contestadoé constituida de caboclos e caboclas. Estes
foram os principais destinatarios, envolvidos e também sujeitos
da guerra. Quanto as suas herangas culturais (Mintz e Price,
2003), considera-se a presenga dos povos nativos — os caingangs,
0s xoclengs e os guaranis — mais os afrodescendentes e os por-
tugueses-paulistas. Aidentidade cabocla resulta de umarica he-
terogeneidade cultural, de encontros e confrontos entre
diferentes culturas. As familias de origem alem3, italiana e polo-
nesa, entre outras, na sua grande maioria, adquiriram terras e
ocuparam boa parte da regiao so depois de concluida a guerra,
isto €, depois de ter sido executado o projeto de “limpeza da
area”.

Quanto as herangas religiosas da comunidade cabocla,
percebemos que varias tradi¢des religiosas, nao sem conflitos,
foram se congregando e formando uma espécie de religiosidade
popular ampla, ambigua, fragmentada, dinamica, sincrética e
fundamentalmente catolica. Entendida como catolicismo popu-
lar, essa religiosidade recebeu uma influéncia marcante, uma
espécie de injecao de legitimidade e reconhecimento por parte
de alguns personagens religiosos ou misticos que passaram pela
regiao entre meados do século XIX e inicio do século XX. Dentre
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eles destacaram-se José Maria e, principalmente, Jodo Maria. Foi
a partir dessa constatagao que surgiu o objeto central da pesqui-
sa: “a mensagem e a mistica de Jodo Maria, ontem e hoje”.

A mensagem original de Jodo Maria e do Contestado

Talvez a necessidade de mistério e grandeza tenha me levado a acreditar
nos santos e herdis, que se desenvolveram simultaneamente.

Graciliano Ramos

A identidade de Joao Maria revela boa parte de sua men-
sagem. Depois de uma longa revisao bibliografica e, especial-
mente, depois de ouvir diversos remanescentes e descendentes
do Contestado, foi possivel fazer a opcao de que houve apenas
um Jodo Maria. E que foi devido a confusio e diversidade dos
pesquisadores recentes com seus respectivos “olhares” que foi
suferida a existéncia histérica de mais de um monge, de nome
Joao Maria, no Contestado. A opgao seguiu pelo caminho da
cultura popular que, hoje, entende que entre meados do século
XIX e a primeira década do século XX apenas houve um Joao
Maria na regiao do Contestado. Porém, essa op¢ao nao se opoe
a que considera a possibilidade de uma “sintese”, na qual varios
monges ou lideres religiosos, que teriam passado pela regido,
foram conjugados num tnico personagem que, durante a guer-
ra, foi inclusive confundido com o José Maria.

José Maria também € um personagem histdrico de cujas
origens pouco se sabe. Sua “apari¢ao” na regiao contestada
ocorreunoanode 1912. Mesmo tendo vivido poucos meses entre
os caboclos e caboclas do Contestado, ele foi tido como o lider
popular mais importante da regiao durante a guerra. Em prin-
cipio, foi aceito como “o retorno de Joao Maria”, depois como o
seu irmao e continuador de sua missao, chegando também ele,
como o seu antecessor, aos patamares da santidade. Porém,
depois da derrota final, esse “monge” passou as paginas nebu-
losas da historia, resultando num falso profeta. Porém, muitas
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de suas caracteristicas ou mensagens, julgadas “significativas”
pela cultura popular, aos poucos passaram a ser atribuidasaJoao
Maria.

Ao observarem a influéncia da religiao ou da mistica no
Contestado, por um lado, certos pesquisadores verificaram que

V/aTi

ela poderia ser traduzida em termos de “fanatismo”, “ignoran-
cia” e “resquicios de um mundo pré-moderno”, “alienagao” ou,
por outro, em “protesto” e “resisténcia”. Mesmo considerando
estes ultimos aspectos, vale dizer que o Contestado, mais que “o
grito da criatura oprimida”, foi um movimento de defesa dos
costumes (Thompson, 1998), e, principalmente, de edificagao de
um mundo possivel, alternativo, desejado ou imaginavel, um
mundo que acreditavam poder ver reencantado.

Para sugerir um caminho de compreensao da mistica e da
mensagem de Jodao Maria, faz-se necessario langar-se as profun-
dezas de uma linguagem composta de metaforas, poesias, mi-
tos, ritos e simbolos, préprios ou ressignificados pela cultura
local. Quem entra no mundo caboclo do Contestado logo perce-
be nele a existéncia de uma riqueza de ritos, simbolos, artes e
sabedoria, entre outras expressoes religiosas por ele gestadas.

A mistica do Contestado funda-se basicamente na mensa-
gem de Joao Maria. Pode-se perceber nela ao menos cinco fases
ou momentos: a dos monges, a do espirito de irmandade nos
redutos, a da religido guerreira, a da violéncia e repressao inter-
na nos redutos com sua respectiva dissolucao (Ribeiro, 1989) e
a do pos-Contestado, isto é, aquela que foi sendo ressignificada
com o passar dos anos. Essas fases revelaram uma mistica que
foi apresentando varias dimensdes. Essas foram desde a busca
de consolo diante do sofrimento e da violéncia, até a rebeldia, a
guerra e a constru¢ao de um outro mundo possivel. Durante a
guerra, a mistica revelou o seu lado subversivo, e mesmo revo-
lucionario, quando ja preferiam morrer na luta pela defesa da
“santa religiao” e da construcao das “cidades santas” a ceder as
garras ou deixar-se seduzir pela besta e seus servidores,
“os peludos”.
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Desde essa experiéncia vivida em torno da mistica, os ca-
boclos e caboclas do Contestado forjaram um novo universo
religioso, constituido de um tempo e um espago sagrados e
fundamentado em uma fé profunda, capaz de responder a cer-
tas necessidades mais imediatas e do seu cotidiano, chegando
inclusive a se tornar um meio pelo qual viam-se capazes de
resistir até a morte, em nome de Deus, as violéncias e maus-tra-
tos advindos das forgas adversas. Com Joao Maria e depois José
Maria, houve uma efervescéncia de esperanga, fazendo o povo
acreditar que a realidade vigente nao era portadora da ultima
palavra e que era possivel nega-la e construir outra realidade,
capaz de satisfazer as suas necessidades e desejos. Pobres ma-
terialmente, sentiram-se ricos espiritualmente, ja que homens
considerados santos, como Joao Maria e José Maria, eram-lhes
muito préximos. Diante da realidade de violéncia, exclusao e
empobrecimento em que se encontravam, a religiao foi pratica-
mente a Unica ferramenta na qual podiam se agarrar.

Irmanando-se com os violentados e violentadas, Joao
Maria deu-lhes uma nova identidade, a de “filhos de Deus” e de
“irmaos”, a qual serviu de primicias na convivéncia das irman-
dades, nos redutos. Neles, o lado festivo convivia de forma
harmonica e integrada com o aspecto “sacrificial”. Havia diver-
sas cantorias e momentos festivos nos redutos, mas também era
preciso fazer sacrificios, jejuns, permanecer rezando durante
horas, renunciar a bebidas e prazeres da vida.

Ao analisar a mensagem de Joao Maria, percebe-se que
aparecem elementos de teor profético, messianico, milenarista
e apocaliptico (Valle, 2001). Esses elementos formam uma teia
de significados que, a0 mesmo tempo, se referem a coisas do
além e escatoldgicas e a aspectos relacionadas ao devir histérico
(Monteiro, 1974).

Diversos pesquisadores ja trilharam um ou outro desses
caminhos, quantas vezes colocando-o em oposigao aos demais.
Porém, o que se pode perceber no Contestado € que todas essas
caracteristicas se cruzam e sao costuradas dentro da mistica do
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Contestado. Elasnao se opoem, mas se complementam. Formam
uma espécie de imaginario escatoldgico, que pode ser percebi-
do na concretude histdrica e na utopia do Contestado. E, para
compreender oimaginario popular do Contestado nesses aspec-
tos, pode—se constatar o seguinte:

Tudo comegou porque havia uma realidade historica in-
suportavel para muitos, que, por sua vez, alimentavam a crenca
num outro mundo. Essa crenca, provada e aprovada pelos mon-
ges, servia como uma espécie de julgamento do tempo presente.
Esse julgamento propds, em primeiro lugar, a adaptagao ao
mundo vigente, porém, ndo demorou e ela passou a manifestar
o seu desencanto, que culminou na negagao radical do mesmo.
Conectada a dentincia da realidade opressora em que se encon-
travam, aparece a profecia. Esta se volta mais para o antincio de
umnovomundo oudo paraiso perdido. Centradaem Joao Maria
como o intérprete da realidade presente, essa profecia fortalece
a crenga de um novo tempo onde aconteceria a vitoria definitiva
do bem sobre o mal. Porém, essa vitoria passaria por provagoes,
sofrimentos e outras mediagOes. Entre estas, ter-se-ia a vinda (ou
a volta) de um mediador entre Deus e os humanos, um enviado
de Deus, alguém que viria para orientar o povo sobre como
proceder no desenrolar do “Apocalipse”, do confronto definiti-
vo, seguido do Julgamento Final. Esse confronto seria a “guerra
santa”, que culminaria na vitoria de Sao Sebastido com seu exér-
cito encantado. Conseqilientemente, a besta perderia o seu do-
minio e todas as pessoas que nao se deixassem seduzir ou
subordinar por ela e por seus servidores herdariam os mil anos
de felicidade.

A impressao que se tem, ao falar disso, é que se poderia
estar voltando aos tempos medievais ou pré-modernos, endos-
sando o seu imagindrio. Porém, se dissermos que essa mesma
crenga ressignificada se repete nas crencas do porvir historico,
do futuro reino da liberdade ou da sociedade perfeita, do fim
das neuroses e alienagdes, do super-homem, da gaia ciéncia ou
do progresso, entao poderiamos dizer que o imaginario do
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Contestado nao difere substancialmente do imaginario moder-
no; mesmo que este tenha passado por um processo de elabora-
¢ao racional e cientifico. Ambos partem de uma aposta ou de
uma certeza: a da vitéria do bem sobre o mal. E, indo um pouco
além, ao afirmar que a questao da subjetividade e da experiéncia
religiosa ou mistica foram desprezadas pela modernidade,
poder-se-ia estar dizendo que resta ao menos uma lacuna
em relagao ao Contestado, que a modernidade foi incapaz de
compreender.

De qualquer forma, vale dizer que, como qualquer outro
povo que vive em uma realidade semelhante a do Contestado,
sonha com um mundo sem violéncia e sofrimentos, assim tam-
bém foi e ainda hoje é o sonho do Contestado. No seu primeiro
estagio, que culminou na guerra, o movimento do Contestado
foi aniquilado e com o uso das mais sofisticadas tecnologias de
guerra da época. Porém, ele nao foi totalmente destruido, pas-
sado por um processo de ressignificagao (Geertz, 1989) ele con-
tinua presente na cultura popular, na religiosidade, nas lutas e
esperangas dos seus descendentes. Ha, porém, uma ambigtiida-
de no imaginario atual. Alguns descendentes do Contestado
revelam o orgulho pelo fato de seus pais terem participado do
mesmo; mas a maioria lembra dele apenas nos seus aspectos de
brutalidade e violéncia. Logo, se outrora essa utopia de um
mundo sem violéncia contemplava a guerra como mediagao
desse porvir, ao que foi possivel constatar na atualidade ha ou-
tros caminhos considerados mais significativos nessa direcao.
Se outrora a mistica se fez guerreira, hoje ela volta-se mais para
a busca de alternativas possiveis.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 109-126, jun., 2006



~

A mensagem de “Sdo” Jodo Maria 119

A mensagem atual de Joao Maria

Os individuos ndo absorvem passivamente formas simbdlicas mas,
ativa e criativamente, dio-lhes um sentido e, por isso,
produzem um significado no préprio processo de recepgdo.

John B. Tompson

Para falar sobre a mensagem atual de Joao Maria, faz-se
necessario um “olhar” e um “ouvir” atentos para o cotidiano dos
descendentes do Contestado. Amemoria popular, e especialmente
a dos mais velhos (Tompson, 1998), revela uma histéria rica e viva
sobre o Contestado. Segundo Halbwachs (1990, p. 51), “preservar
a memoria é condigao da identidade e da unidade de um grupo
humano. E, na sua exclusao esta abase da alienacao”. Ao observar
as “ramificagdes” da mistica e da mensagem de Jodo Maria na
atualidade, pode-se perceber que, cada vez mais, ela abrange
praticamente todas as dimensoes da vida: a religiao, a moral, a
ética, a politica, a economia, a ecologia, entre outras.

Ao confrontar as “duas” mensagens de Joao Maria, a ori-
ginal e a atual, é possivel afirmar que, com o passar dos anos,
elas foram passando por um processo de ressignificacao e, des-
sa forma, continuam sendo uma referéncia significativa para a
comunidade cabocla do Contestado. Joao Maria é uma das re-
feréncias centrais desse processo de ressignificagao da mitica do
Contestado.

Joao Maria foi interpretado, inicialmente, como homem
pacifico, conselheiro, benzedor, alguém que dava sermdes nas
igrejas e se parecia com um frei ou um padre catolico, um monge
ou alguém que procurava se afastar do mundo para estar com
Deus; quando aconteceu a guerra, ele, mesmo “ausente” fisica-
mente, j4 era alguém a quem se atribuiam os comandos da guer-
ra. Nesse periodo ele foi confundido com José Maria, que, além
de fazer curas, instituiu os “doze pares de Franga” e partiu para
a luta. Os redutos ou as “cidades santas” foram organizados
segundo o seu comando. Era ele quem mobilizava muitos na
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defesa da lei de Deus, contra “os peludos”, a Republica, os co-
ronéis e o capitalismo.

E, depois de quase um século, Joao Maria élembrado como
um profeta ou um lider carismatico (Weber, 1994) e, como um
curandeiro, milagroso, benzedor, monge, peregrino, pai, paizi-
nho, Joao de Deus ou Jodo Maria de d’Agostini, de Jesus, Santo
Agostinho ou simplesmente Joao Maria. E lembrado também
como um apostolo, umenviado de Deus, um santo, como alguém
que nao morreu, continua vivo, encantado. Celebrado como
quem tinha e tem poderes sobrenaturais, que faz milagres, que
intercede em prol dos mais pobres e sofredores.

Além de uma identidade “divina” de Joao Maria, fala-se
de uma identidade profundamente humana e que em muito se
equipara a dos caboclos do Contestado. Nisso ele é lembrado
como um homem do bem, pessoa simples, humilde, de pouca
fala, que sabe ouvir, que fala com poder e a todos convence, que
nao ¢ homem de duas palavras, que se compadece dos que estao
doentes ou sofrendo, que tem poder sobre maus espiritos, detes-
taafalsidade, o orgulho, oacumulo deriquezas, é pacifico, busca
o governo de Deus e nao o dos homens, alerta para o fim do
mundo e chama a converséo. E alguém que ensina aos demais
aquilo que sabe sobre plantagdes, remédios, rezas ou religiao,
moralidade, ecologia, éxodo rural e problemas das grandes
cidades, entre outros.

Quanto a abrangénica da mensagem de Joao Maria, ndao é
possivel uma delimitagao mais precisa, mas pode-se sugerir que,
além de muitos locais de peregrinacao espalhados por toda a
regiao, hd um centro irradiador situado no Morro do Tai6. Um
lugar encantado, porque o proprio Joao Maria estaria la encan-
tado. Antes, porém, de se retirar para o morro, ele deixou o seu
poder para algumas pessoas. E, pelo fato de que “nao morreu”,
ele continua a exercé-lo e a oferecé-lo aos que o procuram
e merecem recebé-lo. Hoje, muitos(as) benzedores(as),
curandeiros(as), rezadores(as) dao continuidade a sua missao,
colocando-se como seus(suas) “enviados(as)”.
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A partir das historias ou dos fatos contados pelos descen-
dentes do Contestado (Tomazi, 2005), é possivel verificar que
Jodao Maria anunciava tempos de fome, guerra e peste; dias de
escuridao, o dia do combate definitivo entre o Anticristo e Sao
Sebastiao; o tempo do comunismo e da volta da monarquia, dos
gafanhotos de ago, das distancias que iriam se encurtar, entre
outros. Porém, mais do que anunciar guerras e calamidades ou
prever coisas futuras, percebe-se que as principais marcas dei-
xadas por ele, junto a cultura popular do Contestado, relacio-
nam-se a sua sabedoria e sensibilidade humana, que o faziam
capaz de tocar fundo o coragao humano. As palavras que ele
dizia nao eram esquecidas facilmente ou nao foram esquecidas
jamais. Seu trabalho gratuito e solidario fazia com que muitos
conflitos, dores e problemas humanos fossem solucionados ou
ao menos amenizados. Sua sabedoria nao consistia em proferir
muitas palavras e nem em apresentar os conhecimentos mais
avancados da ciéncia da época; baseava-se, sim, numa espécie
de “intuicao-cheia-de-fé” (cf. Espin, 2000, passim) capaz de dar
um sentido a vida e uma interpreta¢ao convincente em relagao
a certos mistérios ou a certas indagagdes que incomodavam os
que o procuravam.

Confirma-se hoje, tanto a partir da revisao bibliografica
quantona cultura popular, que Joao Maria captou os anseios dos
deserdados e transformou-se em porta-voz e intérprete das
angustias dos caboclos e caboclas do Contestado (Gallo, 1999).
Aos poucos, ele foi sendo recebido e divulgado como um ho-
mem de Deus. Ele foi sendo associado ao proprio Cristo e aos
santos e, com isso, ainda hoje, continua a exercer grande in-
fluéncia entre os descendentes do Contestado. Suas constantes
peregrinagdes de um lugar para outro, a renincia aos bens ma-
teriais e certo rigorismo moral fazem dele simbolo de um poder
que se coloca acima dos homens comuns e simbolo da identida-
de social positiva dos pobres, dando-lhes uma novaidentidade,
onde os excluidos se tornam os eleitos.
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Nao se encontra na cultura popular, na atualidade, quem
manifestasse uma rejei¢ao explicita a mensagem ou a pessoa de
Joao Maria, como outrora fizeram aqueles que nao se sentiram
promovidos ou legitimados pelos monges. Chegou-se inclusive
a afirmar que Joao Maria era um lundtico, uma pessoa rude e
ignorante, e que, no Contestado, ao atribuirem os comandos da
guerra a Joao Maria ou ao utilizarem simbolos religiosos no
movimento, o que procuravam fazer era, na verdade, “encobrir”
ou “mascarar” o banditismo ou a selvageria que praticavam
(Machado, 2004). Na atualidade, em vez do desprezo a mensa-
gem de Jodo Maria e do Contestado, diversas iniciativas foram
sendo fomentadas: por um lado, grupos econémicos a promo-
vem com fins turisticos e lucrativos; por outro, muitas iniciati-
vas populares, organiza¢des e movimentos aresgatamno intuito
de contribuir no processo de superagao da violéncia e da exclu-
sao em que se encontra a grande maioria dos descendentes do
Contestado.

Enfim, é possivel constatar que ha um rico universo sim-
bolico em torno do qual vive o homem do Contestado. E esse
universo inclui, além de uma linguagem de imaginacao poética,
uma variedade de ritos, mitos, artes e religiao que tecem o ema-
ranhado de sua experiéncia humana. H4 uma verdadeira rede
de simbolos e significados que, além de situar o homem do
Contestado na historia, oferece-lhe um sentido para a existén-
cia. Entre os muitos simbolos do Contestado destacam-se e sao
considerados de maior importancia: as dguas, as cruzes, os ba-
tismos, as oragdes e 0os benzimentos e as romarias.
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Conclusao

O ser humano tem uma raiz por sua participagdo real,
ativa e natural na existéncia de uma coletividade que conserva
vivos certos tesouros do passado e certos pressentimentos do futuro.

Simone Weil

Assim como qualquer outro ser humano, também este, do
Contestado, vive, nao em um mundo de fatos nus e crus, mas
antes em meio a emogdes reais e imagindrias, esperancas e te-
mores, ilusOes e desilusoes, fantasias, dores e alegrias (Cassirer,
2001). A grande maioria dos descendentes do Contestado vive,
também, numa situagao de miséria, violéncia, desemprego e
analfabetismo. Porém, mesmo vivendo nesa situacao e sendo
herdeiros de umalutaingldria, ha algo que os move, que faz com
que continuem confiando na vida, que oferece um sentido a sua
historia e ndo os deixa desesperar. E isso pode ser chamado de
mistica ou de espiritualidade (Betto e Boff, 1999). Essa mistica se
expressa nao somente nas vivéncias ou experiéncias de carater
religioso no sentido estrito, mas também na arte, na poesia, na
musica, nos “contos” e “causos”, nas lutas e movimentos popu-
lares, enfim, numa gama enorme de manifestagdes e experién-
cias que demonstram a criatividade e a sabedoria dos filhos e
tilhas do Contestado.

Essa mistica do Contestado, que em muito tem como re-
feréncia o “Sao” Joao Maria, é aqui compreendida como uma
“forma” encontrada pela populacdo cabocla, possivelmente a
que julgaram a mais significativa, de se afirmar em sua identi-
dade cultural e de procurar sobreviver nesse mundo complexo
e excludente. Por meio dessa mistica ha todo um empenho dos
“sem poder”, dos “sem-terra” e dos “sem-direitos” em explicar,
justificar e, de algum modo, controlar uma realidade social
violenta, que parece perigosa demais para ser enfrentada por
outros meios além do simbdlico. Por ter valorizado, oferecido
um significado e indicado um caminho as pessoas e comunidades

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 109-126, jun., 2006



124 Gilberto Tomazi

por onde passava, Joao Maria tornou-se um mito, um modelo de
vida, um modelo de conduta, alguém que ofereceu uma nova
visdo de mundo e, com isso, abriu “as picadas” para um novo
modo de vida.

Essa pesquisa assumiu uma grande responsabilidade. Por
um lado, a defesa dos descendentes do Contestado como pos-
suidores de uma “identidade cultural” e de uma significativa
experiéncia religiosa que, sem desconsiderar as suas ambigui-
dades e contradigOes, precisam ser reconhecidas e valorizadas
e, por outro, que eles sdao credores de uma divida social que
precisa ser resgatada.

Mesmo que nao seja possivel afirmar que hoje a religiosi-
dade do Contestado tem um carater fundamentalmente liberta-
dor, a0 menos nao € mais possivel negar o fato de que nela existe
um saber coletivo e um dinamismo que tende para a mudanga,
que nao é meramente receptivo e cristalizado, mas sim que esta
em continuo processo de ressignificacao, renovagao e atualiza-
¢ao. Logo, nem o Contestado nem a sua mistica podem ainda ser
considerados coisas do passado ou como algo desprovido de
sentido.

Depois de observar atentamente a experiéncia vivida pela
comunidade cabocla do Contestado, é oportuno dizer, comoJean
F. Lyotard (1998), que vale a pena preocupar-se com 0s peque-
nos relatos, a “pequena historia”, os diferentes contextos locais
e suas particularidades e circunstancias préprias. E, ao analisar
a experiéncia religiosa dos descendentes do Contestado hoje,
pode-se reafirmar a concepgao de Michel de Certeau sobre a
“experiéncia vivida” e o cotidiano. Ele diz que existe uma “in-
crivel abundancia inventiva das praticas cotidianas” (1998,
p- 342). E ainda sugere a importancia de se prestar atencao

[...] a certas notas mais novas e observar a fusao de microexpe-
riéncias, ocultas no anonimato de redes amigaveis e locais onde
se tenta de muitas maneiras inventar modestamente outros
comportamentos, definir um modo de vida [...]. (Ibid., p. 286)
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Resumo: O estudo tem como fundamento os contrastes que aparecem na at-
mosfera da educacao e da religido com a chegada da modernidade no Brasil.
As crises nesse ponto de vista e, de modo muito especial em Minas Gerais,
ocorrem entre os anos de 1922 a 1965. As conseqiiéncias gerais do surgimento
do movimento os favoraveis as inovacdes da religidao do povo é tao grande
quanto os contrarios a essas inovagdes. Além disso, cresce o nimero daqueles
que se arrogam em defender a religido com seus privilégios adquiridos pelo
catolicismo. Este artigo visa aproximar esses movimentos nesse periodo, bem
como acompanhar sua continuidade em nossos dias, a partir das grandes
diversidades de buscas.

Palavras-chave: modernidade; educacao; religiao.

Abstract: The studied theme brings to the surface some contrasts and
challenges that appeared in the education atmosphere and in the religion with
the arrival of modernity in Brazil. This crisis has its high point in a very special
way in Minas Gerais, between the years 1922 and 1965. The consequences
generated by that event were, on one hand, favorable movements which
brought innovations to the education as well as to the religious people, being
stronger in the second. On the other hand, there were a great number of those
that arrogated in defending the religion and the privileges of the Catholicism.
This article will approach the movements of the period of time above, as well
as their continuity in our days, with their diversified inclinations.

Key-words: modernity; education; religion.
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Minas Gerais e as bases
de uma educagao e religiao novas

A pesquisadora e historiadora Ana Maria Casasanta Peixo-
to langou, no ano de 2003, uma obra de inestimavel valor, que é
Educacio e Estado Novo em Minas Gerais, pela editora da Universi-
dade Sao Francisco. Esse trabalho € a seqiiéncia de uma obra da
mesma autora, com o titulo Educacido escolar nos anos 20 e 30. Nesse
estudo sobre educacgao e Estado Novo em Minas Gerais, a autora
inicia resgatando alguns personagens importantes, como o
mineiro Francisco Campos, quando era o secretario da Justica e
de Negdcios Interiores que se torna o ocupante do Ministério da
Educacao e da Satde Publica e se transformara no grande cérebro
e autor da Constituicao de 1937. Segundo a autora, “a reforma de
Francisco Campos traz as marcas do diagnostico feito pelos seto-
res modernizantes, nos quais se incluem, entre outros, Antonio
Carlos e Francisco Campos” (Peixoto, 2003, p. 17). Essa reforma
tem suas raizes em crises de natureza ética, resultantes da incapa-
cidade das elites no poder de incorporar, em seu sistema de do-
minagao, os setoresemergentes do pais. Parasoluciond-la, aescola
assume carater estratégico, pois seria a instituicao ideal para pro-
porcionar a socializagao necessdria a integracao desses setores na
sociedade, sem ameagcar a ordem vigente. A educacao, é, assim,
incorporada no programa do governo de Antonio Carlos, em
Minas Gerais. E nesse sentido que Minas Gerais chega aos anos
trinta com bagagem expressiva no campo educacional, fruto de
intimeras iniciativas do governo Antonio Carlos, que precedeu a
Revolucao de 1930.

O governo mineiro, prevendo uma reconstru¢ao nacional tam-
bém pela educagao, cria um grande ntimero de escolas no pe-
riodo, registrando-se entdo um crescimento no indice de
matriculas, excepcional para a época. (Ibid., p.17)

Em nivel nacional, outros personagens foram envolvidos
ou se deixaram envolver nesse movimento de reforma do
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Estado Novo, tendo por caminho a Educagao Nova. Entre os in-
telectuais e artistas envolvidos neste caminho, podemos citar:

Carlos Drumond de Andrade, Alceu de Amoroso Lima,
Manuel Bandeira, Mario de Andrade, Rodrigo Mello Franco de
Andrade, Heitor Villa Lobos, Lticio Costa, Oscar Niemayer, Gil-
berto Freire, Candido Portinari, além de educadores que mar-
cariam a historia brasileira como pioneiros e formuladores dos
projetos politicos institucionais que deram vida ao debate edu-
cacional no pais desde os anos 20, como Anisio Teixeira,
Fernando de Azevedo, Lourengo Filho e o préprio Francisco
Campos, envolvido com as reformas de Minas Gerais (men-
cionadas acima), desde os anos 20. (Schwartzman, Bomeny e
Costa, 2000, p. 18)

Nos anos 1920 e 1930, os debates sobre educacgao e cultura
brasileiras mobilizavam os intelectuais e incendiavam as dispu-
tas entre leigos e catdlicos, e ocupavam espagos nos jornais.
Nagqueles anos, quando ainda nao se falava de subdesenvolvi-
mento e dependéncia, e sim em atraso e civilizagao, acreditava-
se que pela educagdao se formariam o carater moral e a
competéncia profissional dos cidadaos, e que isso determinaria
o futuro danagao. Os movimentos de disputas pela educagaoe,
sobretudo, seu controle pelo Estado ou pela Igreja, eram vividos
como uma luta pela propria alma do pais. Leigos e catdlicos
concordavam que, sem educagao, essa alma ndo existiria. Ela
precisava ser construida, tirando-se o pais da barbdrie, do atra-
so e da indigéncia moral. O que se disputava era quem cuidaria
daformagcaodacrianga que aprendia suas primeirasletras, o que,
fatalmente, a destinaria para o Bem ou para o Mal, segundo a
visdo de mundo de cada um.

Na obra de Schwartzman, Bomeny e Costa (2000) sobre Os
tempos de Capanema, os autores revelam que a educagao publica
comegou a ganhar forma nesses tempos, denominados Tempos
de Capanema, e que cresceu desde entdo de forma lenta e
precaria.
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Movimentos mineiros em defesa da religiao

Em 1906, aconteceu em Minas o Congresso Constituinte,
que manifestou o desejo de que o ensino nao fosse leigo, pois o
Estado tem formacao que €, de fato, de natureza catolica. Por
isso, nos primeiros anos da Republica, o ensino religioso foi fa-
cultativo, sem que houvesse protestos e reclamagoes.

Pelo Decreto n® 1947, de 1906, reconheceu-se a necessida-
de do ser humano ter uma religidao. Em 1909, o governador Joao
Pinheiro proibiu o ensino religioso devido a alguns contratem-
pos ocorridos no mesmo ano, em Estiva, municipio de Pouso
Alegre, sul de Minas. Em 1909, na cidade de Estiva, o inspetor
escolar determinou o seguinte: “Recomendo-vos que retireis de
vossa sala todas as imagens e emblemas religiosos que nela
conservais [...]"” (Reis, 1977, p. 5).

Como desagravo, o povo de Sao Caetano de Chopotd,
vizinha de Estiva, prometeu colocar o crucifixo em todas as salas
de aulas. Esse fato, envolvendo as duas cidades, Estiva e Sao
Caetano de Chopotd, alimentou o inicio de um grande movi-
mento em prol do ensino religioso em Minas Gerais.

A luta pela legalizagao do ensino religioso é intensificada
e efetivada, visando a sua inclusdo na legislagao mineira. No
entanto, somente em 1925, na administragao de Antonio Carlos
Ribeiro de Andrada, é que o ensino da religiao nas escolas pu-
blicas mineiras € colocado oficialmente na programacao do
curriculo escolar, a critério dos pais. O estado de Minas Gerais
fez-se pioneiro de uma conquista legal que consagrou as lutas
dos catdlicos. Em 1910, mais precisamente de 1 a 6 de janeiro
daquele ano, realizava-se, em Juiz de Fora, o I Congresso Cato-
lico Mineiro, onde estavam representadas 301 associagoes reli-
giosas, na pessoa de 125 congressistas.

Dentre os varios temas abordados, encontramos “A edu-
cacao e a instrugao catdlica”, desenvolvido pelo Dr. Claudio
Alaor Bernhouss e por Afonso Ulrick — farmacéutico. Fazendo
um resumo dos trabalhos da Assembléia, D. Joaquim Silvério
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fez uma alusao as tentativas de descristianizagao das escolas mi-
neiras nos seguintes termos: “com a cruz numa das maos e a
Constitui¢aona outra, abordastes o problema da educagao e ins-
trugao catolica sem vos dar conta danova e audaciosa escola que
entre certos politicos se vai criando” (Reis, 1977, p. 6).

Sobre o ensino religioso, o Congresso aprovou as seguin-
tes conclusoes:

1" - Estabelecimento dos cursos de filosofia racional e moral,
principalmente para prevenir a mocidade contra as falsas dou-
trinas, em todas as escolas de Minas que estiverem em condi-
¢oes de manter esses cursos. Nas cidades onde houver
estabelecimentos catolicos, tais cursos deverao ser anexados aos
mesmos.

2" - Observancia do decreto de Pio X “Acerbo Nimis”,' e a pro-
paganda junto aos poderes publicos em prol da nao observan-
cia do art. 72 pardgrafo 6" da Constitui¢ao Federal. (Ibid., p. 6)

Esses dois pontos demonstram que havia, dolado da Igre-
ja, o desejo de resgatar o ensino religioso, ligando-o a Filosofia,
disciplina ja existente e reconhecida. Nota-se, também, uma
preocupagao de cunho moralizante no desejo de “prevenir a
mocidade contra as falsas doutrinas” trazidas pelo modernismo.

Em 1911, de 1 a 5 de setembro, realiza-se o II Congresso
Catolico Mineiro em Belo Horizonte, em que foram aprovadas
as seguintes conclusodes sobre o ensino religioso:

1" - E conveniente que os catélicos aproveitem enquanto ela
durar, a tolerancia oficial, para promover o ensino religioso nas
escolas publicas e, se este um dia cessar, a reclamem, tenaz e
energicamente, em nome da liberdade de consciéncia e da pré-
pria Constitui¢do Mineira, que exclui a laicidade do ensino;

O documento “Acerbo Nimis” trabalha em torno da defesa do ensino da
religido catdlica nas escolas primarias, enquanto que o art. 72, paragrafo
6° da Constituicdo Federal dita exatamente o contrario, determinando o
ensino laico.
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2" - Esse ensino podera ser dado pelos préprios professores
publicos, quando forem julgados aptos pela autoridade ecle-
siastica que, neste caso, lhe conferira o titulo de catequista;
3"- Aos professores, assim reconhecidos dignos da nobre mis-
sdo de catequistas, os catolicos prestarao todo apoio, cercando-
os de consideragao e assim escolhendo-os de preferéncia para
lhes confiar os filhos;

4’- Quando algum professor abusar de seu cargo, para corrom-
per a fé de seus alunos, deverao os pais imediatamente, retirar
de tal escola seus filhos ou tutelados, si no lugar houver outra
escola boa no caso contrario, deverao fazer a autoridade civil
competente uma reclamacao justificada e, caso nao seja atendi-
da, retirardo seus filhos, sejam quais forem as conseqtiiéncias;
5'- Oensino de religiao ndo deve constar somente do catecismo,
mas ainda de histdria Sagrada e Eclesiastica, segundo a capaci-
dade dos alunos. (Bussola, 1911, p. 1)

O II Congresso Catolico Mineiro continuou, portanto,
defendendo explicitamente o ensino religioso. Estabeleceu tam-
bém normas de conduta para os futuros professores de religiao.
Impressiona a determinacao final dada aos pais diante do fato
de aescola estar corrompendo a fé de seus filhos: “retirardao seus
filhos sejam quais forem as conseqiiéncias” (Reis, 1977,

p- 10).

O III Congresso Catolico Mineiro foi realizado em Belo
Horizonte, de 8 a 14 de setembro de 1914, teve como tema “a
escola leiga no Brasil e seu cardter constitucional” (ibid.,
p. 14), retomando temas ja presentes nos anteriores, especial-
mente o da escola laica, por constituir uma séria ameaca ao ca-
tolicismo, na visao dos participantes.

Em 1916, a Uniao dos Mogos Catolicos conseguiu, com o secre-
tario do interior, Dr. Américo Lopes, a permissao para entroni-
zar a imagem de Cristo crucificado nas escolas putblicas. Dr.
Américo Lopes relembrou a posi¢ao nao intervencionista do
Estado, e permitiu a entronizagao, desde que os alunos e alunas
de outras crengas nao fossem obrigados a prestar veneragao. O
ano de 1917 foi marcado pelo grande niimero de entronizagdes
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realizadas nos Grupos Escolares, cabendo ao Grupo Escolar da
Vila de Santa Quitéria ser o primeiro. (Reis, 1977, p. 11)

O IV Congresso Catolico Mineiro aconteceu em Belo
Horizonte de 8 a 12 de setembro de 1918, apresentando as se-
guintes conclusoes referentes ao ensino religioso:

I- O 4’ Congresso Catolico de Minas Gerais convida a todos os
mineiros a organizarem uma vasta e poderosa Associagao, sob
o titulo Agremiagao Catodlica pré Ensino Religioso, em parti-
cular, e demais reivindicagdes catdlicas.

I - Tal agremiacao serd orientada e dirigida por uma comissao
central na capital do Estado, com filiais nas sedes das dioceses,
dos municipios e dos distritos de paz. Os fins primordiais da
Agremiacao pré Ensino Religioso sao:

a- auxiliar por todos os meios os revmos. Vigarios no ensino do
catecismo, histdéria sagrada e doutrina crista;

b- velar cuidadosamente pela pureza da moral ensinada nos
grupos escolares, escolas isoladas e estabelecimentos de ensino
em geral;

c- velar atentamente sobre os programas, manuais, compén-
dios destinados ao ensino primdrio, normal e superior, comba-
tendo, pela imprensa didria e peridédicos, por meio de folhetos,
livros, etc., contra as doutrinas e ensinamentos filoséficos, his-
tdricos, etc., falsos, contrdrios a fé, a doutrina da Igreja e aosbons
costumes;

d- desenvolver intensa propaganda incessante em favor do
ensino religioso e, em geral, da adogao, pelo Congresso Esta-
dual de Projeto no. 135, do revmo. Sr. Conego Xavier Rolim.
(Ibid., p. 14)

O IV Congresso Catdlico Mineiro convidou todos os mi-
neiros a organizarem uma vasta e poderosa associa¢ao, sob o
titulo Agremiagao Catolica pré Ensino Religioso. Com objetivos
claros, a Agremiagao visava defender o ensino religioso.

A criagao da Arquidiocese de Belo Horizonte, em 11 de
fevereiro de 1921, d4 novo animo aos catolicos para continua-
rem a lutar pela defesa de seus principios.
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Amnova Arquidiocese de Belo Horizonte recebia, aos 30 de
abril de 1922, seu primeiro bispo, D. Antonio dos Santos Cabral.
Vinha de Natal e possuia larga experiéncia de trabalho pastoral, em
especial no campo educacional. As obras que deixou na diocese de
Natal revelam sua preocupacao e competéncia nesse campo.

Em 1925, langou a carta pastoral “A Igreja e o Ensino” na
qual determina que os conselhos regionais da Associa¢ao de
Educacao e Ensino deveriam ser organizados e instalados em
todas as paréquias. Dom Cabral comega enumerando as diver-
sas obras das Congregacoes religiosas em Minas, com seus gran-
des colégios, que tanto bem vinham fazendo. Convoca, em
seguida, os padres das paroquias, as maes cristas, a familia,
terminando, por fim, com a criagao da Associa¢ao de Educagao
e Ensino, com estatuto proprio. Essa associagao passou a gerir
ainiciativa de incorporar o ensino da religiao nas escolas ja exis-
tentes das ordens religiosas ou criar escolas paroquiais que ti-
vessem uma orientacao profundamente religiosa.

Em resposta a solicitagao do governo do Estado sobre o
restabelecimento facultativo do ensino religioso nas escolas
oficiais, o jornal O Horizonte, de fevereiro de 1925, publicava o
parecer da Comissao Publica do Estado, coordenada pelo Dr.
José Augusto do Amaral. Transcrevemos a parte que considera-
mos central:

1-A religiao é o meio mais poderoso da educagao, porque é a
forca da disciplina, a luz da razao e a base e eficicia dos cuida-
dos fisicos necessdrios para o desenvolvimento e conservagao
do corpo humano.

2-A escola sem Deus é prejudicial a juventude e concorre para
se formar um povo orgulhoso e corrompido para o qual a feli-
cidade consistird s6 nas riquezas e prazeres.

3-Fechar a religido as portas da escola é cortar um dos meios
eficazes de conservar a fé e combater a indiferenca religiosa —
verdadeira calamidade social.

4-Deve portanto ser ministrado nas escolas o ensino religioso,
0 unico capaz de formar a consciéncia, o coragao e os hédbitos.
(Cabral, 1925a, p. 14)
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Com esse parecer, ha uma evocagao ao que se sentia sobre
o ensino da religido existente na escola, fazendo explicitamente
a defesa de sua permanéncia, com objetivos claros de formar
consciéncias, coracao e habitos.

Gracas ao didlogo entre o poder espiritual, encabegado
pelo Bispo Diocesano de Belo Horizonte, D. Antonio dos Santos
Cabral, e o poder puiblico, o ensino dereligiao encontraem Minas
seu lugar e sua permanéncia.

Ainda ojornal O Horizonte, de 28 de novembro publicava
a seguinte nota:

Em nosso Estado continua o movimento em prol da entroniza-
cdo do crucifixo nas escolas publicas. E este um sinal de que
também o ensinoreligioso facultativo é aceito e introduzido sem
nenhum transtorno para a liberdade de consciéncia, tao alta-
mente proclamada por alguns corifeus da Magna Carta.
(Cabral, 1925b, p. 1)

Intelectuais catolicos e a defesa da religiao

Em Minas, no afa de ir a defesa da religiao que havia per-
dido seu lugar, conta-se com a presencga de figurasilustres, como
€ 0 caso do jurista Mario de Lima, que vem na defesa do ensino
de religido. O ensino de religido, garantido desde o periodo da
colonizacao brasileira, permanecendo durante o Império e no
regime do padroado, agora, com os ideais libertarios, da sepa-
ragao Igreja/Estado e dos estudos de novos métodos europeus
e norte americanos, deixa de existir na escola, que passa a ser
vista como laica.

O jurista Mario de Lima, membro da Academia Mineira
de Letras, autor do estudo filoséfico-juridico-social sob o titulo
A escola leiga e a liberdade de consciéncia, ao retomar o parecer de
estadistas da época, analisa muitos outros elementos que preva-
leceram nas discussdes durante o processo constituinte, de 1986
a 1988, e continuam na fase pds-constituinte, periodo de elabo-
racao da Lei de Diretrizes e Bases da Educagao Nacional.
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Figueiredo nos apresenta mais dados sobre a figura im-
portante de Méario de Lima:

O mesmo autor apresenta com clareza as posi¢des de Rui Bar-
bosa, Pedro Lessa e outros juristas que tentaram dirimir as
duvidas e a ma interpretagao do texto constitucional no que ser
refere a expressao ensino leigo.* (Figueiredo, 1996, p. 12)

Mario de Lima, apoiado por Dom Joaquim Silvério de
Souza e outros membros da hierarquia catdlica, aborda varios
aspectos dos argumentos apresentados na época, que ainda hoje
apontam para arazao de ser do ensino religioso em escola de um
Estado democratico. O Estado ¢ reconhecido como laico, nao
sendo uma instituicao religiosa que possa congregar pessoas
pela fé e pela religiosidade. Devido a isso, Mario de Lima des-
taca, dentre outros aspectos:

Estadoleigonao quer dizer Estadoateu [...]. O Estadoleigodeve,
ao contrario do Estado ateu, reconhecer a existéncia de todos os
credos, deixando-lhes aberto ao campo da escola, em vez de
fecha-lo hostilmente como acontece com a neutralidade. (Ibid.,

p. 16)

Deixa claro que o Estado é leigo sem ser laicista, no sentido
ateista do termo:

Demonstramos, a evidéncia, pela interpretacao systematica dos
paragrafos 3, 6 e 7 do artigo 72 da Constituicao Federal, de acor-
do com a hermenéutica constitucional americana e com o exem-
plo dos paises mais civilizados do mundo, que o Estado pode
e dever facultar as diversas confissdes o respectivo ensino reli-
gioso nas escolas publicas, sem que, por esse facto, deixem s
mesmas de ser leigas. Leigo nao quer dizer contrario a todo e

2 FEssa expressao, “ensino leigo”, vem com a Proclamacao da Reptiblica, com

a Constitui¢do Brasileira de 1891. Sao trinta anos de defesas de todos os
lados e movimentos favoraveis e contrarios aos ideais de mudangas trazi-
dos com a separacdo entre Igreja e Estado.
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qualquer sentimento religioso; traduz, aorevez, sympatiaigual,
tolerancia completa em face de todas as religides, dentro, é cla-
ro, dos limites da ordem moral ptiblica. [...] Estado leigo é o que
ndo tem religido official e ndo impde, portanto, determinado
ensino religioso em suas Escolas. (Lima, 1921, p. 130)

Outro pensador e incentivador do ensino é Leonel Fran-
ca. Em seu tratado Ensino leigo e ensino religioso, destaca o fio
condutor da polémica e os argumentos alimentadores de tais
protestos:

Atecla mais batida foi a da liberdade de consciéncia que o novo
decreto vinha ferir. Nunca se abusou tanto da sonoridade de
uma palavra, esvaziando-lhe todo o contetido real. Protestou-
se em todos os tons, em nome da liberdade, mas e que e como
se achava ella offendida, foi o que nem sequer tentou demons-
trar. E seria interessante. (Franga, 1932, p. 34)

O apoio acima descrito toma por base um documento da
igreja publicado pelo Papa Pio XI, que € a enciclica Divini Illius
Magistri, divulgada em 1929, que considera a escola como a
instituicao subsidiaria e complementar da familia e da Igreja,
apresentando restri¢des referentes a escola mista, tinica, neutra
e laica, compreendida como laicista.

Alceu de Amoroso Lima, em seu discurso ante a publi-
cacao do decreto do governo provisodrio, reforca dizendo o
seguinte:

Ha quarenta anos que viviamos em um equivoco permanente.
Ha quarenta anos que os poderes ptblicos for¢avam a cons-
ciéncia de numerosos alunos das escolas publicas oficiais, pri-
vando-os do ensino religioso exigido pela sua fé. Ha quarenta
anos que os direitos dos pais sobre a educacao religiosa dos
filhos eram sistematicamente violados pelo laicismo em vigor.
Ha quarenta anos que geragdes e geragdes de brasileiros passa-
vam pelos estabelecimentos de educagao primaria, secundaria,
normal e superior sem que uma palavra lhes indicasse o sentido
profundo de tudo aquilo que estudavam. (Athaide, 1931, p. 7)
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O trabalho mais significativo, pela documentacao dos
fatos, é o de Leonel Franca, com o titulo Ensino religioso e ensino
leigo.

Do dia3a7 desetembro de 1928, houve a convocagao para
o Congresso Catequistico, em Belo Horizonte, que teve amplo
apoio de D. Cabral. O ensino religioso passa a ser também um
dos focos principais das aten¢oes. Em seu discurso de abertura,
publicado no jornal O Horizonte, D. Cabral assim se pronunciou:

Nao serd tristemente verdadeiro que a escola sem Deus, nestes
39 anos de republica agnostica tem disseminado seus frutos
amargos? Ficaremos entdo inativos, chorando humilhados a
ruina das novas geragdes descatolizadas pelos que decretaram
a morte do catecismo? Nao, senhores! (Cabral, 1928, p. 3)

A passagem deixa transparecer a visdao, nao s6 de D. Ca-
bral, mas da Igreja, em geral, com relacao a Republica, “39 anos
de republica agndstica”. Agndstica, por haver optado por uma
“escola sem Deus” e por haver decretado “a morte do catecis-
mo”. Digno de nota, também, é o tom convocatdrio: “ficaremos
inativos?” Nao, senhores”!

A saudagao do Papa, representado pelo Sr. Nuncio Apos-
tolico, fazeco a visao de D. Cabral e nao esconde sua indignacao:
“O laicismo nas escolas é um atentado contra a liberdade de
consciéncia. Nao se pode trancar as escolas a religiao inspirado-
ra dos bons governos” (ibid., p. 17).

Mario de Lima, representando o presidente Antonio Car-
los, leu a seguinte mensagem:

Exmo. Sr. Presidente do Congresso Catequistico. Comunico a
V. Excia. que o Sr. Presidente do Estado, atendendo a reiterados
apelos que lhe tem sido dirigidos da parte de varias associa¢des
catdlicas e do Congresso Catequistico, ora reunido nesta capi-
tal, e considerando que vai ao encontro dos sentimentos e aspi-
ragdes do povo mineiro, resolveu permitir que, uma vez por
semana, e dentro do horario escolar, se ministre aos alunos dos
estabelecimentos de instrucdo primaria o ensino de catecismo.
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Fazendo-lhe esta comunicagado, espero que V. Excia a faga che-
gar ao conhecimento do Congresso Catequistico reunido sob a
sua digna presidéncia. (Carlos, 1927, p. 3)

Omovimento mineiro pré-ensinoreligioso conquista o seu
espaco nas escolas publicas mineiras a partir desse pronuncia-
mento. Minas passa a ser pioneira na federagao com a volta do
ensino religioso a suas escolas.

A conquista de Minas seria, depois, ampliada e estendida
ao Brasil inteiro, apds a revolugao de 1930, com o Decreto de 30
de abril de 1931, que permitia o ensino religioso de freqiiéncia
facultativa nos estabelecimentos ptiblicos de ensino, concessao
que sera incorporada ao texto da Constituicao de 1934 em seu
artigo 153:

Art.153. O ensino religioso sera de freqiiéncia facultativa e
ministrado de acordo com os principios da confissao religiosa
do aluno, manifestada pelos pais ou responsaveis, e constituira
matéria dos horarios nas escolas publicas primarias, secunda-
rias, profissionais e normais. (Campanhole, 1985, p. 605)

Esse novo esfor¢o para a efetivacao doensinoreligiosonao
foi um acontecimento repentino, mas sim o coroamento de um
diuturno trabalho.

O Pacto Lateranense, firmado em 1912, tornou-se uma
referéncia para a busca de solug¢des — e por que nao dizer — da
“luta” dos catolicos para o reconhecimento do ensino religioso
pelas Cartas Magna de 1934 e 1937.

Convém notar que o ensino religioso sempre esteve pre-
sente nas escolas mineiras, mesmo quando, no Brasil, fora reti-
rado da Legislagao, na época da separacao da Igreja e do Estado,
no periodo da Primeira Republica (Figueiredo, 1996, p. 66). S6
em Minas Gerais, por insisténcia de alguns juristas, como Mario
de Lima e Dom Joaquim Silvério de Souza, ambos da Academia
de Letras, o ensino religioso teve continuidade. Quando o ensi-
no religioso no Brasil volta a figurar na Constituigao de 1937,
isso sera feito inspirado em Minas Gerais.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 127-147, jun., 2006



140 Antonio Francisco da Silva

No novo contexto de separacao da Igreja com o Estado, o
Ensino Religioso continua sendo entendido como elemento ecle-
sial no sistema escolar.

Em 1929, Mario de Lima publica o Bom Combate. No pre-
facio, aborda aspectos significativos da organizagao e funciona-
mento do ensino religioso nas escolas de oito dos principais
paises europeus e americanos. Quer defender a permanéncia do
ensino religioso na escola, um bem do qual nao se pode ficar
privado.

Nas décadas seguintes, alguns setores da Igreja, sensiveis
aos desafios levantados pela conjuntura politica e eclesial, bus-
cam renovar-se. Alvaro Negromonte (1942, p. 16) afirmava que
“o problema do ensino do catecismo ¢ a maior necessidade es-
piritual do Brasil”.?

Assim, Figueiredo resgata o pensamento de Negromonte:

Os catolicos, como principais interessados na questao, passam
a preocupar-se com a qualificacdo de recursos humanos, sele-
¢ao e adocao de novos métodos e o emprego de recursos dida-
ticos mais flexiveis. Contudo, o ensino religioso continua sendo
compreendido como catecismo na escola, ainda que na pers-
pectiva da renovagao pedagogica. (1996, p. 68)

E 0 momento e o ciclo da renovacio e reformulacio da
metodologia do ensino religioso. Com o movimento renovador
pro-Escola Nova, dava-se inicio a implanta¢ao da reforma edu-
cacional em alguns estados.

Aescola tradicional defendia valores e concepgdes univer-
sais e procurava incuti-los nos seus educandos. A escola nova,

3 Alvaro Negromonte publica, a partir dai, muitas obras para ajudar no

ensino de religido: O caminho da vida cristd (Petropolis, Vozes, 1942), para
o curso secundario. As fontes do Salvador (Rio de Janeiro, Livraria José Olym-
pio, 1957) para a terceira série ginasial. O Caminho da vida (Rio de Janeiro,
Livraria José Olympio, 1960), para a quarta série e Meu Catecismo (Rio de
Janeiro, Editora Rumo, 1963), para o primeiro ano primario.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 127-147, jun., 2006



Intelectuais e a defesa da religido 141

de matriz modernista, abandonou a concepgao humanista tra-
dicional, que tinha como lema “aprender fazendo” e optou por
uma perspectiva humanista moderna, que tem como lema
“aprender a aprender”.

Negromonte (1942) lanca manuais que deverao ajudar no
ensino religioso. Muitas mudangas podem ser percebidas nes-
ses manuais, que incorporavam os elementos da escola nova tais
como: “plano de aula, a linguagem do ensino religioso, os pro-
cedimentos didaticos [...]” (Junior, 1995, p. 57).

A Escola Nova vem mudar uma concepgao educacional
superada e implantar uma reforma educacional baseada numa
concepgao de ser humano diferente da anterior. O ensino da
religido é um dos pontos mais questionados, devido aos privi-
légios gozados até entdo pela Igreja Catdlica. Essa escola sugere
que o ser humano moderno autdnomo deve assumir a sua vida
no espago e no tempo, questionando, também, os privilégios da
Igreja Catolica, expressao maxima de uma visao ultrapassada
no ambito escolar, com relagao ao ensino.

Revendo os manuais langados por Negromonte, € possi-
vel perceber que hd neles um grande desejo da permanéncia da
catequese. Um exemplo é a obra O caminho da vida cristd, desti-
nada a quarta série ginasial. Os temas do livro apontam para um
trabalho mais ligado a aspectos genéricos, sem rango doutrina-
rio. Noentanto, uma leituramais cuidadosa do texto mostrauma
forte estrutura catequética, revestida de uma linguagem nova.

Para Negromonte, a publicacdo de novos manuais que
substituem o tradicional catecismo de perguntas e respostas,
com seu método dedutivo, constitui um avanco. Diz ele:

E considerado como avango, na época, a substitui¢ado do méto-
do dedutivo pela intui¢do, partindo sempre das exposi¢oes,
incluindo a leitura da Biblia para firmar a doutrina, agradar e
prender o espirito e finalmente as conclusdes para a vida. (1942,

p.7)
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A nova pratica metodoldgica nasceu na década de 1950,
influenciada, seja por elementos provenientes da pratica esco-
lar, nacional e internacional, seja pela pratica eclesial. A menta-
lidade internacional faz-se presente no encontro realizado em
Washington, em 1958, e na Conferéncia de Santiago do Chile,
em 1962. O primeiro defendeu a tese de um planejamento inte-
gral, enquanto que o segundo explicita as fungdes desse plane-
jamento:

O planejamento integral da educagdo é um processo continuo,
sistematico, que envolve a aplicacdo e a coordenagao de méto-
dos de investigacao social e das principais técnicas da educa-
¢do, administrag¢do, economia e finangas. Com a participagao
das esferas ptiblicas na educagao do povo, com objetivos pre-
cisos e etapas bem definidas, para propiciar a todos os desen-
volvimentos de suas potencialidades em prol de uma
contribuicao mais efetiva no desenvolvimento social, cultural
e econdmico do Pais. (Sanchis, 1995, p. 167)

Esse pronunciamento demonstra que ja havia, nesse tem-
po, um novo modelo de administragao politica fortalecida e
globalizada, impulsionando a Igreja a ter outras iniciativas e
propostas. E nesse contexto que a Igreja trabalha a nova idéia
da participacdao popular gestando, na América Latina e no
Brasil, a Teologia da Libertagao, sem ainda valorizar as inicia-
tivas populares.

Veremos a seguir, que existem contextos e pressupostos que
vao dando orientagdes e sustenta¢ao para o ensino religioso.

A revolucao de 1930 e a defesa da religiao

A Revolugao de 1930 propiciou discussoes e reivindica-
¢oes da sociedade brasileira, com rela¢ao ao ensino da religiao
naescola. Setores daIgreja Catdlicalideravam as discussoes, que
envolveram varios segmentos da sociedade. Um dos grupos
mais atuantes foi o escolanovista.

Ultimo Andar, Sao Paulo, (14), 127-147, jun., 2006



Intelectuais e a defesa da religido 143

O Decreto de 30 de abril de 1931, ao admitir facultativa-
mente o ensino religioso nas escolas do sistema estatal, se, por
um lado, atendeu setores da Igreja Catdlica, por outro, desagra-
dou os pensadores e educadores do movimento da escola nova.
Num congresso realizado em Calais, em 1919, sobre a Escola
Nova, Janior apresentou as seguintes caracteristicas:

1-A escolanova é um laboratdrio de pedagogia pratica. Procura
desempenhar o papel de explorador ou iniciador das escolas
oficiais, mantendo-se a corrente da psicologia moderna [...].
2-Aescolanovaéum internato, porque s6 oinfluxo total domeio
em que se move a crianga permite realizar uma educagao eficaz
[...]

3-A escola nova esta situada no campo, porque este constitui o
meio natural da crianca [...].

4-A escola nova agrupa seus alunos em casas separadas, viven-
do cada grupo de dez a quinze alunos sob a dire¢ao material e
moral de um educador, secundado por sua mulher ou uma
colaboradora.

5-Em matéria de educacao intelectual, a escola nova procura
abrir o espirito por uma cultura geral de capacidade de julgar,
mais que por acumulagdes de conhecimentos memorizados. O
espirito critico nasce da aplicacdo do método cientifico: obser-
vagao, hipotese, comprovagao, etc. ( 1995, p. 28)

E possivel perceber como, na escola nova, a contribuigao
do educando é uma exigéncia pedagdgica. A crianga, colocada
no centro do processo, provoca modificagdes na postura dos
professores.

Na Igreja Catdlica, batalham pela legislacao e efetivagao do
ensinoreligioso, setores da hierarquiarepresentados por D. Leme,
D. Joaquim. D. Becker, Leonel Franca, e ainda intelectuais
influentes como Jackson de Figueiredo, Sobral Pinto, Jonathas Ser-
rano, Everardo Backheuser e Alceu de Amoroso Lima. Assim:

Algreja Catdlicalangaem Romaem 1929 a enciclica Divini Illius
Magistri de Pio XI que considera a escola como uma instituicao
complementar da familia e apresenta restri¢des referentes a
escola mista, nica, neutra e laica. (Figueiredo, 1996, p. 68)
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A Enciclica teve forte repercussao no Brasil, que, naquele
momento, discutia calorosamente questdes relativas a escola
laica. Em Minas Gerais, a repercussao foi maior, por estarem os
catdlicos empenhados na defesa intransigente do ensino reli-
gioso. A mentalidade presente era ainda a do periodo monar-
quico, portanto, pré-Republicano.

Na década de 1940, com a Declaracao Universal dos Direi-
tos Humanos, ha um convite para se pensar e conceber o direito
do ser humano em todos os aspectos de sua vida social, econo-
mica e religiosa. O artigo 18 afirma:

Todo homem tem direito a liberdade de pensamento, conscién-
cia e religido. Este direito inclui a liberdade de mudar de reli-
gidoou crengaealiberdade de manifestar essareligido ou crenca
pelo ensino, pela pratica, pelo culto e pela observancia, isolada
ou coletivamente, em publico ou em particular. (Declaragao
Universal de Direitos Humanos, 1945, p. 28)

O ensino religioso entra no rol daqueles assuntos que de-
vem ser redimensionados. Faz-se necessaria uma nova concei-
tuacao, desvinculada de um credo especifico, que possa oferecer
pistas para se pensar e realizar um ensino religioso que respon-
da as necessidades das pessoas.

Religiao e a busca de seu lugar na contemporaneidade

Presenciamos, ha pouco tempo, todo um processo de
mudangas na ctpula da Igreja Catdlica, devido ao falecimento
do Papa Joao Paulo II. Trés momentos foram de intenso debate:
o que fez Joao Paulo II; quem iria sucedé-lo; a conclusao do
conclave, abrindo novos debates a partir da escolha de Bento
XVL

Se, de um lado, durante o pontificado de Joao Paulo II,
houve um crescimento de diplomacias e da presenca da Igreja
Catolica nos varios meios e didlogos com as diversas culturas,
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de outro, ha andlise de que ocorreu certo crescimento e esforgo
pela ortodoxia.

A defesa do lugar da religiao catdlica no mundo pos-mo-
derno continua sendo um grande desafio, pois, se a mesma se
firmar em uma identidade que remonta a tradi¢ao, certamente
poderd aumentar as distancias em aspectos sobre os quais a
sociedade atualja se revestia como sua autonomia. Negar alguns
pontos doutrindrios, fruto de consensos de muitos anos, parece
nao ser o mais vidvel, pelo menos no dizer do entao Cardeal
Joseph Ratzinger, na abertura do Conclave: “[...]vivemos numa
ditadura do relativismo [...]”. Essa afirmativa recoloca a neces-
sidade de se continuar trabalhando em prol da defesa de uma
identidade mais transparente e, a0 mesmo tempo, que gere em
seus seguidores “cristaos mais maduros”, assertiva também do
mesmo Cardeal (Rossi, 2005).

Vale a pena reler entrevista ocorrida no inicio de 2005,
publicada pela Folha de S. Paulo, na qual o Cardeal Joseph
Ratzinger e Jung Habermas discutem temas relativos a teologia
e a filosofia, respectivamente. Se, por um lado, no texto do fil6-
sofo (Habermas, 2005), ha uma abertura de leque no sentido da
auséncia de certezas em varios assuntos no que tange ao reli-
gioso na modernidade, por outro, ha afirmagoes teologicas bas-
tante contundentes no sentido de se demonstrar umaidentidade
com doutrina bem delineada (Ratzinger, 2005).

O discurso e as buscas do lugar da religiao na atualidade
continuam sendo tao fortes quanto especificos ou, quem sabe,
mais abrangentes do que outrora. E a busca de aproximagao
continua.

Conclusao

Tentamos realizar algumas aproximag¢oes das mudangas
ocorridas no modo de tratar a religiao, que passava de uma
presenca quase simbiotica com o Estado, fazendo agora uma
nova experiéncia de separagao.
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Também foram feitas aproximagoes no sentido de levan-
tar os movimentos tanto favoraveis quanto contrarios ao Estado
Novo e uma abordagem do novo tratamento da religiao, com
um novo lugar no Brasil e, de modo especial, em Minas Gerais,
nos anos 1920/1940, agora com um ensino religioso que deveria
achar um novo jeito de se apresentar dentro da sociedade mo-
derna.

Essa caminhada tem conseqiiéncias e, a0 mesmo tempo,
podemos dizer que se iniciou de maneira forte na época pos-
proclamacao da Reptblica e continua crescendo, apesar de es-
tarmos s6 no comego. Existe um largo caminho a ser feito na
sociedade pos-moderna, no que tange a religido e seu lugar no
mundo.

Ainda interceptamos alguns dos grandes desafios atuais,
para a aproximacao cientifica e religiosa, da auséncia de certeza
com a necessidade de identidade.
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Resumo: Esta é umabreve analise dolivro O queé Ciéncia da Religido?, de Hans-
Jiirgen Greschat. Sem a intengao de partir para um resumo da obra, o que se
pretende é mostrar como o autor consegue, através de uma linguagem sim-
ples e objetiva, atingir o proposito de definir tanto o papel da ciéncia da reli-
giao quanto da relagao de estudantes ou profissionais da area com seu objeto
de estudo.

Palavras-chave: ciéncia da religido; cientista da religido; objeto de pesquisa.

Abstract: This is a brief analysis of the book Was ist Religionswissenschaft?, by
Hans-Jiirgen Greschat. Without the intention of presenting a summary of the
book, through a simple and objective language, the purpose is to show how
the author achieves to define both the role of the science of religion and the
relation between students or professionals of the area and their object of study.

Key-words: science of religion; scientist of religion; research object.

Certa vez, Allan Watts, reconhecido intérprete das reli-
gides orientais, perguntou a Joseph Campbell qual era o seu yoga,
ao que este respondeu: meu yoga é sublinhar frases.

Fosse o renomado mitélogo um estudante de Ciéncias da
Religido, certamente gastaria muito grafite sublinhando a obra
de Hans-Jiirgen Greschat, O que é Ciéncia da Religido?.

Comecemos pelo titulo: a primeira impressao é a de que
temos em maos mais um livro introdutorio sobre Ciéncia da
Religidao, mas suas qualidades vao além de apenas servir a esse
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propdsito. O titulo, alids, ja faz parte de uma conhecida contro-
vérsia quanto ao nome da disciplina: Ciéncia da Religiao, no
singular. Outras duas obras, tidas como referéncias dessa area
de estudo, ilustram o impasse: a dos italianos Giovanni Filora-
mo e Carlo Prandi (1999) leva o titulo de As Ciéncias das Religides;
a outra, organizada por Faustino Teixeira (2001), aparece como
A(s) Ciéncia(s) da Religido no Brasil.

A parte a discussdao sobre como brasileiros, italianos e
alemaes abordam a nomenclatura de sua disciplina, adotemos
uma postura de respeito quanto a relevancia dessa abordagem
e sigamos em frente com a leitura de Hans-Jiirgen Greschat.

Em seu prefécio, o autor afirma que seu livro pretende
inspirar: a surpresa € que de fato consegue fazé-lo. Quem ler
O que é Ciéncia da Religido? terd uma agradavel experiéncia, prin-
cipalmente se o que busca ¢ uma leitura que traga novos padroes
de abordagem dessa disciplina.

O que confere ao livro uma leitura bastante proveitosa é
ofatode que, diferentemente das duas outras obras citadas, nesta
somos chamados a labuta, como se a intencao fosse a de mostrar
ao cientista da religido que seu trabalho é muito mais dinamico
do que pode parecer num primeiro momento. Somos convida-
dos abuscar sempre o conhecimento tedrico, autores e obras que
dardo sustentagao as idéias que surgirao conforme se avance a
pesquisa; ao mesmo tempo, somos incitados a, nas palavras do
autor, “usar todo nosso instrumental sensorio” na tarefa de es-
tudar a religido alheia. Nao se nega a importancia do texto, mas
o cientista da religido que trabalha apenas com textos, fazendo
pouco uso dos outros sentidos, termina por abordar seu objeto
de maneira no minimo incompleta, quando nao totalmente
equivocada.

Cientistas da religido, na dtica de Greschat, sao pessoas
curiosas e precisam expandir seus conhecimentos fazendo-se
valer dos mais diversos recursos. Precisam notar a importancia
dovisual e aceitar que, muitas vezes, como afirma o autor, o texto
desempenha papel de coadjuvante quando a imagem diz muito
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mais sobre o objeto ou o fendmenoreligioso em questao; freqiien-
temente, o uso de slides, fotografias ou filmes € o inicomeio capaz
de documentar um rito, por exemplo.

De uma maneira bem sucinta, cita os objetos de pesquisa
do cientista da religido dentro das seguintes categorias (p. 64):

* obras de pintores, desenhistas e escultores;

¢ utensilios religiosos fabricados e usados por fiéis, ex-

postos em museus;

¢ documentos sobre a religiosidade alheia (imagens pin-

tadas, fotografias e audiovisuais).
E dada muita énfase a importancia da relagdo entre o
cientista da religidao e seu objeto de estudo, ou seja, a propria
religidao abordada, que pode ser investigada de acordo com
quatro perspectivas: comunidade, atos religiosos, doutrina e
experiéncia religiosa — seu elemento central na opiniao do autor.
O mérito de Greschat foi o de conseguir elaborar um texto
teodrico repleto de informagodes praticas; quando faz suas catego-
rias — seu estilo de escrita é muito didatico —, ndo as deixa sim-
plesmente soltas em conceitos puramente tedricos,
enriquecendo-as com exemplos, pequenas histdrias e quase
sempre ilustrando com algumas dicas, verdadeiras ferramentas
de trabalho do pesquisador. Uma maneira interessante de se
chegar a esse “manual” de conduta é observar o que Greschat
escreve logo apds o termo “cientista(s) dareligiao”. Serao varios
os momentos em que o leitor se deparara com isso, e nao deixa
de ser gratificante se o que se busca, com essa leitura, for uma
resposta a questao do papel do cientista da religiao, ndo s como
estudante mas também como profissional. Vejamos algumas
passagens em que isso acontece:
- cientistas da religido mesmo que se dediquem a pesqui-
sas detalhadas, ndo perdem de vista a totalidade da
religiao estudada (p. 24);

- cientistas dareligido sio competentes paraavaliar seuma
religido é corretamente entendida ou nao; todavia, nao
atestam a verdade ou falsidade de uma religiao (p. 34);
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- cientistas dareligido, quando descrevem ou, pelo menos,
mencionam uma determinada religiao, devem confir-
mar se os aderentes reconhecem sua crenga no texto
(p- 41);

- cientistas da religido que trabalham apenas com textos
sao como cegos que falam de paisagens que lhe foram
descritas, em palavras, por pessoas que podem ver
(p-77);

- cientistas da religido esforcam-se por trazer a luz aspec-
tos de uma religiao alheia quando conversam com os
adeptos (p. 84);

- cientistas da religido preocupados com riscos fatais nao
partem para uma viagem longa de pesquisa (p. 91);

- cientistadareligido (um) bem preparado precisa ter “ner-
vos de ago”(p. 97);

- cientistas da religido respondem a questao de como algo
religioso funciona (p. 117);

- cientistas da religido sao especialistas em religido; tedlo-
gos, sdo especialistas religiosos (p. 155).

Os exemplos sao muitos e variados, como se pode perce-
ber pelos escolhidos acima, e o interessante na abordagem de
Greschat é que sua leitura nao cansa o leitor com excesso de
informagdes e questionamentos, mesmo correndo o risco de
parecer superficial; pelo contrario, possui uma intensidade
muito peculiar, como se sua fungao fosse a de ensinar a pescar
em vez de dar o peixe.

Tal qual um mestre que precisa indicar o caminho da sen-
da ao nedfito, Greschat demonstra humildade quando discorre
sobre a personaliza¢ao da Ciéncia da Religido ao afirmar sua
necessidade em tornar-se discipulo “levando em conta a possi-
bilidade do aprendizado com base em um conhecimento trans-
mitido pelo outro”, considerando, também, “a possibilidade de
que esse aprendizado expanda nossa consciéncia” (p. 161).
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Toda sua leitura carrega esse tipo de envolvimento, levan-
do-nos a reflexdao sobre o papel do cientista da religido e sua
relagdo com o objeto, mas sem esquecer a ética e o respeito pela
religido e pelas crengas do outro. Faz-nos ver nossa disciplina
com uma dimensao que muitos de nds talvez nem tenhamos nos
dado conta, nosinstiga air atras de nossos objetos de estudo com
amesma paixao com que um bailarino se entrega a danga ou um
musico ao seu instrumento. Hans-Jiirgen Greschat deixa a im-
pressao de que faz, enquanto cientista da religiao, realmente
aquilo que gosta, o que acrescenta a sua leitura um animo pouco
habitual na literatura académica. Nisso reside seu mérito.
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Preparacdo para envio: duas copias do texto impresso e
uma em disquete ou cd-rom.

Versao: programa Word6.0 for Windows ou superior.

Titulo: Centralizado, em letras maitisculas, tamanho 14,
em negrito e com tradugao em inglés.

Nomes dos autores: Separar os nomes dos autores por um
espago simples, entre linhas. Se mais de um autor, colocar cada
nome em uma linha, e cada um seguido da filiacao a instituigao,
ou de titulagao. A filiagao ou titulagao e o nome devem ser sepa-
rados por virgula ou um trago. Ex.: Joana de Campos - Mestre
em Ciéncias da Religiao - PUC-SP. ou Amélia de Almeida, PUC-
SP. Acrescentar o endereco eletronico dos autores.

Resumo: Em portugués e inglés, no maximo 10 linhas
cada, espago simples, mesma fonte de texto, acompanhados de
quatro palavras-chave cada.

Corpo do texto: Papel tamanho A4

Margem superior e inferior com 2,5 cm
Margem direita e esquerda com 3 cm
Fonte Time New Roman

Tamanho da letra: 12 pontos
Espacamento entre linhas 1,5 linha
Alinhamento justificado.

Referéncia bibliografica: Devem ser representados com
os seguintes dados, na seguinte ordem: Autor, data, titulo, cida-
de, editora.

Exemplos:

a)Em caso delivro: ELIADE, M. (1992). O Sagrado e o Profano. Sao
Paulo, Martins Fontes.

b) Em caso de capitulo de livro: MARASCHIN, J.C. (1984). “O
simbolico e o cotidiano”. In: Religiosidade popular e misticismo no
Brasil. Sao Paulo, Paulinas.
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¢) Em caso de periédico: BORDIEU, P. (1971). Une interprétation
de la théorie de la religion selon Max Weber. Archives Européens
de Sociologie, v. 12, n. 1, pp. 3-21.

Nas referéncias bibliograficas devem constar apenas das
obras e autores citados nos artigos.

No corpodotextoacitagdo oureferéncia de conteado deve
vir com a seguinte informagao: (autor, ano). Exemplo: (Eliade,
1992). Quando a citagdo estiver entre aspas colocar também o
numero da pagina. Exemplo: (Eliade, 1992, p. 24)

Notas de rodapé: serdao consideradas somente as explica-
tivas e complementares, porém sem informacoes bibliograficas.

Enviar para:

Ultimo Andar. Caderno do Programa de Estudos Pés-Gradua-
dos em Ciéncias da Religiao, PUC-SP.

Rua Monte Alegre, 984 — Prédio Novo — 4° andar, sala 4E9

Sao Paulo — Capital

Fone/fax: (11) 3670-8529
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